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Vorwort

Auf den folgenden Blittern wird der Versuch gemacht, johannes vom Kreuz in der Einheit seines
Wesens zu fassen, wie sie sich in semmem Leben und in semen Werken auswirkt — von emmem
Gesichispunkt aus, der es moglich macht, diese Einheit in den Blick zu bekommen. Es wird also keine
Lebensbeschreibung gegeben und keine allseitig auswertende Darstellung der Lehre. Aber die “latsachen
des Lebens und der Inhalt der Schriflen miissen herangezogen werden, um durch sie zu jener Einheit
vorzudringen. Die Seugnisse kommen ausfiihrlich zu Wort, aber nachdem sie gesprochen haben, wird
emne Deutung versucht, und in diesen Deutungsversuchen macht sich geltend, was die Verfasserin in
einem lebenslangen Bemiihen von den Geselzen geistigen Seins und Lebens erfafit zu haben glaubt.
Das gilt vor allem fiir die Ausfiihrungen iiber Geist, Glauben und Beschauung, die an verschiedenen
Stellen eingeschallet sind, besonders in dem Abschnitt Die Seele im Reich des Gestes und der Gerster:
Was dort iiber Ich, Fretheit und Person gesagt ist, stammt nicht aus den Schrifien des hl. Vaters
Johannes. LEs lassen sich ber thm wohl gewisse Ansatzpunkte dafiir aufweisen. Ausfiihrungen dariiber
lagen semner leitenden Absicht fern und auch semner Denkweise. Die Herausarbeitung emner Philosophie
der Person, wie in den genannten Stellen angedeutet wird, hat sich ja erst die neuzeitliche Philosophie
zur Aufgabe gestelll.

Fiir die Bebringung der Leugnisse leisteten gute Fiihrerdienste die Biicher unseres P Bruno de jfésus-
Marie: »Saint Jean de la Croixe, Paris 1929, und »Vie d'"Amour de Saint Jean de la Croix«, Paris
1936, sowie jJean Baruzi, »Saint Jean de la Croix et le probleme de l'expérience mystique«, Paris

21931. Baruzi hat reiche Anregungen geboten. Im Verhdltnis dazu ist wenig angefiiht, weil es nicht
maglich 1st, sich ohne kritische Ausenandersetzung auf seine Ausfiihrungen zu stiitzen. Eine solche
Auseinandersetzung lag aber ganz aufserhalb des Rahmens der gestellten Aufgabe. Wer Baruzi kennt,
wird die Spuren seines Eanflusses entdecken und auch die Ansatzpunkte fiir eine Kritik. {u seinen
unbestreitbaren Verdiensten gehirt der unermiidliche Eufer; mit dem er sich fiir die Erschliefung der
Quellen und ihre angemessene Auswertung emgesetzt hat; zu den fraglchen Punkten semner
Auffassung, dafp von den beiden handschrifilichen Fassungen, in denen uns der »Geistliche Gesange«
und die »Lebendige Liebesflammec vorliegen, die spitere — fiir die »Liebesflamme« miglicherwerse, fiir
den »Gestlichen Gesang« mat grofster Wahrscheinlichkeit — als apokryph anzusehen sei, und daf wir
vom »Aufstieg« und der »Dunklen Nacht«, bei denen die Uberlieferung einheitlich ist, vermutlich nur
die apokryphe und verstiimmelte Fassung hdatten. (Vgl. dazu in dem genannten Werk das I. Buch:
»les lextes«, S. 3 [fJ- und die Enleitung zu den einzelnen Werken in der neuesten spanischen Ausgabe
der Schriflen: »Obras de San Juan de la Cruz, Doctor de la Iglesia, Editadas y Anotadas por el P
Stlverio de Santa ‘Ieresia, C.D.«, Burgos 1929 [f.).

Eanleitung: Sinn und Entstehungsgrundlagen
der Kreuzeswissenschafl



Im September oder Oktober 1568 hielt der junge Karmelit jJohannes de Yepes, mit dem Ordensnamen
bisher Johannes vom hl. Matthias, Einzug in dem armseligen Héuschen von Duruelo, in dem er als
Grund- und Eckstein die teresianische Reform beginnen sollte. Am 28. November verpflichtete er sich
mit zwer Gefahrten zur Beobachtung der urspriinglichen Regel und nahm den Adelstitel woom Kreuze«
an. Das war das Sinnbild dessen, was er suchte, als er sein Heimatkloster verlieff und sich damat
offentlich von dessen gemilderter Observanz lossagte; was er dort schon angestrebt hatte, indem er mat
persinlicher Erlaubnis nach der wrspriinglichen Regel lebte. Es war zuglewch darin ein wesentliches
Kennzewchen der Reform ausgesprochen: Nachfolge Christi auf dem Wege des Kreuzes, Anteil am
Kreuz Christi sollte das Leben der Unbeschuhten Karmeliten sein.

Wie eben bemerkt wurde, war jJohannes damals kein Neuling in der Rreuzeswissenschafi. Der
Adelstitel tm Orden deutet an, dafs Gott die Seele im leichen eines besonderen Gehevmnisses mit sich
verbinden will.  Johannes zegte durch semne Namensinderung, daff iiber semnem Leben als
Wahrzeichen das Rreuz stand. Wenn wir von »Kreuzeswissenschafke sprechen, so ist das nicht im
iblichen Sinn von »Wissenschafi« zu verstehen: sie ist keine blofe Theorie, d. h. kein reiner
Lusammenhang von — wurklich oder vermemnthich — wahren Sdtzen, ke wn  gesetzmdifigen
Denkschritten aufgefiihrtes ideales Gebéude. Ste ist wohlerkannte Wahrheit — eine Theologie des
Kreuzes —, aber lebendige, wirkliche und wirksame Wahrheit: einem Samenkorn gleich wird sie in die
Seele gesenkt, schligt darin Wurzeln und wdchst, gibt der Seele ein bestimmtes Geprige und bestummt
sie i threm Tun und Lassen, so daf sie aus diesem Tun und Lassen hervorstrahlt und erkennbar
wird. In diesem Sinn spricht man von emer »Wissenschaft der Heiligen« und sprechen wir von
Rreuzeswissenschaft. Dieser lebendigen Form und Kraft im tiefsten Innern entspringt auch die
Lebensauffassung, das Gottes- und Weltbild des Menschen, und so kann sie Ausdruck finden in etnem
Gedankenbilde, einer » T heorie«. Einen solchen Niederschlag haben wir in der Lehre unseres hl. Vaters
Johannes vor uns. In semnen Schrifien und in seinem Leben wollen wir nach dem suchen, was thre
Einheit und Eigenart bestimmt. Juvor fragen wu; wie iiberhaupt eine Wissenschaft in dem soeben
umschriebenen Sinne sich bilden kann.

Es gibt natiirlich erkennbare Zeichen, die darauf hinweisen, daf3 die menschliche Natur;, wie sie
tatsdchlich ist, sich in emem ustand der Entartung befindet. Dazu gehort die Unfihigkert,
latbestinde entsprechend threm wakren Wert innerlich aufzunehmen und zu beantworten. Diese
Unfihigkeit kann in etnem angeborenen »Stumpfsinne« (waortlich verstanden) begriindet sein oder in
ener allgemeinen Abstumpfung, die sich im Laufe des Lebens herausgebildet hat; schlieflich in einer
Abstumpfung bestimmten Findriicken gegeniiber infolge héufiger Wiederholung. Was oft gehort wurde,
was altbekannt 1st, das »lafit uns kalt«. Dazu kommt iiberdies noch vielfach emn iibermdfSiges inneres
Inanspruchgenommensemn durch eigenpersinliche Belange, das fiir anderes unzugéinglich macht. Wir
empfinden unsere egene innere Unbeweglichkeit als unsachgemdf; und leiden darunter. Dafs sie etnem
npsychologischen Geselze entspricht, hilfi uns nicht dariiber hinweg Wir fiihlen uns andererseits
begliickt, wenn wir uns durch die Erfahrung iiberzeugen, daf wir noch zu tiefer; echter Freude fihig



sind; und auch der tiefe, echte Schmerz ist uns wie eme Gnade im Verhdltnis zur Starrheit des Nicht-
empfinden-Konnens. Die Abgestumpfiheit ist uns besonders schmerzlich auf religiosem Gebet. Viele
Gléubige fiihlen sich bedriickt dadurch, daf die “latsachen der Heilsgeschichte durchaus nicht (oder
nicht mehr) den Findruck auf sie machen, der thnen gebiihrt, und sich in threm Leben nicht, wie sie
sollten, als formende Kraft auswirken. Das Beispiel der Heiligen zeigt ihnen, wie es eigentlich sein
miifte: wo wahrhaft lebendiger Glaube 1st, da sind die Glaubenslehren und die »Groftaten« Gottes der
Inhalt des Lebens, alles andere tritt dagegen zuriick und wird von thnen aus gestaltet. Das 1st heilige
Sachlichkeit: die urspriingliche innere Empfanglichkeit der aus dem Heiligen Gewst wiedergeborenen
Seele; was an sie herantritt, das nimmt sie in der angemessenen Weise und in der entsprechenden Tiefe
auf; und es findet i thr eme durch keine verkehrten Hemmungen und Erstarrungen behinderte,
lebendige, bewegliche und formungsbereite Krafl, die sich durch das Aufgenommene leicht und freudig
pragen und leiten laft. Nummt die Kraft emer heiligen Seele in dieser Weise die Glaubenswahrheiten
auf;, so wird sie zur »Wissenschaft der Hetligen«. Wird das Gehevmnis vom Kreuz thre snnere Formg,
dann wird sie zur »Kreuzeswissenschafi.

Eine gewisse Verwandtschaft mit der heiligen Sachlichkeit hat die Sachlichkeit des Kindes, das noch
mit ungeschwdchter Kraft und Lebendigkeit und mit hemmungsfreier Unbefangenheit Eindriicke
empfingt und beantwortel. Allerdings wird natiirlicherweise die »Antworke keineswegs vmmer die
vernunfigemdfse semn. Dazu mangelt noch die Reife der Einsicht. Auferdem fehlt es, sobald die
Erkenntnis in Tdtigkeit tritt, auch nicht an inneren und duferen Quellen des Irrtums und der
Tduschung, die in verkehrte Bahnen lenken. Entsprechende Umuwelteinfliisse kinnen vorbeugend
wirken. Die Rindesseele st weich und bildsam. Was in sie eindringt, kann lewcht fiirs ganze Leben
Jformgebend sein. Wenn die “latsachen der Heilsgeschichte schon in friiher Kindheit und in geeigneter
Form an die Seele herantreten, so kann dadurch leicht die Grundlage fiir emn heiliges Leben gelegt
werden. Bisweilen treffen wir auch auf ene frithe auferordentliche Gnadenerwdihlung, so daf
kindliche und heilige Sachlichkeit sich verbinden. So wird von der hl. Brigitta berichtet, sie habe im
Alter von 10 Jahren zum erstenmal vom Leiden und Sterben Jesu gehirt; in der Nacht darauf sev thr
der Heiland am Kreuz erschienen; seitdem habe sie miemals das Lewden des Herrn betrachten konnen,
ohne “Triinen zu vergiefen.

Ber jJohannes 1st noch e Drittes in Betracht zu ziehen: er war eme Kiinstlernatur. Unter den
verschiedenen Handwerken und Kiinsten, wn denen sich der Knabe versuchte, waren die des
Bildschnmitzers und Malers. Wir haben aus spdterer Leit noch Leichnungen von thm. (Allgemein
bekannt st eme Skizze des Aufstiegs zum Berge Karmel.) Er hat als Prior in Granada den
Mousterbau emnes beschaulichen Klosters geschaffen. Und er war ebenso sehr Dichter wie bildender
Kiinstler. Es war thm Bediirfms, in Liedern auszusprechen, was in seiner Seele geschah. Seine
mystischen Schriften sind nur nachtragliche Evklarungen des unmittelbaren dichterischen Ausdruckes.
So haben wir bet thm auch noch mit der eigentiimlichen Sachlichkeit des Kiinstlers zu rechnen. In der
ungebrochenen Kraft der Eindrucksfihigkeit st der Kiinstler dem Kinde und dem Heiligen verwand.



Aber — im Gegensatz zur hetligen Sachlichkeit — st es emne Fandrucksfahigkeit, die die Welt im Licht
eines bestummten Wertbereiches — und lewcht auf Kosten anderer — sieht. Dem entspricht emne
eigentiimliche Art des antwortenden Verhaltens. Es ist dem Riinstler eigen, dafs das, was thn innerlich
beriihrt, sich in thm zum »Bild« gestaltet und auch von thm nach aufen gestaltet zu werden verlangt.
»Buld« 15t huer nicht auf den Bereich des Anschaulichen und der »bildenden Kunst« beschrinkt; es ist
Jegliches kiinstlerische »Gebilde« darunter zu verstehen, auch das dichterische und musikalische. Es st
zugleich »Bilde, in dem etwas zur Darstellung kommt, und »Gebilde« als ein Gebildetes und in sich
Geschlossenes, zu emer egenen klenen Welt Gerundetes. Jedes echte Kunstwerk st iiberdies
»Sinnbilde,  gleichgiiltis ob es das nach der Absicht des Riinstlers sein soll oder nicht, ob er
»Naturalist« oder »Symbolist« ist. Sinnbild — d. h. es st aus der unendlichen Fiille des Sinnes, in die
jede menschliche Erkenntnis vorstofit, etwas darn erfaft und ausgesprochen und spricht daraus; und
zwar so, daff die gesamte Sinnfiille, die fiir alle menschliche Erkenntnis unerschopflich st
gehevmmisvoll darin anklingt. So verstanden ist alle echte Runst »Offenbarung« und alles kiinstlerische
Schaffen heiliger Dienst. Dennoch bleibt es wahy; dafs in der kiinstlerischen Veranlagung eine Gefahr
liegt, und nicht nur dann, wenn der Kiinstler fiir die Heiligkeit seiner Aufgabe kein Verstindnis hat.
Es ust die Gefahy; daf er es berm Gestalten des Bildes bewenden laf5t, als ob es fiir thn keine anderen
Forderungen gibe. Was gemeint ist, laft sich gerade am Beispiel des »Kreuz-Bildes« besonders
deutlich zewen. Es wird kaum einen gliubigen Kiinstler geben, der sich nicht gedringt fiihlte, einen
Christus am Kreuz oder den Kreuztragenden zu gestalten. Aber der Gekreuzigte verlangt auch vom
Kiinstler mehr als e solches Buld. Er fordert von thm wie von _jedem Menschen die Nachfolge: dafs er
sich selbst zum Bild des Rreuztragenden und Gekreuzigten gestalte und gestalten lasse. Das Gestalten
nach aufen kann ein Hindernus fiir die Selbstgestaltung sein, mufs es aber durchaus nicht sein; es kann
sogar der Selbstgestaltung dienen, weil das »mnnere Buld« selbst erst mit der Gestaltung des duferen
vollg ausgeformt und innerlich angeeignet wird; damait wird es, wenn kein Hindernis in den Weg tritt,
zur inneren Form, die zur Auswirkung tm Tun, d. h. auf den Weg der Nachfolge driingt. Ja, auch
das dufere Bild, das selbstgeschaffene, kann tmmer erneut als Ansporn zur Selbstgestaltung in seinem
Sinne dienen. Wir haben allen Grund anzunehmen, daf es ber Johannes so gewesen ist: dafs sich ber
thm  kindliche, kiinstlerische und heilige Sachlichkeit verbanden und der Kreuzesbotschaft den
giinstigsten Boden bereiteten, um sie zur Rreuzeswissenschaft heranwachsen zu lassen. Dafs die
Kiinstlernatur sich schon im Rindesalter offenbarte, ist schon erwdhnt worden. Es fehlt auch nicht an
Leugnissen, die fir eme frithe Auserwihlung zur Heiligkeit sprechen. Seine Mutter hat spdter den
Unbeschuhten Karmelitinnen von Medina del Campo erzihlt, ihr Sohn habe sich als Rind wie ein
Engel betragen. Diese fromme Mutter hat thm emne innige Liebe zur Gottesmutter eingeprigt, und es
wird uns aus guten Quellen berichlet, dafs der Knabe zweimal durch Manias persinliches Eingreifen
vom Tode des Ertrinkens gerettet wurde. Auch sonst weist alles, was wir aus semer Kindheit und
Jugend wissen, darauf hin, daf er von den ersten Lebensjahren an emn Kind der Gnade war.



I. Kreuzesbotschaft
1. Friihe Begegnungen mit dem Kreuz

Wir fragen nun, wie die Saat der Kreuzesbotschafl in diese fruchtbare Erde gesenkt wurde. Wir haben
kein Seugnis dariiber, wann und wie jJohannes das Bild des Gekreuzigten zum erstenmal in sich
aufgenommen hat. Es ist wahrschemlich, daf die tiefglaubige Mutter thn schon als kleines Kind in
seiner Vaterstadt Fontiveros in thre Plarrkirche mitgenommen hat. Da war der Heiland am Kreuz zu
sehen, das Gesicht vom Schmerz entstellt, echte Haare an den Wangen herabhingend bis auf die
striemenbedeckten Schultern. Und wenn die junge Witwe, die soviel Not und Leid zu tragen hatte,
thren Kindern von der himmlischen Mutter sprach, dann hat sie sie gewifS auch zur schmerzhafien
Mutter am Rreuz gefiihrt. War diirfen wohl auch mit aller Ehrfurcht vor den Geheimnissen der
Gnadenfiihrung die Vermutung aussprechen, dafp Maria selbst ihren Schiitzling friihzeitig in der
Rreuzeswissenschafl unterwiesen haben wird. Wer konnte so gut darin unterrichtet sein und so
durchdrungen von threm Wert wie die weiseste fungfrau?

Dem Rreuzbild st Johannes jedenfalls auch in den Werkstditten begegnet, in denen er arbeitete.
Vielleicht hat er sich damals schon selbst daran gewagt, Rreuze zu schnitzen, wie er es spdter gern tat.
Wenn wir fiir all das auf Vermutungen angewiesen sind, so finden wir doch eine gute Stiitze fur die
Annahme ener friithen Begegnung mit dem Kreuz in der sicher bezeuglen ‘latsache einer friih
hervortretenden Liebe zu Bufse und Abtotung. Schon der Neunjihrige verschmdht sein Bett und macht
sich e Rewsiglager zurecht. Einige Jahre spiter gonnt er sich auf diesem harten Lager nur noch
wenige Stunden Ruhe, weil er emen ‘leil der Nacht zum Studium verwendet. Als kleiner Schiiler
erbettelt er Almosen fiir seine noch drmeren Kameraden, spdter fiir die Armen des Hospitals. Er
widmet sich nach so vielen myfigliickten Versuchen in andern Berufen dem schweren Krankendienst und
harrt mit ganzer Hingabe darin aus. Nach der Aussage seines Bruders Francisco war es en
Pockenlazarett, in dem er zu pflegen hatte (»al hospital de las bubas«). Es st aber auch die
Vermutung ausgesprochen worden, dafs in diesem Haus syphilitische Kranke untergebracht waren. Ob
dies zutrifft oder nicht — sicher hat der Knabe ber seinen Patienten nicht nur korperliche Krankheit,
sondern auch seelisches und sittliches Elend kennengelernt, und die treue Pflichterfiillung wird von dem
reinen, tief und zart empfindenden Herzen oft schmerzlichste Uberwindung gefordert haben. Was gab
thm die Rrafl dazu? Gewif3 nichts anderes als die Liebe zum Gekreuziglen, dem er nachfolgen wollte
auf seinem harten, steilen und engen Wege. Der Wunsch, ihn néher kennenzulernen und sich noch
besser nach seinem Bilde zu_formen, hat Johannes wohl dazu bestimmt, neben dem Krankendienst das
Studium 1m Kolleg der Jeswiten aufzunehmen als Vorbereitung auf den Priesterberuf. Um besser der
Rreuzesbotschaft lauschen zu kinnen, wird er das Angebot der emntriglichen Raplanstelle an seinem
Hosputal ausgeschlagen und dafiir die Armut des Ordens erwdihlt haben. Derselbe Wunsch lief3 thn be:



der gemilderten Observanz der damaligen Karmeliten keine Ruhe finden und fiihrte thn der Reform
Zu.

2. Die Botschafl der Heiligen Schrifl

Vaiellewcht st schon der Jesuitenzighng zur Beschiftigung mat der Heiligen Schrift angeleitet worden.
Auch friiher bereits sind thm sicher in Predigt, Unterricht und Liturgie die Worte des Herrn — und
darunter die Worle vom Kreuz — enlgegengetrelen. Bei den Karmeliten gehorte die tdgliche
Unterweisung in der Heiligen Schrift zur Tagesordnung Als dann der junge Ordensmann zum
Studium nach Salamanca geschickt wurde, bildete das Eindringen in die hl. Texte unter der Leitung
geschulter Exegeten einen wesentlichen el seiner Pflichtarbeit. Aus spditerer Leit wissen wiy; dafi er
ganz in und mut der HI. Schrift gelebt hat. Sie gehorte zu den wenigen Biichern, die er immer in seiner
Lelle hatte. Aus seinen eigenen Werken sind die Schriftworte nicht wegzudenken. Sie sind thm zum
natiirlichen  Ausdruck seiner inneren Erfahrung geworden und kamen ihm beim Schreiben
unwillkiirlich i die Feder. Semn Sekretdr und Vertrauter in den letzien fahren, P johannes
FEvangelista, erzahlt, daf Johannes vom Kreuz die Heilige Schrift kaum noch aufzuschlagen brauchte,
wetl er sie fast auswendig wupte. So diirfen wir damut rechnen, daf die Kreuzesbotschafl des gottlichen
Wortes sein ganzes Leben hindurch immer aufs neue in seinem Herzen gewurkt hat. Diese vielleicht
wichtigste Quelle seiner Kreuzeswissenschafl erschopfend zu behandeln, 1st ganz unmaoglich. Denn wir
miissen voraussetzen, dafs die ganze Heilige Schrift, das Alte wie das Neue “lestament, sen tdgliches
Brot waren. Die Schrifizitate in seinen Werken sind so zahlrewch, dafp es nicht angeht, sie alle
durchzusprechen. Andererseits wire es toricht, sich auf swe zu beschrinken und anzunehmen, daf
andere Worte, die sich nirgends ber thm angefiihrt finden, in thm nicht auch lebendig wirksam gewesen
wdren. Es bletbt uns nichts iibrig, als an verschiedenen Gruppen von Beispielen zu zeigen, wie wir uns
das Eindringen der Kreuzesbotschafl etwa zu denken haben.

Der Heiland selbst hat ber verschiedenen Gelegenheiten und in verschiedenem Sinn vom Kreuz
gesprochen: wenn er sein Leiden und seinen “Tod voraussagt, dann hat er in wirtlichem Sinn das Holz
der Schmach vor Augen, an dem er sein Leben enden wird. Wenn er aber sagt: »... Wer sein Kreuz
nicht auf sich nimmt und mar nicht nachfolgt, ist meiner nicht wert, oder: »Wenn mur jemand folgen
will, verleugne er sich selbst und nehme sein Kreuz und folge mire, dann st das Kreuz das Sinnbild
alles dessen, was schwer und driickend st und der Natur des Menschen so zuwider, daf es wie ein
Gang zum Tode 1st, wenn man es auf sich nimmt. Und diese Biirde soll der fiinger Jesu taglich auf
sich nelimen. Die “lodesankiindigung stellte das Bild des Gekreuzigten vor die fiinger hin und stellt es
noch heute vor jeden hin, der das Evangelium liest oder hort. Darin legt emne stillschweigende
Aufforderung zu ewner entsprechenden Antwort. Die Aufrufe zur Nachfolge auf dem Kreuzweg des
Lebens geben die entsprechende Antwort an die Hand und geben zuglewch Emnblick in den Sinn des
Rreuzestodes; denn an die einladenden Worte schlieft unmittelbar die Mahnung an: »Wer sein Leben
retten wrll, wrd es verlieren; aber wer sein Leben um memnetwillen verliert, wird es retten.« Christus



aibt sein Leben hin, um den Menschen den Qugang zum ewigen Leben zu erdffnen. Doch um das
ewige Leben zu gewinnen, miissen auch sie das wrdische Leben preisgeben. Sie miissen mit Christus
sterben, um mit thm aufzuerstehen: den lebenslinglichen Tod des Leidens und der tiglichen
Selbstverleugnung, gegebenenfalls auch den blutigen Tod des Glaubenszeugen fiir die Botschafi Christ.

Das Bild des Leidenden und Gekreuzigten, das in den Worten des Herrn vorausdeutend entworfen
wird, malen die Passionsberichte der Fvangelien breit und ausfiihrlich. Ein reines und weiches
Kinderherz und die Phantasie eines Kiinstlers — es ist kaum anders denkbay; als dafp diese Bulder sich
unausloschlich emngepriigt haben. Wir miissen auch damait rechnen, dafs der Knabe dem grofien
Golttesdienst der Karwoche beigewohnt, sogar als Mefdiener daran mitgewurkt hat. Am Palmsonntag
und an den Kartagen laf5t ja die kirchliche Liturgie allicihrlich die letzten Lebenstage Fesu, semnen Tod
und semne Grabesruhe in dramatischer Lebendigkeit vor den Gliubigen erstehen — in erschiitternden
Worten, Melodien und Zeremonien, die unwiderstehlich zum Materleben hinreifsen. Wenn schon
kaltherzige, sogar ungliubige und ins Weltleben verstrickte Menschen daber nicht gleichgiiltig bletben
konnen — wie muf3 die Wirkung auf den jugendlichen Heiligen gewesen sein, von dem wir aus spdterer
Leit wissen, dafy er kaum iiber geistliche Dinge sprechen konnte, ohne in Ekstase zu geraten; den das
Anhdiren eines Liedes in Entziickung versetzte!

Beim ewgenen Schrifistudium kamen dann zu den Fvangelienberichten die Weissagungen des AT
hinzu, vor allem wohl die Darstellung des leidenden Gottesknechtes ber Isawas, auf die der junge
Ordensmann schon durch die Lesungen des Breviers in den Rartagen hingewiesen werden mufSte. Hier
waren nicht nur neue Schilderungen des Leidens von schonungsloser Realistik zu finden, sondern es bot
sich der grofie welt- und heilsgeschichtliche Hintergrund des Dramas von Golgotha dar: Gott, der
allméchtige Schiapfer und Weltenhers; der die Vilker zusammenschmettert wie Tongeschiry, und
zugleich der Vater, der mat treuester Sorgfalt sein auserwdhltes Volk umgibt; der zdrtlich und
eifersiichtig Liebende, der seine »Braut Israel« durch die jJahrhunderte hindurch umwirbt und vmmer
wieder verschmdht und zuriickgewiesen wird — wie es Johannes in seinem Hirtenlied besungen hat.
Propheten und Evangelien in wechselsettiger Erginzung zewhnen das Bild des Messias, der im
Gehorsam gegen den Vater kommt, um die Braut zuriickzugewinnen, der thr Joch auf sich nimmt, um
sie davon zu befreien, ja den “Tod nicht scheut, um fiir sie das Leben zu gewinnen. Das klingt wieder
i den Romanzen. Wenn darin das briutliche Verhdltnis von Israel auf die ganze Menschheit
ausgedehnt ist, so entspricht das den Ankiindigungen des Gottesreiches bei den Propheten wie in den
Evangelien.

Noch etwas anderes mufSte in den prophetischen Biichern fiir Johannes bedeutsam sein: das Verhdltnus,
i dem der Prophet selbst zu setnem Gott und Herrn steht; die Berufung und Aussonderung eines
Menschen, auf den der Allmdchtige seine Hand legt. Ein Verhdltmis, das diesen Menschen zum
Freund und Vertrauten Gottes macht, zum Mitwisser und Verkiinder der ewigen Ratschliisse; das
andererseits von ithm restlose Ubergabe und unbegrenzte Bereitschafi fordert, ihn herausnimmt aus der
Gemenschafl der natiirlich denkenden Menschen und thn_fiir sie zu einem Seichen des Widerspruchs



macht. Darauf wies nicht nur die Hl. Schrift unmattelbar hin, sondern auch ihre Deutung i der
Uberlieferung des Ordens. Im Karmel lebte — auch unter der gemilderten Regel — die Erinnerung an
den Propheten Elas fort, den »Fiihrer und Vater der Karmeliten«. Die »lnstitutio primorum
monachorume stellte thn den jungen Ordensleuten als Muster des beschaulichen Lebens vor Augen. Der
Prophet, den Gott auffordert, hinauszugehen in die Wiiste, sich in dem Bache Karith zu verbergen,
dem fordan gegeniiber; vom Wasser des Baches zu trinken und sich von der Speise zu néhren, die Gott
thm senden werde — das 1st das Vorbild all derer; die sich in die Einsamkeit zuriickziehen, der Siinde
und allen sinnlichen Geniissen, ja allen wrdischen Dingen entsagen (so ist »dem Jordan gegeniiber« zu
verstehen) und sich in der Gotleslebe bergen (Rarith wird als »caritas« gedeutet); der Strom der
gottlichen Gnade wird sie mit Wonne trinken, und die Lehre der Viter wird thnen feste Speise fiir ihre
Seele bieten: das Brot des Reueschmerzes und der Bufle, das Fleisch der wahren Demut. Fand
Johannes hier nicht den Schliissel zu dem, was Gott in seiner eigenen Seele wirkte? Wohl gehen Gottes
Heilspline auf die ganze Menschheit und um thretwillen auf sein auserwdihltes Volk. Aber daber ist
es thm um jede emnzelne Seele zu tun. Jede emnzelne wird von thm gleich emner Braut mat zdrtlicher
Liebe umworben, mit viterlicher Treue umsorgt. Wie dieses gottliche Liebeswerben zum Stachel wird,
der die Seele nicht mehr zur Ruhe kommen laft — auch dafiir bot die Heilige Schrift den vollendeten
Ausdruck: tm Hohenlied. Dessen Widerhall ist der »Gestliche Gesang«. Wie darin das Kreuzmotiw
wieder und wieder angeschlagen wird, muf3 spdter ausfiihrlich gezeigt werden.

Wenn der Dichter in den farbengliihenden Bildern des alttestamentlichen Séngers reichliche Anregung
Jfand, so konnte der Theologe noch aus einer andern ergiebigen Quelle schipfen. Die Seele eins mit
Christus, lebend von setnem Leben — aber nur in der Hingabe an den Gekreuzigten, nur wenn sie den
ganzen Rreuzweg mit thm gegangen 1st: das st nurgends klarer und emndringlicher ausgesprochen als in
der Botschaft des hl. Paulus. Er hat schon eine ausgebildete Kreuzeswissenschafi, eine ‘Iheologie des
Kreuzes aus innerster Erfahrung.

»Christus hat mich ... gesandt ..., das Evangelium zu verkiinden; doch nicht mit Wortweishert,
damit das Kreuz Christi nicht seiner Kraft beraubt werde. Denn das Wort vom Rreuz st zwar denen,
die verlorengehen, Torheit; denen aber; die selig werden, das ist uns, ist es Gottes Krafl.« ». .. die fuden
Jordern Waunderzeichen, und die Griechen suchen Weisheit; wir aber verkiinden Christus den
Gekreuzigten, den Fuden emn Anstofs, den Heiden aber emne “lorheit, den Berufenen dagegen, Fuden
sowohl als Griechen, Christus, Gottes Rraft und Gottes Weisheit; weil das Torichte, das von Gott
kommt, die Weisheit idibertriffl; und das Schwache, das von Gott kommt, mehr vermag als die
Menschen.«

Das »Wort vom Rreuz« ist das Fvangelium Pauli — die Botschaft, die er jJuden und Heiden
verkiindet. Es st schlichtes Seugnis, ohne jeden Redeschmuck, ohne jeden Versuch, durch
Vernunflgriinde zu iiberzeugen. Es schipft seine ganze Kraft aus dem, was es verkiindet. Und das st
das Rreuz Christi, d. h. der Kreuzestod Christi und der gekreuzigte Christus selbst. Christus ist Gottes
Kraft und Gottes Weisheit nicht nur als Gotlgesandter, Gottes Sohn und selbst Gott, sondern als



Gekreuzigter. Denn der Kreuzestod st das von Gottes unergriindlicher Weisheit ersonnene Mittel der
Erlosung. Um zu zeigen, daff Menschenkraft und Menschenweisheit unfihig sind, die Erlosung zu
wirken, gibt er die erlosende Kraft dem, der nach menschlichen Mafstaben schwach und toricht
erschemnt; der aus sich selbst nichts semn will, sondern allein Gottes Kraft in sich wirken laft; der sich
selbst »ausgeleert« hat und »gehorsam gewordenc« st »bis zum Tode am Kreuz.« Die erlisende Krafi:
das 1st die Macht, die zum Leben zu erwecken, in denen das gottliche Leben erstorben war durch die
Siinde. Duese erlosende Rraft des Kreuzes ist emngegangen in das »Wort vom Rreuz« und geht durch
dieses Wort iiber auf alle, die es aufnehmen, die sich thm offnen, ohne Wunderzeichen und Griinde
menschlicher Weisheit zu verlangen; in thnen wird es zu jener lebenspendenden und -formenden Kraft,
die wir Kreuzeswissenschaft nannten. Paulus selbst hat es darin zur Vollendung gebracht: »Durch das
Gesetz bin wch ... dem Gesetz abgestorben, damat wch Gott lebe; wch bin mit Christus an das Kreuz
geheftet. Ich lebe aber; doch nicht mehr ich lebe, sondern Christus lebt in mar. Sofern ich aber jetzt im
Flewsch lebe, lebe wch wm Glauben an den Sohn Gottes, der mich geliebt und sich selbst fiir much
dalingegeben hat.« In jenen Tagen, als es Nacht war um thn, aber licht wurde in seiner Seele, hat der
Euferer fiir das Gesetz erkannt, dafy das Gesetz nur Lehrmeister war auf dem Wege zu Christus. Es
konnte vorbereiten auf den Empfang des Lebens, aber selbst kein Leben geben. Christus hat das jJoch
des Gesetzes auf sich genommen, indem er es vollkommen erfiillte und fiir und durch das Gesetz starb.
Eben damat hat er die vom Gesetz befreit, die von thm das Leben empfangen wollen. Aber sie konnen
es nur empfangen, wenn sie thr eigenes Leben preisgeben. Denn die auf Christus getauft sind, sind auf
setnen Tod getaufl. Sie tauchen unter in sein Leben, um Glieder seines Letbes zu werden, als solche
mit thm zu leiden und mat thm zu sterben, aber auch mat thm aufzuerstehen zum ewigen, gittlichen
Leben. Dueses Leben wird in seiner Fiille fir uns erst kommen am lage der Herrlichkeit. Wir haben
aber jetzt schon — mm Fleische — Anteil daran, sofern wir glauben: glauben, daff Christus aus Liebe
[fiir uns gestorben ist, um uns das Leben zu geben. Dieser Glaube st es, der uns mit thm eins werden
lafit wie die Glieder mat dem Haupt und uns offnet fiir das Qustromen seines Lebens. So st der
Glaube an den Gekreuzigten — der lebendige Glaube, der mit liebender Hingabe gepaart ist — fiir uns
der {ugang zum Leben und der Anfang der kiinfligen Herrlichkeit; darum das Kreuz unser emnziger
Ruhmestitel: »Ferne set es von mu; mich zu riihmen; aufSer im Kreuz unseres Herrn Jesu Christus,
durch den mar die Welt gekreuzigt ist und ich der Welt.« Wer sich_fiir Christus entschieden hat, der st
fiir dre Welt tot, und sie fiir thn. Er tragt die Wundmale des Herrn an setnem Leibe, 1st schwach und
verachtet vor den Menschen, aber gerade darum stark, weil in den Schwachen Gottes Kraft mdchtig
wst. In dieser Erkenntmis mimmt der fiinger Jesu nicht nur das Rreuz an, das auf thn gelegt ist,
sondern kreuzigt sich selbst: »Die Christus angehiren, haben ihr Fleisch gekreuzigt mit seinen Lastern
und Begierden.« Sie haben einen unerbittlichen Kampf~ gefiihrt gegen ihre Natur, damit das Leben der
Siinde 1 ihnen ersterbe und Raum werde fiir das Leben des Gestes. Auf das Letzte kommt es an.
Das Rreuz st nicht Selbstzweck. Es ragt empor und weist nach oben. Doch es ist nicht nur eichen —
es st die starke Waffe Christi; der Hurtenstab, mit dem der gittliche David gegen den hillischen



Golath auszieht; womit er machtooll an das Hummelstor pocht und es aufstifst. Dann fluten die
Strame des gottlichen Lichtes heraus und umfangen alle, die im Gefolge des Gekreuzigten sind.

3. Das Mefopfer

Mt Christus am Rreuz sterben, um mit thm aufzuerstehen — das wurd fiir jeden Gliubigen und
besonders fiir jeden Priester Wurklichkeit wm hi. Mefopfer. Es ist nach der Glaubenslehre die
Erneuerung des Kreuzopfers. Wer es in lebendigem Glauben darbringt oder daran teilnimmd, fiir den
und n dem geschieht dasselbe, was auf Golgotha geschah. jJohannes hat schon als Kind bei der hl.
Messe gedient, ohne {weifel auch im Orden bis zu seiner Priesterweihe. Wir wissen aus den Berichten
iber sein Leben, daf der blofe Anblick eines Kreuzbildes thn in Ekstase versetzen konnte. Wie muff
dann das wirklich vollzogene Opfer thn gepackt haben — schon als dienend Teilnehmenden, erst recht
spdter;, wenn er selbst es darbrachte! Wir sind iiber sein erstes hl. Opfer unterrichtet. Er feierte es im
Kloster der hl. Anna in Medina del Campo, im September 1567, viellewcht in der Oktav von Mana
Geburt, in Gegenwart seiner Mutler;, seines dllesten Bruders Francisco und dessen Familie. Heilige
Furcht hatte thn vor der priesterlichen Wiirde zuriickschrecken lassen, und nur der Gehorsam
gegeniiber den Weisungen seiner Vorgesetzten liefs thn seine Bedenken iiberwinden. Nun, beim Beginn
der hl. Feier, war der Gedanke an seine Unwiirdigkeit wohl besonders lebendig. Es erwachte in thm
das brennende Verlangen, ganz rem zu sem, um das Allerheiligste mit makellosen Hénden zu
beriihren. So steigt aus seinem Herzen die Bitte auf, der Herr moge thn davor behiiten, ihn jemals
tidlich zu beleidigen. Er wollte den Reueschmerz fiihlen fiir alle Fehler, in die er ohne Gotles Beistand
Jallen kinnte, aber die Schuld nicht begehen. Bev der hl. Wandlung vermmmt er die Worle: »lch
gewdhre du;, worum du mich bittest.«« Er st von nun an i der Gnade befestiglt und hat die
Herzensreinheit eines zweydhrigen Kindes. Remn sein von Schuld und doch den Schmerz fiihlen — st
das nicht das wahre Einssein mut dem makellosen Lamm, das die Siinden der Welt auf sich nahm, st
es nicht Gethsemani und Golgotha?

Die Empfanglichkeit fiir die Grofe der hi. Opferhandlung hat ber Johannes sicher niemals
nachgelassen. Wir wissen, daf er in Baeza ecnmal in Verziickung vom Altar ging, ohne die hl. Messe
zu beenden. Eane Anwesende rief, Engel miiften kommen, um diese hl. Messe zu beenden, da dieser
heitlige Pater sich nicht erinnerte, dafs er sie nicht beendet habe. In Caravaca sah man ihn wéhrend der
hl. Messe glinzend von Strahlen, die von der hl. Hostie ausgingen. Er selbst gestand in einer
vertraulichen Mitteilung, daff er manchmal tagelang auf das hi. Mefopfer verzichtete, weil sene
Natur zu schwach way, die Uberfiille himmlischen Trostes zu ertragen. Besonders gern hat er die
Messe von der HI. Dreifaltigkeit gelesen. Es besteht ja der engste Qusammenhang zwischen diesem
erhabensten Gehevmmis und dem hl. Opfer, das nach dem Ratschluf der drev gottlichen Personen
ewngeselzt 1st, zu threr Ehre geschieht und den Jugang zu ihrem ewig stromenden Leben erschlieft.
Welche Fiille von Erleuchtungen dem Heligen im Laufe seines Priesterlebens am Altar zuteil
geworden sind, das ahnen wir nicht. Jedenfalls ist das Wachstum in der Wissenschafl des Rreuzes,



die fortschreitende geheimnisvolle Umgestaltung in den Gekreuzigten z. gr. I im Dienst des Altars
geschehen.

4. Rreuzesvisionen

In Wort und Bild und liturgischer Fewer klopft die Kreuzesbotschaft an das Herz jedes Menschen, der
um christlichen Rulturkreis lebt, besonders emndringlich an das Herz des Priesters. Es st nur nicht jeder
Jahig und bereit, sie so sachgemdf aufzunehmen und zu beantworten wie Johannes vom Kreuz. Sie st
an thn aber iiberdies — auch abgesehen von den besonderen Gnaden betm hl. Mefopfer — in einer
auferordentlichen Form ergangen. Der Gekreuzigte ist ihm wiederholt in Visionen erschienen. Uber
zwet solche Visionen sind wir genau unterrichtet. jJohannes hat in seiner Lehre Visionen, Ansprachen
und Offenbarungen als unwesentliches Bewwerk des mystischen Lebens behandelt. Er hat vor all dem
ummer wieder gewarnt, weil man dabei der Gefahr der ‘I duschung ausgesetzt ist und jedenfalls auf
dem Weg der Vereinigung aufgehalten wird, wenn man auf solche Dinge Wert legt. Uberdies war er
sehr zuriickhaltend mat Mattetlungen iiber sein Leben, das dufere wie das innere. Wenn er von diesen
bewden Visionen gesprochen hat, so kommt ihnen jedenfalls eine besondere Bedeutung zu. Auf beide
Jolgte in setnem Leben emn Sturm von Verfolgungen und Leiden. Es ist darum naheliegend, sie als

Vorboten aufzufassen.

Die erste Erscheinung wurde thm in Avila, tm Kloster der Menschwerdung zuteil, wohin thn die hl.
Mutter “Ieresia als Beichtvater der Nonnen gerufen hatte. Als er eines Tages ganz in die Beschauung
des Kreuzeslewdens versunken way, zewgte sich thm der Gekreuzigte, den leiblichen Augen sichtbar, mat
Wunden bedeckt, blutiiberstromt. So deutlich war die Erscheinung, daf er sie in emner Federzeichnung
Jesthalten konnte, sobald er wieder zu sich kam. Das klemne vergilbte Blittchen wurde bis in unsere
"Tage vm Kloster der Menschwerdung verwahrt. Die Seichnung macht einen sehr modernen Eindruck.
Das Kreuz und der Korper sind in starker Verkiirzung dargestellt, wie von der Seite gesehen; der Leib
i starker Bewegung, weit vom Rreuz gelost, an den Hdénden hingend (die Hinde, von mdchtigen,
auffallend hervorragenden Ndgeln ~durchbohrt, sind  besonders ausdrucksvoll); der Kopf st
vorniibergeworfen, so dafs die Gesichtsziige nicht zu unterscheiden sind, dagegen sieht man den Nacken
und oberen leil des Riickens, die mut Striemen bedeckt sind. Der Heilige hat das Bldttchen der
Schwester Anna Mana von fesus geschenkt und thr sen Geheimnis anvertraut. (Das st wohl
verstindlich, da der Herr selbst dieser Seele etwas von seinen innersten Gehevmnissen miltgetellt hatte:
die Gnade, die thm ber semner ersten hl. Messe gewdhrt wurde.) Wir wissen nicht, ob der Heiland
Worte gesprochen hat, als er sich so tief vom Kreuz herabbeugte. Aber sicherlich hat emn Austausch von
Herz zu Herz stattgefunden. Es war in der Leit, ehe der Rampf der »Beschuhten« gegen die Reform
ewnsetzle, dessen Opfer Johannes mehr als alle anderen werden sollte.

Die zweite Erscheinung, gegen Ende seines Lebens, fand in Segovia statl. Er hatte seinen geliebten
Bruder Francisco dorthin gerufen. Diesem verdanken wir den Bericht: »... Als ich 2 oder 3 Tage da
war;, bat ich thn, mich abreisen zu lassen. Er sagte muy; ich sollte noch einige Tage linger bleiben, er



wiifte nicht, wann wir uns wiedersehen wiirden. Und dies war das letzte Mal, daf3 ich ihn sah.
Eines Abends nach dem Abendessen nahm er mich ber der Hand und fiihrte mich in den Garten, und
als wir allemn waren, sagte er zu mur: »Ich will dir etwas anvertrauen, was mir mit unserm Herrn
begegnet ist. Wir hatten im Kloster ein Cruzifix, und emnes Tages, als ich mich davor befand, schien es
muy; dafs es passender in der Rirche angebracht wiirde. Es war memn Wunsch, dafs es nicht nur von den
Monchen, sondern auch von denen draufen geehrt wiirde. Und ich machte das, wie mur der Gedanke
gekommen war. Nachdem ich es in der Kirche, so passend iwch konnte, angebracht hatte, stand ich eines
"Tages im Gebet davor — da sprach er zu mur: Bruder Jfohannes, bitte mich um das, was ich dir fiir den
Dienst gewdhren soll, den du mar erwiesen hast! Und ich memerseits sagte thm: Hery; was ich von Dir
haben maochte, das sind Lewden, die wch fiir Dich zu ertragen hdtte, und daf ich verachtet und
geringgeschatzt wiirdec.«

Als Johannes diesen Wunsch aussprach, waren semne Lebensverhdltnisse so, daf sich die Erfiillung
schon aus natiirlichen Bedingungen leicht ergeben konnte. An der Spitze des reformuerten Karmels
stand als Provinzial Nikolas Doria, der Heyfsporn und Eiferer; der “Teresias Werk nach seinen Ideen
umformen wollte. Johannes verteidigte mit Entschiedenheit das Erbe der hl. Mutter und die Opfer des
Fanatismus: P Hieronymus Gratian und die Karmelitinnen. Am 30. Mar 1591 wurde das Kapitel
der Unbeschuhten in Madrid ergffnet. Vor der Abreise dorthin verabschiedete sich der Heilige von den
Karmelitinnen von Segovia. Die Priorin, Maria von der Menschwerdung, rief lebhaft erregt: »Vater
wer weifs, 0b E. Hochw. nicht als Provinzial dieser Provinz daraus hervorgehen werden.« »Man wird
mich i die Ecke werfen wie emnen alten Lappen, wie emnen alten Kiichenlumpen«, war die Antwort.
Und so geschah es in der “lat. Er erhielt ketn Amt mehr und wurde in die Einsamkeit von La Pefiuela
geschickt. Dorthin folgten thm Berichte iiber Bedringnisse der Karmelitinnen. Man verhorte sie, um
Material gegen Johannes zusammenzutragen. Man suchte Griinde, um thn aus dem Orden
auszustofen. Nicht lange danach zwingt thn die letzte Krankheit, La Peiiuela zu verlassen, wo keine
drztliche Hilfe zu haben ist. So gelangt er an die letzte Station seines Kreuzweges: Ubeda. Bedeckt
mut eiternden Wunden, findet er hier im Prioy; P Francisco Crysostomo, einen erbitterten Gegner; der
setnem Verlangen nach entwiirdigender Behandlung vollauf Geniige tut. Die Hihe von Golgotha st
errewcht.

5. Die Botschaft des Rreuzes

Es st noch e dnittes Seugnis dafiir vorhanden, daff Johannes von Rreuzbildern ungewihnliche
Enwirkungen empfing. Und wahrscheinlich ist es noch viel dfter geschehen, als es uns bezeugt ist. Wir
Jassen alle diese Emnwirkungen als Botschafien auf, die zum ‘Tragen des Kreuzes ermunterten und
darauf vorbereiteten. Doch auch alles das, was wir sinnbildlich unter dem Namen »Rreuz«
zusammenfassen, alle Lasten und Leiden des Lebens, miissen mut zur Kreuzesbotschaft gerechnet
werden, well daraus die tiefste Kreuzeswissenschaft zu gewinnen ist. Der Heilige hat Leid und Neid
schon von den ersten Kinderjahren an kennengelernt. Der friihe lod des Vaters, der Kampf der Mutter
um das tdaglche Brot fiir thre Kinder, seine eigenen immer wieder scheiternden Bemiihungen, etwas



zum Unterhalt der Familie berzutragen — all das muff in dem zarten Kinderherzen tiefen Eindruck
gemacht haben, aber es st uns nichts dariiber aufgezeichnet. Ebenso wenig wissen wir iiber die
seelische Auswirkung der Krisen in den ersten Ordensjahren. Uber die spitere Zeit liegen Berichte vor;
die etwas mehr Eanblick in das innere Leben gewdhren.

Eines Abends kam fohannes in Avila zur Leit des Angelusliutens nach dem Beichthiren aus der
Klosterkirche und betrat den klemnen Pfad nach dem Hduschen, das er mut semem Gefihrten P
Germanus bewohnte. Da stiirzte sich plitzlich en Mann auf thn und bearbeitete thn so mut
Stockschligen, daff er zu Boden stiirzte. (Das war die Rache eines Liebhabers, dem er seine Beute
entrissen hatte.) Als Johannes dieses Abenteuer erzdhlle, fiigte er hinzu, er habe in seinem ganzen
Leben noch nicht so siiffen Trost empfunden: er war behandelt worden wie der Heiland selbst und
hatte die Siifigkeit des Rreuzes erfahren.

Uberreiche Gelegenheit dazu bot die Zeit der Gefangenschafi in Toledo. Der Heilige hatte die Reform
i Duruelo  begonnen, war mit der heranwachsenden klosterlichen Gemeinde nach Mancera
libergesiedelt, hatte dann im Noviziat zu Pastrana gewirkt und schlieflich das erste Ordenskolleg zu
Alcald geleitet. 1572 berief thn die hl. Mutter nach Avila, um thr bei emner schweren Aufgabe
berzustehen. Ste hatte den Auflrag erhalten, als Priorin s Kloster der Menschwerdung
zuriickzukehren, aus dem sie hervorgegangen war; sie sollte unter Beibehaltung der gemilderten Regel
die Mafstinde, die dort emngerissen waren, beseitigen und die grofe Kommumitit zu einem wahrhafl
geistlichen Leben fiihren. Dazu schien es thr unerldflich, fiir gute Beiwchtodter zu sorgen. Sie konnte
keinen geeigneteren finden als Johannes, dessen grofe Erfahrung im inneren Leben sie kannte. Von
15721577 wurkte er hier mut reichstem Ertrag fur die Seelen. Wahrend er so in aller Stille titig
war, hatte das Reformwerk draufen grofie Fortschritte gemacht. Die hl. Mutter reiste von einer
Klosterstiftung zur anderen. Auch neue Mdnnerkloster der Reform waren entstanden. Glinzende
Personlichkeiten waren in den Orden engetreten und hatten die dufere Leitung iibernommen, vor allem
P Hieronymus Gratian und P Ambrosius Maranus. Nicht ohne hre Schuld fihlten sich die
»Beschuhtenc«, die Viter der gemilderten Regel, beeintriichtigt und orgamisierten einen hefligen
Abwehrkampf- Warum die Verfolgung sich auch gegen Johannes richtete, dessen Wirksamkeit eine rein
geistliche way; ja gegen thn mit besonderer Hefligkeit, das st hier nicht zu untersuchen. In der Nacht
vom 3./4. Dezember 1577 drangen einige Beschuhte mat thren Helfershelfern in die Wohnung der
beiden Klosterbeichtvdter ein und fiihrten sie gefangen fort. Seitdem war Jfohannes verschollen. Die hl.
Mutter erfuhr wohl, dafy der Prior Maldonado ihn fortgefiihrt hatte. Aber wohin er gekommen wa
das wurde erst 9 Monate spdter, nach semner Befretung bekannt. Mit verbundenen Augen hatte man
thn durch emne emsame Vorstadt in das Kloster U. L. Frau zu Toledo gebracht, das bedeutendste
Karmelitenkloster der gemilderten Regel in Rastilien. Er wurde verhirt, und da er sich weigerte, die
Reform preiszugeben, als Rebell behandelt. Sein Gefangnis war emn enger Raum, etwa 10 Fuf3 lang
und 6 Fuf breit; min dem er; so klemn er auch an Gestalt ist, kaum aufrecht stehen konnte« (schrieb
Teresia spdter). Diese Lelle hatte weder Fenster noch Lufiiffnung aufer eine Spalte hoch oben an der



Wand. Der Gefangene mufite, »um das Brevier beten zu kinnen, auf das Arme-Siinder-Stiihlchen
stegen und warten, bis der Sonnenstrahl auf die Wand zuriickfiel.« Die “Tiir war mit einem
Vorlegeschlof gesichert. Als vm Mdrz 1578 die Nachricht kam, daff P Germanus entflohen sei, wurde
auch noch der Saal vor der Gefangenenzelle abgeschlossen. Anfangs jeden Abend, spéter drevmal in der
Woche, schlieflich nur noch manchmal am Freitag wurde der Gefangene ins Refektorium gefiihrt, um
am Boden sitzend seine Mahlzeit — Brot und Wasser — zu nehmen. Im Refektorium erhielt er auch
die Disziplin. Er kniete, bis zum Giirtel entblofpt, mut geneigtem Haupt; alle zogen an thm vorber und
schlugen thn mut der Rute. Und da er alles »mut Geduld und Liebe« ertrug, nannte man ihn
»Duckmduser«. Daber erwies er sich »unbeweglich wie ein Stein«, wenn man thn zum Abfall von der
Reform aufforderte, ihm als Lockspeise ein Priorat anbot. Dann iffnete er die schweigsamen Lippen
und versicherte, dafs er nicht zuriickkehren werde, »koste es thn auch das Leben«. Die jungen Novizen,
die Leugen der Schmdhungen und MiShandlungen waren, weinten vor Mitleid und sagten angesichts
semner schweigenden Geduld: »Das st ein Heiliger« Seine Tunika wurde bet den Geifselungen mit Blut
getrankt — er muple sie so wieder anziehen und wdihrend der 9 Monate seiner Haft behalten. Man
kann sich denken, was er in den gliithend heifen Sommermonaten davon zu leiden hatte. Das Essen,
das man thm brachte, verursachte thm solche Beschwerden, daf er mente, man wolle thn dadurch
titen. Eir machte bet jedem Bussen emnen Liebesakt, um der Versuchung der Verlewmdung zu entgehen.

Wir wissen, wie eng er mit den ndchsten Angehiorigen verbunden war. Mt ganzem Herzen war er
auch dem Reformwerk ergeben, der hl. Mutter und den anderen, die in dieser grofen Aufgabe mit thm
eins waren, die thr Leben gleich thm — zum grofiten “leil unter seiner persinlichen Leitung — dem Ideal
des wrspriinglichen Karmels geweiht hatten. Er hat spdter; als die Pflicht thn jahrelang in Andalusien
Jesthuell, semmem Heimweh nach Rastilien und dem vertrauten Rreis offenen Ausdruck gegeben:
»Seitdem mich jener Walfisch verschlungen und an diesen fernen Hafen ausgespieen hat, wurde mir nie
mehr die Freude zuteil, Sie zu sehen, noch auch die Hetligen, die dort leben.« Nun war er so von thnen
allen getrennt, daf er keine Nachricht geben konnte all die Monate lang. »Bisweilen betriibte ich mich
ber dem Gedanken, man wiirde von mar sagen, ich hdtte dem Begonnenen den Riicken gekehrt, und ich
empfand den Schmerz der hl. Mutter«

Doch es gab noch viel schmerzlichere Entbehrungen. Am 14. August 1578 kam der Prior Maldonado
mit zwer Ordensleuten in seinen Rerker. Der Gefangene war so schwach, daf8 er sich kaum riihren
konnte. Er sah nicht auf, in der Meinung, sein Rerkermeuster sei eingetreten. Der Prior stief thn mat
dem Fuf an und fragte ithn, warum er in semner Gegenwart nicht aufstehe. Als er um Verzethung bat
und versicherte, er habe nicht gewuf3t, wer da way; fragte P Maldonado: »Woran dachten Ste, daf; Ste
50 versunken waren’« »Ich dachte, dafs morgen das Fest U. L. Frau ist und dafs es mur ein grofer
Trost wdre, wenn ich die hl. Messe lesen kinnte.« Wie mufS er es in den neun langen Monaten
entbehrt haben, daf3 er niemals das hi. Opfer feiern durfle! Das Fronleichnamsfest, an dem er sonst
stundenlang 1 Anbetung vor dem Allerheiligsten kniete, mufte er ohne hi. Messe und Kommunion
verbringen.



Wehrlos ausgeliefert sein an die Bosheit erbitterter Feinde, gepernigt an Leb und Seele, abgeschnitten
von allem menschlichen Trost und auch von den Krafiquellen des kirchlich-sakramentalen Lebens —
konnte es noch emne hdirtere Kreuzesschule geben? Und doch war das noch nicht das tiefste Leiden. All
das konnte thn ja nicht von dem dreifaltigen Urquell trennen, dessen er im Glauben gewrfs war. Sein
Geust war nicht in den Rerker eingeschlossen, er konnte sich zu jenem ewig-flieflenden Quell erheben,
sich in seine unergriindliche Tiefe versenken, in die Flut, die alles Geschaffene erfullt, auch das eigene
Herz. Kemne menschliche Macht konnte thn von seinem Gott trennen — aber Gott selbst konnte sich
thm entziehen. Und diese dunkelste Nacht hat der Gefangene hier im Rerker erfahren.

A donde te escondiste, Wo hast Du Dich verborgen,
Amado, y me dejaste con gemido? Geliebter; der zuriicklief mich in Trinen?

Dieser Schmerzensruf der Seele ist tm Kerker zu “Toledo erklungen. Wir haben kein eugnis dariiber,
wann fohannes zuerst die Sifigkeit der Gottesnihe kennengelernt hat. Aber alles weist darauf hin,
daf das mystische Gebelsleben ber thm sehr friih begonnen haben mufs. Um_freczusein fiir Gott, hatte
er sich von semnen Lieben getrennt, dann die Studienlaufbahn aufgegeben und sein Hermatkloster
verlassen. Andere Seelen freizumachen fiir Gott und auf den Weg der Vereinigung zu fiihren, das war
sein Amt i Avila, dem galt seine ganze Wirksamkeit im Orden. Fiir dieses Ideal der Reform ertrug er
die Leiden der Rerkerhafl. Freudig nahm er alle Krinkungen und Mifhandlungen hin um seines
geliebten Herrn willen. Und nun schien das siife Licht im Herzen zu erloschen — Gott liefs thn allemn.
Das war das tiefste Leiden, dem kein irdisches Lewd sich vergleichen konnte. Und doch war es semn
Bewets der auserwihlenden Liebe. Es schien zum “Tode zu fiihren und war doch der Weg zum Leben.

Kein Menschenherz st je in eine so dunkle Nacht eingegangen wie der Gottmensch in Gethsemani und
auf Golgotha. In das unergriindliche Gehetmmis der Gottoerlassenheit des sterbenden Gottmenschen
vermag kemn forschender Menschengeist emnzudringen. Aber Jesus selbst kann auserwdihliten Seelen
etwas von dieser dufersten Bitterkeit zu kosten geben. Es sind seine treuesten Freunde, denen er es als
letzte Probe threr Liebe zumutet. Wenn sie nicht davor zuriickschrecken, sondern siwch willig
hineinziehen lassen in die Dunkle Nacht, dann wird sie thnen zum Fiihrer:

O Nacht, die Fiilrer war,

O Nacht, viel liebenswerter als die Morgenrote!
O Nacht, die du verbunden

Due Liebste dem Geliebten,

In den Geliebten die Geliebte umgewandelt!

Das ist die grofe Kreuzeserfahrung von Toledo: duferste Verlassenheit und eben in dieser Verlassenheit
die Veretnigung mit dem Gekreuzigten. So st es vielleicht zu verstehen, dafs die Aussagen iiber die et
seiner Gefangenschafi widersprechend klingen: wenn berichtet wird, er habe selten oder nie “Tristungen
empfunden, Letb und Seele hatten gelitten; und auf der andern Seite: eine emnzige der Gnaden, die thm
Gott dort erwies, set durch viele Kerkerjahre nicht zu bezahlen. Es wurd spdter ausfiihrlich



darzustellen semn, wie die Seele gerade durch die Erfahrung der eigenen Nichtigkeit und Ohnmacht in
der Dunklen Nacht zu wahrer Selbsterkenntnis und zur Erleuchtung iiber Gottes unermefliche Grifse
und Heiligkeit kommt, wie sie dadurch geldutert, mit Tugenden geschmiickt und fiir die Vereinigung
zubereitet wird. Das sind gewifs kostbare Gnaden, die durch nichts zu teuer erkaufl werden konnen,
und wir wiirden es schon um thretwillen verstehen, daff fohannes nach semner Flucht aus dem Kerker
ber den Karmelitinnen von Toledo von seinen Peinigern wie von groffen Wohltitern sprach. Wenn er
aber ber dieser Gelegenheit versicherte, er habe nie emne solche Fiille von iibernatiirlichem Licht und
Trost genossen wie in der Gefangenschafi, so miissen wir doch annehmen, daf3 er hier iiber die
Leadensgnaden hinausgelangt 1st. Auch die Strophen der »Dunklen Nacht« und des »Geustlichen
Gesanges«, die im Kerker entstanden sind, legen eugnis ab von beseligender Veretnigung. Kreuz und
Nacht sind der Weg zum himmlischen Licht: das st die Frohe Botschaft vom Kreuz.

6. Der Inhalt der Rreuzesbotschaft

War haben erwogen, auf welchen Wegen die Rreuzesbotschafl zu Johannes gedrungen sein mag Die
Jolgenden Teile wollen zeigen, wie sich diese Botschaft in Lehre und Leben des Hetligen ausgewirkt
hat. Dazu st es notwendig, den Inhalt der Botschaft — in etnem vorldufigen knappen Umnfs — klar
vor Augen zu haben. Wir stellen ithn hier so han, wie wir thn ber dem Meister der Rreuzeswissenschafl

selbst finden:

mEng st die Pforte und schmal der Weg, der zum Leben fiihrt, und nur wemge finden ihn¢ (Mt
7,14). Bet dieser Stelle darf durchaus nicht iibersehen werden, welches Gewicht und welche Betonung
auf das Worlchen wie gelegt ist. Es soll uns wohl sagen: wahrhaflig, er ist sehr schmal, schmdler als
thr glaubt ... Dieser Weg auf den hohen Berg der Vollkommenheit laft sich nur von solchen
Wanderern beschreiten, die keine Last tragen, welche sie abwdrls ziehen wiirde ... Und wel daber
nur Gott allein das {ael ist, das man suchen und erwerben soll, darf man auch nur Gott allein suchen
und erwerben ... Weil nun der Herr uns diesen Weg weisen wollle, trug er uns ... jene wunderbare
Lehre vor;, die unbegreiflicherweise von den  geistlichen Seelen um so weniger befolgt wird, je
notwendiger sie thnen ist ... »Wer men fiinger sein will, verleugne sich selbst, nehme semn Kreuz auf
sich und folge mir. Denn wer sein Leben retten will, wird es verlieren, wer aber sein Leben um
mewmetwillen ... verliert, wurd es rettenc (Mk 8,34 [). O kinnte doch emner den Inhalt dieser
erhabenen Lehre ... so recht erkldren und probieren und auskosten! ... Beraubung aller Siifigkeit in
Gott ... . Trockenheit, Ekel und Miihsal ... ist das remn geistige Kreuz, ist die Blofe der Armut im
Geiste Christy ... der rechte Geust sucht in Golt eher das Unschmackhafle als das Angenehme; er ist
mehr zum Leiden als zum Trost geneigt, mehr zum Verzicht auf alle Giiter um Gottes willen als zu
threm Besitz; thm ist Trockenheit und ‘Iriibsal lieber als siiffer Verkehr; da er weif, daf hierin die
Nachfolge Christi und die Selbstverleugnung besteht, wihrend das andere weiter nichts st als sich
selbst in Gott suchen ... Gott in Gott suchen heifst ... um Christt willen bereit sein, von seiten Gotles
und der Welt gerade das Unschmackhafle zu wdéhlen.« Die Entsagung nach dem Waillen des Heilands



wmufp emn Absterben und Vernichten alles dessen semn, was der Walle in zeitlicher; natiirlicher und
geistiger Beziehung hochhdlt. Wer aber in dieser Weise das Kreuz trdgt, wird erfahren, daf es ein
nsiifes Joch« und eme »leichte Biirde« ist (Mt 11, 30), denn er wird mn allen Dingen grofe
Erleichterung und Siifigkeit findenc«. »Erst wenn die Seele in tiefster Erniedrigung formlich zu nichts
geworden st, kommt ihre geistige Vereinigung mat Gott zustande ... Diese besteht ... einzig in etnem
Kreuzestod ber lebendigem Letbe, tm Sinnlichen wie im Geistigen, duferlich wie innerlich.« Das kann
nicht anders sein, weil nach Gottes wunderbarem Heilsplan Christus die Seele »durch dieselben Mittel
erlost und mat sich vermdhlt, wodurch die menschliche Natur verdorben und zu Grunde gerichtet
wurde. Wie nambich tm Paradies durch den Genufs der verbotenen Frucht die menschliche Natur
zerstort und dem Verderben preisgegeben wurde, so wird sie unter dem Baum des Kreuzes von thm
erlost und wiederhergestellt.«« Wenn sie sein Leben tetlen will, mufs sie mit thm durch den Kreuzestod
handurchgehen:  glewch ihm die eigene Natur kreuzigen durch emn Leben der Abtitung und
Selbstverleugnung und sich ausliefern zur Kreuzigung in Leiden und Tod, wie Gott sie fiigen oder
zulassen will. e vollkommener diese aktive und passwe Kreuzigung sein wird, desto inniger wird die
Veremigung mat dem Gekreuzigten sein und desto reichlicher der Anteil am gottlichen Leben.

Damit sind die Hauptmotie der »Rreuzeswissenschafi« angeschlagen. Sie werden uns immer wieder
entgegenklingen, wenn wir dem Lehrwort des Heiligen lauschen und seinen Lebensweg nachgehen. Es
soll gezeigt werden, dafs sie die tiefsten bewegenden Krdfle sind, wodurch dieses Leben und Lebenswerk
geformt ist.

II. Kreuzeslehre

Eanleitung: Johannes vom Rreuz als Schrifisteller

Will man die Lehre des hl. Johannes vom Kreuz von thren seelischen Wurzeln her zu verstehen
suchen, so muf man sich iiber die Eigenart, ja Finzigartigkeit seiner Schriften, thre Entstehung und
thre Schicksale Rechenschaft geben.

Da die hl. Kirche den Heiligen zum Rirchenlehrer erhoben hat, ist heute jeder an thn gewiesen, der sich
um Rahmen der katholischen Glaubenslehre iiber die Fragen der Mystik Aufschluf verschaffen will.
Und weit iiber die katholische Kirche hinaus ist er als einer der fiihrenden Geister, der zuverldssigsten
Wegweiser anerkannt, an denen niemand vorbeigehen kann, der ernstlich in das gehevmnisvolle Reich
des inneren Lebens vordringen mochte. Und doch hat Johannes vom Kreuz keine systematische
Darstellung der Mpystik gegeben. Seine Absicht beim Schretben war keine theoretische, obwohl er
geniigend T heoretiker war, um sich manchmal durch die rein sachlichen usammenhdinge weiter
Jortrewfen zu lassen, als es seiner urspriinglichen Sielstellung entsprach. Was er eigentlich wollte, war:
vbet der Hand fiihren« (wie es der Areopagit von sich sagt), durch die Schrifien seine Arbeit als
Seelenfiihrer erginzen. Es ist uns keineswegs alles erhalten, was er geschrieben hat. Alles, was vor



setner Verhaflung entstanden way; st durch ihn selbst oder durch andere vernichtet worden. Auch die
zwette Verfoloung (innerhalb der Reform) hat uns noch vieles geraubt, z. B. wertvolle Aufzeichnungen,
die von den Karmelitinnen nach seinen miindlichen Belehrungen gemacht wurden. Von seinen Briefen
wst glechfalls nur e kleiner Bruchteil erhalten. Und von den vier grofen Abhandlungen, die uns
gebliehen sind — Aufstieg zum Berge Karmel, Dunkle Nacht, Geistlicher Gesang, Lebendige
Liebesflamme —, sind »Aufstieg« und »Nacht« in unvollendeter Form auf uns gekommen. Trotz dieser
Liicken und mancher durch sie bedingten unlosbaren Fragen sind in dem, was uns als unschitzbares
Vermdchtnis unseres heiligen Vaters erhalten ist, die leitenden Gedanken so klay, daf auf unsere Frage
wohl etne Antwort zu erhoffen ust.

Fiir die erhaltenen Schrifien ist der eigentliche Ursprung in der eit der Gefangenschaft in “Toledo zu
suchen. Innerste Erfahrung ist der Quell, dem sie entspringen. Seligkeit und Qual emnes von Golt
heimgesuchten und verwundeten Herzens finden ihren ersten Ausdruck im lyrischen Bekenntnis: die
ersten 30 Strophen des »Gerstlichen Gesanges« sind im Kerker entstanden, vielleicht auch das Gedicht
von der »Dunklen Nacht«, das sowohl der danach benannten Schrift als dem »Aufstieg« zu Grunde
liegt. Johannes brachte sie aus dem Kerker mut (0b nur im Geddichtnis bewahrt oder in einem Heft
aufgezeichnet — dariiber liegen verschiedene Seugnisse vor) und machte vertraute Seelen damit bekannt.
Der Bitte geistlicher Sohne und Tochter haben wir die erklérenden Abhandlungen zu danken. In thnen
wird die Erfahrung aus der Sprache des Dichters in die des philosophisch und theologisch geschulten
Denkers iibersetzt, aber doch mut sehr sparsamem Gebrauch scholastischer Fachausdriicke und
reichlicher Verwendung lebensnaher Bilder Es wird ferner die Erfahrungsgrundlage verbreitert: das
Selbsterlebte wird erginzt durch das, was dem Meuster in der Seelenfiihrung aus tiefem Finblick i das
Innenleben anderer Menschen bekannt ist. Das schiitzt hn vor Emnseitigkeit und falschen
Verallgemeinerungen. Er rechnet immer mat der grofen Manmgfaltigkeit maglicher Wege und der
zarten und leicht beweglichen Anpassung der Gnadenfiilhrung an die besonderen Bedingungen der
emnzelnen Seele. Eine immer fligfende Quelle der Belehrung iiber die Geselze des inneren Lebens ist
thm schlieflich die Heilige Schrift. Er findet in thr die sichere Bestitigung dessen, was thm aus
innerster Erfahrung bekannt st. Andererseits dffnet thm die eigene Erfahrung die Augen fiir die
mystische Bedeutung der heiligen Biicher. Die kiihne Bildersprache der Psalmen, die Parabeln des
Herrn, selbst die geschichtlichen Erzihlungen des AT — alles wird ihm durchsichtig und gibt thm
ummer reichlicheren und tieferen Eanblick in das Fane, worauf es thm ankommt: den Weg der Seele zu
Gott und Gottes Wirken in der Seele.

Gott hat die Menschenseelen fiir sich erschaffen. Er will sie mit sich selbst verernigen und thnen die
unermepfliche Fiille und unfaffbare Seligkeit seines eigenen, gottlichen Lebens schenken: schon in diesem
Leben. Das st das {iel, worauf er sie hinlenkt und dem sie selbst mat all ihren Rriften zustreben
sollen. Aber der Weg dahin ist eng und steil und miihsam. Die meisten bletben auf der Strecke.
Wenage gelangen iiber die ersten Anfinge hinaus, emne verschwindend kleine Anzahl ans iel. Daran
sind die Gefahren des Weges schuld — Gefahren von Seiten der Welt, des bosen Feindes und der



eigenen Natur, aber auch Unkenntnis und Mangel an geeigneter Fiihrung Die Seelen verstehen nicht,
was n thnen vorgeht, und selten findet sich jemand, der ithnen dafiir die Augen dffnen kinnte. Ihnen
bietet sich Johannes als kundiger Fiihrer an. Er hat Erbarmen mat den Irrenden, und es ist ihm leid
um Gottes Werk, das an solchen Hindernissen scheitert. Er will und kann helfen, denn er kennt in
dem gehetmnisvollen Reich des inneren Lebens alle Wege und Stege. Es ust thm gar nicht moglich, alles
zu sagen, was er dariiber weifs; er mufS sich bestindig Kiigel anlegen, um nicht iiber das
hinauszugehen, was die Aufgabe erfordert.

Der Heilige hat seine Werke nicht fiir jedermann geschrieben. Er will gewff niemanden ausschliefen.
Aber er weifs, dafs er nur bei einem bestimmiten Krets von Menschen auf Verstandnis rechnen kann: bet
denen, die schon ene gewisse Erfahrung um inneren Leben haben. In erster Linie denkt er an die
Karmeliten und Karmelitinnen, deren eigentlichster Beruf das innerliche Gebet ist. Aber er weifs, dafs
Gottes Gnade nicht an Ordenskleid und Klostermauern gebunden ist. Finer seiner geistlichen ‘T ochter
mn der Welt« verdanken wir ja die Schrift iiber die »Lebendige Liebesflammec. Fiir beschauliche Seelen
also schreibt er; und an einem ganz bestimmten Punkt thres Weges will er sie an die Hand nehmen: an
einem Scherdeweg, wo die meisten ratlos stehenbleiben und nicht weiter wissen. Auf dem Weg, den sie
bisher gegangen sind, treten thnen uniibersteigbare Hindernisse entgegen. Der neue Weg aber; der sich
vor thnen auftut, fiihrt durch undurchdringliches Dunkel — wer hat den Mut, sich da hinein zu
wagen? Der Scheideweg, um den es sich handelt, ist der von Betrachtung und Beschauung (Meditation
und Rontemplation). Man hat bisher, viellewcht nach ignatianischer Methode, n den
Betrachtungsstunden die seelischen Krdifle geiibt — Sinne, Einbildungskrafl, Geddchtnis, Verstand,
Willen. Aber nun versagen sie den Dienst. Alle Bemiihungen sind umsonst. Die geistlichen Ubungen,
sonst eme Quelle innerer Freude, werden zur Qual, unertrdglich ode und fruchtlos. Es besteht aber
auch kemne Neigung, sich mit weltlichen Dingen abzugeben. Am liebsten michte die Seele ganz still
verweilen, ohne sich zu riihren, alle Rrdfle ruhenlassen. Aber das {{er} }scheint thr als Miifiggang
und Leitvergeudung. So etwa sieht es in der Seele aus, wenn Gott sie in die »Dunkle Nacht« emnfiihren
will. Nach gewihnlichem christlichen Sprachgebrauch wird man emnen solchen Justand »ein Kreuz«
nennen. Es war auch friiher schon die Rede davon, daff »Rreuz« und »Nachi« etwas mitetnander zu
tun haben. Aber mit der unbestimmten Feststellung einer gewissen Sinnesverwandtschafl st uns nicht
geholfen. Es wurd an manchen Stellen i den Schriften des hl. Vaters Johannes mut solcher
Entschiedenheit von der Bedeutung des Kreuzes gesprochen, daf3 dadurch unsere Auffassung seines
Lebens und semner Lehre als emer Rreuzeswissenschafl wohl gerechifertigt wdire. Aber es sind
verhdaltmismdafig wenige Stellen. Das  beherrschende Symbol in semnen Gedichten wie n seinen
Abhandlungen ist nicht das Kreuz, sondern die Nacht: in »Aufstieg« und »Nachit« steht es durchaus im
Mattelpunkt, 1m »Gesang« und in der »Liebesflammec (die vorwiegend den Lustand jenseits der Nacht
behandeln) klingt es noch nach. Darum st es nitig, sich iiber das Verhdltnis von Kreuz und Nacht
genau Rechenschafl zu geben, wenn man sich iiber die Bedeutung des Kreuzes ber jfohannes Aufschluf3
verschaffen will.



1. Rreuz und Nacht (Nacht der Sinne)

s 1. Unterschied wm Symbolcharakter: »Wahrzeichen« und »kosmascher
Ausdrucke«

Es st zundichst zu fragen, ob Kreuz und Nacht in gleichem Sinne Symbol sind. Dieses Wort wird ja
in vielfacher Bedeutung gebraucht. Es wird manchmal in einem sehr weiten Sinne genommen, so dafs
man darunter alles Sinnenfdllige versteht, wodurch etwas Geistiges bezeichnet wird, oder alles aus
natiirhcher Erfahrung Bekannte, wodurch auf etwas Unbekanntes, vielleicht sogar in natiirlicher
Erkenntnis Unerfahrbares hingewiesen wird. In diesem weiten Sinne konnen Kreuz wie Nacht Symbol
genannt werden. Aber schon, wenn wir den Unterschied von Leichen und Bild beriicksichtigen, wird
e Gegensatz sichtbar. Das Bild — als Abbild verstanden — weist auf das Abgebildete durch eine
innere Ahnlichkeit hin; wer es sieht, der wird dadurch unmittelbar auf das Urbild hingelenkt, das er
darin wiedererkennt oder daraus kennenlernt. wischen leichen und Bezeiwchnetem bedarf es keiner
inhaltlichen Ubereinstimmung. Thre Beziehung ist durch eine willkiirliche Setzung gestiflet; iiber diese
Setzung mufs man unterrichtet sein, um das Leichen zu verstehen. Das Kreuz ist offenbar kein Bild im
eigentlichen Sinn. (Wenn man es ein »Sinnbilde« nennt, so besagt das nicht viel mehr als »Symbol« in
der soeben umschriebenen weiten Bedeutung: ein Anschauliches, das auf einen iiber das Anschauliche
hinausliegenden Sinn hinweist.) Qwischen Kreuz und Leiden besteht keine unmattelbar fafbare
Ahnlichkeit, aber auch kein rein willkiirlich Jestgesetzles Leichenverhdltnis. Dem Rreuz st seine
Bedeutung durch seine Geschichte zugewachsen. Es ist kein blofer »Naturgegenstande, sondern ein
»Werkzeuge, von Menschenhand zu emnem ganz bestimmien Sweck verfertigt und gebraucht. Als
Werkzeug hat es in der Geschichte eine Rolle von unvergleichlicher Tragweite gespielt. Von dieser Rolle
weif jeder etwas, der im christlichen Rulturkrers lebt. Darum fiihrt das Kreuz durch seine
anschauliche Gestalt unmattelbar hanemn in die Sinnfiille, die damit verwoben ist. Es ist also ein
Leichen, aber eines, dem seine Bedeutung nicht kiinstlich angehefiet ist, sondern wahrhaft zukommt
auf Grund semer Wirksamkeit und seiner Geschichte. Seine sichtbare Gestalt weist auf den
Sinnzusammenhang hin, in dem es steht. Dem werden wir gerecht, wenn wir es ein Wahrzeichen
nennen.

Die Nacht dagegen ist etwas Naturhafies: das Gegenspiel des Lichtes, uns und alle Dinge emnhiillend.
Ste 1st kein »Gegenstande« im eigentlichen Wortsinn: sie steht uns nicht gegeniiber und steht auch nicht
auf sich selbst. Sie ist auch kein »Bilde«, sofern man darunter eine sichtbare Gestalt versteht. Ste ist
unsichtbar und gestaltlos. Und doch nehmen wir sie wahy; ja sie ist uns viel néher als alle Dinge und
Gestalten, st mut unserem Sein viel enger verbunden. Wie das Licht die Dinge mut thren sichtbaren
Eagenschaflen hervortreten lGft, so »verschlingte sie die Nacht und droht auch uns zu verschlingen.
Was wn ihr versinkt, das ist nicht emnfach nichts: es bleibt bestehen, aber unbestimmt, unsichtbar und
gestaltlos wie die Nacht selbst oder schattenhaft und gespenstisch und darum bedrohlich. Daber 1st
unser eigenes Sein nicht nur durch die in der Nacht verborgenen Gefahren von auflen bedroht, sondern



durch die Nacht selbst innerlich betroffen. Sie nummt uns den Gebrauch der Sinne, hemmt unsere
Bewegungen, lihmt unsere Rrifte, bannt uns in Finsamkeit, macht uns selbst schattenhaft und
gespenstisch. Sie ist wie ein Vorgeschmack des “Todes. Und all das hat nicht nur vitale, sondern auch
seelisch-geistige Bedeutung. Die kosmische Nacht wurkt auf uns dhnlich wie das, was in iibertragenem
Sinne »Nacht« genannt wird. Oder umgekehrt: was i uns dhnliche Wirkungen hervorbringt wie die
kosmische Nacht, das wird in ibertragenem Sinn »Nachi« genannt. Ehe wir dieses Was zu fassen
suchen, miissen wir uns aber klar machen, daf schon die kosmische Nacht emn doppeltes Gesicht hat.
Der dunklen und unheimlichen Nacht steht die »mondbeglinzte aubernachi« gegeniiber, die von
mildem, sanftem Licht durchflutete. Sie verschlingt die Dinge nicht, sondern laft thr ndchtliches
Antlitz aufleuchten. Alles Harte, Scharfe und Gurelle ist hier gedampft und gelindert, es offenbaren sich
Wesensziige, die ber hellem Tageslicht niemals zum Vorschein kommen. Es lassen sich auch Stimmen
vernehmen, die der “lageslarm iibertiubte. Und nicht nur die lichtvolle, auch die dunkle Nacht hat
eigene Werte. Sie macht dem Hasten und Lirmen des Tages ein Ende, sie bringt Ruhe und Frieden.
All das wirkt sich auch im Seelisch-Geistigen aus. Es gibt eine néichtliche, milde Klarheit des Geistes,
i der er; von dem Frondienst der “lagesgeschiifte frei, gelost und gesammelt zugleich, in die tiefen
Zusammenhinge seines eigenen Wesens und Lebens, der Welt und Uberwelt hineingezogen wird. Und
es gibt en tigfes dankbares Ruhen im Frieden der Nacht. An all das mufs man denken, wenn man die
Nachtsymbolik des hl. Johannes vom Rreuz verstehen will. Aus den Seugnissen iiber sein Leben und
aus semen Gedichten wissen wu; dafy er iiberaus empfinglich war fir die kosmische Nacht mit all
thren Tonungen. Er hat ganze Néchte am Fenster mit dem Blick auf die weite Landschafi oder im
Freien zugebracht. Und er findet Waorte fiir die Nacht, die von keinem andern Singer der Nacht
ibertroffen werden:

Die Seele vergleicht den Geliebten:

La noche sosegada Der stillen Nacht, der schinen,

En par de los levantes de la aurora Die schon das neue Morgenlicht
durchdringet,

La misica callada, Musik mat leisen Tonen,

La soledad sonora, Und Einsamkeit, die klinget,

La cena, que recrea y enamora Erquickend Nachimahl, das die
Laieb beschwinget.

(Geistlicher Gesang, 15. Strophe)

Wenn der Denker Johannes in setnen Abhandlungen von der Nacht spricht, so steht dahinter die ganze
Fiille dessen, was das Wort fiir den Dichter und Menschen bedeutet. Wir haben es, sofern es
symbolischer Ausdruck ist, in emnigen Siigen wiederzugeben gesucht, ohne es damat zu erschopfen. Nun
miissen wir uns bemiihen, das zu fassen, was auf solche Weise symbolisch ausgedriickt werden soll.
Johannes hat es ausfiihrlich behandelt, und wir werden darauf zuriickkommen miissen. Vorldufig gilt
es nur emen ersten Finblick zu gewinnen, um die Eigentiimlichkeit des vorliegenden



Symbolverhdltnisses sichtbar zu machen. Die mystische Nacht st nicht kosmisch zu verstehen. Sie
dringt nicht von aufen auf uns emn, sondern hat thren Ursprung im Innern der Seele und befallt auch
nur diese emne Seele, in der sie aufsteigt. Doch die Wirkungen, die sie im Innern hervorbringt, sind
denen der kosmischen Nacht vergleichbar; sie bedingt ein Versinken der dufseren Welt, mag sie auch
draufPen in hellem Tageslicht ausgebreitet liegen. Sie versetzt die Seele in Einsamkeit, Ode und Leere,
unterbindet die I dtigkeit threr Krdfte, dngstigt sie durch drohende Schrecken, die sie in sich birgt. Doch
auch hier gibt es e ndchtliches Licht, das eine neue Welt tief tm Innern erschliefft und die Welt
drauflen gleichsam von innen her erhellt, so daf3 sie uns als eine villig verdnderte wiedergeschenkt wird.

War versuchen nun, iiber das Verhdllnis von kosmuscher und mystischer Nacht Klarheit zu gewinnen,
soweit es auf Grund dieser ersten emnfiihrenden Erwdgungen maglich ist. Offenbar handelt es sich hier
um keine Leichenbeziehung, nichts von aufen und willkiirlich Festgesetztes, auch um keinen ursichlich
und geschichtlich erwachsenen usammenhang wie beim Wahrzewchen. Es liegt eine weitgehende
inhaltliche Ubereinstimmung voy;, die es erlaubt, hier und dort denselben Namen zu gebrauchen. Wenn
man vom Buld der Nacht spricht, so will man damit wohl sagen, dafp der Name in erster Linie der
kosmaischen Nacht zukomme und von da auf die mystische Nacht iibertragen ser, um durch en
Allbekanntes und Vertrautes mut etwas Unbekanntem und schwer Juginglichem bekanntzumachen,
das thm dhnlich wst. Es kann aber von keinem Abbildverhiltnis die Rede sein: es ist ja nicht eines dem
andern nachgebildet. Eher st an das Verhdllnis symbolischen Ausdrucks zu denken, wie es allgemein
zwischen Sinnenfilligem und Geistigem besteht: wie Gesichtsbildung und Mauenenspiel Ausdruck
seelischer Fagenart und seelischen Lebens sind, wie sich in der Natur Geistiges und sogar Gittliches
offenbart. Es 1st eine wurspriingliche Gemeinsamkeit vorhanden und eine sachliche
Lusammengehirigkeit, die das Sinnenfillige geeignet macht, Geistiges erkenntnismdfig zu erschliefen.
Vom Bildverhiiltnis bleibt nur die »Ahnlichkeit« — eine Ahnlichkeit allerdings, bei der das beiderseits
»Glewche« nicht eigentlich fafbar ist, sondern nur durch gewisse iibereinstimmende iige angedeutet
werden kann. Unterscheidend gegeniiber dem Bildverhdltnus 1st nicht nur die mangelnde Abbildlichkeit,
sondern auch der Umstand, dafp wir es nicht mit »Gebilden« zu tun haben, mut fest umrissenen
Gestalten. Darin liegt auch em Gegensatz zum mimischen Ausdruck: emer ganz bestimmten
Verinderung des Gesichts, die der Kiinstler mut Stift oder Pinsel nachzeichnen kann, entspricht emn
ebenso bestimmter seelischer Vorgang Die Nacht aber, die kosmische wie die mystische, ist etwas
Gestaltloses und etwas Umfassendes, was sich i der Fiille seines Sinnes nur andeuten, aber nicht
ausschapfen lapt. Eine ganze Weltsicht und Daseinsverfassung st darin beschlossen. Eben darin
besteht das Gemeinsame: in der latsache und der Figenart dieser Weltsicht und Daseinsverfassung.
Ein Unfafbares hier und emn Unfafbares dort und doch soweit deutlich, daff eines mit dem andern in
Deckung gebracht und als Jugang zum andern verwendet werden kann, nicht in willkiirlicher Wahl
und planmdafuger Verglewhung, sondern in »symbolischer Erfahrunges, die auf Urzusammenhdnge
stoft und dadurch fiir begrifflich Unsagbares einen notwendigen bildhafien Ausdruck findet.



Wir sind jetzt wmstande, den Unterschied vm Symbolcharakter von »Kreuze« und »Nachi« kurz
zusammenzufassen: das Rreuz ist das Wahrzewchen alles dessen, was mit dem Kreuz Christi in
ursdchlichem und geschichtlichem usammenhang steht. Nacht ist der notwendige kosmische Ausdruck
der mystischen Weltsicht des hl. Johannes vom Kreuz. Das Uberwiegen des Nacht-Symbols ist ein
Leichen dafii; daf8 in den Schrifien des heiligen Rirchenlehrers nicht der Theologe, sondern der Dichter
und Mystiker das Wort fiikite, wenn auch der Theologe Gedanken und Ausdruck gewissenhaft
iiberwachte.

§ 2. Das Lied von der Dunklen Nacht

Es glt nun, die mystische Nacht zu erforschen, um i thr den Widerhall der Botschaft vom Kreuz zu
vernehmen. Wir werden daber am besten das Lied von der Dunklen Nacht zum Ausgangspunkt
wahlen: es liegt ja den beiden grofen Traktaten zugrunde, die sich mit der mystischen Nacht
beschdftigen.

Noche Oscura Dunkle Nacht

11

En una noche oscura, In emner dunklen Nachi,

Con ansias en amores inflamada, Da Liebessehnen zehrend mich ent-
flammde,

Oh dichosa ventura! O gliickliches Geschick!

Sali sin ser notada, Entwich iwch unbemerkt,

Estando ya mi casa sosegada. Als schon mein Haus in tiefer Ruhe lag.
Vgl

A oscuras, y segura Im Dunkel wohl geborgen,

Por la secreta escala disfrazada, Vermummt und auf gehevmer Leiter,
Oh dichosa ventura! O gliickliches Geschick!

A oscuras, y en celada, Im Dunkel und verborgen,

Estando ya mi casa sosegada. Da schon mein Haus in tiefer Ruhe lag
Vgl

En la noche dichosa In dieser Nacht voll Gliick,

En secreto, que nadie me veia, In Heimlichkeil, da niemand much er-
blickte,

Nt yo miraba cosa, Da ich auch nichts gewahrte,

Sin otra luz, mi guia, Und ohne Licht noch Fiihrer

Stno la que en el corazon ardia. Als jenes, das in meinem Herzen
brannte.

iV

Aquesta me guiaba Und dieses fiihrte mich

Mas cierto que la luz de mediodia, Weit sichrer als das Licht des



hellen “Tages

A donde me esperaba, Dahin, wo meiner harrte

Quaen yo bien me sabia, Ey, der mur wohlbekannt,

En parte, donde nadie parecia. Abseits, da, wo uns niemand scheiden
konnte.

Vv

Oh noche, que guiaste, O Nacht, die Fiihrer war!

Oh noche amable mds que el O Nacht, viel liebenswerter als die
alborada, Morgenrite!

Oh noche, que juntaste O Nacht, die du verbunden

Amado con amada, Die Liebste dem Geliebten,

Amado en el Amado transformada! In den Geliebten die Geliebte umge-
wandelt!

VI VI

En mi pecho florido, An meiner bliih'nden Brust,

Que entero para él silo se guardaba, Die sich fiir ihn allein bewahrte,
Alli quedd dormado, Entschlief er sanfi,

Y yo la regalaba, Ich streichelte ihn sacht,

Y el ventalle de cedros aire daba. Und Kiihlung gab des Sedernfichers
Wehen.

Vil VII

El are de el almena Als leicht der Morgenwind

Cuando ya sus cabellos esparcia, Die Haare spielend thm begann zu liiflen,
Con su mano serena Mut seiner linden Hand

En mi cuello heria, Umfing er meinen Nacken,

Y todos mis sentidos suspendia. Und alle meine Sinne mur entschwanden.
VI VI

Quedéme, y olvidéme, In Stille und Vergessen

El rostro recliné sobre el Amado, Das Haupt auf den Geliebten hin ich
lehnte,

Cesd todo y dejéme, Entsunken alles mu;

Dejando mi curdado Verschwunden war die Angst,

Entre les azucenas olvidado. Begraben unter Lilien im Vergessen.

§ 3. Dunkle Nacht der Sinne
a. Eanfiilrung in den Sinn der »Nachi«



Das dichterische Bild ist vollkommen durchgefiihrt, kein lehrhaftes Wort durchbricht es. Dafiir geben
die beiden erkldrenden Traktate, »Aufstieg« und »Dunkle Nacht«, den Schliissel zum Verstindnus.

Due Seele, die das Lied singt, hat die Nacht durchschniten, sie st am iel angelangt, i die
Veremigung mat dem gaittlichen Geliebten eingegangen. Darum ist es ein Preislied auf die Nacht, die

Weg zu seligem Gliick geworden 1st. Der fubelruf: O gliickliches Geschick! klingt wiederholt auf Aber
Dunkelheit und Angst sind nicht vergessen. Es st noch maglich, sich riickblikkend hinemnzuversetzen.

Das Haus, das die Braut verlassen hat, ist der sinnliche Teil der Seele. Es ist in Ruhe, weil alle
Geliiste darin zum Schweigen gebracht sind. Die Seele konnte sich aus thnen zuriickziehen, weil Gott
ste selbst davon _fresmachte. Aus eigener Rraft hiitte sie es nicht vermocht. Mit dieser kurzen Erklarung
w5t schon der bedeutsame Unterschied zwischen aktwer und passwer Nacht gekennzeichnet, der spdter
noch ausfiihrlich behandelt wird, und das wechselseitige Verhdltnis beider. Um freizuwerden von der
Fesselung durch ihre sinnliche Natwy, muf die Seele mut aller Krafianspannung darauf hinarbeiten,
aber Gott mufp thr mat seiner Wirksamkeit zu Hilfe kommen, ja zuvorkommen: Gottes Tun regt das
thre an und vollendet es.

Die Loslisung wird als eme Nacht bezeichnet, die die Seele durchschreiten mufs. Sie ist es in
dreifachem Sinn: im Hinblick auf den Ausgangspunkt, den Weg und das Siel. Ausgangspunkt ist das
Verlangen nach den Dingen dieser Welt, dem die Seele entsagen muf. Diese Entsagung versetzt sie
aber in Dunkelheit und wie ins Nichts. Darum wird sie »Nacht« genannt. Die Welt, die wir mat den
Sinnen wahrnehmen, ist ja natiirlicherweise der feste Grund, der uns trdgt, das Haus, in dem wir uns
hemmuschfiihlen, das uns nahrt und mat allem Notigen versorgt, Quelle unserer Freuden und Geniisse.
Wird sie uns genommen oder werden wir genotigt, uns aus thr zuriickzuziehen, so ist es wahrlich, als
wdre uns der Boden unter den Fiiflen weggezogen und als wiirde es Nacht rings um uns her; als
miifiten wir selbst versinken und vergehen. Aber dem st nicht so. In der “lat werden wir auf enen
sicheren Weg gestellt, allerdings auf emnen dunklen Weg, emnen in Nacht gehiillten: den Weg des
Glaubens. Es st ein Weg, denn er fiihrt zum Siel der Vereinigung Aber es ist ein néchtlicher Weg,
denn 1m Verglewch mut der klaren Fansicht des natiirlichen Verstandes ist der Glaube eine dunkle
Erkenntnis: er macht uns mut etwas bekannt, aber wir bekommen es nicht zu sehen. Darum muf;
gesagt werden, daff auch das {iel, zu dem wir auf dem Weg des Glaubens gelangen, Nacht ist: Gott
bletht auf Erden auch in der seligen Veremigung fiir uns verhiillt. Unser Geistesauge ist seinem
iberhellen Licht nicht angepafpt und schaut wie in néchtliches Dunkel. Wie aber die kosmische Nacht
nicht hrer ganzen Dauer nach gleich dunkel ist, so hat auch die mystische Nacht thre Zeitabschnitte
und entsprechenden Grade. Das Versinken der Sinneswelt ist wie das Hereinbrechen der Nacht, wober
noch etn Dammerlicht von der Tageshelligkeit zuriickbleibt. Der Glaube dagegen ist mutterndchtliches
Dunkel, weil hier nicht nur die Sinnestitigkeit ausgeschaltet ist, sondern auch die natiirliche
Verstandeserkenntnis. Wenn aber die Seele Gott findet, dann bricht in ihre Nacht gleichsam schon die
Morgendimmerung des neuen “lages der Ewigkeit herein.



Eane gewisse Beriihrung zwischen Nacht und Kreuz liefe sich wohl schon auf Grund dieses kurzen
Uberblicks herausstellen; das Verhdltnis wird aber noch deutlicher werden, wenn wir die Phasen der
Nacht nun im einzelnen betrachten.

b. Aktwes Eingehen in die Nacht als Kreuzesnachfolge

Der Ausgangspunkt oder der erste Abschnitt wird von dem Heiligen »dunkle Nacht der Sinne« genannt.
Das, worauf es hier eigentlich ankommd, st die Ertitung der Freude am Verlangen nach allen Dingen.
Es kann sich ja nicht darum handeln, nicht mehr mat den Sinnen wahrzunehmen. Sie sind die Fenster,
durch die in die Rerkerfinsternis unseres leihgebundenen Lebens das Licht der Erkenntns fallt; und die
konnen wir nicht entbehren, solange wir leben. Aber wir miissen lernen zu sehen und zu hiren usw.,
als sihen und horten wir nicht. Die Grundemstellung zur sinnenfilligen Welt muf3 emne andere
werden. Diese Grundemnstellung st bevm natiirlichen Menschen durchschnittlich durchaus keine rene
Erkenntnishaltung — er steht vielmehr in der Welt als Begehrender und als Mann der lat.
Tausendfach ist er mut thr verkniipfl, weil sie thm buetet, was semn Verlangen stillt, thn zu Taten anregt
und selbst der Stoff seiner Taten ist. Im allgemeinen laf5it er sich in seinem Tun und Tretben von
"Irieben und Begierden leiten, in Nahrung und Kleidung, Arbeit und Ruhe, Spiel und Erholung, im
Verkehr mit andern. Er fiihlt sich gliicklich und zufrieden, wenn er auf keine auferordentlichen
Hindernisse stoft. Keine auferordentlichen — denn dafs etn hemmungsloses Ausleben i dieser Welt
nicht moglich 1st, das st thm normalerweise von fugend an so vertraut, dafs es thm zur zweiten Natur
geworden 1st. Er weifS durch Erziehung und Erfahrung, daf ungehemmte Triebbefriedigung der
ewgenen Natur verderblich 1st, und wird schon durch die gesunde Vernunfl zu emer gewissen
Srewoilligen Eanschrankung und Regelung gefiihrt. In glewcher Richtung wurkt die Riicksicht auf
andere, die sich 1m natiirlichen Gememnschaflsleben als unabweisliche Forderung aufdringt, das
natiirliche Recht und das natiirliche Sittengesetz. Durch all das wird aber das natiirliche Recht der
"Iriebe nicht angetastet, es wird nur mit andern Rechten in Ausgleich gebracht. Mit dem Einsetzen der
»Dunklen Nacht« dagegen beginnt etwas ganz Neues: das ganze behagliche {uhausesein in der Welt,
das Erfilltsein von den Geniissen, die sie bietel, das Verlangen nach diesen Geniissen und das
selbstverstindliche Jasagen zu diesem Verlangen — all das, was fiir den natiirlichen Menschen das
helle Tagesleben bedeutet —, das ist in Gottes Augen »Finsternis« und unvereinbar mit dem gottlichen
Licht. Es mufs mat allen Wurzeln heraus, wenn fiir Gott Raum werden soll in der Seele. Dieser
Forderung entsprechen, heifst mut der eigenen Natur auf der ganzen Linie den Rampf aufnehmen, sein
Kreuz auf sich nehmen und sich zur Kreuzigung ausliefern. Der heilige Vater Johannes fiihrt in
diesem Lusammenhang das Wort des Herrn an: »Wer nicht allem entsagt, was er (mit dem
Verlangen) besitzt, kann memn fiinger nicht semn« (Lk 14,33). Daf3 die Herrschaft des Verlangens in
der Seele wahrhafl Finsterns ist, wird ausfiihrlich nachgewiesen: die Geliiste ermiiden und qudlen die
Seele, verdunkeln, beflecken und schwdchen sie; und sie rauben thr den Geist Goltes, von dem sie sich
durch die Hingabe an den tierischen Gewst abwendet. Den Kampf dagegen aufnehmen oder sein Kreuz
auf sich nehmen, das heypt akti i die dunkle Nacht eingehen. Der Heilige gibt dafiir emige kurze



und biindige Wewsungen, von denen er selbst sagt: »Wer sich ... allen Ernstes darin schulen will, der
wird keine anderen mehr brauchen, da er in thnen alle hat.« Sie lauten:

»1) Trage immerfort das Verlangen, Christus in allen Dingen nachzuahmen und demn Leben dem
seinen glewchformig zu machen. Darum muft du es betrachten, damit du es nachahmen und in allem
dich so verhalten kannst, wie er sich verhalten wiirde.

2) Damut du das ja gut fertighringst, mufit du auf jeden Genuf3 verzichten, der sich deinen Sinnen
bietet, und ihn_fern von dir halten, wenn er nicht emnzig zur Ehre und Verherrlichung Gottes gereicht.

Und zwar sollst du das tun aus Liebe zu fesus, der in seinem Leben keine andere Freude und kein
Verlangen kannte, als den Willen seines Vaters zu vollziehen. Dies nannte er seme Speise und
Nahrung. Wenn sich dir z. B. emn Vergniigen bietet im Anhioren von Dingen, die nicht zum Dienste
Golttes beitragen, dann sollst du daran weder Freude haben noch sie anhoren wollen ... Ebenso iibe
Entsagung in Bezug auf alle deine Sinne, sofern du ihre Findriicke gut abweisen kannst. Denn sofern
du dies nicht kannst, geniigt es, dafp du wenigstens keine Freude daran hast, wenn diese Dinge an dich
herantreten. Sorge desgleichen dafii; wie du deine Sinne abtitest und unberiihrt bewahrst von jener
Lust. Dann werden sie gleichsam im Dunkeln sein und du wurst so in kurzer eit grofse Fortschritte
machen. Als durchgreifende Mttel zur Abtitung und harmonischen Ordnung der vier natiirlichen
Leadenschafien: Freude, Hoffnung, Furcht und Schmerz magen folgende Leitsatze dienen. Denn wo
diese Lewdenschaften beruhigt und wohlgeordnet sind, da kinnen die obengenannten Giiter und viele
andere gedethen. Darum sind diese Leitsiitze auch von groffem Wert und die Waurzel grofser Tugenden.

Trage Sorge dafiiy; daf deine Newgung stets gerichtet sei:

Nicht auf das Leichtere, sondern auf das Schwierigere,

Nicht auf das Angenehmere, sondern auf das Unangenehmere,

Nicht auf das, was dir mehr Freude, sondern was dir Unfreude bringt,

Nicht auf das, was dir Trost, sondern vielmehr auf das, was dir Miftrost bereitet,
Nicht auf die Ruhe, sondern auf die Miihe,

Nicht auf das Mehs; sondern auf das Weniger;

Nicht auf das Hohere und Wertvollere, sondern auf das Niedrige und Unscheinbare,
Nicht auf das, was etwas semn will, sondern auf das, was nichts sein will.

Nicht das Bessere in den Dingen suchen, sondern das Schlechtere. Verlange um Christi willen
emnzugehen i vollige Entblofung und Fretheit und Armut von allem, was es in der Welt gibt. Diese
Werke sollst du von Herzen umfangen und dich bemiihen, den Willen darin aufgehen zu lassen . ..

Wird das Gesagte recht gehandhabt, so geniigt es, um eingehen zu kinnen in die Nacht des Sinnes .. .«



Daf dieses aktve Eingehen i die dunkle Nacht der Sinne gleichbedeutend st mit bereitwwilligem
Aufnehmen des Kreuzes und beharrlichem Kreuztragen, bedarf kemner Erlduterung mehr. Aber am
Kreuztragen allemn stirbt man nicht. Und um die Nacht villig zu durchschreiten, muf der Mensch der
Siinde sterben. Er kann sich zur Rreuzigung ausliefern, aber er kann sich nicht selbst kreuzigen.
Darum muf} das, was die aktive Nacht begonnen hat, durch die passwe Nacht vollendet werden, d. h.
durch Gott selbst. »Soviel sich auch die Seele bemiiht, sie vermag doch nicht durch eigene Anstrengung
sich so wirksam zu revmigen, dafs sie auch nur um geringsten zur vollkommenen Liebesvereinigung mat
Goltt filag 1st, wenn er sie nicht in setne Hand nimmt und in jenem dunklen Feuer reinigt . . .«

¢. Passwe Nacht als Gekreuzigtwerden

L st friiher erwdhnt worden, daf das aktwe Eintreten der Seele in die dunkle Nacht thr nur maglich
wst, weil Gottes Gnade hr zuvorkommd, sie zieht und auf dem ganzen Weg stiitzt. Aber diese
zuvorkommende und helfende Gnade hat ber den Anfingern noch nicht den Charakier der »dunklen
Nachi«. Sie werden vielmehr von Gott behandelt wie kleine Rinder von emner zdrtlichen Mutter; die sie
auf ihren Armen triigt und mit siifer Milch néihrt: es wird ihnen bei allen geistlichen Ubungen — bei
Gebet, Betrachtung und Abtitungen — rewchlich Freude und Trost zuteil. Diese Freude wird bei thnen
zum  Beweggrund, sich den  geistlichen Ubungen hinzugeben. Sie merken nicht, welche
Unvollkommenheit darin liegt und wieviele Fehler sie ber thren Tugendiibungen begehen. Der Heilige
zeigt an lebendigen Beispielen, daf sich bet den Anfdngern alle 7 Hauptsiinden, auf geistliches Gebuet
ibertragen, finden: geistliche Hoffart, die sich etwas auf ihre Gnaden und Tugenden zugutetut, auf
andere herabsieht und leber belehrt als Belehrung annimmt; geistliche Habsucht, die nicht genug
bekommen kann an Biichern, Kreuzen, Rosenkranzen usw. Um von all diesen Mingeln freizuwerden,
miissen ste von der Milch der Trostungen entwihnt und mait kriftiger Rost erndhrt werden. »Haben sie
sich eme Leitlang auf dem Wege der Tugend geiibt, in der Betrachtung und in dem Gebet sich treu
erwiesen und durch die Siifigkeit und den Genufs, den sie daber gefunden, sich von der Anhdinglichkeit
und Liebe zu den Dingen dieser Welt freigemacht, haben sie sich endlich einige geistige Kraft in Gott
erworben, wodurch sie das Geliisten nach den Geschopfen bezdhmen und um Goltes willen einige
Beschwerden und Trockenheiten ertragen kinnen, ohne sich nach jener besseren leit zuriickzusehnen,
wo sie an den geistlichen Ubungen mehr Wohlgeschmack und Genufp empfanden ..., dann verdunkelt
thnen Gott all dieses Licht, verschliefit ihnen die “Tiir und verstopft thnen die Quelle des siiffen Wassers
des Gestes, aus der sie bisher immer, und so ofl es thnen beliebte, getrunken hatten ... Jetzt ...
versetzt er sie in Dunkelheit, so daf sie nicht wissen, wolin sie sich mit ihrer Fanbildungskraft und
thren Gedanken wenden sollen.« Alle frommen Ubungen erscheinen ihnen nun geschmacklos, ja
widerwdrtig. Daf es sich daber nicht um die Folge von Siinden und Unvollkommenheiten handelt,
sondern um die reinigende Trockenheit der dunklen Nacht, sieht man an 3 Kennzeichen:

1) daf die Seele auch an den Geschopfen keinen Geschmack findet;



2) dap sie vt peinlicher Angst und Sorge an Gott denkt und glaubt, sie diene thm nicht recht und es
gehe riickwarts, weil sie keine Freude an gottlichen Dingen wn sich wahrnimmt.« Denn darum wiirde
sie sich kemne Sorge machen, wenn thre Trockenheit in Lauheit begriindet wdre. In der reinigenden
Trockenheit dagegen herrscht immer das Verlangen, Gott zu dienen. Und der Geist erstarkt, wdihrend
der sinnliche ‘leil aus Mangel an Genuf sich schlaff und krafilos fiihlt. »Gott iibertrigt die Giiter und
Krifte des sinnlichen “leils auf den Geust, und da die Sinnlichkeit und die natiirliche Kraft fiir diese
Giiter kemne Empfinglichkeit haben, darum leiden sie Entbehrung, bletben trocken und leer. Denn der
sinnliche Teil des Menschen hat keine Befdhigung fiir das, was des Geistes ist. Wenn daher der Geist
Erquikkung findet, fiihlt das Fleisch Widerwillen und zeigt sich schlaff zum Handeln. Der Geist, der
zur selben Zeit Nahrung empfangt, wird weit krifliger, wachsamer und umsichtiger als vorher, um es
tm Dienst Gottes an nichts fehlen zu lassen.« Weil er aber an geistige Siiffigkeit noch nicht gewihnt
ist, empfindet er zundchst nichts davon, sondern nur Trockenheit und Muffallen;

3) erkennt man die revmigende Trockenheit daran, »daf3 die Seele nicht mehr betrachten und nachsinnen
und trotz aller Anstrengung den inneren Sinn der Einbildungskraft nicht mehr gebrauchen kann ...
Gott telt sich in diesem Stande der Seele nicht mehr durch die Sinne mit, wie er es vorher muttels des
Jorschenden Nachdenkens tat ..., sondern er hat jetzt begonnen, sich mitlels des reinen Gerstes
mitzuteilen, wober e Aufeinanderfolgen von Gedanken nicht mehr stattfindet, ndmlich mittels des
Aktes der emnfachen Beschauung, zu der weder die inneren noch die duferen Sinne des sinnlichen
Menschen eme Befihigung haben.« Diese dunkle und fiir den sinnlichen Menschen trockene
Beschauung st etwas Verborgenes und auch fiir den, der sie besitzt, gehevmnisvoll ...« Gewdohnlich
verletht sie »der Seele eine Neigung und ein Verlangen nach Einsamkeit und Ruhe, ohne daf sie an
etwas Bestimmtes denken kinnte noch auch wollte.«« Wiirden die Seelen sich nun ruhig verhalten, »so
wiirden sie gar bald i dieser Ruhe und in diesem Vergessen aller Dinge jene iiberaus kostliche innere
Erquickung empfinden. Diese Erquickung ist namlich so zart, daf sie die Seele gewohnlich nicht fiihlt,
wenn ste ewn iibermdfiges Verlangen danach trigt oder in besonderer Weise um deren Genufs besorgt st
... Ste glewcht der Lufl, die sogleich entschwindet, wenn man sie mit der Hand erfassen will ... Gott
behandelt die Seele in diesem Stande in der Wetse und fiihrt sie auf einem so eigenartigen Wege, dafp
sie das Werk Gottes, ... wenn sie aus ewener Rraft und Fahigkeit wirken will, eher hindert als
fordert.« Der Friede, den Gott thr durch die Trockenheit des sinnlichen Menschen schenken will, ist
ngeistig und iiberaus kistlich« und »sein Warken ruhig, zart, still, befriedigend und friedevoll, von den
fritheren Geniissen, die mehr fiihlbar und sinnlich wahrnehmbar waren, durchaus verschieden.« So st
es zu verstehen, dafy nur das Sterben des sinnlichen Menschen gespiirt wird und nicht der Anbruch
eines neuen Lebens, der sich darunter verbirgt.

Es ist keine Ubertreibung, wenn wir die Leiden der Seelen in diesem Zustand ein Gekreuzigtwerden
nennen. In hrer Unfihigkeit, thre Rrifte zu gebrauchen, sind sie wie fesigenagelt. Und zu der
Trockenheit kommt die Qual der Furcht, sie seien auf emem Irrweg »Sie leben in dem Glauben, alle
geistlichen Giiter verloren zu haben und von Gott verlassen zu sein.« Sie miihen sich ab, auf die



[rithere Weise titig zu sein, kinnen aber damit nichts ausrichten und storen nur den Frieden, den Gott

i thnen wurkt. Sie sollten jetzt gar michts anders tun als die »Geduld bewahren und 1m Gebet
ausharren, ohne wrgendeine 1dtigkeit; es wird hier von thnen allein gefordert, daf sie thre Seele frei und
unbelundert von allen Erkenntnissen und Gedanken und in Ruhe bewahren, ohne sich darum zu
kiimmern, was man denken und betrachten soll; es geniigt, wenn sie in etnem ruhigen und liebenden
Aufmerken auf Gott verharren und jede Besorgnis, jede I dtigkeit und jedes iibermdfige Verlangen,
Gott wahrzunehmen und zu kosten, ausschliefen.« Stattdessen miihen sie sich ohne sachkundige
Fiihrung vergeblich ab, qudlen sich vielleicht noch mit dem Gedanken, daff sie mit dem Gebet nur Leit
verlieren und es lieber aufgeben sollten. Wiirden sie sich der dunklen Beschauung ruhig iiberlassen,
dann wiirden sie bald spiiren, was der 2. Vers des Nachtliedes sagt: das Aufflammen der Liebe. »Denn
die Beschauung st nichts anderes, als ein gehevmnisvolles fried- und liebevolles Einstromen Golttes,
welches, wenn man es nicht hindert, die Seele mit dem Geust der Liebe entflammt.« Anfangs wird diese
Entflammung der Liebe gewohnlich gar nicht wahrgenommen. Die Seele fihlt vielmehr nur
Trockenheit und Leere, schmerzliche Angst und Besorgnis. Und wenn sie etwas davon spiirt, so ist es
e petnvoller Sehnsuchtsdrang nach Gott, emme schmerzende Liebeswunde. Erst spiter wird sie
erkennen, dafs Gott sie durch die Nacht der Sinne reinigen und die Sinne dem Geust unterwerfen wollte.
Dann wird sie ausrufen: O gliickliches Geschick! Und es wird ihr klarwerden, welchen Gewinn das
munbemerkte Entweichenc fiir sie bedeutete: es hat sie befreit von der Knechtschaft, in der die Sinne sie
hielten, ihre Newung nach und nach losgelost von allen Geschopfen und den ewigen Giitern
zugewendet. Die Nacht der Sinne war fiir sie die enge Pforte (Mt 7,14), die zum Leben fiihrte. Nun
soll sie auf dem schmalen Weg durch die Nacht des Geustes wandeln. So weit gelangen fretlich nur
wenige, doch schon die Vortele aus der ersten Nacht sind iiberaus grof: es wird der Seele
Selbsterkenntnis verlichen; sie kommt zur Fansicht in thr eigenes Elend, findet nichts Gutes mehr an
sich und lernt dadurch, mut grifserer Ehrfurcht Gott gegeniiberzutreten. Ja, erst jetzt geht ihr die Grife
und Erhabenheit Gottes auf. Gerade die Fretheit von allen sinnlichen Stiitzen ermoglcht es ihy
Erleuchtungen zu empfangen und fiir die Wahrheit zugénglich zu werden. Darum heifst es im Psalm:
»lm wiisten, unwegsamen und wasserlosen Lande erschemne iwch vor Dir im Heiligtum, um Deine
Herrlichkeit zu schauen« (Ps 62,3). Der Sanger gibt damit zu versiehen, »dafy nicht die geistigen
Freuden und zahlreichen Geniisse ... die Voraussetzung und das Mittel zur Erkenntnis der
Herrlichkeit Gottes waren, sondern Trockenheit und Entbliffung des sinnlichen Menschen ...« Unter
munwegsames Land« aber versteht Johannes die Unfahugkeit, durch diskurswes Denken sich einen
Begnff von Gott zu machen oder durch nachforschendes Denken mit Hilfe der Einbildungskraft
voranzukommen.

In der Trockenheit und Leere wird die Seele auch demiitig. Die friihere Hofffart schwindet, wenn man
i sich nichts mehr findet, was Anlaf; geben kinnte, auf andere herabzusehen; vielmehr erscheinen
einem die andern nun viel vollkommener, es erwacht Liebe und Hochschdtzung fiir sie im Herzen.
Man hat auch jetzt zuviel mit dem eigenen Elend zu tun, um auf andere zu achten. Durch thre



Hilflosigkeit wird die Seele auch unterwiirfig und gehorsam; sie sehnt sich nach Belehrung, um auf
den rechten Weg zu gelangen. Griindliche Helung erfahrt die geistliche Habsucht: wenn man an
keinerlei Ubungen mehr Geschmack findet, wird man sehr mifig und tut, was man tut, rem um
Golttes willen, ohne eigene Befriedigung darin zu suchen. So geht es mat allen Unvollkommenheten.
Mt thnen entschwindet dann auch alle Verwirrung und Unruhe. Stattdessen zieht e tiefer Friede emn
und eme standige Erinnerung an Gott. IThm zu mififallen ist die etnzige Sorge, die noch bleibt. Die
dunkle Nacht wird zur Schule in allen Tugenden: sie iibt in Ergebung und Geduld, wenn man im
geistlichen Leben treu ist, ohne Trost und Erquickung zu finden. Die Seele gelangt zu einer lauteren
Golttesliebe, indem sie nur noch um Gottes willen handelt. Das Ausharren in allen Widerwdrtigkeiten
gibt thr Rraft und Starkmut. Die vollkommene Remnigung von allen sinnlichen Neigungen und
Geliisten fiihrt zur Frehet des Geistes, in der die zwolf Friichte des Geistes reifen. Sie gibt
Geborgenheit gegeniiber den drer Feinden: Teufel, Welt und Fleisch, die gegen den Geist nichts
ausrichten kinnen: Ihnen ist die Seele »unbemerkt entwichen«. Und nun, da die Leidenschaften zur
Ruhe gebracht sind, die Sinnlichkeit durch die Trockenheit eingeschlifert, »liegt das Haus in tiefer
Ruhec.

Die Seele ist entschliipft und auf den Weg des Geistes gelangt, den Weg der Fortschreitenden oder den
Erleuchtungsweg, auf dem Gott sie selbst, ohne thre eigene Tdtigkert, unterrichten will. Sie befindet
sich jetzt in eimem Ubergangszustand. Die Beschauung verleiht ihr reine geistige Freuden, an denen
auch die gerevmigten Sinne Anteil gewinnen. Sie kehrt aber zewtweise noch zur Betrachtung zuriick.
Und auch die Freuden wechseln mat schmerzlichen Heimsuchungen ab. Vor dem Eintritt in die Nacht
des Geustes kommen zur Trockenheit und Leere noch schwere und schmerzliche Priifungen durch
pewnliche Versuchungen: der Gewst der Unlauterkeit und der Gotteslisterung bemdchtigt sich ihrer
Embildungskrafi, und ein »Geist des Schwindels« stiirzt sie in tausend Skrupel, in Verwirrung und
Ratlosigkeit. Durch diese Stiirme sollen die Seelen erprobt und gestihlt werden, um fiir die Weisheit
reifzuwerden. Es werden aber micht alle glewch schwer gepriifi.  Viele gelangen iiber diesen
Ubergangszustand iiberhaupt nicht hinaus. Doch die ans Ziel gelangen sollen, miissen viel ertragen. Je
hoher der Grad der Liebesveremnigung st, zu dem Gott sie emporfiihren will, um so griindlicher und
langdauernder pflegt die Remnigung zu sem. Denn auch den Fortgeschrittenen haflen noch wviele
gewohnheitsmdfsige Unvollkommenheiten an, von denen sie durch die Nacht des Geustes befreit werden
miissen. Mit dem Gewst zusammen werden auch die Sinne erst villig gereinigt werden. Denn in thm
haben die Unvollkommenheiten thre Wurzeln.

Die Darstellung des Remnigungsweges zewgt deutlich, daff diese Nacht nicht ohne Licht ist, wenn thm
auch die Augen der Seele noch nicht angepafit sind und es nicht wahrnehmen konnen. In den
verhdltmsmdfg kurzen Ausfiihrungen, die Johannes der Nacht der Sinne widmet, werden die
wertvollen  Friichte der Nacht stark hervorgehoben. Aber das steht nicht wm Gegensatz zur
Kreuzesbotschaft. Es wurde ja schon frither daran ernnert, dafs der Heiland an die Ankiindigung
seines Leidens und Sterbens am Kreuz die frohe Botschaft von der Auferstehung schlof. Nach der



Liturgie der Kirche geht es »per passionem et crucem ad resurrectionis gloriame. Mt dem Tod des
Sinnenmenschen halt das Erstehen des Geustesmenschen Schritt. Aber diese wunderbare neue Geburt ist
bisher nur angedeutet worden. Johannes hat sich in der Darstellung der ersten Nacht kurz gefaft, weil
er File hat, zur Nacht des Geustes zu gelangen. Sie st sein Hauptgegenstand. Darum st es besser; das
Verhdltnis von Tod und Auferstehung erst nach der Dunklen Nacht des Geistes zu behandeln.

2. Geist und Glauben, “lod und Auferstehung (Nacht des
Gerstes)
Eanleitung: Entwicklung der Fragen

Die Nacht des Geustes ist von Johannes als der schmale Weg bezeichnet worden. Suvor aber war als
Weg der Glaube genannt worden, und seine Dunkelheit hiefs mutterndchtlich. Der Glaube mufs
demnach i der Geistesnacht emne beherrschende Rolle spielen. Um dariiber Klarheit zu gewinnen,
wird man sich Rechenschafl geben miissen, was der Heilige unter »Geiste und unter »Glauben«
versteht. Das st keine leichte Aufgabe. Hinter allem, was er schreibt, steht eme Ontologie des Geustes.
Aber es liegt uns keine Abhandlung dariiber vor, vielleicht hat er selbst sich nicht einmal bemiiht, fiir
sich als »T heorie« zur Abhebung zu bringen, was an habituellem Wissen in thm lebte und seine
gelegentlichen Auferungen bestimmte. Noch weniger wird er sich vermutlich gefragt haben, aus
welchen Quellen sein Wissen stammte. Es war fir sein Siel nicht von Belang, dariiber Klarheit zu
haben. Und auch uns wiirde die Verfolgung dieser geistesgeschichtlich bedeutsamen Frage weit von
unserm Wege abfiihren. An den sachlichen Fragen jedoch — was Johannes unter »Geiste und
»Glauben« verstand — diirfen wir nicht vorbeigehen. Sie miissen aber beantwortet werden auf Grund
dessen, was uns iiber die Nacht des Geistes gesagt wird. Eine gewisse Schwierigkeit legt darin, dafp
die dunkle Nacht doppelt behandelt ist — in »Aufstieg« und »Nacht« —, ohne dafs die bewden
Darstellungen aufeinander abgestimmt wdaren. Wohl erginzen sie einander; da die eme vorwiegend die
akte Nacht, die andere die passive behandelt. Aber sie lassen sich nicht zusammenfiigen wie die “leile
eines urspriinglich emheitlichen Ganzen, sondern jede st ein unabhéngiger Entwurf: Und dazu kommt
noch, daf beide unvollendet sind: Es bletbt uns nichts anderes iibrig, als bewde nachemander zu
betrachten und auszuwerten.

§ 1. Entblofung der geistigen Rrifte in der aktiven Nacht
a. Die Nacht des Glaubens als Weg zur Vereinigung

Die zweite Nacht ist dunkler als die erste, weil diese den niederen, sinnlichen Teil im Menschen angeht
und darum mehr auferlich ist. Die Nacht des Glaubens dagegen erfafit den hoheren, verniinfligen Teil,
w5t also innerlich und raubt der Seele das Licht der Vernunft oder macht sie blind.



»Die Theologen nennen den Glauben eine sichere, aber dunkle, dauernde Haltung (habitus) der Seele«;
dunkel, weil »sie der Seele die von Gott selbst geoffenbarten Wahrheiten zum Glauben vorlegt,
Wahrheiten, die iiber jedes natiirliche Licht erhaben sind und allen menschlichen Verstand ohne jedes
Verhiltnis iiberragen. Daher kommt es, dafs dies iiberhelle Licht, das der Seele im Glauben zuteil
wird, fur sie dunkle Finsternis ist, denn das Grifere beraubt und iiberwindet das Geringere.«c »So
verschlingt und iiberwindet das Licht des Glaubens durch semne iibergrofe Stdrke das Licht unseres
Verstandes, das sich ja von sich aus nur auf natiirliche Erkenntnis erstreckt.« Es kann indessen fiir
Ubernatiirliches aufnahmefihig werden, wenn Gott es zu iibernatiirlicher Erkenntnis erheben will.
Aus sich selbst vermag der Verstand nur natiirliche Erkenntmis zu gewinnen auf dem fiir ihn
natiirlichen Wege: mit Hilfe der Sinne, die thm emen Gegenstand darbieten. »Dann muf3 er die
Vorstellungen und Eindriicke von den Dingen festhalten, entweder so, wie sie i sich sind, oder in
Glewchnissen.« Spricht man mat einem Menschen von etwas, was er niemals gesehen hat, und kennt er
auch nichts Ahnliches, was ihm auf die Spur helfen kann, so wird er wohl den Namen auffassen
konnen, aber niemals emn Bild von der Sache gewinnen: z. B. der Blindgeborene von der Farbe.
Ahnlich verhdilt es sich fiir uns mit dem Glauben: er berichtet uns von Dingen, von denen wir nie etwas
gesehen oder gehort haben; wir kennen auch nichts, was thnen dhnlich wdre. Wir kinnen blof3
annehmen, was uns gesagt wird, indem wir das Licht unserer natiirlichen Erkenntnis ausschalten.
Wir haben nur dem zuzustimmen, was wir hiren, ohne daff es uns durch einen Sinn nahegebracht
wiirde. Darum st der Glaube fiir die Seele villig dunkle Nacht. Aber gerade dadurch bringt er ihr
Licht: ein Wassen von vollkommener Gewifheit, das jede andere Kenntnis und Wissenschaft iibertriffi,
so dafy man nur in vollkommener Beschauung zur richtigen Vorstellung vom Glauben gelangen kann.

Darum heift es: »St non credideritis, non intelligetis.« »Wenn thr nicht glaubt, werdet thr nicht zur
Ensicht kommen (Is 7,3).«

Aus dem Letzten st nicht nur klar geworden, dafs der Glaube emne dunkle Nacht ist, sondern auch,
dafs er ein Weg 1st: der Weg zu dem {iel, dem die Seele zustrebt, zur Veretnmigung mit Gott. Denn er
allein gibt Kenntnis von Gott. Und wie sollte man zur Veretmigung mut Gott gelangen, ohne Ihn zu
kennen? Um aber vom Glauben ans el gefiihrt werden zu kinnen, muf sich die Seele in der rechten
Wewse verhalten. Sie muf nach eigener Wahl und in eigener Kraft in die Glaubensnacht eingehen.
Nachdem sie in der Nacht der Sinne allem Verlangen nach den Geschipfen entsagt hat, mufs sie jetzt,
um zu Gott zu gelangen, thren natiirlichen Kidflen, den Sinnen und auch dem Verstand, absterben.
Denn um die iibernatiirliche Umgestaltung zu erreichen, muf sie das Natiirliche unter sich
zuriicklassen. Ja, sie mufs sich selbst von allen iibernatiirlichen Giitern entiufern, wenn Gott thr
welche schenkt. Sie muf sich von allem losmachen, was in den Bereiwch ihrer Fassungskraft fallt. »Und
so muf sie wie emn Blinder tm Dunklen bleiben, sich auf den dunklen Glauben stiitzen und ihn zur
Leuchte und zum Fiihrer wéhlen und sich auf nichts von dem stiitzen, was ste versteht oder geniefit
oder empfindet oder sich vorstellt. Denn das alles 1st Finsternis, die sie in die Irre fiihrt oder aufhdll.
Der Glaube dagegen ist iiber allem solchen Verstehen, Geniefen, Empfinden und Vorstellenk« All dem



gegeniiber muf3 die Seele villig blind werden und bletben, um das zu erlangen, was der Glaube sie
lehrt. Denn wer noch nicht ganz blind ist, lafit sich nicht willig vom Blindenfiihrer leiten, sondern
vertraut noch auf das, was er selbst sieht. »So 1st es auch mit der Seele. Wenn sie sich auf das verldfst,
was sie selber von Gott weifs oder geniefst oder empfindet ..., so kann sie auf diesem Wege gar leicht
wrregehen oder stehenbleiben, weil sie sich nicht ganz blind dem Glauben iiberldft, der doch thr wahrer
Fiihrer ist.« Um zur Veretmigung mut Gott zu gelangen, muff man »emfach an das Dasein Gottes
glauben, das keine Sache des Verstandes noch des Willens oder des Vorstellungsvermagens oder sonst
eines Sinnes ist; denn in diesem Leben kann man nicht erfassen, wie Gott ist. Mag man hier auch
noch so erhabene Findriicke von Gott haben oder thn erkennen und geniefSen, so bletbt das doch in
unendlichem Abstand von dem, was Gott wurklich ist, und von dem remnen Besitz Gottes.« Will die
Seele danach streben, »mut thm in diesem Leben vollkommen emnszuwerden durch die Gnade, mit dem
ste 1m anderen durch die Glorie so veremnt sein soll, wie es nach St. Paulus kein Auge gesehen, kein
Ohr gehort und kemnes Menschen Herz erfaft hat« (1 RKor 2,9; Is 64,4), dann muf; sie »soweit
maglich, vollig unempfindlich werden fiir alles, was durch das Auge emndringen, was sie mit dem Ohr
vernehmen, mit der Phantasie sich vorstellen und mit dem Herzen erfassen kann; mat dem Herzen
wird hier die Seele bezewchnet.« Stiitzt sie sich noch auf ihre egenen Kidfle, so bereitet sie sich nur
Schwrerigkeiten und Hindernisse. Fiir thr {iel ist das Verlassen des eigenen Weges gleichbedeutend mat
dem Betreten des wahren Weges. Ja, »das Streben zum Siel und das Aufgeben sener eigenen Art st
schon das Ankommen an jenem Siel, das kemne Art hat: d. 1. Gott. Denn die Seele, die diesen Stand
erreicht, kennt keine Arten und Weisen mehy; noch halt sie daran fest; ja sie kann nicht einmal daran
Jesthalten«, an kener besonderen Art zu verstehen, zu verkosten, zu empfinden; »sie besitzt jetzt alle
Arten zugleich, wie emner, der nichts hat und doch alles hat.« Durch das Hinausgehen aus ihren
natiirlichen Schranken, innerlich und duperlich, »geht sie ohne Schranken ein in das Ubernatiirliche,
das auch keinerler Art und Weise mehr kennt, weil es in seinem Wesen alle Arten besitzt.« Sie mufp
sich emporschwingen iiber alles Gewstige, das sie natiirlicherweise erkennen und verstehen kann, auch
iber alles Geistige, was man i diesem Leben mat den Sinnen kosten und empfinden kann. jJe mehr sie
all das noch hochschdtzt, desto mehr entfernt sie sich vom hichsten Gut. Schdtzt sie aber alles gering
um Vergleich zum hichsten Gut, so »ndhert sich die Seele in der Dunkelheit mit mdchtigen Schritten der
Veremigung durch das Muttel des Glaubens.«

Der Heilige schaltet an dieser Stelle zum besseren Verstandnis emne kurze Erklirung dessen emn, was er
i all diesen Ausfiihrungen mut »Vereinigung« meint: nicht jene wesenhafle Veremnigung Gottes mat allen
Dingen, wodurch sie in threm Sewn erhalten werden, sondern eine »Vereinigung und Umgestaltung der
Seele 1n Gott durch die Liebe«; diese besteht nicht immer wie jene andere, vielmehr nur dann, »wenn
die Seele zur Ahnlichkeit in der Liebe gelangt ist«. Jene Vereinigung ist natiirlich, diese iibernatiirlich.
Due iibernatiirliche kommt zustande, wenn der Wille der Seele und der Wille Gottes in einen
verschmolzen sind, so daf3 es nichts gibt, was dem emnen i dem andern widerstreben wiirde. Wenn
sich also die Seele »so vollstandig von dem entiufert, was dem gottlichen Willen widerstreitet und sich



mit thm glewchformig macht, dann st sie durch die Liebe in Gott umgestaltet. Darunter st nicht nur
Jede emzelne dem gottlichen Willen entgegengesetzte Handlung zu verstehen, sondern auch jede thm
widerstrebende Gewohnheit ... Und weil kein Geschipf und nichts, was so emn Geschopf leistet und
vermag, an das Wesen Gottes heranreicht oder thm entspricht, so mufs sich die Seele losmachen von
gedem Geschiopf und allen seinen Werken und Fahigkeiten ... Nur so vollzieht sich die Umgestaltung
i Gott.« Das gittliche Licht wohnt also schon natiirlicherweise in der Seele. Aber erst, wenn sie um
Gottes willen sich alles dessen entledigt, was nicht Gott ist — das heypt Lieben! —, kann sie erleuchtet
und i Gott umgestaltet werden. »Gott teilt thr sodann sein eigenes iibernatiirliches Sexn mat, so daf3 sie
Gott selber zu sein scheint und thr eigen nennt, was Golles ist.« So weit geht diese Vereinigung, »dafs
alles, was Gott und der Seele zu eigen ist, eins wird in dieser Matteilung und Umgestaltung. So scheint
dann die Seele mehr Gott zu sein als Seele.« Sie ist Gott durch Teilnahme, behdlt aber trotz der
Umwandlung »mhr natiirliches, vom gittlichen so ganz verschiedenes Sein .. .«

b. Entblofung der geistigen Krdifle als Kreuzweg und Kreuzestod

Die Entblopung, die fiir diese umwandelnde Veretnigung erfordert ist, wird vm Verstand durch den
Glauben gewurkt, im Geddchtmis durch die Hoffnung, im Willen durch die Liebe. Vom Glauben st
schon gezeigt worden, daff er dem Verstand emne sichere, aber dunkle Erkenntnis verletht. Er zeigt Gott
als unzugangliches Licht, als unfaflich-unendlichen, demgegeniiber alle natiirlichen Krdfle versagen,
und gerade dadurch fiihrt er den Verstand auf semn ganzes Nichts zuriick: er erkennt semne eigene
Ohnmacht und Gottes Grofe. So versetzt die Hoffnung das Geddchinis ins Leere, da sie es mat elwas
beschifligl, was man noch nicht besitzt. »Denn wie kann emer erhoffen, was er schon erfiillt
sieht?« (Rom 8,24) Sie lehrt uns, alles von Gott zu erhoffen und nichts von uns selbst und andern
Geschapfen; von Ihm eine Seligkeit ohne Ende zu erwarten und eben darum in diesem Leben auf jeden
Genuf3 und Besitz zu verzichten. Die Liebe schlieflich macht den Wallen frei von allen Dingen, da sie
es zur Pflicht macht, Gott iiber alles zu lieben. Das st aber nur moglich, wenn das Verlangen nach
allem Geschipflichen aufgehoben ist. Dieser Weg der vollstandigen Entduferung ist schon friiher als
der schmale Weg gedeutet worden, den nur wenige finden (Mt 7,14). Der Weg, der auf den hohen
Berg der Vollkommenherit fiihrt und nur von denen beschritten werden kann, die von kemner Last
abwdrtsgezogen werden. Der Kreuzweg, zu dem der Herr seine fiinger emnladet: »Wer men fiinger
werden will, verleugne sich selbst, nehme sem Kreuz auf sich und folge mur. Denn wer sein Leben
retten will, wird es verlieren; wer aber sein Leben um memetwillen ... verliert, wird es retten« (MFk 8,
34 f). Was hier verlangt wird, 1st nicht bloff em wemg Luriickgezogenheit und eine gewisse
Verbesserung i dieser oder jener Hinsicht; ein wenmig Verlingerung des Gebetes und en wenig
Abtotung; dabei Genuf von Trostungen und geistigen Gefiihlen. Die sich damat begniigen wollen,
schrecken »wie vor dem Tod selber« zuriick, »sobald thnen etwas von jener gediegenen Vollkommenhent
begegnet, wie sie in der Beraubung aller Siiffigkeit in Gott, in Trockenheit, Ekel und Miihsal besteht.
Dies st das reine geistige Kreuz, die Blofe der Armut im Geiste Christie. Das andere st »nichts
wetter als sich selbst in Gott suchen ..., der direkte Gegensatz zur Liebe. Sich selber in Gott suchen



heifst nur die Gaben und Ergotzungen in Gott suchen ... Gott in IThm suchen heifst nicht blof, auf
beides aus Liebe zu Gott verzichten, sondern um Christi willen freudig bereit sein, von seiten Gottes
und der Welt gerade das Unschmackhafteste zu wdihlen: und das st Liebe zu Gott.« Seine Seele
hassen — und eben dadurch bewahren — heiit um Christt willen allem entsagen, was der »Wille nur
ummer begehren und kosten kann, und nur das fiir sich behalten, was mehr nach dem Rreuze schmeckt
...« Mat dem Herrn den Relch trinken (Mt 20,21) bedeutet, der Natur absterben — dem Sinnlichen
wie dem Geustigen nach. Nur so kann man auf dem schmalen Weg aufsteigen. »Denn hier gibt es nur
Entsagung ... und Rreuz. Dies st der Stab, auf den man sich stiitzt und durch den man sich das
Vorwdrtskommen sehr erleichtert. Darum sagt der Herr bevm hl. Matthdus: >Mein Joch st siiff und
mewne Biirde lewchtc (Mt 11,30). Diese Biirde aber ist das Kreuz. Sobald sich ndmlich der Mensch
dazu entschliefit, das Kreuz auf sich zu nehmen, d. h. ... in allem um Gottes willen nur Miihsal zu
suchen und freudig auf sich zu nehmen, wird er auch tatsichlich in allen Dingen grofe Erleichterung
und Siifigkeit finden und in dieser villigen Losschdlung von allem, ohne noch etwas zu verlangen,
setnen Weg wandeln. Sowie er hingegen selbstsiichtig an etwas héngt, mag das nun etwas Gittliches
oder Irdisches sein, st er schon nicht mehr von allem entblofit und entiufert. Darum kann er auch
nicht auf diesem schmalen Pfade FufS fassen und vorwdrtskommen.« Die geistlichen Seelen sollen
einsehen, »daf3 dieser Weg zu Gott nicht in vielen Betrachtungen oder in bestimmten Ubungen noch in
wonnigen Gefiihlen besteht ..., sondern in dem emnen Nolwendigen ..., sich selbst innerlich wie
auperlich allen Ernstes zu verleugnen, um Christt willen zum Leiden bereit sein, sich in jeder Hinsicht
abzusterben. Wer sich ... hierin schult, der wird darin alles und mehr als jenes wirken und finden.
Lift man es dagegen an dieser Ubung fehlen ..., so sind alle andern Tugendiibungen nichts weiter als
Wasserschoflinge, die zu keinem Fortschritt verhelfen, mogen auch solche Seelen noch so erhabene
Betrachtungen anstellen und engelgleichen Verkehr mit Gott pflegen.« Christus st unser Weg Alles
kommt darauf an zu verstehen, wie wir nach dem Vorbild Christi wandeln sollen. »Zum ersten: Es st
unbestritten, daf er starb: geistig verstanden wdihrend semnes ganzen Lebens fiir alles Sinnliche, und
natiirlich verstanden ber seinem lod. Er hatte ja, wie er selber sagt, im Leben snichts, wo er sein
Haupt hinlegen konntec (Mt 8,20). Im Tode hatte er noch wenmiger. {um zweiten: Es ist sicher; dafs er
tm Augenblick des Todes in setnem Innersten villig verlassen, ja wie vernichtet way, da thn der Vater
ohne jeden ‘Trost und ohne jede Erleichterung, also in duferster Trockenheit liefs. Darum mufite er am
Kreuz ausrufen: »Men Gott, memn Gott, warum hast Du mich verlassen?« (Mt 27,46). Dies war
wohl die grofite Verlassenheit, die er mit den Sinnen in setnem Leben auszuhalten hatte. Aber gerade
damals vollbrachte er auch ein griferes Werk als wdihrend seines ganzen Lebens mit all den Seichen
und Wundern ... : die gnadenvolle Versohnung und Vereinigung des Menschengeschlechtes mat Gott.
Und das geschah in dem Augenblick, als der Herr in allem am meisten vernichtet war ... : in der
Achtung der Menschen, denn als sie thn am Kreuze sterben sahen, verspotteten sie thn; der Natur nach,
denn sie wurde durch den Tod villig zunichte; in der Hilfe und dem “Trost von seiten des Vaters, denn
in_jenem Leitpunkt lief er thn ja ganz ohne Hilfe, damat er vollig entdufert und gleichsam vernichtet,
wie aufgelost in Nichts, die Schuld tilgte und den Menschen mat Gott veremne ... Daraus moge emne



wahrhafi geistliche Seele das Geheimnis von Christus als der Tiir und dem Weg zur Vereinigung mut
Goltt verstehen lernen und so emnsehen, daf sie sich um so inniger mut Gott vereint und emn um so
groferes Werk vollbringt, je mehr sie sich um Gottes willen im Sinnlichen wie Geistigen selber
vernichtet. Und wenn sie in tiefster Erniedrigung zur Auflosung in Nichts gelangt, dann kommt die
geistige Veretnagung der Seele mit Gott zustande, die hichste Stufe, welche die Seele hienieden erreichen
kann. Duese besteht also nicht in geistigen Erquickungen und Wonnen und Empfindungen, sondern in
einem Rreuzestod bet lebendigem Leibe, tm Sinnlichen wie im Geistigen, duferlich wie innerlich.«

¢. Untauglichkeit alles Geschaffenen als Mittel zur Vereinigung.
Unzuldnglichkeit natiirlicher und iibernatiirlicher Erkenntnis

Man spiirt hier den Herzschlag unseres heiligen Vaters. Er spricht von der grofien Wahrheit, die er
erkannt hat, die zu kiinden seine Sendung wst: Unser {iel ist die Veretmigung mat Gott, unser Weg der
gekreuzigte Christus, das Einswerden mit thm im Gekreuzigtwerden. Das einzig entsprechende Mitlel
dazu 15t der Glaube. Das soll nun bewiesen werden, indem gezeigt wird, dafs kein anderes wirkliches
oder gedachtes Ding dazu taugen kann. Jedes Mitel muf seinem Jweck entsprechen. Mittel zur
Veremigung mut Gott kann nur sem, »was mit Gott wn Verbindung bringt und die grofite
Glewchformigkeit mit Gott hat«. Das kann man von keinem geschaffenen Wesen sagen. Wohl stehen
alle in emer gewissen Beziehung zu Gott und tragen eine gewisse Spur Gottes an sich. »Doch von Gott
zu den Geschapfen hin gibt es keine Beziehung, keine Wesensdhnlichkeit. Denn der Abstand zwischen
setnem gottlichen Sein und dem thren st unendlich. Darum ist es auch unmaoglich, daf der Verstand
durch Vermittlung der Geschipfe, magen es hummlische oder wdische semn, vollkommen i Gott
emdringen kann ...« Selbst Engel und Helige sind so_fern vom gottlichen Wesen, daf der Verstand
durch sie nicht vollkommen an Gott heranrewchen kann. Und das gilt von allem, »was die Phantasie
ersinnen und der Verstand in diesem Leben zu erfassen vermage«. Die natiirliche Welt fafst er nur durch
die Formen und Bilder, die die Sinne wahrnehmen. Und die fiihren auf dem Wege zu Gott nicht
voran. Und auch, was thm von der iibernatiirlichen Welt hier zugdnglich ist, kann thm zu keiner
genauen  Renntmis  Goltes verhelfen. Der Verstand kann sich also mut seiner Einsicht keinen
angemessenen Begniff von Gott bilden, das Geddchinis mit seiner Phantasie keine Formen und Bilder
schaffen, die Gott wiedergeben konnten, der Wille keine Lust und Wonne kosten gleich jener; die Gott
selber ist. Darum mufs man, um zu Gott zu gelangen, »vielmehr dahin trachten ..., nicht zu
verstehen, als verstehen zu wollen; ... eher blind werden und sich in Finsternis versetzen ..., als die
Augen offnen ...« Darum nennt der Areopagit die Beschauung mystische Theologie, d. h. geheime
Gottesweisheit und einen »Strahl der Finsternis«.

Das Dunkel, das zu Gott fiihrt, ist, wie wir schon wissen, der Glaube. Er ist das emnzige Mattel, das
zur Veretnagung fiihrt, denn er stellt uns Gott vor Augen, wie er ist: als unendlichen, als drei-einen.
Der Glaube glewcht Gott darin, daf3 beide den Verstand blenden und thm als Finsternis erscheinen.
»Darum st die Seele um so inniger mut Gott veremnt, je mehr sie vom Glauben erfiillt ist.« Seine



Dunkelheit deutet die Helige Schrift an durch das Bild der Wolke, in die sich Gott in den
alttestamentlichen Offenbarungen

hiillte: vor Moses auf dem Berge; im salomonischen Tempel. In diesem Dunkel ist das Licht der
Wahrheit verborgen. Es wird unverhiillt aufstrahlen, wenn emnst mit dem Leben der Glaube enden
wird. Vorldufig aber sind wir ganz auf thn angewiesen. Was er uns gibt — die Beschauung —, st emne
dunkle und allgemeine Erkenntnis; sie steht tm Gegensatz nicht nur zur natiirlichen
Verstandestitigkeit, sondern auch zu den verschiedenen Weisen, wie dem Verstand gesonderte und
deutlich erfafibare iibernatiirliche Erkenntnisse zuterlwerden konnen: Gesichter, Offenbarungen,
Ansprachen und geistige Empfindungen. Es konnen sich den leiblichen Augen Gestalten aus der andern
Welt, Engel oder Heilige, zeien oder auch en aufergewiohnlicher Lichiglanz. Man  kann
ungewohnliche Worte hiren, lebliche Wohlgeriiche wahrnehmen, sinnlichen Wohlgeschmack kosten
oder mit dem Tlastsinn starke Wonnegefiihle empfinden. All das soll man abweisen, ohne zu
untersuchen, ob es in sich gut oder bose sei. Es 1st wohl maglich, daf3 diese Dinge von Gott stammen,
aber es besteht dariiber keine Sicherheit. Es entspricht Gott mehs; sich dem Gewst matzutetlen als den
Stnnen, und die Seele findet darin grofere Sicherheit und gelangt zu grofserem Fortschritt, wéhrend mat
der sinnlichen Gegebenheit in der Regel grofe Gefahr verbunden ist. Die Sinne memnen dann iiber
geistige Dinge urteilen zu kinnen, wdhrend sie doch darin so unwissend sind wie emn Lasttier in
Sachen der Vernunfl. Auf diesem Gebiet kann auch der Teufel leicht seine Riinste iiben, weil er auf
das Korperliche Emnfluf hat. Und auch wenn die Gestalten von Gott stammen, sind sie um so weniger
forderlich fiir den Geist, je mehr sie duferlich in Erscheinung treten, sie regen weniger den Geist des
Gebetes an und erwekken den Anschein, als komme ihnen grofsere Bedeutung zu und sie kinnten besser
Sfiihren als der Glaube. Sie verfiilhren auch die Seele zu einer hohen Menung von sich selbst. Darum
bedient sich der Teufel ihrer so gern, um den Seelen zu schaden. Aus all diesen Griinden st es stets das
Beste, solche Gebilde abzuwersen. Stammen sie von Gott, so geht der Seele daber nichts verloren; wohl
darum, weil jede Mattelung, die von Gott kommt, »schon im gleichen Augenblick, in dem sie aufiritt
oder wahrgenommen wurd, im Geust thre erste Wirkung hervorbringt, ohne der Seele auch nur Seit zu
lassen zur Uberlegung, ob sie will oder nicht.« Und im Gegensatz zu teuflischen Visionen, die »dem
Willen die ersten Anregungen geben, ohne thn weiterzubringen, wenn er nicht selber wilke dringen die
gottlichen »zutiefst in die Seele ein, regen den Willen zur Liebe an und tun so thre Wirkung, der die
Seele nicht widerstehen kann, wenn sie es auch will.« Trotz dieser heilsamen Wirkungen darf die
Seele nach solchen Erscheinungen durchaus kemn Verlangen haben: 1) weil sie dem Glauben Eintrag
tun, der iiber alles sinnlich Wahrnehmbare erhaben ist, und so die Seele vom einzigen Mittel zur
Vereinigung mat Gott ablenken; 2) halten sie den Geist auf und hindern ihn, sich zum Unsichtbaren
zu erheben; 3) lassen sie die Seele nicht zur wahren Entsagung und Entblofung des Geistes gelangen;
4) wird sie durch das Haflen am Sinnenfilligen weniger empfinglich fiir den Geist der Andacht; )
gehen hr die Gnaden verloren, die Gott thr spenden will, wenn sie selbstsiichtig nach den Visionen
hascht; 6) idffnet das Verlangen danach dem “Teufel Tiir und “loy; sie mit dhnlichen Erscheinungen zu



hintergehen. Lebt die Seele jedoch im Verzicht und ist sie solchen Erschetnungen »abgeneigt, dann it
der “leufel von thy, weil er sieht, dafs er thr nicht schaden kann. Gott dagegen gieft seine Gnaden in
zuvorkommender Liebe iiber jene demiitige und selbstlose Seele aus und erhebt sie iiber vieles, wie es

jenem Rnecht geschah, der in wenigem getreu war (Mt 25,21) ... Erweist sich die Seele ... immer
treu und zuriickhaltend, dann wird der Herr nicht ruhen, bis er sie von Stufe zu Stufe zur gottlichen
Vereinigung und Umgestaltung gefiihrt hat.«

Ebenso wie die Wahrnehmungen der duferen Sinne sind auch die Gebilde der inneren Sinne,
Embildungskraft und Phantasie, abzuweisen. Die emne sucht Bilder zu vergegenwdinrtigen, die andere
gestaltet das Vergegenwdrtigte. Bewde sind von Bedeutung fiir die Betrachtung, die etn Nachdenken im
Anschluf3 an solche Bilder ist. (Man kann sich z. B. Christus am Kreuz oder an der Geifelsiule
vorstellen oder Gott auf dem Thron der Herrlichkeit.) All diese Gebilde sind so wenig wie die
Gegenstinde der dufseren Sinne als ndchste Mattel zur Veremigung mit Gott tauglch, weil »die
Enbildungskraft nichts schaffen oder vorstellen kann, als was in den Erfahrungskreis der duferen
Sinne gelangt st ... ; wenn es hochkommt, kann sie den gesehenen, gehorten, gefiihlten Gegenstinden
dhnliche  nachbilden«; doch diese gehiren keiner hoheren Kategorie an als die sinnlich
wahrgenommenen. »Weil nun ... alle geschaffenen Dinge in keinem Verhdltnis zum gittlichen Wesen
stehen, so kann nichts, was man sich nur immer thnen Ahnliches vorstellen mag, ndchstliegendes
Mattel sein zur Veretnigung mat Gott. Fiir Anfanger mag es notwendig sein, sich Gott als grofes Feuer
oder Lichtglanz oder etwas Ahnliches vorzustellen, um die Seele durch das Sinnenfillige zur Liebe zu
bewegen oder zu entflammen. Diese Bilder sind aber auch da nur entferntes Mattel; die Seelen miissen
mn der Regel durch sie hindurchgehen, um zum el und in das Gemach der geistlichen Ruhe zu
gelangen.« Ste diirfen aber »mur handurchdringen und nicht dauernd darin verweilen, sonst wiirden ste
nie ans el kommen .. .«

Der rechte Zeitpunkt, um die Stufe der Betrachtung zu verlassen, ist dann gekommen, wenn jene dret
Kennzeichen zusammentreffen, die wir schon aus der »Dunklen Nacht der Sinne« kennen: wenn die
Seele in der nachsinnenden Betrachtung keine Wonne und Erquickung mehr findet; wenn sie ebenso
wemig geneigt 1st, sich mut andern Dingen zu beschiftigen; wenn sie am liebsten ganz in Ruhe ber Gott
verwetlen machte, in emner allgemeinen, liebenden Erkenntnis Gottes. Diese liebende Erkenntnis ist in
der Regel die Frucht uvieler vorausgehender Betrachtungen, durch miihevolles Nachsinnen n
Einzelerkenntnissen gewonnen, durch lange Ubung zum bleibenden Justand geworden. Doch ruft Gott
in manchen Seelen diesen Zustand ohne viele vorausgehende Ubung hervoy, »indem er sie mit einem
Male in den Qustand der Beschauung und Liebe versetzt«. Diese allgemeine liebende Erkenntnis laft
keine Unterscherdung mehr zu und geht nicht ins einzelne. »Wenn nun die Seele in solchem ustand
sich s Gebet begibt, dann trinkt sie wie emmer;, der das Wasser zur Hand hat, miihelos und mat
Wonne und hat nicht nitig, es erst mattels der Schopfeimer vorausgehender Betrachtungen, Bilder und
Vorstellungen zu schopfen. Sowie sie sich zu Gott begibt, tritt sogleich jenes dunkle, liebende,
befriedigende und beruhigende Erkennen in Wirksamkeit, in welchem die Seele Weishet, Liebe und



Wonne trinkt.« Alle Unruhe und Pein kommt vom MifSverstehen dieses ustandes und der Riickkehr
zum _fruchtlos gewordenen Nachsinnen.

In der Beschauung sind die geistigen Fahigkeiten, Geddchinis, Verstand und Willen, veremnt tatig. Im
Betrachten und Nachsinnen dagegen sieht Johannes vom Kreuz noch emne Betitigung der sinnlichen
Fiilugkeiten. Jfe remner; emnfacher und vollkommener; geistiger und innerlicher die allgemeine Erkenntnis
st — und das st sie, wenn sie sich in eine ganz lautere Seele ergief3t, die frei ist von anderwertigen
Eaindriicken und Einzelerkenntnissen —, desto freier und zarter ist sie und desto eher kann sie sich der
Wahrnehmung entziehen. Die Seele befindet sich wie in einem tiefen Vergessen und lebt glewchsam
zeitlos. Das Gebet diinkt thr ganz kurz, wenn es auch stundenlang gedauert hat. Dies kurze Gebet
»durchdringt die Himmel, weil eine solche Seele in himmlischem Erkennen in sich einsgeworden ist.«
Es hinterlaft als Wirkung emne gewisse Erhebung des Gemiites zu himmlischem Erkennen und
zugleich emne Entfremdung und Loslosung von allen Dingen, Formen und Bildern. ugleich ist meust
der Wille davon ergriffen: in Liebeswonne versenkt, ohne dafy man recht weifs, welches der Gegenstand
der Liebe ist. Die Tdtigkeit der Seele in diesem ustand besteht rein tm Empfangen dessen, »was thr
i den Erleuchtungen, Offenbarungen und Eingebungen von Gott mitgeteilt wird.« Es st ein klares
und lauteres Licht, das sich in sie ergiefst. Nichts anderes kommt thm gleich, und jede Hinwendung zu
besonderen Gegenstinden oder Erwdgungen »mwiirde ... dem fenen und einfachen geistigen Licht im
Weg stehen, als schobe man Wolken dazwischen.« »... dieses Licht fehlt niemals in der Seele; doch
wegen der geschipflichen Formen und Hiillen, womit die Seele bedeckt und umbhiillt ist, kann es sich
nicht in sie ergiefen. Sobald sie sich aber dieser Hindernisse und Hiillen vollstindig entledigt und sich
der vollen Entiuferung und Armut des Geistes hingibt, wird die Seele, selber schon lauter und rein,
umgestaltet in die lautere und reine gottliche Weisheit, die der Sohn Gotles ist.« Es ergiefien sich in sie
»die Ruhe und der Friede Gottes ... mit wunderbaren ... Erkenntnissen Gottes, die eingehiillt sind in
die gittliche Liebe.« In diesem erhabenen Justand der Liebesvereinigung teilt sich Gott der Seele nicht
mehr mut »unter der Hiille einer Vision der Fanbildungskraft oder eines Gleichnisses noch sonst eines
Bildes ..., sondern ... vielmehr von Mund zu Mund ... (Num 12,6 ff) ..., d. h. in der remnen,
blofen gottlichen Wesenheut; sie ist glewchsam der Mund Gottes in der Liebe und (teilt sich) der reinen
und blofen Wesenheit der Seele mit durch den Willen als dem Mund der Seele in ihrer Liebe zu
Gott.« Bis dalun aber st ein weiter Weg zuriickzulegen. Gott fiihrt die Seele stufenweise zu diesem
erhabenen Gupfel empor. Er paft sich zundchst threr Natur an, telt thr anfangs »das Geistige unter
mehr duferen, handgreiflichen ... Dingen mite, unterwerst sie »durch Vorstellungen, Bilder und auf
sinnenfalligen Wegen ..., bald durch natiirliche, bald durch iibernatiirliche, ferner auch durch eigenen
Gebrauch der Vernunft, und hebt sie so allmdhlich zum hichsten gittlichen Geust empor« In diesen
gottlichen Erziehungsplan sind auch die Visionen der Emnbildungskraft eingeordnet. Man soll aber bet
thnen nur auf das achten, »was in Gottes Absicht und Willen legt, namlich den Geust der Andacht.
Denn zu kernem andern weck verleiht er sie. Was er aber nicht geben wiirde, wenn man jenes geistig
Jassen konnte, ohne {uhilfenahme ... der Sinne«, davon soll man absehen.



Im Alten Bunde war es erlaubt, ja der gittlichen Ordnung entsprechend, nach Visionen und
Offenbarungen zu verlangen und sich durch sie leiten zu lassen, weil Gott auf diese Weise
Glaubensgehevmnisse eriffnete und seinen Wallen kundgab. Was er jedoch »ehedem nur stiickweise zu
den Propheten geredet, das hat er nunmehr um ganzen gesprochen, indem er uns das Ganze gab,
ndamlich seinen Sohn«. Frither sprach Gott, um Christus zu verheyfen. Nun hat er uns in thm alles
gegeben und gesagt: »Ihn sollt Thr hioren! ...« (Mt 17,5). Nun noch nach Offenbarungen verlangen,
wdare Mangel an Glauben. »In thm sind alle Schitze der Weisheit und Erkenntnis verborgen« (Kol
2,3). »So miissen wir uns denn in allem durch die Lehre unseres Herrn Jfesus Christus, der da
Mensch geworden ist, leiten lassen, sowre von seiner Rirche und ihren Dienern, nach Menschenart und
i sichtbarer Weise, und miissen auf diesem Wege unsere Unwissenheit und unsere geistigen
Schwdchen helen lassen ... Nichts, was uns auf ibernatiirlichem Wege kund wird, soll man glauben
als alletn die Lehre des Gottmenschen Jesus Christus und seiner menschlichen Diener ... Alles andere
taugt nichts, und man darf es nur dann gliubig annehmen, wenn es mit der Lehre Christi
iberemnstimmt.« Auch vm Alten Bunde war es nicht allen erlaubt, Gott zu befragen, und nicht allen
gab er Antwort, sondern nur den Priestern und Propheten. »Gott hat eben eine ganz besondere Vorliebe
dafiin; daf die Menschen wiederum durch Menschen ... geleitet ... werden, und daf der Mensch sich
regieren lasse durch die natiirliche Vernunfl. Darum verlangt er durchgehends, daff wir den
Wahrheiten, die er uns auf iibernatiirichem Wege matteilt, keinen vollen Glauben beimessen sollen
..., Solange sie nicht durch ... den Mund des Menschen zu uns gelangt sind. Sooft er darum der Seele
etwas nutteilt oder offenbarte, flofit er thr »eine gewisse Newgung dazu ein, es jenen matzuteilen, die ein
Recht darauf haben.« »Denn wo tmmer sich mehrere Menschen zusammenfinden, um sich iiber die
Wahrheit zu besprechen, da gesellt er sich zu thnen und erleuchtet und festigt sie in der Wahrheit .. .«

Lu dem, was der Verstand mut Hilfe der duferen oder inneren Sinne wahrnimmt, kommen rein geistige
Matteilungen: sie bieten sich dem Verstand ohne jede Vermittlung emnes duferen oder inneren Sinnes
und ohne sein eigenes utun »klar und bestimmt auf iibernatiirlichem Weg in reinem Empfangen day,
d. h. die Seele unternimmt nicht das Mindeste und trigt threrseits nichts dazu ber, wenigstens nicht
selbstindig und wie aus Eigenem.« Johannes unterscheidet geistige Visionen, Offenbarungen,
Ansprachen und Empfindungen, fafit aber alle vier zusammen unter dem Namen intellektuelle
Visionen, weil ber allen emn geistiges Schauen vorliegt. Im engeren Sinn heifst »Vision«, was nach Art
des kirperlichen Sehens geistig geschaut wird; entsprechend kann »Olffenbarung« genannt werden, was
nach Art eines noch nie vernommenen Lautes vom Verstand neu erfafit wird; was nach Art des Horens
aufgenommen wird, heifsit »Ansprache«; was nach Art der anderen Sinne wahrgenommen wird,
ngeistige Empfindung«. Bet all dem spielt keine Form, kemn Bild und keine Gestalt emne Rolle, es ist
eine Mitterlung durch iibernatiirliches Eingreifen und iibernatiirliche Vermuttlung. Obgleich diese
Wahrnehmungen von hoherer Art und viel niitzlicher sind als jene, die man durch die leiblichen Sinne
oder die Fanbildungskrafl erhdlt, soll man sich doch nicht damit abgeben, denn auch durch sie »erliert
der Verstand an Schérfe und versperrt sich ... den Weg zur Einsamkeit und Entblifung ...« Die



Visionen konnen korperliche wie unkorperliche Wesen vor das geistige Auge stellen. In einem gewissen
ibernatiirlichen Licht kann die Seele alle korperlichen Dinge schauen, die es tm Himmel und auf
Erden gibt. Die unkirperlichen Wesen (Gott, Engel, Seelen) kinnen nur im Glorenlicht geschaut
werden, also nicht in diesem Leben. »Wollte sie Gott in ihrer Wesenheit emner Seele mutteilen, so miifite
diese sogleich den Leib verlassen und aus diesem sterblichen Leben scheiden.« Nur dann konnen solche
Visionen ausnahmsweise jemandem zuteil werden, »wenn Gott daber entweder die natiirlichen
Lebensbedingungen aufer Kraft setzt oder sie aufrechterhilt, aber daber den Geist vollstandig von der
Natur loslost, wie z. B. Paulus ber seiner Schau des dritten Hummels dem natiirlichen Leben entriickt
wurde« (2 Ror 12,2). Diese Visionen kommen aber nur duferst selten vor und nur bet Menschen, die
wie Moses, Elias und Paulus »Quellen des Gerstes der Rirche und des gottlichen Gesetzes sind«. Nach
dem gewohnlichen Gang der Dinge konnen geistige Wesen hienieden »icht hiillenlos und klar mat dem
Verstande geschaut werden, wohl aber kann man sie vm Innersten der Seele fiihlen, in einem liebevollen
Erkennen, verbunden mat wonnevollen Vereinigungen und Beriihrungen Golttes«. Dieses »liebevolle,
dunkle Erkennen — das 1st der Glaube — dient in diesem Leben zur gottlichen Veretnigung, so wie das
Licht der Glorie im jenseitigen Leben das Mittel zur klaren Anschauung Gottes ist.«

Damit 1st schon etwas vorausgenommen, was erst spdter behandelt werden soll. Vorldufig gilt es, iiber
die geistigen Visionen korperlicher Dinge Klarheit zu schaffen. Ste werden vom Verstand durch
ibernatiirliches Licht innerlich geschaut, wie die Augen durch das natiirliche Licht die Dinge sehen.
Aber das geistige Schauen 1st viel schérfer und deutlicher als das leibliche. Es st wie das Aufleuchten
eines Blitzes, der ber dunkler Nacht fiir einen Augenblick die Dinge klar und bestimmt hervortreten
lafst. Unter der Eanwirkung des geistigen Lichtes pragen sich aber die Dinge der Seele so tief ein, dafp
ste sie jedesmal, wenn sie thr mit der Gnade Gotles wieder bewufStwerden, genau so erkennt, wie sie ste
zuerst schaute. Ste bewirken in der Seele Ruhe und Klarheit, himmbische Freude, lautere Liebe, Demut
und Erhebung des Geistes zu Gott. Durch diese Wirkungen unterscheiden sie sich von den
Nachiffungen, die der Teufel hervorzubringen vermag Irotzdem soll man sich thnen gegeniiber
ablehnend verhalten. Wollte die Seele sie wie Schitze in thr Inneres aufspeichern, so wiirden jene
Eandriicke, Bilder und Personen thr Inneres einnehmen und ein Hindernis sein auf dem Wege zu Gott
durch Verzicht auf alle geschaffenen Dinge. Wohl kann die Erinnerung an solche Visionen emnen
gewissen Grad von Gottesliebe erreichen. Aber in viel hoherem Grade vermag dies der reine Glaube.
Wenn er durch Entbloftsern, Dunkel und geistige Armut in der Seele Wurzel faf3t, ergiefen sich
zugleich Hoffnung und Liebe in sie — freilich eine Liebe, die sich nicht im Gefihl durch emne gewisse
Larthchkeit kundgibt, sondern sich i der Seele offenbart durch Kraft und groferen Mut und
ungekannte Herzhaftigkeit. Gott, dem Unbegreiflichen, der iiber allem thront, »miissen wir auf dem
Wege der villigen Entsagung entgegengehenc.

Unter dem Namen Offenbarungen fafit Johannes zwer verschiedene Arten geistiger Mitteilungen
zusammen: intellektuelle Erkenntnisse, in denen verborgene Wahrheiten enthiillt werden — sie konnen
sich auf stoffliche oder geistige Dinge beziehen —, und Offenbarungen im strengen und eigentlichen



Sinne, durch die Gehermnisse kundgemacht werden. Die Erkenntnisse reiner Wahrheiten sind durchaus
verschieden von dem vorher besprochenen Schauen kirperlicher Dinge. Es werden darin Wahrheiten
iber den Schopfer oder die Geschipfe erkannt. Damat 1st emne unvergleichliche und unaussprechliche
Wonne verbunden. »Denn diese Erkenntnisse haben unmuttelbar Gott zum Inhalt und dringen tief emn
i die eine oder andere seiner Fagenschaften ... und jede dieser Erkenntnisse prigt sich der Seele
dauernd em. Da dies in remner Beschauung vor sich geht, erkennt die Seele deutlich, daff es rein
unmoglich st, etwas davon in Worten auszudriicken, aufSer etwa in allgemein gehaltenen Begriffen ...
Die sind jedoch villig unzureichend zum vollen Verstindnis dessen, was die Seele gekostet und
empfunden hat.« Handelt es sich um emne Erkenntnis Gottes selbst, so ist daber nichts Einzelnes zu
unterscheiden. »Dhese erhabenen, liebenden Erkenntnisse konnen nur emner Seele zuteil werden, die zur
gottlichen Veremnigung gelangt ist, weil sie ja nichts anderes sind als diese Verermigung selben« etne »Art
Beriihrung zwischen der Seele und der Gottheit ...«, die »das Wesen der Seele durchdringt«. Von
manchen »Erkenntnissen und Beriihrungen, die Gott tm Wesen der Seele bewirkte, reicht emne einzige
hin, die Seele »nacht nur mit einemmal von allen Unvollkommenheiten zu liutern, die sie thr ganzes
Leben lang nicht hitte ablegen kinnen, sondern sie auch dazu mut gittlichen Gnaden und Tugenden zu
iberhdufen«. Und sie sind so voll innerster Wonne, daf eine einzige die Seele »hinlinglich entschidigt
... fiir alle Leiden, die sie thr Leben lang ausgestanden hat, und wdren sie auch zahllos gewesen ...«
Die Seele kann unmaglich durch eigene Betdtigung zu solch erhabenen Erkenntnissen gelangen. Gott
allein wirkt sie in thr ohne thr ewgenes Qutun, oft wenn sie am wenigsten daran denkt oder danach
verlangt. Und weil sie so plitzlich und ohne thr Qutun iiber die Seele kommen, darf sie sie mweder
suchen noch abweisen; sie moge sie nur in Demut und Ergebung hinnehmen, dann wird Gott sein
Werk tun, wie und wann es thm gefallt.«

Der Heilige rit also ber diesen Erkenntnissen nicht wie ber allen friiher besprochenen, sie abzuwersen.
Ste sind ja e lel der Vereimigung, zu der er hanfiihren will. Um thretwillen soll man sich alles
anderen entledigen und alle Leiden mn Demut und Ergebung, ohne Riicksicht auf jegliche Vergeltung,
rein aus Liebe zu Gott ... auf sich nehmen. Denn diese Gnaden ... sind nur ein Beweis ganz
besonderer Liebe, welche Gott gegen eine solche Seele hegt, weil auch sie gegen thn ganz uneigenniitzig

wst ... Gott offenbart sich der Seele, die sich thm iiberldft und ihn wahrhaft liebt.«

Sehr verschieden von diesen Erkenntnissen sind die andern, die sich auf Dinge bezichen sowie auf
Taten und Vorkommnisse unter den Menschen. Sie gehiren zum Geust der Propheten und dem, was
Paulus »Unterscheidung der Geister« nennt (1 Ror 12,10). Sie prigen sich der Seele tief emn und
erwecken eine unerschiitterliche Uberzeugung von threr Wahrheit. Dennoch mup sie thr Urteil dem des
geistlichen Fiihrers unterwerfen, weil der Weg des Glaubens sicherer zur Vereinigung mat Gott fiihrt als
der des Verstehens. So gelangen manche Menschen auf iibernatiirliche Weise zur Erkenntnis der Natur
und threr Rrdfle. Bisweilen sind das nur emnzelne und voriibergehende Erleuchtungen, ber weit
Fortgeschrittenen aber mitunter allgemeine und dauernde Erkenntnisse. Geistliche Menschen konnen
auch kraft iibernatiirlicher Erleuchtung aus oft ganz unscheinbaren dufseren Anzeichen ergriinden, was



im Innern anderer Menschen vor sich geht. Es wird thnen ferner eine Erkenntnis von den “laten und
Geschicken Abwesender verlichen. Diese Kenntnisse werden empfangen ohne eigenes Qutun. Es kann
sein, dafs man, ohne tm mindesten daran zu denken, ein ganz klares Verstindnis dessen gewinnt, was
man gerade liest oder hort, ja viel besser; als es etnem der Wortlaut betbringen kann. Es kommt sogar
vor; dafy man Worte einer unbekannten Sprache hort und doch den Sinn vollkommen versteht. Auf
diesem Gebiet hat (im Gegensatz zum vorausgehenden) der Teufel wieder weiten Sprelraum. Doch
auch abgesehen davon haben sie wemg Wert fiir das Siel der gittlichen Veremnigung und bringen
mancherler Gefahren mat sich; darum st es das Beste, sie von sich zu weisen, dem Seelenfiihrer
Rechenschaft zu geben und seinem Rat zu folgen. Diese Dinge werden ja der Seele nur passw
matgeteilt und »haben stets nur jene Wirkung, die Gott erzielen will, ohne daf3 die Seele daber ihre
T datigkeit zu entfalten brauchi«.

Offenbarungen 1m engeren Sinn beziehen sich auf Glaubensgehetmnisse: auf das Wesen Gottes
(Dreifaltigkeit und Einheit) sowie auf das gittliche Wirken in der Schapfung. {u der zweiten Rethe
gehiren die Verheipungen und Drohungen Gottes durch den Mund der Propheten, ferner das, was
»Gott hin und wieder iiber die Welt im allgemeinen wie auch iiber emnzelne Reiche, Provinzen,
Staaten, Familien und enzelne Personen offenbart«.  Wenn  Glaubensgeheimnisse dem  Geust
nahegebracht werden, so ist das, streng genommen, keine Offenbarung, da sie ja bereits offenbart sind,
sondern nur eme neue Darstellung und Erklarung einer bereits offenbarten Wahrheit. Da all dies
durch Worte oder Seichen vermattelt wird, kann es leicht durch den “Teufel nachgedffi werden. Wenn
darum etwas offenbart wiirde, was vom Glauben abwiche, diirfle man es auf kemnen Fall annehmen.
Und selbst ber neuer Darbietung bereits geoffenbarter Wahrheiten soll die Seele sie »micht deshalb
annehmen, well sie thr wieder dargeboten werden, sondern weil sie der Rirche schon hinreichend
offenbart sinde. Es 1st fiir sie »iel besser, wenn sie in Sachen des Glaubens nicht so klar sehen will.
Denn so bewahit sie sich das Verdienst des Glaubens rein und ganz, und nur so gelangt sie in dieser
Nacht des Verstandes zum gottlichen Licht der Vereinigung mit Gott.« Die Seele tut klug daran, sich
vor all diesen Mitterlungen in Acht zu nehmen; »nur so kann sie in Remnheit und ohne Gefahr des
Irrtums durch die Nacht des Glaubens zur gittlichen Vereinigung gelangen.«

Als 3. Gruppe ren gestiger Mitterlungen hatte Johannes die Ansprachen genannt, die ohne
Vermattlung ewnes leiblichen Sinnes vom Verstand vernommen werden. Er ghedert sie in sukzessive,
Jormelle und substanzuelle. Die ersten sind Worte und Schlufsfolgerungen, die der in sich gekehrte Geust
selbst bildet. Das geschieht dann, wenn er »vollkommen gesammelt st und glewchsam ganz aufgeht in
ewner Betrachtung«. Er »elt von Gedanken zu Gedanken, bildet Worte und Schluffolgerungen, die
genau der Sache entsprechen, und zwar zwanglos und sicher und iiber Dinge, die thm bisher villg
unbekannt waren«. Es kommt thm voy, als 0b ein anderer in seinem Innern thm Antwort gebe und thn
belehre. In der lat spricht er mut sich selbst, stellt Fragen und antwortet darauf, aber er ist dabei das
Werkzeug des Heligen Geistes, unter dessen Einwirkung er denkt. »Wenn ndmlich der Verstand in
Betrachtung versenkt ist, dann st er in Sammlung vereint mut der Wahrheit, iiber die er nachdenkt;



und ebenso st der Heilige Geust mut thm in jener Wahrheit veremnt, da er ja stets mit jeder Wahrheit
wst. Daraus ergibt sich dann ene Verbindung des Verstandes mit dem Heiligen Geust durch jene
Wahrheit. Es leiten sich dann i threm Innern nach und nach die iibrigen Wahrheiten ab, die mut
Jener Wahrheit zusammenhéngen, iiber die er nachdenkt, und der Heilige Geist als Lehrer tut die Tiir
dazu auf und laft das Licht emnstrimen.« ‘Irotz dieser Erleuchtung ist man daber nicht villig gegen
Irrtum gesichert, einmal weil das Licht so fein und geistig ist, dafs der Verstand sich darin nicht ganz
zurechtfindet; ferner weil er selbst die Vernunftschliisse bildet und abirren kann. Anfangs hat er »den
Faden der Wahrheit sozusagen fest in der Hand; dann fiigt er jedoch sogleich von dem Seinen hinzu:
die Gewandtheit oder Unbeholfenheit seiner geringen Einsicht ...« Es kann sogar sein, daf emn von
Natur aus sehr lebhafler und scharfer Verstand ohne jede iibernatiirliche Hulfe zu dhnlicher
Geustestitigkeit gelangt und dann meint, von Gott erleuchtet zu semn. {u diesen Gefahren kommt noch
die andere, dafy die Seele denkt, es ser thr durch diese vermeintlichen gittlichen Ansprachen etwas
Grofses widerfahren, und sich von dem Abgrund des Glaubens wegreifsen ldfit. So soll man sich davor
hiiten, auch wenn der Verstand sie der Erleuchtung des Heiligen Geistes verdankt. Der Verstand wird
ndmlich je nach dem Grade seiner Sammlung vom Heiligen Geiste erleuchtet. Aber nirgendwo erlangt
er grafsere Sammlung als im Glauben. »Je reiner und vollendeter eine Seele 1m Glauben wandelt, um
so rewcher st das Maf; der eingegossenen Liebe, und nach dem Map der Liebe erleuchtet sie der Heilige
Geust und teilt thr seime Gaben mit.« Das Licht, das sie im Glauben empfingt, verhdlt sich zu dem,
was thr durch jene Beleuchtung einzelner Wahrheiten zutelwird, wie feinstes Gold zu gewihnlichem
Metall und wie emn Ozean zu emem Wassertropfen. »Denn durch den Verstand erhiltst du die
Eansicht in eme, zwer oder drer Wahrheiten; im Lichte des Glaubens aber empfingst du die ganze
gottliche Weusheit auf etnmal, namlich den Sohn Golttes selber; der sich der Seele im Glauben matterlt.«
Diese Fiille wird beeintrichtigt, wenn man sich um jene ibernatiirlichen Mitterlungen bemiiht. Man
soll vielmehr in aller Lauterkeit und Eanfalt des Herzens »den Willen auf die Liebe Gotles emnstellenc,
... thn mn der Kraft demiitiger Liebe fest begriinden und wahre Tugend iibenc, d. h. »dem Sohn Gottes
i seinem Leben und Lewden nachfolgen und in allem sich abtoten. Denn das allein st der Weg zu
allen geistigen Gnaden, nicht aber eine Menge innerer Ansprachen.« Diese konnen nicht nur durch die
Tatigkeit der eigenen Natur, sondern auch durch Finfliisterungen des “Teufels hervorgebracht werden.
Allerdings hinterlassen sie je nach threm Ursprung verschiedene Wirkungen in der Seele, aber es ist
doch nur ber grofer Erfahrung im inneren Leben maglich, sie mat Sicherheit zu unterscheiden. Darum
ist es am besten, thnen allen kemnen Wert beizulegen. Wir sollen zufrieden sein, »wenn wir nur die
Geheimnisse und Wahrheiten des Glaubens kennen in jener Schlichtheit und Wahrheit, wie sie uns die
Kirche vorlegt. Das rewcht vollkommen hin, um unsern Willen anzufeuern .. .«

Die formellen Ansprachen unterscheiden sich von den sukzesswen dadurch, daff der Geust sie empfingt,
ohne selbstandig mitzuwirken, auch ohne gesammelt zu sein und ohne an das gedacht zu haben, was
er vermmmt. Manchmal sind sie scharf geprégt, manchmal nur wie Gedanken, durch die etnem etwas
matgetelt wird. Biswetlen ist es nur emn einziges Wort, ein andermal mehrere; es kommen auch lingere



Belehrungen vor. Sie hinterlassen kenen tieferen Fandruck, denn in der Regel haben sie nur den
Lweck, die Seele iiber emen emnzelnen Punkt zu belehren oder aufzukliren. Meist verlethen sie auch die
Bereitwnlligkeit zu dem, was sie auftragen. Es kann aber auch vorkommen, daff in der Seele emn
Wiaderwllen gegen das besteht, was sie tun soll. Das lafit Gott vor allem dann zu, wenn es sich um
wichtige Werke handelt, die thr Auszeichnung bringen kinnen. Fiir gewohnliche und erniedrigende
Dinge dagegen verleiht er leichte Bereitschaft. Gerade umgekehrt verhdlt es sich, wenn die Ansprachen
vom Teufel kommen. Dann st die Seele voll Eufer fiir grofie und auferordentliche Dinge und fiihlt
Widerstreben gegen gewohnliche. Doch auch hier st schwer zu unterscheiden, was vom guten und vom
bisen Geust kommt. Darum »soll die Seele all diesen formellen Ansprachen keine grifiere Bedeutung
bermessen als den sukzesswen«. Man soll auch nie sofort an die Ausfiihrung dessen gehen, was die
Ansprachen fordern, sondern sich erst muit emnem erfahrenen Geistesmann besprechen und setnem Rat
Jolgen. Findet man niemanden, der geniigend Erfahrung besitzt, so ist es am besten, sich an das zu
halten, was die Ansprachen Sicheres und Wesentliches besagen, sich aber dann nicht weiter darum zu
kiimmern und niemandem etwas davon zu erzéhlen.

Die  substantiellen Ansprachen haben mut den formellen das gemein, daf sie sich deutlich
wahrnehmbar der Seele emnprigen, unterscheiden sich aber von thnen durch ihre starke und wesentliche
Wirkung: sie bringen in der Seele das hervoy, was sie sagen. Spricht der Herr zu thr: Liebe mich!, so
wird sie, wenn es substantielle Worte sind, sofort die wahre Gotteslebe besitzen und verspiiren. Die
Worte: Fiirchte nichts! werden in emer dngstlichen Seele vm glewchen Augenblick grofien Mut und
Frieden erwecken. Solche Ansprachen sind fiir die Seele »Leben und Rraft und unvergleichliches Gut.
Eine emnzige von thnen wirkt in solchem Augenblick i der Seele mehr Gutes, als sie wéhrend ihres
ganzen Lebens zustandegebracht hat«. Sie hat dann nichts zu tun, nichts zu wiinschen, nichts zu
fiirchten. Es ist auch gleichgiiltig, ob sie die Ansprachen will oder sich dagegen straubt. Sie braucht
auch nicht dafiir zu sorgen, das Vernommene in die lat umzusetzen, weil ja Gott selbst es wirkt. Die
Ansprachen werden thr ohne thr Verlangen zuteil. Ste »soll sich nur in demiitiger Ergebung thnen
iberlassen. Sie braucht sich ihrer auch nicht zu erwehren; denn thre Wirkung st wesenhaft in der
Seele: emne Fiille der gottlichen Gnade; da die Seele diese Wirkung rein empfangend erfihrt, ist ihre
ewgene 1 dtigkeit im ganzen von geringer Bedeutung.« Es sind auch hier keine Tduschungen durch den
Verstand oder den Teufel zu befiirchten, weil bede zu solchen substantiellen Wirkungen nicht fihig
sind. Nur wenn eine Seele sich in einem freien Pakt dem Teufel verschrieben hditte, kimnte er ihr seine
Gedanken und Worte emprigen; aber das wdren schlimme Wairkungen, unmaglich konnte er den
gottlichen gleichgeartete hervorbringen.

»So tragen diese substantiellen Ansprachen viel zur Veretnigung der Seele mit Gott bei. fe innerlicher
ste sind, desto mehr durchdringen sie das Wesen und desto griferen Fortschritt bewirken ste.«

Als vierte und letzte Gattung intellektueller Wahrnehmungen wurden die geistigen Empfindungen
genannt. Sie haben z. 1. tm Willen, z. “I. im Wesen der Seele thren Sitz. Schon die ersten sind, wenn
sie von Gott stammen, etwas sehr Hohes. Die zweiten vollends »iiberragen alle anderen und sind



iberreich an Segen und Nutzenc«. Es ist fiir die Seele und auch fir ihren Fiihrer ganz unergriindlich,
wie und warum Gott thr solche Gnaden erweist. Sie sind von thren Betrachtungen und thren Werken
nicht abhingig. Wohl kann man sich dadurch fiir solche Gnaden empfinglich machen; aber Gott
verletht sie, »wenn er will und wie er will und wozu er es will«. Manchen, die sich in vielen Werken
bewdhrt haben, werden diese Beriihrungen nicht zuteil, anderen, die weit weniger gute Werke
aufzuwersen haben, im hochsten Grade und in grifster Fiille. Manche von diesen Beriihrungen sind
deutlich erkennbay, gehen aber schnell voriiber, andere sind weniger bestimmt und dauern dafiir langer:
»... Von allen diesen Empfindungen — denen des Wallens wie denen um Wesen der Seele — flieft dem
Verstand emne gewisse Erkenntnis und Fansicht zu. Diese besteht fiir gewohnlich in emem ganz
erhabenen, fiir den Verstand duferst wonnevollen Spiiren Gottes. Doch st es unmaglich, dieses genau
zu bezewchnen, ebensowenig wie das Gefiihl, dem es entspringt.« Die Erkenntnisse sind mehr oder
wemiger erhaben und deutlich, je nach der Verschiedenartigkeit der gottlichen Beriihrungen, denen die
Empfindungen und wmn der Folge die Erkenntmisse entstammen. Die Erkenntnisse wie die
Empfindungen werden der Seele passiv zuterl. »Soll jede I duschung ausgeschaltet werden und sollen
sie ungelundert sich fordernd betitigen kinnen, dann darf der Verstand mit seiner 1 dtigkert sich nicht
emmmischen ... Denn er kinnte durch sein Fingreifen sehr leicht jene zarten Erkenntnisse ganzlich
zunichte machen ... Sie bestehen ja n ener wonnevollen iibernatiirlichen Einsicht, die dem
natiirlichen Verstande vollig unerreichbar st ... Man ... soll auch kein Verlangen danach aufkommen
lassen, sonst konnte ... der Verstand weitergehen und selber sich Erkenntnisse bilden, ja es kinnte
dadurch dem Teufel Tiir und Tor gedffnet werden, um mat allen maoglichen Trugbildern einzudringen
...« Die Seele soll also »sich nur ganz stille halten, demiitig und gelassen sein«. Gott wird thr jene
Gnaden »mattelen, ... wenn er sie demiitig und selbstlos findek.

d. Entblofung des Geddichtnisses

Der Heilige hat sich in den wiedergegebenen Ausfiihrungen hauptsichlich mit dem Verhdltnis von
Erkenntnis und Glauben zum el der Veretmigung mat Gott beschifligl. Ein weites Reich des Geustes
hat sich vor uns aufgetan. Eine grofe Manmgfaltigkeit seelischer Vorgdnge, von denen die gewohnliche
Erfahrung nichts ahnt, st mit Mewsterhand enthiillt, beschrieben und auf ihre Bedeutung im
Lusammenhang des geistigen Geschehens untersucht worden. Es wird in unserm usammenhang nicht
maghch sen, die Fiille von Fragen und Ausblicken, die sich von hier aus erdffnen, auch nur
anzudeuten. War werden herausheben, was fiir unsere Fragestellung von Wichtigkeit ist. Quvor aber
miissen wir den Gedanken des Heiligen noch weiter folgen. Er hat im Vorausgehenden schon stark
betont, dafs der Weg des Glaubens durch dunkle Nacht geht und ein Kreuzweg ist. Allerdings st auch
so viel von Licht und Seligkeit die Rede gewesen, dafi es manchmal scheinen mochte, als ser das
Thema der Nacht und des Kreuzes verlassen. Aber soweit es sich daber nicht um vorgreifende
Darstellung des Sieles handelte — das man kennen muf, um den Weg zu verstehen —, wurde dieser
ganze Rewchtum an Erleuchtungen und Gnaden nur entfallet, um zu zewgen, daff man darauf
verzichten mufs. Nur wer diesen Reiwchtum besessen hat, kann wohl ermessen, wie schmerzlich emne



solche frewwnillige Entblofung sein mufs: wie dunkel es wird, wenn man mutten im hellen Licht die
Augen schliefit; wie es eine wahrhafle Rreuzigung ist, das Leben des Geustes zu unterbinden und thm
alles zu entziehen, womit er erquickt wird. Es wurde bereits erwdihnt, daf3 von dieser Entbloffung nicht
der Verstand allein betroffen wird, sondern auch die andern geistigen Rrdfle: Geddchinis und Willen.
Threr Qubereitung fiir die gittliche Veremnigung st das letzte Buch des »Aufstiegs« gewidmet.

Weil »die Seele Gott mehr aus dem erkennen mup, was er nicht ist, als aus dem, was er ist, mufs sie
... zu thm gelangen, indem sie auf ihre Wahrnehmungen, natiirliche wie iibernatiirliche, ganz und
gar verzichtet, statt sie zuzulassen.«

War miissen fur das Geddchinis »alle die natiirlichen beengenden Schranken aus dem Weg rdumen und
es dann iiber sich erheben, d. h. iiber jegliche genau umschriebene Kenntnis und iiber jeden
sinnenfalligen Besitz, empor zur hichsten Hoffnung des unfafbaren Gottes«. Es muf also zundchst
aller Kenntnisse und Bulder entkleidet werden, die es durch Vermuttlung der letblichen Sinne gewonnen
hat. »Da es keine Form und kein Build gibt, unter dem das Geddchtnis Gott erfassen kinnte«, muf es
von allen Formen aufer Gott freigemacht werden; es ist, »solange es mit Gott vereint ist, ... glewchsam
Jormlos und bildlos, die Finbildungskraft ist nicht mehr tatig, das Geddchtnis ist vollstandig versenkt
ins hochste Gut n volligem Vergessen, ohne die geringste Erinnerung an wgend etwas«. Diese
vollkommene Ausleerung, die in der Vereimigung stattfindet, 1st — wie die Veretnigung selbst — nicht
allein die Frucht ewgener Tatigkeit. Es geht dabet »etwas ganz Auferordentliches« vor. »Wenn Gott
dem Geddchtnis solche Beriihrungen der Vereiigung gewdhrt, dann kommt es manchmal vor;, daf
plotzlich im Gelhurn ... ein gewisser Umschwung vor sich geht. Dieser ist so stark, dafy man memnt,
der Kopf vergehe etnem ganz und gar und es schwinde emnem aller Verstand und Sinn. Und dann wird
... das Gedichtnis ... von allen Kenntnissen entleert und geldutert ...« Die Lahmlegung der
Embildungskraft und das Vergessen des Geddchtnisses st manchmal so grofs, dafs geraume ZLeit
vergeht, bis es wieder zu sich kommt und merkt, was wéhrend dieser Leit vor sich gegangen ist«. (Eine
solche Ausschaltung der Vermaogen kommt aber nur in den Anfingen der Veretnigung vor;, bei den
Vollkommenen nicht mehr. Ber ithnen wurd alles durch den Heiligen Geist geleitet; er mahnt sie zur
rechten Leit an das, was sie zu tun haben, und so bleiben sie bewahrt vor den Fehlern im duferen
Gehaben, die dem Ubergangszustand eigen sind.)

Die vollendete Liuterung also wird passiw von Gott erfahren. Was die Seele zu leisten hat, st die
Vorbereittung darauf: Was immer die Sinne bieten, »davon bewahre sie nichts im Geddchtnis auf;
sondern gebe es sogleich dem Vergessen anhevm und bemiihe sich, wenn nitig, an andere Dinge zu
denken. Remn Bild der Erinnerung daran bletbe im Geddichtnis haflen, so als hdtten diese Dinge nie
existiert. Man lasse das Geddchinis vollig frer und unbehindert und suche es ja nicht zu wrgendwelcher
Betrachtung himmlischer oder wrdischer Dinge zu veranlassen ... Man lasse ... diese Dinge im
Vergessen versinken wie etwas, das doch nur hinderlich im Wege ist .. .«



Eine geistliche Seele dagegen, die »... Ermmnerungen und natiirliche Denktdtigkeiten des Geddchtnisses
als Weg zu Golt beniitzen will wird emen dreyfachen Nachtell erfahren. Von den Dingen der Welt
her wird sie unter manmigfaltigen Armseligkeiten zu leiden haben, »z. B. unter Tduschungen,
Unvollkommenheiten, Geliisten, Newgung zum Rritisieren, Leitverschwendung usw. ...« Lifit man das
Geddichtnas sich mat dem beschdfligen, was man durch die Sinne wahrgenommen hat, so fallt man
vauf Schritt und Tritt in Unvollkommenheiten. Davon bleibt ja stets emne gewisse Newgung bald zu
Betriibnis und Furcht, bald zu Hafs und vermessenem Hoffen oder zu eitler Ehrbegierde in der Seele
zuriick ..., lauter Dinge, welche die vollkommene Rewnheit der Seele und die lautere Veretnigung mat
Gott verlundern ... Am besten entgeht man dem allem auf emnmal, wenn man das Geddchtnis von
allem freemacht.« Allerdings auf das, [»was sich einzig auf Gott bezieht und was zu jener dunklen
und allgemeinen, lauteren und emnfachen Renntmis Gotles beitrdgt, darauf braucht man nicht zu
verzichten, sondern nur auf das, was thn uns bildlich oder durch Verglewch mut emnem Geschiopf
nahebringt.«] Es st das Beste, »die Seelenkrifte zur Ruhe und zum Schweigen zu bringen, auf daf;
Gott zur Seele reden kinne«. Dann wird »sich emn Strom des Friedens iiber sie ergiefen ... und ...
wird sie befreien von jeglicher Besorgnis und allem Argwohn, von Verwirrung und Finsternis, die in
thr die Befiirchtung wachriefen, sie sei schon verloren oder nahe daran, verlorenzugehen.«

Weitere Nachteile kommen von Seiten des Teufels. Er ist mmstande, der Seele neue Findriicke,
Kenntnisse und Gedankenginge beizubringen und mat deren Hilfe in ihr Stolz, Geiz, Neid, Lorn usw.
wachzurufen, sie zu ungerechtem Haf3 und eitler Liebe zu verfiihren ... Weitaus die meisten
T duschungen und das meiste Unheil, das der “Teufel der Seele zufiigt, entspringen aus den Kenninissen
und Gedankenabliufen des Geddchtnisses. Wenn daher dieses Vermagen in villige Dunkelheit des
Vergessens gehiillt und seine I citigkeit unterbunden ist, bleibt die Pforte dem schédlichen Einfluf des
bisen Feindes verschlossen ... und das gerewcht der Seele zu grofem Segen.«

Der drnitte Nachteil besteht darin, daff die natiirlichen Inhalte des Geddichtnisses in der Seele »das
sittliche Gut hindern und thr das geistige Gut rauben« konnen. Das sittliche Gut »besteht in der
Beruhigung der Leidenschafien und in der iigelung der ungeordneten Begierdenc, sowie in dem, was
dadurch moglich wurd: Ruhe, Frieden und Gelassenheit der Seele und in ihrem Gefolge die sittlichen
Tugenden. Alle Verwirrung aber und alle Friedensstirung in der Seele kommen durch die Inhalte des
Geddchinisses. Die in Unruhe lebende Seele aber, die keine Stiitze am sitthchen Gut hat, ist auch
munempfanglich fiir das Gewstige, das nur in emer gelassenen und friedvollen Seele seine Heimsttte
findet.« Legt die Seele Wert auf die Geddchtnisinhalte und wendet sie sich thnen zu, so »kann sie
unmoglich frev sewn fiir das Unbegreifliche, d. h. fiir Gott«. Will sie zu Gott gelangen, so muf3 sie »das
Verdnderliche und Begreifliche vertauschen mut dem Unverdnderlichen und Unbegreiflichen«. Dann
gewinnt sie an Stelle der geschilderten Nachteile die entgegengesetzien Vorteile: Ruhe und Frieden des
Geustes, Reinheit des Gewissens und der Seele und damit die beste Vorbereitung »fiir den Empfang der
menschlichen und ~ gottlichen  Weisheit und der “Tugenden«. Sie  bleibt bewahrt vor wvielen



Eanfliisterungen, Versuchungen und Beunruhigungen des bisen Feindes, dem jene Gedanken eine
Handhabe boten. Sie wird empfanglich fiir die Anregungen und Finsprechungen des Heiligen Geustes.

Wie die natiirlichen Sinneswahrnehmungen, so hinterlassen auch die iibernatiirlichen Visionen,
Offenbarungen, Ansprachen und Empfindungen emen oft sehr lebendigen Eindruck im Geddchtnis
oder in der Phantasie. Auch fiir sie gilt der Grundsatz, daff die Seele nie iiber klare und bestimmte
Dinge nachsinnen soll, um sie im Geddchtnis zu bewahren. »je mehr sich die Seele auf bestimmte und
klare Wahrnehmungen ... natiirlicher oder iibernatiirlicher Art emnldfst, desto weniger Empfinglichkert
und Fihigkeit bewerst sie, um in den Abgrund des Glaubens einzudringen, der alles andere verschlingt.
Denn ... kene jener Formen und Erkenntnisse ... st Gott, [noch hat sie ein Verhdltnis zu Gott, sie
konnen darum auch nicht néchstes Mttel zur Veremigung mut Gott sein].« Von thnen allen mufy man
das Geddchtnis freomachen, »um sich muit Gott i [vollkommener mystischer] Hoffnung veretnigen zu
konnen. feder Besitz st ja der Hoffnung entgegen ... Je mehr darum das Geddchtnis i der
Entsagung sich iibt, desto mehr gewinnt es an Hoffnung, und je mehr die Hoffnung wdchst, desto
immiger veremnigt sich die Seele mit Gott.« »Hat sie sich thm selbst vollkommen entdufert, dann st auch
der Besitz Gottes in der gittlichen Veretnigung vollkommen . . .«

Die Beschiftigung mut iibernatiirlichen Erkenntnissen bringt der Seele fiinffachen Nachteil:

Erstens, sie tauscht sich héufig in der Beurterlung, hilt fir gittliche Offenbarung, was blofes Sprel der
Phantasie 1st, oder sieht gittliche Dinge fiir ein Blendwerk Satans an usw. Darum soll sich die Seele
medes Urteils enthalten und selbst den Wunsch von sich weisen, das zu erkennen, was in thr vorgeht
... So grof auch der Wert dieser Wahrnehmungen sein mag, sie vermagen doch nicht so viel zur
Mehrung der Liebe beizutragen, wie der geringste Akt lebendigen Glaubens und der Hoffnung, der sich
wn vollkommener Leere und Entauferung von all dem vollzieht.«

Der zweite Nachtel 1st die Gefahs; in AnmafSung und Fitelkeit zu fallen. Man meint, es miisse schon
sehr weit mit emem sem, da man iibernatiirliche Mutterlungen empfange, und sieht mat
Pharisaerhochmut auf andere herab, die keine solchen Gunstbezeugungen erfahren. Demgegeniiber muf3
die Seele zwer Dinge im Auge behalten:

»1) Die Tugend besteht weder in den Wahrnehmungen und Gefiihlen von Gott, so erhaben sie auch
setn magen, noch in wgendetwas von dem, was man n sich empfinden kann, sondern vielmehr in dem,
was man nicht i sich empfindet ... Sie besteht in der tiefen Demut und Verachtung seiner selbst und
alles dessen, was man besitzt ... sowie auch in dem Verlangen, andere michten ebenso von uns denken

2) Man muf davon iiberzeugt semn, daf alle Visionen, Offenbarungen und iibernatiirlichen
Empfindungen ... viel weniger Wert haben als der geringste Akt der Demut; denn dieser schlieft in
sich die Wirkungen der Liebe, die das Ihre nicht achtet und sucht, nur von sich Boses denkt, und
nichts Gutes von sich, wohl aber von andern.«



Der dnitte Nachteil kommt vom bisen Feind. »Er hat die Macht, dem Geddichinis und der Phantasie
... triigerische Erkenntnisse und Bilder vorzuspiegeln, die dem Anschein nach wahr und gut sind .. .«
Er erscheint der Seele als emn Engel des Lichtes. Er vermag auch beziiglich der Mitterlungen, die
wirklich von Gott kommen, die sinnlichen und geistigen Gefiihle ungeordnet zu erregen, die Seele dafiir
einzunehmen und sie so in geistige Schwelgerer zu stiirzen. Sie wird blind im Genufs und achtet mehr
auf sinnliche Befriedigung als auf die Liebe. Ste st nicht mehr fiir die Entiuferung und Liebe zu
haben, wie die gittlichen Tugenden sie fordern. Die Ursache aller dieser Ubel ist darin zu suchen,
ndafy die Seele nicht glewch von Anfang an die Freude an solchen iibernatiirlichen Erscheinungen
unterdriickte . . .«

Der vierte Nachteil st schon wiederholt erwdhnt worden: daf aller Besitz des Geddchtnisses emn
Hemmamnas fiir die Verevmigung mut Gott durch die Hoffnung st.

Schlieflich kinnen, fiinflens, die Vorstellungen und Bilder der Fanbildungskrafl, die man wm
Gediichtmis bewahrt, dahuin fihren, »dafp man iiber Gottes Wesen und Erhabenheit weniger wiirdig
und hoch denkt, als es semer Unbegreiflichkeit geziemt«; nicht »so erhaben, wie es uns der Glaube
lehrt, der uns sagt, daf} Gott unvergleichlich und unbegreiflich sew. Die Seele »kann in diesem Leben
nur das klar und bestimmt aufnehmen, was unter emnen Gattungs- und Artbegniff fallt«. Gott aber
fallt unter kemnen und kann darum mut keem Geschipf auf Erden, mit keinem Bild und keiner
Erkenntnis, die fiir die Seelenkrifle fafbar sind, verglichen werden. »Wer darum das Geddchinis und
die iibrigen Vermogen mit dem belastet, was sie fassen kinnen, vermag Gott nicht so hoch zu achten
und nicht so von thm zu denken, wie es sich geziemt.«

Diesen Nachtelen stehen wm Fall der villigen Entauferung wieder die entsprechenden Vorteile
gegeniiber. {u der Ruhe und dem Frieden, die schon die Entblofung von natiirlichen Wahrnehmungen
bringt, kommt die Befreiung von der Sorge, ob die iibernatiirlichen Matteilungen gut oder bise sewen.
Man »braucht auch keine et und Miihe auf die Beratung mit Geistesmdnnern zu verwenden, um
sich dariiber Sicherheit zu verschaffen, ... da man auf nichts dergleichen mehr Wert legt. So kann die
Zeit und Kraft der Seele ... auf eine viel bessere und heilsamere Ubung verwendet werden, auf die
Unterwerfung des Willens unter den gitthichen, auf das sorgfiltige Streben nach Selbstentiiuferung
und geistige und letbliche Armute, d. h. dafp man sich wahrhaft bemiiht, innerlich wie duferlich ohne
Jede Stiitze an Trostungen und Wahrnehmungen auszukommen. Solche Abweisung  gittlicher
Matteilungen bedeutet kein »Ausloschen des Geistes«. Die Seele 15t aus eigener Rraft nur zu natiirlicher
Tatigkeit fihig Zu iibernatiirlichen Werken kommt sie aus eigener Krafl nicht; dazu regt Gott allein
ste an. Darum wiirde sie »durch hr aktwes Wirken nur das passwe verhindern, das Gott durch
Matteilung des Geistes in ihr vollbringt. Die Seele wiirde in ithrem eigenen Wirken aufgehen, das ganz
anderer Art und viel nedriger ist als das, was Gott thr muttellt; denn das {{ Wirken, das}} von Gott
kommt, ist passw und iibernatiirlich, das der Seele aktiv und natiirlich. Und dies hiefe den Geust
ausloschen.«



»Die Fihigkeiten der Seele konnen threr Natur nach nur dann nachsinnen und wirken, wenn sie sich
ewner Vorstellung, emer Gestalt oder eines Bildes bedienen, und das ist nur die Schale der duferen
Erscheinung (corteza y accidente), worunter das wirkliche Wesen und der Gest (sustancia y espiritu)
verborgen sind. Dieses wirkliche Wesen und der Geust vereinigen sich mit den Krdiften der Seele nur
dann in wahrer Erkenntnis und Liebe, wenn die Kidfie thre ‘I dtigkeit emnstellen. Denn der Sweck und
das el solcher Tatigkeit st nuy, dahin zu gelangen, daf3 die Seele das Wesen in sich aufnimmt, das
sie unter diesen Formen erkennt und liebt. lwischen aktwer und passwer Idtigkeit besteht darum
derselbe Unterschied ... wie zwischen dem, was man tun will, und dem, was man schon getan hat;
wie zwischen dem, was man zu erlangen und zu besitzen wiinscht, und dem, was man schon erlangt
hat und besitzt.« Beir den iibernatiirlichen Wahrnehmungen von den seelischen Vermogen aktw
Gebrauch machen, hiefe darum »... vom vollzogenen Werk ablassen, um es nochmals zu tun«. Die
Seele muf ihre ganze Sorge darauf richten, »ber allen Wahrnehmungen, die thr von oben kommen ...,
nicht auf den Buchstaben und auf die Schale zu achten, d. h. auf das, was sie bedeuten oder
darstellen oder zu verstehen geben; sie darf nur die gottliche Liebe ins Auge fassen und bewahren, die
ste innerlich in der Seele hervorrufen ... Nur um des einzigen Qweckes willen darf man sich zuweilen
an wgendemn Bild oder emme Wahrnehmung ermnnern, die Liebe hervorrufen, um wm Geist die
Beweggriinde zur Liebe wirksam werden zu lassen. Bringt dann auch die Erinnerung nicht dieselbe
Wirkung hervor wie die erste Mutterlung, so wird doch jedesmal ... die Liebe aufs neue angeregt und
das Gemiit zu Gott erhoben, besonders wenn es emne Erinnerung an iibernatiirliche Bilder, Gestalten
oder Empfindungen ist, die gewohnlich wie ein Siegel der Seele eingeprigt werden, so daf3 sie lange
andauern und manchmal nie mehr aus der Seele schwinden.« Solche Erinnerungen »ufen fast
Jedesmal, sooft man ihrer gedenkt, gottliche Wirkungen der Liebe, der Siifigkeit, der Erleuchtung usw.
hervor ..., denn dazu sind sie der Seele emngedriickt. Damit erweist Gott der Seele emne grofie Gnade,
da diese Erinnerung fiir sie emne unerschopfliche Quelle von Giitern ist.« Diese Bilder »sind ganz
lebendig 1m geistigen Geddchtnis der Seele und gleichen nicht den andern Bildern und Formen, die in
der Phantasie bewahrt werden«. Die Seele bedarf darum nicht der Phantasie, um sich daran zu
erinnern, sondern »sieht diese Gestalten in sich selbst, wie man e Bild in emem Spiegel siehi.
Ernnert sie sich daran, um die Liebe zu erwecken, so sind sie ketn Hindernis mehr »fiir die
Laebesvereinigung im Glauben; sie darf sich aber nicht ganz vom Bild einnehmen lassen, sondern mufs
sich davon wieder abwenden, sobald sie zur Liebe angeregt st ...« Diese formellen Bilder sind aber
sehr selten und fiir den, der noch keine Erfahrung darin hat, schwer von denen zu unterscheiden, die
nur i der Phantasie sind. »Welcher Art sie auch vmmer sein mogen, es bleibt fiir die Seele das Beste,
wenn sie nur Fines dadurch zu erkennen sucht: Gott durch den Glauben in der Hoffnung«

Das Geddchtnis bewahrt nicht nur Bilder, sondern auch remn geistige Erkenntnisse. »Hat die Seele
einmal eine solche Erkenntnis in sich aufgenommen, so kann sie sich ihrer erinnern, sooft sie will,
denn die Erkenntnis hinterlaft in der Seele eine Form, ein Bild oder etnen Begniff geistiger Art. Es
handelt sich daber um jene friiher besprochenen Erkenntnisse unerschaffener Vollkommenheiten oder



geschaffener Dinge. Erinnerungen der zweiten Art kann man hervorrufen, um die Liebe zu erwecken.
»Verursacht aber die Erinnerung daran keine gute Wirkung, so entferne man sie aus dem Geddchtnus.
Handelt es sich aber um unerschaffene Dinge, so darf man so oft wie maglich seine Gedanken darauf
richten ... Es sind das ja Beriihrungen und Empfindungen der Veretnigung mat Gott, zu der wir die
Seele fiihren wollen.«« Man erinnert sich ihrer nicht durch eine Form oder eine Gestalt, da sie nichts
dergleichen an sich haben, sondern durch ihre Wirkungen: Erleuchtung, Liebe, Wonne, geistige
Erneuerung. Und sooft man threr gedenkt, »erneuert sich emne dieser Wirkungenc.

Lusammenfassend erinnert der Heilige noch emnmal daran, daf es thm nur darauf ankommt, das
Geddichtmis zur Veretmigung mat Gott zu fiihren. Weil man nur hoffen kann, was man nicht besitzt,
wird die Hoffnung um so vollkommener sein, je weniger man besitzt. »fe mehr darum die Seele das
Geddichtnis von Formen und Dingen frethilt, die nicht Gott sind, desto tiefer wird sie es i Gott
begriinden, desto leerer wird sie es bewahren, um hoffen zu kinnen, dafp Gott es vollstandig in Besitz
nimmt.« Sooft bestimmte Bilder oder Erkenntnisse sich darbieten, soll man dariiber hinweggehen und
sich in Liebe Gott zuwenden. Nur soweit darf sich die Seele mit Erinnerungen abgeben, als es die
Erfiillung ihrer Pflichten erfordert. Dann soll es aber ohne Anhdinglichkeit und Freude daran
geschehen, damit sie die Seele nicht villig einnehmen.

e. Lauterung des Wallens

»War hétten soviel wie nichts getan, wenn wir uns damit begniigten, den Verstand zu reinigen, um thn
in der Tugend des Glaubens zu begriinden, und das Geddchtnis fiir die der Hoffnung, wenn wir nicht
auch den Willen um der dritten Tugend, der Liebe, willen ldutern wollten.« Alles, was dazu gehirt,
damat dies Vermogen durch die Gotlesliebe geformt sex, st vollkommen ausgedriickt in den Worten des
Deuteronomaums: »Liebe den Herrn deinen Gott aus deinem ganzen Herzen, aus demner ganzen Seele
und aus allen deinen Krdflen« (Dt 6,5). »Die Rrafl der Seele besteht in thren Vermogen, leidend
erfahrenen Qustinden (Lewdenschaflen) und Bestrebungen (polencias, pasiones y apelitos); dies alles
aber st der Herrschafl des Willens unterworfen. Wenn nun der Wille alle diese Vermagen, ustinde
und Bestrebungen Golt zuwendet und sie von allem ablenkt, was nicht Gott ist, dann bewahrt er die
Rraft der Seele fiir Gott, und so kommt er dazu, Gott aus ganzer Rraft zu lieben.«

Als Haupthindernis stehen im Wege die vier »Passionen« der Seele: Freude, Hoffnung, Schmerz und
Furcht. »Wenn man diese »Passionen' durch die Vernunft so auf Gott hinordnet, dafp die Seele einzig
an dem Freude findet, was zur Ehre und Verherrlichung Goltes unseres Herrn dient, dafs ihre
Hoffnung nichts anderes zum Siel hat, dafs sie iiber nichts Schmerz empfindet, als was Gott betriffi,
und nichts fiirchtet als Gott: dann st es klay, daf die ganze Rrafl und Félugkeit der Seele fiir Gott
bewahrt wird. e mehr sich aber die Seele an etwas anderem erfreut, desto geringer wird ihre Freude an
Goltt ... u. s. f« Durch die Liuterung des Willens von seinen Begierden »wird der menschliche und
niedere Wille vergotthicht, d. h. ems mit dem Willen Gottes«. Wenn sie micht im aum gehalten
werden, erzeugen die Passionen in der Seele alle Unvollkommenheiten, aber sobald sie wohlgeordnet



und in Unterwiirfigkeit gebracht sind, alle Tugenden. Alle vier héingen so eng zusammen, dafi die
Unterwerfung der einen auch die anderen gefiigig macht. Umgekehrt: wo der Wille sich an etwas
erfreut, ist in thm auch der Kevm zu Hoffnung, Schmerz und Furcht im Hinblick auf dieselbe Sache.
Eane Passion nimmt die andern, den Willen und die ganze Seele gefangen und hindert thren Flug »zur
Fretheit und Ruhe der siiffen Beschauung und Veremnigunge.

In der folgenden Erorterung der Freude wird der Grundsatz vorangestellt: »Der Walle darf sich nur an
dem erfreuen, was zur Ehre und Verherrlichung Gottes dient; und wir kinnen Gott durch nichts
grofiere Ehre erweisen, als wenn wir thm in evangelischer Vollkommenheit dienen. Was auferhalb des
Rahmens dieser Vollkommenheit geschieht, hat fiir den Menschen weder Wert noch Nutzen.« Spter
wird eine erginzende Erklarung gegeben: »... Alles, woran sich der Wille in bestimmter Weise
erfreuen kann, st etwas Siifes oder Ergotzliches, und kemn siifes oder ergitzliches Ding st Gott: da
nambich Gott fiir die Auffassungen (aprehensiones) der andern Vermaigen unerreichbar ist, ist er es
auch fiir die Begierden und Newgungen des Wallens. Und da die Seele in diesem Leben Gott nicht
wesenhaft zu kosten vermag, so kann keine Siifigkeit und kein Ergotzen, das man kosten kann, mag
es auch noch so erhaben sein, Gott semn. Der Wille kann ja auch etwas nur in bestummter Form kosten
und begehren, sofern er es als dieses oder jenes Ding erkennt. Da nun der Wille Gott niemals gekostet
hat, wie er ist, noch thn durch wrgendwelche Auffassung des Begehrungsvermagens erfafit hat, so weifs
er auch nicht, was Gott ist, noch was es heifst, thn zu genieflen. ... So st es denn klar; dafs kein
bestimmtes Ding, woran der Wille sich_freuen kann, Gott ist.« Daraus ergibt sich die Notwendigkert,
dem Begehren jeden Genuf3 an natiirlichen wie an iibernatiirlichen Dingen zu versagen, um zur
Veremigung mit Gott zu gelangen. Die Veretnigung ist nur moglch durch die Liebe. »Und da das
Ergotzen, die Siifigkeit und der Genup, die dem Willen zuterlwerden kinnen, nicht Liebe sind, so
Jolgt, dafi keines dieser Wonnegefiihle fiir den Willen ein geeignetes Mittel zur Verbindung mit Gott
sein kann. Das st vielmehr allein die Tdatigkeit des Willens, und die ist durchaus verschieden von
setnen Gefiihlen. Durch seine ‘I dtigkeit vereinigt sich der Wille mat Gott und hat thn zum Siel in der
Licbe; (er kommt nicht zur Veretnigung) durch die Gefiihle und Auffassungen des
Begehrungsvermagens, die thren Sitz, thr {iel und ihren Abschluf in der Seele haben. Die Gefiihle
konnen nur als Beweggriinde zur Liebe dienen ..., und nicht mehr.« Sie fiihren »die Seele nicht aus
sich selbst zu Gott, sondern wollen sie in sich selbst Geniige finden lassen. Die Tdtigkeit des Willens
dagegen besteht in der Liebe zu Gott, richtet die Seele allen auf thn, erhebt sich iiber alle Dinge und
liebt ihn iiber alle. Wenn darum jemand zur Liebe Gottes angeregt wird durch emn siiffes Gefihl, so
gehe er iiber dieses siife Gefiihl hinaus und wende semne Liebe Gott zu, den er ja nicht gefiihlsmdfg
erfassen kann.« Sich diesem Gefiihl zuwenden hiefe »seine Liebe etwas Geschipflichem zuwenden ...
und den Beweggrund mit dem Endziel verwechseln. Dadurch wiirde die Willenstitigkeit eine verkehrte
... Nur in Dunkelheit und Leere von allem, was der Wille empfinden und der Verstand erkennen
kann, liebt die Seele in Sicherheit und wahrhaft im Geist des Glaubens ...« Darum »wire es sehr
tiricht, wenn es emem an Sifigkeit und geistigem Ergotzen fehlt, zu denken, daf3 einem Gott fehle,



oder wenn man solchen Genufs verspiirt, daff man darum im Besitz Gottes ser; und noch torichter wire
es, wenn man diese Siifigkeit in Gott suchen und sich daran erfreuen wiirde, denn das hiefle Gott nicht
mit emmem n der Leere des Glaubens begriindeten Willen suchen, sondern im geistigen Genufs, der
etwas Geschaffenes st ..., und so wiirde Gott nicht mehr rein iiber alle Dinge geliebt: denn das heif3t
die ganze Kraft des Willens auf thn allein richten ... Darum kann der Wille unmaglich zur
Siifigkeit und dem Ergotzen der gittlichen Veretnigung gelangen, wenn das Begehren nicht leer ist von
Jjedem besonderen Genup. Das will der Psalm sagen: Dilata os tuum et implebo illud (»Offne deinen
Mund, und iwch will thn fiillen« Ps 80,11). Das Begehren st der Mund des Willens; und dieser
Mund dffnet sich, wenn thn nicht der Bissen wgendeines Genusses daran hindert ... Der Mund des
Willens muf3 immer fiir Gott offen gehalten werden, leer von jedem Bussen des Begehrens, damit Gott
thn fiille mut der Siifigkeit sener Liebe .. .«

Das wird nun fiir die verschiedenen Arten von Gegenstinden nachgewiesen, in denen das Begehren
Befriedigung suchen kann. Die Freude kann sich auf zeitliche Giiter richten: Reichtum, Ehre,
Nachkommenschafl u. dgl. Sie miissen wohl nicht notwendig zur Siinde verleiten, fiihren aber doch in
der Regel zur Untreue gegen Gott. Man darf sich nur daran freuen, wenn man durch sie Gott besser
dienen oder sicherer zum ewigen Leben gelangen kann. Weil man aber »nicht klar wissen kann, ob
man Gott so besser dient, so st es Fatelkeit, emner bestimmten Freude an diesen Dingen Raum zu
geben ... Der Hauptnachtell, den die Hinnewgung des Willens zu diesen Dingen mut sich bringt, st
die Abwendung von Gott. Sie vollzieht sich in 4 Stufen, die zusammengefaft sind in dem Schriftwort:
»Der Liebling (Israel) ward fett und schlug aus; er ward fett und dick und breit; da verliefp er Gott,
setnen Schapfer, und wich ab von Gott, senem Hele (Dt 32,15). Das Fettwerden bezeichnet ene
Abstumpfung des Verstandes Gott gegeniiber. Sobald »die geistliche Seele nur im geringsten ihre Freude
mn etwas sucht ..., wird sie verfinstert gegeniiber Gott, und es umwilkt sich die vorher ungetriibte
Urtalskraft ... Vor diesem Schaden schiitzt weder die Heiligkeit noch das gesunde Urteil des
Menschen, wenn er der Begierde und Freude an den zeitlichen Dingen Raum gibt.« »Er ward fett und
breit« — das 15t die zweite Stufe: emne »Erweiterung des Willens, der sich nun mat noch groferer
Fretheit den zetlichen Giitern iiberldfit.« Weil man anfangs die Freude nicht geziigelt hat, wird der
Wille den gittlichen Dingen und heiligen Ubungen entfremdet und findet keinen Geschmack mehr
daran. Der Mensch unterlift schlieflich »seine gewihnlichen téiglichen Ubungen, und sein ganzes
Stnnen und Denken wendet sich den weltlichen Dingen zu.« Nun st nicht mehr blof sein Verstand
und semne Urteilskraft verfinstert, »so daf3 er nicht mehr erkennen kann, was wahr und gerecht st, ...
er legt auch in grofer Lauheit und Trigheit ketnen Wert mehr darauf; es zu erkennen und danach zu
handeln . . .«

Die dritte Stufe besteht in der vollkommenen Abkehr von Gott: »Er verlieff Gott, setnen Schipfer.« Die
soweit gekommen sind, haben gar kemn Auge mehr fiir das, wozu das Gesetz Gottes sie verpflichtete.
»Ste vergessen und vernachlissigen die Sorge um thr Heil vollstindig und wenden thre ganze
Aufmerksambkeit weltlichen Dingen zu.« Das sind die »Rinder dieser Welte, von denen der Herr sagl,



ndaf3 sie in thren Angelegenheiten kliiger und scharfsinniger zu Werke gehen als die Kinder des Lichtes«
(Lk 16,8). Es sind die wahrhaft Habsiichtigen, die »nicht satt werden kinnen. Thr Hunger und Durst
wdchst in dem Mafe, wie sie sich von der Quelle entfernen, die sie allein sittigen konnte, von Gotl.«
Ste fallen »mn  tausenderler Siinden durch die Liebe zu den zeithchen Giitern und erleiden
unermeflichen Schaden«. So gelangt man zur vierten Stufe, wo die Seele Gott vergift, als ob er gar
nicht existierte. Diese villige Gottvergessenheit riihrt daher, daff »man das Herz, das sich mit seinem
innersten Wesen Gott zuwenden sollte, mit seinem innersten Wesen dem Gelde zuwendet, als gibe es
keinen andern Gott«. Solche Menschen erheben die zeitlichen Giiter zu threm Gotzen und opfern thnen
thr Leben, wenn thr Verlust droht. Ihr Gitze gibt thnen, was er hat: »Verzweiflung und Tod. Und
stiirzt er sie auch nicht ins duferste Elend, in den Tod, so laft er sie in einer bestindigen peinlichen
Todesangst dalinleben ... Aber auch jene, denen ... geringerer Schaden erwdchst, sind sehr zu
bemutleiden, denn ... sie machen sehr grofe Riickschritte auf dem Wege zu Gott.« Wer sich dagegen
von aller Anhdnglichkeit an zeitliche Giiter freemacht, der erlangt Grofimut, Fretheit des Geistes,
Klarheit des Verstandes, tiefe Ruhe und friedvolles Vertrauen auf Gott, die wahre Gottesverehrung und
die echte Unterwerfung des Willens unter den gottlichen Willen. Man gewinnt sogar mehr Freude an
den Geschipfen in der Entduferung: eine Freude, wie sie der Habsiichtige nie kosten wird, weil es thm
i sener Unruhe an der nitigen Geistesfretheit fehlt. Der Befreite erkennt die Giiter in threm wahren
natiirlichen und ibernatiirlichen Wert. »Er kostet die Wahrheit, das Bessere und das Wesen ..., jener
aber; der sie nur mut den Sinnen betrachtet, das Triigerische, das Schlimmere und das Unwesentliche.«
»Wer sen Herz frei bewahrt, wird weder bevm Gebet noch auferhalb des Gebets durch Sorgen
beunruhigt. Er sammelt sich ohne Leitverlust auf leichte Art emne Fiille geistlicher Schatze, wdihrend
ein anderer, dessen Herz mat emner Schlinge gefangen an die Geschipfe gebunden st, sich immer hin
und her windet ... Sobald also die geistliche Seele die erste Regung der Freude an einem Geschopf in
sich erwachen sieht, muf3 sie diese zu unterdriicken suchen ...« So bewahrt man das Herz »frer fiir
Gott, und das st die wesentliche Vorbedingung fiir alle Gnaden, die Gott emnem erweisen will .. .«
Gott vergilt »den Verzicht auf emne einzige, wenn auch voriibergehende Freude aus Liebe zu thm und
zur evangelischen Vollkommenheit schon in diesem Leben hundertfach ...« Andererseits »miissen wir
fiirchten, daf Gott jedesmal, sooft wir eitle Freude in uns aufkommen lassen, entsprechend unserem
Fehler schwere Strafe iiber uns verhéngt . . .«

Eine zweite Gruppe bezewchnet Johannes als natiirliche Giiter: die Vorziige des Letbes und der Seele, z.
B. Schinheit und Anmut des Korpers, klaren Verstand und gesundes Urteil. Sie sind fiir den, der sie
besitzt, und auch fiir andere emne Versuchung zu Anhdnglichkeit und eitler Freude. Dem zu entgehen,
soll man »bedenken, daf die Schonheit und alle anderen natiirlichen Gaben Erde sind und wieder zu
Erde werden, von der sie gekommen sind; dafp Anmut und Liebenswiirdigkeit Rauch und Dunst dieser
Erde sind ...« Man soll »sein Herz auf Gott gerichtet halten in Freude und fubel dariiber; daf3 sich
i Gott alle Schonheit und Anmut im erhabensten, alle Geschopfe unendlich iiberragenden Grade
findenc.



Die besonderen Nachteile, die sich aus der Freude an den natiirlichen Giitern ergeben, sind »Eitelkert,
Anmafung, Stolz und Geringschitzung des Ndchsten«; Erregung der Sinnlichkeit und Nachgiebigkeit
dagegen; die Sucht zu Schmeicheleien und eitlen Lobeserhebungen, die auf andere emnen schidlichen
Emfluf ausiiben; emne noch starkere Abstumpfung des Verstandes und der Urteilskraft als ber der
Freude an zeitlichen Giitern; Lauheit und ‘Irigheit des Geustes bis zum Abscheu gegen gittliche Dinge.
Der Heilige unterstreicht besonders die Gefahren durch die Verlockung zur sinnlichen Lust: »Keine
Feder kann sie beschreiben und kein Wort zum Ausdruck bringen; es bleibt immer ein dunkles und
verborgenes Geheimnus, wie weit man sich in dieser Hinsicht verirren kann und welch ein Unheil aus
der Freude an der natiirlichen Schinheit und Anmut entsteht.« »Es wird selbst unter den Heiligen nur
wenige geben, die durch den Trunk der Freude und des Wohlgefallens an natiirlicher Schonheit und
Anmut nicht bedriickt und verwirrt worden waren.« Der Wein des Sinnengenusses umnebelt den
Verstand. Nummt man nicht sofort ein Heilmattel dagegen, »so befindet sich das Leben der Seele in
Gefahre. »Sobald das Herz sich angezogen fiihlt von der eitlen Freude an natiirlichen Giitern, soll es
sich erinnern, wie eitel es ist, sich an etwas anderem als am Dienst Gottes zu erfreuen, und wie
verderblich und gefahrlich jede andere Freude st ... ; in welches Elend die Engel gerieten, weil sie mat
Freude und Wohlgefallen auf ihre Schonheit und ihre natiirlichen Gaben blickten. Denn diese Freude
war die Ursache thres Sturzes in den schrecklichen Abgrund . . .«

Entsagt die Seele allen solchen Freuden, so »bereitet sie in sich selbst der Demut und der allgemeinen
Laiebe gegen den Ndchsten eine Heimstdtte«. Lafit man sich mn keiner Weise von den verfiihrerischen
natiirlichen Giitern, die in die Augen fallen, etnnehmen, so bewahrt man die Seele frei und klay, um
alle i verniinfiiger und geistiger Weise zu lieben, wie Gott es verlangt ... ; je mehr die Liebe
zunimmt, desto mehr wdchst auch die Gottesliebe, ebenso steigert sich mit der Gotteslebe auch die
Liebe zum Ndchsten.« Die Entsagung bewuwrkt auch in der Seele »eine tiefe Ruhe, befreit sie von
Lerstreuungen und gibt Eingezogenheit der Sinne, besonders der Augen«. Hat man es darin zu emniger
Fertigkeit gebracht, so machen unehrbare Dinge gar kemnen Fandruck mehr. Man gewinnt »Reinheit an
Seele und Leth, d. h. in Geust und Sinnen, und erlangt emne engelhafie Gleichformagkeit mut Gott, so
daf Seele und Leib zu etnem wiirdigen Tempel des Heiligen Geistes gestaltet werdenc«. So kommt man
wzur Fretheit des Geistes, emnem iiberaus erhabenen Gut der Seele, das fiir den Dienst Gotles so
notwendig ist. Damut iiberwindet die Seele leicht die Versuchungen, ertrigt mit Geduld die
Beschwerden und erstarkt immer mehr in den Tugenden.«

Unter sinnlichen Giitern versteht jJohannes alles, was durch die duferen Sinne wahigenommen oder
durch die inneren Sinne erarbeitet wird. Da Gott durch keinen Sinn zu erreichen ist, »wdre es zum
mindesten ein nutzloses Unterfangenc, in den sinnenfdlligen Gegenstinden seine Freude zu suchen; der
Wille konnte sich dann »micht mit Gott beschéfligen und in thm allein seine Freude suchen«. Hlt
man sich aber nicht daber auf, sondern richtet, sobald man an solchen Dingen emnen Genuf verspiirt,
seine Freude auf Gott, so braucht man diese Eindriicke nicht abzuweisen; »denn es gibt Seelen, die
sich durch solche sinnenfallige Gegenstinde in besonderer Weise zu Gott hingezogen fiihlen.« Bet vielen



allerdings scheint nur die Absicht auf Gott gerichtet zu sein, in Wahrheit mst die Wairkung sinnliche
Befriedigung, die Schwdche und Unvollkommenheit hervorrufi, statt den Willen zu beleben und auf
Gott hinzuwenden«. Wer dagegen durch die ersten Regungen jener Freuden sofort zu Gott hingelenkt
wird, der gibt sich »keine Miihe, sie zu suchen; und wenn sie vor thn hintreten, macht der Wille sich
sofort fret von thnen, weust sie von sich und wendet sich Gott zu.«

Die Hingabe an sinnliche Giiter bringt neben den gemeinsamen Nachteilen, die sie mut aller Freude am
Geschaffenen teilt, noch viele andere mit sich. Die Freude an sichtbaren Dingen ruft »Eitelkeit der
Seele hervor, Lerstreuung des Geustes, ungeordnete Begierlichkeit, Unehrbarkeit, innere und dufere
Ausgelassenheit, unreine Gedanken und Regungen des Neides. Die Freude am Anhiren unniitzer Worte
erzeugt unmattelbar Lerstreuung der Fanbildungskrafl, Geschwatzigkeit und Newd, vermessenes
Urteilen, Unbestindigkeit tim Denken und noch viele andere sehr verderbliche Nachteile. Die Freude an
siifen Wohlgeriichen erweckt Widerwillen gegen arme Menschen, der dem Geiste fesu Christi zuwider
wst, Abneigung gegen Dienstleistungen, geringe Bereitschafl des Herzens zu niedrigen Dingen und
geistige  Gefiihllosigkeit, wenigstens wm Verhdltms zur Begierlichkeit. Die Freude an kistlichen
Gerichten fiihrt unmattelbar zu itbermdfsigem Genuf, zu Lorn, Lwietracht, Erkaltung der Liebe gegen
den Ndchsten und die Armen ... Es entstehen darauf Lerriittung des Korpers, Krankheiten und
schlechte Regungen; dadurch mehren sich die Reize zur Ausschweifung Ste erzeugt unmattelbar grofe
Stumpfheit des Geistes und verdirbt den Geschmack an geistlichen Dingen ... Schlieflich entsteht aus
dieser Freude auch Lerstreuung der iibrigen Sinne und des Herzens und Unzufriedenheit mat vielen
Dingen.« »Die Freude an der Beriihrung angenehmer Dinge ... bringt die Sinne und den Geist
vollkommen . Unordnung und zerstort thre Kraft und Lebensfrische. Daraus entwickelt sich jenes
verabscheuungswiirdige Laster der Weichlichkert, ... sie nahrt die Ausschweifung, macht die Seele
weibisch und furchtsam, die Sinne ... stets bereit zum Siindigen und Schadenstifien. Sie erfillt das
Herz mat eitler Ausgelassenheit und Lust, fiihrt zur Unbeherrschtheit der Qunge und Fretheit der
Augen. Sie hemmt die Urtellskraft und verfiihrt zu Torheit und geistiger Nichtigkeit; in suttlicher
Hinsicht erzeugt sie Kletnmut und Unbestindigkeit, verdunkelt die Seele, schwdcht das Herz und
macht es_furchtsam, wo nichts zu firchten ist. Aus dieser Freude entspringt auch gar oft der Geust der
Verwirrung und Unempfindlichkeit fiir die Stimme des Gewissens und des Geistes. Dadurch wird der
Verstand sehr geschwdcht und gerdt in emne Verfassung, in der er weder guten Rat annehmen noch
geben kann und unempfanglich wird fiir die geistigen und sittlichen Giiter, unniitz wie ein zerbrochenes
Gefaf.« Alle diese Nachieile richten aber mehr oder wemger Schaden an je nach der
Ledenschaftlichkeit der Freude und der Empfanglichkeit der verschiedenen Naturen.

»Staunenswert sind die Vorteile, die die Seele aus dem Verzicht auf diese Freuden gewinnt ... : sie
erstarkt im Kampf gegen die Lerstreuungen ... und sammelt sich wieder in Gott. Der Geist bewahrt
sich sorgsam und die erworbenen Tugenden nehmen zu und bliihen von neuem auf« Sodann vollzieht
sich emne erhabene Umgestaltung: »War kinnen in Wahrheit sagen, daf das Sinnliche zu Geistigem
wird, das Tierische zu Verniinfligem, daf der Mensch der Engelsnatur dhnlich wird, das Irdische und



Menschliche zu Gottlichem und Himmbischem.« Dem Willen wird auch schon in diesem Leben die
hundertfache Vergeltung zuteil, die der Heiland verheyfen hat (Mt 19,29). Er tauscht fiir die
sinnliche Freude geistige emn und bleibt stets mit Gott verbunden. Wie bei den Stammeltern im
Paradies dienen nun alle Sinneseindriicke zur Mehrung der Beschauung Schlieflich werden 1m
Glorienleben zum Lohn fur die Entsagung »die leiblichen Gaben, wie Beweglichkeit und Klarhert,
weit erhabener sein als ber denen, die den sinnlichen Freuden nicht entsagt haben; iiberdies wird die
wesentliche Vermehrung der Glorie, die dem Grade der Liebe entspricht ..., in der Seele fiir jede

augenblickliche und voriibergehende Freude, der sie entsagt hat, ... eme unermefliche, ewige
Herrlichkeit wirken (2 Kor 4,17).«

Im Gegensatz zu den duferen, natiirlichen und sinnlichen Giitern haben die sittlichen schon n sich
einen Wert, der erfreut; dariiber hinaus als Mattel und Werkzeug zu Giitern, die sie dem Menschen
verschaffen. Die Tugenden verdienen um threr selbst willen Wertschétzung und Liebe; sie bringen
iiberdies zeitliche Vortele. Darum »kann der Mensch — menschlicherweise gesprochen — sich an threm
Besitz freuen und sie iiben um dessentwillen, was sie an sich sind, wie um des Guten willen, das sie
thm menschlich und zeitlich emtragen«. Das taten die Fiirsten und Weisen des Altertums. Ste
schitzten und iibten die Tugenden und Gott lohnte es thnen mit zeitlichem Segen, da sie »wegen thres
Unglaubens keinen ewigen Lohn empfangen konnten«. »Der Christ aber; obwohl er sich in dieser ersten
Wewse der sittlichen Giiter und der guten Werke erfreuen mup, die er in der Seit vollbringt, weil sie
thm die erwdhnten zeitlichen Giiter verschaffen, darf doch nicht daber stehen bletben ... Weil er um
Besitz des Glaubenslichtes auf das ewige Leben hofft und weil ohne dies fiir thn nichts, weder hier
noch dort, emmen Wert hat, soll er vielmehr emzig und wesentlich in der zweiten Weise sich des
Besitzes und der Ausiibung der sittlichen Giiter erfreuen, ndmlich indem er seine Werke aus Liebe zu
Gott vollbringt und dadurch das ewige Leben gewinnt. So soll er sein Auge immer allein darauf
richten und sich daran freuen, Gott zu dienen und zu ehren durch ein gutes Leben und Ubung der
Tugenden. Ohne diese Absicht hat die Tugend vor Gott keinen Wert, wie wir an den 10 Fungfrauen
des Fvangeliums sehen ...« (Mt 25, 1 [ff.). »Der Christ darf nicht daran seine Freude finden, daf er
gute Werke verrichtet und emn gutes Leben fiihrt, sondern dafs er das mit Ausschluf jeder anderen
Absicht allein aus Liebe zu Golt tut.«

Aus der verkehrten Freude an den eigenen guten Werken erwachsen Pharisderhochmut und Prahlerer,
Geringschdtzung anderer, Verlangen nach menschlichem Lob, und dadurch verscherzt man den ewigen
Lohn. Selbstgefillige Freude am eigenen Werk st Ungerechtigkeit und Verleugnung Gottes, der der
Urheber ewnes jeden guten Werkes ist. Solche Seelen kommen in der Vollkommenheit nicht voran. Wenn
sie in thren Ubungen keine Befriedigung mehr finden, weil Gott ihnen das trockene Brot der Starken
reicht, werden sie mutlos und sind nicht imstande, es zu essen: sie »werlieren die Beharrlichkeit, in der
die Siiffigkeit des Geistes und der innere Trost beruhi«. Sie verfallen gewohnlich auch der Tdauschung,
die Ubungen und Werke, die thnen gefallen, fiir besser zu halten als jene, die ihnen miffallen. Gott
aber gefallen meist, besonders ber fortgeschrittenen Seelen, die Werke weit besser;, die mehr



Selbstiiberwindung fordern. — Schlieflich macht die eitle Freude am eigenen Werk »unempfinglich _fiir
guten Rat und verniinflige Belehrunge« iiber das, was man tun sollte. »Solche Seelen werden aber sehr

schlaff wn der Liebe zu Gott und dem Nichsten, denn die Eigenliebe auf Grund ihrer Werke laf5t sie
win der Liebe erkalten.«

Entsagt man der eitlen Freude, so bletbt man bewahrt »or vielen Versuchungen und I duschungen des
bisen Feindes, die in der Freude an solchen Werken verborgen liegen ...« Die eitle Freude allein ist
schon Tauschung Dazu kommt als zweiter Vorteil, »daf die Seele ber thren Handlungen mit mehr
Uberlegung und Gewissenhafligkeit zu Werke geht«. Denn die leidenschafiliche Freude beeintréichtigt
den Enfluf der Vernunft und macht die Seele unbestindig in thren Vorsitzen und Handlungen. Ste
richtet sich dann nur nach ihrem verdnderlichen Geschmack und lafit die wichtigsten Werke
unvollendet, wenn der Reiz geschwunden ist. Verzichtet dagegen der Wille auf die natiirliche
Befriedigung, dann kann er ausharren und ans el gelangen. So gelangt man auch zur Armut des
Geustes, die der Heiland seligpreist. Man wird sanfimiitig, mild und klug in setnem ganzen Betragen,
handelt nicht mit Ungestiim und Hast, weifs nichts von AnmafSung So macht der Verzicht auf die
eitle Freude »angenehm vor Gott und den Menschen, befreit die Seele von der Habsucht, von der
geistigen Genufssucht und Trigheit, vom geistigen Neid und zahllosen anderen Lasternc.

Als fiinfle Gruppe behandelt Johannes die iibernatiirlichen Giiter, d. h. »die Gaben und Gnaden
Golttes, die unsere natiirliche Fahigkeit und Kraft iibersteigen und ... dona gratis data genannt werden,
z. B. die Weisheit und Wissenschafl, die Salomon empfing, und die Gnaden, von denen Paulus
spricht ... : > Der Glaube, die Gabe, Rranke zu heilen, die Wunderkrafi, die Gabe der Weissagung,
die Kenntnis und Unterscheidung der Geister, die Sprachengabe und die Gabe der
Sprachenauslegunge (1 Kor 12,9—10)«. Thre Wirksamkeit bezieht sich »auf das Heil der Menschen,
und zu diesem Qweck ... sind sie von Gott verlichen.« (Dagegen zielen die »geistigen Gabens, die
spater behandelt werden, auf den Verkehr zwischen Gott und der Seele.) Die iibernatiirlichen Gaben
haben als zeitliche Wirkung die Heilung von Krankheiten, Erteilung des Augenlichtes an Blinde,
Totenerweckungen u. dgl., als geistige Wirkung die Erkenntnis und Verherrlichung Gottes durch den,
der sie wurkt, oder durch die Leugen, vor deren Augen sie geschehen. Um der zeitlichen Wirkung willen
soll man an den iibernatiirlichen Werken kein Wohlgefallen haben, denn so sind sie kein Mittel zur
Veremigung mut Gott. Man kann sie »ollbringen, ohne die heiligmachende Gnade und Liebe zu
besitzen«; Gott kann sie so verlethen (wie es ber Balaam und Salomon geschah); sie kinnen aber auch
durch Mitwirkung Satans oder gehevmer Naturkréfle vollbracht werden. Paulus hat es gelehrt, daf all
diese Gnadengaben ohne die Liebe nichts sind (1 Kor 13,1-2). Dann wird Christus vielen, die_fiir
thre Wundertaten den ewigen Lohn verlangen, die Antwort geben: »Hinweg von may ihr
Ubeltdterk« (Mt 7,23) Daher soll man sich nur an dem geistigen Gewinn dieser Gaben freuen, d. h.
daran, dafp man »Gott dient in wahrer Liebe, in der die Frucht des ewigen Lebens tst«.

Eatle Freude an den iibernatiirhichen Dingen fiihrt die Seele dazu, »dafs sie andere vrrefiihrt und selbst
urregefiihrt wirde, im Glaubensleben riickwartsgeht und eitler Ruhmsucht oder anderer Fatelkeit zum



Opfer fillt. Die Irrtiimer kommen daher; dafs man nur durch hohe Einsicht und gottliche Erleuchtung
erkennen kann, ob solche Werke »echt oder unecht sind und wie und wann man sie vollbringen soll
dieser Erkenntnis steht aber die Hochschitzung der Werke wm Wege: das Wohlgefallen triibt das
Urtel, und die Ledenschafl tretbt dazu an, sich die Freude moglichst bald zu verschaffen, ohne die
rechte Leit abzuwarten. Gott gibt zwar mit solchen Gaben und Gnaden zuglewch die notige
Erleuchtung und Anregung, um zu erkennen, wie und wann man sich threr bedienen soll. Die
Menschen aber i threr Unvollkommenheit achten nicht auf den gottlichen Willen und halten sich
nicht daran, wie und wann der Herr die Werke vollbracht haben will. So wird ein ungerechter und
verkehrter Gebrauch der von Gott verlichenen Gaben maoglch. Dariiber hinaus kommt es auch durch
die eitle Freude an Wunderwerken dazu, daff man sie mut Kidflen vollbringt, die nicht von Gott
stammen. »Merkt ndmlich der bise Feind, daff man fiir solche Dinge eingenommen ist, so eriffnet er
... e freies Feld, buetet ... reichlichen Stoff und dringt sich in vielfacher Weise ein.« »Wer also eine
solche Gabe oder iibernatiirliche Gnade empfingt, der mige das leidenschaftliche Verlangen und die
Freude daran unterdriicken, wenn er sich threr bedient ... Denn Gott, der sie auf iibernatiirlichem
Wege zum Wohl der Kirche und ihrer Kinder verletht, gibt auch auf iibernatiirliche Weise die
Anregung, sich threr zu bedienen, wann und wie es zweckdienlich ist ... ; denn er will ..., daf der
Mensch auf die gottliche Anregung und das gottliche Wirken in seinem Herzen achte, da jedes Werk
in seer Rraft vollbracht werden mup.«

Der Riickgang im Glauben wnfolge solcher Werke betrifft i erster Linie den Nichsten. Wer en
Wunder wirken will, ohne dafp et und Umstinde es erfordern, begeht emne schwere Siinde, weil er
Gott versucht. Mafilingt der Versuch, so kann das den Glauben in den Herzen schwdchen und in
Mafachtung bringen. Man kann aber auch in sich selbst Schaden erleiden am Verdienst des Glaubens.
»Denn ... je mehr eichen und dufere Beweise man fiir etne Sache hat, desto geringer ist das Verdienst
des Glaubens.« — Alles deutet darauf hin, dafs es Gott nicht lLebt, sich durch Wunder zu offenbaren.
Wenn er es tut, so geschieht es nur, »um jemand zum Glauben zu_fiihren oder aus andern Absichten,
die sich auf seme und semer Heligen Verherrlichung beziehen.« »Darum verlieren jene viel an
Verdienst des Glaubens, die ein besonderes Wohlgefallen an diesen iibernatiirlichen Werken finden.«

Die Secle, die auf solche Freuden verzichtet, verherrlicht Gott und erhebt sich iiber sich selbst. Es ust
eine Erhohung Gottes in der Seele, wenn »das Herz ... sich losreift von allem, was nicht Gott st .. .«
Lugleich aber st auch die Seele erhoben, wenn sie sich Gott allein zuwendet. Er offenbart thr seine
Erhabenheit und Grifse und gibt ihr kund, was er in sich ist. »Wird Gott schon in Wahrheit dadurch
erhoht, daff man seine Freude kemnem Geschipf zuwendet, so noch mehr durch die Nichtbeachtung
dieser ... wunderbaren Dinge ...« Gott wird ferner um so mehr erhiht, je mehr man thm vertraut und
ohne Leichen und Wunder dient. »Denn dann glaubt der Mensch mehr von Gott, als ihm eichen und
Wunder dartun kinnen.« Dafiir gelangt die Seele zu einem viel reineren Glauben. Gott gieft thn thr in
rewchlichster Fiille etn und vermehrt auch Hoffnung und Liebe. So genieft sie »die erhabenste gottliche
Erkenntnis durch die dunkle und entblofte Haltung des Glaubens; die hichste Wonne der Liebe durch



die gottliche Liebe, worin der Walle an nichts mehr Freude findet als allein am lebendigen Gott;
Befriedigung im Willen (?) durch die Hoffnung. Des alles st en bewunderungswiirdiger Gewinn, der
unmuttelbar und wesentlich zur vollkommenen Vereinigung der Seele mit Gott fiihrt.«

Mehr als alle andern _fiihren zur Veremnigung mut Gott die geistigen Giiter: das sind »jene, die anregen
und behilflich sind zu gottlichen Dingen, zum Verkehr der Seele mit Gott und bei den Mitterlungen
Golttes an die Seele«. Es kinnen angenehme oder miihevolle Giiter sein, und es kann sich daber um klar
und bestimmt erkannte Dinge handeln oder um unklare und dunkle. Der Heilige will hier nur von den
angenehmen reden, die klare und bestimmte Dinge zum Gegenstand haben. (Die andern stellt er fiir
spater zuriick.) Es gilt allen Findriicken gegeniiber fiir den Willen dieselbe Regel des Verhaltens wie
[iir den Verstand und das Geddchtnis, da diese nichts aufnehmen oder abweisen kinnen, ohne daf3 der
Wille daber beteiligt wdire. Wovon sie gerenigt werden miissen, daraus darf auch der Wille keine
Freude schopfen.

Drie Giiter, die dem Willen eine klar bewufte Freude zu geben vermaigen, kinnen anregend oder
ermunternd, leitend oder vollendet semn. {u den anregenden gehiren die Bilder und Statuen der
Heilgen, Oratorien und Seremonien. »Die Bilder und Statuen ... kinnen Anlaff sein zu grofer
Eatelkeit und eitler Freudec«, wenn die Menschen »mehr auf die Seltenheit und den kiinstlerischen Wert
des Bildes sehen als auf das, was es darstellt.« Dann sind es nur die Sinne, die sich davon einnehmen
»lassen und daran ergitzen, wdihrend die Liebe und die Befriedigung des Willens nicht auf ihre
Rechnung kommen«. Man geht soweit, mit Kleidern, die dem Seigeist entsprechen, die Heiligen zu
schmiicken, »denen so etwas zum Abscheu war und auch jetzt noch ist«. Man richtet die Andacht auf
den »Schmuck der Puppe« und hangt daran wie an einem Gotzenbild. Manche Leute kinnen »sich nie
genug Bilder verschaffen, und sie miissen diese oder jene Form ... haben, um die Sinne zu befriedigen,
wdhrend die Andacht des Herzens zu kurz kommt ...« Bei rechiem Gebrauch aber sind die Bilder
mon grofser Bedeutung fiir den Gottesdienst und notwendig, um den Willen zur Andacht zu stimmen.
L{u diesem Sweck und zur Verehrung der Heiligen hat die Rirche ihren Gebrauch gutgeheifen.
»Deshalb soll man jenen den Vorzug geben, die das getreue und lebendige Bild wiedergeben und den
Willen mehr zur Andacht anregen.« »Der Fromme richtet semne Andacht vor allem auf das
Unsichtbare; er begniigt sich mut emner geringen ahl von Bildern«, bevorzugt »ene, die mehr das
Gottliche als das Menschliche zum Ausdruck bringen, und pafit sich im Schmuck der Bilder dem
Gottlichen nach der Sinnesart der Heiligen der vergangenen eit und nicht nach der Mode der jetzigen
anc«. Eine solche Person »héngt nicht an den Bildern, deren sie sich bedient, und ist nicht betriibt,
wenn man ste thr wegnimmt. Sie sucht das lebendige Bild, Christus den Gekreuzigten, i sich ... und
ertrdgt es gern, wenn man thr alle iibrigen wegnimmt ..., selbst wenn sie fiir sie Huilfsmattel ...
waren, sich lewchter zu Gott zu erheben. Die Beraubung triibt ihren Frieden nicht.« »wUber das, was
dem Geist zur Erhebung des Herzens zu Gott dient, ... mufS man hinwegsehen, und es darf den
Stnnen nicht zum Reiz dienen; denn wenn ich mich mit Wohlgefallen den Anregungsmutteln hingebe,



so muf mar das, was mir in memner Unvollkommenheit als Stiitze dient, zum Hindernis werden ...
geradeso wie die Anhdnglichkeit und Juneigung zu emner andern Sache.«

Noch drger als der Mufsbrauch des Bildes ist die Unvollkommenhert, »mut der man sich gewohnlich der
Rosenkrinze bedient. Man findet wenige, die in dieser Beziehung keine Schwdche zeigen. Man hat
mehr Vorliebe fiir diese Form als fiir eine andere, fiir diese Farbe und dieses Metall als fiir jenes. ...
Erhirt denn Gott das Gebet eher, wenn man mit diesem oder jenem Rosenkranz betet? Es kommt doch
nur darauf an, dafy man mit emfiltigem und aufrichtigem Herzen betet, dafy man nichts anders im
Auge hat, als Gott zu gefallen .. .«

Grof3 st auch der Unverstand der Menschen, »die auf ein Bild mehr Vertrauen setzen als auf emn
anderes und meinen, Gott erhire thr Gebet eher durch Verehrung des einen als des anderen, obwohl
beide das gleiche darstellen ... Denn Gott sieht doch nur auf den Glauben und die Herzensreinheit des
Beters.«« Gewdhrt er bisweilen durch emm Bild mehr Gnaden als durch das andere, so beruht das
darauf, »daf3 die Glaubigen durch das eine mehr zur Andacht gestimmt werden als durch das andere.
Weire thre Andacht zu dem emnen Bilde ebenso grofs wie zu dem andern (und auch ohne das emne wie
das andere), dann wiirden sie dieselben Gnaden von Gott empfangen.« Wenn durch Wundertaten vor
einem Bilde die eingeschlafene Andacht wieder erwacht, wenn die Glaubigen davon entflammt und zu
beharrlichem Gebet angeregt werden — »das sind die Bedingungen, um von Gott Erhorung und
Gewdhrung der Butten zu erlangen —, so ldfit sich Gott, geriihrt durch das Gebet und die Liebe der
Glaubigen, herbei, sich fortgesetzt desselben Bildes zu bedienen, um seine Gnaden zu gewdhren und
Wunder zu wirken ...« »Die Erfahrung zeigt uns, dafy Gott manche Gnaden und Wunder gewohnlich
an Statuen kniipft, die nicht besonders schin geschnitzt sind ..., damut die Glaubigen nichts davon ...
der kiinstlerischen Form zuschretben. Gar oft pflegt unser Herr diese Gnaden zu erweisen durch
Bilder; die an emnsam und fern gelegenen Orten verehrt werden, weil durch den Weg zu thnen die Liebe
wdchst ..., dann weil man sich vom Gerdusch der Welt entfernt, um zu beten, wie der Herr es tat.«
»Darum unternimmt man Wallfahrien am besten ohne grofe Gesellschafl.« Geht man mat vielen
zusammen, so kommt man »gewohnlich zerstreuter zuriick, als man fortgegangen ist«. »Wo Andacht
und Glaube sich finden, da geniigt jedes Bild; wo sie fehlen, geniigt keines. Welches Bild war wohl so
lebendig wie unser Heiland auf Erden, und doch zogen jene, die nicht an ihn glaubten, keinen Nutzen
daraus, wenn sie mit thm umgingen und semne Wunderwerke sahen.« Doch selbst da, wo Andacht
vorhanden st, kinnen sich aus dem Gebrauch der Bilder Gefahren ergeben. Der bose Feind benutzt sie
gern, um unvorsichtige Seelen in seine Gewalt zu bringen, z. B. durch iibernatiirliche Erscheinungen,
die er vortduscht (daf} Bilder anfangen, sich zu bewegen, leichen zu geben u. dgl.). Um allen
Schéadigungen zu entgehen, soll man in den Bildern »nur etnen Beweggrund zur Liebe suchen und zur
Freude ... an dem Lebendigen, das sie darstellen.« Mag emn Bild »sinnliche oder geistige Andacht
erwecken oder selbst iibernatiirliche Leichen ... gebens, die Seele »soll auf diese Nebenscchlichkeiten
nicht achten ..., sondern dem Bilde nur jene Verehrung erweisen, die dem Sinn der Rirche entspricht.



Und dann erhebe sie thr Gemiit zu dem, was es darstellt und richte die ganze Kraft und Freude des
Willens auf Gott in_frommem, innerlichem Gebet . . .«

Die Anhénglichkeit an Bilder oder schin geschmiickte Oratorien st vielleicht noch gefihrlicher als die
an weltliche Dinge, weil man sich daber sicher fiihlt und keine Verfehlung fiirchtet. Es gibt Menschen,
die auf den Schmuck ihrer Betraume die ganze Zeit verwenden, »die sie im Gebet zu Gott und in
innerer Sammlung zubringen sollten ... Diese Befriedigung ihrer Wiinsche ... bringt sie jeden
Augenblick in Unruhe, besonders wenn man thnen diese Dinge nehmen will.« Fiir Anfdnger st es
wohl »iitzlich und hesam, emne gewisse sinnliche Freude und sinnliches Wohlgefallen an Bildern,
Oratorien und anderen sichtbaren frommen Dingen zu finden«. Das hilft dazu, thnen den Geschmack
an weltlichen Dingen zu nehmen. Dagegen kennt der reine Geust »nur die innere Sammlung und den
geistigen Verkehr mit Gotl«. Wohl soll man an einem geziemenden Ort beten; Kirchen und stille Plitze
besitzen die rechte Wethe zum Gebet; doch mufs man, um Gott mm Geist und in der Wahrheit
anzubeten« (Joh 4,23 f), keinen Ort wihlen, der den Sinnen schmeichell. Vielmehr »schemnt ... en
emsamer;, rauher Ort am geeignetsten zu sein, damit sich der Geist mit ganzer Kraft und geraden
Weges zu Gott erheben kann und nicht gehindert und gehemmt wird durch sichtbare Dinge ... Darum
wahlte der Heiland zum Beten gewohnlich emsame Orte und solche, die den Sinnen nicht viel
Nahrung boten (um uns emn Beisprel zu geben), aber die Seele zu Gott erhoben: so die Berge, die sich
von der Erde erheben, gewohnlich kahl sind und den Sinnen keine Anregung bieten.«

Dreierlei Ortlichkeiten beniitzt Gott, um den Willen zur Andacht anzuregen: stimmungsvolle
Landschafisbilder, die durch ihre Bodengestaltung, ihren Baumwuchs, thre stille Finsamkeit
naturgemdfs das Andachtsgefiihl wecken. Man soll sich aber »an solchen Orten so benehmen, als wire
man nicht dort, wenn man innerlich ber Gott sein will«. Sodann gewdhrt Gott manchen Menschen an
bestimmten Orten, mogen sie emnsam sein oder nicht, besondere geistige Gunstbezeugungen. Dadurch
erwacht in thnen ene Anhdnglichkeit an jenen Ort und die Sehnsucht, sich wieder dorthin zu begeben.
Darin st nichts Ungeordnetes zu sehen, wenn es ohne selbstsiichtiges Begehren geschieht. Denn Gott
w5t zwar an keinen Ort gebunden, aber es scheint, dafy er von diesem Menschen gerade dort gepriesen
werden soll, wo er sie begnadigt hat; dort wird die Seele emndringlicher an thre Dankespflicht ermnenrt,
und die Erinnerung gibt mdchtige Anregung zur Andacht. Schhieflich gibt es »Orte, die Gott in
besonderer Wewse auserwdhlt, damait thm dort durch Anrufung Seines Namens gedient werde. Fan
solcher war der Berg Sinai, wo er Moses das Gesetz gab (Ex 22,2). ... In glewcher Weise der Berg
Horeb, zu dem Gott Elas gehen liefs, um sich thm dort zu offenbaren (3 Kon 19,8). ... Den Grund,
warum Gott diese Orte vor anderen zu seinem Lob auserwdihlte, weif3 er selber. Was uns betriffi, so
geniigt es zu wissen, daf3 alles zu unserem geistlichen Fortschritt geschieht und daf Gott uns dort und
iberall, wo wir thn mut vollkommenem Glauben anrufen, erhort. Und wenn wir zu thm flehen an
Orten, die setnem besonderen Dienst gewetht sind, so haben wir um so mehr Aussicht erhiort zu
werden, weil sie die Kirche eigens zu diesem wecke bestummt und geweiht hat.«



Die bisher genannten Verirrungen »sind vielleicht noch einigermaflen ertriglich und einer unschuldigen
Begeisterung zuzuschreiben«. Aber ganz unleidlich ist das grenzenlose Vertrauen vieler »auf allerler
Formbchkeiten, die Menschen von geringer Einsicht und mangelnder Einfalt des Glaubens ausgedacht
habenc. Sie schreiben bestimmten Ubungen solche Kraft zu, daff sie meinen, »es sei alles nutzlos und
Goltt erhore sie nicht, wenn auch nur ein Piinktchen fehle oder wenn sie zu weit gingen. Ste setzen mehr
Vertrauen auf diese Ubungen als auf den lebendigen Geist des Gebets: eine groPe Verunehrung und
Beleidigung Gottes! So soll eine Messe mit so und so viel Rerzen gelesen werden, mit nicht mehr und
nicht weniger; ein ganz bestummter Priester soll sie lesen, genau zu dieser Stunde, weder friiher noch
spater ... Und fehlt etwas davon, so st alles umsonst ... Noch schlimmer und unertriglicher st es,
wenn andere den Anspruch erheben, eine Wirkung thres Gebetes in sich zu verspiiren oder zu erlangen,
um was ste bitten, oder auch die Versicherung zu bekommen, daf; die Erhirung eine unmittelbare Folge
thres abergliubischen Gebetes ser.« »Solche Personen sollen wohl bedenken, daf ihr Vertrauen auf Gott
um so geringer ist, je mehr sie den eitlen duferen Formlichkeiten zuschretben. Und darum erlangen sie
auch nicht von Gott, um was sie thn bitten. Gar manchen liegt die Erfiillung threr Wiinsche weit mehr
am Herzen als die Verherrlichung Gottes ...« »Weit besser wire es, wenn sie thre Rraft wichtigeren
Dingen zuwenden wiirden, etwa der vollkommenen Remnigung ihres Gewissens oder dem Verstindnis
dessen, was thnen zum Heil dient ... Denn so lautet die VerheySung des Herrn im Evangelium:
»Suchet zuerst das Reiwch Gottes und semne Gerechtigkeit, und alles iibrige wird euch hinzugegeben
werden« (Mt 6,33). Diese Buitte um das ewige Hel gefillt Gott am meisten, und es gibt kein besseres
Mattel, die Erfiillung der Wiinsche unseres Herzens zu erlangen, als die ganze Kraft unseres Gebetes
auf das zu richten, was Gott am meisten wohlgefallig ist. Denn da wird er uns nicht blof das geben,
um was wir thn bitten, das ewige Heil, sondern auch alles, was er fiir uns als gut und zutriglich
erkennt ... »Nahe st der Herr allen, die thn anrufen; die thn anrufen in Wahrheitc (Ps 144,18). In
Wahrheit aber rufen thn jene an, die thn um die hochsten, wahren Giiter bitten, wie es die
Angelegenheiten des Heils sind ... So mufy man die Rrifte des Willens und seine Freude in den
Gebeten auf Gott richten und darf sich nicht auf selbsterfundene Gebriuche stiitzen ... ; man fiihre
keine neuen Gebriuche ein, als verstiinde man die Sache besser als der Heilige Gewst und seine Kirche.
Wenn Gott ein so emfaltiges Gebet nicht erhirt, so sollen jene nicht glauben, daf3 er sie erhiren werde,
magen sie auch noch so viele Erfindungen machen.«« Wir werden von Gott alles erlangen, was tmmer
wir begehren, wwenn wir mit dem iibereinstimmen, was thm entspricht; wenn wir aber unsere
personlichen Interessen verfolgen, dann ist es zwecklos, uns an thn zu wenden.« »Als die fiinger den
Herrn baten: »Hery, lehre uns betene, da belehrte er sie gewifs iiber alles, was notwendig ist, um vom
ewigen Vater erhort zu werden ... Er lehrte sie nur die sieben Bitten des Vaterunsers, i denen all
unsere geistigen und leiblichen Bediirfnisse enthalten sind, und sprach weiter nichts von verschiedenen
anderen Gebetsformeln und Seremonien. Im Gegenteil, er legte thnen ans Herz, beim Gebet nicht viele
Worte zu machen, da unser Vater im Himmel wohl wisse, was wir bediirfen (Mt 6,7 f). Nur emnes
scharfle er uns mit besonderem Nachdruck emn: dafs wir beharrlich sein sollen bevm Gebet. .. .« Fiir die
dufere Verrichtung gab er nur zwer Anweisungen: »Wenn du beten willst, geh in demn Kammerlein,



schliefp die Tiir und bete zu deinem Vater im Verborgenen« (Mt 6,6). Ferner sollen wir uns »an
emsame Orte zuriickziehen, wie er es tat, und zur besten und ruligsten leit: ber Nachk. Von
bestimmten Leiten und Tagen, Seremonien und Redewendungen sagt er nichts.

Johannes spricht schlieflich noch von den Predigern, die uns bestummen kinnen, dem Herrn zu
dienen. Um dem Volk niitzen zu kinnen und nicht selbst ein Opfer etler Selbstgefilligkeit zu werden,
muf3 der Prediger woor Augen haben, daf3 das Predigen eine Geustesarbeit st und kemn blofes Geredec.
Fiir die Wirkung der Predigt ist auch eine gewisse Empfinglichkeit der Horer vorausgesetzt, aber das
Wichtigste 1st die richtige Verfassung des Predigers. Wenn er nicht vom wahren Geust durchdrungen ist,
wird die erhabenste Lehre und der vollkommenste Stil nichts niitzen. fe vorbildlicher sein Leben ust,
desto mehr Nutzen wird er stiflen, wenn auch sein Stil armselig und sein Vortrag emnfach st. Ein
schoner Stil, eine erhabene Lehre und ein guter Vortrag reifsen mdchtig han, wenn daraus der Geust der
Frommugkent spricht. »Aber ohne diesen Geust finden nur die Sinne und der Verstand daran Geschmack
und Befriedigung, der Wille dagegen wird wenig oder gar nicht erwdirmt und belebt ... Die klingenden
Waorte allein haben keine Kraft, emnen Toten aus setnem Grabe zu erwecken.« Der Heilige will einen
guten Stil, erhabene Beredsamkeit und gut gewdhlte Worte durchaus nicht herabsetzen. All das st fiir
den Prediger wie fiir jeden Geschiftsmann von grofier Bedeutung, denn das rechte Wort und der gute
Stil konnen gefallene und verdorbene Sachen wieder aufrichten und herstellen, wdihrend schlecht
gewdhlte Ausdriicke die besten Sachen zugrunderichten und verderben kinnen . . .«

§ 2. Wechselseitige Aufhellung von Geist und Glauben

a. Riickblick und Ausblick

Hier bricht der »Aufstieg zum Berge Karmel« plotzlich ab. Ob das Werk nie vollendet wurde oder ob
nur kein abgeschlossenes Manuskript auf uns gekommen ust, wissen wir nicht. Die Abhandlung iiber
die Freude ist nicht zu Ende gefihrt, die andern Leidenschaflen sind gar nicht behandelt. Auch die
gelegentlich angekiindigten spiteren Teile iiber die passive Remnigung sind im Susammenhang dieses
Werkes nicht zur Ausfiihrung gekommen. Dafiir aber haben sie die Erginzung in der »Dunklen
Nacht«. Es st _ferner in der Darstellung auffallend, daf sie nur in den Anfingen unmuttelbare
Auslegung des vorangestellten Gedichtes ist, sich aber allméhlich mehr und mehr davon entfernt und
dem sachlichen usammenhang der angeschnittenen Fragen folgt. Auch darin bietet die »Dunkle
Nacht« eine Erginzung In den letzten “leilen dieses Werkes bilden die Verse wirklich den Leitfaden.
Allerdings bricht die Erklarung betm 1. Vers der II1. Strophe ebenso plotzlich ab wie der »Aufstieg«
mutlen in der Behandlung der Freude. Das Bruchstiickhafle und in mancher Hinsicht Unausgeglichene
dieser Schrifien laft sich wohl verstehen aus den Umstinden und der Art, wie sie entstanden.
Johannes schrieb sie nicht als Kiinstler, der ein allseitig ausgewogenes und gerundetes Ganzes formen
wollte. Er wollte auch nicht als Theologe etn System der Mystik schaffen oder als Philosoph und
Psychologe eine fertig ausgebaute Affektenlehre. Er schrieb als Vater und Lehrer fiir seine geistlichen
Sohne und Tochter. Er wollte threr Bitte um Erkldrung seiner geistlichen Gesdnge nachkommen,



besann sich auf die innere Erfahrung, die sich auf solche Wewse Ausdruck verschafft hatte, wollte die
Bilder in die Sprache des begnifflichen Denkens iibersetzen und merkte wohl erst ber der Arbeit, welche
vorbereitenden Frwdgungen notig waren, wieviel auf Schritt und “Iritt herbeigeholt werden mufte, um
das Verstindnis zu erschliefen. So konnte er auf manchen Seitenwegen weiter gefiihrt werden, als es
seine urspriingliche Absicht war; aber niemals verlor er den leitenden Qweck aus dem Auge, stets hielt
er die lebhafte Geistesbewegung mat fester Hand wm  iigel und wehrte der andringenden
Gedankentiille. Es st auch zu bedenken, daf er seine Abhandlungen gerade in den Jahren schrieb, in
denen er am meisten mit Amtern und duferen Geschéflen iiberladen war. Sicherlich blieb thm nicht die
Mupe zu ruhigem Komponieren und nachtriglichem Uberpriifen und Vergleichen. Es wire auch sehr
wohl denkbay, wenn er nach lingerer Unterhaltung den Faden nicht mehr da aufgegriffen hitte, wo er
thm entglitten way, sondern stattdessen das zweite Werk an die Seite des ersten stellte. Es mufte an all
das noch emmal erinnert werden, um in der rechten Weise die Auswertung der vorausgeschickten
Darlegungen des Heiligen in Angriff nehmen zu kinnen.

Wir haben wiedergegeben, was Johannes im »Aufstieg« iiber das Eingehen in die Nacht des Geistes
sagt, um daraus Klarheit zu gewinnen iiber das, was er unter »Geist« und »Glauben« versteht. Denn
der Glaube st der Weg durch die Nacht zum Siel der Vereinigung mat Gott, in thm vollzieht sich die
schmerzvolle Neugeburt des Geustes, seine Umgestaltung vom natiirlichen zum ibernatiirlichen Sein.
Die Ausfiihrungen iiber Geist und Glauben beleuchten einander wechselseitig. Der Glaube verlangt den
Verzicht auf die natiirliche Geustestatigkeit. In diesem Verzicht besteht die aktive Nacht des Glaubens,
die eigentdtige Kreuzesnachfolge. Um diesen Verzicht und damat den Glauben verstindlich zu machen,
muf3 die natiirliche Geustestitigkeit erortert werden. Andererseits erwerst der Glaube durch sein eigenes
Dasein die Maglichkeit emnes iiber das Natiirliche erhabenen geistigen Seins und 1dtigseins, und so
fiihrt die Erliuterung dessen, was er ist, zu emner neuen Sicht des Geistes. Daraus wird es verstandlich,
daf an verschiedenen Stellen in verschiedener Weise vom Geist gesprochen werden mufs. Dem
oberflichlichen Blick mag das als Widerspruch und Unausgeglichenheit erscheinen. In Wahrhent st es
sachliche Notwendigkeit. Denn sofern geistiges Semn Leben und Wandlung st, lapt sich sene
Erkenntnis nicht in starre Definitionen einfangen, sondern mufs selbst fortschreitende Bewegung sein
und sich emnen fliefenden Ausdruck suchen. Das gilt auch vom Glauben. Er st ja selbst geistiges Sein
und darum Bewegung: ein Aufstieg in tmmer unfafilichere Hohe und Abstieg in tmmer abgriindigere
Tiefe. Darum mufy die Erkenntnis versuchen, seiner durch mannigfachen Ausdruck habhafi zu
werden, soweit sie thn iiberhaupt zu fassen vermag. Der Heilige sagt ja an einer Stelle, nur in tiefster
Beschauung kinnte uns erschlossen werden, was der Glaube seu.

b. Natiirliche Gerstestitigkeit. Die Seele, ithre » leile« und Rrifte

An erster Stelle wst also die natiirliche Geustestitigkeit zu kldren. Sie ergibt sich aus dem Gesamtbau
des seelisch-geistigen Seins. Dieses sucht Johannes zu fassen mit den iiberlieferten Begriffen der
scholastischen Psychologie, die thm jedenfalls von seiner Studienzeit in Salamanca her geldufig waren.
Drie Seele 1st ein Warkliches mat mannigfachen Krdflen: niederen und hiheren oder sinnlichen und



geistigen. Im naederen wie tm hoheren » leil« gliedern sich die Rrdfle in erkennende und strebende. (Das
w5t ber jfohannes nicht ausgesprochen, ist aber fiir seine Darstellung vorausgesetzt.) Die »Sinne« sind
letbliche Organe, doch zugleich die »Fenster« der Seele, durch die sie Renntnis von der Aufenwelt
gewinnt. Die »Sinnlichkeit« ist also dem Letb und der Seele gemeinsam, die letbliche Seite wird aber
von fohannes verhiltnismdafig wenig beriicksichtigt. Sur Sinnlichkeit gehort aufer den Fandriikken,
die eine Renntnis der sinnenfilligen Welt vermatteln, das Gemiefsen und Begehren, das durch die
Sinneseindriicke in der Seele hervorgerufen wird. Wie schon friiher hervorgehoben wurde, hat es die
»Nacht der Sinne« in erster Linie mit der Sinnlichkeit in dieser zweiten Bedeutung zu tun: Vom
Verlangen oder Begehren nach sinnlichem Genufs soll die Seele in der ersten Nacht sich befreien, bzw.
geremnigt werden. Diese Beschrinkung 1st durchaus berechtigt, weil Genieffen und Begehren schon auf
der Stufe emnes rein sinnlichen Seelenlebens maoglich ist (also auch beim Tier). Erkenntnis dagegen,
selbst in der niederen Form der sinnlichen Wahrnehmung, st nicht ohne Geistestitigkeit maglich.
Dazu kommt noch, dafp das, was die Seele recht eigentlich »einnimmtc«, das Begehren und Geniefen
ust.

Sinnliche Erkenntnis st nicht ohne Gerstestitigkeit maoglich: darin deutet sich der enge {usammenhang
von »hohereme und »miedereme seelischen Sein an. Es sind keine iibereinandergebauten Stockwerke. Die
Rede vom hiheren und niederen el ist nur emn raumliches Buld fiir etwas, was ganz unrdumlichen
Sinn hat. Johannes sagt ausdriicklich, daff man bei »der Seele als Geist weder von hoch noch von tief

. sprechen kann wie ... bei den ausgedehnten Korpern ...« Sinnliches und geistiges Tun sind im
natiirlichen Bereich eng muteinander verflochten. Wie die Fenster der Sinne zu kemner Erkenntnis der
sinnenfalligen Welt fiihren, wenn der Gewst nicht durch sie hinausguckt, so bedarf er andererseits dieser
Fenster, um i die Welt haneinzuschauen. Anders ausgedriickt: die Sinne lefern thm den Stoff; an dem
er sich betitigl. Ubereinstimmend mit Augustinus und abweichend vom hl. Thomas setzt Johannes als
dritte geistige Kraft neben Verstand und Willen das Geddchtnis an. Darin st kein tiefgehender
sachlicher Gegensatz zu sehen, da es sich ja dort um keine wirkliche Telung der Seele handelt,
sondern um verschiedene Betdtigungsweisen und um Bereitstellung der emnen seelischen Kraft in dieser
und jener Richtung FEs lassen sich fur beide Fanteilungen gute Griinde anfiihren. Ohne die
urspriingliche Leistung des Geddchtnisses — das Behalten — wdre weder ein sinnlicher Findruck noch
eine geistige I dtigkeit moglich. Denn bewdes baut sich in etnem zeitlichen Nacheinander auf, und dafiir
wst erforderlich, daf die jeweiligen Augenblicksinhalte (grob gesprochen) nicht versinken, sondern
bewahrt blewben. Fiir die eigentliche Verstandestitigkeit (Vergleichen, Verallgemeinern, Folgern usw.)
lafst sich zewgen, daf dafiir auch die andern Leistungen des Geddchtnisses — Wiedererinnerungen und
freie Abwandlung durch die Phantasie — notig sind. Das kann aber hier nicht weiter verfolgt werden.
Es wurde nur angedeutet, weil daraus verstindlich wird, dafp man beim Geddchtnis sinnliche und
geistige Lewstungen unterscheiden und es in den andern Vermaogen emnbeschlossen denken kann. Auf der
andern Seite sind semne Leistungen keine eigentlichen Erkenntnisleistungen, sondern nur Huilfsmattel
dafiir. (Entsprechendes laft sich _fiir das Verhéltnis von Geddchtnis und Wallen nachweisen.) Daraus



ergibt sich die Berechtigung, das Geddchtnis als emn besonderes Vermagen anzusehen. Ber Augustinus
war jedenfalls entscheidend fiir die Dreterlung auferdem die Riicksicht auf die trimitarische
Gestaltung des Geistes, bet Johannes das Wechselverhdltnis der drei geistigen Rrifte und der drer
theologischen “Tugenden. Damit riilren wir an den entscheidenden Punkt in seiner Geusteslehre.

¢. Ubernatiirliche Erhebung des Geistes. Glaube und Glaubensleben

In sewer natiirlichen 1dtigkeit ist der Geist an die Sinne gebunden. Er nimmt das auf, was sie thm
darbeten, bewahrt das Wahrgenommene, rufl es ber Gelegenheit wieder vor seinen Blick, faft es mat
anderen zusammen, wandelt es ab und gelangt durch dies mannmigfache Tun zu semnen begrifflichen
Erkenntnissen, zu Urtedlen und Schluffolgerungen, den eigentlichen Verstandesleistungen. Ebenso
betdtigt sich der Walle natiirlicherweise an dem, was durch die Sinne dargeboten wird, findet darin
seine Freude, sucht es in seinen Besitz zu bringen, empfindet Schmerz iiber den Verlust, erhoffl den
Besitz und fiirchtet den Verlust. Aber der Geist hat nicht darin seine Bestimmung, die geschaffenen
Dinge zu erkennen und sich an thnen zu freuen. Es ist ene Verkehrung semnes urspriinglichen und
eigentlichen Sens, dafp er darin befangen ist. Er muf aus diesem Befangensein gelist und erhoben
werden zu dem wahren Sein, zu dem er geschaffen ist. Sein Blick mufs auf den Schipfer hingelenkt
werden. Ihm soll er sich mit allen seinen Krdflen hingeben. Das wird erreicht durch emne stufenwerse
Jortschreitende Erziehungsarbeit und Entziechungsarbeit. Gott gibt die Anregung dazu und vollendet
sie, aber sie erfordert die Mitwirkung des Menschen durch eigenes geistiges Tun. Entzogen werden
mufs dem Geust alles, womit er sich natiirlicherweise beschifligl. Erzogen werden muf er dazu, Gott
zu erkennen und sich an ihm allemn zu freuen. Das geschieht zundchst dadurch, daf den natiirlichen
Krdflen etwas dargeboten wird, was sie starker anzieht und mehr befriedigt als das, was sie
natiirlicherweise erkennen und geniefen. Der Glaube weist den Verstand auf den Schopfer hin, der alle
Dinge ins Dasein gerufen hat und selbst unendlich grofer; erhabener und hebenswiirdiger ist als sie
alle. Er unterrichtet thn iiber die Fagenschaflen Goltes und iiber alles, was er fiir den Menschen getan
hat und was der Mensch thm schuldig ist. Was bezewchnet in diesem usammenhang »der Glaube«?
Augenschemmlich das, was uns zu glauben vorgestellt wird, den Inbegriff aller offenbarten, durch die
Kurche verkiindeten Wahrheiten: »Fides, quae crediturke Wenn der Verstand das annimmt, was thm
vorgestellt wird, ohne daf er es krafl eigener Fansicht erkennen konnte, dann tut er den ersten Schritt
lunemn in die dunkle Nacht des Glaubens. Dies st aber nun die »fides, qua crediture, e lebendiges
Tun des Geistes und eine entsprechende dauernde Haltung (Habitus oder Tugend des Glaubens): die
Uberzeugung, daff Gott ist (credere Deum), und die iiberzeugte Annahme dessen, was Gott durch die
Rurche lehrt (credere Deo). Mit diesem Glaubensleben erhebt sich der Geist iiber sein natiirliches Tun,
aber er st sich doch noch kemneswegs davon los. Die natiirlichen Geusteskréfle erhalten vielmehr in der
neuen Welt, die der Glaube thnen erschlieft, emne Fiille von neuem Stoff zur Betitigung. Diese
Betdtigung, in der sich der Geist den Glaubensinhalt innerlich zu eigen macht, st die Betrachtung.
Haer stellt sich die Fanbildungskrafl die Ereignisse der Heilsgeschichte bildhafl vor Augen, sucht sie
mit allen Sinnen auszuschiopfen, erwdgt mit dem Verstand ihre allgemeine Bedeutung und die



Forderungen, die sie an die eigene Person stellen; dadurch wird dann der Walle zur Liebe und zu
Entschliissen fiir die Lebensgestaltung im Geust des Glaubens angeregt. Johannes kennt auch noch eine
hohere Form der Betrachtung: ein von Natur aus lebhafler und reich veranlagter Gewst dringt mat dem
Verstand tief in die Glaubenswahrheiten emn, durchdenkt sie im wiegesprich mit sich selbst nach
allen Seiten, entwickelt sie n thre gedanklichen Folgerungen und entdeckt ihre wnneren
Lusammenhdnge. Noch lebendige; leichter und fruchtbarer wird diese I dtigkeit, wenn der Heilige
Geust den Menschengeist befliigelt und emportrdgt. Er fihlt sich dann so sehr in der Hand emner
hoheren Macht und von ihr erleuchtet, dafs es thm schent, als set er gar nicht mehr selbst titig,
sondern empfange Belehrung durch gottliche Offenbarung.

Was der Geist auf diese oder jene Weise betrachtend erarbeitet hat, das wird semn dauernder Besitz.
Und das st mehr als emn Schatz von aufgespeicherten Wahrheiten, die ber Bedarf wieder aus dem
Geddichtnis hervorgeholt werden kinnen. Der Geist — und das besagt, sachgemdf; weit gefafst, nicht nur
Verstand, sondern auch »Herz« — 1st durch die dauernde Beschdftigung mit Gott vertraut geworden, er
kennt thn und liebt ihn. Diese Kenntnis und Liebe sind emn Bestandlteil seines Seins geworden, etwa
wie das Verhiltnis zu emmem Menschen, mit dem man seit langer et zusammenlebt und innig
vertraut 1st. Solche Menschen brauchen nicht mehr Auskunft iiberetnander emzuholen und
iiberetnander nachzudenken, um sich wechselseitig zu ergriinden und von threr Liebenswiirdigkeit zu
iberzeugen. Es bedarf zwischen thnen auch kaum noch der Worte. Wohl bringt jedes neue
Lusammensein ein neues Wachwerden und eine Steigerung der Liebe, wvielleicht auch noch ein
Kennenlernen von neuen FEinzelziigen, aber das geschieht wie von selbst, man braucht sich nicht
darum zu bemiihen. So etwa ist auch der Verkehr einer Seele mit Gott nach langer Ubung im
geistlichen Leben. Ste braucht nicht mehr zu betrachten, um Gott kennen und lieben zu lernen. Der
Weg liegt weit hunter ihy; sie ruht am Siel. Sobald sie sich ins Gebet begibt, st sie ber Gott und
verwelt in liebender Hingabe in seiner Gegenwart. Thr Schweigen st thm lieber als viele Worte. Das
w5t es, was man heute »erworbene Beschauung« nennt. (fohannes vom Rreuz gebraucht den Namen
nicht, kennt aber die Sache wohl.) Es st die Frucht eigener Idtigkeit, die freilich angeregt und
getragen st von wvielfacher Gnadenlulfe. Gnade st es, wenn uns die Glaubensbotschaft, Gottes
offenbarte Wahrheit, erreicht. Gnade st es, die uns die Rrafl schenkt, die Glaubensbotschafl
anzunehmen — wenn wir dies auch dann n freier Entscheidung vollziehen miissen — und damat
ngliubig« zu werden. Ohne Gnadenbeistand st kein Gebet und kemne Betrachtung moglich. Und doch
w5t das alles Sache unserer Fretheit und vollzieht sich mit Hilfe unserer eigenen Krdfte. Es hingt auch
von uns ab, ob wir uns s Gebet begeben, ob und wie lange wir in der »erworbenen Beschauunge«
verwetlen. Betrachten wir nun diese Beschauung in sich selbst, die ruhige, liebende Hingabe an Gott,
50 kinnen wir auch sie als eme Form des Glaubens, der fides qua creditur; in Anspruch nehmen: nicht
als das credere Deum (obwohl der Glaube an Gottes Dasein dafiir vorausgesetzt und darin
eingeschlossen st), auch nicht als das credere Deo (0bwohl es der Niederschlag alles dessen ist, was



wir als von Gott offenbarte Wahrheit glaubig angenommen haben), sondern als credere in Deum, in
Gott hineinglauben, sich gliaubig in thn hineinbegeben.

Das st das Hochste, was im Glaubensleben kraft eigener Tdtigkeit erreichbar ist, wenn auf Grund
davon als sachgemdfe Folgerung auch die Hingabe des eigenen Willens in den gittlichen, die Regelung
alles Tuns und Lassens nach dem gottlichen Willen vollzogen wird. Es st auch bereits eine
weitgehende  Erhebung des  Geistes iiber die natiirlichen  Seinsbedingungen hinaus. Die
Glaubenswahrheiten bringen uns zwar Gott zundchst durch Bilder und Gleichnisse und durch
Begniffe nahe, die von den geschaffenen Dingen hergenommen sind. Aber dariiber hanaus lehren sie uns,
dafs Gott iiber alles Geschaffene hinausgeht und iiber alles Fassen und Begreifen ist. Darum miissen
wir alle Geschopfe hinter uns lassen und alle unsere Krdfle, mit denen wir die Geschipfe fassen und
begreifen, um uns im Glauben zu Gott, dem Unfafslichen und Unbegreiflichen, zu erheben. Dazu sind
weder die Sinne fihig noch der Verstand, wenn wir darunter die Félugkeit zu begrifflichem Denken
verstehen. In der glaubigen Hingabe an den unbegreiflichen Gott sind wir remner Geust, geliost von allen
Bildern und Begriffen — eben darum im Dunkeln, weil die Welt unserer Tagesansicht sich aus
Bildern und Begniffen aufbaut, gelost auch aus dem Mechanismus emner Manmgfaltigkeit
verschiedener Krdfle, geent und emnfach in etnem Leben, das Frkennen, Fingedenksein und Lieben in
emem st. War stehen damit erst an der Schwelle des mystischen Lebens, am Eingang zu der
Umformung, die durch die Nacht des Geustes erreicht werden soll. Aber wir sind bis zu dem gelangt,
was ber der Aufhebung der Rrifle unangetastet blebt. Es muf ja etwas blethen, wenn erst nach der
Aufhebung der Krdfle die Veremnigung mit Gott und die Umformung in Gott moghch semn soll. Und
dieses Etwas jenseits von Sinnlichkeit und sinnlich-gebundenem Verstand mufs erst der Geist um
eigentlichen Sinne sein. Johannes spricht in diesem Susammenhang auch vom Wesen der Seele. Die
Seele ist threm Wesen nach Gewst und ist threm innersten Wesen nach empfinglich fiir alles Geistige:
Sfiir Gott, den remnen Geust, und alles, was er geschaffen hat und was setnem wnnersten Wesen nach
auch geistig 1st. Aber sie ist emngesenkt in die Letblichkeit und hat die lethgebundenen Sinne als
Aufnahmeorgane fiir das, was stofflich ist. Im Qustand des Falls sind diese dienenden Organe zu
herrschenden geworden. Der Geist muf3 erst aus threr Umbklammerung befreit werden, um die Kraft zu
rein geistigem Leben und Tun und zur Herrschafi iiber die Sinne zuriickzuerlangen. Wir haben das
Wirken des Glaubens in diesem Befretungsprozefs bis zu emnem gewissen Punkt verfolgt: wie er den
Geust auf Gott hanlenkt und schlieflich zu einem rein geistigen Verkehr mit Gott emporfiihrt. Es mufs
aber zu dieser Beschdftigung mit Gott noch etwas anderes hinzukommen: die Abwendung von allem,
was nicht Gott wst. Das ist die Hauptarbeit, die in der aktien Nacht des Gerstes geleistet wird.

d. Auferordentliche Gnadenmitteilungen und die Loslosung davon

LEs war davon die Rede, dafs der Glaube die seelischen Rrifle anzieht und zur Beschdifligung mit Gott
und gottlichen Dingen anregl. Aber damit ist noch lange keine Loslosung von der geschaffenen Welt
errewcht. Auch Menschen, die sich ernstlich zu emem geistlichen Leben entschliefen und beharrlich
dabet blethen, widmen doch nur einen kleineren oder grifieren leil des Tages dem Gebet und der



Betrachtung. Im iibrigen stehen sie mit beiden Fiiffen auf dem Boden der geschaffenen Welt. Sie
bemiihen sich, diese Welt erkenntnismdfig zu durchdringen und ihrer Herrschaft zu unterwerfen,
zeitliche Giiter zu erwerben und sich an thnen zu freuen. Sie erliegen noch dem bestrickenden auber
der natiirlichen Giiter und sind noch nicht unzuganglich fiir das, was die Sinne befriedigt, wenn sie
sich auch viellewcht unter dem Fanflufp ihres Gebetslebens in dieser Richtung schon weitgehend
Schranken auferlegen. So st thr Verstand mat den Dingen dieser Welt beschdftigt und verbraucht darin
seime Rrafl, die Fanbildungskraft ist davon erfillt, der Wille dadurch bestimmt in seinen
Bestrebungen, daran gebunden mut seinen Lewdenschaflen. All das wirkt hemmend auch in semn
Gebetsleben hinein und wiirde es schlieflich ganz zunichte machen, wenn Gott der Seele nicht mat
besonderem Gnadenbeistand zu Hilfe kime. Das geschieht aber, und zwar nicht nur durch die
Glaubensbotschafl, sondern durch auferordentliche Mitterlungen, die geeignet sind, die Reize der
natiirlichen Welt zu iiberbieten und unwirksam zu machen. Es werden den Sinnen und der
Embildungskraft  Bilder dargeboten, die alles Irdische iibertreffen. Der Verstand wird durch
ibernatiirliche Erleuchtung zu Einsichten erhoben, die er sich mut seiner eigenen Erkenntnisarbeit
niemals verschaffen kinnte. Das Herz wird erfiillt mit himmlischem “Irost, neben dem alle Freuden
und Geniisse der Welt verblassen. Auf diese Weise wird die Seele bereit gemacht, sich mat allen ihren
Krdfien von den wrdischen Giitern abzuwenden und zu den himmlischen zu erheben.

Aber damat st erst die halbe Arbeit getan. Man wiirde memals ans el, zur Veretnigung mit Gott
gelangen, wenn man ber den iibernatiirlichen Mutteilungen stillstehen und in threm Genufs ruhen
wollte. Denn Visionen, Offenbarungen und siife Empfindungen sind nicht Gott selbst und fiihren auch
nicht zu thm — von jenen hichsten, rein geistigen »Beriihrungen« abgesehen, in denen sich Gott selbst
dem Wesen der Seele mattelt und eben damat die Veretnigung vollzieht. So mufs die Seele sich auch von
allem Uberirdischen, von den Geschenken Gottes, wieder losmachen, um statt der Gaben den Geber zu
gewinnen. Was aber wird sie bestummen, so grofe Giiter frewwillig preiszugeben? Darauf arbeitet
wiederum der Glaube hin, der sie lehrt, dafs Gott nichts von all dem ist, was sie_fassen und begreifen
kann, und sie emnladet zu seinem dunklen Weg, der allen zum Siel fihrt. Aber er wiirde damit wenig
ausrichten, wenn er sich nur mit belehrenden Worten an den Verstand wendete. Die mdchtige
Warklichkeit der natiirlichen Welt und der iibernatiirlichen Gnadengeschenke muf3 durch eine noch
mdchtigere Wirklichkeit aus den Angeln gehoben werden. Das geschieht in der passwen Nacht. Ohne
sie — so betont Johannes immer wieder — wiirde die aktive niemals ans Liel kommen. Die starke Hand
des lebendigen Gotles muf3 selbst eingreifen, um die Seele aus den Schlingen alles Geschaffenen zu
befreien und an sich zu ziehen. Dieses Eangreifen ist die dunkle, mystische Beschauung, verbunden mat
der Entziehung alles dessen, was bisher Licht, Halt und Trost gegeben hat.

§ 3. Tod und Auferstehung
a. Passwe Nacht des Geistes
o) Glaube, dunkle Beschauung, Entblofung



Wir wissen schon aus der »Nacht der Sinne«, daff em Seithunkt kommt, in dem der Seele der
Geschmack an allen geistlichen Ubungen ebenso wie an allen irdischen Dingen genommen wird. Sie
wird villig i Dunkelheit und Leere versetzt. Es bletbt thr gar nichts anderes mehy; woran sie sich
halten kinnte, als der Glaube. Der Glaube stellt thr Christus vor Augen: den Armen, Erniedrigten,
Gekreuzigten, am Rreuz selbst vom gottlichen Vater Verlassenen. In semner Armut und Verlassenheit
findet sie die thre wieder. Trokkenheit, Ekel und Miihsal sind das »ein geistige Kreuze, das thr
gerewcht wird. Nommt sie es an, so erfihrt sie, daf3 es ein sanfles Joch und emne lewchte Last ist. Es
wird thr zum Stab, der sie schnell bergauf fiihrt. Wenn sie erkennt, daff Christus in der dufersten
Erniedrigung und Vernichtung am Kreuz das Grifte gewirkt hat, die Versohnung und Veretnigung der
Menschheit mit Gott, dann erwacht wn hr das Verstindnis dafiy, daff auch fiir se das
Vernichtetwerden, der »Kreuzestod ber lebendigem Leibe, tm Sinnlichen wie wm Geistigen«, zur
Vereinagung mut Gott fiihrt. Wie Jesus in semner lodesverlassenheit sich in die Hénde des unsichtbaren
und unbegreiflichen Gottes iibergab, so wird sie sich hineinbegeben in das mitterndchtliche Dunkel des
Glaubens, der der einzige Weg zu dem unbegreiflichen Gott ist. So wird ihr die mystische Beschauung
zuteil, der »Strahl der Finsternis«, die geheimmisvolle Gottesweisheit, die dunkle und allgemeine
Erkenntnis: sie allein entspricht dem unfaflichen Gott, der den Verstand blendet und thm als
Finsternis erscheint. Ste stromt in die Seele etn und kann es um so lauteres; je freier die Seele von allen
anderen Eindriicken 1st. Sie ist etwas viel Rewneres, arteres, Geistigeres und Innerlicheres als alles,
was der Erkenntnis aus dem natiirlichen Geustesleben bekannt ist, auch hinausgehoben iiber die
Leitlichkeit, ein wahrer Anfang des ewigen Lebens in uns. Es ist kein blofes Annehmen der gehirten
Glaubensbotschafl, kemn blofes Sichzuwenden zu dem Gott, den man nur vom Horensagen kennt,
sondern ein inneres Beriihrtwerden und ein Erfahren Gottes, das die Kraft hat, von allen geschaffenen
Dingen loszulisen und emporzuheben und zugleich in eine Liebe zu versenken, die ihren Gegenstand
nicht kennt. Ob dieses dunkle, liebende Erkennen, worin die Seele in threm Innersten von Gott beriihrt
wird — von »Mund zu Munde«, von Wesenheit zu Wesenheit —, noch zum Glauben gerechnet werden
kann, wollen wir jetzt nicht entscheiden. Es st die Hingabe der Seele durch den Wallen (als thren
Mund) an das lebende Entgegenkommen des immer noch verborgenen Gottes; Liebe, die nicht Gefiihl,
sondern 1at- und Opferbereitschafi ist, Hineinstellen des eigenen Willens in den gottlichen Wallen,
um von thm allein geleitet zu werden. Wenn nun der Seele auch wieder emnzelne, bestimmte
Erleuchtungen, Offenbarungen und Tristungen zuteil werden — wie es in der meist sehr langen et
der Geistesnacht doch dfters geschieht —, so wird sie sich jetzt bereit finden, nicht daber zu verweilen.
Ste wird es Gott iiberlassen, das i thr zu wirken, was er mit diesen iibernatiirlichen Mitterlungen
beabsichtigt, wird aber selbst in der Dunkelheit des Glaubens bleiben, weil sie es nicht nur gelernt,
sondern erfahren hat, daf all dies nicht Gott st und ihr Gott nicht gibt, daf sie aber im Glauben alles
hat, was ihr notig 1st: Christus selbst, der die ewige Weishent ist, und in thm den unbegreiflichen Gott.
Ste wird zu diesem Verzicht und zum Ausharren im Glauben um so eher bereit sein, je griindlicher sie
durch die dunkle Nacht schon geldutert ist.



Dap die Seele auch nach langer Ubung im geistlichen Leben noch voller Unvollkommenheiten ist und
tiefgehender Remnigung bedarf, um fiir die Veremigung tauglch zu werden, ist ja wiederholt betont
worden. Es wurde auch gezeigt, dafy diese Unvollkommenheiten mat iibernatiirlichen Mitterlungen aller
Art sehr wohl zusammenbestehen konnen, ja daff in der noch nicht vollig gelduterten Seele die
gottlichen Gnadengeschenke selbst Anlafs zur Unvollkommenheit werden kinnen, besonders zu Stolz,
Eatelkeit und geistiger Genufisucht. All die Schwdchen heilt Gott durch die Entblofung, die sich in der
dunklen Nacht vollzieht, mindem er den Verstand der Finsternis ausliefert, den Willen der Trockenhet,
das Geddchtnis der Leere und die Neigungen der Seele duferster Betriibnis, Butterkeit und Bedringnis
...« Her erfahren Geist und Sinne zusammen die letzte Remnigung, nachdem in der ersten Nacht die
Stnne durch Umgestaltung und Siigelung der Geliiste und durch den Verkehr mat Gott soweit erstarkt
sind, um die Beschwerden dieser tiefgehenden zweiten Remmigung ertragen zu konnen. Auch diese
Remnigung st das Werk der dunklen Beschauung

Busher haben wir die Beschauung hauptsichlich auf den Gewinn hin betrachtet, den sie der Seele
bringt, indem sie die geistigen Krifte auf Gott hinlenkt und zur Loslisung von allem Geschaffenen
Siihrt. Dieser Gewinn wurde schon in den Ausfiihrungen des »Aufstiegs« iiber die aktive Nacht des
Geustes klar. Er wird noch emmmal kurz zusammengefafit in der neuen Deutung, die der Heilige der
Eingangsstrophe des Nacht-Gesangs zu Beginn der Abhandlung iiber die dunkle Nacht des Geustes
gibt: »In Armut und Verlassenheit, da meiner Seele alle Inhalte mangelten, d. h. in der Finsternis
mewnes Verstandes, in der Bedringnis meines Willens, in der Betriibnis und Bedngstigung meines
Geddichtnisses habe ich mich in der Dunkelheit dem remen Glauben, dieser dunklen Nacht fiir die
genannten natiirlichen Kidfle, iiberlassen. Wahrend mein Wille allein von Schmerz, Betriibnis und
Sehnsucht nach der Liebe Gottes erfiillt way, ging ich von mar selbst aus, d. h. von meiner niedrigen
Erkenntnisweise, von mewner schwachen Liebe und von meiner diirfigen und sparlichen Art, Gott zu
genmiefen, ohne dafy die Sinnlichkeit oder der bise Feind mich daran hinderten. Das war emn grofes
Gliick ... fiir mich. Denn sobald iwch die Vermogen, die Ledenschaflen, Begierden und Neigungen
mewner Seele, wodurch iwch so gering von Gott dachte und so spérlichen Genuf in thm fand, zunichte
gemacht und beschwichtigt hatte, entwich ich meem diirfligen, menschlichen Verkehr und Wirken
und ging zu emem Verkehr und Wirken mat Gott iiber; d. h. memn Verstand ging aus sich und wurde
aus einem menschlichen und natiirlichen e gottlicher. Er veretmigte sich mit Gott ... und ist nun nicht
mehr durch eigene, natiirliche Rraft titig, sondern durch die gottliche Weisheit, mit der er sich
veretnigte. Auch memn Wille ging von sich aus und wurde ein gottlicher. Vereint mat der gittlichen Liebe
liebt er nicht mehr in niedriger Wewse mut seiner natiirlichen Kraft, sondern in der Rraft und Reinheit
des HI. Gestes ... In ganz gleicher Weise hat sich auch das Geddchtnis ganz umgewandelt und
hingewendet zu Vorstellungen des ewigen Lebens ... Alle Krifie und Neiwgungen der Seele werden
mattels dieser Nacht und Reinigung des alten Menschen ganz und gar erneuert (und geniefsen) gottliche
Harmonie und Freuden.«



Die Reinagung aber st nicht nur Nacht, sondern auch Pein und Qual, und zwar aus zwer Ursachen:
»Die erste 15t die Erhabenheit der gottlichen Weisheit, welche die Fassungskraft der Seele iibersteigt:
auf die Wese st sie Finsternis. Die zweile st die Niedrigkeit und Unreinheit der Seele; so ist sie
pewnlich, schmerzlich und dunkel.« Durch das auferordentliche, iibernatiirliche Licht »wird die
natiirliche Erkenntniskraft der Seele iberwdiltigt und ausgeloschi«. So kommt es, dafp Gott, »wenn er
diesen hellglinzenden Strahl seiner geheimmnisvollen Weisheit in die noch nicht umgewandelte Seele
emstrimen lapt, dunkle Finsternis im Verstand verursachi«. Die Qual und Pein der Seele riihrt daher,
dafs die »gittliche eingegossene Beschauung eine Fiille von duferst erhabener Vollkommenheit in sich
begreifi; die noch nicht gerermigte Seele aber; die sie auffingt, gerdt in ein Meer schrecklichsten Elends,
wetl Entgegengesetztes in emnem Subjekt nicht bestehen kann ...« Darum fiihlt sie sich gerade in
diesem hellen Licht »so unremn und elend, dafs es thr scheint, als se1 Gott gegen sie und sie ... Gott
entgegen; sie glaubt von Gott wirklich verstofen zu semn.« Sie wird gequdlt von der Furcht, sie werde
nie Gottes wiirdig werden und habe all thre Gnadenschdtze emngebiifst. Denn jenes gittliche und dunkle
Licht offenbart ihr ganz deutlich das ganze Siindenelend, und die Seele »sieht klar ein, dafs sie aus sich
nichts anders haben kinnec.

Auf andere Weise wird die Seele gepeinigt auf Grund ihrer natiirlichen, sittlichen und geistigen
Schwiche. Wenn »die gottliche Beschauung sie mit emnager Stirke erfaft, um sie zu krifligen und zu
beherrschen, ledet sie in threr Schwdche derart, daff sie beinahe verzweifeln mochte. Besonders
manchmal, wenn die Beschauung sie mit auferordentlicher Gewalt erfaft, leiden Sinne und Geust, als
ob sie von emner ungeheuren, dunklen Last zu Boden geworfen wiirdenc; sie wiinschen den “lod herber
als ee Erleichterung und Begiinstigung. Staunenswert ist es, »daf die Seele so schwach und unrein st
und nfolgedessen die an sich freundliche und lebevolle Hand so schwer und feindlich empfindet, da
diese sie doch nicht driicken und thr eme Last auferlegen will, sondern nur aus Barmherzigkeit sie
beriihren, ... nicht um sie zu ziichtigen, sondern um thr Gnade zu erweisen.« Wenn die beiden
Extreme, die von Gott kommende Beschauung und die Seele selbst, in Verbindung kommen, »zermiirbt
und vermichtet Gott die geistige Substanz der Seele und hiillt sie in eine so tiefe und schwarze
Finstermas emn, daf sie sich ... der Vernichtung und Auflosung durch einen schrecklichen Geistestod
preisgegeben glaubt ...« Was aber die betriibte Seele hier am schmerzlichsten empfindet, st der
Gedanke, Gott habe sie allem Anschein nach verstoffen und als verabscheuungswiirdiges Geschipf n
die Finsternis gestiirzt ... ste fiihlt ... Todesschatten, Todesseufzer und Schmerzen der Holle ... Es
wst dies das Gefiihl, ohne Gott zu semn, von Gott in setnem grofen Unwillen und orn verworfen zu
semn, ... und noch dazu die furchtbare Angst, daf3 es allem Anschein nach immer so bleiben werde.«
Schlieflich kommt noch der Seele durch die Erhabenheit und Grofe der dunklen Beschauung ihre
tiefste Armut und ihr duferstes Elend fiihlbar zum Bewuftsein. Sie fiihlt eine tiefe Leere und Armut
an zetlichen, natiirlichen und geistigen Giitern und sieht sich hineinversetzt in die entgegengesetzten
Ubel, »ins Elend ihrer Unvollkommenheiten, in Trockenheit, in villige Ohnmacht, sich mit thren
Seelenkriften etwas vorzustellen, und in finstere Verlassenheit des Geustes ... Es ist thr zumute, wie



wenn man sie aufhdangen und mn der Luft halten wiirde, ohne daf sie zu atmen vermag. Aber Gott
reiigt die Seele auch noch dadurch, daff er in hr alle Neigungen und gewohnheitsmdffigen
Unvollkommenheiten ... zunichte macht, aufhebt und zerstirt, wie das Feuer Rost und Schimmel am
Metall verzehrt. Da sich diese tief 1m Wesen der Seele eingewurzelt haben, so hat sie gewohnlich
aufer der natiirlichen und geistigen Armut und Entblofung auch noch grofie Beschwerden zu leiden,
Vernichtung und innere Qualen ...« Um den Rost threr Neigungen zu entfernen und auszutilgen, muf3
sich die Seele in gewissem Sinne »erst vernichten und verzehren, da thr diese Leidenschaften und
Unvollkommenheiten glewchsam zur zweiten Natur geworden sind«. Und sie »fihlt dieses gewallsame
Verzehrtwerden in threm eigenen Wesen, ... so daf sie vor Armseligkeit gleichsam vergeht«. »Hier
demiitigt Gott die Seele in hohem Grade, um sie dann noch hoher zu erheben.« Weare dieser Sustand
dauernd, »so miifite sie i kiirzester Leit den Leib verlassen. Gliicklicherweise dringen sich thr diese
Gefiihle nur in kurzen Qwischenrdumen mit dupferster Lebhaftigkeit auf. Aber manchmal nimmt sie
thre verwerfliche Unwiirdigkeit so lebendig wahy; daf es thr schewnt, als sihe sie die Holle ... offen vor
sich. Solche Seelen gehiren zu jenen, die in der “lat lebendig in die Unterwelt hinabsteigen, weil sie
hier ebenso geretnigt werden wie dort ... Und so betritt die Seele, die auf diese Weise hier lewdet,
iberhaupt nicht jenen Ort oder wird nur sehr kurze Leit zuriickbehalten, da sie sich hier in einer
Stunde mehr vervollkommnet als dort in vielen.«

Die Leiden werden noch verschérft durch den friiheren gliicklichen Qustand, denn gewdhnlich haben
solche Seelen »oor threm Eintnit in diese Nacht grofe Siifigkeiten in Gott gefunden und vieles in
setnem Duenst getane, nun aber sind sie diesem Gut_fern und kinnen nicht mehr dazu gelangen. Die
Beschauung versetzt die Seele iiberdies i so grofie Fansamkeit und Verlassenheit, »daf3 sie weder an
einer Belehrung noch an einem geistlichen Fiihrer Trost und Stiitze finden kann. Wenn man thr auch
die mannigfachsten “Trostgriinde vor Augen fiihit ..., so mewnt sie, andere sihen nicht, was sie sehe
und fiihle, oder redeten nur so, ohne Kenntnis zu haben. Und statt mit Trost wird sie mit neuem
Schmerz erfiillt, da nach threr Ansicht dies alles threm iiblen ustand nicht abhelfen kann. Und es st
auch i der 1at so. Denn solange der Herr die Remnigung nicht so vollzogen hat, wie es thm gefdllt,
findet sich kein Mattel und keine Arzner, thren Schmerz zu lhindern.« Das dauert so lange, »bis sie
ganz sanfl, demiitig, geretnigt im Geist ist und so scharfsinmg, emfiltig und fein, daf sie eins werden
kann mit dem Geust Gottes, je nach dem Grade der Liebesvereinigung, den thr seine Barmherzigkeit
gewdhren will ...« Nach diesem Grade richtet sich die Schérfe und Dauer der Reinigung. Meist dauert
sie fahre hindurch, aber mat Unterbrechungen, mn denen die dunkle Beschauung nach Gottes
Anordnung nicht in reigender; sondern erleuchtender und wohltuender Weise auf die Seele emnwirkt.
Die Seele, wie aus emem unterirdischen Rerker und aus Fesseln entronnen, aufatmend in Fretheit und
Lwanglosigkeit, fiihlt und gemeft dann die Hinneigung zur hochsten Wonne des Friedens und der
liebenden Freundschafl mit Gott in lewchter, iiberfliefender geistiger Mutterlung.« Da meint man nun,
alle Beschwerden hdtten fiir tmmer in Ende, so wie man friiher glaubte, die Pein werde niemals mehr
aufhiren. Das liegt daran, dafp mm Geist der gegenwdirtige Besitz emnes Inhaltes von selbst den



gegenwdrtigen Besitz und das Empfinden des entgegengesetzten ausschliefit. Im sinnlichen “leil der
Seele verhdlt es sich nicht so wegen der Schwiche der Aufnahmefahigkeit. Weil aber der Geist hier
noch immer nicht ganz geretnigt und geldutert ist von den Neigungen, die der niedere leil sich
zugezogen hat, so kann er noch in seinen Schmerzen etnen Wandel erfahren ..., wenn auch der Geust
als Geust sich nicht dndert.« Aber die Meinung, es seien nun alle Miihseligkeiten voriiber;, hat die Seele
nicht oft. »Denn solange die geistige Reinigung nicht ganz vollzogen ist, werden thr die siifen
Matteilungen Gottes selten in solcher Fiille zuteil, dafS sie die noch zuriickbletbende Wurzel (der
Unvollkommenheit) ganz bedecken; die Seele hat noch vmmer in threm Innern das Gefihl, daf thr
noch etwas fehle ... Dieses Gefiihl laft sie jene Erquickung nicht vollkommen geniefen, da sie noch
tmmer einen Feind in threm Innern wahrnimmt; zwar ist er jetzt beruhigt und schlifl, aber sie fiirchtet
doch, er kinnte sich erheben und setn Werk fortsetzen. Und das st auch wirklich so: wenn die Seele
ganz sicher glaubt und nicht achtgibt, sucht er sie wieder zu verschlingen und in noch schwereres,
dunkleres und schmerzlicheres Leid hinabzustiirzen als frither ...« Und wieder glaubt sie, die
vorangegangene Gliicksfiille set verloren fiir immen; weil der »gegenwdrtige Inhalt des Geustes ... villig
zunichte macht, was thm entgegengesetzt ist.« Aus diesem Grunde haben auch die Seelen im Fegfeuer
Lweifel, ob ihre Leiden ein Ende nehmen werden. Sie sind zwar im Besitz der gottlichen Tugenden
und nehmen wahy, dafs sie Gott lieben, finden aber darin keinen “Trost, »weil sie nicht glauben kinnen,
dafs Gott sie liebe, noch daf3 sie dessen wiirdig seien ... Und wenn auch die Seele in dieser Reinigung
wahrmimmt, dafs sie Gott lhebe und tausend Leben fiir thn hingeben wiirde ..., so verschafft thr das
keinen Trost, vielmehr noch grofere Betriibnis. Ste liebt namlich Gott so sehi; dafy sie um sonst nichts
besorgt ist ... Da sie sich aber so elend sieht, so kann sie nicht glauben, dafp Gott sie liebe, noch dafp
er Ursache habe oder haben werde, sie zu lieben; vielmehr ist sie iiberzeugt, dafs sie mit vollem Recht
nicht blof3 von thm, sondern auch von allen Geschopfen stets verabscheut werde, und voll Schmerz sieht
ste i sich die Ursache, wodurch sie es verdient, von dem verworfen zu werden, den sie so sehr liebt
und nach dem sie so grofes Verlangen trdgt.«

Die Hemmung der Rrdfle in diesem peinlichen Qustand fiihrt auch dazu, daf3 die Seele nicht mehr wie
frither thr Herz und Gemiit im Gebet zu Gott erheben kann. Betet sie, »so geschieht es in solcher
Trockenheit, so ohne Saft und Krafl, daf3 sie sich des Eindruckes nicht erwehren kann, Gott hire nicht
auf sie und kiimmere sich nicht um thr Gebet ... Und es ist in der “lat jetzt nicht an der eit, mut
Gott im Gebet zu reden, sondern ... den Mund i den Staub zu driicken ... und diese Liuterung mat
Geduld zu ertragen. Denn Gott st es, der hier in der Seele das Werk vollbringt; darum vermag sie
nichts ..., weder zu beten, noch den gottesdienstlichen Handlungen mat Aufmerksamkeit beizuwohnen,
noch viel weniger anderen Dingen und zeitlichen Angelegenheiten Aufmerksamkeit zu schenken; nicht
nur das — ste leidet oft an so grofer Geistesabwesenheit und so tiefem Vergessen, dafp viele Stunden
voriibergehen, ohne daf sie weifs, was sie getan oder gedacht hat, noch was ste jetzt tut oder tun will
...« Das legt daran, daf} auch das Geddchtnis von allen Gedanken und FErkenntnissen gereinigt
werden mufs. Die Gewstesabwesenheit und Kdlte aber kommt von der tiefen inneren Sammlung, in der



die Beschauung die Seele mut allen thren Vermogen glewchsam aufzehrt, um sie von allen Neigungen zu
den Geschopfen und allen Vorstellungen von Geschaffenem abzuziehen. Das dauert je nach dem Grade
der Beschauung langer oder kiirzer. fe remer und lauterer das gittliche Licht in die Seele fallt, desto
mehr verdunkelt, entleert und vernichtet es sie. »Und wenn die Seele so entleert und im Dunkel ist,
reiigt und erleuchtet sie« der gottliche Lichtstrahl der Beschauung, ohne dafi sie etwas vom
Empfangen des gottlichen Lichtes merkt. Ste bleibt vielmehr im Dunkel, wie der Sonnenstrahl, »wenn
er rein 15t und kemnen Gegenstand findet, an dem er abprallt, unsichtbar bleibt, auch wenn er mitten
s immer semn Licht wurfl. Findet aber dieses geistige Licht, von dem die Seele durchdrungen ist,
etwas, auf das er stoft, wie etwa die geistige Erkenntnis der Vollkommenheit ... oder emn Urtell
dariiber; set es falsch oder wahy so sieht man es gleich und erkennt es viel deutlicher als vor dem
Eantritt in diese Dunkelheit. Und mat derselben Deutlichkeit nimmt die geistliche Seele das Licht wahy;
um mut Lewchtigkeit eine auftretende Unvollkommenheit zu erkennen ...« »Weil ... dieses geistige Licht
so emfach, rein und allgemen 1st und auf keine Einzelerkenntnis ... sich erstreckt, ... kommt es, daf3
die Seele in grofer Allgemeinheit und Leichtigkeit alles Hohere und Niedere, was sich thr darbetet,
durchdringt ... : »Der Geist erforscht alles, auch die Tiefen der Gottheit (1 Kor 2,10) und >Die
Wewsheit ... dringt iiberallin kraft ihrer Renheite (Sap 7,24), d. h. wel sie sich nicht auf eine
Einzelerkenntnis und Einzelneigung emnschrankt. Und das 1st dem geretnigten und beziiglch aller
Einzelneigungen und Einzelerkenntnisse zunichte gemachten Geist eigen, nichts Einzelnes zu geniefen
und zu erkennen, sondern in Leere, in Dunkel und Finsternis bleibt en; und daber umfafit er alles mat
grofler Bereitschaft .. .«

So bezweckt die beseligende Nacht durch die Verfinsterung des Gestes nichts anderes, »als thn
beziiglch aller Dinge zu erleuchtenc, sie versetzt thn »nur darum in Niedrigkeit und Elend, um thn zu
erheben und aufzurichten, ... nur darum beraubt und entleert sie thn jedes Besitzes und jeder
natiirlichen Neigung, damit er nach Gottes Weise sich zum Kosten und Genigfsen aller wrdischen und
himmlischen Dinge ausdehnen kann, in allumfassender Fretheit des Geistes«. Weil der natiirliche
Verstand das gottliche Licht nicht zu fassen vermag, muf er durch die Beschauung ins Dunkel gefiihrt
werden. »Dieses Dunkel muf; solange bletben, als es die Entfernung und Lerstorung der seit langem
emgewurzelten Geusteshaltung tm  Erkennen ... erfordert ...« Die Lerstirung der natiirlichen
Erkenntruskraft st tief, schrecklich und iiberaus schmerzlich. »Man fiihlt sie nambich im innersten
Wesen des Geistes, und so scheint es emne das Wesen angreifende Finsternis zu sein.« Auch der Walle
muf; geretnigt und zunichte gemacht werden, um durch die Liebesvereinigung zu jener ganz reinen,
gottlichen, geistigen und erhabenen Liebe zu gelangen, die jede natiirliche Neigung und Empfindung
und jedes Begehren des Willens iibersteigt. »Er mufS solange in Trockenheit und Bedringnis bleiben,
als es seine dauernde Hallung gegeniiber den natiirlichen Neigungen zu Gattlichem und Menschlichem
erfordert.« Auf diese Weise »muf3 er im Feuer der dunklen Beschauung ... beziiglch aller bisen
Eanfliisse ausgetrocknet, entleert und vollkommen befreit werden, damit seine Empfinglichkeit rein und
lauter und setn Gaumen gerermigt und gesund werde, um die erhabenen, fremdartigen Beriihrungen der



gottlichen Liebe zu empfinden ... Die Seele muf auch ... fiir den Verkehr mit Gott mut emner gewissen
verkldrten Herrlichkeit ausgestattet werden, denn es sind darin unzdhlbare Schitze und Wonnen
eingeschlossen, iiber alle Fiille hinaus, die die Seele natiirlicherweise fassen kann; denn sie kinnen in
ewner so schwachen und unreinen Natur nicht aufgenommen werden ... Deshalb muf3 die Seele erst
arm und leer im Geist werden, ... um dann, entblofit vom alten Menschen, das neue beseligende
Leben ... der Veremigung mat Gott leben zu kinnen ... Die Seele ... muf eine ganz erhabene
Ensicht und wonnevolle gittliche Erkenntnis beziiglhch aller gottlichen und menschlichen Dinge
bekommen ... ; sie betrachtet die Dinge mit ganz anderen Augen als friiher; der Unterschied ist so groff
wie zwischen dem Licht und der Gnade des Heiligen Geistes und dem sinnlichen Erkennen, zwischen
Gottlhichem und Menschlichem.« Dafiir muf3 auch das Geddchtmis freigemacht werden, »das
Empfindungsvermaogen muf3 viel innerlicher und mehr abgestimmt werden fiir das Verlassen ... aller
Dinge, wober alles ungewohnt und anders erscheint als ehedem. So zieht diese Nacht den Geust heraus
aus sener gewiohnlichen und niedrigen Denkungsweise iiber die Dinge, um thn mut gottlicher Fansicht
zu erfiillen; dies erscheint nun der Seele so fremdartig und so verschieden von jeder menschlichen
Auffassungsweise, daf sie ganz aufer sich gerdat. Manchmal ment sie, verzaubert oder in Verziickung
zu semn, sie staunt iber die Dinge, die sie sweht oder hort; sie kommen thr ganz fremd und
ungewohnlich vor, obwohl es dieselben sind, mat denen sie gewihnlich zu tun hat.«

»Alle diese Bedringnisse und Reinigungen des Gestes mufs die Seele durchkosten, um ... zum Leben
des Geustes wiedergeboren zu werden. Und mut diesen Schmerzen gebiert sie den Geust des Heiles ...
Auferdem beretet sich die Seele muttels dieser Nacht der Beschauung auf jene Ruhe und jenen Frieden
vo; der so tief und wonnevoll 1st, daf er ... alle Begriffe iibersteigt (Phil 4,7). Darum muf; jener
friihere Frieden aus der Seele vollstindig entfernt werden,« der »moch voll von Unvollkommenheiten
war« und darum »kemn Friede, obwohl er der Seele ... als doppelter Friede erschienc«. Sie hatte sich
ndmlich schon den Frieden der sinnlichen und geistigen Erkenntnis erworben und sah sich mat Sinnen
und Geist von der Fiille dieses Friedens umgeben. Aber er mufs erst in der Seele emner Lduterung
unterzogen werden. Ste muf thn aufgeben und zerstoren und die Erfiillung des Wortes erleben:
» Verlassen und herausgeworfen ist aus dem Frieden meine Seelec (Thren 3,17). Die Seele erleidet daber
mancherler Befiirchtungen, Kampfe und Emnbildungen. Durch das Gefiihl, fiir immer verloren zu sewn,
ventsteht im Innersten ihres Geistes ein so empfindlicher Schmerz und emn so tiefes Seufzen, daf es emn
hefliges geistiges Aufschreien und Stohnen verursacht; manchmal gibt es sich in Worten und Strimen
von Irdanen kund, wenn die dazu nitige Kraft und Stirke vorhanden ist. Diese Erleichterung wird
gedoch der Seele nur selten zutel.« Wie iiberstrimende Wasser wird »dieses Aufschreien und
Schmerzgefiihl der Seele so mdchtig, daf es sie ganz iiberschwemmt und durchdringt und alle ihre
innersten Neigungen und Krifle iiber alles Map mit geistigen Angsten und Schmerzen erfiillt. Das sind
die Wirkungen, welche diese Nacht durch Verhiillung aller Hoffnung auf das Licht des Tages in der
Seele  hervorruft.« Der Wille wurd glewchsam durchbohrt von diesen Schmerzen, Jweifeln und
Befiirchtungen, die kein Ende nehmen wollen. » Tiefgehend ist dieser Streit und Kampf, weil auch der



erhoffie Friede ein ganz tiefer sein mufs; und der geistige Schmerz ist innerlich, fein und entbloft, weil
auch die Liebe, die man sich erwerben soll, ganz innerlich und entblofpt sein mup. Je innerlicher und
feiner geschliffen emn Werk sein und blethen mup, desto innerlicher; sorgfdltiger und sauberer muf3 die
Arbeit sen ... Wel nun die Seele im Stande der Vollkommenheit, dem sie durch diese Nacht
zuwandelt, unzdhlige Schitze an Gaben und Tugenden besitzen und geniefen solkq mufS sie sich
zuerst entbloft, »leer und arm an thnen sehen und fiihlen ... ; ja, sie miissen thr so fernliegend
erschemnen, daf3 sie gar nicht glauben kann, jemals in thren Besitz gelangen zu konnen .. .«

B) Entbrennen in Liebe und Umgestaltung

In den lodesingsten der Geistesnacht sind die Unvollkommenheiten der Seele ausgegliiht worden, so
wie Holz im Feuer von aller Feuchtigkeit befreit wird, um dann selbst im Glanz des Feuers ergliihen
zu konnen. Das Feue, das die Seele erst rein gliihte und dann entflammte, ist die Liebe. So hat sich
erfiillt, was der 2. Vers des Nacht-Gesangs verkiindete: dafs »Liebessehnen zehrend sie entflammte«. Es
w5t emne lewdenschaftliche Liebe, zu der sie entflammt wird, aber es ist ein Entbrennen im Geust und von
dem, das im sinnlichen Teil entfacht wird, so verschieden wie der geistige vom sinnlichen Teil. Es ist
eine eingegossene Liebe und dufert sich mehr tm Erleiden als im Handeln. Sie »hat schon etwas von
der Vereinigung mut Gott an sich, und deshalb nimmt sie auch i etwa teil an deren Figenschaftenc; d.
h. in der Seele sind nun »mehr I dtigkeiten Gottes als solche der Seele selbst, sie wohnen ihr in passiver
Wewse inne, die Seele gibt nur ihre Qustimmung Aber die Wirme und Rraft, die Stimmung und
Ledenschaft der Liebe oder die Entflammung ... verursacht allein die Liebe Gottes, die sich mit ihr
veretnigt.« Durch die dunkle Remmigung st die Seele auf wunderbare Weise fiir die Vereinigung
zubereitet worden. In diesem Qustand »mufs die Seele lieben mit der ganzen Macht aller threr Krdifte
und geistigen und sinnlichen Newgungen«. Es 1st emne gewaltige Liebesglut, weil »Gott alle Krifle,
Vermogen und Neiwgungen der Seele, die geistigen wie die sinnlichen, gefessell hdlt, damit alle ihre
Krdfle und Fihigkeiten in vollkommener Harmonie sich mut dieser Liebe beschiftigen und so um vollen
Sinn des Worles dem ersten Gebot Geniige leisten ... (5 Mos 6,5).« Wenn die Seele sich so von der
Laiebe entflammt und verwundet fiihlt und doch immer noch in Finstermis und Jweifeln ist, ohne den
gliicklichen Besitz der Liebe, dann erwacht in ihr emn Sehnsuchtsdrang, der mit all ihren Begierden
nach Gott verlangt. »In allen Dingen und Gedanken, die sie in sich vorfindet, bei allen Sachen und
Vorfallen, die sich ihr darbieten, wird sie in mannigfacher Weise von Liebe und Sehnsucht erfiillt,
levdet in ihrer Sehnsucht ... zu allen Zeiten und an allen Orten und findet in nichts Ruhe ...« »Alles
wird der Seele zu enge, sie hilt es ber sich selber nicht aus und findet weder y1m Himmel noch auf
Erden eine Stdtte, und sie st von Schmerzen durchdrungen bis zur Finstermis ..., d. h. sie leidet
Schmerzen ohne ‘Trost, auch ohne den emner sicheren Hoffnung auf irgendein Licht oder geistiges Gut
...« Ihr Sehnsuchtsdrang und thre Pein wachsen bestindig emnerseits durch die geistige Finsternis, in
die sie sich versetzt sieht, andererseits durch die Gottesliebe, die sie entflammt. Und doch fiihlt sie
mutten in dieser Qual eine Krafl in sich, die schwindel, sobald die Last der Finsternis von ihr weicht.
Das kommt daher; daf3 diese Kraft der Seele »ohne thr Qutun von dem dunklen Feuer der Liebe, das sie



befallen hat, verlichen und matgeteilt wird. Wenn nun diese Liebesglut ein Ende nimmt, schwinden
auch die Finsternisse, die Rraft und Warme der Liebe in der Seele.«

Die Reimigung der Seele durch dieses liebegliihende, dunkle, geistige Feuer entspricht der Reinigung der
Geuster tm Jenseits durch ein dunkles, materielles Feuer. Sie erlangt so die Reinheit des Herzens, die
nichts anderes 15t als die gottliche Gnade und Liebe. Es ist die gottliche Weishert, die in der dunklen
Beschauung die Seelen reinigt und erleuchtet. Es st dieselbe Weisheit, die auch die Engel von
Unwissenheit befreit. Es st dasselbe gottliche Licht, das die Engel erleuchtet, von den hochsten
stufenweise zu den niederen herabsteigend, und von den letzten schlieflich auf die Menschen iibergeht.
Aber der Mensch muf3 diese liebeatmende Beschauung mn emner thm entsprechenden Weise aufnehmen,
beschrinkt und schmerzlich. Denn das gottliche Licht, das den Engel erleuchtet, in Liebe verklirt und
mit sanfler Ruhe erfiillt, wie es etnem remnen, fiir einen solchen Enfluf zubereiteten Geust entspricht,
erleuchtet den Menschen, weil er unremn und schwach ist, natiirlicherweise so, daf es thn ... in
Finsternis, Pein und Bedringnis fihrt, ebenso wie die Sonne, wenn sie auf das kranke Auge fillt, es
reizt und mit Schmerz erfiillt. Dies dauert so lange, bis ihn jenes Feuer der Liebe durch seine
Remmigung vergeistigt und verfenert hat, so daf3 er gleich den Engeln die Eingieffung jenes liebevollen
Eanflusses in sanfler Ruhe empfangen kann.«

Das glithende Liebessehnen fiihlt die Seele nicht immer und meist nicht gleich bei Beginn der
Remnigung, sondern erst, wenn das gittliche Feuer sie schon emnige et erwdrmt hat. Bisweilen wird
dann der Verstand durch diese »gehermnisvolle und lLiebegliihende Gottesweishert ... so wonnevoll und
gottlich erleuchtet, daf der Wille, davon unterstiitzt, wunderbar ergliiht und, ohne selbst etwas zu tun,
durch dieses gittliche Feuer der Liebe in lichten Flammen entbrennt, so dafs jetzt die Seele lebendiges
Feuer mat lebendiger Erkenntnis zu empfangen schemnt ... Dieses gemeinsame Entbrennen der Liebe in
den beiden vereinten Krdfien ... st etwas iiberaus Kostbares und Wonnevolles fiir die Seele, denn es 1st
sicher schon emne Beriihrung mut der Gottheit, ein Anfang der vollkommenen Liebesvereinigung, die sie
erhoffi.« Es kommt aber ber diesen Gnadenmuttellungen auch voy, »daf der Wille liebt, ohne daf der
Verstand zu erkennen vermag, und ebenso, daf3 der Verstand erkennen kann, ohne dafs der Wille Lebt.
Da nambich diese dunkle Nacht der Beschauung gottliches Licht und gottliche Liebe in sich begreif,
wie das Feuer Licht und Wirme, kann es wohl sein, daf dieses liebegliihende Licht ... etnmal mehr
den Willen trifft und mat Liebe entflammt, den Verstand dagegen in Dunkelheit ldfst ..., ein andermal
den Verstand mut Liebe erfiillt ..., wihrend der Wille in “Trockenheit bleibt ... : das wurkt der Herr,
der sich mutteilt, wie er will.« Er ist ja nicht an die Gesetze des natiirlichen Seelenlebens gebunden.
Danach kann man allerdings »unmaiglich emen Gegenstand lieben, den man nicht zuvor erkannt hat.
Aber auf iibernatiirlichem Wege kann Gott gar wohl der Seele die Liebe eingiefien und sie vermehren,
ohne ihr bestimmte Erkenntnisse zu verlethen oder sie zu vermehren ... Das st die Erfahrung vieler
Gestesmenschen ...« Manche »sind in der Erkenntnis Gottes nicht sehr weit fortgeschritten, doch umso
mehr im Wallen gefordert. Statt der Wissenschaft des Verstandes geniigt thnen der Glaube, durch den
Gott die Liebe emngiefit und wachsen laft, ohne dafs die Erkenntnis zunimmt.« Das Letzte darf



natiirlich nicht so verstanden werden, als ob der Glaube allgemein nur Liebe erwecke, ohne Erkenntnis
zu verlethen. Im Gegenteil: an sich wendet er sich ja in erster Linie an den Verstand und erschlieft thm
die gottliche Wahrheit. Aber emmmal geschieht das i verhiillter Form, nicht i der Weise der
natiirlichen Erkenntnis. Sodann braucht er nicht immer bestummte einzelne Wahrheiten vor Augen zu
stellen.  »Glauben« kann ja auch heyfen: sich dem Wirklichen zuwenden, von dem alle
Glaubenswahrheiten kiinden: Gott; und zwar so zuwenden, dafp man thn nicht im Licht irgendeiner
emnzelnen Glaubenswahrheit betrachtet, sondern ihm, dem Unfaflichen, der den Inbegriff aller
Glaubenswahrheiten n sich schliefit und doch iiber sie alle hinaus st, in semer Unfafilichkert, in
Dunkel und Unbestimmheit hingegeben 1st. Erfihrt in diesem Hingegebensein die Seele das
Ergniffensein von dem dunklen und unfafilichen Gott, dann st es eine »dunkle Beschauunge, die Gott
selbst der Seele mitteilt, als Licht und Liebe zugleich; sie ist »dunkel und unbestimmt fiir den Verstand
... Und wie diese Erkenntnis, die Gott thm eingiefst, im Verstand allgemein und dunkel ist, so liebt
auch der Wille in allgemeiner Weise, ohne ein besonderes erkanntes Finzelding zu unterscheiden.«
Manchmal aber telt sich »Gott in dieser zarten Mitterlung ... mehr in etnem Vermogen mit als im
andern; ... oft ist allein die Erkenntnis bemerkbar und nicht die Liebe, ein andermal nur die Liebe
und nicht die Erkenntnis ... Denn Gott kann auf emme Seelenkraft emnwirken, ohne die andere zu
ergreifen; und so kann er den Willen mat emner Beriihrung semner Liebeswdrme entflammen, ohne daf;
der Verstand etwas erkennt, so wie jemand vom Feuer erwdrmt werden kann, ohne das Feuer zu
sehen.«

Wenn aber geheimnisvolle Erkenntnis in den Verstand emnstromt, dann st die Seele »mutten in diesen
Finsternassen voll Licht, »und das Licht leuchtet in der Finstermise (Joh 1,5) ... Daber befinden sich
die Sinne der Seele in emner so zarten und lLieblichen heiteren Ruhe und Einfalt, daf es keinen Namen
dafiir gibt, bald in dieser; bald in jener Wewse Gott empfindend.«

Daf; trotz der gleichzeitigen Revmigung von Verstand und Willen die Beschauung meist schon im
Willen als Liebe gefiihit wird, ehe sie im Verstand als Erkenntnis zur Geltung kommdt, das erklirt sich
durch den Gegensatz von Liebe als leidend erfahrenem Justand (= »Passion«) und freiem Willensakt.
Jene »Liebesglut 15t mehr eine »Passion' der Liebe als emn_freier Akt des Willens«. Sie »werwundet die
Seele in threm innersten Wesen und ruft auf diese Wewse passwe Gemiitsbewegungen hervor. So kann
man diese Entflammung eher ein Liebeerleiden als emnen freien Akt des Willens nennen: denn dieser
heit Akt des Willens, sofern er frer ist. Weil aber diese Passionen und Newgungen auf den Willen
zuriickzufiihren sind, darum schreibt man es dem Willen zu, wenn die Seele von emner Neigung
ergriffen ist; und es ist auch in Wahrheit so, denn auf diese Weise laft sich der Wille gefangennehmen
und verliert seine Fretheit, so dafp thn die ungestiime Kraft der Leidenschaft mit sich_fortreift: darum
konnen wir sagen, diese Entflammung der Liebe set im Willen, d. h. sie entflamme das Verlangen des
Willens; und so heift sie, wie gesagt, eher Liebeerleiden als freie “lat des Willens. Weil aber die
Empfinglichkeit des Verstandes die Erkenntnis nur entbloft und passiv aufnehmen kann (und das
kann nur geschehen, wenn er gerevmigt 1st), darum erfahrt die Seele zuvor weniger oft die Beriihrung



der Erkenntmis als des Liebeerleidens. Darum braucht dafiir der Wille noch nicht so sehr von
Ledenschafien geretmigt zu semn, weil thm die Leidenschafien sogar dazu helfen, leidenschaftliche Liebe
zu empfinden. Da nun diese Entflammung und dies Liebesverlangen schon vom Heligen Geust
herriihren, sind sie ganz verschieden von dem, was wir in der Nacht der Sinne besprochen haben.« Sie
werden 1m Geust gefuhlt, wenn auch die Sinne daran Anteil haben. Daber wird das, was man _fihlt,
und das, was man entbehrt, so empfunden, dafs alle Pein der Sinne im Verglewch dazu nichts ust,
obglewch sie weit grofer ust als i der ersten, sinnlichen Nacht. »Denn das Innere erkennt das Fehlen
eines grofen Gutes, das durch nichts zu hetlen ist.« Schon ber Beginn dieser geistigen Nacht, »ehe noch
diese Entflammung der Liebe gefiihlt wird, ... verletht Gott ... der Seele eine so grofe wertschiitzende
Gotlesliebe, daf der Gedanke, sie habe Gott verloren und sei von ithm verlassen, bei weitem das Argste
wt, was die Seele in den Bedringnissen dieser Nacht leidet und fuhlt ... Und wenn sie in dieser Lage
sicher wissen konnte, dafs nicht alles verloren und zu Ende ser, dafs vielmehr ihre Pein thr zum Besten
gereiche ... und daf Gott thr nicht ziirne, dann wiirde sie alle diese Bedngstigungen fiir nichts achten,
Ja sich sogar freuen im Bewufitsein, Gott dadurch einen Dienst zu erweisen. Denn die wertschitzende
Liebe Gottes ... st so mdchtig in ihy; dafs sie ... mat grifster Freude vielmals fiir ihn sterben wiirde,
um thm zu gefallen. Hat aber etnmal die Liebesglut die Seele entziindet und sich mut der schon in hr
wohnenden wertschatzenden Liebe Gottes verbunden, so gewinnt sie gewihnlich emne solche Kraft und
ewnen solchen Mut und wird von einem so hefligen Sehnsuchtsdrang nach Gott erfillt, daf sie mit der
groften Kiihnheit, ohne auf etwas zu achten oder Riicksicht zu nehmen, ... in der Rraft und

Trunkenheit der Liebe und des Verlangens das Auferste und Ungewohnleste ... vollbringen wiirde, um
den zu finden, den thre Seele lieb hat.«

Durch die Leiden der Geistesnacht »erneuert sich die Seele wie ein Adler seine Jugende« (Eph 4,24).
Der menschliche Verstand, n iibernatiirlicher Erleuchtung mat dem gottlichen vereint, wird emn
gattlicher; ebenso der Walle in der Veretnigung mat dem gottlichen Willen und der gottlichen Liebe, das
Geddchtnis und alle Newgungen und Begehrungen i gotigemdfer Umwandlung und Verdnderung »So
wird die Seele jetzt schon emne Seele des Himmels, ... mehr gittlich als menschlich.« Darum kann sie
im Riickblick auf die Nacht rufen: »O gliickliches Geschickl« Ste st nun »unbemerkt entwichen, da
schon thr Haus i tiefer Ruhe lag«. Ihr Haus — das st die gewohnliche Handlungsweise der Seele,
thre Wiinsche und Begehrungen, alle ihre seelischen Krdifte. Sie sind das Hausgesinde, das zur Ruhe
setn mufite, um der Liebesvereinigung nicht im Wege zu stehen. Jetzt erkennt sie, daff sie »im Dunkel
wohl geborgen« war. Aller Irrtum kommt ja der Seele »durch ihre Begierden oder durch ihre Neigungen,
thre Uberlegungen oder Erkenntnisse ... Sind nun all diese Titigkeiten und Regungen gehemmd, so ist
es klay;, dafs die Seele vor Vervrrungen durch sie sicher 1st. Dadurch befreit sie sich nicht bloff von sich
selbst, sondern auch von ... der Welt und dem leufel, die gegen die Seele, wenn thre Neigungen und
T dtigkeiten zur Ruhe gekommen sind, von kener Seite und auf keine Weise mehr ihre Feindseligkeiten
erdffnen kinnen.« Nun verlieren sich ihre Begierden und Vermdigen nicht mehr wn unniitze und
gefahrliche Dinge; sie fiihlt sich sicher wor eitler Ehrsucht, vor Hoffart und Anmafung, vor eitler und



Jalscher Freude und vielen anderen Dingen ...« ist also mnfolge thres Wandels im dunklen Glauben
keineswegs in Gefahr verlorenzugehen, sondern ... erwirbt sich ... in diesem Stande die Tugendenc.

Daf; die dunkle Nacht der Seele auch den Genufs guter Dinge, ja selbst iibernatiirlicher und gittlicher
raubt, ist darin begriindet, dafs die ungeretnigten seelischen Krdifie die iibernatiirlichen Dinge nur auf
gewohnliche und natiirliche Weise aufnehmen konnten. Durch die »Entwiohnung, Remnigung und
Ertitung ... verlieren sie jene niedrige und menschliche Wirkungsweise und Empfinglichkeit, und so
werden alle diese Fahigkeiten und Begierden der Seele zubereitet und gestihlt, um die gittlichen und
ibernatiirlichen Dinge auf remne und erhabene Weise aufzunehmen, zu empfinden und zu geniefen.
Dies aber st unmoglich, wenn nicht zuvor der alte Mensch stirbt. Wenn darum diese geistigen Dinge
nicht als Matteilung von oben, vom Vater der Lichter, dem menschlichen Wollen und Begehren
zukommen, so kann sie der Mensch auch nicht auf gittliche und geistige Weise geniefen, so sehr er
auch ... Gott ... seme Krifle zuwendet und so grofen Genuf3 er auch an thm zu finden schemnt. Er
wird Gott nur auf menschliche und natiirliche Weuse kosten konnen wie die iibrigen Dinge. Denn die
Gnadengiiter gehen nicht vom Menschen aus zu Gott, sondern kommen von Gott zum Menschen.« So
finden wviele grofen Genufp an Gott und geistlichen Dingen und »halten dies vielleicht fiir etwas
Ubernatiirliches und Geistiges, wéhrend es doch oft nur rein natiirliche und menschliche Tiitigkeiten
und Begierden sind.« Darum darf die Seele Trockenheit und Dunkelheit als gliickliche Anzeichen
ansehen: als Anzeichen, daff Gott daran ist, sie von sich selbst zu befreien; er windet thr ihre
Seelenkrifte aus den Hdinden. Wohl hdtte sie viel damit erwerben kinnen, aber niemals so vollendet,
vollkommen und sicher damit wirken kinnen wie nun, wo Gott sie an der Hand nimmt. Er fiilrt sie
wie etnen Blinden auf dunklen Wegen, ohne dafs sie weifp, wo und wohin — doch auf Wegen, die sie
selbst beim gliicklichsten Wandeln durch den Gebrauch ihrer eigenen Augen und Fiifie nie gefunden
hditte. Dabet macht sie grofe Fortschritte, ohne es selbst zu vermuten, ja in der Memnung, verloren zu
setn. Denn sie kennt den neuen ustand noch nicht und sieht nuy;, »dafy sie an allem, was hr bekannt
und fiir sie genufbringend way, Verlust erleide«. Erst riickblickend erkennt sie, dafy sie »im Dunkel
wohl geborgen war«. Ein sicherer Weg war es auch darum, weil es ein Leidensweg war. »Denn der
Weg des Leidens ist weit sicherer und gewinnbringender als der Weg der Freude und des Wirkens ...,
wetl man 1m Leiden Kraft von Gott empfingt, in der Tdatigkeit und tm Genufs aber treten die
Schwdchen und Unvollkommenheiten der Seele zu Tage. Dann auch ..., weil im Leiden Tugenden
getibt und erworben werden, weil die Seele geldutert und weiser und vorsichtiger wird.« Vor allem aber
wst als Ursache der Sicherheit die dunkle Weisheit selbst zu nennen. »Die dunkle Nacht der
Beschauung umfangt und verschleiert die Seele derart und bringt sie Gott so nahe, daf er selbst sie in
setnen Schutz nummt und von allem befreit, was nicht Gott ist. Da die Seele hier einem Helverfahren
unterzogen wird, das thr die Gesundhert, die Gott selber ist, bringen soll, so laft sie Seine Majestdt
Drdit und Enthaltsamkeit beziiglich aller Dinge iiben und treibt thr das Verlangen nach allen aus.« Sie
w5t mn Gottes Angesicht geborgen vor Menschenaufruhr« (Ps 30,25), d. h. sie st durch die dunkle
Beschauung »gefestigt wider alle Gelegenheiten, die thr von Seiten der Menschen unvermutet in den



Weg treten kinnenc«. Sicherheit gibt ithr auch »die Krafl, welche dieses dunkle und peinigende Wasser
Golttes der Seele sogleich verletht. Mag es auch dunkel sen, so ist es doch Wasser, und darum muf es
die Seele erquicken und kriftigen in dem, was thr am meusten zutrdglich ist ... Da gewahrt die Seele
alsbald ene feste Entschlossenheit und Entschiedenheit, ja nichts ... zu tun, was sie als Beleidigung
Golttes erkennt, und nichts von dem zu unterlassen, wodurch sie thm dienen zu kinnen glaubt. Denn
Jene dunkle Liebe senkt der Seele eine iiberaus wachsame Sorgfalt und dngstliche Aufmerksamkert auf
das e, was sie fiir Gott tun und unterlassen soll, um thm wohlzugefallen ... Jetzt zielen alle
Anstrengungen, Wiinsche und Félugkeiten der Seele, nachdem sie von allen anderen Dingen losgelist
sind, mut ganzer Kraft und Macht auf den Dienst Gottes hin.« So geht die Seele von sich selbst und
allen erschaffenen Dingen aus und wandelt »mm Dunkel wohl geborgen« der siiffen und wonnevollen
Liebesvereinigung mit Gott entgegen:

»Vermummt und auf gehevmer Leiter.«

v) Die geherme Leiter

Die geheime Leiter st die dunkle Beschauung: gehevm als die mystische Gotlesweishert, die durch die
Liebe auf gehevmmisvolle Weise eingegossen wird; wie es geschieht, weif »weder die Seele selbst noch
sonst jemand, ja auch der bose Feind hat keine Renntnis davon; denn der Lehrmeister; der sie lehrt, st
selbst wesenhaft n der Seele, wohin weder der bise Fend noch das natiirliche sinnliche
Erkenntnisvermagen noch auch der Verstand dringen konnen.« Gehevm oder verborgen st diese Weusheit
auch i thren Warkungen: in den Finsternissen und Bedringnissen der Remnigung wie in der folgenden
Erleuchtung Die Seele kann sie da »weder erkennen noch erkldren noch auch beim Namen nennenc.
Sie hat auch »gar ke Verlangen, thr emnen Namen zu geben, und findet ... ke Mittel, um n
geniigender Weise eine so erhabene Erkenntnis und emne so zarte geistige Empfindung zum Ausdruck
zu bringen ..., denn jene innere Weisheit st so emfach, allgemein und geistig, dafp sie in keinen
Begnff gefaft noch als Sinnenbild dargestellt in den Verstand eingetreten ist ... Es st gerade so, wie
wenn_jemand etwas noch nie Gesehenes zu Gesicht bekommen wiirde und auch noch nie etwas diesem
Ahnliches erblickt hiitte ... Er kinnte ihm trotz aller Miihe keinen Namen geben noch auch sagen,
was es set, wenn er es auch mit den Sinnen wahrgenommen hdtte. Um wieviel weniger wird er sich
dann iiber elwas aussprechen kinnen, was er nicht durch die Sinne in sich aufgenommen hat’«« Da
Golt ganz im Innern und rein geistig zur Seele spricht, geht dies iiber alle Fahigkeit der duferen und
imneren Sinne hinaus und macht sie verstummen. Die Sinne verstehen diese Sprache nicht, kinnen sie
nicht mat Worten wiedergeben und haben auch kein Verlangen, sie zu hiren.

Die mystische Weisheit wird auch darum geheim genannt, »weil sie die Eigenschafl besitzt, die Seele
wn sich zu verbergen, ... sie bemdchtigt sich manchmal der Seele derart und zieht sie in einer Weuse in
thren verborgenen Abgrund, dafp diese deutlich erkennen kann, wie weit entfernt sie von allen
Geschapfen 1st. So kommt es thr vor; als habe man sie in eine sehr tiefe und weite Einsamkeit versetzt,
wohin kein menschliches Wesen dringen kann, in emne unermefsliche Wiiste, die nach kemner Seite hin



begrenzt 1st. Und diese ist thr um so angenehmer, wohltuender und lieblicher, je tiefer, weiter und
emsamer sie 1st. Da fiihlt sich die Seele umso verborgenes;, je mehr sie sich erhoben sieht iiber jedes
geschaffene Wesen. Und dieser Abgrund der Weisheit erhebt und bereichert die Seele in hohem Mapfe:
er schliefit sie in die Adern der Wassenschaft der Liebe ein und lafit sie so erkennen, wie tief die
Geschapfe stehen im Vergleich zu dem erhabenen gittlichen Erkennen und Empfinden, und bringt sie
auch zur Emsicht, wie niedng, unzuldnglich und durchaus ungeeignet alle Bezeichnungen und Worte
sind, mit denen man n diesem Leben von gitthichen Dingen redet, und wie unmaiglch es auf
natiirlichem Wege ... ist, sie so zu erkennen, wie sie sind«; man kann nur durch die mystische
Gottesweisheit dariiber erleuchtet werden. Weil »diese Dinge menschlicherweise nicht erkannt werden,
so mufs man zu thnen durch menschliches Nichterkennen und gittliches Nichtwissen gelangen; denn,
mystisch gesprochen, ... werden diese gottlichen Dinge und Vollkommenheiten nicht erkannt und
verstanden, wie sie sind, wenn man ste erforschen und iiben will, sondern erst, wenn man sie gefunden
und geiibt hat.« »Die Pfade und Fupfstapfen, auf denen Gott in den Seelen wandelt, die er zu sich
fiihren und in der Veretnigung mat seiner Weisheit auszeichnen will, ... sollen nicht erkannt werden.«

Der Nacht-Gesang nennt die dunkle Beschauung emme Leiter; denn »wie man auf emer Leiter
emporsteigt, um die Vorrdte, Schitze und andere Dinge in emner Festung im Sturm zu nehmen, so steigt
die Seele nuttels dieser verborgenen Beschauung, ohne zu wissen wie, empor, um die himmbischen
Schatze und Giiter zu erstiirmen, zu erkennen und zu besitzen.« Ferner: »Wie dieselben Sprossen einer
Leiter zum Hinauf- und Herabsteigen dienen, ebenso erniedrigt diese verborgene Beschauung die Seele
durch dieselben Gunstbezeugungen, die ... sie zu Gott emporheben. Denn alle Gunstbezeugungen, die
wirklich von Gott kommen, haben das Figentiimliche, daf sie die Seele sowohl erniedrigen als auch
erhohen.« Sie ist auf diesem Wege stindigen Wechselfillen unterworfen. Auf das Wohlergehen folgen
stets »sogleich wieder Stiirme und Bedringnisse, so dafp jenes Wohlergehen gleichsam nur als
Vorbereittung und Starkung fiir das kommende Elend gegeben zu sein scheint; so folgt auch auf das
Elend und die Widerwartigkeiten rewchlicher Genufs und Wohlergehen. So kommt es der Seele vor; man
habe 1hr fiir jede Festferer eine Vigil verordnet. Und das ist die gewihnliche Ordnung ... im Stande
der Beschauung. Man bleibt nie auf emem Standpunkt, bis man zum Stande der Ruhe gelangt,
sondern steigt immer aufwdrts und abwarts. Der Grund ist der: da der Stand der Vollkommenheit in
vollkommener Liebe Gottes und Verachtung seiner selbst besteht, so kann er nicht ohne diese zwer ‘Ieile
sein, ohne Erkenntnis Gottes und Selbsterkenntnis. Die Seele mufy notwendigerweise zuerst in dem
einen und dann tm anderen sich iiben, sie muf bald das eine verkosten und dadurch erhoht werden und
dann wieder im andern erprobt und gedemiitigt werden, bis sie zur Vollkommenheit in den Tugenden
gelangt 1st; nun hort das Auf- und Abstewgen auf, da sie ber Gott angekommen st und sich mut thm
verent hat: Er steht auf der Spitze der Leter;, auf hn stiitzt sich die Leiter und an ihn st sie
angelehnt.«

Vor allem aber wird die Beschauung eine Leiter genannt, weil sie »eine Wissenschafi der Liebe ist, ein
eingegossenes liebendes Erkennen Gotles, das die Seele zugleich erleuchtet und mat Liebe entziindet, bis



ste von Stufe zu Stufe emporsteigt zu Gott, threm Schiapfer. Denn die Liebe allein st es, welche die
Seele emigt und veretnigt mit Gott.«« Die Sprossen der Leiter werden (mut dem hl. Bernhard und dem
hl. Thomas) nach thren Wirkungen unterschieden; »da namlich diese Leiter der Liebe ... so verborgen
wst, dafs Gott allein sie messen und abwdigen kann, so wdare es unmaoglich, auf natiirlichem Wege diese
Sprossen zu erkennen, wie sie in sich sind.«

»Die erste Sprosse macht die Seele zur threm Heile krank ... Aber diese Krankheit ist nicht zum Tode,
sondern zur Verherrlichung Gottes. Denn in dieser Krankheit stirbt die Seele der Siinde und allem ab,
was nicht Gott ist, durch Gott selbst ... Die zweite Sprosse laft die Seele ohne Unterlaf3 Gott suchen
... Huer, auf dieser Sprosse, wandelt die Seele mit so grofer Sorgfalt, dafy sie in allen Dingen den
Geliebten sucht, und ber allem, was sie denkt, ihre Gedanken glewch auf den Geliebten richtet. Ber
allem, was sie spricht, und bev allen Geschdflen, die sich thr aufdringen, handelt und spricht sie vom
Geliebten ... Die dritte Sprosse der Liebesleiter spornt die Seele zur I dtigkeit an und erweckt sie zu
warmem Leben, so daf3 sie nicht ermiidet ... Auf dieser Sprosse hdlt die Seele die heroischen Werke,
die sie um des Geliebten willen vollbracht hat, fiir unbedeutend, die vielen fiir wenige, die lange Leit,
die sie Gott dient, fiir kurz infolge der Liebesglut, von der sie schon entbrannt ist ... In threr grofien
Liebe zu Gott achtet hier die Seele die grofiten Betriibnisse und Schmerzen, die sie um Gottes willen
erduldet, fiir gering, und es wdre, wenn sie es diirfle, thr emnziger Trost, sich tausendfach fiir thn zu
vernichten. Darum halt sie sich ber allem, was sie tut, fiir unniitz, und sie ment, umsonst zu leben.
Daraus entspringt eine andere wunderbare Wirkung, nimlich die feste Uberzeugung, daf sie weit
schlechter ser als alle andern Seelen ... ; weil die Liebe sie immer mehr zu der Einsicht bringt, was ste
Gott schuldig ist, und ... weil sie die vielen Werke, die sie in diesem Stande fiir Gott vollbringt, als
Jehlerhaft und unvollkommen erkennt, werden thr alle nur Anlafy zu Beschdmung und Pein, denn sie
erkennt, auf wie nmiedrige Weise sie fir emnen so hohen Herrn arbeitet ... Die vierte Sprosse ...
verursacht in der Seele ein bestandig andauerndes Leiden um des Geliebten willen.« Die Liebe laf3t thr
»alles Grofe und Schwere und Listige wie nichts vorkommen ... Der Gewst gewinnt hier so an Kraff,
dafs er das Fleisch in voller Unterwiirfigkeit erhdilt und es fir so geringachtet wie der Baum eines
setner Bldtter. Die Seele sucht hier in keiner Weise ‘Trost und Genuf, weder in Gott noch anderswo,
und hat weder emnen Wunsch noch emn Verlangen, sich von Gott Gnaden zu erbitten, weil sie klar
einsieht, daf sie schon im Uberfluf empfangen hat; thre ganze Sorgfalt geht dahin, Gott zu gefallen
und thm wemigstens in etwas zu dienen, wie er es wiirdig ist und wie sie es thm schuldet fiir das, was
ste von thm empfangen hat; obgleich auch das wieder auf semne Kosten geht ... Sehr erhaben ist diese
Stufe der Liebe. Da ndmlich die Seele in diesem Stande bestindig in aufrichtiger Liebe und mut dem
Verlangen, fiir ihn zu lewden, zu Gott hingezogen wird, so verletht thr Seine Majestdt sehr oft ... den
Genuf eines freude- und wonnevollen Besuches im Geiste. Denn die unendliche Liebe des Wortes, Jesu
Christi, kann die thn liebende Seele nicht leiden lassen, ohne hr zu Hilfe zu kommen ... Due fiinfle
Sprosse ... verursacht in der Seele ein ungeduldiges Streben und Verlangen nach Gott. Auf dieser Stufe
w5t die Sehnsucht der liebenden Seele nach dem Besitz des Geliebten und nach der Veretnigung mat thm



50 heflig, daf sie jede, auch die kleinste Verzogerung fiir duferst lang, listig und beschwerlich hdilt und
nur i dem Gedanken lebt, wie sie den Geliebten finden kinne ... Auf dieser Sprosse mufs die liebende
Seele entweder in den Besitz des Geliebten gelangen oder sterben ...« »Die sechste Sprosse bewirkt, dafs
die Seele schnell Goltt enigegeneilt und seine Nahe ofi fiihlbar wahrnimmt. Ohne miide zu werden, eilt
ste thm i der Hoffnung entgegen, denn durch die Liebe gekriftigt, kann sie in leichtem Fluge voran
...« Die Behendigkeit, die der Seele hier zuteil wird, kommt daher; daf3 sie sich sehr erweitert hat und
dafs thre Reinigung von allen Dingen fast vollzogen ist. So gelangt sie bald zur siebenten Sprosse. Hier
wird »die Seele iiberaus beherzt. Auf dieser Stufe laft sich die Liebe nicht mehr vom Verstand zum
Warten bestimmen; sie nimmt auch keinen Rat mehr an, sich zuriickzuziehen, noch kann sie durch
Beschamung zuriickgehalten werden ... Solche Seelen erlangen von Gott, um was sie thn wn threr
Herzensfreude bitten ... Aus der Kiihnheit und Fretheit, die Gott der Seele auf der siebenten Sprosse
verlichen hat, um mut der ganzen Rraft der Liebe ohne Furcht mit Gott zu verkehren, folgt die achte,
die der Seele den Besitz des Geliebten und die Vereimigung mat thm verschafft ... : »Ich habe thn
gefunden, den mewne Seele liebhat; iwch halte thn fest und will thn nicht mehr loslassenc (Hld 3,4).«
»Auf dieser Stufe der Veretmigung wird die Sehnsucht der Seele gestillt, aber mit Unterbrechung;
manche Seelen gelangen zwar fiir kurze Leit zur Veremigung, aber alsbald werden sie wieder
abgezogen; denn ... konnten sie auf dieser Stufe langer verweilen, so gelangten sie schon n diesem
Leben zu emer gewissen Art von Glorie ... Die neunte Sprosse ... st ... die Stufe der Vollkommenen,
die schon wn sifer Liebe zu Gott entbrennen. Dieses siifie und wonnevolle Entbrennen der Liebe
bewurkt der Heilige Geist kraft der Veremnigung, i der sie mat Gott verbunden sind ... Die
Gnadenschdtze und Rewchtiimer Gottes, zu deren Genuf die Seele auf dieser Sprosse erhoben wird,
konnen nicht mit Worten ausgedriickt werden. Wiirde man auch viele Biicher dariiber schreben, so
bletbe doch das meiste noch zu sagen.« Die zehnte und letzte Sprosse der verborgenen Leiter der Liebe
gehart schon nicht mehr diesem Leben an. Sie »macht die Seele Gott vollkommen dhnlich kraft der
klaren Anschauung Gottes, in deren Besitz sie sogleich und unmuttelbar gelangt, wenn sie den Leib
verldf3t, nachdem sie in diesem Leben auf der neunten Sprosse angekommen war. Diese Seelen, deren
Lahl nur gering 1st, bletben vom Fegfeuer verschont, da sie schon durch die Liebe vollkommen gereinigt
sind. Darum heit es ber Matthius: »Selig, die remnen Herzens sind, denn sie werden Gott
anschauenc (Mt 5,8). Diese Anschauung ist ... die Ursache der vollkommenen Ahnlichkeit mit Gott
... Nucht weil die Seele alles so umfafit wie Gott, denn das ist unmaghch; sondern weil alles, was die
Seele ist, Gott dhnlich sein wird. Deshalb wird man sie nennen und wird sie sen: gottlich durch
Teilnahme ... Auf dieser obersten Stufe der klaren Anschauung, der letzten Sprosse der Leiter; ... gibt
es fiir die Seele wegen threr vollen Ahnlichkeit mit Gott nichts Verhiilltes mehr ... Aber bis zu jenem
"Tage bleibt der Seele, wenn sie auch noch so weit vorwdrtsschreitet, immer noch so viel verhiillt, wie
thr von der vollen Ahnlichkeit mit Gottes Wesen mangelt. Auf diese Weise erhebt sich die Seele durch
die mystische Gottesweisheit und diese gehevmmnisvolle Liebe iiber alle Dinge und iiber sich selbst und
steigt empor zu Gott. Denn die Liebe glewcht dem Feuer, das immer nach oben ziingelt mut dem
Bestreben, sich in das Lentrum seiner Sphére emnzusenken.«



) Das dreifarbige Klewd der Seele

Dre Seele hat gesagt, dafs sie auf der gehevmen Leiter vermummic« oder »erkleidet« entwichen set. Sich
verkleiden, d. h. semn eigenes Klewd und seine eigene Gestall unter emner andern verbergen — das tut
man, um »emandem, den man liebt, in dieser Gestalt und in diesem Kleide seine Liebe und Juneigung
nach aufen zu offenbaren und sich dadurch seine Gunst und sein Wohlgefallen zu erwerben, oder aber
vor setnen Widersachern sich zu verbergen, um so sein Vorhaben besser ausfiihren zu kinnen ... Die
Seele nun, die ... von Liebe zu Chnistus, threm Brautigam, entziindet ist, ... hillt sich ber threm
Entweichen i jene Kleidung, welche die Neigungen ihres Geustes am deutlichsten zum Ausdruck
bringen kann und in denen sie thren Widersachern ... gegeniiber; dem Teufel, der Welt und dem
Flewsch, am sichersten wandeln kann.« Darum hat ihre Rledung drec Hauptfarben: wei, griin und
rot als Sinnbilder der drei gittlichen Tugenden. Durch sie erwirbt sich die Seele das Wohlgefallen ihres
Geliebten und wandelt darin zugleich villig gesichert vor thren drei Feinden. »Denn der Glaube st emn
weifses Unterklewd von so blendendem Glanz, daf3 er das Sehvermigen emnes jeden Verstandes zunichte
macht. Wandelt also die Seele 1m Gewande des Glaubens, so sieht sie weder der Teufel noch wagt e,
ste anzufallen ...« Es gibt aber auch kein besseres Gewand als das blendend weifse des Glaubens, die
Grundlage fiir die iibrigen Tugenden, um sich das Wohlgefallen des Geliebten und die Vereinigung mit
thm zu erwerben. »Diesen blendend weifen Glanz des Glaubens trigt die Seele bet threm
Entweichen«, wenn sie in den Finsternissen und inneren Bedringnissen der dunklen Nacht wandell.
Ste wird durch keine natiirliche Erkenntnis mehr befriedigt und auch durch keine iibernatiirliche
Erleuchtung erquickt, da ihr der Himmel verschlossen scheint; »sie aber duldet standhaft und harrt aus
und wandelt durch die Triibsale hindurch, ohne schwach zu werden und den Geliebten zu verlassen.«
In den Triibsalen und Bedringnissen priift er ithren Glauben.

Uber dem weifien Unterkleid des Glaubens trigt die Seele das griine Mieder der Hoffnung In Kraft
dieser Tugend »befreit sich die Seele von dem zweiten Feind, der Welt, und schirmt sich dagegen. Denn
dieses frische Griin der lebendigen Hoffnung auf Gott verschaffl der Seele eine solch lebensspriihende
Kraft und Kiihnheit, sie wird so méchtig zu den Giitern des ewigen Lebens emporgetragen, daf3 thr im
Verhiltnis zu dem, was sie hoffl, alle Dinge dieser Welt trocken, welk, tot und wertlos vorkommen,
wie ste es auch wirklich sind. Hier entbloft und entledigt sich die Seele aller weltlichen Trachten und
Kleder; sie hingt auch thr Herz an nichts mehr und hofft nichts von dem, was in der Welt ist und
sein wird, und lebt emnzig mit der Hoffnung auf das ewige Leben bekleidet dahin. Da sie ihr Herz so
hoch iiber die Erde erhoben hat, so kann diese sie nicht mehr beriihren noch das Herz ergreifen, ja
nicht einmal den Blick fesseln. Und so wandelt die Seele in dieser griinen Tracht und Verkleidung
wohlverwakhit vor dem zweiten Feinde, der Welt.« Es ist »die eigentliche Aufgabe der Hoffnung, in der
Seele die Augen nur erheben zu lassen, um auf Golt zu schauen«, so dafs sie von anderswoher kein
Gut mehr erhoffl. In diesem Gewande 15t sie dem Geliebten so wohlgefillig, daf3 sie von thm erlangt,
soviel sie hoffi. Ohne diese griine Tracht wiirde sie »nichts erreichen, da Gott nur durch beharrliche
Hoffnung bewegt und iiberwaltigt wirde.



»Uber diesem weifien und griinen Kleid trigt die Seele gleichsam als Krinung und Vollendung der
ganzen Kleidung die dritte Farbe, emne prachtvolle hochrote “logac, das Sinnbild der Liebe. Durch sie
mwird die Seele beschiitzt und verborgen vor dem dritten Feinde, dem Fleisch. (Denn wo die Liebe zu
Gott herrscht, da hat die Liebe zu sich selbst und dem Seinen keinen Jutritt mehr) Jene Liebe ...
stérkt iiberdies auch die andern Tugenden, gibt thnen Leben und Kraft zum Schutz der Seele, verleiht
thnen Anmut und Liebreiz, um mit thnen dem Geliebten zu gefallen. Denn ohne die heilige Liebe 1st
keine Tugend vor Gott angenehm.«

Daes also st die Verklewdung, in der die Seele in der Nacht des Glaubens zu Gott emporsteigt.
Glauben, Hoffnung und Liebe geben thr die geeignetste Subereitung fiir die Veretnigung: »Der Glaube
entleert und verdunkelt den Verstand in seiner ganzen natiirlichen Erkenntnis und bereitet thn dadurch
zu fiir die Veretnigung mut der gottlichen Weisheit. Die Hoffnung entleert und trennt das Geddichtnis
von allem Besitz der geschaffenen Dinge ... und setzt es in den Besitz dessen, was es hofft ... Auf
gleiche Weise entleert die Liebe alle Newgungen und Begierden des Willens von allem, was nicht Gott
wst, und richtet sie auf thn allemn ... Weil ... diese Tugenden die Aufgabe haben, die Seele von allem
zu trennen, was weniger ist als Gott, so haben sie thre Vereinigung mit Gott zur Folge.« So kann sie
ohne das Gewand dieser drer Tugenden »unmaglich zur vollkommenen Liebe Gottes gelangen ... Es ist
darum emn grofes Gliick fiir die Seele, wenn sie sich eme solche Kleidung erworben hat und beharrlich
tragt, bis sie das erstrebte und ersehnte {iel, die Liebesvereinigung, erreicht hat .. .«

Nun st es klay, dafs es ein beseligendes Los fiir die Secle ist, emn so schwieriges Werk vollbracht zu
haben: sie hat sich frei gemacht vom ‘leufel, von der Welt und ihrer eigenen Sinnlichkeit, hat die
kostbare Fretheit des Gerstes gewonnen, ist aus emner wrdischen zu emner himmlischen Seele geworden
und dalun gelangt, daf thr Wandel tm Himmel ist.

€) Im Dunkel und verborgen — in tiefer Ruhe

L Gliick war es auch, dafs die Seele »im Dunkel und verborgen« entweichen konnte: sie st im
Dunkel sicher vor allen arglistigen Planen und Nachstellungen des Teufels gewandelt. Denn die
eingegossene Beschauung wird thr auf gehetme Weise, ohne thr Qutun mulgeteilt; alle Vermagen des
sinnlichen Teils bletben daber im Dunkeln. Der Teufel aber kann nur mit Hilfe der sinnlichen Krifte
innewerden und verstehen, »was i der Seele st und in ihr vorgeht. Je geistiger; innerlicher und
erhabener iiber die sinnliche Erkenntnis darum eine Mitteilung ist, desto weniger gelangt der Teufel zu
threm Verstandnis. Darum st fiir die Sicherheit der Seele emn derartiger innerer Verkehr mat Gott von
hichster Bedeutung . .., damit die Schwiiche des sinnlichen Teils die Fretheit des Geistes nicht hindert
und ewmne reichliche geistige Mitterlung ermaoglicht wird.« Sodann wegen der Sicherheit vor dem bisen
Feinde. Von dem, was im hoheren “leil der Seele geschieht, soll der niedere nichts wissen; »es soll dies
emn Gehevmms bletben zwischen Gott und der Seele.«

Allerdings vermag der Teufel muttelbar auf innerliche und geistige Mitteilungen in der Seele zu
schliefen »aus der grofien Ruhe und Stille, die manche von thnen in den Sinnen und Kréflen der Seele



verursachen ... Wenn er nun sieht, daf3 er diese Gnadenerwerse tm innersten Grunde der Seele nicht zu
verhindern vermag, so sucht er aus allen Krdiften den sinnlichen “leil, in den er eindringen kann, bald
durch Schmerzen, dann wieder durch Schreckbilder und Bedngstigungen aufzuregen und zu verwirren,
um auf diese Weise den hoheren und geistigen Teil der Seele zu beunruhigen und zu verwirren im
Hinblick auf em Gut, das er gerade empfingt und genieft. Aber ofl, wenn die Mttelung dieser
Beschauung ganz remn sich in den Geist ergieft und thm Stéirke verleiht, hilfi dem Teufel all seine
Anstrengung, die Seele zu beunruhigen, nichts, sie empfingt im Gegenterl neuen Gewinn, neue Liebe
und emen tiefer gegriindeten Frieden. Denn sobald sie die storende Gegenwart des bisen Feindes
gewahrt, zieht sie sich — und das st ganz merkwiirdig —, ohne zu wissen, wie es geschieht, und ohne
threrseits etwas zu tun, um so tiefer in das Innerste des Seelengrundes zuriick und fiihlt daber gar
wohl, daf sie sich n ener sicheren Qufluchtsstitte befindet, wo sie sich mehr vom bosen Feinde
entfernt und vor thm verborgen weif ... Doch alle diese Befiirchtungen befallen sie nur mehr duferlich;
ste mummt es ganz deutlich wahr und freut sich zu sehen, wie sie in solch vollkommener Sicherheit
genen stillen Frieden und jene Siifigkeit des Brautigams um Verborgenen geniefien kann, jenen Frieden,
den die Welt und der Teufel weder geben noch nehmen kimnen ... Manchmal aber;, wenn die geistigen
Mitterlungen nicht allzu tief sich dem Geist einsenken, sondern auch den sinnlichen ‘leil beriihren,
vermag der biose Feind muttels der Sinnlichkeit viel leichter den Geist durch solche Schrecknisse zu
verwirren und zu storen. Und dann ist die Qual und Pen, die er im Geust hervorrufi, sehr grof, ja
bisweilen unsdglich grof. Da es sich hier um ein unverhiilltes Gegeniiberstehen von Geust und Geist
handelt, so sind die Schrecknisse, die der bise Geist um guten Geust, d. h. in der Seele, verursacht,
unertraglich, sobald seine Verwirrung sich ihrer bemdchtigt ... Ju andern Leiten kommt es vor; daff
der Teufel Gnadenerwersungen wahrnimmt, die Gott mittels emnes guten Engels der Seele mattelt; denn
Gott laft es gewihnlich zu, daf3 der Widersacher diese ... Gunstbezeugungen erkennt ..., vor allem,
damat er gegen die Seele vorgehe, wie es thm der Gerechtigkeit zufolge zusteht ..., und damat er nicht
sagen konne, es ser thm keine Gelegenheit gegeben worden, die Seele in seinen Besitz zu bekommen ...
Und dies ware der Fall, wenn Gott nicht emne gewisse Glewchheit zwischen den beiden um die Seele
streitenden Parteien, zwischen dem guten und bisen Engel zuliefe. So wird der Sieg ehrenvoller und
die siegreiche und in der Versuchung treu bewdhrte Seele um so herrlicher belohnt werden. Darum
erlaubt Gott dem Teufel, in derselben Weise auf die Seele einzuwirken, wie er selbst mit thr verfdhrt.«
»Laft er thr durch seinen guten Engel eine wahre Vision zuteil werden ..., so darf der bise Geist ihr
Jalsche Viswonen vorspiegeln, die den wahren tiuschend dhnlich sind. Auch geistige Gunstbezeugungen,
die durch gute Engel hervorgebracht werden, kann er nachbilden. Ren geistige Mitterlungen aber; die
keine Form und Gestalt haben, kann er nicht nachdffen. »Um darum die Seele in der Weise, wie sie
von Gott begnadigt wird, anzufechten, tritt er mut seinem furchterregenden Geust vor sie hin, um das
Geistige mit Geustigem zu bekampfen und zu verderben. Geschieht das zu emer Leit, wo der gute
Engel die Seele in den Qustand der geistigen Beschauung erhebt, so kann sich die Seele nicht so schnell
in das geheime Versteck der Beschauung fliichten, ohne daf8 sie vom Teufel bemerkt wird ..., und das
hat einen Schrecken und emne Verwirrung des Geustes zur Folge, die fiir die Seele iiberaus peinlich ist.



Doch kann sie sich manchmal augenblicklich zuriickziehen, ohne daff der bise Geust in thr einen
Eindruck hervorzurufen und sie in jenen Schrekken zu versetzen vermag; gestdrkt durch die wirksame
Gnade des guten Engels burgt sie sich in threm Inneren. Manchmal aber gewinnt der Teufel die
Oberhand, und es erfafpt die Seele eme Verwirrung und emn Schrecken, die fiir sie weit peinlicher sind
als wrgendeine Qual dieses Lebens. Da namlich diese schreckliche Einwirkung emzig und allein
zwischen Gewst und Geust statlfindet ohne Beimischung des Korperlichen, so iibersteigt thre Qual alle
Begniffe. Allerdings wdihit dies nicht allzulang im Geust, sonst miifite er sich infolge der furchtbaren
Emwirkung des andern Geistes vom Lewb trennen ... All das ... geht in der Seele vor; ohne daf sie
threrseits daber etwas tun oder sich dagegen wehren konnte.« Doch es geschieht nus, »um sie zu remnigen
und durch emn geistiges Vigilfasten auf ein grofes Fest und ein geistiges Gnadengeschenk vorzubereiten

. s nach dem Mapfe der dunklen und schrecklichen Remigung ... wurd die Seele mit dem
wunderbaren ... Genufs der geistigen Beschauung begliickt, und zwar in so erhabener Weise, daf sie
dafiir keinen Ausdruck findet.«« Die vorausgegangenen Schrecknisse haben sie in hohem Mape dafiir
empfanglich gemacht; »denn diese geistigen Visionen gehiren mehr dem anderen als diesem Leben an,
und wenn eme sich zeigt, bereitet sie fiir die andere vor« Das gilt aber nur fiir Gnaden, die durch
Engelsvermuttlung erwiesen werden. Wenn Golt selbst die Seele hevmsucht, dann bleibt sie villig »im
Dunkel und verborgen«, weil »Seine Majestit wesenhafl in der Seele wohnt, wohin weder ein Engel
noch der Teufel gelangen kann, um zur Kenninis zu gelangen, was sich dort zutrdgt. Und sie
vermogen auch nicht zur Kenntnis des innigen und gehetmnisvollen Verkehrs zwischen Gott und der
Seele zu gelangen. Denn diese Gnadenerweise sind ... ganz gittlich, erhaben und gewissermafien
wesenhafle Beriihrungen zwischen Gott und der Seele; in emner emnzigen dieser Beriihrungen, die den
hachsten Grad des Gebetslebens ausmachen, empfangt die Seele mehr Gnaden als in allen iibrigen ... ;
darum ersehnt sie emne solch gittliche Beriihrung und schdtzt sie hiher als alle anderen Gnaden, die thr
Gott erwerst ... Wenn jene Gnadenerweise der Seele im Verborgenen, d. h. allemn im Gest, mutgeteilt
werden, sieht sie sich, ohne zu wissen wie, beziiglich thres hiheren Teils so vom niederen, sinnlichen
Teil geschieden und getrennt, gewahrt sie in sich zwer so vonemnander verschiedene leile, daf3 es thr
vorkommt, als bestehe keine Gemenschaft mehr zwischen bewden ... Und das st in gewissem Sinne
wirklich so, denn alles, was sie hier wurkt, st ganz geistig, und so hat sie darin mit dem sinnlichen
Teil nichts mehr gemein. So wird die Seele ganz geistig, und in dieser Verborgenheit der einigenden
Beschauung stellen die geistigen Regungen und Begierden thre ‘I dtigkeit fast ganz emn. Darum singt die
Seele, wenn sie von threm hiheren “leil spricht:

»Da schon mein Haus in tiefer Ruhe lag.«

Ste will damat sagen: »Da der hohere Teil meiner Seele ebenso wie der niedere mit seinen Begierden
und Vermagen schon in Ruhe way, entwich ich zur gottlichen Liebesvereinigung mit Gott.«« Der
sinnliche wie der geistige leil sind in der dunklen Nacht angefochten worden. Beide muften »mat ihren
Vermaogen und Geliisten zur Ruhe und zum Frieden gebracht werden.« Darum kehrt dieser Vers
zweimal wieder. »Diese Beruhigung und diesen Frieden des geistigen Hauses muf3 die Seele sich zu



threm bleibenden und vollkommenen Besitz machen, soweit es der Stand dieses gegenwdrtigen Lebens
zuldft, und zwar mittels jener gleichsam wesenhafien Beriihrungen der gottlichen Veremnigung ...«
Durch sie mufte die Seele gerermigt, beruhigt und widerstandsfihig gemacht werden, um eingehen zu
konnen in jene Veremigung: »die gottliche Vermdhlung zwischen der Seele und dem Sohne Gottes.
Sobald nun diese zwer Behausungen der Seele mat all ihren Hausgenossen, den Seelenkriften und
Begierden, vollkommen zur Ruhe gelangt und gestarkt sind, sobald sie beziighch aller himmlischen
und wdischen Dinge i Schlaf und Schweigen liegen, verermigt sich mit thr die gottliche Weisheit
unmittelbar durch ein neues Band des Liebesbesitzes ... Ju dieser Veretmigung kann man nicht
gelangen ohne griindliche Reimigung ... Wer sich daher weigert, in die Nacht einzugehen, um den
Geliebten zu suchen, semnen Fagenwillen zu verleugnen und sich selbst abzusterben, wer thn nur im
Bett der Bequemlichkeit suchen will, ... wird thn niemals finden .. .«

In der beseligenden Nacht wurde die Seele mut ungestirter und verborgener Beschauung begliickt, die
dem sinnlichen Teil so fremd und unverstandlich ist, daf kein Geschiopf damit in Beriihrung kommen
und sie vom Wege der Liebesvereinigung ablenken kann. Durch die geistige Finstermis dieser Nacht
wurden alle Krifie des hiheren ‘leiles der Seele ins Dunkel versetzt. So vermag sie nichts mehr
wahrzunehmen und gibt sich kemner Sache aufer Gott hin, um zu thm zu gelangen. Ste wird fret von
allen Formen, Bildern und Wahrnehmungen, die ein Hindernis fiir die dauernde Veretnigung mit Gott
sind. Sie kann sich auf kemne Erleuchtung des Verstandes und auf kemnen duferen Fiihrer mehr
stiitzen, um an thnen ‘Irost und Befriedigung zu finden. »Denn die dunklen Finsternisse haben sie
alles dessen beraubt. So ist nun die Liebe allein, die in dieser Seit entbrennt und das Herz dem
Geliebten zuwendet, bewegende Rraft und Fiihrerin der Seele und hebt sie, ohne daf sie weif wie und
auf welche Weise, auf etnsamem Wege im Fluge zu Gott empor.«

Haer bricht die Abhandlung von der dunklen Nacht ab. Von den acht Strophen des Gesanges hat sie
nur sechs erldutert. Diese Erldauterung hat fiir uns doppelte Bedeutung: sie gibt uns weitere Aufschliisse
iber das Wesen des Geustes, und sie zeigt uns, dafp die dunkle Beschauung zugleich Sterben und
Auferstehung zu emem neuen Leben 1st. u einer eigentlichen Darstellung und Kldrung dieses neuen
Lebens, des Lebens der Vereinigung, kommt es hier sowenig wie tm »Aufstiege.

b. Die Seele im Reich des Gerstes und der Geister
o) Bau der Seele; Gottes Geist und geschaffene Geuster

Die Secle steht als Geist in emnem Reich des Geistes und der Geister. Sie selbst ist eigentiimlich
gestaltet: sie ist nicht nur als die belebende Form des Leibes »Inneresc eines »Auferenc, sondern es gibt
in thr selbst den Gegensatz von Innerem und Auferem. In ihrem Innersten, im Wesen oder tiefsten
Grund der Seele, 1t sie eigentlich zu Hause. Mit der natiirlichen 1dtigkeit ihrer Rrdfle geht sie aus
sich heraus zur Begegnung mut der duferen Welt, in emner rein sinnlichen Beldtigung sogar unter sich
hinab. Das, wozu sie hinausgeht, nimmt sie in sich hinein und wird davon eingenommen. Es bestimmt



sie in threm Tun und Lassen und beschrinkt in emnem gewissen Sinn thre Fretheit. In thr Innerstes
kann es nicht eindringen, aber es kann sie selbst von threm Innersten entfernt halten.

In threm Aufstieg zu Gott erhebt sich die Seele iiber sich selbst oder wird iiber sich selbst erhoben. Und
doch gelangt sie damat erst recht eigentlich in hr Innerstes hinemn. Das klingt widerspruchsvoll,
entspricht aber der Sachlage und st begriindet in dem Verhdltnis, in dem das Reich des Geustes zu
Gott steht.

Gott st remer Geist und Urbild alles geistigen Sens. Darum kann eigentlich nur von Gott aus recht
verstanden werden, was Gewst ist. D. h. aber; daf es ein Geheimnus 1st, das uns bestindig anzieht,
weil es das Gehevmnis unseres eigenen Seins ist. Wir haben einen gewissen ugang dahin, sofern
unser eigenes Sein geistiges Sein 1st. Wir haben auch Qugdnge dahin von allem Sein aus, sofern alles
Sewn als sinnvolles und geistig fafibares etwas von geistigem Sein hat. Aber es entschleiert sich tiefer um
Mafse unserer Gotteserkenntnis, ohne sich jemals ganz zu entschleiern, d. h. ohne daf es aufhirte,
Geheimnas zu sein.

Gottes Geust st fiir sich selbst vollig durchsichtig, kann iiber sich selbst villig frei verfiigen (in jener
Uneingeschrankthet, die das Durch-sich- selbst-Sein emnschlieft), geht villig frei aus sich heraus und
bletbt doch in sich selbst. Er stellt alles andere Sein aus sich heraus, umfafit es, durchdringt und
beherrscht es. Geschaffener Geust ist beschrinktes Abbild Gottes (in allen genannten liigen): als
»Abbild«  gottahnlich, als »beschrankt« Gottes Widerspiel; ist mehr oder minder weitgehende
Aufnahmefilugkeit fiir Gott, in der hichsten Form Moglhchkeit zur Veremmigung mat Gott in
wechselseitiger frei-persinlicher Hingabe.

Wir sprechen von emnem Rewch des Geistes und der Geuster, sofern alles Geistige in emner mindestens
maglichen Verbindung steht und Teil eines Ganzen ist. Wir nennen es Reich des Geistes, weil »Geist«
mehr umfaft als alle Gester, namlich alles Geistige, und das 1st in gewissem Sinn alles Seiende. War
fiigen aber hinzu: Rewch der Geister, weil in diesem Reich die Geister;, d. h. die personal-geistigen
Wesen, emne hervorragende Rolle spielen.

Als alles Geistige und alle Geister unendlich iiberragend steht Gott an der Spitze dieses Reiches. {u
thm aufsteigen kann emn geschaffener Gewst nuy; indem er iiber sich selbst aufsteigt. Doch als alles
Setende ins Sein setzend und vm Sein erhaltend st Gott der tragende Grund von allem. Was zu thm
aufsteigt, das senkt sich eben damit zugleich in seine sichere Ruhelage.

B) Verkehr der Seele mit Gott und mat den geschaffenen Geistern

Der Helige nennt Gott den »Ruhepunki« der Seele mat emmem rdumlichen Bild, das der
naturwissenschaftlichen Auffassung semner Leit entnommen 1st. Danach werden die Korper mut aller
Kraft nach dem Mittelpunkt der Erde hingezogen als dem Punkt der stirksten Anziehungskrafl. Ein
Stein im Innern der Erde wdare schon an emem gewissen Ruhepunkt, aber noch nicht am tiefsten
Ruhepunkt, wel er noch die Faligkeit, Kraft und Newgung hitte weiterzufallen, solange er nicht im



Mittelpunkt ware. So hat die Seele ihren letzten und tiefsten Ruhepunkt in Gott gefunden, »wenn sie
mat all thren Kriften Gott erkennt, liebt und geniefSt«. In diesem Leben ist das niemals vollkommen der
Fall. Wenn sie also durch die Gnade Gottes in threm Ruhepunkt ist, so ist es noch nicht der tiefste
Ruhepunkt, weil sie immer noch tiefer in Gott emndringen kann. Denn die Rrafl, die sie zu Gott
hinzieht, st die Liebe, und die kann hier immer noch hiohere Grade erreichen. fe hoher thr Grad ist,
desto tiefer ist sie in der Seele verankert, desto innerlicher 1st die Seele von Gott ergriffen. Auf den
Stufen der Leiter steigt die Seele zu Gott empor, d. h. zur Vereinigung mat thm. Jfe hoher sie zu Gott
aufsteigt, um so tiefer steigt sie in sich selbst hinab: die Veretnigung vollzieht sich im Innersten der
Seele, 1m tiefsten Seelengrund. Wenn das alles widerspruchsvoll scheint, so ist zu bedenken, daf es nur
verschiedene raumbiche Bilder sind, die in threr wechselseitigen Erginzung etwas andeuten wollen,
was vollyg unrdumbich st und iberhaupt durch nichts aus dem Bereich der natiirlichen Erfahrung
angemessen vorgestellt werden kann.

Gott st um Innersten der Seele, und nichts, was wn thr ist, st vor thm verborgen. Doch ken
geschaffener Geist vermag von sich aus in diesen verschlossenen Garten einzutreten oder mit seinem
Blick dalunzudringen. Die geschaffenen Geister — das sind die guten und die bisen Geuster (die man
auch »eine« Geister nennt, weil sie keinen Leib haben) und die Menschenseelen. Uber den Verkehr der
Menschenseelen miteinander ist bet Johannes wemg zu finden. Es 1st eigentlich nur etn menschliches
Verhiltnis, auf das er haufig zuriickkommt: das der geistlichen Seele zu ihrem Fiihrer. Aber es 1st thm
nicht darum zu tun, auf welchen Erkenntniswegen sich die Verstindigung herstellt. Nur einmal
bemerkt er; dafs Menschen, denen die Unterscheidung der Geister als Gnadengabe verliehen ist, auf
geringe dufere Kennzeichen hin erkennen konnen, wie es um andere innerlich bestellt ist. Das weust
auf den normalen Erkenntnisweg hin, der zu fremdem Seelenleben fiihrt: er geht iiber die
sinnenfilligen Auferungen des seelischen Lebens und fiihrt so weit nach innen, wie das Innere sich
aufschliefit. Denn alles dufere Aus-sich-Herausgehen in letblichen Ausdruckserscheinungen, n
Empfindungslauten und Worten, in Taten und Werken, hat ein inneres Aus-sich-Herausgehen — set es
ein willkiirliches oder unwillkiirliches, bewuftes oder unbewuftes — zur Voraussetzung. Wenn es aus
dem Innersten kommt, wird auch etwas vom Innersten darin aufleuchten. Aber das wird nichts scharf
Umnissenes, nichts sicher und bestimmt Fafbares sein, solange man auf den rein natiirlichen Weg
angewiesen 1st und nicht durch auferordentliche gottliche Erleuchtung geleitet wird; es wird vielmehr
etwas Geheimmnisvolles blerben. Und wenn das Innere verschlossen ist, wird kein Menschenblick aus
eigener Kraft hineindringen. Die Seele steht nicht nur mat hresgleichen in Verbindung, sondern auch
miat geschaffenen »enen Geusterne, guten und bosen. Mit dem Areopagiten nimmt fohannes an, dafs
den Menschen gittliche Erleuchtung durch Vermattlung der Engel zuterlwird; allerdings gilt thm das
Herabsteigen der Gnade iiber die Stufen der »Himmlischen Hierarchie« nicht als der einzig mogliche
Weg. Er kennt eine unmattelbare Veremnigung Gotles mat der Seele, und die st es, auf die es thm
eigentlich ankommt. Viel stirker als die Enwikung der guten Engel beriicksichtigt er die
Nachstellungen des “leufels. Er sieht thn bestandig die Seelen umschleichen, um sie von threm Weg zu



Gott abzulenken. Welche Verbindungsmaoglichkeiten bestehen zwischen den Menschenseelen und den
remen — d. h. leiblosen — Geistern? Ein moglicher Erkenntnisweg fiihrt auch hier iiber den leiblichen
Ausdruck und die anderen sinnenfilligen AuPerungen. Fiir die Menschen, sofern die reinen Geister die
Macht haben, zum weck der Verstandigung mat thnen in sichtbarer Gestalt zu erscheinen oder sich in
horbaren Worten vernehmen zu lassen. Aber das ist emn sehr gefdhrlicher Weg, weil man daber
mannigfachen ‘I duschungen und Irrtiimern ausgesetzt ist: man kann als Geustererscheinungen ansehen,
was blofe Sinnestauschung oder Gebilde der Phantasie ist; der Teufel kann in der Lichigestalt eines
guten Engels erschemnen, um desto leichter zu verfiihren; und die Seele kann, aus Furcht vor solchen
T duschungen, echte Himmelserscheinungen als Sinnen- oder Teufelstrug abweisen.

Kommt andererseits auch fiir die reinen Geister das sinnenfillige AuPere als Jugang zum Inneren in
Betracht? Die Erzihlungen der Biicher Job und Tobias sind kaum anders zu deuten, als dafs Teufel
und Engel das dufere Verhalten der Menschen scharf beobachten und iiberwachen. Dafs die Engel
eine Erkenntnis der sinnenfiilligen Welt und damit auch des menschlichen Auferen haben, entspricht
auch der Glaubenslehre, denn es 1st fiir die Dienste vorausgesetzt, die sie dem Menschen leisten. Wenn
ste dazu kemner leiblichen Sinne bediirfen, so weist das darauf hin, dafy es noch andere Maglichkeiten
Siir die Wahrnehmung der kiorperlichen Natur geben muf, emne »Erkenntnis des Sinnenfdlligen ohne
Stnne«. Diese Moglichkeiten zu untersuchen, ist hier nicht unsere Aufgabe. Jedenfalls st fiir sie das
Aufere nicht der einzige Jugangsweg zum inneren Leben; fiir sie sind auch die inneren, geistigen
Worte und Auperungen vernehmlich. Der Schutzengel »hirt« das Gebet, das lautlos aus dem Herzen
zu thm aufsteigt. Der bise Feind gewahrt gewisse seelische Regungen, die eine Handhabe fiir seine
Eanfliisterungen bilden kionnen. Und die Geister haben ihrerseits die Maglichkert, sich den Seelen auf
geistigem Wege vernehmlich zu machen: durch lautlose Worte, die ohne Vernuttlung der dufSeren Sinne
ins Innere hanemn gesprochen und innerlich vernommen werden, oder durch Wirkungen, die man in sich
selbst verspiirt, aber als von aufen bedingt, z. B. Stimmungswandlungen oder Whillensantriebe, die
aus dem eigenen Erlebniszusammenhang nicht verstandlich sind. Was nicht in die duferen Sinne fallt,
w5t darum noch nicht frer von aller Sinnlichkeit iiberhaupt und darum nicht rein geistig in dem Sinn, in
dem fohannes vom Kreuz von remer Geistigkeit spricht. Er nennt wohl Geddchtnis, Verstand und
Willen geistige Kidfte, aber ihre natiirliche Tdtigket ist noch sinnenbedingt und darum »sinnliches
Lebenc, rein geistig st allemn das, was im innersten Herzen statifindet, das Leben der Seele aus und in
Gott. Hier haben die geschaffenen Geister kemnen Qutritt. Die »Gedanken des Herzens« sind ihnen
natiirlicherweise verborgen — natiirlicherweise, denn Gott kann sie thnen offenbaren.

Y) Das Innerste der Seele und die Gedanken des Herzens

Die »Gedanken des Herzens«, das st das urspriingliche Leben der Seele in threm Wesensgrunde, in
ewer Tiefe, die vor aller Spaltung in verschiedene Krdifte und ihre Betdtigung liegt. Die Seele lebt sich
darin aus, so wie sie in sich selbst ist, jenseits von allem, was durch die Geschipfe in thr hervorgerufen
wird. Wenn dieses Innerste die Wohnstdtte Gottes und der Ort der Vereinigung der Seele mat Golt ist,
so flutet doch das Eagenleben hier, ehe das Leben der Vereinigung beginnt: auch dort, wo es nie zu einer



Vereinigung kommdt. Jede Seele hat ja ein Innerstes, und dessen Sewn ist Leben. Aber dieses Ur-Leben
st micht nur vor anderen Geistern, sondern auch vor thr selbst verborgen. Das hat verschiedene
Griinde. Das Ur-Leben st formlos. Die »Gedanken des Herzens« sind durchaus noch keine
»Gedankenc« im iiblichen Sinn, keine fest umrissenen, gegliederten und fafibaren Gebilde des denkenden
Verstandes. Sie miissen durch mancherler Formungen hindurchgehen, ehe sie zu solchen Gebilden
werden. Ste miissen erst »aufsteigen« aus dem Grunde des Herzens. Dann kommen sie an eine erste
Schwelle, wo sie »spiirbar« werden. Dies »Spiirenc ist emne viel urspriinglichere Weise des Bewuftseins
als das verstandesmdfSige Erkennen. Es liegt auch noch vor der Spaltung der Rrifle und 1 dtigkeiten.
Es fehlt ihm die Klarheit des rein verstandesmdifigen Erkennens; andererseits ist es rewcher als emne
blofe Verstandeserkenntnis. Was aufsteigt, wird gespiirt als mit einem Wertcharakter behaflet, der die
Entscheidung an die Hand gibt, ob man das, was aufsteigt, »aufkommenc« lassen soll und will oder
nicht. Es st heer noch anzumerken, daf3 das, was remn natiirlicherweise aufsteigt und spiirbar wird,
schon nicht mehr das rein innere Leben der Seele ist, sondern schon Antwort auf etwas, was sie in
Bewegung gebracht hat. Aber das fiihrt in emne Richtung, die wir hier nicht weiter verfolgen kinnen.
An der Schwelle, wo die aufsteigenden Regungen gespiirt werden, beginnt die Scheidung gattungsmdfig
trennbarer seelischer Fihigkeiten und die Ausformung fafibarer Gebilde: dahin gehiren vom Verstand
ausgearbeitete Gedanken mit threr vernunfigemdfen Glederung (das sind »annere Worte, fiir die sich
dann auch »iufere Worle« finden lassen), Gemiitsbewegungen und Willensentschliisse, die als
wirkende Krdfte in den Jusammenhang des seelischen Lebens eintreten. »Seelisches Leben«, das ist nun
nicht mehr das Ur-Leben in der Tiefe, sondern etwas, was i mnnerer Wahrnehmung« fafbar ist.
Und innere Wahrnehmung st eine ganz andere Art des Erfassens als jenes erste Spiiren dessen, was
aus der Tiefe aufsteigt. Ebenso ist dieses Aufsteigen aus der Tiefe unterschieden von dem »Aufiauchen«
eines bereits geformten Gebildes, das vm Geddchtnis bewahrt wurde und nun wieder lebendig wird.

Von dem, was aufsteigt und »spiirbar« wst, wird kemneswegs alles wirklich gespiirt. Vieles kommt auf;
wird zu innerem und duferem Wort, wird zu Wunsch und Wallen und “lat, »ehe man sich's versehen
hat«. Nur wer ganz gesammelt in semnem Innern lebt, der hilt treue Wacht iiber jene »ersten
Regungen.

Damit kommen wir zu einem zweiten Grund, warum dem Menschen sein Innerstes verborgen ist. Es
wurde gesagt, die Seele set hier recht eigentlich zu Hause. Aber — so seltsam das klingen mag — sie st
i der Regel nicht zu Hause. Es gibt nur wenige Seelen, die in threm Innersten und von threm
Innersten aus leben; und noch viel wenige; die dauernd darin und von thm aus leben. Natiirlicherweise
— d. h. threr gefallenen Natur gemdf} — halten sich die Menschen in den »iuferen Rdumenc ihrer
»Seelenburge auf Was von aufsen an sie herantritt, zieht sie nach auffen, Gott muf schon recht
vernehmlich rufen und ziehen, um sie zur »Einkehr ber sich selbst« zu bewegen.

0) Seele, Ich und Freiheit



Es st wichtig, sich maglichst remn geistig und unbildlch klarzumachen, was hier in rdumlichen
Bildern ausgesprochen 1st. Diese Bilder sind kaum zu entbehren. Aber sie sind vieldeutig und
mifverstindlich. Was »on aufen« an die Seele herantritt, gehort der »Aufenwelt« an, und damat st
das gememnt, was nicht zur Seele selbst gehort; in der Regel auch, was nicht zu threm Leib gehort;
denn wenn der Leib selbst »ihr AupPeres« genannt wird, so ist doch ithr Auferes mit thr eins in der
Einheit eines Seins und nicht so »aufen« wie das, was thr vollig fremd und abgetrennt gegeniibersteht.
Unter diesem Fremden und Abgetrennten aber gibt es den Unterschied von Dingen, die ein rein dufSeres
— d. h. raumlich ausgebreitetes — Sein haben, und von solchen, die emn »Inneres« haben, wie es die
Seele selbst ist. Auf der andern Seite muften wir in der Seele selbst von Auferem und Innerem
sprechen. Wenn sie »nach aufenc« gezogen wird, so geht sie doch nicht aus sich selbst heraus, sie st nur
wetter von threm Innersten entfernt und damit zuglewch der Auffenwelt hingegeben. Was von auflen
herantritt, hat ein gewisses Recht, sie in Anspruch zu nehmen, und es entspricht seinem »Gewich,
dem Wert und der Bedeutung, die es in sich und die es fiir sie hat, emne bestimmte Tiefe der Seele, in
die es aufgenommen zu werden verdient. So st sachlich angemessen, wenn sie es von daher
entgegenmimmt. Aber dazu ist nicht erforderlich, dafs sie einen tiefer gelegenen Standort preisgibt: weil
ste etn Gest st und thre »Burg« ein geistiges Reich, gelten hier ganz andere Gesetze als im duferen
Raum; wenn sie tm Tiefsten und Innersten dieses ihres inneren Reiches ist, dann beherrscht sie es ganz
und hat die Fretheit, sich an jeden beliebigen »Orit« darin zu begeben, ohne »mhren Ort, den Ort threr
Ruhe zu verlassen. Diese Moaglichkeit, sich wn sich selbst zu »bewegen«, beruht auf der
Lch-»formagkeit« der Seele. Das Ich st das in der Seele, wodurch sie sich selbst besitzt und was sich in
thr als in setnem eigenen »Raume bewegt. Der tiefste Punkt ist zugleich der Ort ihrer Fretheit: der Ort,
an dem sie thr ganzes Sein zusammenfassen und dariiber entscheiden kann. Freie Entscheidungen von
geringerer Tragweite kinnen in gewissem Sinn auch von emem wweiter nach aufenc gelegenen Punkt
getroffen werden: aber es sind »oberflichliche«  Entscheidungen: es ist ein »lufalke wenn die
Entscheidung sachgemdfp ausfallt, denn nur am tiefsten Punkt hat man die Maglichkeit, alles am
letzten Mafistab zu messen; und es ist auch keine letztlich freie Entscheidung, denn wer sich selbst
nicht ganz i der Hand hat, der kann nicht wahrhaft frei verfiigen, sondern »lafst sich bestimmen.

Der Mensch ist dazu berufen, in setnem Innersten zu leben und sich selbst so in die Hand zu nehmen,
wie es nur von hier aus moglich ist; nur von hier aus ist auch die rechte Auseinandersetzung mut der
Welt maglich; nur von hier aus kann er den Platz in der Welt finden, der thm zugedacht ist. Ber all
dem durch-»schaut« er semn Innerstes niemals ganz. Es ist emn Geheimmis Gotles, das Er allein
entschleiern kann, soweit es Ihm gefallt. Dennoch ist ihm sein Innerstes in die Hand gegeben; er kann
mn vollkommener Fretheit dariiber verfiigen, aber er hat auch die Pflicht, es als emn kostbares
anvertrautes Gut zu bewahren. Fin hoher Wert muf thm im Reich der Gewster zukommen: Engel
haben den Aufirag, es zu behiiten. Bise Geuster suchen es in thre Gewalt zu bekommen. Gott selbst
hat es sich zum Wohnsitz auserwdhlt. Die guten und bosen Geister haben keinen freien utritt ins
Innerste. Die guten Gester konnen natiirlicherweise so wemig wie die bosen die »Gedanken des



Herzens« lesen, aber sie werden von Gott erleuchtet iiber das, was sie von den Herzensgehermnissen
wissen miissen. Uberdies gibt es fiir die Seele geistige Wege, um sich mit den andern geschaffenen
Geustern in Verbindung zu setzen. Was in thr mnneres Worke geworden 1st, damit kann sie sich an
emen andern Geist wenden. So denkt sich der hl. Thomas die »Sprache« der Engel, wodurch sie
matemnander in Wechselverkehr stehen: als emn rein geistiges Sichzuwenden in der Absicht, emnem
andern mitzuteilen, was man n sich selbst hat. So ist auch der lautlose Ruf zum Schutzengel zu
denken oder ein inneres Herberrufen biser Geister. Doch auch ohne unsere Mitterlungsabsicht haben
die geschaffenen Geuster emen gewissen {ugang zu dem, was in uns vorgeht: nicht zu dem, was 1m
Innersten verborgen 1st, wohl aber zu dem, was wn fafbarer Form wn den usammenhang des
seelischen {usammenhangs eingegangen ist. Von hier aus konnen sie dann auch Schliisse ziehen auf
das, was vor thren Blicken verborgen geschehen mag. Von den Engeln miissen wir annehmen, daf sie
wn ehrfirchtiger Scheu das verschlossene Heiligtum hiiten. Sie mochten nur die Seele dalun bringen, dafp
ste selbst sich dalun zuriickzieht, um es Gott zu iibergeben. Des Satans Bestreben aber geht darauf,
das an sich zu reifien, was Gottes Reich ist. Er kann das nicht aus eigener Macht, aber die Seele kann
sich thm selbst iibergeben. Sie wird das nicht tun, wenn sie selbst in thr Innerstes eingegangen st und
es kennengelernt hat, wie es in der gottlichen Veretnigung geschieht. Denn dann st sie so in Gott
versenkt und geborgen, daf3 ihr keine Versuchung mehr nahen kann. Wae ist es aber maglich, dafs sie
sich preisgibt, wenn sie sich noch gar nicht so in Besitz genommen hat, wie es erst bevm Fingehen ins
Innerste geschehen kann? Es ist nur denkbay; daf sie es in etnem blinden Sugreifen gleichsam noch von
aufSen her tut. Ste schenkt sich weg, ohne zu wissen, was sie damit hingibt. Und auch der Teufel kann
das Stegel dessen, was thm verschlossen i die Hand gegeben wird, nicht erbrechen. Er kann nur
zerstoren, was thm ewig verborgenbleibt.

Das  Entscheidungsrecht iiber sich selbst steht der Seele zu. Es st das grofe Geheimnis der
persinlichen Fretheit, daf Gott selbst davor Halt macht. Er will die Herrschaft iiber die geschaffenen
Geuster nur als emn freies Geschenk threr Liebe. Er kennt die Gedanken des Herzens, Er durchschaut
die tiefsten Griinde und Abgriinde der Seele, in die thr eigener Blick nicht dringt, wenn Golt sie nicht
eigens dafiir erleuchtet. Aber Er will nicht von thr Besitz ergreifen, ohne daf3 sie selbst es will. Doch
tut Er alles, um die freie Hingabe thres Wallens an den semnen als Geschenk threr Liebe zu erlangen
und sie dadurch zur beseligenden Veremigung fiihren zu konnen. Das st das Fvangelum, das
Johannes vom Kreuz zu verkiinden hat, dem alle seine Schriften dienen.

Was zuletzt iiber den Wesensbau der Seele, besonders iiber das Verhdiltnis der Fretheit zu threm
Innersten gesagt wurde, entstammt nicht den Ausfiihrungen des hl. Vaters Johannes; es muf3 darum
gepriift werden, ob es mut seinen Lehren im Einklang steht, ja sogar geeignet ist, diese Lehren noch
klarer hervortreten zu lassen. (Nur wenn das der Fall ust, hat ja emne solche Einschiebung in diesem
Lusammenhang emn Recht.) Auf den ersten Blick mag manches von dem Gesagten unvereinbar mat
gewissen Darlegungen des Heiligen erscheinen.



Jeder Mensch st frei und wird tdglhch und stiindlich vor Entscheidungen gestellt. Das Innerste der
Seele aber st der Ort, wo Gott »ganz allein« wohnt, solange die Seele nicht zur vollkommensten
Liebesvereinigung gelangt ist, und die hl. Mutter Teresia nennt es die 7. Wohnung, die sich der Seele
erst in der mystischen Vermdhlung erschlieft. Kann also nur die Seele, die auf der hochsten Stufe der
Vollkommenheit angelangt ist, in vollkommener Fretheit entscheiden? Daber ist zu bedenken, dafs
augenscheinlich die Eigentatigkeit der Seele vmmer mehr abnimmt, je mehr sie sich dem Innersten
ndhert. Und wenn sie hier angelangt ist, wurkt Gott alles in thy; sie hat nichts mehr zu tun, sondern
nur noch in Empfang zu nehmen. Doch gerade in diesem In-Empfang-Nehmen kommt der Anteil threr
Freheit zum Ausdruck. Dariiber hinaus greift aber die Fretheit an noch viel entscheidenderer Stelle
ein: Gott wirkt nur darum hier alles, weil sich die Seele ihm villig iibergibt. Und diese Ubergabe ist
die hichste lat threr Fretheit. Johannes selbst schildert die mystische Vermdéhlung als frewwillige
Hingabe Gottes und der Seele aneinander und schreibt der Seele auf dieser Stufe der Vollkommenhert
eine so grofpe Macht zu, dafs sie nicht nur iiber sich selbst, sondern sogar iiber Gott verfiigen kann. Fiir
diese hichste Stufe persinlichen Lebens besteht also villige Ubereinstimmung zwischen der mystischen
Lehre unserer Ordenseltern und der Auffassung, dafs das Innerste der Ort der vollkommensten Fretheit
ust.

Wie verhdlt es sich aber ber der grofen Masse der Menschen, die nicht zur mystischen Vermdhlung
gelangen? Konnen sie ins Innerste eingehen und von hier aus emne Entscheidung fillen oder sind sie nur
zu mehr oder mander oberflichlichen Entscheidungen fihig? Die Antwort laft sich nicht in emnem
emnfachen ja oder Nein geben.

Der Wesensbau der Seele — ihre grofere und geringere Tiefe, auch das Innerste — besteht von Natur
aus, und wn thm st, gleichfalls natiirlicherweise, die Bewegung des Ich i diesem »Raume« als
Wesensmoglichkeit begriindet. Es nummt bald da, bald dort Aufstellung, je nach den »Beweggriinden,
die an es herantreten. Aber es untermimmt seine Bewegungen von einem Standort aus, wo es sich
vorzugswerse aufhdlt. Dieser Standort nun st nicht iiberall der gleiche, sondern ber verschiedenen
Menschentypen typisch verschieden. Der sinnliche Genufmensch st zumeist in einen Sinnengenufs
versenkt oder damut beschdftigt, sich emen Genuf zu verschaffen; sein Standort ist sehr weit von seinem
Innersten entfernt. Der Wahrheitsucher lebt vorwiegend tm Herzpunkt der forschenden
Verstandestitigkeit; wenn es thm wurklich um die Wahrheit zu tun st (nicht um ein blofes Sammeln
von Eanzelerkenntnissen), dann st er vielleicht dem Gott, der die Wahrheit ist, und damit seinem
eigenen Innersten néher, als er selbst weifs. Wir wollen diesen zwer Beispielen nur noch emn drittes
beifiigen, das von besonderer Bedeutung zu semn scheint: den »lchmenschenc, d. h. den, fir den das
eigene Ich im Mattelpunkt steht; es mag dem oberflichlichen Blick scheinen, als sei emn solcher Mensch
seinem Innersten besonders nahe, und doch ist vielleicht fiir kemnen andern Typus der Weg dorthin so
verbaut wie fiir diesen. (Etwas davon hat jeder Mensch in sich, solange er nicht die »Dunkle Nacht«
bis ans Ende durchlitten hat.) War haben fiir alle diese Typen die Maglichkeiten der Ichbewegung, die
Moglichkeiten der freien Entscheidung und die Maglichkent, ins Innerste zu gelangen, zu untersuchen.



Wenn an den Sinnenmenschen, der etnem Genufs hingegeben ist, die Moglichkeit herantritt, sich einen
griferen Genuf} zu verschaffen, so wird er vielleicht ohne weiteres, ohne Uberlegung und Wahl, vom
Genufp zum Handeln iibergehen. Es findet eme Bewegung statt, aber kemne eigentliche frewe
Entscheidung; auch kein Durchbruch zu griferer Tiefe, wenn die »Reize« in derselben Ebene liegen.
Es kann aber auch an den Sinnenmenschen etwas herantreten, was einem villig andern Werlgebiet
angehort — ke Typus ist ausschlieflich auf ein Gebuet festgelegt, es hat nur jeweils emnes das
Ubergewicht gegeniiber den andern. Er kann z. B. aufgefordert werden, auf einen Genuf zu
verzichten, um emnem andern Menschen zu helfen. Hier wird die Losung schwerlich ohne emne free
Entscheidung erfolgen. Jedenfalls wird der Sinnenmensch nicht »wie selbstverstindlich« zu einem
Verzicht kommen, sondern sich »dazu aufraffen« miissen. Lehnt er ab — nach emmiger Erwdgung oder
mat emnem unmattelbaren »Kommt-gar-nicht-in-Frage« —, so liegt auch darin ein Willensentscheid. Als
Grenzfall st emn Verbletben im Genufs ohne Ablehnen des Verzichts denkbar: dort, wo der Geist im
Stnnenleben so erstickt ist, dafy die Forderung ithn gar nicht mehr erreichen kann; die Worte werden
gehart, wvielleicht wird auch noch die unmattelbare Wortbedeutung verstanden, aber die tiefere
Aufnahmestelle fiir den ewgentlichen Sinn st verschiittet. In diesem Grenzfall kommt nicht nur die
einzelne freie Entscheidung nicht zustande, sondern es ist die Fretheit selbst zuvor schon preisgegeben.
Bei der Ablehnung ust der Sinn wohl erfafit, wenn auch wahrscheinlich nicht in seiner vollen Tragweite
erwogen. In diesem »nicht in voller Tragweite erwogen« liegt die Oberflichlichkeit der Entscheidung
und damat zuglewch die Einschrinkung der Fretheit. Man laft gewisse Beweggriinde nicht mit threm
vollen Gewicht an sich herantreten und hiitet sich selbst vor dem uriickgehen in jene Tiefe, wo diese
Beweggriinde angreifen  konnten. Damit gibt man sich aber emem emzelnen Bereich von
Beweggriinden zur »Bestimmung« preis, man bekommt sich selbst — d. h. alle tieferen Schichten des
eigenen Wesens — gar nicht in die Hand und beraubt sich zugleich der Maglichkeit, in Erwdgung der
wahren Sachlage — d. h. wahrhaft vernunfigemdlp und wahrhaft fret — Stellung zu nehmen. Neben
diesem oberflichlichen Ablehnen st freilich auch emn sachgemdferes denkbar: ein Ablehnen, das die
Forderung, Hilfe zu leisten, mat threm vollen Gewicht auf die Seele wirken laft und ins Auge faft,
doch sich genotigt sieht, sie nach Erwdgung aller Griinde und Gegengriinde als unberechtigt
abzuweisen. Fine solche Ablehnung steht auf glewcher Stufe muit einem Willfahren nach sachlicher
Abwigung der Griinde und Gegengriinde. Beides st nur maglich, wenn der Sinnenmensch sene
Haltung als Sinnenmensch aufoibt und in die ethische Haltung iibergeht, d. h. in die Einstellung, die
das erkennen und tun will, was sittlich recht ist. Dazu muf} er aber sehr tief in sich selbst Stellung
nehmen: so tief daf der Ubergang einer formlichen Umwandlung des Menschen gleichkommt und
vielleicht natiirlicherweise gar nicht moglich st, sondern nur auf Grund emer auferordentlichen
»Erweckunge«. Ja, wir diirfen wohl sagen: eme letztlich sachgemdfse Entscheidung ist nur aus der
letzten Tiefe maglich. Denn kein Mensch st natiirlicherweise in der Lage, alle Griinde und
Gegengriinde zu iibersehen, die ber emner Entscheidung matsprechen. Man kann nur »nach bestem
Wissen und Gewissen« entschewden, soweit der eigene Gesichiskreis reicht. Der gliubige Mensch aber
weifs, daf es Einen gibt, dessen Blick durch keinen Gesichiskreis eingeengt ist, sondern wahrhaft alles



umfaft und durchschaut. Wer in dieser GlaubensgewifSheit lebt, dessen Gewissen kann sich darum
nicht mehr ber dem eigenen »besten Wissen« beruhigen. Er mufs danach trachten zu erkennen, was in
Gottes Augen das Rechte 1st. (Darin lLegt, dafs erst die religiose Haltung die wahrhaflt ethische ist. Es
gibt wohl emn natiirliches Suchen und Sehnen nach dem Rechten und Guten, auch e Finden im
emnzelnen Fall, aber es wird erst im Suchen nach dem gottlichen Willen wahrhaft zu sich selbst
kommen.) Wer von Gott selbst hineingezogen worden st i das eigene Innerste und sich thm
hingegeben hat in der Liebesvereinigung, fiir den st die Frage ewn fiir allemal gelost; er braucht sich nur
noch lenken und leiten zu lassen von Gottes Geust, der thn spiirbar antreibt, und hat dann vmmer und
iberall die Gewifheit, das Rechte zu tun. In der groflen Entscheidung, die er in hochster Fretheit
getroffen  hat, sind alle kiinfligen eingeschlossen und konnen dann 1m  gegebenen Fall »wie
selbstverstindlich« erfolgen. Aber von dem einfachen Suchen nach der rechten Entscheidung im
emnzelnen Fall bis zu dieser Hohe 1st ein weiter Weg — wenn iiberhaupt ein Weg dahun fiihrt. Wer nur
hier und jetzt das Rechte sucht und so entschedet, wie er es zu erkennen glaubt, der st eben damit auf
dem Wege zu Gott und auf dem Wege zu sich selbst, auch wenn er es nicht weifs. Aber er hat sich
selbst noch nicht so in der Hand, wie man sich erst in der letzten Tiefe in die Hand bekommt; er kann
darum iiber sich selbst nicht voll verfiigen und hat auch den »Sachen« gegeniiber nicht die vollkommen
freie Entscheidung. Wer grundsdtzlich das Rechte sucht, d. h. wer gewnllt ist, es immer und iiberall zu
tun, der hat iiber sich selbst entschieden und seinen Willen hineingestellt in den gittlichen Willen,
auch wenn thm noch nicht klar 1st, dafy das Rechte zusammenfillt mit dem, was Gott will. Aber
wenn thm das nicht klar ust, so_fehlt thm noch der sichere Weg, um das Rechte zu finden; und er hat
iber sich verfugt, als hdtte er sich schon in der Hand, obwohl thm die letzten Tiefen des eigenen
Innern noch nicht aufgegangen sind. Die letzte Entscheidung wird erst Auge in Auge mut Gott moglich.
Wenn aber jemand vm Glaubensleben so weit gekommen ist, daf er sich ganz fiir Gott entschieden hat
und nichts mehr will, als was Gott will, st er dann nicht im Innersten angekommen und besteht dann
noch em Unterschied zur hichsten Liebesvereinigung? Es st sehr schwey; hier die Grenzlinie zu
ziehen, auch sehr schwer zu erkennen, wie der hi. Vater Johannes sie zieht; und doch schent es mir —
sachlich und wn semem Sinne — notwendig, eine Grenzlinie anzuerkennen und zur Abhebung zu
bringen. Wer wurklich nichts anderes mehr will, als Gott will, in blindem Glauben, der hat die hichste
Stufe erreicht, die der Mensch mit Gottes Gnade erringen kann: sein Wille ist vollig gereinagt und frei
von aller Bindung durch irdische Antriebe, er ist durch freie Hingabe mit dem gittlichen Willen geeint.
Und doch fehlt noch etwas Entscheidendes zur hichsten Liebesvereinigung, der mystischen
Vermdhlung.

€) Due verschiedenen Arten der Veremnigung mat Gott

War miissen hier daran erinnern, daf Johannes drei Arten der Veretmigung mit Gott unterschieden hat;
durch die erste wohnt Gott wesenhafl in allen geschaffenen Dingen und erhdlt sie dadurch im Sein.
Unter der zweiten st das gnadenhafle Innewohnen in der Seele zu verstehen, unter der dritten die
umgestaltende, vergottlichende Veretnigung durch die vollkommene Liebe. Jwischen der zweiten und



dritten Art machte fohannes an der genannten Stelle nur einen Gradunterschied sehen. Wenn wir aber
andere Stellen zu Hilfe nehmen und alles in allem erwdgen, so scheint emn Artunterschied vorzuliegen
und innerhalb jeder Art noch eme Stufenfolge. Im »Geistlichen Gesang« z. B. erwdihnt der Heilige
dieselbe  Dreiteilung, ohne von emem bloflen Gradunterschied zwischen gnadenhafter und
Liebesgegenwart zu sprechen. Vielmehr betont er dort das wahrnehmbare Fiihlen des gegenwdrtigen
hichsten Gutes i der Liebesveremnigung und seme Wirkung: das brennende Verlangen nach der
unverhiillten, seligen Gottesschau.

Auch die hl. Mutter “Teresia hat sich mit der Frage viel beschiftigt. Sie sagt in der »Seelenburge, sie set
durch das Gebet der Veretnigung zur Erkenntnis der Glaubenswahrheit gekommen, daff Gott in jedem
Ding sei durch sein Wesen, seme Gegenwart und seme Macht. Vorher habe sie nur um das
Innewohnen durch die Gnade gewufst. Sie habe dann verschiedene Theologen befragt, um sich Klarheit
iiber thre Entdeckung zu verschaffen. Fin »Halbgelehrter« wufite auch nur um das Innewohnen durch
die Gnade. Aber andere konnten thr als Glaubenswahrheit bestitigen, was thr im Erlebnis der
Vereiigung aufgeleuchtet war. Viellewcht wird es uns zu griferer sachlicher Klarheit verhelfen, wenn
wir  versuchen, die bewden augenschemnlich so verschiedenen Darstellungen der  Ordenseltern
gegenemnander abzuwdigen.

Ste stimmen iiberein in der Glaubenswahrheit, die dem Theologen Johannes geliufig war, wdihrend
Teresia sie erst entdecken mupfte: Gott der Schipfer ist in jedem Ding gegenwdrtig und erhdlt es im
Dasein; er hat emn jedes vorausgeschaut und kennt es durch und durch mat allen seinen Wandlungen
und Schicksalen. Er kann mat jedem, kraft seiner Allmacht, in jedem Augenblick tun, was ithm gefallt.
Er kann es semner Fagengesetzlichkeit und dem normalen Lauf des Geschehens iiberlassen. Er kann
auch mut auferordentlichen Mafinahmen emgreifen. In dieser Weise wohnt Gott auch n jeder
Menschenseele. Er kennt emne jede von Ewigkeit her; mut allen Geheimnissen thres Wesens und jedem
Wellenschlag ihres Lebens. Ste ist in semer Macht; es steht ber thm, o0b er sie sich selbst und dem
Lauf der Welt iiberlassen oder mit starker Hand in thr Geschick emngreifen will. Ein solches Wunder
Seiner Allmacht st die Neugeburt einer Seele durch die heiligmachende Gnade. Johannes und Ieresia
stimmen wiederum darin iiberen, daf das gnadenhafle Innewohnen Gottes ein anderes st als das
seinserhaltende Gegenwdrtigsein, das allen Geschopfen gemeinsam ist. Mit »Wesen, Gegenwart und
Macht« kann Gott in der Seele sein, ohne dafs sie es weiff und will, auch wenn sie in Siinden verhdrtet
i aupPerster Gottferne lebt; es ist moglich, daf sie kemnerlee Wirkung seiner Gegenwart verspiirt. Das
gnadenhafte Innewohnen st nur ber persinlich-geistigen Wesen moglich, denn es fordert die frewe
Annahme der heitligmachenden Gnade durch den Empfinger. (Beir der Kindertaufe wird dieser frewe
Empfang stellvertretenderwerse von Erwachsenen vollzogen und spéter persinlich nachgeholt durch das
ganze Glaubensleben des Getauflen und n ausdriicklichen Worten durch die Erneuerung der
Taufgeliibde.) Darin liegt eingeschlossen, daff Gott in dieser zweiten Weise in kemner siindhafien,
gottabgewandten Seele wohnen kann. Die heiligmachende Gnade hat ja thren Namen daher, daf3 sie
die Siinde tilgt.



Daf; das gnadenhafte Innewohnen ber unpersinlichen, d. h. untermenschlichen Wesen nicht maglich
wst, das 1st in setnem eigenen Wesen begriindet. Es bedeutet ein dauerndes Einstromen des gottlichen
Seins und Lebens in die begnadete Seele. Dieses Sein st aber personliches Leben und kann nur da
enstromen, wo thm personlich aufgetan wird. Eben darum ist der Empfang der Gnade nicht ohne free
Annahme maghch. Es vollzieht sich damit emn Ineinandersein, wie es nur dort moglch ist, wo en
wahrhafl inneres Sein, d. h. ein geistiges, vorhanden st. Nur was geistig lebt, kann geistiges Leben in
sich aufnehmen. Die Seele, in der Gott durch die Gnade wohnt, ist kein unpersonlicher Schauplatz des
gottlichen Lebens, sondern wird selbst in dieses Leben hineingezogen. Das gittliche Leben st
dretpersonliches Leben, es st die iiberstromende Liebe, womit der Vater den Sohn erzeugt und thm sein
Wesen hingibt, womat der Sohn dies Wesen umfafst und wiederum dem Vater hingibt, die Liebe, in der
Vater und Sohn emns sind, die berde gemeinsam als ihren Geist aushauchen. Durch die Gnade st dieser
Geust ausgegossen in die Herzen. So lebt die Seele thr Gnadenleben durch den Heiligen Geust, sie lebt
i thm den Vater mut der Liebe des Sohnes und den Sohn mut der Liebe des Vaters. Dieses Mitleben des
trimitarischen Lebens kann sich vollziehen, ohne daf die Seele das Innewohnen der gittlichen Personen
i sich wahrmimmt. In der Tat st es ja nur eme kleme Zahl Auserwdhlter, die zu einem
wahrnehmungsmdfigen Erfassen der drefaltigen Gottheit in ihrem Innersten kommt. Bei einer
groferen Anzahl fiihrt emn erleuchteter Glaube zu etnem lebendigen Wissen um dieses Innewohnen und
zu emmem liebenden Verkehr mut den gottlhichen Drer im reinen Glauben. Wer noch nicht zu dieser
hohen Stufe gelangt st, der ist doch durch Glauben, Hoffnung und Liebe mit Gott verbunden, auch
wenn er sich nicht dariiber klar ist, dafp Gott in setnem Innersten lebt und daf3 er ihn dort finden kann;
daf3 all sein Gnaden- und Tugendleben Auswirkung dieses gottlichen Lebens in thm und sein Anteil
daran ist. Lebendiger Glaube ist feste Uberzeugung, daf Gott ist, Fiirwahrhalten alles dessen, was
Gott geoffenbart hat, und liebende Bereitschafl, sich vom gottlichen Willen leiten zu lassen. Als von
Gott eingegossene, iibernatiirliche Erkenntnis Goltes st er ein »Anfang des ewigen Lebens in uns« —
aber nur et Anfang. Durch die heiligmachende Gnade 1st er als emn Samenkorn in uns gelegt; es soll
unter unserer sorgsamen Pflege aufsprieflen zu enem grofen Baum mut herrlichen Friichten. Er st ja
der Weg, der uns schon in diesem Leben zur Veretnigung mut Gott fiihren soll, wenn auch die hochste
Vollendung erst dem andern Leben angehirt.

Nun stehen wir vor der grofen Aufgabe festzustellen, wodurch sich die Liebesvereimigung von dem
gnadenhaften Innewohnen unterscheidet. An diesem Punkte gehen die Darstellung der hl. Mutter
leresia und die des hl. Vaters Johannes auseinander.

Die heilige Mutter meint im Gebet der Vereinigung die erste Art des Innewohnens erfafit zu haben, das
vom gnadenhaflen Innewohnen unterschieden ist, wéhrend nach dem »Aufstiege die Verevmigung durch
die Liebe als ein hiherer Grad der gnadenhafien Vereinigung in Anspruch zu nehmen ist. Ubrigens
kennt auch die Heilige eine Veretnmigung mit Gott, die rein durch unermiidliches Mitwirken mat der
Gnade zu erreichen ist, durch Abtitung der Natur und vollkommene Ubung der Gottes- und
Nchstenliebe. Ste betont das mut allem Nachdruck zum Trost derer; die nicht zu dem gelangen, was



sie »Gebet der Veremnigung« nennt. Aber vorher hat sie mit ebenso groffem Nachdruck und mut aller
wiinschenswerten Klarheit dargelegt, daff das »Gebet der Vereimigunge keineswegs durch eigenes
Bemiihen zu erlangen ist. Es st ein Hingerissenwerden der Seele durch Gott, das sie fiir die Dinge der
Welt ganz empfindungslos macht, wéhrend sie fiir Gott ganz wach ist. Sie ist »wie von Sinnen«, so
dafs sie an nichts denken kann. »Huer liebt sie nuwi; weif aber ... nicht einmal, wie sie liebt, noch was
das 1st, was sie lebt ... Der Verstand mochte sich mit voller Hingabe damit beschdfligen, etwas von
den Empfindungen der Seele zu begreifen; da aber seine Kidfle dies nicht vermogen, ust er von Staunen
so hingerissen, dafs er weder Hand noch Fufs bewegt ...« Daber wurkt Gott in der Seele, »ohne von
Jemand, ja ohne von uns selbst gelundert zu werden«. Und was er darin wirkt, »iibersteigt alle Freuden
und alle Ergotzungen und alle Beseligung der Frde«. Dieser Qustand dauert nur kurze eit (kaum
mehr als eine halbe Stunde). Aber die Art, wie Gott daber in der Seele verwerlt, ist derart, »dafs sie
durchaus nicht daran zweifeln kann, sie ser in Gott und Gott in ihr gewesen, wenn sie wieder zu sich
kommt. An dieser Wahrheit hilt sie mat solcher Sicherheit fest, daf3 sie sie nie vergifit und nie daran
zweifeln kann, auch wenn ihr Gott diese Gnade jahrelang nicht wieder erweist. Und dies geschieht
ganz abgesehen von den Wirkungen, die in der Seele zuriickbletben.« Solange der gehetmnisvolle
Vorgang dauerte, hat sie thn nicht wahrgenommen. Aber nachher hat sie seme Wirklichkeit sicher
erkannt. Sie hat thn nicht klar geschaut, »aber es bleibt ihr davon eine Gewifhert, die Gott allein geben
kann«. Es handelt sich daber um nichts Korperliches wie bet der unsichtbaren Gegenwart Christi im
Allerheilgsten Sakrament. Es st allein die Gottheit gegenwartig. »Aber wie konnen wir eine solche
Gewifsheit iiber das haben, was wir nicht sehen? Das weiff wch nicht, das sind Gottes Werke; aber ich
weifs, daf ich die Wahrheit sage ... Es geniigt uns zu wissen, daff de;, von dem diese
Gunstbezeugungen ausgehen, allmdchtig 1st. So viel wir uns auch anstrengen magen, wir sind doch in
keiner Weise imstande, sie aus eigener Kraft zu erwerben; nur Gott kann sie geben. Darum wollen wir
uns auch nicht bemiihen, sie zu begreifen.«

Ohne es zu wollen, hat die heilige Mutter aber doch einige Deutungsversuche unternommen. Eine
Deutung war es, wenn sie das Innewohnen Gottes, das sie mit so unumstofplicher Gewifheit erfuls; als
genes Innewohnen auffafte, das allen Geschipfen gememnsam ist. Faine Deutung liegt auch i der
Bemerkung: »Wenn jemand diese Gewifheit nicht hat, so michte ich nicht sagen, die ganze Seele ser
mit Golt vereint gewesen, sondern nur 1gendeine threr Félugkeiten, oder sie ser mit einer anderen der
vielen Arten von Gunstbezeugungen begnadigt worden, die Gott der Seele zu erweisen pflegt.« Ber der
wahren Veremnigung set Gott mit dem Wesen der Seele verbunden.

Fiir uns st es iiberaus wertvoll, daf “Teresia in aller Unbefangenheit beschreibt, was sie erfahren hat;
unbekiimmert um die Maglichkeit einer theoretischen Erklarung des Erfahrenen; unbekiimmert auch
um die Beurterlung, die ihre Darstellung finden mochte. Ihre treue Beschretbung kann uns vielleicht zu
der Erkenntnis verhelfen, welche Art des Innewohnens hier vorliegt, und uns damait zugleich emne
Beurterlung ihres eigenen Deutungsversuches ermaglichen. Die Seele hat die Gewifheit, daf sie in Gott
war und Gott wn thr. Diese Gewifheit ist thr aus dem Erlebnis der Vereimigung mat Gott



zuriickgeblieben. Ste hat in diesem Erlebnis selbst, es wesenhaft mitaufbauend, gelegen, wenn sie auch
hinterher erst zur Abhebung gebracht werden kann. Das Bewuftsein der Veretnigung tritt nicht von
auflen zu der Veretmigung hinzu, sondern gehirt zu thr selbst. Wo emn solches Bewufitsein und ene
nachtrigliche hervortretende Gewifsheit unmoglich st — wie ber etnem Stewn oder emner Pflanze —, da
kann auch nicht dieselbe Art der Veretnigung oder des Innewohnens vorliegen. Es ist also in der Tat
eine andere Art des Innewohnens als die allen Geschipfen gemeinsame, was Teresia im Gebet der
Vereiigung erfahren hat. Und diese neue Art des Innewohnens ist auch dort, wo sie grundsdtzlich
maglich 1st, tatséiichlich nicht immer vorhanden. Das bringt die Heilige selbst zum Ausdruck, wenn sie
sagt, die Seele ser gewrfs, daf sie in Gott war und Gott in thr. Es war etn Qustand, der voriiberging.
Das Innewohnen durch »Gegenwart, Wesenheit und Machi« aber setzt keinen Augenblick aus, solange
ein Ding existiert. Sein Aussetzen wiirde fiir das Ding das Versinken ins Nichts bedeuten.

So halten wir mit Johannes vom Rreuz fest, daf das Innewohnen der Liebesvereinigung ein anderes st
als jenes, das alle Dinge im Sein erhdlt.

Auf der andern Seite tritt in der Darstellung der hetligen Mutter mit aller Schdrfe und Klarheit hervor
dafs es sich um emn Innewohnen handelt, das von dem gnadenhafien der Art nach, nicht nur gradmdafng
verschieden 1st. Ste fordert ihre “Tichter nachdriicklichst auf, sich mut allen Kidfien um die hichste
Stufe des Gnadenlebens zu bemiihen, die durch treues Mitwirken mut der Gnade zu erreichen ist: die
vollkommene Vereinigung des menschlichen Willens mit dem gittlichen durch die vollkommene Ubung
der Gottes- und Ndchstenliebe. Aber ebenso entschieden erklirt sie es fiir sinnlos, sich um jene
Vereinigung zu bemiihen, die Gott allen geben kann. Niemals wird man durch eigene, wenn auch von
der Gnade getragene Anstrengung dahin gelangen, Gotles Gegenwart und das Fanssetn mut thm als
lebendige Wirklichkeit zu spiiren. Niemals wird gnadengestiitzte Willensarbeit die wunderbare
Wirkung hervorbringen, die sich wn der kurzen eitspanne emner Veremnigung vollzieht: die Seele so
umzuwandeln, daff sie sich selbst kaum noch wiedererkennt, die Raupe in emnen Schmetterling zu
verwandeln. Eigene Arbeit verlangt viele Jahre harten Ringens, um Ahnliches zustandezubringen.

Das Gebet der Vereinigung st noch nicht die Vereinmigung, die Johannes als iel der Dunklen Nacht
ummer vor Augen hat. Es ist Vorbote und Vorstufe dazu. Es dient dazu, die Seele zur vollkommenen
Hingabe an Gott bereitzumachen und emn brennendes Verlangen nach der Wiederkehr der Veremnigung
und nach threm dauernden Besitz zu erwecken. Das zeigt sich klar in der 5. und 6. Wohnung der
»Seelenburge, wo die Vorbereitung und der Vollzug der »geistlichen Verlobung« geschildert wird. Die
entsprechende Darstellung findet sich wm »Geustlichen Gesange« in der Erkldarung der 13. und 14.
Strophe. An diesen beiden Stellen geben Johannes und “leresia iibereinstimmend an, daf die Verlobung
i ewner Verziickung stattfindet. Gott reyft die Seele mit grofer Gewalt an sich, so dafp die Natur fast
darunter erliegt. Die hl. Multter betont darum, daf grofer Mut dazu gehire, diese Verlobung
abzuschliefen. Und im »Geustlichen Gesange entschliipft den Lippen der erschreckten Braut die Bitte,
der Geliebte mage seine Augen abwenden, als er ihr plotzlich den so lange ersehnten und erflehten Blick
gewdhrt. Dazu steht in etnem gewissen Waderspruch, wenn wir ber fohannes an anderer Stelle lesen,



der Besitz durch die Gnade und der Besitz durch die Veremnigung verhielten sich zuemnander wie
Verlobung und Vermdhlung. Das emne bedeute das, was man durch den Willen und die Gnade erlangen
kinne — die villige Ubereinstimmung des menschlichen Willens mat dem gittlichen bei vollkommener
Remmigung der Seele —, das andere die wechselseitige restlose Hingabe und Veremmigung Dieser
Widerspruch laft sich zum “leil rein termanologisch erkliren: der Ausdruck Verlobung wird offenbar
an den beiden Stellen nicht im selben Sinn gebraucht. Dariiber hinaus aber liegt ein sachlicher
Unterschied vor: das eigentlich Mystische scheint einmal auf die hichste Stufe eingeschrinkt, wihrend
es i der andern Darstellung schon_friiher emsetzt. Entscheidend ist aber fir die Frage, die uns bet all
diesen Erwdgungen leitet, dafj Johannes hier jedenfalls fiir die hichste Stufe emnen wesentlichen
Unterschied zwischen dem Aﬁﬁersten, was durch Gnade und Willen zu erreichen 1st, und der
mystischen Vermdhlung deutlich zum Ausdruck bringt. Damut st offenbar jene Darstellung des
»Aufstiegs« iiberwunden, die zwischen gnadenhafler und mystischer Veremmigung nur enen
Gradunterschied sehen wollte. Uberdies lassen sich aber in allen seinen Schriften Stellen aufiveisen, die
deutlich zeigen, dafs der Einsatz des exgentlich Mystischen schon auf sehr viel tieferer Stufe zu suchen
wst. War erinnern nur an jene »Beriihrungen« im Wesen der Seele, von denen im »Aufstiege die Rede
wst. Es wird von thnen gesagt, dafy darin der Verstand in erhabener und wonnevoller Weise Gott
verspiire, daf3 sie in gar ketnem Verhdltnis zu den Werken der Seele stiinden, daff man sich nur dafiir
bereiten, aber sie sich in keiner Weise verschaffen kinne, daf sie rein passiv empfangen wiirden und
zur Veremigung mut Gott hinfiihren sollten. Das alles weist auf etwas hin, was auferhalb des
mormalen  Gnadenweges«  liegt: eme voriibergehende Veretnigung, die enen  Vorgeschmack  der
dauernden gibt.

Wie st es zu verstehen, dafs sich fohannes vom Kreuz in dieser entscheidenden Frage nicht klar und
eindeutig  ausgesprochen hat? Um das bestimmt zu beantworten, miifiten wir mehr von dem
persinlichen Leben des schweigsamen Hetligen wissen, als er durch semne Schrifien verraten und seinen
Leitgenossen anvertraut hat. Nur als Moglichkeiten kinnen wir aussprechen, was die Geschichte seiner
Leit und die neueren Forschungen iiber die Textgeschichte seiner Werke nahelegen. Die grofen
religiosen Kampfe der leit, die immer weiter um sich greifenden Irrlehren, die Gefahren eines
ungesunden Mystizismus hatten zu einer scharfen Uberwachung des religiosen Schrifttums gefiihrt.
Jeder; der iiber Fragen des inneren Lebens schrieb, mufite damat rechnen, daf3 die Inquisition auf thn
und seine Werke ithre Hand legte. Es wdare denkbay, dafp Johannes aus Vorsicht darauf bedacht
gewesen ware, semne eigene Lehre gegeniiber dem Illuminatentum scharf abzugrenzen (wie es an
manchen Stellen offenbar geschieht) und den mystischen Werdegang in moglichst nahe Verbindung mut
dem »mormalen Gnadenwege« zu bringen. Daf3 ber der Herausgabe sener Schriften emne solche Absicht
mafigebend gewesen ist, hat die Nachpriifung der dlteren Ausgaben an den Handschrifien und der
Vergleich der Handschrifien untereinander erwiesen. »Liebesflamme« und »Geistlicher Gesang« liegen
uns handschriftlich in doppelter Fassung vor. Die spdteren Bearbeitungen zeigen das Bestreben, durch
Abschwidchung kiihner Ausdriicke und eingefiigte Erlauterungen einer Mifdeutung vorzubeugen. Gehen



diese Anderungen auf den Heiligen selbst zuriick oder sind sie von einer fremden Hand vorgenommen.?
»Aufstieg« und »Nacht« sind handschriftlich nur in emer Fassung iiberliefert. Der Unterschied
zwischen diesen Handschriften und allen dlteren Druckausgaben bis zu der ersten kritischen von P
Gerardo (ebenso der Unterschied zwischen den alten Druckausgaben der »Liebesflamme« und der
ersten handschriftlichen Fassung, auf die sie sich stiitzen) ist aber so erheblich, daff hier die
Verstiimmelung durch_fremde Hdinde unleugbar ist. »Aufstiege« und »Nacht« liegen uns als Bruchstiicke
vor. In beiden Fillen fehlen die leile, in denen die Veretnigung ausfiihrlich zur Sprache kommen sollte
und die Fragen, die uns jetzt beschiftigen, Klirung finden mupften. Sind diese leile nie geschrieben
worden oder wurden sie in den Abschrifien unterdriickt? (N. b. Alle vier grofien “Traktate liegen nur in
Abschnifien voi; von keinem haben wir die Urschrift; nur emne Abschrift des »Geistlichen Gesanges«
enthdlt Korrekturen von der Hand des Heiligen.) Und geschah eine solche Unterdriickung nach der
Wewsung des Verfassers oder hat emn_fremder Wille so verfugt? Auf alle diese Fragen haben wir keine
Antwort.

In dem Verlangen, zur Klarheit zu kommen, haben wir zu den unbefangenen Beschretbungen unserer
hetligen Mutter unsere uflucht genommen. Ste geben uns Sicherheit, wo die verschiedenen
Formulierungen bet Johannes vom Rreuz weifel in uns aufsteigen lassen. Sie sind nicht nur als vollig
unverfilschte “latsachenberichte von unschétzbarem Wert eine Unterlage, um zu eigenem theoretischen
Verstindmis zu gelangen. Wir haben auch das Recht anzunehmen, dafs die berden Heiligen — ber aller
Verschiedenheit des Charakters, der schrifistellerischen Eigenart, auch des Heiligkeitstypus und der
Bewertung der auferwesentlichen mystischen Gnaden — in der wesentlichen Auffassung des inneren
Lebens eines Sinnes waren. Die Seelenburg und auch die Schriften des hi. Vaters Johannes sind
abgefaft, nachdem beide jahrelang i Avila i vertrautem Gedankenaustausch gelebt hatten. Die
heilige Mutter hat daraufhin ihren jungen Mitarbeiter den »Vater ihrer Seele« genannt, und Johannes
hat gelegentlich auf thre Schrifien verwiesen, um sich Ausfiihrungen zu ersparen, die man dort finden
konnte. Wenn wir also i threr Darstellung der verschiedenen Stufen der mystischen Vereinigung etwas
finden, was unverkennbar von der Verevmigung durch die Gnade artmdfhig verschieden st so diirfen wir
der Uberzeugung sein, daf} wir etwas vor uns haben, was durch Johannes vom Kreuz gebilligt worden
wst. War kommen also durch die Qusammenfassung der Ausfiihrungen beider Ordenseltern zu einer
Befestigung der Auffassung, dafp die drer genannten Weisen des Innewohnens Gottes nicht nur
Gradabstufungen, sondern artmdfng verschieden sind, und suchen die sachlichen Unterschiede jetzt
noch etwas schérfer herauszuarbeiten.

Es st derselbe Eine Gott in drer Personen, der in allen dret Weisen gegenwdirtig ist, und sein
unwandelbares Sein 15t i allen drer Weisen dasselbe. Und doch st das Innewohnen verschieden, weil
das, worin die eine und selbe unverdnderte Gottheit wohnt, jedesmal anders geartet 1st: dadurch wird
das Innewohnen selbst abgewandelt. Die erste Art des Innewohnens — oder besser: der gottlichen
Gegenwart, da es noch kein Innewohnen im eigentlichen Sinne st — erfordert von dem, worin Gott
gegenwdrtig 1st, nichts anderes als das Unterworfensein unter Gottes Wissen und Macht sowie die



Bedingtheit durch das gittliche Semn. Das alles st allem Geschaffenen gemensam. Gottliches und
geschopfliches Semn bletben daber villig getrennt; es besteht zwischen thnen nur die Beziehung
enseitiger Seinsabhingigkeit, die kemn eigentliches Inemnander — eben darum kemn eigentliches
Innewohnen — bedeutet. Denn zum Innewohnen gehort auf beiden Seiten ein inneres Sein, d. h. emn
Sewn, das sich selbst innerlich umfafit und anderes Semn n sich aufnehmen kann, so daf3 ohne
Aufhebung der Selbstindigkeit des aufgenommenen und des aufnehmenden Seienden eine Fanheit des
Sewns entsteht. Das st nur bet geistigem Sein maglich: nur Geistiges st in sich selbst und kann anderes
— wiederum Geistiges — in sich aufnehmen. Nur das st wahrhafles Innewohnen. Das gnadenhafie
Innewohnen 1st schon etwas von der Art. Wer Gottes Sein, Wissen und Macht nicht ohne eigenes
Wassen und Wollen unterworfen ist, sondern dazu Ja sagt, der nummt Gott in sich auf; semn Sein wird
vom gottlichen Semn durchdrungen. Aber diese Durchdringung st keine vollstindige. Sie geht nur
soweit, wie die Aufnahmefihigkeit des Aufnehmenden es zuldft. Um vollstindig vom gittlichen Sein
durchdrungen zu werden — darin besteht die vollkommene Liebesveretmigung —, muf3 die Seele gelist
setn von jeglichem andern Sein: leer von allen andern Geschopfen und von sich selbst, wie der hl. Vater
Johannes so emdringlich dargelegt hat. Liebe in threr hochsten Erfiillung st das Einssein in freier
wechselsettiger Hingabe: das st das innertrinitarische gottliche Leben. Abzielen auf diese Erfiillung
w5t die aufstrebende, verlangende, geschipfliche Liebe (amor) und die barmherzig sich herabneigende
Liebe Gottes zu den Geschipfen (caritas). Wo diese beiden sich begegnen, da kann sich die Vereinigung
fortschreitend vollziehen: auf Kosten dessen, was thr noch tm Wege steht, und in dem Mafe, in dem
es verzehrt wird. Das geschieht, wie wir wissen, durch die Dunkle Nacht in aktier und passiver
Wewse. Durch die selbsttitige Remnigung geht der menschliche Wille mehr und mehr in den gottlichen
ein, aber so, daf der gittliche nicht als gegenwartige Warklichket gespiirt, sondern im blinden Glauben
angenommen wird. Hier ist in der Tat nur ein gradweiser Unterschied zwischen dem gnadenhafien
Innewohnen und der Liebesvereinigung In der leidend erfahrenen Léuterung durch das verzehrende
gottliche Liebesfeuer dagegen durchdringt der gotthche Wille den menschlichen mehr und mehy; indem
er sich zuglewch als gegenwdrtige Wirklichkeit spiiren lafit. Und hier liegt m. E. emne neue, nicht nur
gradweise von der gnadenhaften unterschiedene Art des Innewohnens vor. Der Unterschied laft sich
klarmachen wm Anschluf an die Auslegung, die Augustinus von den Worten des fohannes-
Evangeliums gibt: »Viele glaubten an seinen Namen . .., Jesus selbst aber vertraute sich ihnen nicht an
...« Augustinus bezieht das auf die Katechumenen: sie bekennen sich schon glaubig zu fesus Christus,
aber er schenkt sich thnen noch nicht im Allerheiligsten Sakrament. Wir kinnen es auch beziehen auf
die beiden Arten des Innewohnens, deren Unterschied wir fassen wollen, und damit zugleich auf den
Unterschied von Glauben und Beschauung Das gnadenhafie Innewohnen verletht die “Tugend des
Glaubens, d. h. die Rrafl, als wirklich anzunehmen, was man nicht gegenwdrtig wahrnimmdt, und fiir
wahrzuhalten, was man nicht mit Vernunflgriinden streng beweisen kann. Es ist etwa so wie ber
einem Menschen, von dem man schon viel Gutes und Groffes gehirt hat; er hat etnem auch schon
Wohltaten erwiesen, Gaben gespendet; darum neigt man sich thm n Liebe und Dankbarkeit zu und
hat in steigendem Maf; das Verlangen, thn persinlich kennenzulernen. Aber er hat sich dem Schiitzling



noch nicht »anvertraut«: nicht in dem Maindestmap, daf3 er ihm emne Qusammenkunft gewdhrt hitte;
noch weniger hat er thm sein Inneres eriffnet oder gar thm »sein Herz geschenkt«. All das aber wird —
wiederum - stufenweisem Aufstieg — dem Menschen von Gott zuteil durch die dritte Weise des
Innewohnens, die der mystischen Erwdhlung: Gott gewdhrt thm eine personliche Begegnung durch emne
»Beriihrung« um Innersten; er eriffnet thm sein eigenes Inneres durch besondere Erleuchtungen iiber
setne Natur und seine gehermen Ratschliisse; er schenkt thm seim Herz — erst wie i ener
augenblicklichen Aufwallung ber persinlichem Jusammensemn (im Gebet der Vereimigung), dann zu
dauerndem Besitz (in der mystischen Verlobung und Vermdhlung). All das st kein Schauen von
Angesicht zu Angesicht — darin versagt das Bild von der fortschreitenden Anndherung zwischen
Menschen. Aber um eine Begegnung von Person zu Person und damit um eine Erfahrungserkenntnis
handelt es sich schon auf der untersten Stufe. Gott beriihrt mut seinem Wesen das Innerste der Seele
(das der hl. Vater Johannes auch als thr »Wesen« bezeichnet). Gottes Wesen aber 1st nichts anderes als
sein Semn und als er selbst; er selbst ist Person, sein Sein persinliches Sein. Und auch das seelische
Sein st personliches Sewn, das Innerste der Seele ist der Herz- und Quellpunkt ihres personlichen
Lebens, zugleich der eigentliche Ort threr Begegnung mat anderem personlichen Leben. Eine Beriihrung
von Person zu Person ust nur tm Innersten maglich; durch emne solche Beriihrung gibt eine Person der
andern ihre Gegenwart kund. Wenn man also in dieser Weise sich innerlich beriihrt fiihlt, so ist man
mit emer Person in lebendiger »Fiihlung«. Das 1st noch keine Veretnigung, sondern nur der
Ansatzpunkt dazu. Gegeniiber dem gnadenhafien Innewohnen ist es aber schon e Durchbruch zu
etwas Neuem: dort wird der Seele gittliches Sein malgeteill, aber der personliche Quellpunkt bleibt
verborgen und tnitt i diese Seinsmutterlung nicht en; hier tritt der Quellpunkt des gottlichen Lebens
(soweit man davon sprechen kann) mit dem Quellpunkt des menschlich-seelischen Lebens n
Sewnsberiihrung und wird dadurch als gegenwdrtig spiirbar. Daber bleibt er aber noch tm Dunkeln und
verschlossen. In den Erleuchtungen iiber gottliche Geheimmisse dffnet sich das »erschlossene Innere«
Golttes: wenn die Seele in der gnadenhaften Mutteilung das Einstromen des gotthichen Seins in das ihre
als eigene Semnserhohung erfihrt, so tritt sie hier in das gottliche Sen ein. In der Veretnigung (mut ihren
verschiedenen Stufen) vollzieht sich ein Einswerden vom personlichen Quellpunkt des Lebens her durch
wechselseitige persinliche Hingabe.

Es ust hier noch Verschiedenes anzumerken: die blofe Beriihrung im Innersten hat das Innewohnen
durch die Gnade nicht notwendig zur Voraussetzung. Sie kann bevm villig Unglaubigen als
Erweckung zum Glauben und als Vorbereitung fiir den Empfang der heiligmachenden Gnade geschenkt
werden. Sie kann auch als Muttel dienen, um emen Ungliubigen zum Werkzeug fiir bestimmte
Lwecke tauglich zu machen. Beides gilt auch noch fiir emzelne Erleuchtungen. Die Vereinigung
dagegen als wechselseitige Hingabe kann nicht ohne Glauben und Liebe, d. h. nicht ohne die
heiligmachende Gnade geschehen. Sollte sie bet emner Seele einsetzen, die nicht im Stand der Gnade
wdre, so miifte in etnem mat threm Beginn die heiligmachende Gnade geschenkt werden und als deren
Vorbedingung die vollkommene Reue. Diese Maiglichkeiten bestitigen die  grundsdtzliche



Verschiedenheit der gnadenhafien und der mystischen Einigung und der entsprechenden Weisen des
Innewohnens. Es handelt sich um zwer verschiedene Stufenwege. Damit ist nicht ausgeschlossen, dafs
das Gnadenleben der mystischen Einigung den Weg bereiten kann.

Daf; das Innerste der Seele grundsdtzlich der Ort personlicher Begegnung und Vereinigung ist, macht
es verstindlich — soweit ber gottlichen Gehetmnissen von Verstehen geredet werden kann —, daf3 Gott
sich das Innerste der Seele als Wohnstdtte ausersehen hat. Wenn die Veretmigung das Siel ist, zu dem
die Seelen erschaffen sind, so mufs ja von vornherein das Verhiltnis bestehen, das diese Einigung
maglich macht.

Es st ebenso verstandlich, daf3 dies Innerste der Seele zu freier Verfiigung in die Hand gegeben ust,
weil liebende Hingabe nur fiir emn freies Wesen maglich ist. Ist diese liebende Hingabe in der
mystischen Vermdhlung auch von Seiten der Seele noch etwas anderes als die unbedingte Hingabe ihres
Willens an den gottlichen Willen? Offenbar ja. Es st erkenntnismdfig etwas anderes: wenn Gott sich
thr in der mystischen Vermdhlung hingibt, dann lernt sie Gott in emer Weise kennen, wie sie thn
vorher noch nicht gekannt hat und auf keinem andern Wege kennenlernen kann; sie hat auch ihre
eigenen letzten Tiefen vorher nicht gekannt. Sie hat also noch gar nicht so wie jetzt gewuft, wem sie
thren Willen hingibt, was sie hingibt, und welche Hingabe dieser gittliche Wille von thr verlangen
kann. Es st willensmdfig etwas anderes: im Siel, denn die Willenshingabe geht auf Einigung des
eigenen Willens mut dem gittlichen Willen, nicht auf das Herz Gottes, nicht auf die gittlichen
Personen; im Ausgangspunkt, denn erst jetzt ist der tiefste Quellpunkt erreicht, erst jetzt umfaft der
Wille sich selbst ganz, weil er die ganze Person von ihrer personalen Mitte her umfaft; im Vollzug,
denn in der brautlhchen Hingabe wird nicht blof der ewgene Wille dem gittlichen unter- und
eingeordnet: es wurd die gittliche Hingabe entgegengenommen; darum ist die Hingabe der eigenen
Person zugleich die kiihnste Besitzergreifung, die alles menschliche Begreifen iibersteigt. Johannes vom
Kreuz bringt das sehr klar zum Ausdruck, wenn er sagt, die Seele konne Gott nun mehr geben, als sie
selbst ser: sie gebe Gott in Gott sich selbst. So legt denn seinsmdfig etwas anderes vor als bet der
gnadenhaften Veretmigung: das tiefste Hineingezogenwerden in das gittliche Sein, das die Seele selbst
vergattlicht; em Fanswerden der Personen, das ihre Selbstindigkeit nicht aufhebt, sondern gerade zur
Voraussetzung hat; emme Durchdringung, die nur von dem Inemnandersein der gottlichen Personen
ibertroffen wurd, worin sie thr Urbild hat. Das st die Veretmigung, die Johannes unverkennbar in
allen seinen Schriften als el vor Augen hat, wenn er auch das Wort ifters in anderem Sinn gebraucht
und sie in threr Eigenart theoretisch nicht so scharf gegen die andern Arten abgegrenzt hat, wie es hier
versucht wurde.

Es ist schon vorgreifend gesagt worden: die mystische Vermdhlung st Evnigung mat dem dreifaltigen
Gott. Solange Gott nur in Dunkel und Verborgenheit die Seele beriihrt, kann sie die personliche
Beriihrung nur als solche spiiren, ohne mitwahrzunehmen, ob es eine Person ist, die sie beriihrt oder
mehrere. Wenn sie aber in der vollkommenen Liebesvereinigung ganz hinemngezogen wird n das



gattliche Leben, dann kann es ihr nicht verborgenbletben, dafs es ein drewpersinliches Leben ist, und sie
mufs mat allen drev gottlichen Personen in Fiihlung kommen.

C) Glaube und Beschauung “Tod und Auferstehung

Die Verschiedenheit des Innewohnens Gotles durch die Gnade und durch die mystische Einigung
erscheint uns auch als geeignele Grundlage, um zu emer klaren Abgrenzung von Glauben und
Beschauung zu gelangen. Der hl. Vater Johannes spricht von beiden sehr héufig, aber er gibt keine
eigentliche Gegeniiberstellung in der Weise, daff man thn auf ene endeutige Bestummung des
wechselseitigen Verhdltnisses festlegen kinnte. Vielfach klingen seine Darlegungen so, als sei iiberhaupt
keine scharfe Grenzlimie zu ziehen: beide werden als Weg zur Veretnigung, bede als dunkle und
liebende Erkenntnis bezeichnet. Von der Dunkelheit des Glaubens handelt vor allem der »Aufstieg zum
Berge Karmele hier wird ja der Glaube als mutterndichtliches Dunkel bezeichnet, weil wir das Licht
der natiirlichen Erkenntnis vollig preisgeben miissen, um sein Licht zu gewinnen. Die Beschauung
bezeichnet Johannes ifters mit den areopagitischen Ausdriicken »mystische Theologie« (verborgene
Gottesweisheit) und »Strahl der Finsternis«. Beide riicken sehr nahe aneinander, wenn gesagt wird,
Gott hiille sich i die Dunkelheit des Glaubens, wenn er sich der Seele mutteile. Andererseits wird
gerade i diesen Ausfiihrungen des »Aufstiegs« klay, daff Glaube und Beschauung nicht emnfach
glewchbedeutend sein kinnen, weil gesagt wird, dafy die Nacht des Glaubens Fiihrerin ser in den
Wonnen der reinen Beschauung und Verevmigung Eaine Unterschiedenheit st auch vorausgesetzt, wenn
es im Vorwort zum »Gestlichen Gesange« heift, die »mystische Weishei fordere kein bestummies
Verstindnis und set darin dem Glauben dhnlich, durch den wir auch Gott lieben, ohne thn genau zu
erfassen. Wiirden beide zusammenfallen, so kinnte ja von Ahnlichkeit nicht gesprochen werden.
Unterschiedenheit und nahe {usammengehirigkeit sind vielleicht am schérfsten ausgedriickt an einer
Stelle, wo die Beschauung als unklare, dunkle und allgemeine Erkenntnis den deutlich erkennbaren
und gesonderten iibernatiirhichen Verstandeserkenntnissen gegeniibergestellt wird: »Die dunkle und
allgemeine Verstandeserkenntnis ist nur emne: das st die Beschauung, die sich uns im Glauben gibt.«

Lum Verstandnis dieses Satzes und des Verhdltnisses von Glauben und Beschauung mufs an das
enmnnert werden, was an _fritheren Stellen iiber die Bedeutungsmannigfaltigkeit gesagt ist, die das Wort
»Glauben« notwendig i sich befaft; auch an die Mehrdeutigkeit der »Beschauung«. Glauben wird der
Inhalt der gottlichen Offenbarung und das Annehmen dieses Offenbarungsinhalls genannt, schlieflich
die liebende Hingabe an Gott, von dem die Offenbarung spricht und dem wir sie verdanken. Der
Glaubensinhalt liefert den Stoff fiir die Betrachtung: die Betdtigung der seelischen Rrifle an dem, was
wir gliubig angenommen haben, in bildhafler Vergegenwdrtigung, verstandesmdafsigem Nachsinnen und
Willensstellungnahme. Als Frucht der Betrachtung wird emn bletbender Qustand liebender Erkenntnis
gewonnen. Die Seele verwerll nun in ruluger; friedlicher, liebender Hingabe in der Gegenwart Gotles,
den sie durch den Glauben kennengelernt hat, ohne irgendeine enzelne Glaubenswahrheit zu
betrachten. Als Frucht der Betrachtung ist dies »erworbene Beschauunge«. Threm Erlebnisgehalt nach ist
sie nicht unterschieden vom Glauben im dritten Sinn, dem »eredere in Deume, dem glaubigen und



liebenden Hineingehen in Gott. Aber meistens hat jJohannes vom Kreuz etwas anderes im Auge, wenn
er von Beschauung spricht. Gott kann der Seele ein dunkles, liebendes Erkennen seiner selbst auch ohne
vorausgehende Ubung der Betrachtung schenken. Er kann sie plitzlich in den Justand der Beschauung
und Liebe versetzen, thr die Beschauung »eingiefen«. Auch das wird nicht ohne Beziehung zum
Glauben geschehen. In der Regel wird es Seelen zutedlwerden, die durch lebendigen Glauben und emn
Leben aus dem Glauben dafiir vorbereitet sind. Sollte aber einmal emn Ungldaubiger davon ergriffen
werden, so wiirde thm doch die bisher nicht angenommene Glaubenslehre zu der Erkenntnis verhelfen,
von wem er ergriffen wird. Und auch die treu liebende Seele wird aus dem Dunkel der Beschauung
tmmer wieder zur sicheren Klarheit der Glaubenslehren thre Quflucht nehmen, um von daher zu
verstehen, was ihr begegnet. Was thr aber begegnet, das ist trotz aller Ubereinstimmung etwas
grundsdtzlich anderes als die »erworbene Beschauung« und die Hingabe an Gott um blofen Glauben,
deren  Erlebnisgehalt sich mut dem der erworbenen Beschauung deckt. Das Neue ist das
Ergniffenwwerden von dem fiihlbar gegenwdrtigen Gott oder — in jenen Erlebnissen der Dunklen Nacht,
i denen die Seele dieser fiihlbaren Gegenwart beraubt ist — die schmerzliche Liebeswunde und das
sehnliche Verlangen, die zuriickbletben, wenn Gott sich der Seele entziehl. Bewdes sind mystische
Erfahrungen, begriindet in jener Art des Innewohnens, die eine Beriihrung von Person zu Person im
Innersten der Seele ist. Der Glaube dagegen und alles, was zum Glaubensleben gehirt, beruhen auf
dem gnadenhaften Innewohnen.

Der Gegensatz von fiihlbarer Gegenwart und fihlbarem Entzogensemn Gottes in der mystischen
Beschauung weist noch auf etwas anderes hin, was zur Abgrenzung gegeniiber dem Glauben dienen
kann. Der Glaube st in erster Linie Sache des Verstandes. Wenn auch in der »Annahme« des
Glaubens ene Beteiligung des Willens zum Ausdruck kommt, so ist es doch die Annahme emner
Erkenntnis. Die »Dunkelheit« des Glaubens bezeichnet eme Eigentiimlichkeit dieser Erkenntnis. Die
Beschauung 1st Sache des Herzens, d. h. des Innersten der Seele, und darum aller Krifle. Die
Gegenwart und die schemnbare Abwesenheit Gottes werden im Herzen gespiirt — beseligend oder in
schmerzlichster Sehnsucht. Hier am Innersten, wo sie ganz bet sich selbst ist, spiirt die Seele aber auch
sich selbst und ihre Verfassung; und solange sie nicht villig geretmagt ist, fiihlt sie sie peinagend als
Gegensatz zur erlebten Heiligkeit des gegenwdartigen Gottes. So bezeichnet die »Nacht« der Beschauung
nicht nur Dunkelheit der Erkenntnis, sondern Finsternis der Unreinheit und reinigende Qual.

Im Glauben und in der Beschauung wird die Seele von Gott ergniffen. Das Annehmen der offenbarten
Wahrheit geschieht nicht emnfach durch natiirlichen Willensentschlufs. Die Glaubensbotschaft kommt
zu vielen, die sie nicht annehmen. Es kinnen daber natiirliche Beweggriinde mitsprechen, aber es gibt
auch Falle, in denen emn gehevmnisvolles Nicht-Konnen zugrunde lhegt: die Gnadenstunde st noch
nicht gekommen. Das gnadenhafle Innewohnen hat noch nicht eingesetzt. In der Beschauung aber
begegnet die Seele Gott selbst, der sie ergreift.

Gott st die Liebe. Darum ist das Ergriffenwerden von Gott Entziindetwerden in Liebe — wenn der
Geust dazu bereit ist. Fiir alles, was endlich st, ist die ewige Liebe verzehrendes Feuer. Und das sind



alle Bewegungen, die durch die Geschipfe in der Seele ausgelost werden. Wendet sie sich den
Geschapfen zu, dann entzieht sie sich der gottlichen Liebe, kann thr aber nicht entgehen. Dann wird
die Liebe fiir sie selbst verzehrendes Feuer. Der Menschengeist als Geist st auf unvergingliches Sein
entworfen. Das kiindigt sich an in der Unwandelbarkeit, die er seinen eigenen ustinden zuschreibt:
daf} er meint, so wie es jeweils um thn bestellt ist, miifite es immer bleiben. Das st emne T duschung,
denn in setnem zeitlichen Sein st er dem Wandel unterworfen. Aber es spricht daraus das Bewufitsein
davon, daf3 semn Semn nicht in der Leitlichkeit aufgeht, sondern im Fwigen wurzelt. Semner Natur nach
kann er micht zerfallen wie stoffliche Gebilde. Aber wenn er sich in freier Hingabe im eitlichen
befestigt, dann bekommt er die Hand des lebendigen Gottes zu spiiren, der thn kraft seiner Allmacht
vernichten, durch das richende Feuer der verschmdhten gittlichen Liebe verzehren oder im ewigen
Verzehrtwerden erhalten kann wie die gefallenen Engel. Dieser zweite und eigentlichste Tod wdre unser
aller Los, wenn nicht Christus mit seinem Leiden und Sterben zwischen uns und die gottliche
Gerechtigkeit triite und der Barmherzigkeit etnen Weg eroffnete.

In Christus war durch seine Natur und seine frere Entscheidung nichts, was der Liebe widerstand. Er
lebte jeden Augenblick seines Daseins in der restlosen Hingabe an die gittliche Liebe. Aber er hatte in
der Menschwerdung die ganze Siindenlast der Menschheit auf sich genommen, sie mat seiner
erbarmenden Liebe umfaft und in seine Seele geborgen: im »Ecce venio«, womat er sein wrdisches Leben
begann, und ausdriicklich erneut in semer Taufe und im »Fiatk« von Gethsemani. So vollzog sich der
siihnende Brand in setnem Innern, in setnem ganzen, lebenslangen Leiden, in der schirfsten Form aber
im Olgarten und am Kreuz, weil hier die spiirbare Seligkeit der unaufhebbaren Vereinigung aufhinte,
um thn ganz dem Leiden preiszugeben und dies Leiden zum Erlebnis der dufersten Gottverlassenheit
werden zu lassen. Im »Consummatum est« wird das Ende des siihnenden Brandes verkiindigt und vm
»Pater; in manus tuas commendo sprritum meum« die endgiiltige Riickkehr in die ewige, ungetriibte
Liebesvereinigung.

Im Leiden und Sterben Christi sind unsere Siinden vom Feuer verzehrt worden. Wenn wir das im
Glauben annehmen und wenn wir in glaubiger Hingabe den ganzen Christus annehmen — d. h. aber;
dafs wir den Weg der Nachfolge Christi waihlen und gehen —, dann fiihrt er uns »durch sein Lewden
und Rreuz zur Herrlichkeit der Auferstehung«. Genau das ist es, was in der Beschauung erfahren
wird: das Hindurchgehen durch den siihnenden Brand zur seligen Liebesveremnigung. Daraus erklirt
sich thr zwiespdltiger Charakter. Sie ist Tod und Auferstehung. Nach der dunklen Nacht strahlt die
lebendige Liebesflamme auf:

3. Die Herrlichkeit der Auferstehung

§ 1. In den Flammen der gottlichen Liebe

11
Llama de Amor VivaLebendige Liebesflamme



Oh llama de amor viva, O Flamme lebend'ger Liebe,

Que tiernamente hieres Die zart Du mich verwundest

De mi alma en el mds profundo centro, In meiner Seele allertiefstem Grunde!
Pues ya no eres esquiva, Da Du nicht mehr voll Schmerzen,

Acaba ya st quieres, Vollende, wenn's Dein Wille,

Rompe la tela de este dulce encuentro. Lerreify den Schlewer dieses siifen
Treffens.

gl

Oh cauterio suave! O Feuerbrand, so lieblich!

Oh regalada llaga! O Wunde voller Wonne!

Oh mano blanda! Oh toque delicado, O linde Hand! O zarteste Beriihrung!
Que a vida eterna sabe, Lifit ew'ges Leben kosten

Y toda deuda paga! Und zahltest alle Schuld!

Matando, muerte en vida la has trocado. Die totend Du den Tod in Leben
wandelst.

gl

Oh lamparas de fuego, O lichte Feuerlampen,

En cuyos resplandores In deren Strahlenfluten

Las profundas cavernas del sentido, Des Sinnes abgrundtiefe Hohlen,

Que estaba obscuro y ciego, So blind einst und so dunkel,

Con extrafios primores In Schonheit sondergleichen

Calor y luz dan junto a su querido! Wéirme und Licht vereint weth'n dem
Geliebten!

mwiv

Cudn manso y amoroso Wie sanft und voller Liebe

Recuerdas en ma seno, In meinem Schofs erwachst Du,

Donde secretamente solo moras: Wo Du verborgen weilest ganz allein;

Y en tu asprrar sabroso Mit Deinem siifsen Hauche,

De bien y glora lleno Voll Gliick und Herrlichkeiten,

Cudn delicadamente me enamoras! Wie zart lafft Du in Liebe mich
entbrennen!

a. An der Schwelle des ewigen Lebens

Dre Seele 1st der Nacht entronnen. Was nun in thr vorgeht, das ist viel mdchtiger als alle Worte es
sagen konnen. Die Sehnsuchtsrufe »Oc« und »mwie« suchen, dem Ausdruck zu geben. Darum hat der
Heilige gezigert, die Butte seiner geistlichen “lochter Anna de Pefialosa um Erkldrung der vier Strophen
zu erfiillen. Er fuhlte, wie unzulinglich die Sprache sei, um etwas so ganz Geistiges und Innerliches



zu erklaren. Nach emmiger Seit aber schien es thm, dafs der Herr thm mn etwa das Verstindnis
erschlossen und emnige Wéirme verlichen« habe, ja thn selbst zu dem Werk aufmuntere.

»Einige Weirme«! In der “lat hat man den Eindruck, daf3 nicht nur die vier Strophen des Gesanges,
sondern auch die ganze Erkldarung emn Ausbruch der »lebendigen Liebesflammec sind. So kinnen auch
wir nur mat heiliger Scheu diesen gottlichen Geheimnissen im Innersten emner auserwdhlten Seele nahen.
Nachdem einmal der Schlewer geliifiet wurde, st es aber nicht erlaubt, davon zu schweigen. Wir haben
Ja hier das vor uns, was »Aufstieg« und »Nacht« — so wie sie uns vorliegen — uns schuldig geblieben
sind: die Seele am el des langen Rreuzwegs, in der beseligenden Vereinigung.

Es wurde friiher gesagt, daf auch die ersten Schriften offenbar von jemandem verfafit sind, der bereits
am {iel angelangt ist. Das Lied von der Dunklen Nacht ist kaum anders zu verstehen. Aber er hat in
der Erkldarung der Strophen sich zuriickversetzt in die Leit der Nacht und sie so geschildert, als ob er
noch davon umfangen wdre. Nur vorblickend hat er etwas iiber das el gesagt. Jetzt aber st er
eingetaucht in das strahlende Licht des Auferstehungsmorgens. Wenn er jetzt noch von Kreuz und
Nacht spricht, so geschieht es riickblickend. Gerade dieser Riickblick macht die Schrift in unserem
LQusammenhang bedeutungsvoll: das neue Leben ist aus dem Tod geboren, die Herrlichkeit der
Auferstehung st der Lohn fiir das treue Aushalten in Nacht und Kreuz. So »zahlt sie jede Schulde.

Die Seele »fiihlt, wie aus threm Innern Strome lebendigen Wassers hervortretenc, und es kommt thr vor
als ser sie »schon so wirksam i Gott umgewandelt, so mdchtig von thm ergriffen und so iiberreich mat
Gaben und Tugenden ausgestattet, dafy nur mehr ein leichtes Gewebe sie von der ewigen Seligkeit
trenne«. Wenn diese zarte Liebesflamme, die in thr brennt, sie ergreift, so wird sie jedesmal »glewchsam
verklart i siifer und mdchtiger Herrlichkeit ...« und meint, es werde das Gewebe des irdischen
Lebens zerrissen und es fehle nur sehr wenig zum Besitz der ewigen Seligkeit und des ewigen Lebens.
So 15t sie ganz erfiillt von hefligem Verlangen und fleht um Befretung von der sterblichen Hiille.

Die lebendige Liebesflamme st der Heilige Geist, »den die Seele nunmehr in sich fuhlt ... als emn
Feuer; das sie verzehrt und in wonnevolle Liebe umgestaltete, dariiber hinaus aber »als ein Feuer, das
aus thr hinausbrennt und ... in Flammen ausschldgt. So oft nun diese Flamme auflodert, taucht sie
die Seele in Wonne und belebt sie mit emer Art gottlichen Lebens.« Der Heilige Geust wirkt in der Seele
ein Entbrennen der Liebe, worin der Walle der Seele mat der gittlichen Flamme eine einzige Liebe
geworden ist. Die Umgestaltung in Liebe st der Habitus, der dauernde lustand, in den die Seele
versetzt ist, das Feuer, das stindig in thr brennt. Thre Akte aber »sind die Flamme, die aus dem Feuer
der Liebe hervorbricht und um so hefliger emporlodert, je intenswer das Feuer der Vereinigung brennt.
In diesem Qustand kann die Seele nicht selbst titig sein. Alle thre Akte werden vom Heiligen Geist
angeregt und vollbracht, sind darum ganz gottlich. Und so scheint es der Seele bei jedem Emporlodern
der Flamme, als werde thr nun das ewige Leben verlichen: »sie wird ja erhoben zu einem gottlichen
"Tun in Gott.« Bet dieser Umgestaltung in eine Liebesflamme teilen sich thr der Vater; der Sohn und der



Heilige Geist mat, sie kommt darin Gott so nahe, daf sie einen Schimmer des ewigen Lebens erhascht;
ste hat die Empfindung, als set dies das ewige Leben.

Die Flamme des gottlichen Lebens beriihrt die Seele mit der Zartheit des gittlichen Lebens und
verwundet sie so mdchtig in threm tiefsten Innern, daf sie ganz in Liebe zerfliefft. Wie kann hier noch
von Verwundung die Rede semn? In der Tat sind diese Wunden »gleich den lichtesten Flammen
zdrtlichster Liebe«, Spiele der ewigen Weisheit, »Flammchen der zdirtlichsten Beriihrungen, wodurch
die Seele unablissig von jenem Feuer der Liebe, das nie untitig ist, getroffen wirde.

Das geschieht im allertiefsten Grunde der Seele, wolin weder der Teufel noch die Sinnlichkeit zu
dringen vermogen, darum ganz ungestort, wesentlich und wonnevoll. »Je leblicher und innerlicher
etwas 1st, um so remner ist es, und je grofer die Rewnheit ist, desto reichlicher, haufiger und vollstindiger
teilt sich Gott mat, und um so tiefgehender st auch der Genufs und die Freude der Seele ... Gott ist es,
der alles vollbringt; die Seele gibt von dem Ihrigen nichts.« Sie kann ja aus sich nur mut Hilfe der
korperlichen Sinne titig sein; denen st sie aber in diesem Qustand viollig entriickt, und so »beschrinkt
ste sich darauf, nur von Gott in Empfang zu nehmen; Er allein kann im Grunde der Seele ... ohne
Vermuttlung der Sinne setn Werk vollbringen und die Seele bewegen ...« So sind alle Regungen der
Seele gottlich, sind Gottes Akte, aber doch auch wieder Akte der Seele. »Denn Gott vollfiihrt sie mit thr
mn thy, indem sie thre Eanwilligung und Qustimmung gibt.«

Wenn die Seele sagt, der Heilige Geist verwunde sie in threm tiefsten Grunde, so ment sie damat, dafp
es i thr auch wemiger tiefliegende Punkte gibt, den Graden der Gottesliebe entsprechend; nun aber wird
thr Wesen, thre Wirksamkeit und ihre Kraft beriihrt und erfaf3t. Sie will nicht behaupten, »daff dies
ebenso wesentlich und vollkommen stattfinde wie in der seligen Anschauung im anderen Leben ...« ste
spricht nur so, »um die iiberreiche Fiille von Wonne und Seligkeit zum Ausdruck zu bringen, die sie
ber diesen Gnadenerweisen des Heiligen Geustes in sich fiihlt. Diese Wonne st um so grofer und
innerlicher; je mdchtiger und wesenhafter die Seele in Gott umgestaltet ist.« Das geschieht hier nicht so
vollkommen wie 1m ewigen Leben. »Wohl kann vielleicht die habituelle Liebe der Seele in diesem
Leben ebenso vollkommen sein wie im andern, aber nicht thre Frucht und Wairksamkeit ...« Der
Zustand wird aber dem Leben im Jenseits so dhnlich, daff die Seele in der Uberzeugung, es sei so,
auszusprechen wagt: im tiefsten Grunde mewner Seele. Wer von solchen Dingen keine Erfahrung hat,
mag das fiir Ubertretbung halten. Doch »der Vater der Lichter; dessen Hand nicht gekiirzt ist und ...
i Fiille Segen spendet, ... unterldft es nicht, an emner Seele, die schon im Feuer der Triibsale ...
gepriift, erprobt, gereinigt und treu in der Liebe erfunden ist, eben wegen dieser Ireue schon in diesem
Leben zu erfiillen, was der Sohn Gotles verheifen hat: »Wenn jemand thn liebe, so werde die heiligste
Drefaltigkeit kommen und Wohnung ber thm nehmenc (Joh 14,23). Dieses Wohnungnehmen besteht
danin, daf3 der Verstand gittlich erleuchtet wird in der Weisheit des Sohnes, dafs der Wille mit Wonne
im Heiligen Geust erfiillt wird und der Vater die Seele mdchtig und inmig hineinversenkt in den
Abgrund semer Liebe.« Bet der Seele, in der die lebendige Liebesflamme brennt, wurkt der Heilige Geust
aber etwas noch weit Erhabeneres als jene Mitterlung der Liebe und Umgestaltung. »Das eine gleicht



ewner Kohlenglut, das andere ist wie eine Glut, in der das Feuer ... nicht nur gliiht, sondern auch als
lebendige Flamme emporlodert.«« Die emnfache Veretmigung gleicht dem »Feuer Gottes in Stonc« (fes
31,9), d. h. in der streitenden Kirche, in der das Feuer der Liebe nicht bis zum Aupersten entbrennt,
die Liebesveremnigung mut Entflammung der Liebe dem »Glutofen Gottes in Jerusaleme, dem Schauen
des Friedens in der triumphierenden Rirche, wo dieses Feuer wie in etnem Glutofen in vollkommener
Laebe entbrennt. Die Seele hat noch nicht die Vollkommenheit des Himmels erreicht, aber sie gliiht wie
e Feuerofen mat ruhigem, herrlichem, liebegliihendem Schauen. Sie nimmt wahy;, wie die
»laebesflamme in lebendiger Weise thr alle Gnadengiiter erweiste. Darum ruft sie aus: »O Flamme
lebend'ger Liebe, die zart Du mich verwundesth« und will damit sagen: »O brennende Liebe, die Du
mene Seele entsprechend ihrer griferen Fahigkeit und Rraft mit Demnen Liebesanregungen so zdrtlich
verklarst! Du gibst mir emne gottliche Erkenntnis, wie sie der ganzen Fihigkeit und Empfinglichkeit
menes Verstandes entspricht, Du schenkst mir eine Liebe entsprechend der erweiterten Rraft meines
Willens und erfiillst das Wesen meiner Seele durch Demne gittliche Beriihrung und wesenhafte
Vereiigung mit emnem Strom von Wonne, wie sie nur die Remnheit memes Wesens und die
Empfanglichkeit und Fassungskraft meines Geddchinisses aufzunehmen vermag.« Wenn die Liuterung
aller Krdfte vollendet 1st, dann »laft die gottliche Weisheit ... die Seele mat 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.« Es st
dasselbe Feuer, das der Seele in der Remigung dunkel und schmerzhaft war Nun aber ist es
helleuchtend, Leblich und beseligend. Darum sagt die Seele: »Da Du nicht mehr voll Schmerzen.«
Friiher hat das gotthiche Licht sie nur ihre eigene Finsternis sehen lassen. Nun, wo sie erleuchtet und
umgestaltet 1st, sieht sie in sich das Licht. Frither war die Flamme fiir den Willen schrecklich, weil sie
thn seine eigene Hirte und Trockenheit schmerzvoll empfinden liefs. Er konnte die lartheit und
Lieblichkeit der Flamme nicht spiiren. Er konnte auch thre Siifigkeit nicht schmecken, weil sen
Geschmack durch entartete Newgungen verdorben war. Die Seele konnte den unermeflichen Reichtum
und die Wonne der Liebesflamme nicht fassen und empfand unter ihrer Finwirkung nur die eigene
Armut und das eigene Elend. An all das denkt sie nun zuriick und will mat jenen kurzen Worten
sagen: »Du bist nun fiir memnen Verstand nicht mehr Finsternis wie ehedem, sondern emn gittliches
Licht, womit ich Dich schauen kann; Du ldfit meine Schwiche nicht mehr in Ohnmacht geraten,
sondern wurst vielmehr die Stirke meines Willens sein, unter deren Emnfluf ich, ganz in die gottliche
Liebe umgewandelt, dich lieben und geniefien kann. Du bist nun fiir das Wesen meiner Seele keine
Last und keine Bedringnis mehy; vielmehr Beseligung, Wonne und Erweiterung . ..« Und weil sie sich
nun dem iele so nahe weifs, bittet sie um das Letzte:

»Vollende, wenn Du willsth

Es st die Bitte um die vollkommene mystische Vermdhlung in der beseligenden Anschauung war st
die Seele auf dieser Stufe durchaus gelassen und fast wunschlos; sie machte um sonst nichts mehr
bitten. Da sie aber vmmer noch wn der Hoffnung lebt und noch nicht im vollen Besitz der



Gotteskindschafl, sehnt sie sich nach der Vollendung, und das umso mehs; als sie den Vorgeschmack
und Genufs davon schon hat, soweit das auf Erden maghch ist. So hoch ist dieser Grad, daf sie
glaubt, thre Natur miisse sich auflisen, da der niedere Teil nicht imstande ist, ein so mdchtiges und
erhabenes Feuer zu ertragen. Und sie wiirde auch wirklich vergehen, wenn Gott nicht der Schwdche
threr Natur zu Hilfe kommen und sie mit seiner Rechten stiitzen wiirde. Ubrzgens sind die kurzen
Lichtblicke der Beschauung derart, »daf; es emn Beweis schwacher Liebe wdre, die Bitte um den
Eantritt in jene Vollkommenheit und Vollendung der Liebe zu unterlassenc«. Ste nimmt auch wahy; daf3
der Heilige Geust selbst sie zur Beseligung einladet, dhnlich wie die Braut im Hohenlied gerufen wird:
»Mach Dich auf und eile, meine Freundin, meine Taube, meine Schine, und komm ...« (Hld 2,10
). »Vollende — wenn Du willst« — damit spricht die Seele »ene zwer Bitten aus, die uns der
Brautigam im Evangelium lehrt: »Sukomme uns Demn Reich — Dein Walle geschehec.«

Damit die vollkommene Veretnigung stattfinden kinne, muf3 jedes trennende Gewebe zwischen Gott
und der Seele beseitigt werden. Es kann ein dreifaches sein: »ein zeitliches, das alle Geschapfe in sich
begreift; ein natiirliches, das alle rein natiirlichen Tdtigkeiten und Neigungen umfafit; ... en
sinnliches, das die Veremigung der Seele mit dem Leibe, das sinnliche und anmimalische Leben in sich
schlieft ...« Das erste und zweite mufite schon zerrissen werden, um zu der bereits erreichten
Veremigung zu gelangen. Das geschah »durch das schreckliche Susammentreffen mat jener Flamme, als
ste noch_furchtbar war«. Jetzt st nur noch das dritte Gewebe des sinnlichen Lebens zu zerreifsen, und
das st durch die Veretnigung mat Gott schon so diinn und zart wie ein Schleier. Und wenn es zerrissen
wird, so kann die Seele von emnem »siiflen Treffenc sprechen. Denn das natiirliche Sterben solcher
Seelen ist ganz anders als ber anderen, obwohl die natiirlichen Bedingungen des “lodes dhnlich sind.
»Sterben sie an emer Krankheit oder an Altersschwdiche, so lost sich doch ber thnen die Seele mat
hefliger Gewalt und in weit erhabenerer Liebesbewegung ... los ... ; diese Liebesbewegung hat ... die
Krafl, das Gewebe zu zerreyfen und den kostbaren fuwel der Seele mit sich zu nehmen. Darum st
das Sterben solcher Seelen um so lieblicher und siifer; als es das geistliche Leben wdihrend der Dauer
des ganzen Lebens war. Thr Tod wird verursacht durch die erhabensten Antriebe und wonnevollsten
Begegnungen der Liebe, gleichwie der Schwan am lieblichsten singt, wenn es mit thm zum Sterben
kommt. Darum sagt David: >Kostbar ist in den Augen Gottes der Tod seiner Heiligen« (Ps 116,15).
Denn hier veretnigen sich alle Rewchtiimer der Seele, und es ergiefien sich ihre Liebesstrome ins Meer
der Laebe ..., so rewchhaltig und rulug ..., daf3 sie schon Meere zu sein scheinen.« Die Seele sieht sich
nschon an der Schwelle des Eintriits in die Gliickesfiille ..., um thr Reich voll und ganz zu besitzen
... Sie sieht sich rein und reich, voll Tugend und wohl zubereitet fiir die Besitznahme ... Denn in
diesem ustand laft Gott die Seele thre ewgene Schinheit schauen ... Alles verwandelt sich jetzt in
Liebe und Lobpreisung ohne eme Spur von Vermessenheit und Fatelkeit, da aller Sauerteig der
Unvollkommenheiten beseitigt st ... Nun sieht die Seele, dafs ihr sonst nichts mehr fehll, als dafs das
Jeine Gewebe des natiirlichen Lebens zerreifst ... So verlangt sie aufgelost zu werden und ber Christus



zu semn und empfindet es als Qual, da emn so armseliges und schwaches Leben sie hindern kann an der
Besitznahme des andern, so erhabenen und unverginglichen Lebens. Deshalb bittet sie ... :

Lerreif3 den Schleier dieses siifien Treffens.«

Da sie nun »die Kraft des anderen Lebens fiihlt, ... nimmt sie auch ... die Schwdche dieses Lebens
wahr. Es kommt thr ... wie en iberaus diinnes Gewebe vor, dhnlich wie emn Spinnengewebe (Ps
90,9) ..., ja ... noch viel geringfiigiger ...« Denn sie erkennt nun die Dinge wie Gott; »sie sind vor
thren Augen nichts, und auch sie selbst ist nichts, Gott allein 15t ihr alles.«

Ste bittet um »erreifenc, nicht um Abschneiden: emmal, weil das besser zur Vorstellung einer
Begegnung papt; ferner, »weil die Liebe ene Freundin starker Liebe und kraflvoller; stiirmuscher
Beriihrung st ... Dnittens, weil die Liebe sich danach sehnt, daf der Akt sich wn kiirzester et
vollziehe ...« Denn er hat um so mehr »Rraft und Wert, je kiirzer und geistiger er ist. Denn vereinte
Kraft st mdchtiger als zersplitterte ...« Die Akte, die sich in emmem Augenblicke in der Seele
vollziehen, sind von Gott eingegossen; die von der Seele selbst ausgehen, sind mehr zubereitende
Begierden und werden niemals vollkommene Akte der Liebe, wenn sie nicht, wie gesagt, Gott zuweilen
nganz kurz im Geuste formt und vollendet«. »In die zuberetete Seele senkt sich der Akt der Liebe
augenblicklich ein, denn bev der ersten Beriihrung erfafft der Funken die trockene Nahrung. Darum
verlangt die liebeentflammte Seele ein schnelles Lerreifen ...« Ste will keinen Aufschub und kein
Abwarten des natiirlichen Endes. »Die Macht der Liebe und die ubereitung, die sie in sich gewaht,
wecken n thr ... das Verlangen, es moge das Leben alsbald beendet werden durch irgendeinen Stof
oder iibernatiirlichen Antrieb der Liebe«. Sie weifs, »dafs Gott sehr gern solche Seelen, die Er innig
liebt, schon vor der Leit hinwegnimmdt, um sie durch diese Liebe in kurzem zu vollenden ...« »Darum
w5t es emne wichtige Aufgabe der Seele, sich in diesem Leben in Akten der Liebe zu iiben, damit sie in
kurzer Leit und, ohne sich da oder dort aufzuhalten, zur Anschauung Gottes gelange.«

Die Seele nennt das ungestiime innere Erfaftwerden vom Heiligen Geist ein “Ireffen oder eine
Begegnung. Gott greift sie mit diesem iibernatiirlichen Ungestiim an, um sie iiber das Fleisch zu
erheben und der ersehnten Vollendung entgegenzufiihren. Es sind das wahre Begegnungen; der Heilige
Geust durchdringt daber das Wesen der Seele, verkldrt und vergittlicht es. »Daber verschlingt das
gottliche Sein das Sein der Seele iiber allem Sein.« Die Seele darf hier Gott lebendig kosten und nennt
dieses Treffen vor allen andern Beriihrungen und Begegnungen sifs, weil es alle andern an
Erhabenheit iibertriffi. So bereitet Gott die Seele auf die vollkommene Beseligung vor und gibt thr
selbst die Bitte ewn, jenen zarten Schleer zu zerreyfen, damit sie fortan ohne Schranken und ohne Ende
in der Fiille und Ersittigung, nach der sie verlangt, Gott lieben kinne.

b. Vereint mit dem Drei-Einen

O Feuerbrand so Lieblich!
O Wunde voller Wonne!
O linde Hand! O zarteste Beriihrung!



Laft ew'ges Leben kosten
Und zahlest alle Schuld!
Die titend Du den Tod in Leben wandelst.

In der 1. Strophe st die Vereinigung hauptsichlich als Werk des Heiligen Geustes betrachtet worden.
Es wurde nur kurz erwdhnt, daf alle drei gottlichen Personen in der Seele Wohnung nehmen. Nun
wird versucht darzustellen, welchen Anteil jede der drei Personen an dem »gittlichen Werk der
Veremigung« hat. Feuerbrand, Hand und Beriihrung sind dem Wesen nach dieselbe Sache; im
Hinblick auf die Wirkung werden die Namen unterschieden. »Der Feuerbrand st der Heilige Geust,
die Hand st der Vater und die Beriihrung der Sohn.« Jeder verletht ihr eine besondere Gabe: dem
Heiligen Geust, »dem lieblichen Feuerbrande, verdankt sie die »wonnevolle Wunde«. Der Sohn laft sie
i »zarter Beriihrung« das ewige Leben kosten. Der Vater gestaltet sie mit »sanfter Hande« in Gott um.
Und doch spricht sie nur mit der emen Gottheit, »denn alle drer Personen wirken vereint, und so
schreibt sie alles einer und alles allen zuc«.

Wir kennen den Heiligen Geist schon als »erzehrendes Feuer« (Din 4,24), als »Feuer der Liebe, das
mit unbegrenzter Macht die Seele, die es beriihrt, auf emne iiber jede Vorstellung gehende, erhabene
Wewse verzehren und in sich umgestalten kann ... Und wenn dieses gittliche Feuer die Secle
umgewandelt hat, so fiihlt sie nicht blof den Feuerbrand, sondern ist auch vollstindig zu einem
Feuerherd geworden, der heflig brennt. Es ist wunderbar ..., daff dieses heflige und verzehrende Feuer
Gottes, das viel lewchter tausend Welten verzehren kionnte als das wrdische Feuer emnen Strohhalm, die
Seele ... nicht zerstort und vernichtet, ... sondern ... vergotthcht und mit Wonne erfullt ...« Es st
thr »das seltene Gliick beschieden, dafs sie alles weifs, alles kostet und alles tut, was sie will; es gelingt
thr alles, nichts kann hr etwas anhaben noch sie beriihren«. Von thr gelten die Worte des Apostels:
mDer geistige Mensch beurteilt alles, er selbst aber wird von niemand beurteiltc (1 Ror 2,15) und
wiederum: »Der geistige Mensch erforscht alles, selbst die Tiefen der Gottheitc (1 Kor 2,10). Denn es
w5t der Liebe eigen, alle Schatze des Geliebten zu erforschen.«

Der liebliche Feuerbrand verursacht eine wonnevolle Wunde; »denn da es ein Feuer siifer Liebe ist,
wird es auch eme Wunde siifer Liebe sein und die Seele siifs erquicken.« Wie das materielle Feuer
schon vorhandene Wunden, auf die es triffl, in Brandwunden verwandelt, so verletzt der Feuerbrand
der Liebe die Wunden des Elends und der Siinde, heilt sie dann und wandelt sie in Wunden der Liebe.
Auch die Wunden, die er selbst schligt, heilt er — das unterscheidet thn vom materiellen Feuer —, und
ste kimnen durch nichts anderes geheilt werden. Aber er heilt sie, um neue Wunden zu schlagen. »So oft
der Feuerbrand der Liebe mut der Wunde der Liebe wn Beriihrung kommt, vergrifert er die
Liebeswunde, und so helt und fihrt er die Seele um so mehr zur Gesundung, je stirker er sie
verwundet . .., bis die Wunde so grofs ist, daf die Seele ganz in der Liebeswunde aufgeht. Und so ...
glewchsam zu emner Wunde gemacht, st sie ganz heil in der Liebe, d. h. umgestaltet in der Liebe ... ;
ste w5t ganz verwundet und ganz heil.« Und doch ldfit der Feuerbrand nicht ab zu wirken, sondern
nimmt wie emn guter Arzt die Wunde in liebevolle Behandlung



Diese hichste Art der Liebesverwundung »wird durch unmittelbare Beriihrung der Gottheit in der Seele
verursacht ohne wrgendeine geistige oder emnbildliche Form und Gestalt ...« Es gibt aber noch andere,
sehr erhabene Arten des Entbrennens, bet denen eine geistige Form mutwirkt. Der Heilige gibt hier emne
sehr ausfiihrliche Schilderung, wie die Seele durch emnen Seraph mit einem brennenden Pfeil oder Speer
verwundet werden kann. Es ist darunter kaum etwas anderes zu verstehen als die Herzverwundung
unserer hl. Mutter “leresia. Seine Darstellung gibt aber bemerkenswerte Siige, die Teresia in threm
eigenen Bericht nicht verzeichnet hat. Das st nicht erstaunlich, da sie Johannes ihre ganze Seele
offenbart hatte und sich daber jedenfalls riickhaltloser aussprach als in der literarischen Darstellung
Die Seele — so erzihlt er — »fiihlt die zarte Verwundung und das Heilkraut, mit dem die Spitze des
Speeres wirksam gescharft way, als lebendigen Punkt tm Wesen des Geustes, glewchsam im Herzen der
durchbohrten Seele. Und an diesem innersten Punkt der Verwundung, die mitten tm Herzen des
Geustes, wo sie die zarteste Wonne verkostet, zu sein scheint — wer kann sich da treffend ausdriicken?
—, fiihlt die Seele emn ganz kleines Senfkirnlein voll Leben und Feuer, das in setnem Umbkreis emn
lebendiges und gliihendes Feuer ausstrahlen laft. Sie hat das Gefiihl, als ob dieses Feuer, das aus dem
Wesen und der Rraft jenes lebendigen Punktes entsteht, wo das Wesen und die Rraft des Krautes ist,
i erhabener Weise sich i alle Geistes- und Wesensadern ergieffe ..., wober sie die Liebesglut in
hohem Grade zunehmen und wachsen sieht. In dieser Glut wird die Liebe so geliutert, daf es thr
vorkommt, als wire ein ganzes Meer von liebeentflammtem Feuer in thy;, das vor iibergrofer Fiille auf-
und niederwogt, alles mit Liebe erfiillend. In diesem Feuer erscheint das ganze Weltall als ein Meer
der Liebe; sie sieht, darin getaucht, keine Grenzen und kemn Ende dieser Liebe, wdihrend sie in sich ...
den lebendigen Mittelpunkt der Liebe wahrnimmt. Von der Wonne, die hier die Seele geniefst, kann
man nur sagen, daf sie darin erfahrt, wie gut im Fovangelium das Himmelreich mit emnem
Senfkornlein verglichen wird, das, obschon ganz klein, infolge seiner hefligen Triebkraft zu einem
grofen Baum heranwdchst (Mt 13,31). Denn die Seele gewahrt, wie sie selber zu emem
unermeflichen Feuer der Liebe geworden 1st, das hervorbricht von jenem glithenden Punkt im Herzen
des Geustes. Wenige gelangen so weit, aber manche haben die Stufe erreicht, vor allem jene, deren
Tugend und Geist sich auf  thre Nachkommen fortpflanzen mufite. Da erfiillte Gott die
Familienhdupter als die Erstlinge des Geistes mit Reichtum und Krafl, je nach der grofen oder
geringen Lahl jener; die thre Lehre und ihren Geist sich aneignen sollen.« (Auch diese Bemerkung weust
auf die heilige Mutter)

In manchen Fillen wird die innere Verwundung auch nach aufsen hin am Leibe sichtbar. Johannes
beruft sich dafiir auf die Wundmale des hl. Franziskus, die der Seraph »auch dem Letbe eindriickte
..., wie er sie semer Seele durch die Liebeswunde beigebracht hatte. Denn Gott gewdihrt gewihnlich
dem Leib keine Gnade, die er nicht zuvor und in erster Linie der Seele erwiesen hitte.« fe grifser daber
die Wonne und Kraft der Liebe infolge der inneren Verwundung ist, »desto empfindlicher st auch der
Schmerz duferlich an der Wunde des Letbes. Und mut dem Wachstum des etnen mmmt auch das
andere zu.« Denn »den gerevmigten und in Gott gekrdfligten Seelen bereitet Wonne und Siifigkeit, was



dem verweslichen Leibe Schmerz und Qual bereitet ... Wird aber die Wunde nur der Seele geschlagen,

.. S0 kann die Wonne weit inmiger und erhabener sein; denn das Fleisch hilt den Gewst im Laum,
und bekommt es an den geistigen Gnadengiitern Anteil, so zieht es den Siigel an und ... bandigt die
Jeurige Lebhaftigkeit des schnellfiiffigen geistigen Pferdes; wenn es ndmlich seine Kraft ausniitzen
wiirde, miifte der Liigel zerreyfen .. .«

Die Kleine Ewnschaltung iiber Abarten der Liebesverwundung ist esnmal bemerkenswert, weil sie zeigt,
wie sorgfaltig sich der Heilige bemiiht, seine eigene innere Erfahrung zu erginzen durch das, was thm
i andern Seelen zuganglich wird, wie er aber rein und klar die Unterschiede herausarbeitet und fest
ber dem bleibt, was thm grundsatzlich klargeworden ist: so erhaben die Liebesverwundung im
vistondren Erlebnis sein mag — nichts reicht an das rein geistige Geschehen im Wesen der Seele heran.
Dem entspricht die sehr bezeichnende Auffassung des Verhdltnisses von Leib und Seele, die sich an
dieser Stelle andeutet: die Seele als Geist ist das wesenhaft Herrschende, wenn sie auch im ustand
des Falls — selbst noch in der hochsten Erhebung, die auf Erden denkbar ist — vom Leib belastet und
durch die wdische Hiille niedergedriickt wird; und dieser urspriinglichen Ordnung der Natur paf5t sich
die Gnadenordnung an und spendet thre Gaben vornehmlich und n erster Linie der Seele, erst
abgeleiteterwerse und eventuell durch Vermattlung der Seele dem Letb.

Die Hand, die die Wunde schldgt, ist der liebevolle und allmdchtige Vater: »eine Hand .. ., die ebenso
grofmiitg und freigebig wie mdchtig und reich thre ... kostbaren Geschenke der Seele mutteilt, wenn sie
sich dffnet, um thre Gnade auszuspenden ...« Die Seele empfindet ihre liebevolle Herablassung und
Beriihrung um so sanfier, weil diese Hand die ganze Welt in den Abgrund schleudern kinnte, wenn
ste sich etwas empfindlicher darauf legte. Sie totet und belebt und niemand kann ihr entflichen. »Du
tiitest aber; o gottliches Leben, nur um Leben zu geben ... Wenn Du ziichtigst, beriihrst Du sanfi, aber
dies reicht hin, um die ganze Welt zu vernichten; doch wenn Du die Seele erquickst, zewgst Du Dich
iiberaus herablassend, und die Trostungen Dener Siifigkeit sind unzéhlbar. Du hast mich verwundet,
um mich zu heilen, o gittliche Hand; Du hast in mur getotet, was mich unter dem Baum des Todes
Jern vom gittlichen Leben gefangenhielt ... Dies hast Du vollbracht mit der Freigebigkeit Deiner
grofherzigen Liebe in jener Beriihrung, bet der Du mich mit dem Abglanz Dewner Herrlichkeit und
mat dem Abbild Deines Wesens beriihrtest (Hebr 1,3). Es ist dies Dein eingeborener Sohn; in thm, der
Dene Weisheit st, reichst Du mat Macht von einem Ende zum andern (Weush 8,1). Und dieser Dein
eingeborener Sohn, o barmherzige Hand des Vaters, ist die zarte Beriihrung, mat der Du mich in der
Kraft Deines Feuerbrandes getroffen und verwundet hast.

O zarte Beriihrung, Wort, Sohn Gottes, der Du wn der artlichkeit Deines gittlichen Seins in
erhabener Wewse das Wesen meiner Seele durchdringst! Und wdihrend Du sie ganz zart beriihrst, laf3t
Du sie vollkommen in Du; in gittlicher Siifigkeit und Wonne aufgehen, wie man sie nie im Lande
Kanaan gehort noch in Teman gesehen hat (Bar 3,22). O iiberaus zarte und gegen mich ganz
emnzigartige Beriihrung des Wortes! Du hast durch den Schatten Deiner Macht und Krafi, der vor Dir
herging, die Berge umgestiirzt und die Felsen auf dem Berge Horeb zermalmt und lefSest Dich in



ganz sanfler und fiihlbarer Weise vom Propheten im Sduseln eines gelinden Windes wahrnehmen! (3
Kon 19,11-12) O zartes und gelindes Liifichen, sag mir doch, wie Du emn zartes und gelindes
Liiftchen warst; wie Du so zart beriihren kannst, da Du, Wort, Sohn Gottes, so_furchtbar und mdchtig
bist! O selig und iiberselig die Seele, die Du, der Du so furchtbar und mdchtig bist, so sanft und milde
beriihrst! Verkiinde es der Welt — doch newn, sage es nicht, denn sie hat kemn Verstindms fiir dieses
sanfle Liifichen ... O men Golt und Leben! Nur die werden Dich in Dewner sanflen Beriihrung
erkennen und wahrnehmen, die selber durch Losschilung von der Welt zartgeworden sind, da das
Larte nur dem Zarten begegnet; und so kinnen sie es empfinden und geniefen ... O abermals und
vielmals zarte Beriihrung, um so wirksamer und fiihlbarer;, je zarter Du bist! Denn durch die Rrafl
Dener Lirtlichkeit befrewst ... Du die Seele von allen Beriihrungen der Geschopfe, emnst sie mit Dir
und nummst sie fiir Dich allein in Besitz. Du laft in der Seele eine so wohltuende Wirkung und
Empfindung zuriick, daf ihr jede Beriihrung der Geschipfe ... plump und triigerisch vorkommt ...
Schon thr Anblick erregt in thr Widerwillen, und es bereitet thr Pein und grofe Qual, davon zu reden
oder mat thnen in Beriihrung zu kommen.«

Mt der Lartheit wichst die Fassungskraft, mit der Einfachheit und Feinheit die Fiille der Matteilung.
Das Wort st unendlich emfach und zart, die Seele in diesem Stande durch ihre Lauterkeit und
Remheit ein Gefdfp von groffem Umfang und Inhalt. Und je feiner und zarter die Beriihrung ist, um so
mehr Wonne bereitet sie. Diese gottliche Beriihrung ist ohne Form und Gestalt, weil das gittliche Wort
sich kemer Art emnfiigt. Sie 15t wesenhaft, d. h. sie vollzieht sich in der Seele durch Gottes einfaches
Wesen und st darum unaussprechlich. Sie ist unendlich und darum auch unendlich zart. So kann sie
newiges Leben kosten lassen«. Das 1st nicht unmaglich, wenn Gottes Wesen die Seele in threm Wesen
beriihrt. Die Wonne, die man daber fiihlt, ist unaussprechlich. »Ich will mich auch nicht dariiber
aussprechen, damit man nicht meine, dies ginge nicht iiber alles hinaus, was sich mit Worten sagen
lafst.« Die Seelen haben fiir diese erhabenen gottlichen Dinge ihre eigene Ausdruckswerse, die nur der
versteht, dem sie zuterlwerden: er freut sich ihrer und hdilt sie gehetm. Es st damit wie mit dem
Namen auf dem weifen Stein: niemand kennt thn, als der thn empfangt (Offb 2,17). So gewdhrt die
gottliche Beriihrung den Vorgeschmack des ewigen Lebens, wenn auch die Freude noch nicht so
vollkommen st wie in der ewigen Herrlichkeit. Die Seele kostet hier »durch “leilnahme alle gittlichen
Reichtiimer, die Rrafl, die Weisheit und Liebe, die Schonheit, Anmut und Giite usw. Und weil Gott
all das st, kostet es die Seele in emer emnzigen gottlichen Beriihrung, und zwar mat all thren
Filugkeiten und threm Wesen. Von diesem beseligenden Genufp der Seele ergieft sich manchmal auch
die Salbung des Heiligen Geistes auf den Leth. An diesem Genufs nummt das ganze sinnliche Wesen
teil, alle setne Ghieder, Gebeine und selbst das Mark der Gebeine kosten ihn ... mit dem Gefiihl grofer
Wonne und Herrlichkeit, das sich bis in die aufersten Gelenke der Hinde und Fiife wahrnehmen
laft.« In diesem Vorgeschmack des ewigen Lebens fiihlt sich die Seele reichlich und weit iiber alle
Gebiihr belohnt fiir alle friiheren Miihen, Betriibnisse, Beschwerden und Bufiibungen. Und so st »alle
Schuld bezahli.



Wenn so wenige »zu diesem erhabenen Stand der vollkommenen Vereinigung mat Gott gelangenc, so ist
die Ursache nicht ber Gott zu suchen, denn er wiirde gern alle vollkommen sehen. Aber er findet nur
wenige Gefdfse, die die notwendige »hohe und erhabene Bearbeitung ertragen«. Die meisten »weigern
sich, geringfiigige Trostlosigkeiten und Abtotungen auf sich zu nehmen, und auch, mit beharrlicher
Geduld zu wirken ... Und so fiihit er sie auch nicht weiter vorwarts, um sie durch das Werk der
Abtitung zu remnagen und aus dem Staub der Erde zu erheben ... O ihr Seelen, die ithr um geistlichen
Leben in Sicherheit und Trostungen zu wandeln wiinscht, wenn thr doch wiiftet, wie notwendig euch
die Leiden sind, um zu dieser Sicherheit und diesem “Trost zu gelangen ... ! Nehmt ... das Kreuz auf
euch und trinkt daran geheflet Galle und unvermaschten Essig. Haltet das fiir ein grofes Gliick, denn
wenn thr so der Welt und euch selbst absterbt, gelangt thr zu etnem Leben aus Gott in der Wonne des
Geustes.« Wem »die ganz besondere Gnade der inneren Priifung« verliehen wird, der muf3 Gott erst viele
Dienste erwersen, grofie Geduld und Standhaftigkeit an den “lag legen, vor den Augen des Herrn in
Leben und Warken duferst angenehm werden. So kommt es, »dafy nur wenige es verdienen, durch
Leden zur Vollendung zu gelangenc.

Riickschauend erkennt dann die Seele, dafs thr alles zum Heil geworden ist, und dafs das Licht den
Finsternassen  entspricht.  Es wurd thr nicht nur alles vergolten; es sind i thr auch alle
unvollkommenen Begierden ertitet, die thr das geistige Leben rauben wollten. So hat Gottes Hand
totend den Tod in Leben gewandeltc.

Unter »Leben« ist daber ein Doppeltes zu verstehen: die beseligende Anschauung Gottes, zu der wir nur
durch den natiirlichen “Tod hindurch gelangen konnen, und das vollkommene geistige Leben in der
Liebesvereinigung mat Gott: dahun fiihrt die Ertotung aller Laster und Begierden, ja der Naturanlage
selbst. Was die Seele hier »Tod« nennt, st »der ganze alte Mensch, ... der Gebrauch des
Geddichtnisses, des Verstandes und Willens, die sich mit den Dingen dieser Welt beschdfligen ..., und
die Begierden und Neigungen, die auf die Geschipfe gerichtet sinde. In all dem besteht das alte Leben,
und das st gleichbedeutend mut dem “lod des neuen, geistigen Lebens. In diesem neuen Leben der
Vereinigung aber werden alle Begierden und Rrifle der Seele, alle ihre Newgungen und ‘I dtigkeiten in
gottliche umgewandelt. Sie lebt »ein Leben Gottes, und so hat sich thr Tod in Leben umgewandelt, das
sinnliche Leben wn geistiges«. Thr Verstand ist umgestaltet in einen gottlichen Verstand, thr Wille, hr
Geddchtnis und ihr natiirliches Begehren sind alle vergottlicht. »Das Eigenwesen (sustancia) der Seele
st zwar nicht das gottliche Wesen, da es sich nicht setnem Bestand nach (sustancialmente) in Gott
verwandeln kann, aber durch die Vereinigung mit Gott und durch das Hineingezogensemn in Ihn ist es
Gott durch “Teilnahme an Goti. So kann die Seele nun mat vollem Recht sagen: »Ich lebe, doch nicht
wh, sondern Chnistus lebt in mure (Gal 2,20). Sie st nun mnnerlich und duferlich vmmer in
Feststimmung, und dem Mund ihres Geustes entstromt hiufig emn heller Jubel zu Gott, gleich einem
neuen, vmmer neuen Lied in Freude, Liebe und Erkenntnis thres gliickseligen Standes.« Gott, der alles
neu macht, erneuert auch die Seele bestindig. Er lafit sie nicht wieder abnehmen wie friiher, sondern
mehrt thre Verdienste. »... neben dem Bewuftsein der erhabenen Gnade, die sie empfangen hat, fiihit



ste, dafp Gott sorgfiltig darauf bedacht ist, sie mit seinen kistlichen, zdrtlichen und lebevollen Worten
zu begliicken und bald durch diese, bald durch jene Gnade zu erhohen; und so kommt es thr vor; als
habe er sonst kemne Seele auf der Welt, die er erfreuen wolle, und nichts anderes, womit er sich zu

beschiftigen hditte, sondern ser ganz fiir sie allein da. Aus diesem Gefihl heraus bricht sie in die Worte
der Braut im Hohenliede aus: »Mein Geliebter ist memn und wch bin seine (Hld 2,16).«

¢. Im Strahlenglanz der gittlichen Herrlichkeit

O lichte Feuerlampen,

In deren Strahlenfluten

Des Sinnes abgrundtiefe Hohlen,

So blind emnst und so dunkel,

In Schonheit sondergleichen

Wéirme und Licht vereint weth'n dem Geliebten.

Dre Seele strimt iiber von Dank fiir die Gnaden, die sie aus der Vereinigung empfangen hat. IThr Sinn
und thre Vermogen, emnst blind und wn Finsternis, sind nun durch hebegliihende Erkenninisse
helleuchtend und entflammt. So kann sie dem Geliebten Licht und Liebe zuriickschenken; dariiber st
ste hochbegliickt.

In der wesentlichen Veretmigung mut Golt erkennt die Seele die Herrlichkeiten und Rrifle aller
gottlichen Figenschaflen, die im emnfachen gittlichen Wesen eingeschlossen sind: seine Allmacht,
Wewsheit, Giite, Barmherzigkeit usw. »jede dieser Eagenschaflen ist dasselbe Wesen Goltes in emner
emzigen Person, ... im Vater, im Sohn oder wm Heiligen Geist; und so st auch jede dieser
Vollkommenheiten Gott selbst. Und da Gott e unendlich gitthiches Licht und emn unermeflich
gattliches Feuer ist, ... so leuchtet und brennt jede dieser seiner zahllosen Eigenschaflen und Rrifle wie
Golt selber. So 1st jede dieser Figenschaflen eine Lampe, welche die Seele erleuchtet und mit Liebesglut
erfiillt.« In emem emnzigen Akt der Veretnigung empfingt die Seele die Erkenntnis der verschiedenen
LEagenschafien, und so mst fiir sie derselbe Gott emne Fiille von Lampen zugleich, die sie in verschiedener
Wewse mit Wersheit erleuchten und mat Liebesglut erfiillenc. Und so wird sie von jeder dieser Lampen
besonders und von allen gemeinsam entflammt. »Denn alle diese Figenschaflen sind ein Wesen ... ;
und so sind auch alle diese Lampen nur eine Lampe, die nach ihren Rriflen und Figenschafien
leuchtet und brennt wie viele Lampen.« Der Glanz dieser Lampe des gittlichen Wesens, sofern Er
allmdchtig 1st, gibt thr Licht und Wiarme zu Gott dem Allmdchtigen. Er erfillt sie aber auch mat
Glanz als der Allweise und ist so eme Lampe der Weisheit. Und so st es mut allen iibrigen
LEagenschafien, die sich der Seele zuglewch offenbaren. Wunderbare Wonne empfingt die Seele vom
Feuer und Licht dieser Lampen, eine unendliche Fiille, da sie von so vielen Lampen kommt und jede in
Liebe brennt. »Und die Glut der emnen vermehrt die Glut der andern, die Flamme der emen die
Flamme der andern und das Licht der einen das der andern. Denn durch jede einzelne Vollkommenheit
wird die andere erkannt. Und so werden alle zusammen ein Licht und emn Feuer ... .« Die Seele wird



unermeflich wn diese zarten Flammen eingetaucht, von jeder emzelnen aufs zdrtlichste in Liebe
verwundet und von allen zusammen noch mehr verwundet in der Liebe, die aus dem Leben kommit,
und sie wermag gar wohl zu erkennen, daf3 jene Liebe vom ewigen Leben stammt, das alle Giiter in
sich begrefl. Gott erweist der Seele semne Liebe und semne Wohltaten in der Kraft aller seiner
Eugenschaflen: Er begnadet und hebt sie mit Allmacht und Weisheit, in Giite und Heiligkeit, in
Gerechtigkeit und Barmherzigkeit, Remnheit und Lauterkeit usw. Er schatzt sie iiberaus hoch, will sie
mit sich selbst auf gleiche Stufe stellen und zeigt sich thr darum freudig in den Erkenntnissen der
Vereinigung. Strome des Liebens gieft er auf sie aus, und sie wird begliickt in vollkommener Harmone
der Seele und des Leibes, umgewandelt in ein Paradies, das Gott vollkommen bebaut hat. Und so
lieblich st das unendliche Feuer;, daf3 es den Wassern des Lebens gleicht, die mit Ungestiim den Durst
des Geistes vollkommen stillen. Das deutete jener wunderbare Vorgang an, von dem die
Makkabderbiicher berichten: das heilige Feuer, das i emer Sisterne verborgen wurde, war in der
Listerne zu Wasser geworden; auf dem Opferaltar wandelte es sich wieder in Feuer. Wie emn siifes,
wonnigliches Wasser st der Geust Golttes, solang er in den Adern der Seele verborgen ist; tritt er aber
berm Opfer der gittlichen Liebe zu ‘lage, dann st Er ein lebendiges Flammenfeuer. Weil nun die Seele
hier entflammt und in lLebender Hingabe titig ist, darum spricht sie leber von Lampen als von
Wasser:

Doch all das sind nur unzulingliche Versuche, das auszudriicken, was in Warklichkeit vorgeht; »denn
die Umgestaltung der Seele in Gott ist etwas Unaussprechliches.«

Wenn von Strahlenfluten gesprochen wird, in denen die Seele erglinzt, so sind damit die
liebegliihenden Erkenntnisse der gottlichen Vollkommenheiten gemeint. Mt diesen Vollkommenheiten
veretnigt, wird sie i die liebegliihenden Lichtstrahlen umgestaltet und erglinzt wie diese selbst. Das
Leuchten der gittlichen Lichtstrahlen ist ganz anders als das korperlicher Lampen. Diese beleuchten
mit thren Flammen die Dinge aufer thnen; jenes Leuchten dagegen laft die Dinge im Innern der
Strahlen erglinzen. Die Seele ist ja mn« den Strahlenfluten, ist dadurch umgestaltet und selbst zur
Lichtflamme geworden: sie glewcht der entziindeten und in Feuer umgestalteten Luft innerhalb der
Flamme. Die Bewegungen der Flamme, thr Schwingen und Aufflackern, gehen von der Seele und dem
Heihgen Geist zuglewch aus; »sie sind nicht blofj Strahlenfluten, sondern auch eine Verklirung der
Seele, die lieblichen Spiele und Festlichkeiten des Heiligen Geistes in der Seele«, von denen friiher schon
gesprochen wurde. Es schemnt, daff er thr dadurch das ewige Leben und die vollkommene
Verherrlichung schenken will. Darauf zielen alle vorausgehenden und folgenden Gnaden hin. Aber so
machtvoll auch die Anregungen des Heiligen Geustes wirken, das Aufgehen in der Fiille der Beseligung
wst doch erst moglich, wenn die Seele »aus der Sphdire ... dieses sterblichen Lebens heraustritt und
eingehen kann in das Tiefinnerste des Geistes, des vollkommenen Lebens in Christusc.

Wenn von Bewegungen der Flamme die Rede war; so sind sie nicht eigentlich Gott zuzuschretben,
sondern der Seele. Denn Gott 15t unverdnderlich; es scheint ithr nur so, als ob er sich in thr bewege.



Die Lichtglanzfiille kann auch Uberschattung genannt werden, wie es der Engel bei der Verkiindigung
tat (Lk 1,35). Denn iiberschatten oder Schatten geben bedeutet »schiitzen, begiinstigen und Wohltaten
erweisens. Sobald namlich der Schatten einer Person auf jemanden fallt, ist es emn Seichen, dafi sie
zum Schutz und Beistand nahe ist. Der Schatten nun, den emn Ding gibt, richtet sich nach der Natur
des Dinges. »Ist es dicht und finster; so wurft es emen dunklen Schatten, st es hell und fein, dann st
auch der Schatten hell und fein.« So sind die Schatten der gittlichen Feuerlampen Strahlenfluten: die
Lampe der Schinheit erzeugt als Schatten in der Seele eine andere Schinheit, die Lampe der Stéirke
eine andere Stérke, und der Schatten der Weisheit Gottes ist wiederum eine Weishet. Besser gesagt: die
Weisheit, die Schionheit und Stirke Gottes sind in Schatten gehiillt, weil die Seele sie hier noch nicht
vollkommen erfassen kann. Da aber dieser Schatten Gott, seinem Wesen und semnen Figenschafien
ganz entspricht, so erkennt die Seele vm Schatten deutlich die Erhabenheit Gottes. Gottes Allmacht und
Weisheit, seine unendliche Giite und seine Seligkeit ziehen mm hellglanzenden und feurigen Schatten
Jener lichthellen und brennenden Lampen voriiber« und werden so von thr erkannt und verkostet. So
erkennt und verkostet sie alle Reichtiimer; die in der unendlichen Einheit und Einfachhert des gittlichen
Wesens veremnt sind. Die Erkenntnis des emnen beemntrichtigt die Erkenntnis und den Genuff des
andern nicht; vielmehr st jede Schinheit und Kraft e Licht, das wieder emne andere Herrlichkeit
enthiillt. Die Reinhent der gittlichen Weisheit macht es, daff man in thr viele Dinge als eines schaut.

All drese Herrlichkeit fiillt »des Sinnes abgrundtiefe Hohlen«.

Damut sind die Krifie der Seele gement, Geddchinis, Verstand und Willen. »Sie sind umso tiefer; je
grofiere Gnadengiiter sie aufnehmen kinnen.« Nur das Unendliche kann sie ausfiillen. So grofe Pein
ste erduldet haben, als sie leer waren, so grofe Wonne kosten sie nun, da sie von Gott erfiillt sind. Ste
haben die ungeheure Leere ihrer Fassungskraft nicht empfunden, solange sie nicht von aller
Anhénglichkeit an die Geschipfe leer, gerevmigt und geldutert waren. Die geringste Klemigkert, woran
sie geheflet sind, macht sie unempfindlich, so daf sie »mhren Schaden nicht fiihlen, den Verlust der
Gnadengiiter nicht merken und ithre Aufnahmefihigkeit nicht erkennen ... Trotz threr Fassungskraft
fiir unermepfliche Giiter vermag die geringste Ursache sie so zu bestricken, dafs sie jene nicht in sich
aufnehmen kinnen ... Sind sie aber leer und geldutert, dann st der Durst und Hunger und die
Sehnsucht des geistigen Sinnes unertrdglich. Denn jede dieser Hihlen hat eien sehr tiefen Magen, und
s0 empfinden sie auch tiefes Weh, denn auch die Speise, die thnen mangelt, 15t unergriindlich: es ist ja
... Gott selber. Dueses tiefe Empfinden (des Hungers und Durstes) stellt sich gewohnlich gegen Ende
der Erleuchtung und Reinigung der Seele emn ...« Wenn das geistige Verlangen remn ist von allem
Geschapflichen und aller Anhinglichkeit daran, dann hat die Seele statt threr natiirlichen Weise die
gottliche angenommen und besitzt emnen leeren, zubereiteten Raum. Da sich aber das Gottliche noch
nicht in der Veretnigung matteilt, empfindet sie »eine Pein, die grifler ist als der “Tod, besonders wenn
durch irgendeine Offnung oder Ritze ein gittlicher Strahl hindurchleuchtet, ohne dafy Gott sich ihr
matteilt. Das sind jene Seelen, die an Ungestiim der Liebe leiden und nicht lange in diesem Qustand
verharren kinnen; entweder miissen sie das Ersehnte erlangen oder sterben.«



Die erste Hohle st der Verstand, thre Leere ist der Durst nach Gott und verlangt nach der gottlichen
Weiwsheit. Die zweite Hihle ist der Wille, der nach Gott hungert und nach Vervollkommnung der
Laebe verlangt. Die dnitte Hohle ist das Geddchtnis. Es verzehit sich nach dem Besitz Gottes. Was
diese Hohlen fassen kinnen, st Gott. Und weil Gott tief und unendlich st, so st i gewisser
Hinsicht auch thre Aufnahmefilagkeit unendlich, ihr Durst und thr Hunger unendlich, thr
Vernichtetwerden und thre Pein ein Tod ohne Ende. Wenn auch diese Pein noch nicht so tief ist wie
um andern Leben, so gibt sie doch ein lebendiges Bild davon, da die Seele schon die notige Subereitung
besitzt, um die Fiille des ewnigen Lebens in sich aufzunehmen. Weil aber diese Bedringnis in der Liebe
thren Sitz hat, gibt es fiir sie keine Linderung »Denn je grifer die Liebe st, desto ungeduldiger ersehnt
ste den Besitz Gottes; thn erhofft sie jeden Augenblick mat sehnlichstem Verlangen.«

Doch wenn die Seele in Wahrheit nach Gott verlangt, dann besitzt sie den schon, den sie lLiebt, und so
scheint es, daf3 sie keinen Schmerz mehr empfinden kann. »Denn das Verlangen der Engel, den Sohn
Golttes zu sehen ... (1 Petr 1,12), st frer von Schmerz und dngstlicher Sehnsucht, da sie thn ja schon
besitzen ... Der Besitz Gottes aber verletht Wonne und Séttigung. Es muf3 also die Seele in diesem
Verlangen um so mehr Sattigung und Wonne empfinden, je hefliger es ist, da sie um so mehr im Besitz
Golttes lebt; darum empfindet sie auch keinen Schmerz und keine Pein.«

Es ust hier wohl zu beobachten, dafs unter »Besitz Gottes« zweierler zu verstehen ist: der Besitz durch
die Gnade und durch die Vereimigung Beide verhalten sich zueinander etwa wie Verlobung und
Verméhlung Bei der Verlobung wird eine Uberemkunft getroffen, Braut und Briutigam besuchen
einander manchmal und tauschen Geschenke, aber eine gegenseitige Mitterlung der Personen und
Vereiigung findet erst bei der Vermdhlung statt. So sind ber vollstindiger Reinigung der Seele Gottes
Wille und der ithre in_freier Ubereinstimmung einsgeworden; sie besitzt dann »alles, was man durch
den Willen und die Gnade erreichen kann; das will sagen: Gott hat der Seele in ihr Semn sein wahres
Sein und die Fiille seiner Gnade hineingelegt. Das 15t der erhabene Stand der geistigen Verlobung der
Seele mit dem Wort Gottes; darin erweist thr der Brautigam grofe Gnaden und besucht sie oft aufs
liebevollste ...« Was ihr daber an erhabenen Gunstbezeugungen zuterlwird, ist aber mut denen der
mystischen Vermdahlung nicht zu vergleichen; es ist nur die Vorbereitung dafiir. Denn es bedarf dazu
nicht nur der Rermigung von aller geschipflichen Anhénglichkeit, sondern auch der ubereitung durch
Heimsuchungen und Geschenke, damit sie tmmer schoner, remner und gelduterter und emner so erhabenen
Veremigung wiirdiger werde. Dariiber vergeht ber dem emnen mehy; ber dem andern weniger eit. Die
Luberettung geschieht durch die Salbungen des Heiligen Gestes. Wenn diese Salbungen »schon sehr
erhaben sind ..., pflegt der Sehnsuchtsdrang der Seelenhihlen aufs duferste gespannt und zart zu
werden; ... da sie ndmlich schon inniger mut Gott verbinden und deshalb die Seele begehrlicher nach
Gott machen und sie mit _feinerer Empfindsamkeit zu thm hinziehen, so wurd auch die Sehnsucht
zarter und tigfer. Denn die Sehnsucht nach Gott ist die Qubereitung fiir die Veretnmigung mat thm.« Die
Salbungen des Heiligen Geistes »sind so erhaben und zart, daf sie das innerste Wesen des
Seelengrundes durchdringen ... und sie in Siifigkeit zerfliefen lassen; dann st der Schmerz und das



sehnsuchtsvolle Dalinschmachten bet der unermeflichen Leere der Hohlen gleichsam unendlich.« Doch
Je fener die Qubereitung way, desto vollkommener wird der Sinn der Seele in der Vermdhlung den
Besitz genieflen. »Unter Sinn der Seele versteht man die Filigkeit und Kraft des Wesens der Seele, die
Gegenstinde der geistigen Vermaogen wahrzunehmen und zu geniefen; damit kostet sie die Weishert, die
Liebe und Mutterlung Gottes.« Die Seele nennt ihre Krdfle »tiefe Hihlen des Sinnesc«, weil sie in thnen
die Erhabenheit der Weisheit und der Vollkommenheiten Gotles kostet. Und »wenn sie fiihlt, daf3 sie
die tiefen Erkenntnisse und Strahlenfluten der Feuerlampen in sich fassen, erkennt sie, daff thnen eine
so grofe Fassungskraft und Tiefe innewohnt, wie sie den verschiedenen Dingen entspricht, die sie von
Gott empfiingt: Erkenntnissen, Siifigkeiten, Freuden, Geniissen usw.« Ahnlich wie der Gemeinsinn der
Phantasie Aufbewahrungsort und Archiv fiir die Bilder und Formen der Sinne st, »wird auch der
Gemensinn der Seele als Aufbewahrungsort und Archiw der Herrlichkeiten Gottes in dem Mape
erleuchtet und bereichert, als er an diesem erhabenen und glanzvollen Besitz Anteil bekommt.« Einst
war er blind und dunkel — ehe nimlich die Seele von Gott erleuchtet und erhellt war. Das leibliche
Auge kann nicht sehen, wenn es um Dunkeln oder wenn es blind ist. So kann auch die Seele bet
scharfster Sehkraft nichts erkennen, wenn Gott, thr Licht, sie nicht erleuchtet. Umgekehrt: st ihr
geistiges Auge erblindet durch die Siinde oder das Verlangen nach etwas Geschopflichem, dann stromt
das gittliche Licht vergeblich auf sie ein. Sie erkennt ihre eigene Dunkelheit, d. h. thre Unwissenheit,
nicht. Von der Finstermis der Siinde st die Dunkelheit zu unterscheiden: die unverschuldete
Unwissenheit beziiglich natiirlicher oder iibernatiirlicher Dinge. So war auch der Sinn der Seele vor der
Veremigung in doppelter Hinsicht im Dunkel. Denn bis der Herr die Worte sprach: »Es werde Licht!
schwebten Finsternisse iiber dem Hohlengrund des Seelensinnes. Je abgrundtiefer der Sinn und seine
Hohlen sind, desto tiefer und schwdrzer ist auch seine Finsternis beziiglich der iibernatiirlichen Dinge,
wenn thn Gott, sein Licht, nicht erleuchtet. Er kann unmoglich seine Augen zum Licht erheben und es
auch nicht denkend fassen. Denn er weiff nicht, wie es ist, da er es noch nicht gesehen hat, und so kann
er auch kemn Verlangen danach tragen. Er wiirde vielmehr nach Finsternis verlangen, da er weifs, wie
ste st Wenn aber Gott der Seele das Licht der Gnade verlichen hat, dann wird das Auge thres
Geustes erleuchtet und fiir das gottliche Licht geoffnet. Und wie vorher ein Abgrund der Finsternis den
andern rief (Ps 19,3), so ruft nun em Abgrund der Gnade nach dem andern, namlich nach der
Umgestaltung der Seele in Gott. Dann wird das Licht Gottes mit dem Licht der Seele ganz emns, das
natiirliche Licht der Seele vereinigt sich mut dem iibernatiirlichen Licht Gottes, und es leuchtet nur noch
das iibernatiirliche.

Der Sinn der Seele war auch blind, weil er sich an etwas anderem als an Gott ergitzte. Das Begehren
lag wie der Star oder wie ein Wolkchen vor dem Auge der Vernunfi; es war blind fiir die erhabenen
Schonheiten und Reichtiimer Gottes. Das kleinste Ding, das dicht vor das Auge gestellt wird, nummt
thm den Blick auf andere, fernerstehende Dinge. So geniigt ein leichtes Begehren, um der Seele das
Schauen aller Herrlichkeiten Gottes unmaglch zu machen. In solchem Justand sieht »das Auge des
Urtells« jenes Wialkchen nur bald so, bald so gefdrbt; es hilt das Walkchen fiir Gott, weil es iiber dem



Sinn liegt; Gott aber fallt nicht in den Berewch des Sinnes. Menschen, die sich noch nicht von allen
Begierden und Neigungen freigemacht haben, sollen darum iiberzeugt sein, dafy sie verkehrt urteilen.
Was fiir den Geist gewohnlich und geringfiigig ist, aber die Sinne befriedigt, das halten sie fiir etwas
Grofses, was fiir den Geust etwas Hohes ist, aber die Sinne wenig anspricht, das achten sie gering. Be
dem sinnlichen Menschen, d. h. ber dem, der ganz nach seinen natiirlichen Begierden und Neigungen
lebt, werden auch Begierden, die im Geust thren Ursprung haben, zu blof natiirlichen. Selbst wenn die
Seele nach Gott verlangt, ist dies Verlangen nicht immer iibernatiirlich, sondern nuy;, wenn Gott es
eingiefst und thm Kraft verleiht.

So war der Sinn der Seele mut seinen Geliisten und Neigungen dunkel und blind. Nun aber st er durch
die iibernatiirliche Veremigung muit Gott erleuchtet, ja mehr noch: er st selbst mut seinen Vermaogen ein
hellglanzendes Licht und kann

mn Schonheit sondergleichen
Weiirme und Licht vereint weth'n dem Geliebten.

Die Hohlen der Seelenkrifle sind von der Lichtfiille der gottlichen Lampen durchflossen. Sie selbst
brennen nun und senden die Glanzesfiille, die sie empfangen haben, in liebegliihender Beseligung in
Gott zu Gott, wie das Glas den Glanz des emnstromenden Sonnenlichtes widerstrahll, doch viel
erhabener, weil der Wille mutwirkt. Es geschieht i emer ganz enzigartigen Fiille, die jedes
gewohnliche Denken iibersteigt und sich durch keine Worte ausdriicken laf5t. In der Fiille, in der der
gottgeente Verstand die Weisheit aufnimmt, strahlt er sie auch wieder zuriick. Und in der
Vollkommenheit, womat der Wille der gottlichen Giite geent ist, gibt er sie Gott in Gott wieder zuriick.
Denn die Seele empfingt nur, um zuriickzugeben: alles Licht und alle Liebeswarme, die der Geliebte
thr mutteilt, schenkt sie thm wieder. Sie 1st durch die wesentliche Umgestaltung ein Schatten Gottes
geworden, und »so tut sie in Gott durch Gott dasselbe, was er in thr durch sich selbst tut, und in
derselben Weise, wie er es tut ... Wie ... Gott mit freiem und gnadenvollem Willen sich matteilt, so
aibt auch thr Wille — um so_frei- und grofmiitiger; je inmiger er mit Gott vereint 1st — in Gott Gott
Gott selbst ... Ste sieht hier, dafp Gott thr vollkommen gehirt, daf3 sie als Adoptivkind mat vollem
Eugentumsrecht in semnen Erbbesitz emngetreten ist ... Als thr Eigentum kann sie thn ..., wenn sie
will, geben ... Und so gibt sie thn threm Geliebten, ... Gott selbst ..., der sich thr hingegeben hat.
Und sie empfindet ... unaussprechliche Wonne und Befriedigung ber der Wahrnehmung, daf sie Gott
thr Eigentum gibt und dafy es dem unendlichen Sein Gottes entspricht ... Gott begniigt sich
vollkommen mat dieser Gabe der Seele — mut Geringerem kinnte thm nicht Geniige geschehen — und
nimmt es von der Seele gern und wohlgefillig als etwas thr Gehoriges an ... In dieser Hingabe an
Gott lebt ihn die Seele in neuer Weise, und er gibt sich aufs neue freigebig der Seele hin ... So ist
zwischen Gott und der Seele wirklich emne gegenseitige Liebe begriindet in der Glewchformagkeit der
Veremigung und n ehelicher Hingabe, worin sie beide beider Gut, das gottliche Wesen, durch
Srewvillige Hingabe aneinander und durch Veremigung mitetnander besitzen ... Die Wahrnehmung,
dafs die Seele Gott mehr geben kann, als sie in sich ist und vermag, da sie in solcher Freigebigkeit Gott



als ihr Eagentum thm selbst schenkt ..., bereitet thr die grifite Befriedigung und Freude ... Im anderen
Leben vollzieht sich das durch das Glorienlicht, in diesem Leben durch den vollkommen erleuchteten
Glauben.« So spenden »des Sinnes abgrundtiefe Hohlen ... in Fiille sondergleichen Warme und Licht
vereint dem Geliebten«. Vereint — denn in der Seele teilen sich Vater, Sohn und Heiliger Geist vereint
mit, und sie sind fiir sie Licht und Liebesfeuer.

Die Liebe zwischen Gott und der Seele st von ganz auferordentlicher Vollkommenheit, ebenso der
Genuf, den sie darin findet, und die Lobpreisung und Danksagung, die sie Gott darbringt. »Die Seele
liebt hier Gott nicht aus sich, sondern durch Gott selbst ... : durch den Heiligen Geist, wie der Vater
den Sohn liebt .. .« Ferner liebt die Seele Gott in Gott: mn dieser ungestiimen Vereinigung geht die Seele
i der Liebe Gotles auf und auch Gott gibt sich der Seele in mdchtigem Ungestiim hin.« Schlieflich
l1ebt »die Seele hier Gott um sewner selbst willen. Sie liebt thn nicht blofi deshalb, weil er gegen sie so
matterlsam, giitig und beseligend ... ist, sondern noch weit inmiger; weil sie das alles wesenhaft in sich
selbst ist.«

Auch der Genufs ist darum so erhaben, weil es ein Genufs Gottes durch Gott selbst ist. Denn die Seele
w5t hier dem Verstand nach veremnigt mit der Allmacht, Weisheit und Giite Gottes; und wenn dies auch
nicht in solcher Klarheit geschieht wie tm andern Leben, so ist doch ihre Freude an all diesen deutlich
erkannten Dingen iiberaus grof. Ferner findet die Seele jetzt nur noch in Gott ihr Gefallen, ohne daf;
ugendemn Geschopf dazwischentritt. Und sie gemiefit Gott nur durch das, was er selber ist, ohne
Einmuschung eigenen Geschmackes.

Ihr Lob 15t dadurch ausgezeichnet, daf; sie es pflichtgemdf darbringt, weil sie erkennt, daff Gott sie zu
setnem Lobe erschaffen hat. Sie preist ithn_ferner wegen der Gnadengiiter; die sie empfdngt, und um des
Entziickens willen, das sie bevm Lobe Gottes empfindet. Dariiber hinaus aber preist sie thn um
dessentwillen, was er in sich selbst ist; denn »wiirde die Seele auch keine Wonne empfinden, so wiirde
ste thn doch um seiner selbst willen lobpreisenc.

d. Verborgenes Liebesleben

Wie sanft und voller Liebe

In memnem Schof3 erwachst Du,

Wo Du verborgen wetlest ganz allein;

Mt Deinem siiffen Hauche

Voll Gliick und Herrlichkeiten,

Wae zart laft Du in Liebe mich entbrennen!

Dre Seele spricht von emner wunderbaren Warkung Gotles, die sie bisweilen i sich wahrnimmdt. Sie hat
das Bild etnes Menschen vor Augen, der vom Schlaf erwacht und aufatmet, denn sie hat wirklich das
Gefiihl, daf etwas dergleichen in thr vorgeht.



»Golt erwacht auf manmgfache Weise i der Seele. Wollten wir alle diese Weisen anfiihren, wir
kamen mat der Aufzihlung an kein Ende. Aber dieses Erwachen des Sohnes Gottes, worauf die Seele
hier hinweist, 1st iiberaus erhaben und gewinnreich fiir sie. Es ist etne Bewegung, die das Wort im
Wesen der Seele hervorrufl, von solcher Erhabenheit, Macht und Herrlichkeit und von so innerster
Siifigkeit, daf3 es der Seele vorkommt, als seien alle Balsamdiifte, alle wohlriechenden Spezereien und
Blumen der ganzen Welt ausgestreut ..., als seien alle Konigrewche und Herrschaften der Welt und
alle Krifle und Gewalten des Himmels in Bewegung, ... als leuchteten alle Rrifte und Wesen, alle
Vollkommenheiten und Reize aller geschaffenen Dinge auf und machten eintrichtig ein und dieselbe
auf Eines hinzielende Bewegung ... Wenn also jener erhabene Gebieter in der Seele sich geltend
machen will, dem die Herrschaft iiber das dreifache Weltengebiude ... auf die Schulter gelegt ist, und
der ... durch das Wort semner Macht alles trigt, so schemnt es, dafs alles auf emnmal in Bewegung
gerdt, so wie ber der Bewegung der Erde alle stofflichen Dinge, die sich auf ihr befinden, sich
bewegen, als wdren sie nicht ... Dieser Vergleich ist aber durchaus unzulinglich, da hier alle Dinge
sich nicht nur zu bewegen scheinen, sondern auch die Anmut ihres Seins, thre Krafi, thre Schonheit
und thre Reize sowie den innersten Grund ihres Bestehens und Lebens offenbaren. Huer sieht die Seele,
wie alle Geschipfe der hiheren und niedern Ordnung thr Leben, thre Kraft und ihr Bestehen in thm
haben ..., daf aber das Wesen Gottes in setnem Sein unendlich erhaben st iiber all diese Dinge, so
dafs sie sie in setnem Wesen besser erkennt als in ithnen selbst. Und darin besteht das grofse Entziicken
dieses Erwachens, daf sie die Geschipfe durch Gott erkennt und nicht mehr Gott durch die Geschopfe
... Wie aber diese Bewegung in der Seele vor sich gehen kann, da Gott unverdnderlich ist, das st
etwas Wunderbares. Denn obwohl Gott sich nicht wirklich bewegt, scheint es doch der Seele, dafs er
sich in Wahrheit bewege; da sie namlich durch Gott verdndert und bewegt ist, um jene iibernatiirliche
Erscheinung wahrzunehmen, offenbart sich thr in ganz neuem Licht jenes gottliche Leben und das Sein
und die Harmonie der ganzen Schipfung in thm mit thren Bewegungen in Gott; und so scheint es th;
dafs Gott sich bewege und die Ursache sich den Namen der Wirkung aneigne, die sie hervorbringt .. .«
So w5t es auch die Seele, die vom Schlaf des natiirlichen Schauens zum iibernatiirlichen erweckt wird.
»Nach memner Ansicht geht dieses Erwachen und Schauen der Seele so vor sich: da die Seele — wie
gedes Geschapf — mat threm selbsteigenen Sewn in Gott ist, nimmt Gott einige von den vielen Schleiern
und Hiillen weg, die vor ihr hangen, damit sie sehen kann, wie er ist. Dann leuchtet sein Antlitz voll
Huld hindurch und man nimmt es wahy, wenn auch noch etwas im Dunkel, da noch nicht alle
Schleer hinweggenommen sind. Und da er alle Dinge durch semne Rraft in Bewegung setzt, tritt
zugleich mit thm alles, was er tut, zu Tage, so dafy er in thnen und sie in thm fortwdihrend in
Bewegung zu semn scheinen. Darum hat die Seele den Eindruck, dafp er sich bewege und erwache,
wdhrend doch sie es ist, die bewegt und aufgeweckt wird ... So schretben die Menschen Gott zu, was
sich i thnen findet. Ste, die trdge und schlifrig sind, sagen, Gott erhebe sich und erwache, obwohl er
niemals schldft ... Da aber in Wahrheit alles Gute von Gott kommt und der Mensch aus sich nichts
Gutes vermag, sagt man der Wahrheit gemdfs, dafs unser Erwachen emn Erwachen Gottes und unser
Aufstehen emn Aufstehen Gottes st ... Und weil die Seele in etnem Schlaf versunken way, aus dem sie



aus sich selbst nie hdtte erwachen kinnen, und weil nur Gott ihr die Augen offnen und dies Frwachen
bewirken konnte, darum nennt die Seele dieses Erwachen im eigentlichen Sinn ein Erwachen Gottes.
... s ust ganz unaussprechlich, was die Seele ber diesem FErwachen der Herrlichkeit Gottes erkennt
und fiihlt.«« Die Herrlichkeit Gottes teilt sich im Wesen der Seele mat (sie nennt es thren »Schofi«) und
offenbart sich in unermeflicher Macht, mit der Stimme »on tausend und abertausend Krdflen Gottes,
die man nicht zéihlen kann. Matten unter thnen bleibt die Seele unbeweglich, ... furchtbar und fest wie
ein geordnetes Heerlager und zugleich lieblich und holdselig, mit allen Reizen der geschaffenen Dinge
ausgestattet.« Daf3 die Seele in der Schwiiche des Fleisches ber einem so herrlichen Erwachen nicht in
Ohnmacht gerit und vor Furcht vergeht, ist einmal daraus zu erkliren, dafs sie sich schon im Stande
der Vollkommenheit befindet. Der niedere el ist vollkommen gereinigt und dem Geist gleichformig
gemacht, so dafs er keme Eimnbufse und Pein mehr erleidet ber geistigen Mutteilungen we friiher
Uberdies aber zeigt sich Gott »sanfl und voller Liebe«. Er sorgt dafiir;, daff die Seele keinen Schaden
nimmt, und schiitzt die Natw; wdihrend er dem Geist setne Herrlichkeit matteilt. Darum empfindet die
Seele ebensoviel Liebe und Milde i thm wie Macht, Herrlichkeit und Grife. So mdchtig ihr
Entziicken 1st, so mdchtig st auch der Schutz in Milde und Liebe, um dieses mdchtige Entziicken
ertragen zu kinnen. So wird die Seele eher kraflvoll und stark als ohnmdchtig. Der Konig des Hummels
zeigt sich thr wie ein Gleichgestellter und Bruder. Er steigt von setnem Thron herab, neigt sich zu thr
und umarmt sie. Er bekleidet sie mut koniglichen Gewdndern: mit den wunderbaren Rriften Golttes,
umgibt sie mit dem Goldglanz der Liebe und laft in thr als kostbare Edelsteine die Erkenntnis der
hioheren und niederen Wesen leuchten. All das wvollzieht sich in ihrem innersten Wesen, wo er
werborgen welet ganz allemn«. Gott weilt fretlich in allen Seelen geheim und verborgen — sonst kinnten
ste nicht bestehen. Aber in etnagen weilt er allein, in anderen nicht allein; hier mit Wohlgefallen, dort
mit Waderwillen. In emigen weilt er wie in seinem eigenen Hause, wo er alles lenkt und leitet, in
andern wie e Fremdling, den man nicht gebieten und nichts tun lapt. Jfe weniger emne Seele von
eigenen Begierden und Neigungen eingenommen ist, desto mehr st er darin allein und wie im eigenen
Hause, und je mehr allen, desto verborgener weilt er auch darin. In emmer Seele, die von allen
Begierden frei ist, aller Formen, Bilder und geschopflichen Neigungen entkleidet, da verweilt er ganz
verborgen und wn inmigster Umarmung. Weder der “Teufel noch etn Menschenverstand kann ausfindig
machen, was da vorgeht. Der Secle selbst aber bleibt es auf dieser Stufe der Vollkommenheit nicht
verborgen, da sie es tmmer in sich_fiihlt. Doch gibt es daber noch jenen Unterschied von Schlaf und
Erwachen. Es 1st manchmal, als ob der Geliebte ruhend ber ihr verweilte, so daff kein Austausch von
Liebe und Erkenntnis moglich wst, und dann wieder; als ob er erwache. Gliicklich die Seele, die immer
lebendrg fuhlt, daf Gott in ihr ruht und Erquickung findet! In unermeflich stiller Ruhe muf3 sie sich
bewahren, damit keine Bewegung und kemn Gerdusch den Geliebten stire: Wollte er immer wachend in
thr bletben und ihr die Schitze der Erkenntnis und Liebe mutteilen, dann wdre sie schon im
Glorienstand. In Seelen, die noch nicht bis zur Liebesveretmigung gelangt sind, bleibt er meist
verborgen. Ste nehmen thn fiir gewiohnlich nicht wahy; sondern nuy;, wenn er sie wonnevoll erweckt.
Dieses Erwecken st ein anderes als jenes im Stand der Vollkommenheit. Es st auch hier nicht alles so



verborgen vor dem Teufel und vor dem Menschenverstand wie dort, denn bei solchen Seelen ist noch
nicht alles ganz geistig; es finden sich noch Regungen der Sinnlichkeit in ihnen. In jenem Erwachen
abe, das der Brautigam selbst in der vollkommenen Seele bewrkt, ist alles vollkommen, weil er es
vollzieht. Das Aufatmen und Erwachen der Seele ist dann wie ber etnem Menschen, der wach wird
und Atem holt; sie empfindet darin das Anhauchen Gottes. »Deshalb spricht se:

Mt Deinem siiffen Hauche
Voll Gliick und Herrlichkeiten,
Wie zart laft Du in Liebe mich entbrennen!

Von diesem Hauchen Gottes wollte und will ich nicht sprechen; denn ich erkenne klas, dafs ich es nicht
richtig zu sagen weifs, und es wird geringer erscheinen, als es ist, wenn ich davon rede. Denn es ist ein
Anhauchen, das Gott wirkt; darin haucht sie in jenem Erwecken der erhabensten Erkenntnis der
Gottheit der Heilige Geust an; und in dem Maf3 der Erkenntnis, worin sie ganz tief in den Heiligen
Geust versinkt, wird sie aufs zarteste in Liebe entflammt, dem entsprechend, was sie geschaut hat. Und
da dieser Hauch voll Gnade und Herrlichkeit st, erfiillt sie der Heilige Geist mit Gliick und
Beseligung, sie gerdt in Liebe aufer sich und wird in unaussprechlicher und unbegreiflicher Weise in
die Tiefe Gotles hineingezogen; und darum breche ich hier ab.«

e. Fagenart der »Lebendigen Liebesflamme« wm Vergleich mut den dlteren
Schriften

Wenn dem Heiligen das Gefiihl des Unvermagens gegeniiber dem Unsagbaren Schweigen gebietet —
wie sollen wir es wagen, seinen Worten emne sachliche Erkldarung anzufiigen? Wir mochten thm nur
danken, daf3 er uns emen Blick tun lLef in ein wunderbares Land, ein wdisches Paradies an der
Schwelle des himmlischen. Doch wir miissen versuchen, das, was er uns hier erschlossen hat, in
Verbindung zu bringen mat dem schon Bekannten. Liebe zu den Seelen hat ihm die Lippen geoffnet: er
will thnen Mut machen zum harten Kreuzweg, dem steilen und schmalen Weg, der auf so lichter,
seliger Hohe endet.

Damut st kurz die innere Qusammengehirigkeit zwischen der »Lebendigen Liebesflamme« und den
beden Schrifien ausgesprochen, die den Rreuzweg selbst zum Gegenstand hatten: »Aufstiege und
»Nacht«. Eine eigentliche Gegeniiberstellung des gedanklichen Gehalles wdre nur moglich, wenn wir
die verlorenen oder nie geschriebenen “leile der beiden dlteren Schriften vor uns hétten. Immerhin darf
man wohl soviel sagen: Nach dem, was jene beiden Werke an manchen Stellen vorgreifend von der
Veremigung andeuteten, hat man den Eindruck, daff eme neue Erlebmisgrundlage vorliegt. Die
grundsdtzliche Fanstellung 1st dieselbe geblieben: es gibt keinen andern Weg zur Veremnigung als den
durch Rreuz und Nacht, den ‘lod des alten Menschen. Es st auch nicht nachtréglich
durchzustreichen, was wiederholt betont wurde: daf3 der Dichter und Ausleger des Nacht-Gesanges
bereits zur Veremigung gelangt war. Aber die Vereinmigung schien sich in der Nacht, ja am Kreuz zu



vollziehen. Wie weit sich schon in diesem Leben der Himmel dffnen kann, das scheint der Heilige erst
spdter beseligt erfahren zu haben.

Auch das dufere Geschick der letzten Schrift war e gliicklicheres als das der friiheren. Damut st
nicht nur gement, dafp sie zum Abschluf kam und als Ganzes erhalten blieb. Wenn die andern
tatsdchlich unvollendet blieben — wir haben diese Frage ja immer offengelassen —, so lag es vielleicht
daran, daf3 die Erkldarung dort nachtrdglich und nicht nur in einem zeitlichen, sondern auch in einem
seelischen Abstand von dem Gesang geschrieben wurde. »Aufstieg« und »Nacht« sind wviel stirker
lehrhaft als die Auslegung der »Liebesflamme«. Der Denker steht vor dem Gedicht, dem Niederschlag
seiner urspriinglichen Erfahrung, fast wie vor etwas Fremdem; jedenfalls als vor etwas sachlich
Gegebenem. Und der Eifer; die grundlegenden Begriffe und leitenden Bulder gedanklich klarzumachen,
reifst thn so mat sich_fort, daf seine urspriingliche Absicht, das Gedicht Strophe fiir Strophe und Vers
Siir Vers zu erkliaren, im »Aufstiege bald fallengelassen wird und i der »Nacht« erst spat zur
Durchfiihrung kommt. In der »Lebendigen Liebesflamme« dagegen sind Gedicht und Exklarung emns.
Daf; zwischen der Abfassung des emen und andern emige Leit verstrich, hat der Finheit nicht
geschadet — 1im Gegenteil: Johannes hat gezigert, an die Auslegung heranzugehen, weil sie thm als
Aufgabe fiir den natiirlichen Verstand unlosbar schien. Er hat sich dazu entschlossen, als die
»lLaebesflammec in thm aufs neue emporloderte und thn mat himmlischem Laicht iiberstromte. Das, was
er friiher geschrieben hatte, schloff sich nun von selbst tiefer auf. So ergab sich zwanglos der enge
Anschlufy an die Gedankenfolge der vier Strophen. Die Einheit des Ganzen st nur an einer Stelle
durch emne temperamentvolle Auseinandersetzung mut den stimperhaflen Seelenfiihrern unterbrochen.
Davon abgesehen st die Schrift aus emmem Gufs, von dichlerischem und mystischem Schwung von
Anfang bis zu Ende getragen wie keine andere. Aus der Uberfiille des Lichles ergibt sich auch eine
besondere Stileigentiimlichkeit. Der Heilige hat immer in der Heiligen Schrift gelebt. Uberall haben
sich thm Bilder und Vergleiche aus der Heiligen Schrift zwanglos aufgedringt, und er hat gern danach
gegniffen, um das, was eigene Erfahrung ihn lehrte, durch das Wort der Schrift zu sichern und zu
bekrifligen. Aber hier ist der Qusammenklang der ewgenen Erfahrung mit dem offenbarten Gotteswort
und den Begebenheiten der heiligen Geschichte besonders emdringlich. Man fihlt, wie sich fiir den
Heilgen die Schleer heben und alles thm durchsichtig wird zur Aufhellung des geheimen Verkehrs
zwischen Gott und der Seele. Was fiir den unerleuchteten Blick des gewohnlichen Lesers nur dufere
Begebenheit ist, das »hest« er wie selbstverstindlich als Ausdruck mystischen Geschehens. Nur ein
Bespiel: Mardochdus, der dem Konig Ahasverus das Leben gerettet hatte, st fiir fohannes das Buld
der Seele, die dem Herrn in Treue dient, ohne etwas dafiir zu empfangen. Aber mit ecnemmal wird ste,
mwie emnst Mardochdus, fiir thre Miihseligkeiten und Dienstleistungen belohnt. Sie darf nicht blofs in
das Innere des Palastes und im koniglichen Gewande vor das Angesicht des Konags treten, sie empfangt
auch das Diadem, das Szepter und den Thron des Konigs sowie den koniglichen Ring, um im Reich
thres Brautigams nach Belieben schalten und walten zu kinnen.«

§ 2. Der Seele Brautgesang



a. Der »Gerstliche Gesang« und sein Verhdltnis zu den anderen Schriflen

Wo Johannes von der Veretmigung der Seele mit Gott sprach, haben sich thm in allen Schriften gern
Worte des Hohenliedes auf die Lippen gedringt. Aber in jener Leit, in der seine eigene Seele wohl am
stirksten von allen Schmerzen und Wonnen der Liebe erschiittert wurde — in den Kerkermonaten zu
Toledo —, da 1st der uralte mystische Brautgesang aus seinem Herzen neu geboren worden. Er ist uns
i zwer Fassungen iiberliefert, deren Unterschied fiir uns von Bedeutung ist.

Canciones entre el alma y el esposo Gesang zwischen der Seele und dem Briutigam
L1

Esposa:Die Braut:

1. 1.

;Addnde te escondiste, Wo Du geheim wohl weilest,

Amado, y me dajaste con gemido? Geliebter; der zuriicklies mich in Klagen?
Como el ciervo huiste, Dem Hirsch gleich Du enteilest,

Habiéndome herido; Da Wunden Du geschlagen:

Sali tras ti clamando, y eras ido. Ich lief und rief, doch konnt" Dich nicht
erjagen.

2. 2.

Fastores, los que fuerdes IThr Hurlen, die ihr gehet

Alla por las majadas al otero, Durch Hiirden hun dort auf des Berges Hihe,
St por ventura vierdes Wenn thr vielleicht ihn sehet,

Aquel que yo mds quiero, Nach dem ich liebend spiihe,

Decilde que adolezco, peno y muero. Sagt thm, dafs ich in Pein und Qual vergehe.
3. 3.

Buscando mus amores, Mein Lieb will suchen gehen

Iré por esos montes y riberas, Ich iiber Berge und in Flufrevieren,

N cogeré las flores, Die Blumen laf$ ich stehen,

N temeré las fieras, Leid" Schrecken nicht von Tieren,

Y pasaré los fuertes y fronteras. Will Starke und will Grenzen kiihn passieren.
Pregunta a las criaturas:Frage an die Geschopfe:

4 4.

jOh, bosques y espesuras, Thr Dickichte und Wiilder,

Plantadas por la mano del Amado! Die unter des Geliebten Hand entsprangen,
jOh, prado de verduras, Ihr frisch begriinten Felder,

De flores esmaltado! Wo bunte Blumen prangen,

Decid st por vosotros ha pasado. Sagt mu; b er durch euch st hingegangen!
Respuesta de las criaturas: Antwort der Geschipfe:

5. 0.



Ml gracias derramando, Ausstreuend tausend Gaben

Pasé por estos sotos con presura, Sah'n wir thn schnell durch diese Biische etlen,
¥, yéndolos mirando, Im Flug den Blick zu laben;

Con sola su figura Sein Antlitz, sonder Weilen,

Vestidos los dejo de hermosura. Lief sie an semner Schonheit Anteil haben.

Esposa: Die Braut:

6. 6.

[Ay!, cquién podra sanarme? Ach, wer kann Helung spenden?

Acaba de entregarte ya de vero; O komm Du selbst, denn Dich nur mocht' ich
fragen!

No quieras enviarme Wollst nicht mehr Boten senden:

De hoy mds ya mensajero, Was sie_fiir Nachricht tragen,

Que no saben decirme lo que quiero. Die ich verlange, kann mir keiner sagen.
7. 7.

Y todos cuantos vagan Ste all', die von Dur sagen,

De t1 me van mal gracias refiriendo, Die mar von tausend Gnadenwundern
sprechen,

Y todos mds me llagan, Nur neue Wunden schlagen;

Y déjame muriendo Es macht das Herz mir brechen,

Un no sé qué que quedan Ich weif3 nicht was, wovon sie stammelnd
balbuciendo. sprechen.

8. 8.

Mas, ;como perseveras, Wie harrst Du aus, o Leben,

;O vida!, no viviendo donde vives, Da, wo Du lebst, kein Leben zu erlangen?
Y haciendo porque mueras Den Tod die Pfeile geben,

Las flechas que recibes, Die tief ins Herz dir drangen,

De lo que del Amado en ti concibes? Durch das, was vom Geliebten Du empfangen?
9. 9.

Por qué, pues has llagado Wallst Du nicht heilen kommen

Aqueste corazon, no le sanaste? Das Herz, das Du verwundet hast verlassen?
Y pues me le has robado, Da Du es mir genommen,

Por qué asi le dejaste, Wie kannst Du's liegen lassen

Y no tomas el robo que robaste? Und nicht den Raub, den Du geraubt, nun
fassen?

10. 10.

Apaga mus enojos, Niemand kann dazu taugen,

Pues que minguno basta a deshacellos, Als Du allein — o ende meine Peinen!



Y véante mus ojos, Auf Dich wend' meine Augen,
Pues eres lumbre dellos, Du als thr Licht mufit scheinen,
Y sélo para ti quiero tenellos. Ich wahre sie fiir Dich nuy; fiir den Einen.

11.11.

Descubre tu presencia, O zeige dich enthiillet

Y mateme tu vista y hermosura; Und tite mich durch Dewner Schinheit Strah-
len;

Mara que la dolencia Der Liebe Schmerzen stillet,

De amor; que no se cura Denk' es, in thren Qualen

Sino con la presencia y la figura. Sein Anblick nw; der einzig sie erfiillet.
11(12). 11 (12).

jOl, cristalina fuente, O Du kristallne Quelle,

St en esos tus semblantes plateados Daf jéiih in Dir die Augen mar erstrahlten
Formases de repente Im Antlitz silberhelle,

Los ojos deseados, Die mich in Sehnsucht halten,

Que tengo en mus entrafias Die in die tiefste Seele mar sich malten!
dibwados!

VI

12 (13). 12 (13).

Apdrtalos, Amado, O wend' sie ab, Geliebter —

Que voy de vuelo. Ich bin vm Fluge!

Esposo: Der Brautigam:

Vuélvete, paloma, O Tdublein, wend' die Fliigel,

Que el ciervo vulnerado Der Hursch laft sich erblicken

Por el otero asoma, Verwundet auf dem Hiigel,

Al awre de tu vuelo, y fresco toma. Das Wehen Deines Flugs soll ihn erquicken.
Esposa: Die Braut:

13 (14). 13 (14).

Mz Amado: las montafias, Du bist wie Berge, hehre,

Los valles solitarios nemorosos, Geliebter, und wie Waldtals Einsamkeiten,
Las insulas extraiias, Wie Inseln_ferner Meere,

Los rios sonorosos, Wie rauschend Stromesgleiten,

El silbo de los aires amorosos. Und sduselnd linder Liifte Lieblichkenten.

14 (15). 14 (15).

La noche sosegada Gleich stiller Nacht, der schinen,

En par de los levantes de la aurora, Die schon das neue Morgenlicht durchdringet,
La misica callada, Musik mat leisen Tonen



La soledad sonora, Und Einsamkeit, die klinget,
La cena, que recrea y enamora. Erquickend Nachtmahl, das die Lieb' be-
schwinget.

Text B

15. 15.

Nuestro lecho florido Eain Bliitenbett uns ladet,

De cuevas de leones enlazado, Von Liwenhohlen st es rings umgangen,

En pirpura tendido, In Purpurglanz gebadet,

De paz edificado, Von Frieden ganz umfangen,

De mul escudos de oro coronado. Goldschilde tausend dran als ierde hangen.
16. 16.

A zaga de tu huella Folgend der Schritte Spuren

Las jovenes discurren al camino Des Liebsten eilen junge Mdgdelein;

Al toque de centella, Da Funken sie durchfuhren,

Al adobado vino, Sie stérkte wiirz 'ger Wein,

Emisiones de balsamo dwino. Stromt Balsamduft von thnen himmlisch rein.
17.17.

En la interior bodega Im innern Rellerraum

De mi Amado bebi, y cuando salia Trank ich von dem Geliebten und trat vor:
Por toda aquesta vega, An weiten Feldes Saum

Ya cosa no sabia, All Wissen ich verlo,

Y el ganado perdi que antes seguia. Fand auch die Herd' nicht, der ich folgt' zuvor:
18. 18.

Alli me did su pecho, Dort reicht’ er mir die Brust,

Alli me ensefio ciencia muy sabrosa, Wollt" mur sein siifles Waissen nicht verhehlen;
Y yo le di de hecho Ich gab mich vhm mat Lust,

A mi, sin dejar cosa, Liefs auch an mar nichts fehlen,

Alli le prometi de ser su esposa. Und dort versprach wch, thm mich zu
vermdhlen.

19. 19.

M alma se ha empleado, Thm dient die Seele immer,

Y todo mu caudal en su servicio; All meinen Reichtum hab' ich thm
verschrieben:

Ya no guardo ganado, Die Herde hiit' ich nummer;

N ya tengo otro oficio, Rein Amt ist mur geblieben,

Que ya solo en amar es mi ¢gjercicro. Nur emnes iib" wch noch, und das st Lieben.



Text f

16. 16.

Cazadnos las raposas, Die Fiichse fangt, die losen,

Que estd ya florecida nuestra viiia, Des Weinbergs Reben schon in Bliite stehen,
En tanto que de rosas Und wéhrend wir die Rosen

Hacemos una piiia, {u dichtem Strauf uns drehen,

Y no parezca nadie en la montiiia. Laf} niemand auf dem Hiigel mehr sich sehen.
17.17.

Detente, cierzo muerto, Halt ein, Nordwind! Dein Hauchen

Ven, Austro, que recuerdas los Bringt Tod. O Siidwind, komm du, Liebe
amores, wecken,

Aspira por mu huerto, In Duft den Garten tauchen

Y corran tus olores, Der Blumen, die sich recken,

Y pacerd el Amado entre las flores. Um den Geliebten lieblich zu bedecken.
18.18.

;O minfas de Judea!, Nymphen, Judias Sprossen,

En tanto que en las flores y rosales Da Blumen wir und Rosenbiische sehen,

El dmbar perfumea, Von Ambraduft umflossen,

Mord en los arrabales, Bleibt thr im Vorraum stehen,

Y no querdus tocar nuestros umbrales. Wagt nicht, zu uns'rer Schwelle herzugehen.
19.19.

Escindete, Carillo, Verbirg Dich, st memn Wille,

Y mura con tu haz a las montasias, Geliebter! Schau zum Berge, der sich breitet.
Y no quieras decillo; Kein Laut durchbrech' die Stille!

Mas mira las compaiias Hab Acht, wer sie begleitet,

De la que va por insulas extraiias. Die dort durch fremde Inselreiche schreutet.
Esposo: Der Brautigam:

20. 20.

A las aves lgeras, Thr Vogel auf luft'gem Pfade,

Leones, ciervos, gamos saltadores, Hirsch, Liwen, Gemsen, die im Sprung sich
sputen,

Montes, valles, riberas, Thr Berge, lal’, Gestade,

Aguas, awres, ardores, Thr Wasser, Winde, Gluten,

Y miedos de las noches veladores. Angste der Nacht, die sorgend niemals ruhten.
20. 20.

Pues ya st en el endo Nicht auf dem Dorfplatz findet

De hoy mds no_fuere vista ni hallada, Man mich, die sich zu zeigen nicht gesonnen,
Diréws que me he perdido; Verloren ging ich, kiindet;



Que, andando enamorada, In Liebesglut entronnen,

Me hice perdidiza, y_fur ganada. Ging iwch verloren frer und ward gewonnen.
21.21.

De flores y esmeraldas, Smaragden Blumen glinzen,

En las frescas mafianas escogidas, Die wir im frischen Morgentau gefunden;
Haremos las guirnaldas Wir flechten sie zu Krinzen,

En tu amor floridas, Von Dir mat Lieb" durchwunden,

Y en un cabello mio entreteidas. Mt einem mener Haare festgebunden.
22.22.

En sélo aquel cabello An jenem Haar; dem einen,

Que en m1 cuello volar consideraste, Das Du an meinem Hals sahst wehend han-
gen;

Murdstele en mu cuello, Am Halse sahst Du's scheinen,

Y en él preso quedaste, Du hast Dich drin gefangen,

Y en uno de mus ojos te llagaste. Eins meiner Augen weckte Dein Verlangen.
23. 23.

Cuando tii me mirabas, Du hast mich angesehen,

Su gracia en mi tus ojos imprimian; Mt Gnadenreizen mich Dein Auge
schmiickte;

Por eso me adamabas, Davon 1st es geschehen,

Y en eso merecian Daf3 wch Dein Herz beriickte,

Los mios adorar lo que en i vian. Anbetend, was in Dir mein Aug' entziickte.
24. 24.

No quieras despreciarme, Du magst mich nicht verachten,

Que, st color moreno en mi hallaste, Hast Du auch dunkelfarbig mich gefunden;
Ya bien puedes mirarme, Wohl kannst Du mich betrachten,

Después que me muraste, Dein Blick liefy mich gesunden,

Que gracia y hermosura en mi Mt Gnadenschinheit hast Du mich

dejaste. umwunden.

21.21.

Por las amenas liras Bet holden Letertonen,

Y canto de sirenas, os conjuro, Bet der Strenen Sang laft euch beschworen:
Que cesen vuestras vras, Laft euern Lorn versohnen,

Y no toquérs al muro, Lafit an der Wand nichts horen,

Porque la esposa duerma mds seguro. Dafs der Geliebten Schlaf nichts maoge storen.
11 111

22.22.

Entrado se ha la Esposa Die Braut ist eingegangen



En el ameno huerto deseado, In des ersehnten Gartens Lieblichkeiten,

Y a su sabor reposa, Sie ruht nun nach Verlangen,

El cuello reclinado Den Nacken laft sie gleiten

Sobre los dulces brazos del Amado. Auf des Geliebten Arme, die sich breiten.
23. 23.

Debajo del manzano, In Apfelbaumes Schatten,

Alli conmago fuiste desposada, Da hab' ich Dich zu meiner Braut erkoren,
Alli te di la mano, Reicht' Dir die Hand des Gatten,

Y fuiste reparada Erhob Dich, wo verloren

Donde tu madre fuera violada. Die Ehre sie emnst, die Dich hat geboren.

Text B. f

Esposo: Der Brautigam:

33 (34). 33 (34).

La blanca palomica Schon hat die weife Taube

Al arca con el ramo se ha tornado, Zur Arche mit dem Olzweig sich gewandl,
Y ya la tortolica Die kleine Turteltaube

Al socio deseado Schon den Gefdhrten fand,

En las riberas verdes ha hallado. Den sie ersehnt, am griinen Stromesrand.

34 (35). 34 (35).

En soledad vivia, Ste lebt in Einsamkenten,

Y en soledad ha puesto ya su mido, In Einsamkeit hat sie thr Nest gebaut,

Y en soledad la guia Sie fiihrt zu Finsamkeiten

A solas su querido, Ey; der thr lieb und traut,

‘También en soledad de amor herido. Den Lieb' entflammt, da er sie einsam schaut.
Esposa: Die Braut:

35 (36). 35 (36).

Gocémonos, Amado, Laf; Freude uns umwehen!

Y vdmonos a ver en tu hermosura Dafs wir in Deiner Schinheit schauen gingen,
Al monte y al collado, Wo Berg und Hiigel stehen,

Do mana el agua pura; Wo Wasser rein entspringen;

Entremos mds adentro en la espesura. Laf3 tiefer uns hinein ins Dickicht dringen.
36 (37). 36 (37).

Y luego, a las subidas Lafs uns die Schritte lenken,

Cavernas de la predra nos 1remos, Wo schroff sich in den Felsen tief hinein
Que estin bien escondidas, Verborgne Hihlen senken,

Y alli nos entraremos, Da lafs uns treten ein

Y el mosto de granadas gustaremos. Und kosten der Granaten jungen Wein.



37 (38). 37 (38).

Alli me mostrarias Dort wirst Du dann much lehren,

Aquello que mi alma pretendia, Wonach verlanget meiner Seele Streben,

Y luego me darias Sogleich wirst Du gewdhren

Alli, ti, joida mia!, Mar dort, o Du mein Leben,

Aquello que me diste el otro dia. Was Du mir schon an jenem “lag gegeben.
38 (39). 38 (39).

El aspirar del aire, Des Lufthauchs lindes Leben,

El canto de la dulce filomena, Wenn siiffer Nachtigallen Sang man hiret,
El soto y su donaire, Der Hain mut seinen Gaben

En la noche serena In heit'rer Nacht gewdhret

Con llama que consume y no da Die Flamme, welche ohne Schmerz verzehret.
pena.

39 (40). 39 (40).

Que nadie lo miraba, Nie durfl's ein Wesen sehen,

Aminadab tampoco parecia, Aminadab lafit auch sich nicht mehr blicken,
Y el cerco sosegaba, Belag'rungsheer muf3t gehen,

Y la caballeria Die Reiter talwiirts riicken,

A vista de las aguas descendia. Dort unten die Gewdsser zu erblicken.

Dieser Gesang aus dem Rerker ist von iiberwdiltigendem Reichtum der Bilder und Gedanken. Er
unterscheidet sich dadurch wesentlich von den Strophen der »Dunklen Nacht« und der »Liebesflammex.
Dort hatten wir jedesmal ein emnfaches Bild, wovon das Ganze beherrscht wurde: die Flucht i der
Nacht — die Feuersglut mut der emporschlagenden Flamme. Hier 15t wohl auch ein einheitgebendes
Band vorhanden — wir kommen noch darauf zuriick —, aber; davon umfapft, emn bestindiger Wechsel
der Bilder. Dort Fanfalt und Stille — hier die Seele und die ganze Schipfung in Bewegung Das st
keine blofe Verschiedenheit des dichterischen Stils: die Stilverschiedenheit st emnem tiefoehenden
Unterschied der Erlebnisgrundlage entsprungen. »Nacht« und »Liebesflammec« geben glewchsam einen
Querschnitt durch das mystische Leben in einem bestimmten Augenblick des Werdegangs, und zwar
beide in emnem Leitpunkt, in dem die Seele bereits alles Geschaffene hinter sich gelassen hat und nur
noch mat Gott beschiftigt ist. Ihr Verhiltnis zu den Dingen der Welt wird blof riickblickend
behandelt. Der »Geistliche Gesang« gibt den ganzen mystischen Werdegang wieder — nicht nur in der
Erliuterung, sondern in den Strophen selbst — und ist von emner Seele geschrieben, die von allen Reizen
der sichtbaren Schopfung zutiefst ergriffen ist. Auf den Gefangenen in der dunklen Selle, der Dichter
und bildender Kiinstler 1st und empfdnglich fiir den Lauber der Musik, dringt die Welt draufsen — die
Welt, von der er abgeschnitten 1st — mut wunderbaren Bildern und bestrickenden Klingen emn. Freilich
bletbt er nicht ber den Bildern und Klingen stehen. Sie sind thm eine geheimnisvolle Bulderschrifi, in
der sich ausspricht — und wn der er selbst aussprechen kann —, was sich verborgen in seiner Seele



vollzieht. Eine gehetmnisvolle Bilderschrift ist es wahrlich. Sie enthdlt emne solche Fiille des Sinnes,
dafs es dem Heiligen selbst unmaglich erscheint, die rechten Worte zu finden, um alles zu erklaren,
was der Heilige Geist in thm mn unaussprechlichen Seufzern« sang Denn dem Heiligen Gest sind
diese Strophen zu verdanken. Sie sind »Eingebungen der Liebe und geheimnisvolle Erkenntnis«; der
Geust Gottes hat sie der Seele verlichen, in der er Wohnung nahm, und dergleichen vermag auch der
Begnadigte selbst nicht vollstindig zu beschreiben und verstandlich zu machen. Darum verzichtet der
Dichter von vornherein darauf; alles zu erklaren. Er will nur »einige allgemeine Erlduterungen geben«
und den Versen »den ganzen Reichtum des Sinnes lassen, damat jeder nach seiner Befihigung und dem
Luge seines Geistes daraus schipfe .. .«

Er vertraut darauf; dafp die »mystische Weisheit ... kein bestummtes Verstindmis erfordert ..., um in
der Seele Liebe und Begeisterung zu wecken ...« So wird der Gest, der emner Seele seine Liebe
eingegossen hat, anderen liebenden Seelen emnen Jugang erschliefen zum geheimnisvollen Ausdruck
gener Liebe. Diesem Wehen des Geustes will der Heilige keine Schranken setzen. Darum erklirt er seine
eigenen Erldauterungen als unverbindlich. Wenn wir die Erlauterungen gelesen haben, sind wir fiir
diese  Erklarung aufrichtig dankbar; denn der Gegensatz zwischen dem  dichterisch-mystischen
Schwung des Gesanges und dem ganz anders gearteten Stil der Auslegung ist hier viel tiefer fiihlbar als
i »Aufstiege und »Nacht«. War haben darin den dufersten Gegenpol zur »Liebesflammer, obwohl
beide Schriften zeitlich und gedanklich nahe zusammengehoren. Es ist hier nicht nur so wie bet den
beiden dlteren Abhandlungen, dafs der Denker und Lehrer vor der Dichtung steht wie vor etwas
sachlich Gegebenem und fast Fremdem. (Dazu hat jedenfalls der zeitliche Abstand beigetragen: der
grifte leil der Strophen entstand 1578 in Toledo, die erste Fassung der Erklarungen st 1584 in
Granada geschrieben.) Dariiber hinaus hat man den Eindruck, daff neben der leitenden Absicht, die
Bildersprache der Dichtung deutend und lehrend zu erschliefen, noch emne andere Riicksicht wirksam
war. Hinter seinen geistlichen Sihnen und Tochtern, fiir die er in erster Linie schreibt, scheint vor dem
Blick des Heiligen ein anderes Publikum aufzutauchen, ein weniger gutwilliges und aufnahmebereites.
Schon beim Bemiihen um das Verstindnis des »Aufstiegs« und der »Dunklen Nachit« hat sich uns die
Vermutung aufgedringt, daf in den wichtigen Fragen der Abgrenzung des eigentlich Mystischen vom
ngewiohnlichen« Gnadenleben die Darstellung nicht ganz unbefangen sein mag, sondern beeinfluf3t von
dem Gedanken an das wachsame Auge der Inquisition und den Verdacht des Illuminismus, dem alles
Mpystische von vornherein ausgesetzt war. Der »Gestliche Gesange« scheint von dieser Riicksicht noch
viel starker beemfluft zu sem. Und die Umformung in der zweiten Bearbeitung scheint wesentlich
davon bedingt. Diese Umformung hat sich ja nicht auf die Erklarungen beschrinkt, sondern tief in
den Gesang selbst hineingeschnatten.

Wir michten hier zundichst auf vier Tatsachen hinweisen, die augenscheinlich in emnem inneren
Lusammenhang stehen:



1. Die 2. Fassung enthdlt eine Strophe, die urspriinglich nicht vorhanden war. (Diese Strophe tauchte
allerdings schon in emnigen Druckausgaben auf, die sich im iibrigen nach der 1. Fassung richteten,
wurde aber wahrscheinlich aus emnem M. der 2. Fassung hiniibergenommen.)

2. Die 2. Fassung zerlegt den Gesang in dret Abschnatte: I, 11, I11.
3. Ste nmummt eine Umordnung der Strophen vor und durchschnewdet so den wrspriinglichen Aufbau.

4. S fiigt tm Anschluf an den Gesang, vor dem Beginn der Erkldrung zur 1. Strophe, ein
nArgumentums, emne kurze Angabe des leitenden Gedankengangs, ein.

Nach dieser Angabe behandeln die Strophen den Weg emner Seele von dem Augenblick an, wo sie sich
dem Dienst Gotles zu widmen begann, bis zur hichsten Stufe der Vollkommenhert, der geistlichen
Vermdhlung; darum werden auch die drer Stinde oder Wege beriihrt, die zu diesem el fiihren: der
Remmigungs-, Erleuchtungs- und Einigungsweg (oder der der Anfangenden, der Fortschreitenden — bis
zur geustlichen Verlobung — und der Vollkommenen: der Stand der Vermdhlung). Die letzten Strophen
behandeln noch den Stand der Seligen, dem die Vollkommenen zustreben.

Dem emngefiigten »Argumentume mut semner Hervorhebung der gewohnten Unterscheidung der drei
Wege entspricht die nachtrégliche Einteilung des Gesanges in drei Abschnitte. (Ubereinstimmend wird
um Riickblick auf den durchmessenen Weg ber Beginn der Schilderung der geistlichen Vermdhlung in
der 2. Fassung eine Anspielung auf die drer Wege emngeflochten.)

Die eingefiigte Strophe 11 bringt die Sehnsucht der Seele nach der unverhiillten Gottesschau des ewigen
Lebens zum Ausdruck und bereitet die Umdeutung der Strophen 36-39 (35-38) vor: diese Strophen
beziehen sich in der 1. Fassung unverkennbar auf den Stand der mystischen Vermdahlung, werden aber
i der 2. Fassung durch einige Anderungen und Hinzufiigungen in den Erklirungen zu einer
vorwegnehmenden Schilderung des ewigen Lebens gestempell.

All das weist auf emne emnheitliche Absicht ber der 2. Bearbewtung: den mystischen Werdegang der
Seele maglichst in einer iiberlieferten und unverddchtigen Form darzustellen und die hochste Stufe, die
mystische Vermdahlung, scharf gegen die Vollendung der Seele im ewigen Leben abzugrenzen. Wir
werden bald noch zu priifen haben, 0b auch die Umordnung der Strophen demselben {weck dient.

Wenn die Uberarbeitung der ersten Erklirungen sichtlich in dem Bemiihen geschah, alles, was
verddchtig semn und mufdeutet werden konnte, ins rechte Licht zu riicken, so schemnt doch diese
Besorgnis auch schon ber der ersten Abfassung matgesprochen zu haben. Der Heilige hat auch am
Eingang des »Aufstiegs« und der »Liebesflamme« die iibliche Erklirung abgegeben, daf er sich in
allem dem Urteil der Rirche unterwerfe, und sich auferdem auf die Lehre der Heiligen Schrift berufen.
Aber hier geschieht es mit noch groferem Nachdruck. Er versichert am Ende des Prologs, daf3 er nichts
aus sich selbst behaupten wolle, noch vm blofen Vertrauen auf semne eigene Erfahrung und das, was er
durch Einblick in andere Seelen erkannt habe; er wolle vielmehr alles durch Stellen der Heiligen Schrift
sicherstellen und erkldren, zum mundesten alles, was etwas schwerer verstindlich sei. In der Tat



erscheinen 1m »Geustlichen Gesang« die Schriftworte nicht iiberall so ungezwungen wie n der
»lLaebesflammec, besonders die zahlreichen Parallelstellen aus dem Hohenlied. Oft machen sie den
Endruck, als sollten sie den Beweis erbringen, daff gewisse gewagte Ausdriicke sich auf den
Sprachgebrauch der Heiligen Schrift griinden und im selben Sinn wie dort verwendet sind.

Schlieflich wird durch den duferen Qweck viellewcht auch der unleugbare Abstand zwischen der
Dichtung und ihrer Auslegung in etwa verstindlich, obwohl dazu wohl auch noch andere Umstinde
beitragen. Es st schon darauf hingewiesen worden, daf sich diese Dichtung von den andern, die in
Schriften erldutert wurden, durch die Fiille und Manmgfaltigkeit ihrer Bilder unterscheidet. Die
Erlauterungen wirken nun fast wie ein Worterbuch dieser Bildersprache. In gewisser Weise st das
nahegelegt durch die Figenart vieler Bilder. Sie stehen in kemner urspriinglichen Einheit mit dem, was
sie darstellen sollen, wie das Symbol im engeren und eigentlichen Sinn: etwa das der Nacht oder der
Flamme. Es besteht wohl eine gewisse Ahnlichkeit in irgendeiner Hinsicht zwischen dem Bild und
dem, was es bezewchnen soll, und damit eine sachliche Grundlage fiir das eichenverhiltnis. Aber diese
Grundlage reicht nicht aus, um den Sinn der Bilder ohne weiteres zu verstehen. Ihre Sprache mufs
erlernt werden und erschemnt iiberdies in der Wahl ihrer Ausdriicke weit willkiirlicher als eine
natiirliche Wortsprache, wenn auch nicht so willkiirlich wie eie Runstsprache oder emn villig nach
Gutdiinken gewdhlltes Lewchensystem. Diese Wahlfretheit und der lose sachliche {usammenhang haben
zur Folge, daf die Bilder nicht emndeutig sind, sondern mancherler Auslegungen zulassen; umgekehrt
kann das, worauf sie hinweisen, auch auf andere Weise dargestellt werden, weil sie kein notwendiger
Ausdruck sind. Mt all diesen Siigen st das umschrieben, was wir Allegorie nennen. Sie st im
Geschmack der Zeit, ein Rennzeichen der Barockpoesie. Johannes kannte die Dichtkunst seiner et
sehr wohl und hatte sich durch sie formen lassen. So lag thm die Anwendung dieses Kunstmuttels schon
natiirlicherweise nahe, und er handhabt es in der Dichtung mit Meisterschafi. Wenn er aber in der
Auslegung Worterklarung an Worterkldrung retht und manchmal fiir emnen bildlichen Ausdruck
mehrere ganz verschiedene Erklarungen gibt — z. B. werden in der 2. Strophe die »Hirten« als die
Begierden und Neigungen der Seele oder als die Engel gedeutet —, so geht er iiber das hinaus, was die
Allegorie als solche fordert, und beemntrichtigt den Eindruck der Dichtung durch Auflosung der Einheit
i eme Fiille von Einzelheiten und Unterstreichung des Seltsamen und Willkiirlichen der Bilder. Ob
nicht auch hinter dieser Héufung der Erklarungen die Absicht steht, bedenklichen und gefihrlichen
Deutungen zuvorzukommen? Das Herz des Dichters mag sich daber manchmal gegen das Verfahren
des Auslegers aufgelehnt haben. Seine Versicherung, daf3 er durch semne eigenen Deutungen dem Wehen
des Gestes in der Seele der Leser kemne Schranken setzen wolle, darf jedenfalls als Aufforderung
genommen werden, sich vor allem an die Dichtung selbst zu halten.

b. Der leitende Gedankengang nach der Darstellung des Heiligen

Wenn wir den Gesang in seiner ersten Fassung unbefangen auf uns wirken lassen, so erscheint er uns
als getreuer Ausdruck des ganzen mystischen Weges. War unterstreichen »mystischens, weil der Heilige
selbst in dem schon erwdhnten Riickblick in der Exklarung zu Str. 27 (22) sagl, die ersten 5 Strophen



seren den Anfingen des geistlichen Lebens gewidmet, der Leit, in der die Seele sich in Betrachtungen
und Abtotungen ibt; erst mit der 6. Strophe, so_fiigt die 2. Fassung ein, beginne die Darstellung des
beschaulichen Lebens. Wir hiren aber schon aus dem Sehnsuchtsruf, mit dem der Gesang beginnt:
Adinde te escondiste? (Wo hast Du Dich verborgen?), die Klage einer Seele, die tm tiefsten Herzen von
Golttesliebe verwundet ist. Sie kennt thren Herrn sicher nicht nur »vom Horensagen«, sondern ist thm
persinlich begegnet, hat seine Beriihrung im Innersten erfahren. Ihr Schmerz ist der Schmerz der
Liebenden, die des Geliebten begliickende Gegenwanrt kosten durfle und nun entbehren muf. Er hat sie
seufzend zuriickgelassen; denn die Abwesenheit des Geliebten ruft emn stindiges »Seufzen vm Herzen
der Liebenden hervor«, »besonders wenn sie schon etwas von seiner sifien, erquickenden Gegenwart
gekostet hat und dann in Trockenheit und Einsamkeit verlassen zuriickbleibt . . .« Miissen wir nicht an
hohe mystische Gnaden denken, wenn von »brennenden Liebesberiihrungenc« gesprochen wird, »die nach
Art emes feurigen Pfeils die Seele verwunden und durchdringen und sie ganz ausgebrannt vom Feuer
der Liebe zuriicklassen«? Der Wille wird daber so entflammt, dafs es der Seele vorkommt, »als werde
sie i dieser Flamme verzehrt, als gerate sie aufer sich und werde ganz erneuert ... wie der Vogel
Phinix, der verbrennt und neu geboren wird.«« Wir erkennen in dieser Schilderung die
Liebesvereinigung wieder; die nach der Darstellung der heiligen Mutter Teresia und des Vaters
Jjohannes selbst auf die mystische Verlobung und Vermdhlung vorbereitet. Es st fiir die Seele ein villig
neuer ustand, den sie selbst noch nicht versteht. Sie sucht deshalb den Entschwundenen in der
Betrachtung der Geschipfe, aber sie findet darin keine Befriedigung. Das unterscheidet sie deutlich von
Jjenen Anfiingern im geistlichen Leben, die an den gewihnlichen Ubungen der Frommigkeit Freude
haben, weil sie noch nicht in die Nacht der Beschauung eingetreten sind. Die Seele, die Gott innerlich
beriihrt hat, kann in nichts mehr Ruhe finden, was nicht Gott ist: »Fiir die Wunden der Liebe findet
sich nirgends ein Helmuttel als ber dem, der sie geschlagen hat.« Darum elt die verwundete Seele
hinaus und ruft dem Geliebten nach. »Dies Ausgehen bedeutet ... das Ausgehen von allen Dingen ...
und das Ausgehen von sich selbst durch Vergessen sewner selbst und Liebe zu Gott.« Die Seele kann
Jetzt michts anderes mehr tun als Gott lieben und verzehrt sich in Sehnsucht nach semner Anschauung.
Und diesem Verlangen kann der Herr auf die Dauer nicht widerstehen. Die Liebe, die er entziindet
hat, bewegt ihn selbst zu neuen unerhirten Liebesbeweisen. Er erscheint plotzlich und hebt die Seele in
gdhem Fluge zu sich empor. Diese Darstellung der geistlichen Verlobung mat threm fiir die Seele so
erschreckenden Hinausgerissenwerden aus allen natiirlichen Bedingungen thres Seins entspricht
durchaus dem, was wir bev der hl. Mutter in der 6. Wohnung der »Seelenburg« geschildert fanden. Die
schwache Natur fiirchtet zu erliegen und bricht in den Ruf aus: »Wende sie hinweg, Geliebterk« (die so
ersehnten Augen). Aber diese Butte ist nicht ernst gemeint. Die Seele erhofft vielmehs; von den Fesseln
dieses Lebens befreit zu werden, um die beseligende Ndhe ertragen zu kimnen. Doch so weit 1st es noch
nicht. Das »Vuélvete, palomac« (WRehr zuriick, Taubel) rufi sie zuriick ins wrdische Dasein. Sie mufy
sich vorldufig mut dem begniigen, was thr hier gegeben werden kann. Und das st iiberreich. Es
beginnen nun die Spiele der Liebe zwischen dem gittlichen Liebenden und der geliebten Seele. Sie
bedarf nun nicht mehr der Geschipfe, um durch sie enen Weg zum Geliebten zu finden. Er selbst



sucht sie wieder und wieder hevm und enthiillt thr mehr und mehr seine Schinheit. Doch alle Reize der
Geschipfe miissen thr jetzt dazu dienen, das Lob der gittlichen Schinheit zu singen. In der
Veremigung mat dem himmlischen Brautigam wird sie selbst mit Gaben iiberhiuft, mit wunderbarer
Anmut und Kraft geschmiickt, ganz emngetaucht in Liebe und Frieden. Weil sie das Leben Gottes
matlebt, freut sie sich auch an dem Feuer der Liebe, das er in andern Seelen entziindet. Sie selbst wird
nun eingefiihrt in den mnnersten Weinkeller«, das verborgenste Heiligtum der Liebe, wo Gott selbst
sich thr mattelt und sie in sich selbst umwandelt. Ganz erfiillt von der iiberwdltigenden Seligkeit dieses
neuen, gottlichen Lebens vergifft sie alle Dinge dieser Welt, alles Verlangen danach versinkt. Und wie
der Geliebte sie mat unvergleichlicher drtlichkeit umgibt, so gibt auch sie sich riickhaltlos hin, sie lebt
nur noch fiir thn und st tot fiir die Welt. In dieser liebenden Veretnigung bliihen alle Tugenden auf
Die Seele erkennt begliickt die himmlische Schonheit, mat der sie selbst jetzt geschmiickt ist. Aber sie
weifs, daf all dieser Rewchtum allein durch Gottes Gnadenblick hervorgerufen ist, und sie will thn_fiir
nichts anderes beniitzen, als um den Geber selbst damit zu erfreuen. Alle Stirungen sollen dem seligen
Leben der Liebe fernbletben. Der Herr selbst trdgt dafiir Sorge, daf alles schwindet, was der
dauernden Vereinigung tm Wege steht. Und so kann er sie emnfiihren in den ersehnten Garten, wo sie in
vollig ungestirter Ruhe bet thm verweilen darf In tiefster Einsambkeit wird er sie in die verborgenen
Geheimmnisse seier Weisheit emnfiihren, sie in den Flammen der Liebe entbrennen lassen, und ken
geschaffenes Wesen wird etwas von dem erblikken, was Gott der Seele bereitet, die er fiir immer in sich
geborgen hat.

So glauben wir — in einer kurzen Uberschau — den wrspriinglichen Aufbau des Gesanges verstehen zu
diirfen: als etn Aufsteigen von emner Stufe der Liebesverermigung zur andern oder als emn tmmer tieferes
Haineingezogenwerden: erst eme fliichtige Begegnung, dann — nach der Sehnsucht und Qual des
Suchens — emn Emporgerissenwerden zur inmigsten Verbindung, emne Seit der Vorbereitung auf das
dauernde Eingehen in diese Verbindung und schlieflich der unstirbare Friede der Vermdhlung Von
eer Trennung in drer Wege oder Stinde der Reinigung, FErleuchtung und Veretnigung kann daber
kaum die Rede sein. Das sind vielmehr dret Wirkungen, die im ganzen Gnadenleben und auf dem
ganzen mystischen Weg mutetnander verbunden sind, wenn auch auf den verschiedenen Stufen jeweils
die eme oder andere mehr hervortritt. In der Darstellung des »Geistlichen Gesanges« steht die
Vereinigung am Anfang und am Ende und beherrscht das Ganze. Von der Reinigung wird am meusten
gesprochen beim Ubergang von der Verlobung zur Vermdéhlung Die Erleuchtung hdlt mit der
Veremigung Schritt.

In der Strophenordnung der 1. Fassung fillt auf daf der Ubergang von der Verlobung zur
Vermdhlung fliefend st und sehr friih emsetzt. In St 15 (24) st schon die ganze Inmigkeit der
Vereiigung erreicht. Als Unterschied zur Vermdhlung bleibt nws; dafs noch Storungen moglich sind, die
verschwinden miissen, damit die Verbindung dauernd werden kann. Durch die Umordnung der
Strophen in der 2. Fassung 1st die Grenze schirfer gezogen. Die Ausschliefung alles Storenden wird
vorangestellt, die Darstellung der vollen Veretmigung folgt ihy; einsetzend mit dem Eingehen in den



ersehnten Garten (St 22). Das st e sachlicher Vorteil der 2. Fassung und wiegt den kleinen
Schonheitsfehler auf, daff nach der wunderschinen 15. Strophe mat threm Lauber der Nacht in der 16.
ganz unvernulttelt der Hinwes auf die »Fiichse im Weinberg« folgt. Es ist sehr wohl verstandlich, daf3
bex der ersten Niederschrift die Strophenfolge nicht sofort die sachlich angemessenste war. Die Strophen
sind ja nicht alle auf emnmal entstanden; auch was der Kerkerzeit entstammt, hat sich jedenfalls nach
und nach angesammelt, den inneren Erfahrungen folgend. Es wurde friiher erwdhnt, daf3 verschiedene
Leugenaussagen dariiber vorliegen, ob die Gedichte iiberhaupt tm Kerker aufgezeichnet werden konnten
oder erst nach der Flucht. Das Erste ist wahrscheinlich, schlieit aber nicht aus, dafs der Gefangene
seine Lieder lingere Leit in setnem Herzen bewahren muplte, ehe er Schretbzeug bekam. Er mag sich
bald diese, bald jene Strophe vorgesungen haben, wie es gerade seiner Stimmung entsprach. Und sobald
es maglich way, hat er sie wohl zu Papier gebracht, ohne die beste Strophenfolge so sorgsam zu
erwdigen, wie es dann bei der letzten Bearbeitung geschah. Diese Uberlegungen lassen es uns ratsam
erschemnen, nun ber der eingehenderen Erwdgung von Gedankengehalt und kiinstlerischer Form der
Ordnung der 2. Fassung zu folgen. Daber werden wir nicht aus dem Auge verlieren, was wir iiber die
lestende Absicht der 2. Bearbeitung festgestellt haben, und ihr gegeniiber die urspriingliche Deutung der
Strophen zur Geltung kommen lassen.

¢. Das beherrschende Bild und seine Bedeutung fiir den Gehalt des Gesanges

Der erste Uberblick wollte nur dem Sinn des Ganzen auf die Spur kommen. Von der Fiille der
LEanzelziige konnte er noch kaum emne Andeutung geben. Wenn man das versuchen will, mufs man in
die Bildersprache der Dichtung emnzudringen suchen. Dafiir st das »Woarterbuche« des Heiligen der
gegebene Fiihrer, wenn man sich auch nicht sklavisch daran zu halten braucht.

Die Grundstimmung des Gesanges st bezeichnet durch die Spannung der liebenden Seele zwischen
schmerzlicher Sehnsucht und seligem Finden. Diese Grundstimmung hat Ausdruck gefunden in dem
Bilde, das glewchfalls das Ganze beherrscht, ungeachtet der Fiille einzelner Bilder die sich ihm emn-
und unterordnen: dem Bild der Braut, die nach dem Geliebten verlangt, die sich aufmacht, thn zu
suchen, und thn endlich beseligt findet. Das st _fiir uns nichts Neues. Auch im »Nachigesang« verlafit
ja die Braut ihr Haus, um zu dem Geliebten zu eilen; auch in der »Liebesflamme« wendet sie sich an
den Brautigam. Aber dort steht das briutliche Verhdltnis nicht wm Mttelpunkt, es st vielmehr
selbstverstindlicher Hintergrund. Huer ist es das, worum sich alles dreht. Dies Bild st keine Allegorie.
Wenn die Seele Gottes Braut genannt wird, so liegt nicht blop ein Ahnlichkeitsverhiiltnis zweier Dinge
voy, das es erlaubt, emnes durch das andere zu bezewchnen. Es besteht vielmehr zwischen Bild und
Sache eine so inmige Fanheit, daf kaum noch von emer {weiheit gesprochen werden kann. Das ist das
Kennzeiwchen des Symbolverhiiltnisses im engeren und eigentlichen Sinn. Das Verhdltnis der Seele zu
Gott, wie Golt es von Fwwigket her als {iel ihrer Erschaffung vorgesehen hat, kann gar nicht treffender
bezewchnet werden als durch die briutliche Verbindung. Umgekehrt: was Brautschafl threm Sinne nach
besagt, das findet nirgends eine so eigentliche und vollkommene Erfiillung wie in der Liebesvereinigung
Goltes mut der Seele. Wenn man das etnmal erfafit hat, dann tauschen Bild und Sache geradezu ihre



Rollen: die Gottesbrautschaft wird als die urspriingliche und eigentliche Brautschaft erkannt, und alle
menschlichen Brautverhdltnisse erscheinen als unvollkommene Abbilder dieses Urbildes — sowie auch
Gottes Vaterschaft das Urbild aller Vaterschaft auf Erden ist. Auf Grund des Abbildverhiltnisses
wird das menschliche Brautverhiltnis tauglich zum symbolischen Ausdruck des gottlichen, und
gegeniiber dieser Aufgabe riickt das, was es als rein menschliche Beziehung im wirklichen Leben 1st, an
zwette Stelle. Was es wurklich ist, das hat semen hichsten Seinssinn darin, daf es etnem gittlichen
Geheimmis Ausdruck geben kann.

d. Das Brautsymbol und die emnzelnen Bilder

In welchem Verhiltnis steht dieses  beherrschende Bild, das Brautsymbol, zu der bunten
Manmgfaltigkeit allegorischer Darstellungen? Um diese Frage zu beantworten, miissen wir auf eine
andere eingehen, die auch schon_friiher gestellt wurde: Sind diese Bilder als willkiirliche Erdichtungen
des remn natiirlich schaffenden Riinstlers anzusehen oder als Fingebungen des Heiligen Geustes? Diese
Frage ist dem Heiligen selbst durch Schw. Magdalena vom Heiligen Geust gestellt worden. Sie schreibt
wn threm Seugenbericht, Johannes habe sein Hefl mit den Gedichten aus dem Kerker im Kloster zu
Beas gelassen, und sie set beauflragt worden, emige Abschrifien zu machen. Sie war voll
Bewunderung fiir die Lebhafligkeit der Sprache, fiir die Schinheit und feine Treffsicherheit des
Ausdruckes. So fragte sie eines lages den Dichter, ob Gott ihm jene Worte eingegeben habe, die so viel
win sich befaften und emn solcher Schmuck seien. Er antwortete: Meine “Tochter, manchmal gab sie mir
Gott, und andermal suchte iwch sie.« Eine dhnliche Auskunft kinnen wir aus dem Werk selbst
herauslesen. Im Vorwort wird betont, daf8 die Strophen vom Geust der Liebe eingegeben sewen, und daf3
man darum unmoglch die rechten Worte zu hrer Erklarung finden konne. Daber st offenbar
zundchst an die Schwierigkeit der nachtriglichen Deutung zu denken. Der dichterische Ausdruck
scheint mit dem Gehalt zugleich vom Heiligen Geist empfangen. Doch bald darauf wird uns
klargemacht, daf3 auch schon der unmattelbare Ausdruck nichts wiederzugeben vermag, was der Geust
Goltes die Seele innerlich empfinden und verstehen laft. Darum greift die Auslegung zu Bildern und
Glewchnissen, um etwas davon anzudeuten. Es st darum n der Erfahrung des Mystikers elwas remn
Geistiges und Innerliches vom sprachlichen Ausdruck zu unterscheiden. Und diese »form- und
weiselose« Fiille des Geistes wird sich niemals vollstindig in Worte eimnfangen lassen. Das »Greifenc
nach Bildern und Glewchnissen kann als eigenes Suchen nach emnem treffenden Ausdruck gedeutet
werden. Es kann aber auch em Ergreifen dessen sein, was der Geist Gottes darbietet. Wenn jJohannes
auf die ofl so seltsam klingenden und der Mifdeutung ausgesetzien Bilder der Heiligen Schrifl
verweist, so diirfen wir an ewmne iibernatiirliche Hilfe auch beim sprachlichen Ausdruck denken. Der
Begnff der »Inspiration« st zwar nicht so zu fassen, daff nicht nur alles, was die heligen
Schrifisteller sagen, sondern auch alle thre Bilder und Worle auf gottliche Fangebung zuriickgefiihrt
werden miiften, aber an vielen Stellen 1st doch offenbar auch das daufere Wort als »Wort Gottes« um
buchstiblichen Sinn zu verstehen. So st es nach semner Aussage in manchen Fillen auch ber fohannes
gewesen. Doch auch wenn er selbst nach dem Ausdruck suchte, st die Muthilfe des Heiligen Geustes



nicht ausgeschlossen. Die Lebhafligkeit seiner kiinstlerischen Einbildungskrafi, gesteigert durch das
unnatiirliche Abgeschnittensein von allem, was die duferen Sinne befriedigen konnte, mochte thm ene
Fiille  farbenpriichtiger Bilder vor die Seele zaubern. Wenn aber diese Bilder mit dem
zusammenklingen, was er innerlich erfahrt, so st das nicht mehr auf die Finbildungskrafl
zuriickzufiihren und auch nicht auf ein willkiirliches Deuten: er findet in den Bildern den gesuchten
Ausdruck fiir das Unsagbare, der Heilige Geist schlieit thm den geistigen Sinn der bunten
sinnenfalligen Fiille auf und leitet thn bet seiner Wahl. Daher st die Einheitlichkeit des Ganzen zu
verstehen und eine innere Uberzeugungskraft der Bilder. Allerdings gilt das nicht fiir alle. Manche sind
sicher rein natiirlich gewdhlt und selbst im peinlichen Sinn des Wortes ngesucht«. Noch etwas héufiger
als fiir die Bilder trifft das wohl fiir die nachkommenden Erkldrungen zu.

Die Welt, in die uns der Gesang emfiihrt, st die Welt, wie sie sich der sehnsuchterfiillten,
liebestrunkenen Seele darstellt. Sie geht nur aus, um den Geliebten zu suchen. Uberall ist sie bemiiht,
Spuren von thm zu entdekken, alles gemahnt sie an thn und hat fiir sie nur so weit Bedeutung, als es
von thm Runde gibt oder thm Botschaft bringen kann. Wie der Hursch am Waldrand fliichtig
auftaucht und schnell wieder entspringt, sobald ein Menschenauge thn erblickt, so war der Herr ber
den ersten Begegnungen: Er zeigte sich der Seele, aber er war entschwunden, ehe sie thn _fassen konnte.
Der knistallklare Quell, der die Umherirrende labt, das st _fiir sie der Glaube: remn st die Wahrheu,
die er spendet, frer von aller Triibung durch Irrtum, und aus thm stromt thr das Wasser des Lebens
zu, das fortsprudelt zum ewigen Leben (foh 4,14). Sehnsiichtig beugt sie sich dariiber: kinnten thr
nicht aus diesem klaren Spiegel die Augen des Geliebten entgegenleuchten? Seine Augen — das sind die
gottlichen Strahlen, die sie im Innersten trafen, erleuchteten und entflammiten. Sie fiihlt sich vmmer
unter threm Blick: so sind sie ihr ins Innere gezeichnet. Das alles st aus der Gesamtsituation
anschaulich verstandlich. Wenn uns aber dariiber hinaus die Erklirung sagt, das »Antlitz« seien die
Glaubensartikel, die uns die gittlichen Wahrheiten (= Strahlen) verhiillt und unvollkommen
darstellen; dies Anthitz werde »silberhell« genannt, weil das reine Gold der Wahrheit uns im Glauben
von Stlber verdeckt dargeboten werde, so konnen wir mit der Anschauung nicht mehr folgen und auch
kemnen usammenhang mit dem leitenden Symbol mehr entdecken. Wir stehen vor emer ren
verstandesmafhigen, kiinstlichen Deutung, die wir auf die Autonitit des Dichters und Auslegers hin
annehmen konnen — oder auch nicht, da er uns Fretheit gegeben hat.

Das lange Ersehnte und Erflehte geschieht. Plotzlich und unerwartet begegnet die Suchende dem Blick
der gottlichen Augen. Ihr leidenschafiliches Verlangen hat den Geliebten bewogen, sie nerhaben, zart
und inmigst und mit mdchtiger Liebesgewalt hevmzusuchen«. Er ist aufs neue erschienen gleich dem
Hursch: auf dem Hiigel, d. h. auf der hohen Warte der Beschauung; er lafit sich nur blicken, denn »so
erhaben auch die Erscheinungen sein mogen, mit denen Gott die Seele in diesem Leben begnadigt, sie
sind doch nur kurze, plitzliche Erscheinungen wie aus weiter Ferne.« Und auch er ist verwundet.
»Denn unter Liebenden 15t die Wunde des emnen beiden gemeinsam, und beide haben ein und dasselbe
Gefiihl.« Das Wehen thres Fluges bringt thm Erquickung Er nennt sie »Taube«, weil sie im hohen



und leichten Flug der Beschauung aufsteigt, weil sie emfiltigen Herzens ist und brennend vor Liebe.
Das Wehen ihres Fluges — das st der Geist der Liebe, den sie in dieser hohen Beschauung und
Goltteserkenntnis aushaucht, wie Vater und Sohn den Heiligen Geist hauchen. Unter dem »Flug« wird
die eingegossene Gotteserkenntnis verstanden, unter dem »Wehen des Fluges« aber die Liebe, die daraus
entspringt. Und die Liebe 1st es, die den Brautigam herbeilockt und erquickt wie ein frischer
Wasserquell. »Wie das Wehen des Windes dem von der Hitze Ermiideten Erfrischung und
Erquickung bringt, so erfrischt und erquickt auch das Wehen der Liebe den, der vom Feuer der Liebe
brennt. Denn wm Liebenden ist die Liebe eine Flamme, die brennt mit dem Verlangen, mehr zu
brennen.« Und weil die Liebe der Braut diese Flamme anfacht, ist sie erquickendes Wehen.

Da die Seele nun die Gegenwart des Geliebten geniefst, enden ihre Sehnsuchtsrufe; sie beginnt vielmehr
die Herrlichkeiten zu preisen, die sie in der Veretmigung mat thm erfahrt. Denn im Geustesflug vollzieht
sich, wie wir sahen, die Verlobung mit dem Sohne Gottes. Hier »begnadigt Gott die Seele mat
wunderbaren Erleuchtungen iiber semne Gottheit, schmiickt sie mat FErhabenheit und Majestit,
bereichert sie mit Gaben und Tugenden, bekleidet sie mit gottlicher Erkenntnis und Herrlichkeit,
geradeso wie eine Braut am “lage threr Verlobung« Sie tritt ein mn emen Stand des Friedens, der
Wonne mat Siiffigkeit der Liebe« und weifs nun nichts anderes mehr zu tun, »als die Grofitaten ihres
Geliebten aufzuzdihlen und zu besingen ...« Sie erfihrt in den Ekstasen der Liebe, was der hl.
Franziskus mut den Worten sagen wollte: Mein Gott und mein Alles. Gott ist nun in der “lat fiir die
Seele Alles, das Gut aller Giiter; und so findet sie in den Geschipfen emn Bild seiner Vollkommenherten.
Jede dieser wunderbaren Vollkommenheiten st Gott, und alle miteinander sind Gott. »Und da die
Seele in dieser Ekstase sich mit Gott vereinigt, so hat sie das Gefiihl, alle diese Dinge seien Gotle, wie
es der hl. Johannes erfuls; als er sprach: »Was gemacht ward, war in thm Leben.« Das bedeutet nicht,
dafs die Seele die Geschipfe in Gott sihe, »wie man die Dinge im Licht erblickt, sondern besagt nus;
dafs sie im Besitz Gottes das Gefiihl hat, alle Dinge seien Gott.« Das ist auch nicht etwa die klare und
wesenhafle Anschauung Gottes. Es ist wohl »eine mdchtige und iiberreiche Mitterlunge, aber doch nur
vewn schwacher Schimmer von dem, was er in sich ist.« Durch diesen schwachen Schimmer werden der

Seele die Vollkommenheiten der Geschipfe enthiillt.

Das Gebirge mut seiner ragenden Hohe und dem Liebreiz semner duflenden Blumen hat etwas von der
Erhabenheit und Schinheit des Geliebten. In seinem Frieden ruht die Seele wie in einem kiihlen und
stillen einsamen Waldtal. Eine wunderbare neue Welt geht thr in der Gotteserkenntnis auf — wie dem
Seefahrer in_fernen Inselreichen. Gleich einem Strom, der iiberflutet und alles unter Wasser setzt, alle
Tiefen fullt und mut seinem Getise jeden andern Schall iibertint, so wird die Seele »vom Strome des
Geustes Gottes ... mdchtig ergriffen und derart iiberwaltigt, dafp die Wasser aller Strome der Welt iiber
sie heremzubrechen schemnenc«. Aber das beretet thr keine Pein, denn es sind Strome des Friedens, und
thr Uberfluten »erfiillt sie ganz mit Frieden und Herrlichkeit«. Es fiillt mit seinem Wasser die Tiefen
threr Demut und die Leere thres Begehrens aus, und im Brausen der Strome vernimmt sie »eine geistige
Stimme, die ... alle anderen Stummen verstummen macht und jeden Klang der Welt iibertont ... Es st



eine innere Stimme mut unermefslichem Schall, welche die Seele mit Macht und Kraft erfiillte, wie es
ber der Herabkunft des Heiligen Gestes auf die Apostel geschah. Das gewaltige Brausen, das die
Bewohner von Jerusalem horten, war nur eme Andeutung dessen, was die Apostel innerlich
vernahmen. Diese geistige Stimme 1st trotz ihrer gewaltigen Rrafl lieblich anzuhiren. Der hl. Johannes
vernahm sie »wie das Rauschen vieler Wasser und wie das Rollen starker Donner« und doch zugleich
wie »das Sprel von Harfenspielern, die auf ihren Harfen spielten« (Offb 14,2).

Wenn linde Liifle siuselnd um die Wange spielen, ist es wie die liebliche Weise, in der die Tugenden
und Reize des Geliebten der Seele eingegossen werden: »eine iiberaus erhabene und siiffe Erkenntnis
Gottes und semer Vollkommenheiten, die in den Verstand sich ergieit durch Beriihrung dieser
Vollkommenheiten im Wesen der Seele ... Wie man die Beriihrung der Luft mit dem Tastsinn und ihr
Scuseln mit dem Gehorsinn wahrnimmt, so fiihlt und gemefft man auch die Beriihrung der
Vollkommenheiten des Geliebten tm Tastsinn der Seele, d. h. in threm Wesen (mittels des Willens);
und die Erkenntnas dieser Vollkommenheiten gewinnt man durch den Gehirsinn der Seele, durch den
Verstand.« Uberaus lieblich und wohltuend ist diese Mitteilung. ». .. wie das Séuseln der Luft sich
sehr fret dem Gehororgan mutteilt, so dringt auch diese iiberaus zarte und feine Erkenntmis mat
wunderbarer Lust und Wonne in das Innerste des Wesens der Seele; und diese Wonne iibertrifft jede
andere ..., weil der Seele eine wesenhafte Erkenntnis zukommt, die frei st von allen unwesentlichen
Bildern und Formen.« »Dueses gottliche »Sauseln, das durch das Gehor der Seele eindringt, ist nicht
nur emne wesenhafle Erkenntnis, sondern auch emne Enthiillung der gottlichen Wahrheiten im Verstande
oder ene Enthiillung der gotthchen Gehermnisse ... So oft in der HI. Schrift von emner Mutteilung
Gottes ... durch das Gehir die Rede ist, darf man gewohnlich eme Offenbarung dieser reinen
Wahrheiten im Verstande ... annehmen. Es sind das remn geistige Offenbarungen oder Visionen, die
nur der Seele verlichen werden ohne Vermattlung oder Beihulfe der Sinne. Aus diesem Grunde sind die
Mitterlungen Gotles ... muttels des Gehirs ... ganz erhaben und sicher« So nimmt man an, dafp unser
hl. Vater Elas »mm sanflen Séauseln« Gott schaute (1 Kon 19,12), und auch Paulus, als er
ngehetmnisvolle Worte horte, die ketn Mensch aussprechen darf« (2 Kor 12,4). Denn das »Horen der
Seele 15t ern Schauen mit dem Verstande«. Freilich nicht die vollkommene und klare Anschauung Gottes
wie in der Glorie, sondern tmmer noch »ein Strahl der Finsternisc.

Weil die Seele solche dunkle und unergriindliche Erkenntnis empfingt und an der Brust des Geliebten
erquickende Ruhe genieft, vergleicht sie thn der stillen Nachi; aber emer Nacht, die schon vom
Morgenlicht erhellt wird, weil es »eine Ruhe und Stille im gottlichen Licht ist und in emner neuen
Erkenntnis Gottes, worin der Geust . .. die siiffeste Ruhe kostet«. Er erhebt sich »beruhugt und befriedigt
i Gott, von der Finsternis des natiirlichen Erkennens zum Morgenlicht der iibernatiirlichen
Erkenntnis Gottes ... Ber diesem Aufleuchten des Morgenlichtes herrscht weder volle Nacht noch voller
lag, es ist vielmehr ... ein Swielicht .. .«

In der Ruhe und Schweigsamket dieser lichterhellten Nacht mist es der Seele gestaltet, die wunderbare
Harmonie und Ordnung der gottlichen Weisheit in den Verschiedenheiten aller ihrer Geschipfe und



Werke zu schauen. Sie alle und jedes einzelne von ihnen steht in einer gewissen Beziehung zu Gott,
und jedes emnzelne Geschopf erhebt in der thm eigenen Weise seine Stimme, um zu verkiinden, wieweit
Gott in thm st, so dafs es erscheint wie etne Harmonie der erhabensten Musik, die alle Serenaden und
Melodien der Welt weit iibertriffi.« Aber es ist lautlose Musik, denn diese ruhige und stille Erkenntnis
teilt sich ohne Wortgerdusch mat, »und man genieft in thr die Lieblichkeit der Musik und die Ruhe des
stillen Schweigens.« Diese lieblich tonende Musik wird nur in der Finsamkeit und Abgeschiedenheit
von allen dufseren Dingen vernommen. Darum wird auch die Einsamkent selbst klingend genannt.

Wie die Anschauung Gotles die Speise der Engel und Heiligen 1st, so wurd die Seele durch die
beruhigende Erkenntnis der friedlichen Nacht erquickt wie von etnem Abendmahl. Sie genief5t es mut
dem frohen Gefihl, dafs alle Miihen und Leiden des “Tages voriiber sind. Der Geliebte selbst »hdlt mut
thr Nachtmahk« (Offb 3,20); er gibt thr Anteil am Genufs all seiner Giiter und entflammt sie durch

seine Freygebigkeit zu neuer Liebe.

Im Schmuck der Tugenden, die Gottes iiberstromende Barmherzigkeit thr verleiht, erscheint der Braut
thr eigenes Inneres gleich etnem Garten voll dufiender Blumen oder emem bliihenden Weinberg In
threm Herzen spiirt sie die Gegenwart des Geliebten, als liege er da wie in setnem eigenen Ruhebett.
Ste machte sich thm mut all dem Bliitenreichtum iibergeben, um ihm die hichste Huldigung
darzubringen und ithn zu erfreuen, und jede Storung fernhalten. Aber die sinnlichen Geliiste, die lange
Leit ruhten wie Fiichse, die sich schlafend stellten, brechen mit exnemmal hervor; angestachelt durch die
bisen Geuster, um das friedliche Bliitenreich der Seele zu zerstoren. Dem Teufel »liegt ja weit mehr
daran, diese Seele auch nur um emne Unze thres Rewchtums und threr beseligenden Wonne zu betriigen,
als andere in viele und schwere Siinden zu stiirzen. Andere haben ndmlich wenig oder nichts zu
verlieren, sie aber vieles, da sie schon so grofen und kostbaren Gewinn gemacht hat.« So bringen die
bisen Gewster die Geliiste in heflige Erregung, um die Seele zu verwirren; kinnen sie damit nichts
ausrichten, so grefen sie sie mit korperlichen Qualen und Geschrer an. Unertriglich aber wird die
Pein, wenn sie thr mut geistigen Schreckbildern und Bedngstigungen zusetzen. »Und dies ist thnen zu
Jener Leit gar leicht moglich, wenn sie dazu die Erlaubnis erhalten. Begibt sich namlich die Seele in
vollster GeistesentbloPung zu geistigen Ubungen, so vermag der bise Feind, da er auch ein Geist ist,
gar leicht vor sie hinzutreten. {uweilen fallt er sie mit anderen Schrecknissen an, ... und zwar gerade,
wenn Gott sie ein wenig aus der Behausung threr Sinne herausfiihrt, um sie ... in den Garten des
Brautigams emntreten zu lassen. Der bise Feind weify eben, daff die Seele, wenn sie etnmal in jener
Sammlung sich befindet, so geschiitzt ist, dafy er thr trotz aller Anstrengung keinen Schaden mehr
zufiigen kann. Ofl, wenn der bise Feind darauf ausgeht, sie zu Fall zu bringen, pflegt sich die Seele
i grofiter Fale in den Schutzkeller ihres Inneren zuriickzuziehen, wo sie grofe Wonne und sicheren
Schutz findet; da empfindet sie diese Schrecknisse als etwas ganz AupPerliches und Fernliegendes, so
dafs sie thr keine Furcht, sondern vielmehr Freude und Genuf3 bereiten.« Gerdt sie aber in Unruhe,
dann fleht sie die Engel an, »die Fiichse zu fangen«, denn ihre Aufgabe st es, die bisen Geister zu
verscheuchen.



Sind alle Schidlinge entfernt, dann kann die Seele sich, veremt mit dem Geliebten, an all den
"Tugendbliiten erfreuen, die sich unter secnem Blick erschliefen und ihren Dufi aushauchen. Ste windet
sie zum Straufs »und buetet sie alle veremnt und jede tm besonderen in zdrtlichster und innigster Liebe
dem Geliebten dar«. Sie bedarf aber dazu seiner Hilfe; ohne ithn briichte sie keinen Strauf} zustande.
Fest binden sie den StrauP, emem Tannenzapfen gleich, in dem alle Tele dicht und fest
zusammengeschlossen sind: so ist auch die Vollkommenheit der Seele ein abgeschlossenes Ganzes: ste
umschliefit eme Fiille leuchtender Tugenden fest und in schoner Ordnung. Wihrend die Seele diesen
Straupp durch Ubung der Tugenden windet, soll kein Stirenfried sich auf” dem »Hiigel« sehen lassen, d.
h. i den Vermagen der Seele sollen kemnerler Einzelerkenntnisse oder Erinnerungen auftreten, damat
nichts sie von threm liebenden Verweilen ber Gott ablenke.

Aber es gibt noch eine andere Triibung thres Gliickes. In der Zeit der Verlobung ist der Geliebte noch
nicht dauernd mat ihr veremt. Und da ihre Liebe sehr groff und innig ist, bereitet es thr grofe Qual,
wenn er sich zuriickzieht. Darum fiirchtet sie die “Trockenheit wie den kalten Nordwind, der alle
Bliiten titet. Sie nimmt zum Gebet und den geistlichen Ubungen ihre Zuflucht, um iiber die
Trockenheit Herr zu werden. Aber auf der hohen Stufe des geistlichen Lebens, die sie schon erreicht
hat, sind alle Mitterlungen des geistlichen Lebens so innerlich, daf sie durch keine Betitigung der
eigenen Krifte erlangt werden konnen. Darum ruft sie den _feuchten und warmen Siidwind zu Hilfe, in
dem die Blumen sich erschlieffen und thren Duft aushauchen: den Heiligen Geust, »der in thr die Liebe
erweckte. Wenn er sie erfaft, »entflammt er sie vollends, erquickt und belebt sie und regt den Willen
und die Begierden ... zur Liebe Gotles an ...« Sie bittet thn, durch thren Garten zu wehen, nicht um
Garten. »Es 1st namlich em grofer Unterschied zwischen dem Wehen Gottes in der Seele und dem
Wehen durch die Seele. Das Wehen in der Seele bedeutet das Fingiefien der Gnade, der Gaben und
Tugenden, das Wehen durch die Seele aber ist eine Beriihrung und Tatigkeit Gottes, wodurch die
schon verlichenen Tugenden und Vollkommenheiten erneuert und in Bewegung gebracht werden, so dafp
sie emnen wunderbar siifen Duft verbreiten. Es 1st gerade so, wie wenn man wohlriechende Dinge
riittelte; sie stromen dann »eine Fiille von Wohlgeruch aus, wie es vorher nie geschah ...« So hat auch
die Seele nicht immer das wurkliche Gefiihl und den Genuf3 ihrer Tugenden. Sie gleichen vielmehr in
diesem Leben den Blumen, die noch in der Knospe sind, oder zugedeckten Gewiirzen. Manchmal aber;
wenn der gittliche Geist durch den Seelengarten weht, dffnet er alle Knospen der Tugenden und deckt
die Wiirze der Gaben, Vollkommenheiten und Reichtiimer der Seele auf »So enthiillt er durch
Offenbarung threr inneren Schétze und Reichtiimer die ganze Schinheit der Seele.« Diese Wohlgeriiche
der Tugendbliiten finden sich zuweilen in der Seele in solchem Ubermaf, dap sie ganz mit Wonne
umbklewdet und in unschatzbarer Herrlichkeit emngetaucht ist. Es pflegt davon auch etwas »nach aufsen
zu dringen, so dafs Menschen, die etnen Sinn dafiir haben, es wahrnehmen. Ihnen erscheint eine solche
Seele als emn Lustgarten voll Wonnen und Reichtiimern Gottes. Und auch wenn die Bliiten nicht

geoffnet sind ..., haben solche heilige Seelen eine gewisse geheimnisvolle Grifse und Wiirde an sich, die
andern Ehrfurcht und Hochachtung emflopt ...« Im Wehen des Heitligen Geistes aber teilt sich der



Sohn Gottes in erhabener Weise der Seele mit. Und er ist es vor allem, der sich an threm voll erbliihten
und dufienden Blumenschmuck erfreut. Sie aber verlangt danach, um ithn zu ergotzen. Er hat sie
gendhrt und in sich umgewandelt, auch so 1st sie nun »gereift, zubereitet und gewiirzt durch die Bliiten
der Tugenden, Gaben und Vollkommenheiten ...« An threm Wohlgeschmack und ihrer Siifigkeit
erfreuen sich die Liebenden gemeinsam. »Denn es 15t dem Brautigam eigen, sich mut der Seele im Dufl
dieser Bliiten zu vereinen.«

Inmitten dieses Gliickes leidet die Seele darunter; dafs sie vmmer noch nicht die volle Herrschaft iiber
thre miederen Rrifte hat; wmmer noch regen sich Empiorungen wm  Begehrungsvermaigen und
beeintrichtigen das Gnadenleben. Die Seele wendet sich an diese niederen Regungen und bitlet sie, thre
Grenzen nicht zu iberschreiten. »Nymphen« nennt sie sie, weil sie schmeichelnd und zudringlich den
Willen verfiihren wollen. Den Namen »juddac« gibt sie dem sinnlichen Seelenteil, »werl er von Natur
aus schwach, fleeschlich und blind st wie das Volk der fuden«. Wiihrend die Rosenstraucher der
hoheren Vermagen Bliiten der “Tugenden hervorbringen und den Ambraduft des Heiligen Geistes
aushauchen, sollen jene Nymphen im »Vorraume oder der »Vorstadt« der inneren Sinne bletben und die
Schwelle zum Inneren, d. h. die ersten Regungen des hoheren Seelenteils, nicht beriihren. (An dieser
Stelle erscheint nicht erst die Deutung, sondern schon die Strophe selbst gekiinstelt und allzu stark vom
Leitgeschmack beemnfluf3t. Die néichste dagegen fiigt sich wieder anschaulich dem Rahmen des Ganzen
emn.)

Das Verlangen der Seele geht darauf;, Gott von Angesicht zu Angesicht zu schauen. In ithrem Innersten
hat sie thn gefunden, und hier michte sie mit thm verborgenblethen. Wenn er thr in der gehevmen
Kammer ihres Herzens die Herrlichkeit semner Gottheit offenbart, soll nichts davon nach aufen
lautwerden, damat von dort keine Storung komme. Die Seele weifs, daf die Schwdche hrer sinnlichen
Natur erliegen wiirde unter der Erhabenheit dessen, was auf den »Bergen« geschieht, und das wiirde
den Geist am Schauen des Antlitzes Gottes hindern. Sie michte also ganz frer von aller Belastung
durch den Letb in threm Innersten die Beriihrung mat dem gittlichen Wesen erfahren und sich erfreuen
an dem wundersamen Schmuck, mit dem er selbst sie geziert hat: emer Erkenntnis seiner Gottheit, die
hoch iiber den gewohnlichen Erkenntniswegen liegt.

Aber auch der Brautigam selbst verlangt nach der Vermdhlung. Er will der Braut die auferordentliche
Seelenstirke, Remnheit und emzigartige Liebe verlethen, um die mdchtige und innige Umarmung Gottes
ertragen zu konnen. Er stellt die vollkommene Harmonie in threr Seele her. Alles flatterhafte Spuel der
Phantasie, alles gewaltige Aufbegehren der Ledenschaft, alle zaghafle Scheu findet ein Ende. Alle
Berge und Tiiler werden ausgeglichen: alles Ubermaf und alles, was unter dem rechten Map bleibt.
Die Wasser der Triibsal miissen weichen, die Winde der Hoffnung schweigen, das Feuer der Freude
darf sie nicht mehr entflammen; alle Schrecknisse werden gebannt, durch die der bise Feind Finsternis
i der Seele zu verbreiten und das gottliche Licht zu verdunkeln sucht. So kann die Braut villig
ungestort in den Armen des Geliebten ruhen. Sie hat eine Geistesgrife und Standhafligkeit erlangt, die
durch nichts mehr zu erschiittern sind. Obwohl sie das feinste Empfinden fiir eigene und fremde Fehler



hat, bereiten sie thr keinen Schmerz mehr. Denn in diesem Stande hat die Seele alles verloren, »was die
Tugenden an Schwdche an sich trugen. Es bletbt nuy, was n thnen kraflvoll, bestandig und
vollkommen ist. Whe die Engel alles, was Schmerz verursacht, wohl zu wiirdigen wissen, aber selbst
keinen Schmerz dariiber empfinden und die Werke der Barmherzigkeit iiben ohne irgendein Gefiihl des
Mitlexds, so st es ber der Seele in dieser Umformung durch die Liebe.« Lafit Gott die Seele manches
noch schmerzlich empfinden, so geschieht es, um sie mehr Verdienste sammeln zu lassen; mut der
mystischen Vermdhlung hat das nichts zu tun. Auch thre Hoffnung ist durch die Vereinigung mait Gott
50 weit zufriedengestellt, als es in diesem Leben moglich ist, und erwanrtet nichts mehr von dieser Welt.
»lhre Freude 1st gewihnlich so grofs, dafs sie einem Meer gleicht: es nimmt durch austretende Fliisse
nicht ab und vergrofert sich nicht durch zustromende.« Wohl werden ihr zufillige Freuden noch
iberschwanglich zuteil, aber die wwesenhafte geistige Mtteilung erhdlt dadurch keinen Quwachs mehs:
Denn was noch Neues hinzukommen kann, das besitzt sie schon alles ... . Hierin scheint die Seele in
gewissem Sinn an emner gotthchen Eigenschaft terlzunehmen. Denn wenn auch Gott seine Freude an
allen Dingen findet, so erfreut er sich doch nicht so sehr an thnen wie an sich selbst, denn er besitzt sie
alle in sich selbst in weit hoherer; in iiberragender Weise.« So dienen auch der Seele alle neuen Freuden
nur als Aufmunterung, sich dem Gliick der Veretmigung hinzugeben. Wenn sie an wgendetwas
Befriedigung findet, dann erwacht sogleich in thr der Gedanke an das weit hohere Gut, das in thr
gegenwdrtig ist, und sie wendet sich thm zu, um in thm thre Wonne zu suchen. Im Vergleich damat 1st
der Gewinn aus dem Hinzukommenden »etwas so Unbedeutendes, daff wir thn fiir nichts achten
konnens«. Daber hat sie aber das Gefiihl, stindig neue Wonne zu kosten, weil das Gute, das sie immer
von neuem geniefot, fiir sie immer etwas Neues 1st.

»Wenn wir nun von dem Glorienlicht reden wollen, das Gott der Seele in dieser bestindigen
Umarmung manchmal gewdhrt, so findet sich ketn Wort, das uns davon eine Vorstellung geben kinnte.
Es ist das i gewissem Sinn eine geistige Umgestaltung, in welcher er die Seele das ganze Meer der
Wonne und Reichtiimer schauen und zugleich kosten laft, womat er sie begnadigt hat. Wie die Sonne,
wenn sie vom Lemit aus thre Feuerstrahlen auf das Meer wurfl, es bis in die tiefen Hihlen und
Abgriinde erhellt und Perlen, die reichsten Goldadern und andere kostbare Mineralien aufschimmern
lafst, so enthiillt auch die gottliche Sonne ... der Braut ... alle Rewchtiimer ihrer Seele ... . Und trotz
dieser erhabenen Erleuchtung erfahrt die Seele kemnen Quwachs, es wird nur ans Licht gebracht und
genossen, was ste schon vorher besaf.«

So erleuchtet, stark und fest in Gott gegriindet, laft sie sich durch die Schrecknisse der bisen Geuster
nicht mehr bedngstigen. »Nichts kann sie mehr beriihren und verwirren.« Sie ist in Golt eingegangen
und erfreut sich emes vollkommenen Friedens, der alle Begniffe iibersteigt und durch keine
Menschenworte ausgedriickt werden kann.

»Die Braut ist emngegangen in des ersehnten Gartens Lieblichkeiten.« Der ganze Weg liegt hinter ih;
die Vorbereitung ist beendet, in der eit der Verlobung hat sich die “Treue bewdihrt. Nun ruft sie Gott
zur Vermdhlung in den bliihenden Garten: das st er selbst, der Ersehnte, in den sie jetzt villg



umgestaltet wird. »Dadurch kommt eme so innige Vereimigung beider Naturen und ene solche
Mitterlung der gittlichen Natur an die menschliche zustande, daf jede von beiden, ohne wrgendeine
Verdnderung ihres Wesens, als Gott erscheint. Diese Vereinigung kann zwar in diesem Leben nicht in
vollkommener Weise stattfinden, aber sie iibertrifft alles, was man sagen und denken kann.« Hier am
Liel besitzt die Seele ene wunderbare, gottliche Gnadenfiille, unvergleichlich mit jener der geistigen
Verlobung. Der Frieden st viel tiefer und bestandiger. Ste fiihlt sich mut Gott i wirklicher; inniger
geistiger Umarmung verbunden und lebt dadurch das Leben Gottes. Thr Hals ruht auf den Armen des
Geliebten: er letht ihr seine Starke, um thre Schwdche in gittliche Stirke umzuwandeln.

Es wst ein neues Paradies, in das sie eingegangen ist. Unter dem Apfelbaum wird die Vermdhlung
vollzogen. Die treue Seele wird emngefiihrt in die wunderbaren Geheimnisse Gottes, vor allem in die
siifen Gehermmnisse der Menschwerdung und Erlosung: wie im Paradies durch den Genufs der
verbotenen Frucht des Baumes die menschliche Natur zerstort und dem Verderben preisgegeben wurde,
50 ward sie unter dem Baum des Kreuzes von thm erlost und wiederhergestellt. Dort auf der Hohe des
Kreuzes war es, wo der Brautigam thr die Hand seiner Gnade und Erbarmung reichte und durch die
Verdienste semnes Leidens und Sterbens der Feindschaft ein Ende machte, die seit der Erbsiinde den
Menschen von Gott trennte. Unter dem Paradiesesbaum st die Mutter (die menschliche Natur) in der
Person der Stammeliern durch die Siinde entehrt worden. Unter dem Kreuzesbaum wird der
menschlichen Seele das Leben wiedergeschenkt. Die Verlobung unter dem Kreuz 1st mat der mystischen
nicht emfach glewchzusetzen: sie wird schon ber der “Taufe vollzogen und auf emnmal, wihrend die
mystische Verlobung an die personliche Vervollkommnung gekniipfl ist, dementsprechend allmdhlich vor
sich geht und von der Grofimut der Seele abhdngt. Im Grunde ist es aber doch dieselbe Veretnigung.

e. Brautsymbol und Kreuz (Mpystische Vermdhlung, Schipfung,
Menschwerdung und Erlosung)

War stehen hier an etnem wesentlichen Punkt und miissen versuchen, im Verstandnis noch etwas tiefer
zu dringen, als die Erlduterungen des Heiligen selbst uns in ausdriicklichen Worten fiihren. War
haben tm Kreuz das Wahrzeichen des Leidens und Sterbens Christi gesehen und alles dessen, was
damat in ursdchlichem und i Sinnzusammenhang steht. Daber ist auf der einen Seite an die Frucht
des Kreuzestodes zu denken: die Erlosung. Wir werden aber her darauf hingewiesen, daff um
wmmigsten Lusammenhang damit die Menschwerdung steht als Bedingung des erlisenden Leidens und
Sterbens und der Siindenfall als Beweggrund zu beidem. Es st friiher der Gedanke ausgesprochen
worden, daf die Leiden der »Dunklen Nachi« Anteil seien am Leiden Christi, vor allem am tiefsten
Leaden: der Gottverlassenheit. Das hat durch den »Geistlichen Gesang«  emne nachdriickliche
Bestitigung erhalten, da hier das sehnsiichtige Verlangen nach dem verborgenen Gott das Lewden ist,
das den ganzen mystischen Weg beherrscht. Es hort selbst in der Seligkeit der brautlichen Vereinigung
nicht auf; ja i gewisser Weise nummt es mit der wachsenden Gotteserkenninis und -liebe noch zu,
weil mut thr die Vorahnung dessen, was die klare Anschauung Gottes in der Glorie uns bringen soll,



ummer fiihlbarer wurd. (Das wurd durch die 2. Fassung scharf herausgearbeitet.) — Welcher
menschliche Sehnsuchtsschmerz aber kann sich messen mat dem Leiden des Gotimenschen, der sein
ganzes Leben lindurch wm Besitz der seligen Gottesschau way, bis er sich kraft freien
Willensentschlusses in der Olbergnacht dieses Genusses beraubte? So wenig ein Menschengeist und ein
Menschenherz ausdenken und erfiihlen konnen, was die ewige Seligkeit 1st, so wenig vermagen wir
emnzudringen i das unergriindliche Gehevmnas einer solchen Beraubung Er allein, der Einzige, der sie
erfahren hat, kann denen, die er dafiir erwdhlt, etwas davon zu kosten geben in der Vertraulichkeit der
brautlichen  Veremigung.  Die Gottoerlassenheit in threr ganzen Tiefe war thm ausschlieflich
vorbehalten und konnte von thm nur gelitten werden, weil er Gott und Mensch zuglewch way;, als Gott
konnte er nicht leiden, als retner Mensch hdtte er das Gut, dessen er sich beraubte, nicht fassen kinnen.
So st die Menschwerdung Bedingung dieses Leidens, die menschliche Natwy; als leidensfihige und
wirklich leidende, Werkzeug der Erlosung Beweggrund des erlisenden Leidens und darum auch der
Menschwerdung st die menschliche Natur als dem Fall ausgesetzte und tatsichlich gefallene. Durch
den Siindenfall hat sie in den ersten Menschen thre Ehre — thre urspriingliche Vollkommenheit und
gnadenhafte Erhihung — verloren. Ste wird aufs neue erhiht in jeder emnzelnen Menschenseele, die
durch die laufonade zur Gotteskindschafi wiedergeboren wird, und gekront in den auserwdhlten
Seelen, die zur brautlichen Veretnigung mut dem Erloser gelangen. Das geschieht »unter dem
Kreuzesbaume« — als reife Frucht des Rreuzestodes und im Miterleiden des Rreuzestodes. Wie haben
wir es aber zu verstehen, daff der Ort der Erhebung derselbe Ort ser wie der des Falles, der
Kreuzesbaum und der Paradiesesbaum emn und derselbe? Die Lisung scheint mir im Geheimnis der
Siinde zu liegen. Der Baum im Paradies, dessen Friichte den Menschen verboten waren, war ja der
Baum der Erkenntnis des Guten und Bosen. Eine echte Erfahrungserkenntnis des Bosen und seines
radikalen Gegensatzes zum Guten konnten die Menschen nur gewinnen, indem sie es taten. So diirfen
wir den Paradiesesbaum als Wahrzewchen fiir die menschliche Natur in threr ugdnglichkeit fir die
Siinde auffassen und die wurkliche Siinde (die erste wie jede spitere) mit all thren Folgen als sene
Frucht. Furchtbarste Auswirkung der Siinde aber und darum Enthiillung threr Furchtbarkeit ist das
Leden und Sterben Christi. So st die Erlosung Frucht des Paradiesesbaumes in mehrfachem Sinn:
wetl die Siinde Christus bewog, Leiden und Tod auf sich zu nehmen, weil es die Siinde in all ihren
Erschernungsformen way;, die Christus kreuzigte, und weil sie eben damit zum Werkzeug der Erlosung
gemacht wurde. Die christusverbundene Seele aber gelangt im Mat-Leiden mut dem Gekreuzigten (d. 1.
i der Dunklen Nacht der Beschauung) zur »Erkenntnis des Guten und Bosen« und erfahit sie als
erlosende Krafl: es wurd ja immer wieder betont, daff die Seele durch die scharfe Pen der
Selbsterkenntnis (als Erkenntnus der eigenen Siindhafligkeit) zur Reinigung gelangt.

Es st nun noch darauf hinzuweisen, dafs die mystische Veremigung auch als Anteil an der
Menschwerdung aufzufassen ist. Das ist schon durch die enge Verbundenheit beider Geheimnisse
nahegelegt. Es wurd iiberdies angedeutet durch die Wendungen, in denen der Heilige von der
mystischen Vermdahlung spricht. Wenn er von emner »so inmigen Verbindung beider Naturen und einer



solchen Mutteilung der gittlichen Natur an die menschliche« spricht, daf die gottvermdahlite Seele selbst
als Golt erschent, so wird man an das Verhdltnis der beiden Naturen Christi in der hypostatischen
Union erinnert. Die Theologen bezeichnen ja auch gern die Annahme der menschlichen Natur durch
das gottliche Wort als Vermdhlung mut der Menschheit. Durch sie hat sich der Gottmensch den Weg
zu den einzelnen Seelen eriffnet. Und jedesmal, wenn eine Seele sich thm so vorbehaltlos iibergibt, daf;
er sie zur mystischen Vermdhlung erheben kann, wird er gleichsam aufs neue Mensch. Freilich bleibt
der wesentliche Unlerschied, dafs in Jesus Christus beide Naturen in einer Person eins sind, wdihrend
i der mystischen Vermdhlung zwer Personen in Verbindung treten und n threr Swetheit
erhaltenbleiben. Aber durch die wechselseitige Hingabe beider kommt emne Veretnigung zustande, die
nahe an die hypostatische heranreicht. Sie iffnet die Seelen fiir den Empfang des gottlichen Lebens und
aibt durch die villige Unterwerfung des eigenen Willens unter den gittlichen dem Herrn die
Moglichkeit, iiber solche Menschen wie iiber Glieder seines Leibes zu verfiigen. Ste leben nicht mehr
thr Leben, sondern das Leben Christi, sie leiden nicht mehr thr Leiden, sondern das Leiden Christ.
Darum _freuen sie sich auch an dem Gnadenleben, das der Herr in anderen Seelen entziindet, wenn der
Funke der gottlichen Liebe sie beriihrt und der Wein dieser Liebe sie in einen seligen Rausch versetzL.

Die Seele, die zur mystischen Vermdhlung gelangt 1st, befindet sich im mnnersten Weinkeller« des
Geliebten, d. h. auf der hochsten Stufe der Liebe. Der Heilige unterscheidet hier sieben Stufen der
Laiebe, den sieben Gaben des Heiligen Gerstes entsprechend, und sieht als letzte und vollendende Gabe
die der Furcht an: »Hat ... die Seele den Geist der Furcht vollkommen erreicht, dann besitzt sie auch
den Geust der Liebe in semner Vollkommenheit; denn diese Furcht, die letzte der sieben Gaben, st ganz
kindlich, und die vollkommene Furcht des Kindes entspringt der vollkommenen Liebe zum Vater« In
dieser innersten Vereinigung »trinkt« die Seele von dem Geliebten. Wie ein Trunk »sich durch alle
Glieder und Adern des Korpers ergiefit und ausbreitet, so ergief5t sich auch diese wesenhafle Mitterlung
Golttes iiber die ganze Seele ..., soweit thr Wesen und ihre geistigen Filugkeiten es gestatten. Mit dem
Verstand trinkt sie die Wewsheit und Wissenschafl, mit dem Willen die siiffeste Liebe und mit dem
Gedichtms die Erquickung und Wonne, die thr die Erinnerung und das Gefiihl der Herrlichkeit
bereiten. Beum Hervortreten aus threr tiefen Versunkenheit — das st kemne Unterbrechung der
wesenhaflen Vereinigung, sondern nur threr Auswirkung i den Vermiogen — hat sie »alles Wissen
verlorenc: »sie hat i dieser Veremigung die erhabenste Weisheit Gotles getrunken, die sie alle Dinge
dieser Welt vergessen laft. Es kommt thr vor; als wdre alles, was sie bisher wufte, ja alles, was die
ganze Welt weifs, im Verglewch mat jenem Wissen remne Unwissenheit ... Auferdem a5t die
Vergittlichung und Erhebung des Geustes zu Gott ... keine Erinnerung an wrdische Dinge zu; sie ist
nicht nur allen geschopflichen Dingen, sondern auch sich selbst entfremdet und vernichtet, wie verzehrt
und aufgelost in Liebe ... Der Justand emner solchen Seele gleicht in gewissem Sinn dem Adams in
semner ersten Unschuld, da er noch nicht wufSte, was bose ist. Sie ist so unschuldig, daf3 sie weder das
Bise begreift noch etwas fiir bose halt. Mag sie auch sehr bise Dinge hiren und mit eigenen Augen
sehen, so kann sie doch nichts davon verstehen ...« (Das steht nicht im Widerspruch zu dem, was



kurz zuvor gesagt wurde: daff die Beschauung Erkenntnis des Guten und Bisen verlethe. fene
Erkenntmis gehiort den Anfingen des mystischen Weges an, das Nichtwissen um das Bose der
erneuerten Unschuld auf dem Gupfel der Vollkommenheit.) Im iibrigen st das Nichtwissen der Seele
auf dieser Stufe »micht so zu verstehen, als gingen thr die erworbenen Kenntnisse verloren, vielmehr
erlangen sie emnen hoheren Grad von Vollkommenheit durch das iibernatiirliche Wissen, das thr von
Gott eingegossen wird. Wenn aber auch die erworbenen Erkenntnisse nicht so in der Seele herrschen,
dafy sie sie notig hdtte, um etwas zu wissen, so kann sie doch noch manchmal Gebrauch davon
machen. Denn n dieser Verevmigung mat der gittlichen Weisheit verbinden sich diese erworbenen
Erkenntnisse mit der hiheren Weisheit ..., wie sich emn schwaches Licht mut etnem stérkeren vereint.
Das starke Licht st das vorherrschende und leuchtende, doch das schwdchere verschuwindet nicht,
sondern gewinnt an Vollkommenheit ... Wenn aber die Seele in jener Liebe aufgeht, dann verliert sie
vollstindig alle besonderen Erkenntnisse und Formen der Dinge ... und weif nichts mehr davon ...
Erstens, weil sie durch jenen Liebestrank so in Gott versenkt ist ..., daf sie sich aktuell mit kemner
Sache beschiftigen ... kann; zweitens — und das st der Hauptgrund — macht jene Umgestaltung in
Gott die Seele der Eanfachheit und Rewnheit Gottes, in der keine Form noch einbildliche Gestalt ist, so
glewchformag, daf sie ganz lauter und remn und frer von allen friiheren Formen und Gestalten wird . . .«
Dieses Nichtwissen dauert aber nur solange, bis die besondere Wirkung der Liebe voriiber ust.

Das »Trinken tm Reller« hat aber noch eine andere Wirkung: an die Stelle des alten Menschen tritt ein
vollig neuer. Ehe die Seele in den Stand der Vollkommenheit emtritt, bleibt ihy; auch ber hoher
Vergeistigung, immer noch emne kleine »Herde« von Begierden, Freuden und Unvollkommenheiten. »Sie
geht dieser Herde nach und sucht sie zu weiden, um sie dadurch zu befriedigen.« Der Verstand behdlt
meust noch etwas von sewner alten Wifbegierde, der Wille lafit sich noch von persinlichen Begierden
und Geniissen emnnehmen. Man verlangt noch nach dem Besitz gewisser Klemigkeiten und pflegt
gewisse Newgungen, hascht gern nach Hochschdtzung und fiihlt sich lewcht zuriickgesetzt, trifft noch
eine Auswahl beim Essen und ‘Irinken nach dem Geschmack, wird von unniitzen Sorgen, Freuden,
Leden und Befiirchtungen bestiirmt. Dies st jene Herde von Unvollkommenheiten, der solche Seelen
nachgehen, »bus sie in den inneren Weinkeller eintreten und zu trinken bekommen; dann verlieren sie sie
ganz durch die Vollendung in der Liebe .. .«

In der brautlichen Vereimigung umgibt Gott die Seele mit einer Liebe, der sich auch die zdrtlichste
Moutterliebe nicht vergleichen kann. Er »bietet thr seine Bruste, d. h. er offenbart thr seine Geheimnisse
und schenkt ihr das »siiffe Wassen« der mystischen Theologie, der gehermen Gotteswissenschafi. Dafiir
gibt auch die Seele sich thm riickhaltlos. »Ste hat nur den etnen Wunsch, thm ganz und fiir immer
anzugehoren und nichts i sich zu behalten, was von thm verschieden st ...« Und da Gott alles
andere aus thr entfernt hat, woran thr Herz hing, kann sie sich nicht nur dem Wallen nach, sondern
auch wn der Tat riickhaltlos hingeben. Beider Willen sind villig emns, in Treue und Festigkeit fiir
tmmer verbunden. Selbst die ersten Regungen der Seele wenden sich niemals mehr gegen das, was ste
als den Willen Gottes erkennt. Sie kennt nichts mehr als die Liebe und den Umgang mit dem



gotthchen Brautigam. Sie hat »enen Stand der Vollkommenheit erreicht, dessen Wesen und Form ...
die Liebe ist.« Sie ist »sozusagen ganz Liebe. Sie handelt nur unter Eingebung der Liebe und
verwendet alle thre Vermogen und thren ganzen Reiwchtum nur fiir die Liebe ... Sie hat erkannt, daff
thr Geliebter nichts als die Liebe schiitzt und daf thm mit nichts anderem gedient ist. Und weil sie
thm vollkommen dienen will, gebraucht sie alles in remner Gottesliebe ... Wie die Biene aus allen
Blumen ... Homg saugt und nichts anderes darin sucht, so schipft auch die Seele mut erstaunlicher
Lechtigkeit aus allen Ereignissen des Lebens die Siifigkeit der Liebe.«

Dap Gott allein an der Liebe und ihren Auferungen Gefallen findet, hat seinen Grund darin, daf all
unsere Werke und Bemiihungen vor setnen Augen ein reines Nichts sind. Wir kinnen thm nichts geben,
er bedarf nichts und verlangt nichts. »Er will nur eines: die Wiirde unserer Seele erheben ... ; was
thm allemn Gefallen bereitet, 1st die Bereicherung der Seele. Weil sie durch nichts anderes mehr zu
Ehren kommen kann, als wenn er sie sich glecchmacht, so will er emnzig und allein, dafs sie thn liebe.
Der Liebe 15t es ja eigen, den Liebenden dem, was er lLebt, gleichzumachen. Und da die Seele hier die
vollkommene Liebe besitzt, heif5t sie die Braut des Sohnes Gottes, und das bedeutet Gleichheit mat thm,
Gleiwchheit durch die Freundeshebe, kraft deren beide alle Giiter gememnsam besitzen .. .«

Due Seele steht nun mat allem, was sie 1st und hat, i1m Dienst Gottes. Es st thr so selbstverstindlich,
Siir thn und seme Ehre zu wirken, daf3 sie es oft tut, ohne daran zu denken und sich dessen
bewuftzuwerden, dafs sie_fiir Gott handelt. Friiher iiberlief} sie sich »vielen unniitzen Beschdfligungen
... Denn alle thre gewohnheitsmafsigen Unvollkommenheiten kinnen wir ebensoviele Beschiftigungen
nennen ... : die Newgung, Unniitzes zu reden, zu denken und zu tun, indem man all das betretbt ohne
Riicksicht auf die Vervollkommnung der Seele ...« Alle diese Geschdfle kennt sie jetzt nicht mehr;
denn »alle thre Gedanken, Worte und Werke sind nun aus Gott und auf Gott gerichtet«. Sie hat kein
anderes Amt mehy; als zu lieben. Alle thre Faligkeiten sind nur noch titig durch die Liebe und in der
Liebe. Das gilt fiir thr Gebetsleben ebenso wie fiir die Beschdftigung mat zeitlichen Dingen. Vor der
Laebesvereinigung mufite sie die Liebe im tatigen wie im beschaulichen Leben iiben. In diesem Stande
aber ist es nicht mehr zutriglich, sich mit andern Werken und duferen Ubungen zu befassen, die auch
nur im geringsten threm Liebesleben in Gott hinderlich sein kinnten. Und dies gilt auch, wenn es sich
um Werke handelt, die seine Ehre in hohem Grade vermehren. Denn »ein Funken remer Liebe 1st
kostbarer vor Gott, niitzlicher fiir die Seele und segensvoller fiir die Kirche als alle andern Werke
zusammengenommen, wenn es auch den Anschein hat, als tue man nichts«.

Wenn die Welt einen solchen Menschen fiir verloren hdlt, der von thren Geschdflen und Lerstreuungen
nichts mehr wissen will, so nimmt die Seele diesen Vorwurf gern auf sich. Sie bekennt mutig und fres:
Ja, iwch habe mich verloren. Dies Verlorensein st ja fiir sie gleichbedeutend mit Gewonnenwerden; »sie
verlangt kemnen Gewinn und kemne Belohnung, sondern hat nur den einen Wunsch, alles und sich selbst
zu verlieren, um Gott anzugehioren.« Ins Geistige iibertragen heifst es, daf3 sie im Verkehr mit Gott alle
natiirlichen Mattel und Wege aufgegeben hat und nur im Glauben und in der Liebe mit Gott verkehrt.
Dann 1st sie fiir Gott gewonnen, weil »sie in Wirklichkent fiir alles verloren ist, was nicht Gott ist .. .«



Dann ist aber auch fiir die Seele alles gewonnen. Sie ist mit auserlesenen Tugenden und Gaben
geschmiickt wie mit »Blumen und Smaragden«. Sie formen, zum Kranzgewinde verbunden, einen
vollendet  schinen Brautschmuck. Und alle heitigen Seelen  zusammen  bilden  ihrerseits  ein
Kranzgewinde, das die Braut Kirche mit Christus, dem Brautigam, flicht. Alle Bliiten, mit denen die
Seele geziert ist, sind Geschenke des Geliebten. Das »Haare, das die Tugenden fest zusammenbindet,
wst der Wille und semne Liebe, die »das Band der Vollkommenheit« ist (Kol 3,14). Ohne dies Band
fallen die Tugendbliiten auseinander und werden zerstort. Die Liebe muf3 stark sein, um den Kranz der
Tugenden zusammenzuhalten. Wenn sie das ist und der Glaube treu und emnfaltig, dann sieht Gott
mit Wohlgefallen auf sie und macht sich selbst zu ihrem Gefangenen. »Grof ist die Macht und das
Ungestiim der Liebe, da sie Gott selbst gefangenzunehmen und zu verwunden weifs ... Wer thn durch
solch eme uneigenniitzige Liebe besitzt, erreicht alles, was er wiinscht. Wer aber diese Liebe nicht
kennt, der redet umsonst mut thm und vermag auch nichts ber thm, selbst nicht durch ungewihnliche
Werke ... Diese Wahrheit erkennt die Seele, und sie sieht auch emn, dafs er thr ganz unverdient so
grofe Gnaden verliehen hat.« Ste schreibt nichts sich selbst, alles Gott zu. Wenn sie Liebenswiirdig 1st
in setnen Augen, so hat sen liebender Blick sie dazu gemacht. Durch seine Gnade hat er sie so schon
gemacht, daf er sie nun nnig lieben kann. Gott kann ja nichts lieben, was aufler thm ist. Wenn er
veine Seele liebt, so mimmt er sie in gewissem Sinn n sich selbst auf und erhebt sie zu gleicher Hihe
mat sich, und so Lebt er die Seele in sich, mut sich und mut derselben Liebe, mut der er sich selbst liebt.
Darum verdient sich die Seele mt jedem Werk, das sie in Gott vollbringt, die Vermehrung der Liebe.
Erhoben zu dieser Gnade und Wiirde, verdient sie sich durch jedes Werk Gott selbst.« In Gottes
Gnade wirken, das heif5t fir die Seele: Gott schauen. Durch die Gnade erleuchtet, vermaogen die Augen
thres Geistes zu sehen, was threr Blindheit vorher verborgen war: »Die Herrlichkeit der Tugenden, die
unaussprechliche Wonne, unermefliche Liebe, Giite und Barmherzigkeit Gottes, unzdihlbare
Whohltaten, die sie von Gott empfangen hat ...« All das konnten sie friiher weder sehen noch anbeten.
»Denn grofs ist der Stumpfsinn und die Blindheit der Seele, die der Gnade beraubt ist.« Sie denkt nicht
an die Pflicht, Gottes Gnadenerweise zu erkennen und anzubeten, es kommt thr gar nicht in den Sinn.
»So grof ist das Elend derer; die in der Siinde leben oder; besser gesagt, durch die Siinde tot sind.«

Hat aber Gott die Seele von ihren »Siinden und Fehlern befreit, so macht er thr dariiber nie mehr einen
Vorwurf und lafst sich dadurch auch nicht abhalten, ihr grofsere Gnaden zu gewdhren.« Die Seele aber
soll thre friiheren Fehltritte nicht vergessen. Dann wird sie nicht anmafiend werden, wird stets dankbar
bletben, und thr Vertrauen wird wachsen, um noch Griferes zu empfangen. Die Erinnerung an thren
fritheren schmachvollen Qustand erhoht noch thre Seligkeit an der Seite des gattlichen Briutigams. War
ste aus sich selbst »dunkelfarbig« durch die Siinde, so st sie jetzt mit Schonheit geschmiickt durch
Gottes Gnadenblick und dadurch neuer Gnaden wiirdig. Er gibt ja »Gnade um Gnade« (foh 1,106):
»Findet er eine Seele, die seines Wohlgefallens wiirdig 1st, so fiihlt er sich gedringt, thr Gnadenmaf} zu
vermehren, weil er n hr eme angenehme Wohnung gefunden hat ... Hat er sie schon vor dieser
gnadenvollen Erhebung um semetwillen geliebt, so lLebt er sie jetzt sowohl um senetwillen als um



thretwillen. Entziickt von der Schonheit der Seele ... erweist thr der Herr immer neue Liebe und neue
Gnaden, und wdihrend er sie ohne Unterlap ehrt und verherrlicht, gestaltet sich semne Liebe zu ihr
tmmer inmiger und zdrtlicher ... Wer kann die Wiirde beschreiben, zu der Gott eine Seele erhebt, an
der er sein Wohlgefallen gefunden hat? Man kann das unmoglch aussprechen noch sich einen Begriff
davon machen; denn da handelt Gott in jeder Weuse als Gott, um zu zeigen, was er ist.«

Um des Geliebten willen hat die Seele frewwillig die Finsamkeit aufgesucht, d. h. allem Irdischen
entsagt. Doch i dieser Einsambkeit lebte sie in Miihseligkeiten und Bedngstigungen. Nun aber hat
Goltt sie in emne neue, vollkommene Einsamkeit gefiihrt, wo sie Ruhe und Erquickung findet. »In dieser
Einsambkeit, in der die Seele, getrennt von allen Geschipfen, allein mut Gott lebt, st er es, der sie fiihrt,
anregt und zu gottlhchen Dingen erhebt.«« Und »er ist es auch emnzig und allein, der in thr wirkt, ohne
sich wrgend emer Muthilfe zu bedienen ... Gott wirkt in hr und teilt sich thr unmittelbar mit ...,
emzig durch sich selbst und nicht durch Vermattlung der himmlischen Gewster oder mattels einer
natiirlichen Krafl. Alle inneren und dufleren Sinne, die geschaffenen Dinge, ja die Seele selbst konnen
threrseits fast nichts beitragen zum Empfang dieser ganz iibernatiirlichen Gnaden, die Gott in diesem
Stande verletht ... ; er will thr kemne andere Gesellschaft geben und sie niemandem als sich selbst

anvertrauen.«

Vom hichsten Gipfel dieses Lebens erhebt sich dann die Sehnsucht der Seele zur ewigen Schau: zum
»Berge« der Wesenserkenntnis Gottes im Fwigen Wort und zum »Hiigel« der »Weisheit niederen
Ranges, die sich in den Geschipfen und wunderbaren Werken offenbart«. Diese gittliche Weishent soll
ste wie remnes Wasser von allen Flecken der Unwissenheit befreien. Je mehr die Liebe wdchst, desto
grofer wird das Verlangen, die gotthichen Wahrheiten rein und klar zu erkennen und immer tiefer
emnzudringen in die Abgriinde der unerforschlichen Ratschliisse und Gehetmnisse Gottes. »Um dies zu
erreichen, wiirde sie getrost und freudig alle Priifungen und Leiden der Welt auf sich nehmen und sich
zu allem verstehen, was thr dazu behulflich sein konnte, ware es auch noch so schwer und pemnlich ...
Die unergriindliche Tiefe, worin die Seele ... emzudringen wiinscht, kann ... auch als Sinnbild ...
der Leiden und Triibsale betrachtet werden, welche die Seele auf sich zu nehmen wiinscht. Denn im
Leiden findet sie ihre grofite Wonne und thren hichsten Gewinn, weil es ein Mittel ist, um tiefer in die
Wonnen und Tiefen der Weisheit Gottes einzudringen. Das Leiden liutert, und je mehr die ...
Remheit zunimmt, desto tiefer und klarer wird auch die Erkenntnis und desto vollkommener und
erhabener der Genups, weil er aus etnem tieferen Erkennen entspringt. Deshalb gibt sich die Seele nicht
zufrieden mut irgendeiner Art gewohnlicher Leiden, sondern will ... auch die Todeséingste auf sich
nehmen, ... als Mattel ..., um Gott zu schauen ... Wann wird man doch zur Emsicht kommen, daf3
die Tiefen der Weisheit und der unendlichen Reichtiimer Golttes der Seele unzugdnglich sind, wenn sie
nicht die Leiden in threr ganzen Fiille auf sich nimmt; wenn sie sich nicht danach sehnt und ihren
"Trost darin findet? Wann wird man sich davon iiberzeugen, daff die Seele, die ein wahres Verlangen
nach gottlicher Weusheit trigt, zuerst damit beginnen muf, in die Tiefen der Leiden des Kreuzes
emzudringen ... ? Denn das Rreuz ist die Pforte zum Fantritt in die Reichtiimer der Weisheit Gottes,



und die st eng ...« Sie filrt i die »tiefen Felsenhihlen«, d. h. i »die erhabenen, tiefen und
unergriindlichen Geheimmnisse der gittlichen Weisheut, die in der Person Christi verborgen sind kraft der
hypostatischen Vereinigung ... der menschlichen Natur mit dem Wort Golles oder der dadurch
bedingten Vereinigung der Menschheit mit Gott ... Jedes der Gehevmnisse, die in Christus vereint sind,

. st fiir swich em Abgrund der Weisheit und schliefit zahllose verborgene Ratschliisse der
Vorherbestimmung und des Vorherwissens  beziiglich der Menschenkinder i sich ... Soviel
Geheimmnisse und Wunder auch die hl. Lehrer enthiillt haben, und so tief die Seelen in diesem Leben
danin emgedrungen sind, sie haben doch in Wirklichkeit fast nichts erkldrt und erkannt; Christus st
und bleibt em unerforschlicher Abgrund ...« gefiillt mat »allen Schétzen der Weisheit und
Wassenschafl« (Kol 2,3). Zu diesen Schatzen kann die Seele nur gelangen, wenn sie »zuvor durch
dufere und wnnere Leidensglut nach den Plinen der gittlichen Weisheit geldutert wurde. Selbst ene
beschrinkte Erkenntnis dieser Gehevmnisse kann man sich in diesem Leben nur erwerben durch viele
Leiden, durch zahllose auf Geist und Sinne einwirkende Gnaden Gottes und durch bewdihrte Ubung
um gewstlichen Leben. Denn all diese Gnaden sind nur von untergeordneter Natur gegeniiber der
Weiwsheit der Gehermnisse Christi, sie sind nur Qubereitungen, um zu thnen zu gelangen.« Der Genufy
dieser gittlichen Erkenntnisse ist der junge Wein, den die Liebenden gemeinsam kosten.

»Uber alles aber ersehnt die Seele die Gleichformigkeit mt der gottlichen Liebe. Sie michte Gott so
lieben, wie sie von thm geliebt wird. Dahin kann sie jedoch in diesem Leben auch auf der hichsten
Stufe nicht gelangen, es bedarf dazu der Umgestaltung in der ewigen Herrlichkeit. Dort wird sie Gott
lieben mat dem Willen und der Kraft Gottes selbst, weil sie verenigt 1st mit der Kraft der gottlichen
Liebe oder mat der Kraft des Heiligen Geustes, in den sich die Seele in der ewigen Glorie umgestaltet
sieht. Der Heilige Geist wird der Seele verlichen, damat sie in den Besitz der Rraft dieser Liebe
gelangt, und er ersetzt und erginzt alles, was thr fiir die machtvolle Umgestaltung in der ewigen
Glorie mangelt.«

Lugleich mat der Vollkommenheit der Liebe erwartet sie die ewige Glorie, d. h. die Anschauung der
gottlichen Wesenheit, die Gott thr von FEwigkeit her vorherbestimmt hat. Ste nennt sie erst an zweiter
Stelle, weil die Liebe im Willen ihren Sitz hat und i erster Linie {iel ist; denn der Liebe entspricht es
zu geben, nicht zu empfangen, dem Verstand aber; dem Sitz der Glorie, zu empfangen, nicht zu geben.
»Hingerissen von Liebe, beschiftigt sich nun die Seele nicht mit der wesenhaften Glore, die Gott ihr
schenken wurd, sondern denkt nur daran, wie sie sich durch wahre Liebe thm wethen kinne, ohne
Riicksicht auf eigenen Gewinn.« Auferdem schliefit die erste Bitte die zweite in sich; »denn man kann
unmoglich zur vollkommenen Liebe Gottes gelangen ohne den GenufS der vollkommenen Anschauung
Gottes.« Die Anschauung Gottes — das st es, was Gott thr von Ewigkeit her bereitet hat. Das st aber
das, »was kemn Auge gesehen hat, ketn Ohr gehirt hat und was in keines Menschen Herz gekommen
wstee (1 Ror 2,9; Jes 64,3). Was die Seele davon ahnt, st so iiberwdaltigend, daf sie kein anderes Wort
dafiir findet als »Was«. Eaine Erklarung dieses gehevmnisvollen Waorles st nicht moglich. Der Herr
selbst hat es in der Gehermen Offenbarung durch den Mund des hl. Johannes in sieben verschiedenen



Ausdriicken, Worten und Vergleichen angedeutet: »Wer iiberwindet, dem werde ich zu essen geben von
dem Baume des Lebens, der im Paradiese meines Gottes ist« (Offb 2,7). »Set getreu bis in den “lod,
und wch will dir die Rrone des Lebens geben« (Offb 2,10). »Wer siegt, dem werde ich von dem
verborgenen Manna geben, und iwch will thm emen weifen Stein geben, und auf diesem Stein
geschrieben einen neuen Namen, den niemand kennt, als wer thn empfangl« (Offb 2,17). »Wer siegt
und meine Werke bis ans Ende bewahrt, dem werde ich Macht iiber die Volker geben, und er wird sie
mut esernem Lepter leiten, und wie Topfergeschirr werden sie zertriommert werden, so wie auch ich
Macht empfangen habe von meinem Vater, und ich werde thm den Morgenstern geben« (Offb 2,26~
28). »Wer siegt, wird mit wefen Klewdern bekleidet werden, und iwch werde seinen Namen nicht
austilgen aus dem Buch des Lebens und werde seinen Namen bekennen vor meinem Vater« (Offb 3,5).
»Wer siegt, den will ich zu emner Siule im Tempel meines Gottes machen, und er wird nicht mehr von
da weichen, und ich werde auf thn den Namen memes Goltes schretben und den Namen der Stadt
menes Golles, des neuen Jerusalem, das vom Himmel, memem Gott, herabsteigt, und auch meinen
Namen, den neuen« (Offb 3,12). »Wer iiberwindet, dem werde iwch verlethen, mit mir auf einem
Thron zu sitzen, so wie auch ich iiberwunden und mich zu meinem Vater auf seinen Thron gesetzt
habe« (Offb 3,21). »All das sind Worte des Sohnes Golttes, die uns jenes »Was< verstindlich machen
sollen. fedes entspricht thm in vollkommener Weise, aber sie erkliren es nicht. Denn Unermefliches
kann man nicht in Worte klerden.«

Dre Seele im Stand der mystischen Vermdhlung ist nicht ganz in Unkenninis iiber dies Unermefiliche
und Unaussprechliche. Die Umgestaltung in Gott hat thr schon Unterpfinder davon verlichen: das
»Wehen des Lufthauches«, das thr vom Heiligen Geist verliehen wird, etn Aushauchen eben dieses
Heilgen Geistes, des Geustes der Liebe, den Vater und Sohn gemeinsam aushauchen. Er »haucht in
gener Umgestaltung die Seele im Vater und im Sohn an, um sie mut sich zu veretmigen. Denn diese
Umgestaltung der Seele ware kemne wirkliche und vollkommene, wenn sie nicht in thr in den dret
Personen der heiligsten Dreifaltigkeit offen und wahrnehmbar zu 1age trite. Und dieses Hauchen des
Heilgen Geistes i der Seele, wodurch Gott sie in sich umgestaltet, iiberschiittet sie mat einem so
erhabenen, zarten und nmgen Entziicken, daf keine menschliche unge es auszusprechen und kein
Menschenverstand sich auch nur anndhernd emen Begnff davon zu machen vermag ... Wenn die
Seele mat dieser Umgestaltung hier auf Erden begnadigt wird, dann findet dieses gegenseitige
Aushauchen zwischen Gott und der Seele sehr haufig statt, ... mut der innigsten Liebeswonne fiir die
Seele. Aber diese Wonne erreicht nie jenen ausgeprigten und offensichtlichen Charakter wie vm andern
Leben ... Fine so erhabene Tdtigkeit darf uns nicht unmaglich erscheinen ... Wenn Gott die Seele
einmal in gnadenvoller Weise mut der heiligsten Dreifaltigkeit vereimagt, so dafs sie vergittlicht und Gott
durch “leilnahme wird — wer kann es dann _fiir unglaublich finden, daf sie thre Verstandes-, Willens-
und Liebestitigkeit vollzieht ... wn der heiligsten Dreifaltigkeit, vereint mit thr und wie der Drereinige
Gott selbst ... Das heift umgestaltet sein in die drer Personen, der Macht, Weisheit und Liebe nach,



und dadurch st die Seele Gott dhnlich. Damut sie zu dieser erhabenen Lebenswerse gelangen konne,
schuf sie Gott nach setnem Bild und Gleichnis.«

Bevm Wehen des »linden Lufthauchs« vernimmt die Seele in threm Innern die siifie Stimme des
Brautigams und verbindet damut ihre ewgene Stumme n seligem Aufjubeln. Wie die Nachtigall im
Friilyahr singt, wenn Kdlte, Regenschauer und Unbestindigkeit der Wanterwitterung voriiber sind, so
ertont das Lied der Liebe in einem neuen Friihling der Seele, wenn sie sich nach »allen Stiirmen und
Wechselfillen des Lebens, gelautert und gereimigt von den Unvollkommenheiten, Drangsalen und
Finsternissen der Sinne und des Geustes ... in Frehet, FErweterung und Freude des Geustes versetzt
Siihlt ... Erquickt, beschiitzt und durchdrungen vom Gefiihl der Freude, stimmt ... sie ..., vereint mit
Gott, den neuen Freudenjubel an ... Er leht thr seine Stimme, damait sie sich mit thm vereine zum
gememsamen Lobe Gottes.« Denn Gott verlangt sehnsiichtig danach, mhre Stimme als Ausdruck
vollkommenen Freudenjubels zu vernehmen«. {ur Vollkommenheit des Lobliedes gehirt es, dafs es in
der Erkenntnis der Geheimnusse der Menschwerdung wurzelt. Vollkommen st aber alles, was die Seele
um Stand der Veretmagung tut. Darum st thr Freudenjubel siifs fiir Gott und sif fiir sie selbst, wenn er
auch noch nicht an das neue Lied in der ewigen Glorie heranreicht.

Gott wurd sich thr auch als Schopfer und Erhalter aller Wesen offenbaren (als »Hain« mit seinem
Gewimmel von Tieren und Pflanzen), und sie wird zur Erkenntnis der Gnade, Weisheit und
Schinheit Gottes in emem jeden Geschopf des Himmels und der Frde wie auch in ihren
wechselseittigen Beziehungen und threr harmonischen Ordnung gelangen. Das geschieht jetzt in der
dunklen Nacht der Beschauung, in geheimnisvollem Empfangen, wovon sie selbst keine Rechenschafl
geben kann. Es wird dann geschehen in der »heiteren Nachi« der klaren Anschauung Gottes.

Schlieflich wird die Flamme der gottlichen Liebe sie zur Vollkommenheit der Liebe umgestalten, ohne
thr Schmerz zu bereiten. Das st »nur moglich im Stande der ewigen Beseligung, wo die Flamme nur
mehr wonnevolle Liebe st ... Mag die Stirke der Liebe sich mehr oder minder dndern, die Seele
empfindet keinen Schmerz mehr wie friiher; als sie noch nicht zur vollkommenen Liebe fihig war« In
diesem Leben aber 1st die Umgestaltung niemals fret von Schmerz, selbst auf der hichsten Stufe der
Liebe {{nicht}}, und die Natur gerit noch immer in Aufregung. »Der Schmerz entsteht aus dem
heftigen Verlangen nach der beseligenden Umgestaltung . .., die Aufregung der Natur hat thren Grund
dann, daf der schwache und vergangliche Sinn durch die Stirke und Grofe emner so erhabenen Liebe
in Mutlewdenschaft gezogen wird; denn alles, was erhaben ist, driickt die schwache Natur nieder und
berettet thr Schmerz ... In jenem beseligenden Leben aber wird die Seele keinen Schmerz und keine
Eibufe mehr erleiden, wenn auch ihre Erkenntnis unergriindlich und thre Liebe unermefflich sind;
Gott gibt thr zur Erkenntnis die notige Fahigkeit und fiir die Liebe die Kraft und verleiht dem Verstand
durch die gottliche Weisheit und dem Willen durch die gottliche Liebe die Vollendung.«

Dieser seligen Vollendung harrt die Seele entgegen im tiefen Frieden der Gewifheit, dafs sie villig dafiir
bereitet 15t und von keiner Seite mehr emne Gefahr zu fiirchten hat. Der bose Feind ist so vollstandig in



die Flucht geschlagen, dafp er sich nicht mehr zu zeigen wagt. Kein Geschopf ahnt etwas von dem,
was sie in threr Verborgenheit in Gott gemiefst. Sie ist nicht mehr umlagert von Leidenschafien und
Begierden, die thre Ruhe bedrohen. Die sinnlichen Krdfle sind so geremnigt und vergeistigt, daf3 sie an
den Gunstbezeugungen Gottes im Innersten des Geistes Anteil haben kinnen. Allerdings kinnen sie die
»Gewdsser« der geistigen Giiter nicht kosten, sondern nur »erblicken«. »Denn der sinnliche Teil ... hat
um eigentlichen Sinn keine Befiahigung, das Wesen der geistigen Giiter zu geniefen, weder in diesem
noch im anderen Leben. Es wird ihm vielmehr durch e gewisses Uberstrimen des Geistes eine
Sfiihlbare Erquickung und Ergotzung zuteil, und durch diesen Wonnegenuf3 werden die korperlichen
Sinne und Vermagen in die innere Sammlung mit hineingezogen, wo die Seele die Wasser der geistigen
Giiter trinkt.« »Ste steigen abe, wie Reiter von thren Pferden, da sie »mhre natiirliche I dtigkeit aufgeben
... und sich der geistigen Sammlung iiberlassenc.

In der bunten Folge der Builder ist der ganze Weg der Seele vor uns enthiillt worden. Damit zugleich
durfien wir hanemnschauen in die gehermen Ratschliisse Gottes, die vom Schipfungsmorgen an diesen
Weg vorgezeichnet haben. Und wir sehen, wie der verborgene Weg der Seele verwoben st mit den
Glaubensgehevmnissen. Von Ewigkeit her ist sie ausersehen, als Braut des Sohnes Gotles das dreifaltige
Leben der Gottheit mitzuleben. Um die Braut heimzufiihren, bekleidet sich das Fwige Wort mat der
menschlichen Natur. Gott und die Seele sollen »zwer in einem Fleische sein. Weil aber das Fleisch des
siindigen Menschen in Aufruhr ist gegen den Geust, darum st alles Leben im Fleisch Kampf und
Leuden: fiir den »Menschensohn« mehr als fiir jeden andern Menschen, fiir die andern um so mehy; je
enger sie mit thm verbunden sind. Jesus Christus wirbt um die Seele, indem er sein Leben einsetzt fiir
das thre im Kampf gegen seine und ihre Feinde. Er verjagt den Satan und alle bisen Geuster; wo er
thnen  persinlich begegnet. Er entreift die Seelen ihrer Tyranner. Schonungslos entblifit er die
menschliche Bosheit, wo sie thm verblendet, verhiillt und verstockt entgegentritt. Allen, die ihre eigene
Siindhafligket erkennen, reumiitig bekennen und sehnsiichtig nach Befretung davon verlangen, reicht er
die Hand, aber er verlangt von ihnen bedingungslose Nachfolge und Absage an alles, was in thnen
setnem Geist widersteht. Durch all das reizt er die Wut der Hille und den Hafs der menschlichen
Bosheit und Schwiche gegen sich auf. bis sie losbrechen und thm den Tod am Kreuz bereiten. Hier
zahlt er i den dufersten Qualen des Lebes und der Seele, vor allem wn der Nacht der
Gottverlassenheit, den Losepreis fiir die angesammelte Siindenschuld aller Leiten an die gittliche
Gerechtigkeit und dffnet die Schleusen der viterlichen Barmherzigkeit fiir alle, die den Mut haben, das
Kreuz und den Gekreuzigten zu umarmen. In sie ergiefit sich sein gottliches Licht und Leben, aber
weil es unaufhaltsam alles vernichtet, was thm tm Wege steht, darum erfahren sie es zundchst als
Nacht und Tod. Das st die dunkle Nacht der Beschauung, der Kreuzestod des »alten Menschen«. Die
Nacht ist um so dunkles; der Tod um so qualvoller; je méchtiger diese gottliche Liebeswerbung die Seele
ergreift und je riickhaltloser die Seele sich thr iiberlaft. Das fortschreitende Jusammenbrechen der
Natur gibt dem iibernatiirlichen Licht und dem gittlichen Leben mehr und mehr Raum. Es bemdchtigt
sich der natiirlichen Krifle und verwandelt sie in vergotthichte und vergeistigte. So vollzieht sich emne



neue Menschwerdung Christe im Christen, die mut emner Auferstehung vom Kreuzestode gleichbedeutend
wst. Der »meue Mensche tragt die Wundmale Christt an setnem Lewbe: die Erinnerung an das
Siindenelend, aus dem er zu seligem Leben erweckt ist, und an den Pres, der dafiir gezahlt werden
mufte. Und es bleibt thm der Schmerz der Sehnsucht nach der Fiille des Lebens, bis er durch das Tor
des wirklichen leiblichen “lodes eingehen darf in das schattenlose Licht.

So st die brautliche Veretnigung der Seele mit Gott das {iel, fiir das sie geschaffen ust, erkauft durch
das Rreuz, vollzogen am Kreuz und fiir alle Fuwigkeit mit dem Kreuz besiegell.

I11.

Die  Rreuzeslehre des hl. Johannes wdire nicht als »Rreuzeswissenschafl« in  unserem Sinne
anzusprechen, wenn sie auf blofer Verstandeseinsicht beruhte. Aber sie trigt den echten Stempel des
Kreuzes. Sie 15t das weitverzweigte Gedst eines Baumes, der seine Wurzeln in die tiefste Seele gesenkt
hat und sich vom Herzblut nihrt. Seine Friichte sehen wir um Leben des Heiligen.

Daf er die Liebe zum Gekreuzigten im Herzen trigl, zeigt seine Liebe zum Kreuzbild. Es gab dem
kleinen Hdauschen in Duruelo sein Geprige. Es st bekannt, welchen Endruck die hl. Mutter davon
empfing: »Bevm Eantritt in die Kapelle mufte wch staunen iiber den Geust, den der Herr dort wehen
liefp. Allein nicht blof ich hatte dieses Gefiihl, auch die zwer Kaufleute, die meine Freunde waren und
mich von Medina bis nach Duruelo begleitet hatten, konnten nichts als weinen. Es waren dort so viele
Kreuze und lotenkipfe. Nie habe iwch en klenes Kreuz aus Holz vergessen, das iiber dem
Weihwasserkesselchen hing und an das e Christusbild von Papier geklebt war. Dieses schien mehr
zur Andacht zu stimmen als selbst das schonste Runstwerk.« Es st anzunehmen, daf der erste
Unbeschuhte Karmelit, der friihere Bildschmitzer- und Malerlehrling, selbst diese Rreuze zur
Ausschmiickung seines Klosterchens verfertigle. Sie entsprachen durchaus dem, was er spdter iiber
Bilderverehrung niedergeschrieben hat: dafs kostbares Material und kunstvolle Ausfiihrung emne Gefahr
sein konnen, weil man sich dadurch leicht vom Wesentlichen ablenken laft — vom Geist des Gebetes
und dem Weg zur Vereimigung mut Gott. Er aber wollte sich selbst und andere durch das Kreuzbild
wie durch alle andern Mttel zur Vereimigung fiihren. Darum hat er auch spiter so gern Kreuze
geschnitzt und verschenkt. Auch seinem freundlichen Kerkermeuster in “loledo, P Johannes von der hl.
Mana, wufite er zum Dank fiir seine hevmlichen Liebesdienste nichts Besseres zu geben als ein Kreuz.
Dies Geschenk mufte dem Geber wie dem Empfinger durch emen besonderen Umstand auch
menschlich teuer semn: johannes hatte es in Duruelo von der hl. Mutter erhalten. Fiir thn war das
wohl nur ein Grund mehy; sich davon zu trennen.

Wie wohlgefillig dem Herrn diese Liebe zum Kreuzbild war und der Eifer; fiir dessen gebiihrende
Verehrung zu sorgen, davon zeugen die Kreuzvisionen, von denen friiher gesprochen wurde. Sie haben
gedenfalls dazu beigetragen, dem Herzen das heilige leiwchen noch tiefer einzuprigen. Er hielt semn



Kreuz i der Hand wihrend der letzten Nacht seines Lebens. Rurz vor Mitternacht, als der
vorausgesagte Augenblick des “Todes nahte, gab er es einem der Anwesenden zum Halten, um mut
beiden Hinden seinen ganzen Korper in die rechte Ordnung zu bringen. Aber dann nahm er den
rheiligen Christus« wieder, gab thm zdrtliche Worte und kiifite thn zum letztenmal, ehe er leicht und
unmerklich aushauchte.

Gut st es, den Gekreuzigten im Bild zu verehren und Bilder zu verfertigen, die zu seiner Verehrung
anspornen. Aber besser als Bilder aus Holz oder Stein sind lebendige Bilder Seelen nach dem Bild
Christt zu formen, das Kreuz ihnen ins Herz zu pflanzen, das war die grofe Lebensaufgabe des
Ordensreformators und Seelenfiihrers. Im Dienst dieser Aufgabe standen alle seine Schriften. Von thr
sprechen — in noch persinlicherer Form — seme Briefe und die Seugenaussagen iiber seine
Warksamkett.

Im Karmel zu Granada gab er semner geistlichen Tochter Maria Machuca das heilige Kleid und den
Namen Maria vom Rreuz. Man brachte sie thm danach ins Sprechzimmer mit der Bemerkung, sie
werde thm wohl besonders lieb sein, weil sie woom Kreuze« heyfe; er antwortete: gewif3 werde sie thm
sehr lieb sein, wenn sie das Kreuz lebte. Findringlich pflegte er den Menschen, mit denen er verkehrte,
ans Herz zu legen, sie sollten »grofse Vorliebe fiir das Leiden, ganz allemn um Christt willen, haben,
ohne wrdischen Trost zu verlangen; dfiers sagte er ... : »Mene “lochter; verlange nichts anderes als das
Kreuz, und zwar ohne ‘Trost; denn das ist vollkommen. «

An sein Bewchtkind jfuana de Pedraza in Granada schrieb er als Antwort auf Klage iiber thre Leiden:
»Alle diese Schrecknisse und Schldge ... vermehren die Liebe und bewirken, dafy man eifriger betet und
den Geust flehend zu Gott erhebt ... O memn Herr;, Du grofer Gott der Liebe, mut welchen
Reichtiimern beschenkst Du den, der nichts liebt und in nichts semn Geniigen sucht als nur in Dir!
Dich selbst gibst Du thm und vereinigst Dich mat thm durch die Liebe. Und so lafit Du die Seele das
i Laebe kosten, was sie an Dir am inmigsten ersehnt und was thr am meisten niitzt. Aus diesem
Grunde darf uns ebensowenig wie unserm Geliebten das Kreuz fehlen bis zum Tode der Liebe. Er
verhdngt Leiden iiber uns nach dem Mape unserer Liebe, damait wir grofere Opfer bringen und mehr
Verdienste uns sammeln. Aber dies alles 1st von kurzer Dauer, da es nur wdihrt, bis das Messer
erhoben 1st; dann bleibt Isaak lebendig und erhdlt die Verheisung der Vermehrung semner Verdienste.«

Besonders nahe stand er den Karmelitinnen in Beas. Als Oberer auf dem Calvario (bald nach seiner
Flucht aus dem Kerker) und als Rektor des Kollegs von Baeza war er in threr Nihe und konnte oft
persinlich bet thnen sein, durch Predigten, geistliche Gespriche und Ermahnungen im Bewhtstuhl auf
ste enwirken. Auch spater war er noch manchmal thr Gast. Brieflicher Verkehr erginzte die miindliche
Unterweisung. In emem Brief vom 18. November 1586 heifit es: »Wer ... Gefallen sucht an
ugendener Sache, der st kein leeres Gefafs, das Gott mat semner unaussprechlichen Wonne erfiillen
kann. Auf diese Weise wendet man sich von Gott ab, statt thm entgegenzugehen, und Ihre Hinde
vermogen nicht in Empfang zu nehmen, was Gott geben will ... Dienen Sie Gott, mene geliebten



Tichter in Christo, treten Sie durch Selbstverleugnung, in aller Geduld, durch Stillschweigen und
wahre Leidensliebe i seine Fufstapfen, gehen Sie unbarmherzig gegen jede Selbstgeniigsambkeit vor
und ertoten Sie alles, was in Ihnen sterben soll und die innere Auferstehung des Geistes hindertie An
Mutter Eleonora Baptista, Priorin von Beas, schreibt Johannes am 8. Februar 1588: »Wenn ich
bedenke, dafs Gott Sie zu etnem apostolischen Leben, d. h. zu einem Leben der Verachtung berufen hat
und Sie auf diesem Wege fiihrt, so st mir das e Trost. Denn nach Gottes Waillen mufS die
Gesinnung wahrer Ordensleute so beschaffen sein, daf sie mit allem abgeschlossen haben und alles fiir
sie seine Bedeutung verloren hat; Gott alleen will thr Reiwchtum, thr Trost und thre wonnevolle
Herrlichkeit sein. Gott hat Euer Ehrwiirden emme grofe Gnade erwiesen, dafs Sie jetzt, von allen
vergessen, an thm allein Ihre Freude finden kinnen. Seien Sie ganz unbesorgt, wenn an Ihnen
geschieht, was man um der Liebe Gottes willen Thnen zufiigen will. Sie gehiren nicht mehr sich selbst,
sondern Gott an .. .«

Einer Postulantin gibt er den Rat: »Was das Leiden unseres Herrn angeht: Behandeln Sie Ihren Leib
mat wetser Strenge, durch Haf} gegen sich selbst und Selbstverleugnung, und suchen Sie nie dem eigenen
Willen und Geschmack zu folgen. Denn dieser Figenwille war die Ursache seines Leidens und Todes

(¢

Der Prionin des neubegriindeten Klosters zu Cdrdoba schreibt er: »Dafs Sie unter sengender Hitze so
drmliche Hduser beziehen muften, hat Gott so gefiigt; Ste sollen ein gutes Beisprel geben und zeigen,
dafs Sie sich durch Thre Profef zur Armut Christy bekennen. Die sich zur Aufnahme melden, werden
daraus ersehen, welcher Geist sie bet threm Entritt beseelen muf ... Bewahren Sie aufs
gewissenhafieste den Gewst der Armut und der Verachtung alles Irdischen und beschdftigen Sie sich mat
Gott allemn, sonst erwachsen Ihnen, wie Sie wissen, tausenderler geistige und zeitliche Bediirfnisse,
wdhrend Sie nur jene Bediirfnisse haben und empfinden sollen, die Sie in Threm Herzen aufkommen
lassen wollen. Denn der Arme im Geist st zufriedener und frohlicher im Mangel, weil er sein Alles
auf das vollige Nichts gesetzt hat, und so bewahrt er in allem die Fretheit des Herzens. Gliickseliges
Nichts und gliickselige Veretnsamung des Herzens, die solche Rraft besitzen, dafi sie sich alles
unterwerfen, sich selbst aber keinem Ding unterwerfen und sich aller Sorgen entledigen, um mehr in
Laebe entbrennen zu kinnen.« Die Schwestern »sollen sich die Erstlinge des Geustes zunutze machen,
die Gott ber solchen Neugriindungen verletht, um so mit ganz erneutem Geist den Weg der
Vollkommenheit i aller Demut und Losschilung, innerlich und duferlich, zu betreten, nicht maut
kindischem Sinn, sondern mat kraftvollem Willen. Sie sollen Abtotung und Bufe auf sich nehmen, in
dem Bestreben, sich Christus etwas kosten zu lassen, und nicht jenen gleich sein, die ihre eigene
Bequemlichkeit und thren Trost suchen, in Gott oder aufer ihm, sondern das Leiden fiir Gott, in Gott
und aufer thm, in Stillschweigen und Hoffnung und liebendem Gedenken . . .«

Der dunkelste Weg st der sicherste. Diese Lehre der »Dunklen Nacht« wird auch in der Seelenfiihrung
mit allem Nachdruck betont: »Da Ihre Seele sich in dieser Finsternis und Leere der geistigen Armut
befindet, so glauben Sie, es fehle Ihnen alles und alle Menschen hdtten Sie verlassen. Doch das 1st kein



Wunder, da Ste sogar memnen, Gott hitte Sie verlassen; doch es fehlt nichts ... Wer nichts anderes
sucht als Gott, wandelt nicht in der Finsternis, mag er auch noch so viel Dunkel und Armut in sich
sehen. Wer nicht in Selbstiiberhebung wandelt und nicht setnem Geschmack folgt, weder was Gott
noch was die Geschopfe angeht, und in nichts auf seinem eigenen Willen besteht, weder innerlich noch
auperlich, der wird nicht straucheln ... Sie waren niemals in besserer Verfassung als jetzt, denn nie
waren Ste so demiitig und unterwiirfig und hielten niemals so wenig von sich selbst und von allen
Dingen der Welt. Nie erkannten Sie sich selbst als so schlecht und Gott als so gut, nie dienten Sie Gott
so rein und uneigenniitzig wie jetzt ... Was wollen Sie mehr? ... Was denken Ste — ist der Dienst
Golttes etwas anderes als das Base fliehen, seine Gebote beobachten und unsere Sachen besorgen, so gut
wir konnen? Wenn Sie das tun, was haben Sie dann noch andere Wahrnehmungen, Erleuchtungen
und Geniisse notig, da die Seele darin gewihnlich so manchen T duschungen und Gefahren begegnet?
... Darum st es emne groffe Gnade, wenn Gott die Seele in Dunkelheit und Entblofung fiihrt, so daf3
ste durch thre Vermagen nicht mehr wrregefiihit werden kann ... Leben wir hier auf Erden als Pilger
und Arme, als Verbannte und Waisen, in ‘Irockenheit, ohne Weg und ohne irgendetwas, aber alles

erhoffend .. .«

Der Heilige schreibt voller Liebe an seine geistlichen Tochter: aber in einer Liebe, die nichts anderes ist
als das herzliche Verlangen nach threm ewigen Heil. »Solange uns Gott dies nicht im Himmel verleiht,
harren Ste aus n ... Selbstverleugnung und Geduld, mit dem Wunsche, diesem grofien Gott durch IThr
Leiden in seiner Demut und Kreuzesliebe in etwa dhnlich zu werden. Besteht unser Leben nicht in der
Nachahmung (des Gekreuzigten), so hat es keinen Wert .. .«

Darum konnte er nicht an die Echtheit angeblicher hoherer Gebetsgnaden in einer Seele glauben, der es
an Demut mangelte. Als er vom Generalvikar der Unbeschuhten Karmeliten, P Nikolaus Donia,
beaufiragt wurde, den Geist emer Nonne zu priifen, die fiir hochbegnadigt gall, gab er dieser
Uberzeugung in seinem Gutachten Ausdruck: »Der Hauptfehler ... liegt darin, daf sich in ihrem
Verhalten keine Demut kundzugeben schemnt; denn die Gunstbezeugungen, von denen sie hier spricht,
wenn es iiberhaupt welche sind, werden der Seele gewihnlich nur verlichen, nachdem sie sich zuerst in
vollkommener innerer Verdemiitigung threr selbst entiufert und gleichsam vernichtet hat.« Wenn sich
die Wirkungen der Demut »auch nicht ber allen gottlichen Wahrnehmungen in so hohem Maf
bemerkbar machen, so bringen doch jene Gunstbezeugungen, mit denen man im Stande der Vereinigung
begnadigt wird — und von diesen spricht sie —, demiitige Gesinnung hervor ... Man soll sie i der
Ubung von Tugenden priifen, die keinen Genuf verschaffen, besonders in Geringschétzung, Demut und
Gehorsam. Im Widerhall dieses Schlages wird sich die Lauterkeit der Seele offenbaren, der solch
erhabene Gunstbezeugungen zutetlgeworden sein sollen. Aber diese Priifungen miissen tiefgehend sen,
denn es gibt keinen “Teufel, der nicht um seiner Ehre willen etwas leiden wiirde.«

Denselben Geist atmen die Verhaltensmafregeln fiir Ordensleute, die der Heilige ber verschiedenen
Gelegenheiten niederschrieb. Unter den Anweisungen, die wahrscheimlich fiir die Karmelitinnen von
Beas geschrieben wurden, finden sich die_folgenden drei »gegen das Fleische:



»l. In erster Linie sollst du bedenken, daf du nur dazu ins Kloster gekommen bist, damat alle an dir
arbeiten und dich abrichten. Um freizusein von allen Unvollkommenheiten und aller Verwirrung, die
dir aus dem Charakter und der Handlungsweise der Ordensleute erwachsen konnen, und um Nutzen
zu ziehen aus allem, was geschieht, muft du denken, alle seien Werkzeuge (das sind sie auch
wirklich), die 1m Kloster sind, um dich zu bearbeiten. Der emne hat dich zu bearbeiten durch Worte,
der andere durch Werke, der dritte durch Gedanken, die gegen dich gerichtet sind; unterwuf dich allem
wie ein Bild, das von dem emnen geschnitzt, von dem andern gemalt und vom dritten vergoldet wird.
Wenn du das nicht beachtest, kannst du weder demne Sinnlichkeit und Empfindlichkeit besiegen, noch
mit den Ordensleuten im Kloster gut auskommen; du wirst auch nicht den hl. Frieden geniefen und
dich nicht von vielen Fehltritten frethalten konnen.

2. Unterlasse nie ein Werk, weil es dir nicht zusagt und du keinen Geschmack daran findest, wenn es
sich um den Duenst Gottes handelt; tu auch nichts allen um des Geschmackes und der Befriedigung
willen, die es dir gewdhrt ..., sondern als wenn es dir Widerwillen emnflofite; sonst kannst du niemals
Standhaftigkeit erlangen und demne Schwdche besiegen.

3. Eine geistliche Seele soll sich niemals bei ihren Ubungen von dem einnehmen lassen, was an thnen
angenehm 1st, und sie nur darum verrichten; erst recht nicht dagegen strauben, weil sie thr unangenehm
vorkommen; vielmehr mufs sie das Beschwerliche vorzichen ... Damut legt man der Sinnlichkeit Siigel
an. Auf andere Weise wirst du die Eigenliebe nicht ablegen und nicht zur Gotteshebe gelangen.«

Gott ruft die Seelen ins Kloster, »um sie zu priifen und zu remnigen, wie das Gold durch Feuer und
Hammer; darum miissen auch Priifungen und Versuchungen durch Menschen und bise Geuster iiber
sie kommen und das Feuer der Bedngstigung und Trostlosigkeit. Solche Dinge muf3 der Ordensmann in
Geduld und Glewchformigkeit mit dem Wallen Gottes auf sich zu nehmen suchen, und nicht so, dafs
Gott gezwungen wiirde, thn zu verwerfen, weil er das Kreuz Christi nicht mit Geduld tragen wollte
.o« »Suche dir nicht das Rreuz auszuwdhlen, das dir lewchter vorkommt, denn ... je schwerer die
Biirde 1st, desto lewchter st sie, wenn man sie aus Liebe zu Goltt trigt.« »Bist du beladen, so lebst du
i Veretnagung mut Gott, der dene Starke ist; denn Gott hilt die Betriibten aufrecht; bist du der Last
enthoben, so findest du deine Stiitze nur in dir; der du die Schwachhent selber bist. Denn die Kraft und
Stdrke der Seele wdchst und festigt sich in dem geduldigen Ertragen von Beschwerden.« »Hoher schatzt
Gott an dir die Neigung zur Trockenheit und zum Leiden aus Liebe zu Ihm als alle Trostungen und
geistigen Visionen und alle Betrachtungen, die du anstellen kannst.« »lur Vollkommenheit kann man
nicht gelangen, wenn man es nicht dahin bringt, mit dem Nichts zufrieden zu semn, so daf das
natiirliche und das geistige Begehrungsvermogen im Leeren befriedigt sind; denn das st erforderlich,
um zur hichsten Ruhe und zum Frieden des Gestes zu gelangen; und auf diese Weise st die Liebe
Golttes in der retnen und emnfiltigen Seele dauernd wirksam.«

Eine ganze Gruppe von Denkspriichen hat unmattelbar die Nachfolge Christi zum Gegenstand: »Der
Fortschritt vm geustlichen Leben st nicht maglich ohne Nachfolge Christi. Er ist der Weg, die Wahrheit



und das Leben und die Pforte, durch die emntreten mufs, wer gerettet werden will .. .« »Deine erste Sorge
se, eine glithende Sehnsucht ... zu erlangen, Christus in allen demnen Werken nachzuahmen; bemiihe
dich, ein jedes so zu verrichten, wie der Herr selbst es tate.« »Buetet sich deinen Sinnen etn Genufs, der
nicht rein zur Ehre und Verherrlichung Gottes dient, so verzichte darauf und halte dich frer davon aus
Liebe zu Jesus Christus, der in diesem Leben keinen andern Genuf ... suchte als den Willen seines
Vaters zu erfiillen: das nannte er seine Nahrung und Speise.« »Laf dich innerlich und auferlich mat
Christus kreuzigen, und du wirst in diesem Leben in der Ruhe und dem Frieden seiner Seele leben und
dich in seiner Geduld bewahren.« »Es geniige dir Christus der Gekreuzigte, mat thm leide und ruhe;
ohne ihn leide weder noch ruhe; dafiir mach dich fret von allen duferen Dingen und inneren
Eugenheten.« »Verlangst du danach, Christus zu besitzen, so suche thn nie ohne das Kreuz.« »Wer das
Kreuz Christi nicht sucht, sucht auch nicht die Herrlichkeit Christi.«c »Was weifs der; der nicht um
Christi willen zu lerden weifs? Je grifer und schwerer die Lasten sind, desto besser ist das Los dessen,
der sie tragt.« »Erfreue dich bestindig in Gott, detnem Heil, und bedenke, wie siifs es ist, auf jegliche
Weise zu leiden fiir den, der wahrhafi gut ist.« »Willst du vollkommen sein, so verkaufe deinen
Willen, gib ihn den Armen im Geist, komm zu Christus in Sanfimut und Demut und folge thm buis
zum Kalvarienberg und zum Grab.«

»Die Miihseligkeiten und Leiden, die man aus Liebe zu Gott ertrigt, sind wie kostbare Perlen: je
grofer sie sind, desto wertvoller sind sie und rufen in dem, der sie empfingt, emne grofere Liebe fiir den
Geber hervor; so sind auch die Leiden, die ein Geschopf verursacht, wenn man sie um Gottes willen
anmimmt, um so wertvoller; je grofer sie sind, und rufen eine grofere Gotlesliebe hervor. Und fiir ein
Ertragen von Lewden um Gotles willen auf Erden, das nur emen Augenblick wdhrt, gibt seine
Majestat im Himmel unendliche und ewige Giiter: sich selbst, seine Schonheit und Herrlichkeit .. .«

Eines ‘lages sprach eine Schwester in Gegenwart des Heiligen abfillig iiber emnen Laien, der dem
Kloster feindlich gesinnt war. Sie erhuelt die Mahnung: »Dann sollten Sie und die iibrigen thm um so
freundlicher entgegenkommen; so wiirden Ste Schiilerinnen Christi sein.« Er figte hinzu: » Vel leichter
it es, die klemne Butterkeit emner solchen Gelegenheit zu ertragen, wenn man diese Menschen Gott
empfiehlt, als die doppelte Bitterkeit, mit solchen Empfindungen gegen den Ndchsten unserm Willen
nachzugeben. «

Im Gesprich mit einem Ordensmann sagle er die eindringlichen Worte: »Wenn Sie jemals ein Mensch,
und set es auch e Oberer; zu emner Lehre iiberreden wollte, die Milderung anrdt, und sollte er sie
auch durch Wunder bekriftigen, so glauben Sie thm nicht und nehmen Sie sie nicht an, sondern
umfassen Sie die Bufe und Losschélung von allen Dingen und suchen Sie Christus nicht ohne das
Kreuz; thm mat dem Kreuz zu folgen durch Verzicht auf alles, auch auf uns selbst, dazu sind wir als
Unbeschuhte der Allerseligsten Jungfrau berufen und nicht, unserer Bequemlichkeit und Weichlichkeit
nachzugeben. Achten Sie darauf, dafp Ste nicht vergessen, dies zu predigen, sooft sich Ihnen Gelegenheit
dazu bietet, denn es ist fiir uns von so grofier Bedeutung.«



Aus dieser Mahnung spricht so recht die Liebe Christi, die den Rreuzesyiinger dringt, andere auf den
Weg zu fiihren, den er selbst gefunden hat. >Wuptet thr nicht, daf ich in dem sein mup, was meines
Vaters ist?c (Lk 2,49) — dies erste Wort des Helands, das uns iiberliefert ist, hat Johannes auf die
grofle Lebensaufgabe des Herrn und seiner Getreuen bezogen: »Unter dem, was des ewigen Vaters st
kann nichts anderes verstanden werden als die Erlosung der Welt, vor allem das Heil der Seelen, da
Christus, unser Herr, die vom ewigen Vater vorausbestummten Mittel anwandte. Und der hl.
Dronyswus Areopagita hat zur Bekriftigung dieser Wahrheit den wunderbaren Satz geschrieben: Aller
gottlichen Werke gottlichstes st es, mitzuwirken mut Gott zum Heil der Seelen. Das heift: die hochste
Vollkommenheit emnes jeden Wesens in semem Rang und auf semer Stufe st es, nach semner
Befihigung und semem Vermigen sich zu erheben und zu wachsen zum Bilde Gottes; das
Wunderbarste und Gittlichste aber st es, Mitarbeiter zu sein an der Bekehrung und Heimfiihrung der
Seelen; denn in thr strahlt Gottes eigenes Wirken wider; und dessen Nachahmung ist die grofte
Herrlichkeit. Darum nannte es Christus, unser Hery, das Werk seines Vaters, das Anliegen seines
Vaters. Es st auch eme offenkundige Wahrheit, daff das Muigefiihl mit dem Niéchsten um so mehr
widchst, ye mehr die Seele durch die Liebe mat Gott verbunden ist. Denn je mehr sie Gott lLebt, desto
mehr verlangt sie, dafs er von allen geliebt und verehrt werde. Und je mehr sie danach verlangt, desto
mehr bemiiht sie sich darum sowohl durch Gebet als durch alle andern Ubungen, die dazu notwendig
und tauglich sind. Und so grof ist die Glut und Stdrke threr Liebe, daf jene, die im Besitz Gotles
sind, sich nicht mat threm eigenen Gewinn begniigen und zufriedengeben kinnen; es scheint thnen zu
wemg, allen in den Himmel zu gehen, sie bemiihen sich mat grofem Verlangen und himmbischen
Begierden und auferordentlicher Sorgfalt, viele mut sich zum Himmel hinaufzufiihren. Das kommt
wohl von threr grofen Liebe zu Gott, es st die eigene Frucht und die Newgung, die dem vollkommenen
Gebet und der Beschauung entspringen.«

Ist der Seeleneifer hier als Frucht der Veretmigung gefaft, so ist andererseits die Liebe zum Nichsten
ein wichtiges Muttel auf dem Weg zur Veretnigung: »{wet Dinge ... dienen der Seele als Fliigel, um
sich zur Veretnagung mit Gott zu erheben — das aufrichtige Mitleid mit dem “Tode Fesu und mit dem
Ndchsten. Und st die Seele von Mutled ergriffen mit dem Leiden und Rreuz des Herrn, dann
beherzigt sie auch, daf er all dies auf sich nahm zu unserer Erlosung« D. h. wer i liebender
Versenkung eingeht in die Gesinnung des Heilands am Rreuz, in die Liebe bis zur dufersten Hingabe
sener selbst, der wird eben damut geeint mit dem gottlichen Wallen; denn es st der Erlosungswille des
Vaters, der sich in der Erloserliebe und -hingabe Jesu erfiillt; und man wird eins mit dem gottlichen
Sewn, das sich selbst hingebende Liebe ist: in der wechselseitigen Hingabe der gottlichen Personen um
innertrinitarischen Leben wie tim Wirken nach aufen. So gehoren eigene Seinsvollendung, Vereinigung
mit Gott und Wurken fiir die Veretmigung anderer mit Gott und thre Seinsvollendung unloslich
zusammen. Der Jugang zu all dem aber st das Kreuz. Und die Predigt vom Kreuz wire eitel, wenn
ste nicht Ausdruck emnes Lebens in Vereinigung mit dem Gekreuzigten wape.



»Men Geliebter, alles fiir Dich und nichts fiir mach; nichts fiir Dich und alles fiir mach. Alles Harte
und Schwere verlange wch_fiir mich und nichts fiir Dich.

O wie sif st fir mich Demne Gegenwart, der Du das hichste Gut bust. Ich will mich Dir in
Schweigen nahen und Deine Fufspuren zu entdecken suchen, damut es Dir gefalle, mich mit Dir in der
Vermdhlung zu vereinen; und iwch werde nicht zur Ruhe kommen, bis ich mich in Denen Armen
erfreue; und nun bitte wch Dich, Hery; laff mich niemals mich zuriicknehmen, sondern meine Seele
ganz hingeben.«

In diesem Aufseufzen des liebenden Herzens spiegelt sich der Lebensweg, den Johannes vom Kreuz
gegangen ist. Er wst den Fufspuren des geliebten Meisters auf dem Rreuzweg nachgefolgt. Darum hat
schon das Kind emn rauhes Lager gewdhlt. Darum hat der Knabe in unermiidlicher Hingabe seinen
Krankendienst verrichtet — als lebendiges Bild des Heilands, der sich keine Schonung gonnte, wenn die
Ledenden und Hilfesuchenden ihn umdringten. Diese Liebe zu den Kranken, den leidenden Gliedern
Jesu Christi, ist thm sein Leben lang geblieben: Wenn er spdter als Oberer und Visitator in ein Kloster
kam, galt nach der Begriifung semne erste Sorge den Kranken: er bereitete thnen eigenhindig die
Speisen, leerte thr Geschiry, duldete nicht, dafp man sie aus Geldmangel ins Hospital bracht, tadelte
streng jede Nachlissigkerl.

Aus Liebe zum Kreuz hatte der junge Ordensmann um Kloster St. Anna zu Medina del Campo und
um Rolleg St. Andreas zu Salamanca in solcher Bufstrenge gelebt, daf die heilige Mutter bevm Beginn
der Reform von thm sagte, ber thm sei (im Gegensatz zu setnem viel dalteren Gefihrten P Antonius von
Heredia) »kene Priifung notwendig; denn obwohl er unter den Beschuhten lebte, fiihrte er doch immer
ein Leben hoher Vollkommenheit und strenger Ordenszucht.« Er hatte sich in Salamanca jeden Abend
blutig gegeifielt, emen grofen Teil der Nacht im Gebet verbracht und in der kurzen Ruhezeit eine Art
"Trog als Bett beniitzt. Das armselige Héuschen in Duruelo, von dem die Begleiterin der hl. Mutter
bei der Besichtigung sagte: ». .. emnen solchen Geist hat keiner; daf er es hier auszuhalten vermag, mag
er auch noch so_fromm semn ...« war fiir die beiden Patres ein Paradies. Es wurde schon erzahlt, wie
es mit Kreuzen und Totenkipfen geschmiickt war. »Als Chor diente der Speicher; der in der Mutte etwas
erhoht war, so dafS sie die Tagzeiten dort beten konnten; aber man mufte sich sehr biicken, um
ewntreten und der Messe beiwohnen zu kinnen. In zwer Winkeln ndchst der Kapelle hatten sie zwer
Eremitenzellen, in denen sie sich nur sitzend oder liegend aufhalten konnten; sie waren angefiillt mat
Heu, da die Gegend sehr kalt ist. Das Dach beriihrte fast thr Haupt, zwer Fensterchen waren dem
Altar zugekehrt, und zwer Steine dienten als Ropfkissen ...« Nach der mutterndchtlichen Matutin
blieben sie tm Chor bis zur Prim, »... so ins Gebet versunken, dafy manchmal thr Habit, wenn sie die
Prim beten wollten, ganz mit Schnee bedeckt war, ohne dafs sie es gemerkt hatten.« Um das arme,
unwissende Volk der Umgegend zu belehren, gingen sie »trotz des vielen Schnees und der grofen Kiilte
barfufs zum Predigen ... ; nachdem sie gepredigt und im Bewchtstuhl gewirkt hatten, kehrien sie erst in
spater Stunde in thr Kloster zuriick, erfullt von innerer Freude, die thnen alles leicht machte.« Solange
Johannes Mutter und Bruder in Duruelo ber sich hatte, war Francisco manchmal sein Begleiter auf



den Seelsorgsgingen. Nach der Predigt zogen sie sich schnell zuriick und nahmen kemne Einladung
zum Mattagessen in den Pfarrhdusern an. Am Wegrand starkten sie sich mat Brot und Kéise, die thnen
Moutter Catalina mutgegeben hatte. So lebte der Heilige getreu den Grundsitzen, die er spdter fiir
andere niederschrieb: »Suche emzig aus Liebe zu Jesus Christus zur Entblofung, Entduferung und
Armut an allen Dingen dieser Welt zu gelangen.« »... der Arme im Geust 1st ganz zufrieden und
munter im Mangel; und wer sein Herz auf nichts gestellt hat, findet in allem Frieden.«

Die Bufistrenge der beiden ersten Unbeschuhten Karmeliten war so grofs, dafp die heilige Mutter sie
bat, sich etwas zu mdfSigen. Es hatte sie »soviel Trinen und Gebete« gekostet, geeignete Ordensleute fiir
den Beginn der Reform zu finden, und nun fiirchtete ste, der Teufel tretbe die beiden zu iibertriebenem
Eufer an, um sie friihzeitig aufzuretben und das Werk im Beginn zu vernichten. Aber die Patres gaben
wenig auf thre Worte und setzten ihr strenges Leben fort.

Etwas spdter; als sich um die beiden schon emne klemne klosterliche Familie gesammelt hatte, war P
Johannes eines Tages durch Ubermiidung und Unwohlsein so geschwiicht, daf er seinen Prior P
Antonius um Erlaubnis bat, seine Rollation etwas vor der festgesetzten Leit einzunehmen. Aber kaum
hatte er die kleine Stirkung genossen, da packte ithn bittere Reue. »Er eille zu P Antonius und bat ihn
um Erlaubnis, sich vor der Kommunitit anklagen zu diirfen. Dann trug er im Refektorium Steine und
Scherben  zusammen. Darauf kniete er wdhrend der Abendmahlzeit nieder und geifelte sene
entblifiten Schultern bis aufs Blut. Er unterbrach die scharfe Disziplin nuy, um mat lauter Stimme
und in riihrenden Worten seine Anklage vorzubringen. Dann _fuhr er fort mit den grausamen Streichen,
bis er zusammenbrach. Die Briider wohnten dem Schauspiel mit Schrecken und Bewunderung beu.
Schlieflich befahl P Antonius dem unschuldigen Biifer; sich zuriickzuziehen und zu beten, dafs Gott
thnen allen thre Armseligkeit verzethen mage.«

Johannes hat auch spiter keine Schonung fiir sich gekannt. Seine Lelle way;, auch wenn er Oberer wa;
die drmste im Haus. Krank und schwach zog er im Auflrag seines Provinzials im Sommer 1586 ber
glithender Hitze kreuz und quer durch Spanien, 400 Meilen Weg, im schweren Habit und wollener
Tunik, wie er sie Sommer und Winter hindurch trug. Als Prior in Segovia begann er den Neubau eines
Klosters. Aber er war nicht nur Baufiihrer; sondern half mit eigenen Hdénden ber der Arbeit, holte
Steine von den Felsen herber — das ganze Jahr hindurch die blofen Fiifie nur mit Alpargaten bekleidet.

In dem grofien Ronflikt innerhalb des Ordens steht er zwischen den_feindlichen Briidern Nicolas Dora
und Hieronymus Gratian. Er sieht das Gute und die Fehler auf beiden Seiten und sucht zu
vermatteln, aber seine Worte vermagen nichts. Da greift er wieder zur scharfen Disziplin. Bruder
Martin, sein Reisegefihrte, kann die grausamen Schldge nicht mehr anhoren und kommt mat emner
brennenden Kerze herbei. Der Helige erklirt ithm, er set selbst alt genug, um fiir sich zu sorgen.
Derselbe Bruder Martin pflegt thn wdihrend emner schweren Krankheit und nimmt ithm eine Kette ab,
die er 7 Jahre lang getragen hat, um sie thm nicht mehr zuriickzugeben. Beim Ablosen flieft Blut.
Dagegen versucht P jJohannes Evangelista, auf emner gemeinsamen Reise vergeblich, thn zum Ablegen



eines Bufkleides zu iiberreden. Er entdeckt, daf der Heilige, unter dem Habit verborgen, ein Beinkleid
mat vielen Knoten trigt, und sagt, das sei eine Grausamkeit, da er so krank sei. »Schweig, mein Sohne,
w5t die Antwort; ves st schon genug Erleichterung zu reiten. Wir diirfen nicht ganz in Ruhe sein.«

Weiihrend der letzten Krankheit war der gute Bruder Petrus vom hl. Joseph auf den Gedanken
verfallen, thm durch Musik in seinen furchtbaren Schmerzen etwas Ablenkung zu verschaffen. Er
bestellte die drei besten Mustkanten von Ubeda zu thm. Sein Biograph Hieronymus vom hi. Joseph
berichtet, nach emn paar Augenblicken hdtte jJohannes sie freundlich entlassen wollen: er mente, es
gezieme sich nicht, wrdischen Genufs mat himmlischem zu vermischen. Um aber seine Mitbriider nicht
zu betriiben, hdtte er die Kiinstler weiterspielen lassen. Als man ihn jedoch um sein Urleil fragte,
mufite er sagen: »lch habe die Musik nicht gehirt; eine andere, tausendmal schinere, hat mich die
ganze Leit in Verziickung gebracht.« Wir kinnen Baruzi wohl verstehen, wenn er der {eugenaussage
mehr Glauben schenkt, die den Heiligen zu setnem Pfleger sagen laft: »Mein Sohn, gebt ihnen emne
Erfrischung und dankt thnen fiir den Liebesdienst, den sie mir erwiesen haben, und laft sie gehen. Es
w5t nicht verniinflig, wenn iwch mit Musik die Zeit der Schmerzen verkiirze, die Gott mir gab.« Das
entspricht durchaus dem Geust des hl. Vaters Johannes: sein Kreuz ohne Erleichterung bis ans Ende
tragen zu wollen. Andererseits hat auch die zweite Halfle des ersten Berichtes manches fiir sich: die
Riicksicht auf die Matbriider pafit gut zu dem Lartsinn des Heiligen; und die himmlische Musik st
nicht von der Hand zu weisen, weil der grofe Kreuzliebhaber ja offenbar sein ganzes Leben hindurch
von der Fregebigkeit Gottes mat ‘Iristungen aller Art diberschiittet wurde. Er bekam wohl gerade
darum soviel Siifigkeit zu kosten, weil er nichts als Butterkeit gesucht hat.

So sehr Johannes korperliche Bufstrenge geiibt hat — niemals hat er darin das Siel gesehen; sie war
thm emn freilich unentbehrliches Muttel: einmal, um den Letb und die Sinnlichkeit villig in die Gewalt
zu bekommen und dadurch nicht gehindert zu werden in der viel wichtigeren inneren Abtitung; sodann
um durch das Leiden an korperlichen Schmerzen emnzugehen in die Vereinigung mit dem leidenden
Erloser. Daf er viel groferes Gewicht auf die innere Abtitung legte, geht schon daraus hervor; daf3 die
Mahnung dazu n semnen Schrifien und Denkspriichen einen viel breiteren Raum emnimmt, wie ja
iberhaupt das Leibliche tm Verhdltnis zum Seelischen ber thm auffallend zuriicktritt. Es ist wohl
manchmal von den wechselseitigen Fanfliissen die Rede, besonders von dem Anteil des Letbes am
Gnaden- und Glorienleben, aber in erster Linie 1st doch fiir den Heiligen der Mensch »Seele«: es ist
kennzeichnend, daf er kaum von »Menschen« spricht, manchmal von »Personen«, meist aber von
»Seelen«. Er hat selbst auch in deutlichen Worten gesagt, wie er iiber das Verhdltnis der duferen und
der inneren Abtotung denkt: »Die Unterwerfung und der Gehorsam sind eine Buf5e des Verstandes und
des Unrteils, und darum sind sie vor Gott ein angenehmeres und wohlgefilligeres Opfer als alle iibrigen
korperlichen Bufwerke.« »Korperliche Buffe ohne Gehorsam st hichst unvollkommen, weil die
Anfinger dazu nur durch ihr Verlangen angetrieben werden und durch den Geschmack, den sie daran
finden: und da sie nur nach ihrem eigenen Willen handeln, werden sie eher an Fehlern als an
Tugenden zunehmen.« Erst recht hat er es verworfen, wenn Obere den Untergebenen eine iibermdffige



Bufstrenge auferlegten; er selbst ist darin immer mat weiser Mdafigung vorgegangen und hat wiederholt
gutmachen miissen, was andere durch Ubereifer verdorben hatten: so wurde er 1572 auf Veranlassung
der heiligen Mutter in das Noviziat von Pastrana geschickt, um den Ubertreibungen des
Novizenmersters P Angelus ein Ende zu machen. Als er im Herbst 1578, einige Monate nach der
Flucht aus dem Kerker, als Prior in die Einsiedeler auf dem Calvario geschickt wurde, fand er auch
dort emne unverniinflig iibersteigerte Aszese und sorgte fiir Milderung Mt scharfem Blick erkannte e,
dafs hanter solcher Gewaltsamkeit eine innere Unsicherheit stand. Er sagte Petrus von den Engeln, der
sich hier nicht genugtun konnte an Bufstrenge, vor sener Romreise voraus, daf3 er als Unbeschuhter
hingehe und als Beschuhter zuriickkehren werde. “latsichlich konnte der iibereifrige Aszet an dem
weichlichen neapolitanischen Hof nicht festbletben, wdihrend Johannes niemals wankend geworden ist.

Das letzthch Entscheidende ist natiirlich auch fir das Verhdltnis von duferer und innerer Abtotung
nicht die Lehre, sondern das Leben. Wenn wir an die lebenslang geiibten BufSwerke des Heiligen
denken, so mag es scheinen, als kinnten sie durch das »emne geistige Kreuz« kaum noch iiberboten
werden. Fan eigentlicher Vergleich st freilich in solchem Fall nicht moglich. Fiir innere Abtotung, wie
[iir alles rein Geistige, gibt es ja kein zahlenmdfig festlegbares Map, erst recht kein gemeinsames Maf
mat duferen Werken. Immerhun — wenn wir an die Grundsitze des Heiligen denken, wie er sie im
»Aufstiege entwickelt hat: nichts geniefen, nichts wissen, nichts besitzen, nichts sein! —, dann diirfen
wir wohl sagen: das 1st das Nonplusultra der Entblofung, und auch das Hichstmaf3 dufserer Werke
kann niemals daran reichen. Denn die dufseren Werke allein werden das SelbstbewufStsein eher steigern
und kemneswegs zum Nichts, zum Tod des Ich fiikiren.

Wie kinnen wir aber beweisen, daff Johannes wurklich selbst zu der vollkommenen geistigen
Entbloflung gelangt 1st, die er forderte? Ist uns nicht das Innere dieses verschwiegenen Heiligen
verschlossen? Gewif, wir konnen nicht darin lesen wie im Herzen der heiligen Mutter und so vieler
anderer; die genitigt waren, die Geschichte ihrer Seele aufzuzeichnen. Indessen verrdt sich doch das
Herz wider Willen in den Schrifien und besonders in den Gedichten. Dazu kommt emne grofe Anzahl
von Leugenaussagen Mitlebender, die ein starkes und emheitliches Bild der Persinlichkeit ergeben,
darunter auch emnige, die auf eigenen vertraulichen Mitterlungen des hl. Johannes beruhen; es gab doch
einige Menschen, die thm so nahestanden und so i Gott mit thm verbunden waren, daf er thnen
etwas von den Gehermnissen seines Inneren erschlof: vor allem semn Bruder Francisco und einige
Karmelitinnen.

Den remnsten und ungetriibtesten Fandruck geben wohl die Gedichte. In ihnen spricht das Herz selbst.
Und es spricht in emigen von thnen in so lauteren Klingen, als haflete thm nichts Irdisches mehr an.
In etmagen — nicht in allen. Das Lied von der »Dunklen Nacht« ist voll tiefen Friedens. In der seligen
Stille dieser Nacht ist vom Larm und Hasten des “lages nichts mehr zu spiiren. In der »Lebendigen
Laebesflammec brennt das Herz im reinsten himmlischen Feuer. Die Welt st villig verschwunden. Die
Seele umfaft mit allen Kriflen Gott allein. Nur die »Wunde« zeugt noch von dem Rif8 zwischen
Himmel und Erde.



Die vollkommene Befriedigung der Seele, aus der diese Gesdinge aufsteigen, offenbart sich nicht nur im
Gedankengehalt, sondern auch in der dichterischen Form. Ihre Stille und Eainfalt st der Naturlaut
eines Herzens, das sich in diesen remnen Klingen vollig zwanglos und ohne jedes willkiirliche Bemiihen
offnet, wie die Nachtigall singt, wie eine Bliite sich erschlieft. Sie sind vollendete Runstwerke, weil
nichts von »Kunst« an thnen zu spiiren st.

Das Gleiche laft sich wohl nur noch von zwer andern Gedichten sagen: dem Lied vom Hirten
(pastorcico«) und dem Gesang vom dreifaltigen Quell. Doch sind sie in Gehalt und Form von den
beiden andern Gesingen und auch voneinander verschieden. Im Hurtenlied kommt nicht unmuttelbar
die Bewegung der Seele zum Ausdruck. Der Dichter hat ein Bild geschaut und in emne kiinstlerische
Form gefafit. Er sieht Christus den Gekreuzigten, er hort seine Klage um die Seelen, die »seine Liebe
stolz gemieden«. Er formt daraus emn Hirtenlied, wie semne et es liebt, wie er es im grofen Stil auch
i seinem »Cdntico« geschaffen hat. Wenn dort das Hohelied die Anregung gab — hat hier nicht der
Gedanke an den Guten Hurten matgewurkt, der sein Leben lafit fiir seine Schafe (foh 10)? Und st die
Klage des Hurten iiber die spride Hirtin nicht emm Widerhall jenes schmerzlichen Rufes, als der
Heiland um ferusalem weinte (Mt 23,37)? Die immer wiederkehrenden Worte »El pecho del amor
muy lastimado« (»Das Herz belastet von der Liebe Plagen«) geben die Grundstimmung Ste kommen
aus etnem Herzen, das sich selbst vergessen hat und eingegangen st in das Herz des Erlosers. Es st
das reine Lewden emner von sich selbst befreiten und mit dem Gekreuzigten vereinten Seele, das daraus
spricht. (Damut stimmt der Bericht iiberein, dafy er in Segovia wéhrend emner Karwoche unfihig wa
das Haus zu verlassen, weil er so sehr vom Mtleiden der Passion ergriffen war.)

Im Lied vom Urquell singt die Seele wieder von etwas, was sie selbst im Innersten bewegt, wie in der
»Dunklen Nacht« und in der »Liebesflamme«. Aber was sie bewegt, st nicht wie dort thr eigenes
Geschick, sondern das innerste Leben der Gottheit, wie es thr der Glaube offenbart: der ewige flutende
Quell, dem alle Wesen entstammen, der thnen allen Licht und Leben spendel; der aus sich seinen thm
glewchen Strom gebiert und mut dem zweiten gemeinsam emnen dritten von gleicher Fiille hervorbringt.
Das Lied, das von diesen Wahrheiten singl, st durchaus kemne »Gedankendichtung«. Es »singt«
wirklich, in remnsten musikalischen Klingen. Die Glaubenslehre ist darin fliefiendes Leben geworden:
das ewige Meer wogt in ruhigem Wellenschlag in der Seele und singt sein Lied darin. Und jedesmal,
wenn es an das Ufer schldgl, gibt es emnen dunklen Widerhall: »Aunque es de noche« (»Obgleich's ber
Nacht ist). Die Seele ist begrenzt — sie kann das unendliche Meer nicht fassen. IThr Geistesauge st
dem himmlischen Licht nicht angepafit — es erscheint ihr als Dunkel. Und so lebt sie mutten in der
Vereinigung mut dem Dreieinagen, selbst im Genufs des Lebensbrotes, worin Er sich thr mitteilt, emn
Leben der Sehnsucht: »Porque es de noche« (wweil es bet Nacht ist«). Das Wesen der dunklen
Beschauung st in diesen Versen ausgesprochen.

Das Gedicht »Viwo sin vivir en mic (»Ohn' in mur zu leben, leb' wch«) bringt in seinem Leitmotiv fast
denselben Gedanken zum Ausdruck: »Que muero porque no muero« (»Und ich sterb” darum, weil ich
nicht sterbe«). Das »Leitmotive ist aber huer nicht wie im »Urquell« und im »Hirten« eine Melodie, die



unwillkiirlich tmmer wieder aus der Tiefe des Herzens aufsteigt. Es ist ein »Thema, das in
Variationen »behandelt« wird. Der diese kunstvollen Strophen baut, st sich semner Kunst bewuf5t. Er
spelt mut seimem T hema: die Todespein dieses Lebens, das nicht das wahre Leben ist, sie ist nicht die
lebendige, die sich selbst im Lied ausspricht — es ist thr Widerschein im riickschauenden Denken, in
der »Reflexione, den der Dichter auffingt. Seine »Krdfle« sind noch in I dtigkeit. Und weil seine Seele
noch nicht geeint ist i vollig riickhaltloser Hingabe, darum herrscht in ihr noch die Furcht, Gott zu
verlieren, darum klagt sie noch iiber thre Siinden und empfindet sie als starke Bande, die sie an dieses

Leben fesseln.

Formal dhnlich schemnt es noch bet mehreren anderen Gedichten zu liegen, die ein Leitmotiv behandeln
und als Kehrrevm wiederholen. Es st nicht moglich, hier auf alle einzugehen.

Nur auf den »Gestlichen Gesang« miissen wir in  diesem Qusammenhang noch emnmal
zuriickkommen. P Stlverio nennt es die erste und zuglewch die schonste unter den Dichtungen, und
wirklich sind manche Strophen von unverglewchlichem Zauber. Wir haben uns auch klar gemacht, dafp
die Fiille der Bilder durch das beherrschende Brautsymbol zur Einheit verbunden ist. Aber es kann
doch nicht behauptet werden, daf diese ganze Bilderpracht ohne willkiirlich gestaltendes Eingreifen
aus der Tiefe der Seele emporsteige. Vieles ist huer gedanklich und kiinstlich geformt, mancher Vergleich
von weither beigeholt. Und diese Manmgfaltigkeit der Bilder und Gedanken entspricht dem Gehalt:
der Unruhe eines bewegten inneren Entwicklungsganges. Stellen wir diesen Gesang nach Inhalt und
Form den vier zuerst besprochenen gegeniiber; so geben alle zusammen uns emne Antwort auf die Frage,
wie der Heilige die innere Abtotung geiibt haben mag: seine Seele st zur villigen Losung von sich
selbst, zur Fanfalt und Stille in der Veretmigung mat Gott gelangt. Aber das war die Frucht einer
inneren Lauterung, in der emne reich begabte Natur sich selbst mit dem Rreuz belud und sich Goltes
Hand zur Kreuzigung ausheferte; e Geist von hichster Rraft und Lebendigkeit hat sich
gefangengegeben, ein Herz voll leidenschaftlicher Glut ist in radikalem Verzicht zur Ruhe gekommen.
Die Zeugenberichte bestitigen dieses Ergebnis.

Alles tat Johannes »mit wunderbarer Gemiitsruhe und Wiirde«, schreibt P Elisdus von den
Martyrern. »In seinem Umgang und semner Unterhaltung war er enigegenkommend, sehr geistvoll und
fordernd fiir die Menschen, die thn horten und sich mit thm besprachen. Er war dann so emnzigartig
und fruchtbar anregend, daf3 die, die mut thm verkehrten, thn geistig bereichert, voll Andacht und
begeistert fiir die Tugend verliefen. Er hatte eine hohe Auffassung vom Gebet und dem Umgang mat
Gott, und auf alle Qweifel, die man thm iiber diese Gegenstinde vorlegte, antwortete er mit so hoher
Weisheit, dafs er alle, die thn um Rat fragten, sehr befriedigt und gefordert entlefs. Er war ein Freund
der Sammlung und der Wortkargheit; er lachte selten und sehr gemdfigt.« »Er verharrte bestindig vm
Gebet und in der Gegenwart Gottes, in Gemiitserhebungen und Stofgebeten.« Niemals erhob er seine
Stimme, er kannte keine groben und flachen Scherze, gab



niemals jemandem emnen Spitznamen. Alle Menschen behandelte er mit gleicher Ehrfurcht. In seiner
Gegenwart durfle niemand iiber andere sprechen aufser zum Lob. Selbst in der Rekreation sprach er
nur von geustlichen Dingen, und solange er redete, fiel es niemandem andern ein, etwas zu sagen. Auch
am Ende der Mahlzeit kniipfle er emn gestliches Gesprich an und hielt alle festgebannt i der
Haltung, in der sie gerade waren. Uberhaupt war sein Enflup auf andere erstaunlich. Schon bei den
Beschuhten war sein Erscheinen emne Mahnung zum Stillschweigen. Mt einem kurzen Satz konnte er
Bedngstigungen und Versuchungen fiir immer zum Schweigen bringen. Er war auch groff in der
Unterscherdung der Geuster: Postulanten, die um Aufnahme in den Orden baten, schickte er manchmal
weg, wenn sie den andern durchaus geeignet schienen, oder nahm sie auf, wenn andere Bedenken
hatten, weil vor thm offenlag, was fir das gewohnliche menschliche Urteil verborgen war Eine
Karmelitin machte er in der Beichte auf emmen lange zuriickliegenden schweren Fehler aufmerksam,
den sie miemals durchschaut und darum auch nicht bekannt hatte. Hierher gehirt auch die bekannte
Erzahlung der hl. Mutter, daf er ihr ber der Austeilung der hl. Kommunion wm Kloster der
Menschwerdung emne halbe Hostie rewchte, offenbar um sie abzutiten, weil er thre Vorliebe fiir grofe
Hostien kannte. Noch strenger zeigte er sich gegeniiber M. Katharina vom hl. Albert in Beas. Sie hatte
erklart, dafs sie sicher sei, an eitnem bestimmiten Tage zu kommunizieren, an dem es iiblich way, die hl.
Kommunion zu empfangen. Als dieser Tag kam, iiberging sie fohannes bei der Austetlung, auch als ste
ein zweiles und drittes Mal wiederkehrte; und als man thn nach dem Grund fragte, erkldrte er: »Die
Schwester hielt dies fiir sicher; und ich handelte so, damit sie begreifen lernt, daf das, was wir uns
emnbilden, keineswegs gesichert ist.« In beiden Fillen beruht das Vorgehen des Heiligen offenbar auf
Erkenntnis dessen, was den Seelen notwendig war;, um von Unvollkommenheiten freizuwerden. Dieser
ibernatiirlich geschdrfte Blick st gepaart mit emner unbeugsamen Entschiedenheit, die auch nicht als
blof natiirliche Figenschaft anzusehen ist. War wissen, mat welcher Ehrfurcht und Liebe er zu unserer
hetligen Mutter aufschaute — wie hdtte der demiitige junge Ordensmann es gewagt, der bejahrten
Stifterin so zu begegnen, wenn nicht die Rraft des Heiligen Geistes thm die Stirke dazu verliehen
hditte? Wie hdtte der giitige und sanfimiitige Heilige aus sich auf so empfindliche und demiitige Weise
belehren kinnen wie in jenem Fall in Beas? Freich: auch diese Giite und Sanfimut sind nicht als
reine Naturgaben anzusehen. Wir wissen aus den scharfen Auferungen iiber unerfahrene und
gewalttitige Seelenfiihrer; wie sie aus der »Lebendigen Liebesflamme« angefiihrt wurden und auch noch
an anderen Stellen zu finden sind, daf Johannes von Natur aus keine »Taube ohne Galle« war. Seine
Schilderungen gewisser Frommugkeitstypen in den letzten Kapiteln des »Aufstiegs« sind von emner
Ironae, die im persinlichen Verkehr sehr verletzend hdtte sein kimnen. Wenn er weder als Oberer im
Umgang mit den Untergebenen noch in den Stunden der Rekreation davon Gebrauch machte, so
beweist dies, daf er iiber seine Natur villig Herr geworden war. Er hat getreu seiner Lehre gelebt.
Wenn wir seine Ausspriiche iiber die Tugenden und Gaben mit den Aussagen iiber sein Verhalten
vergleichen, so finden wir die vollkommenste Ubereinstimmung



Er verlangte etnen Glauben, der sich rein an die Lehre Christi und semner Rirche hilt und keine Stiitze
i auferordentlichen Offenbarungen sucht. Wéhrend des RKapitels von Lissabon gingen viele, auch
ernsthafle Patres, eine Nonne besuchen, von deren Wundmalen viel Aufsehens gemacht wurde. Ste
bewahrten kleine Stiickchen Tuch mat Blut aus diesen Wunden wie Reliquien. Johannes gab nichts
auf diese Dinge und ging auch nicht hin. Als er spater in Granada wéhrend der Rekreation gefragt
wurde, ob er die Stigmatisierte gesehen habe, antwortete er: »Ich habe sie nicht gesehen und wollte sie
nicht sehen, denn ich wiirde mich sehr betriiben iiber meinen Glauben, wenn er durch das Sehen solcher
Dinge auch nur emn wenig wachsen sollte .. .« Setn Glaube gewann »aus den Wundmalen fesu Christi
mehr als aus allen geschaffenen Dingen« und bedurfte keiner anderen Wundmale.

Johannes wollte etne Hoffnung, die »unablissig auf Gott gerichtet ist, ohne ihre Augen emner andern
Sache zuzuwenden«, und war iiberzeugt, daf} emne solche Seele »errecht, soviel sie hoffl«. P fuan
Evangelista bezeugt, in den acht oder neun Jahren, die er mit dem Heiligen zusammenlebte, habe er
tmmer gesehen, daf3 er ganz in der Hoffnung lebte und davon getragen wurde. Besonders konnte er sich
als Prokurator in Granada davon iiberzeugen, wdihrend Johannes Prior war. Fines ‘lages fehlte thm
das Notige fiir den Ronvent und er bat um Erlaubnis, ausgehen zu diirfen, um es zu beschaffen. Er
wurde ermahnt, er solle auf Gott vertrauen, es werde thnen nichts mangeln. Nach emnager Leit kehrte er
zuriick und dringte, es sei schon spit und er habe Kranke, fiir die er sorgen miisse. Der Heilige
schickte thn in seine Selle, um von Gott zu erbitten, was er brauchte. Er gehorchte wieder; eilte aber
nach eier Weile zum drittenmal ins Priorat und erklirte: »Vater, das heist Gott versuchen, geben Euer
Hochwiirden mur Erlaubnis zu gehen ..., es ist schon sehr spit.« Diesmal erfuelt er die Erlaubnis,
aber in der Form: »Geh, und du sollst sehen, wie Gott deinen Mangel an Glauben und Hoffnung
beschamen wird.« ‘latsichlich wurde das Notige ins Haus gebracht, als er sich gerade auf den Weg
machen wollte. Ahnliches hat er noch in anderen Fiillen erfahren.

Uber die Liebe zu sprechen, ist kaum noch nitig: die ganze Lehre des Heiligen ist ja eine Lehre der
Liebe, eine Anweisung, wie die Seele dalin gelangen kann, umgeformt zu werden i Gott, der die
Laebe 1st. Alles kommt auf die Liebe an, da wir am Ende nach der Liebe gerichtet werden. Und sen
ganzes Leben st etn Leben der Liebe: inmigste Verbundenheit mit den ndchsten Angehirigen i der
Liebe zu Gott; selbstvergessene, hingebende Fiirsorge fiir die Kranken; vdterliche Giite gegeniiber den
Untergebenen; unermiidliche Geduld mit Beichtkindern jeder Art; Ehrfurcht gegeniiber den Seelen;
brennendes  Verlangen, sie freczumachen fiir Gott; feinstes  Unterscheidungsvermagen  fiir ~ die
Manmgfaltigkeit der gotthchen Fiihrungen, darum zarteste Anpassung an die  verschiedenen
Anregungen: er fihrt die Novizen hinaus ins Freie, laft jeden nach Belieben emnen emnsamen Platz
aussuchen, um da nach Gottes Fingebung zu weinen, zu singen oder zu beten. Auch _fiir seine Feinde
hat er kemn scharfes Wort. Was sie thm antun, ist thm nur Gottes Warken. Es wird davon noch die
Rede sein. All diese verschiedenen Formen der Ndchstenlicbe aber haben thre Wurzel in der Gottesliebe
und in der Liebe zum Gekreuzigten. Wir haben es ja ummer wieder gesehen, daf3 thm Liebe wesentlich



»Ubung vollkommener Entsagung und Leiden fiir den Geliebten« ist; wie er das im Leben betiitigt hat,
w5t schon vielfach gezeigt worden und wird noch im Folgenden deutlich werden.

Die Ubereinstimmung von Lehre und Leben soll nur noch an einem bedeutsamen Punkt gezeigt
werden: Jfohannes hat in seinen Schriften immer wieder betont, dafs man nicht nur auf alle natiirlichen
Erkenntnisse und Geniisse verzichten miisse, sondern auch auf alle iibernatiirlichen Gunstbezeugungen
Gottes — Visionen, Offenbarungen, Tristungen und dgl. —, um iiber alles Fafbare hinaus im dunklen
Glauben dem unfafSlichen Gott selbst entgegenzugehen. Die Seugenaussagen aus den verschiedensten
Leiten seines Lebens weisen darauf hin, dafs der Heilige mit auferordentlichen Gnadenerweisungen
iiberschiittet worden ist. Sie lassen aber auch erkennen, daf er sich mit aller Kraft dagegen zu wehren
suchte. Wenn er in Segovia durchs Haus ging, oft selbst wahrend eines Gesprichs, schlug er heimlich
mat der Faust gegen die Wand, um sich vor der Ekstase zu schiitzen und den Faden der Unterhaltung
nicht zu verlieren.

Mutter Anna vom hi. Albertus vertraute er an: »Meine Tochter, ich halte meine Seele immer im Innern
der Allerheiligsten Dreifaltigkeit; memn Herr Jesus Christus will, daff iwch sie dort halte.« Aber er
empfingt oft so ibergrofen Trost, dafs er meint, seine schwache Natur miisse darunter erliegen, und es
nicht wagt, sich der vollkommenen Sammlung zu iiberlassen. Es st schon erwdhnt worden, daf3 er
sich tagelang das hl. Mefopfer versagte, aus Furcht, daf thm daber etwas AufSerordentliches begegnen
werde. Immer wieder klagt er iiber diese »schwache Natur« — zu schwach, um ein Ubermaf der
Gnade zu tragen, aber stark genug, um das Kreuz in jeglicher Form zu suchen und zu begehren. Der
Herr hat es auch daran nicht fehlen lassen.

Wirksamer als die Abtotung, die man nach eigener Wahl iibt, ist das Rreuz, das Gott etnem auflegt,
auperlich und innerlich. Wie der Weg des Hetlands so st auch der sewnes treuen Dieners vom Anfang
bis zum Ende em Kreuzweg gewesen: driickende Not und Armut i den ersten Kinderjahren,
vergebliche Anstrengungen, der Mutter n dem harten Exustenzkampf  beirzustehen, dann ene
Berufsarbeit, die kirperlich und seelisch den dufersten Einsatz der Krifte und bestindige
Uberwindung fordert: das sind die Anfiinge der Kreuzesschule. Es folgen die Enttiuschungen iiber den
Geust des Ordens, in den Gottes Ruf thn fiihrte, sicherlich Qweifel und innere Kampfe vor dem
Entschlup, zur Kartause iiberzugehen, und nach dem gliicklichen Beginn der Reform in Duruelo eine
Kette schwerster Priifungen und Leiden im Kampf um sein Ideal.

Im Leben des Herrn waren sicher die gliicklichsten Stunden die in stiller Nacht, in ensamer
Lwiesprache mit dem Vater. Aber sie waren nur das Atemholen nach emer Wirksamkeit, die ihn
matten ins Gewiihl der Menschen stellte und thm das Gemusch von menschlicher Schwdche, Gemeinhert
und Bosheit als Trank von Essig und Galle tiglich und stiindlich reichte. Auch Jfohannes kannte die
Seligkeit stiller Nachtstunden, die {wiesprache mit Gott unter freiem Himmel. Als Rektor des Kollegs
von Baeza hat er emn Stiick Land am Fluf erworben. lagelang ist er dort mat Johannes von der hl.
Anna. Die Nacht verbringt er allein im Gebet, aber manchmal holt er seinen Gefihrien, geht mit thm



an den Fluff und spricht mit thm von der Schinheit des Himmels, des Mondes und der Sterne. Auch
als Prior von Segovia hat er emne solche Oase: emne hochgelegene Fansiedeler mit weitem Ausblick.
Dorthin zog er sich zuriick, sooft die Geschdfle es gestatteten. Still und emnsam dem Gebet zu leben,
das war seine Sehnsucht von den Jfugendjahren bis ans Ende. Aber die meiste Leit seines Lebens war
auch er mit Amtspflichten iiberladen. Und wie er dem Hetland gefolgt ist in der liebevollen Fiirsorge
Sfiir die Kranken (auch mit dem Charisma wunderbarer Heilungen), so geht er thm nach in der
aufopfernden Hurtensorge fiir die Seelen. Solange er Rektor in Baeza war, wurde nach setnem Beispiel
von morgens bis abends Beichte gehort. Er stand jedem zur Verfugung Einmal bat ithn der Pfortner
Bruder Martin, um emen »friedlichen Beichtvater« fiir emnen Verwandten, einen leichtsinnigen
Hauptmann. Er ging selbst hin und bekehrte diesen Weltmenschen so griindlich, daf er nun »lag und
Nacht« ins Kloster kam, um an den geistlichen Ubungen teilzunehmen. Er hatte eine unerschipfliche
Geduld fiir Skrupulanten, die niemand anders mehr anhoren wollte. Seinem liebenden Herzen war es
der grifite Schmerz zu sehen, wie Seelen wrregeleitet und tyrannisiert werden durch unkundige und
gewalttitige Fiihrer. Ihnen gegeniiber findet der sanfte und giitige Heilige so schneidend scharfe Worte
wie der Heiland gegeniiber den Pharisdern. In der »Lebendigen Liebesflammec« unterbricht er die
Darstellung der Salbungen des Geistes, die als ndchste Vorbereitung fiir die Veremmigung mut Gott
verlichen werden, durch eine lange Auseinandersetzung iiber die geistlichen Fiihrer: »... Das Mitleid
und der fammer memes Herzens beim Anblick so mancher Seelen, die von ihrer Hohe wieder
herabsinken, st so grofs, dafs wch nicht zur Ruhe komme ...« Der geistliche Fiihrer »muf weise und
klug sein, aber auch Erfahrung besitzen ..., fehlt thm die Erfahrung in rein geistigen Dingen, dann
wird er in der Leitung der Seele, wenn sie von Gott damit begnadigt wird, nicht zurechtkommen ...
Auf diese Weise fiigen viele geistliche Fiihrer so manchen Seelen grofien Schaden zu ... Da thr
Wissen iiber die Anfangsgriinde nicht hinausgeht — und gebe Gott, daf3 sie davon ene richtige
Kenntnis hdtten —, so wollen sie nicht erlauben, dafp die Seele, die Gott zu Hoherem erheben will, die
Betrachtungsweise der Anfinger verlasse ...« »Wenn eine rohe und unerfahrene Hand an einem
dauferst kunstoollen Gemdlde schlechte und unpassende Farben anbrichte, so wdare das ein groferer und
bedeutenderer Schaden, als wenn ste viele andere Bilder von mittelmdfiger Kunst verderben wiirde; und
auch der Heilige Geist malte mit zarter Hand, und emne plumpe Hand verdarb sein Werk. Wer wird
es vermogen, das Geschehene ungeschehen zu machen? ... Wie oft salbt nicht Gott die beschauliche
Seele mit emner iiberaus zarten Salbung, emer liebenden, ruhigen, friedvollen, ganz einzigen, iiber alles
Sinnen und Denken erhabenen Erkenntnis ... und da kommt em geistlicher Fiihrer, der wie emn
Grobschmied mat den Seelenkriflen nur zu hdammern und zu schlagen weif ... und der Seele sogleich
befiehlt: Fort, laf all diese Dinge, sie sind nur Miifiggang und Lewtverlust ...« Wenn solchen Fiihrern
die notige Kenninis mangell, »dann sollten sie sich auch nicht unterfangen, ihre plumpe Hand an emn
Werk zu legen, das sie nicht verstehen, sondern es emnem andern iiberlassen, der die notige Kenntnis
dafiir hat. Und es 1st keine klemne Verantwortung und kein geringes Unrecht, wenn man die Schuld
tragt, dafs emne Seele vermessener Ratschlige wegen unschitzbare Giiter verliert und manchmal ganz
vom Liel abkommt. Wer darum aus Vermessenheit sich tiuscht, ... wird je nach dem Schaden, den er



anrichtet, zur Rechenschaft gezogen werden. Denn die Angelegenheiten Gottes muff man mit grofer
Behutsamkeit und Vorsicht behandeln, besonders solche, die so wichtige Dinge und ein so erhabenes
Amt wie die Seelenleitung betreffen, ber der die richtige Behandlung unermefSlichen Gewinn, Fehlgriffe
aber uniibersehbaren Schaden verursachen.« Vollig unentschuldbar aber st emn Fiihrer, der »die Leitung
ewner Seele ... aus eitlen Riicksichten und Absichten ... nicht aus semner Gewalt ldfite, wenn sie emne
hohere Unterweisung als die seine notig hat. »Nicht jeder; der einen Balken abhobeln kann, hat auch
das Verstandnis, etn Bild daraus zu fertigen, und wer emn Bild zu schnitzen vermag, weif3 es nicht
auszuarbeiten und zu polieren. Und nicht jeder; der die Feinarbeit versteht, kann es auch bemalen,
sowte nicht jeder, der es zu bemalen weifs, die letzte vollendende Hand daran zu legen vermag ...
Weirest du nicht mehr als ein Grobarbeiter, der die Seele nur bis zur Verachtung der Welt, zur
Ertitung ihrer Leidenschaflen und Neigungen fiihren kann, oder warest du emn guler Bildschnitzer;, der
thr zu heiligen Betrachtungen Anleitung geben kann, und verstindest du nicht mehr — wie wolltest du
der Seele die letzte Vollendung ... geben, die ... 1m Werke Gottes besteht ... Gott fiihrt die Seelen auf
verschiedenen Wegen ... Wo findet sich aber der Mann, der wie St. Paulus allen alles wird, um alle
zu gewwnnen? (1 Ror 9,22) Auf diese Weise tyrannisierst du die Seelen und beraubst sie der Fretheit
...« Ebenso hat Johannes, der selbst als Oberer durch hingebende Giite alle Herzen gewann, der einen
notwendigen ladel nur mit Milde und vdterlicher Liebe aussprach, sich entschieden gegen emn brutales
Regimentfiihren gewendet: »Wenn ... in einem Orden die christliche und monastische Hoflichkeit ...
abhanden gekommen st und wenn statt dessen die Oberen sich ungehobelt und brutal benehmen ..., so
soll man den Orden als verloren beweinen.«

Es ist die schmerzliche Sorge um die Seelen, die dem Heiligen diese scharfen Worte emngibt. Christus
hat die Seelen mat setnem Leiden und Sterben erkaufi, jede einzelne ist ithm und seinem treuen fiinger
unendlich teuer. Auserwdihlten Seelen Lebensbedingungen zu verschaffen, in denen Gottes vollendende
Hand ungestort thr Werk an thnen verrichten konnte — das war das el der Reform. Wir wissen,
welche Leiden jJohannes freudig auf sich genommen hat, als dieses Werk Gottes von dufseren Feinden
bedroht war. Vielleicht hat seine Seele noch mehr gelitten, als innerhalb des reformierten Ordens selbst
e Geust zur Herrschaft kam, der Gottes Wirken in den Seelen bedrohte. Die Gefahr kam von
entgegengesetzien Seiten: P Hieronymus dringte zu duferer Tatigkeit in den Missionen. Es fehlte
Johannes gewnf micht an Sinn fiir das Apostolat in den Hewdenldndern. Es ging thm sehr zu Herzen,
dafs »unser wahrer Gott und Herre noch in fast allen “Teilen der Welt unbekannt war und nur in
einem so klemen leil bekannt. Aber er wollte keine dufere Tdtigkeit auf Kosten der Sammlung.
Nicolds Doria vertrat das entgegengesetzte Extrem: er wollte Einsamkeit und Bufstrenge, aber er ging
darauf aus, dies Ideal starr festzulegen, eben das widersprach aber dem Geust der hl. Mutter und ihres
ersten Geftihrten, es widersprach dem Gewst Gottes selbst, der weht, wo er will. Teresia hatte selbst
sovtel unter mangelndem Verstandnis unerfahrener Beichtvdter gelitten; darum hatte sie n thren
Konstitutionen fiir thre “Tiochter die Fretheit der Aussprache mit Geistesmdnnern, denen sie Vertrauen
schenken konnten, gesichert. Nicolds Doria wollte ihnen die Fretheit nehmen. Seit 1585 Provinzial,



mat weitgehenden Vollmachten von Rom ausgestattet, fiihrte er eine zentralistische Verfassung emn: einen
Generalrat, der Prioren, Prediger und Beichtviter zu ernennen hatte. Mt Teresias grofen T ichtern
Anna von Jesus und Maria vom hl. Joseph und mat den alten Freunden der Reform Luus de Ledn und
Dominicus Bdriez kimpfie Johannes fiir das Erbe der hl. Stifierin. Es waren ja auch semne Tochter,
um deren inneres Leben es ging In Avila, in Beas, in Caravaca, Granada und Segovia war unter
setner sorgsamen Pflege, seiner zugleich zarten und festen Hand in so vielen Seelen emne Bliitenpracht
entsprossen, wie er sie in seinem Brautgesang geschildert hat. Mufite es thm nicht wie ein Scheitern
seines Lebenswerkes vorkommen, wenn jetzt der Hagelschauer der Verfoloung auf diese Paradiesgdirten

niederfiel?

Er ust auf dem Kapitel zu Madnd dem Provinzial mat aller Bestimmitheit entgegengetreten, getreu
setnem Grundsatz: »Wagt es niemand, die Oberen aufmerksam zu machen noch FEimnwendungen
vorzubringen, wenn sie fehlen, ... trauen sich jene, die FEanflufp haben und durch das Gesetz der Liebe
und Gerechtigkeit dazu verpflichtet sind, nicht ..., Finsprache zu erheben ..., dann halte man den
Orden fiir verloren .. .«

Dafiir wurden thm alle Amter genommen und damit jede Macht, durch duferes Eingreifen zu helfen.
Man ging darauf aus, seine persinliche Ehre anzutasten und Handhaben zu bekommen, um thn aus
setnem Orden auszustofen. Er bewahrte die vollkommenste Seelenruhe. Jetzt zeigte es sich, dafs es echt
war, als er die Butte aussprach, leiden zu diirfen und fiir nichts geachtet zu werden um des Herrn
willen; dafs es kewne leeren Worte waren, als er schrieb, Christus habe am meisten gewurkt, da er am
Kreuz hing. Nach dem Seugnis des P Elisdus von den Martyrern hat er emst ber der Auslegung der
Paulusstelle: »Die Erweise meines Apostelamtes sind doch unter euch erbracht durch alle Geduld,
durch eichen und Wunder und Rraflc (2 Kor 12,12) angemerkt, daf3 der Apostel die Geduld vor den
Wundern anfiihre. »Damit wollte er sagen, daff die Geduld emn wviel sichereres eichen des
apostolischen Mannes set als die Erweckung der Toten. Und ich kann versichern, daf8 Johannes vom
Kreuz in dieser Tugend ein apostolischer Mann gewesen ist; denn er hat die Beschwerden, die iiber ihn
kamen, mit unvergleichlicher Geduld und Ergebung getragen; und sie waren doch so empfindlich, daf3
ste die Ledern des Libanon stiirzen konnten.«

Einen klaren Emnblick in die Seelenverfassung des Heiligen gewdhren seine Briefe vom Kapitel zu
Madnid, nachdem er ber allen Wahlen iibergangen war. An Mutter Anna von fesus schrieb er am 6.
Juli 1591: »Wenn die Angelegenheiten auch nicht den Ausgang genommen haben, den Sie wiinschten,
so miissen Ste sich doch trosten und Gott von Herzen danken. Denn Seine Majestdt hat es so gefiigt,
und darum st es fir uns alle das Beste; wir miissen thr nur unseren Willen unterwerfen, damat es uns
so erschemnt, wie es i Wuklichkeit ist: die unangenehmen Dinge schemnen uns schlumm und
widerwdrtig, wenn sie auch noch so gut und vorteilhaft sind; und diese Sache st es doch offenbar
nicht, weder fiir mich noch fiir trgendjemand sonst; denn was mich anlangt, ist sie hochst segensreich:
befreit von der Sorge fiir die Seelen kann ich mich, wenn ich will, durch die Gnade Gottes des Friedens
erfreuen, der Einsamkeit und der kistlichen Frucht des Vergessens meiner selbst und aller Dinge. Auch



[fiir die iibrigen st es gut ..., denn sie werden so frer bletben von den Fehlern, die sie meiner
Armseligkeit wegen begangen hdtlen . . .«

Lugleich richtete er an Maria von der Menschwerdung, die Tochter der Mutter Anna, die damals
Priorin in Segovia way, die Bitte: »Um meinetwillen, meine Tochter; diirfen Sie sich nicht betriiben, da
auch wch nicht betriibt bin. Was much sehr schmerzt, ist, dafy man jemandem die Schuld gibt, der keine
hat. Denn diese Dinge kommen nicht von den Menschen, sondern von Gott, der weifs, was fiir uns gut
wst, und sie zu unserm Besten lenkt. Denken Sie nichts anderes, als daff Gott alles gefugt hat. Wo
keine Liebe 1st, da legen Sie Liebe hinein und Ste werden Liebe daraus schipfen .. .«

Der so sprechen konnte, war innerlich dem Gekreuzigten gleichformig geworden. Es war an der Zett,
dafs er es auch duferlich wurde und den Kreuzestod der Liebe sterben durfle. Nun sollten thm seine
letzten Wiinsche erfiillt werden:

»lch begehre nwy; dafp der “Tod mich finde an emnem abgelegenen Ort, fern von allem Umgang mat
Menschen, ohne Klosterbriider; die ich leiten miifite, ohne Freude, die mich trosten kinnte, heimgesucht
von allen Peinen und Schmerzen. Ich wollte, dafp Gott much priifie als Dienstknecht, nachdem er die
Ldhigkeit meines Charakters so oft erprobt hat in mewner Arbeit; ich wollte, dafs er mich hetmsuchte in
Krankheit, wie er mich in Versuchung gebracht hat durch Gesundheit und Rrafl; iwch wollte, daf er
mich in Versuchung kommen lefe durch Schande, wie er mich der Verfiihrung aussetzte durch den
guten Namen, den 1ch selbst ber meinen Feinden hatte. Hery;, geruhe das Haupt Deines unwiirdigen
Daeners mut dem Martyrium zu kronen . . .«

Auf dem Rapitel zu Madrid wurde ihm die Finode von La Peiiuela als Aufenthaltsort zugewiesen.
Das bedeutete fiir thn keine Strafe. Dort hoffte er ja die ersehnte Einsambkeit zu finden. Immerhin darf
man nicht denken, daff die Auseinandersetzungen und Beschliisse von Madrid thn nicht im Innersten
bewegt und getroffen hitten. Auf dem Wege von Madrid nach La Pefiuela kam er eines Morgens um
4 Uhr mit P Ehas vom hl. Martin in Toledo an. Beide zelebrierten und schlossen sich dann
mitenander emn. Ohne etwas zu geniefen, blieben sie zusammen bis tief in die Nacht. Dann erkldrte
fohannes vor allen, er gehe sehr getristet fort und sei kraft der Gnade, die Gott thm an diesem “lage
gewdhrt habe, bereit, jedes beliebige Leiden zu ertragen. War es nicht emne Gethsemani-Nacht, in der
thm der Herr emnen Trostengel sandte? Alle harten BufSwerke seines Lebens, alle Verfolgungen, auch
die Kerkerhafl in Toledo und die unfreundliche Behandlung durch den Prior von Ubeda — all das, so
memt P Silverio — sind kaum mehr als Schattenbilder von Leid im Verglewch zu dem, was thm die
Einrichtung der beriihmten »Consulta« bereitete. Menschlich gesehen lag sein Lebenswerk zertriimment

hinter thm, als er sich auf den Weg nach La Pefiuela begab — so wie bevm Heiland, als er sich binden
und vom Olberg nach Jerusalem fiihren liep.

Die Bergemnsamkeit von La Pefiuela — das st noch emne Atempause stillen Gebets vor dem Aufstieg
nach Calvaria. Allerdings iiberlafst man thn hier nicht ganz sich selbst. Die Minche sind gliicklich,
den Vater der Reform bei sich zu haben. Der Prior bittet ihn, die geistliche Leitung aller zu



iibernehmen. In der Rekreation ist er bei thnen. Aber man merkt es thm an, daf3 er bis zur Stunde der
Rekreation bestindig im Gebet war. Schon vor Tagesanbruch geht er in den Garten, kniet zwischen
den Weiden am Bach nieder und bleibt im Gebet, bis die warme Sonne thn mahnt, dafs es et st
zum hl. Opfer. Nachdem er zelebriert hat, zieht er sich in seine Lelle zuriick und widmet dort alle et
dem Gebet, wenn nicht Pflichten des gemeinschaftlichen Lebens thn abrufen. Manchmal begibt er sich
auch in eme Einsiedeler und verwerlt da wie verziickt in Gott. Der Seuge erwihnt auch, daf3 er sich
noch bisweilen mut dem Schretben geistlicher Biicher beschdftigt habe. (Was damat gemeint ist, wissen
wir nicht. Die bekannten grofen ‘Iraktate waren schon friiher abgefaft.) Die Felsen waren ithm eine
liebe Gesellschafl. »Waundert euch nicht, wenn ich mit thnen umgehe«, sagt ex, »mch habe dann weniger
zu beichten, als wenn ich mit Menschen verkehre.«« Was aus der Welt zu thm drang, war wohl
geeignet, Sammlung und Gleichmut zu zerstoren. P Johannes Fvangelista berichtete ihm brieflich von
den Ubergriffen, die sich P Diego Evangelista in den Karmelitinnenklistern Andalusiens erlaubte, um
von den Schwestern belastende Aussagen iiber den Heiligen zu erpressen. (Damals mufite Schwester
Augustina vom hl. Joseph i Granada eine grofe Sammlung von Briefen des Heiligen — die
Schwestern schitzten sie mwie die Briefe des hl. Paulus« — und Hefte mit Aufzeichnungen nach semnen
geistlichen Vortrdgen und Gesprichen verbrennen, um sie nicht in Diegos Hinde fallenzulassen.)
Nicolds Donia erklarte auf die Klagen, die bet thm einliefen, der Visitator habe keinen Auftrag gehabt,
50 vorzugehen, aber er bestrafte thn nicht. Er war sein vertrauter Freund und blieb es. jJohannes hatte
diesen Diego friiher scharf zurechigewiesen, weil er sich monatelang auflerhalb seines Klosters
auflielt, um zu predigen. Nun wollte er die giinstige Leit ausniitzen, um sich zu richen. Finige
Monate spéter — nach dem Tode des Heiligen — erkliirte er: »Wenn er nicht gestorben wire, hétte man
thm den Habit genommen und ihn aus dem Orden ausgestofen.« Einige treue Sohne des Vaters der
Reform hatten das befiirchtet, Johannes von der hl. Anna hatte es thm geschrieben. Er erhielt die
Antwort: »... mein Sohn, machen Sie sich darum keine Sorgen; den Habit kann man jemandem nur
nehmen, wenn er es verweigert, sich zu bessern oder zu gehorchen; nun, iwch fiir memen Teil bin
durchaus bereit, alle meine Verfehlungen gutzumachen und zu gehorchen, welche Bufse man mir auch
auferlegen mag.« Und an Johannes Evangelista schrieb er: »Meine Seele ist weit davon entfernt, unter
all dem zu leiden; 1m Gegenteil, sie entnimmt daraus eine Unterwersung in der Liebe zu Gott und dem
Nchsten .. .«

So bewahrte er sich den Herzensfrieden ungestirt mn dieser heligen Finsamkeit«; und als thn das
Fieber zwang, sie zu verlassen, geschah es mn der Absicht, bald hierher zuriickzukommen«. Wie er
sich vor der Ubersiedlung nach La Peituela seinen Aufenthaltsort nicht gewdhlt hatte, sondern sich ihn
um hetligen Gehorsam zuweisen liefs, so mochte er sich auch jetzt den Ort bestimmen lassen, wo er
Hetlung suchen soll. Man lGft thm die Wahl zwischen Baeza und Ubeda. Baeza ist das Kolleg, das
er gegriindet hat, dessen erster Rektor er war. Dort ist emner semner treuen Sohne Prioy, P Angelus a
Praesentatione, und erwartel ihn mit aller Licbe. An der Spitze der Neugriindung Ubeda aber steht P
Franciscus Chrysostomus, den er sich auf dhnliche Weise wie Diego Evangelista zum Feind gemacht



hat. So ist es fiir ihn selbstverstindlich, daf er Ubeda wihlt: weil das Kloster noch nicht lange besteht
und arm st, und weil er selbst in jener Stadt unbekannt ist, hofft en; dort »mat mehr Nutzen und
Verdiensten die Beschwerden der Krankheit zu ertragen.« So besteigt er am 22. September 1591 das
kletne Maultier, das emn Freund thm zur Verfigung stellt, zur letzten Rewse seines Lebens. Es ist ein
richtiger Leidensweg. Er hat seit mehreren ‘lagen nichts mehr gemiefen kinnen und kann sich vor
Schwiche kaum 1m Sattel halten. Und sein krankes Bein schmerzt, als wiirde es thm abgeschnitten.
Dort war ja der Sitz des Ubels: es war erst angeschwollen, dann hatten sich nacheinander fiinf
eiternde Wunden geiffnet. Ste gaben dem Heiligen Anlafy zu dem Gebet: »Vielmals danke ich Du
mewn Herr Jesus Christus, dafp Eure Majestit mir an diesem Fufs allemn die fiinf Wunden verlethen
wollte, die Eure Majestit an Fiifsen, Hénden und Seite hatte: wodurch habe ich eine so grofe Gnade
verdient’«« Und er klagte auch bei den denkbar grifiten Schmerzen nicht, sondern ertrug alles mit der
groften Geduld. Nun mufs er in diesem Qustand 7 Meilen weit auf Bergwegen reiten. Es geht sehr
langsam voran. Er spricht mit dem Bruder, der ihn begleitet, von Gott. Als sie drec Meilen
zuriickgelegt haben, schligt der Gefihrte eine Rast am Ulfer des Guadalimar vor: »Im Schatten dieser
Briicke kinnen Hochwiirden etwas ruhen; die Freude, das Wasser zu sehen, wird IThnen Appetit auf
einen Bissen machen.« »Gern will ich etwas ruhen, denn iwch habe es nitig; aber essen kann ich nicht,
denn von allem, was Gott geschaffen hat, habe ich auf nichts Appetit als auf Spargel, und die gibt es
Jetzt micht.« Der Bruder hilft ihm absteigen und niedersitzen. Da bemerken sie auf emnem Stein en
Biindel Spargel, mit etnem Weidenband gebunden wie fiir den Markt. Der Bruder glaubt an emn
Wunder. Aber Johannes will nichts davon horen. Er laft ihn nach dem Eigentiimer suchen, und als
nirgends jemand zu entdecken st, muf er emnen Cuarto als Entschédigung auf den Stein legen. Noch
ein paar Stunden — dann sind sie am iel. Der Prior empfingt den Sterbenskranken und weist thm die
drmste und klemnste Lelle an. Der Arzt, Licenciat Ambrosio de Villareal, untersucht die Wunden. Er
stellt Wundrose fest und starke Fateransammlung. Ein schmerzlicher Eingriff wurd nitig. Der Chirurg
will den Herd des Ubels herausfinden und legt Knochen und Nerven von der Ferse bis zur Mitte der
Wade blof. Ber dem furchtbaren Schmerz fragt der Kranke: »Was haben Sie getan, mein Herr’« Er
besieht die Wunde und rufi: »jesus, das ist es, was Sie gemacht habenl« Spdter hat der Arzt dem P
Johannes Evangelista erzahlt: »Er hat die schrecklichsten Schmerzen, die jemals erhirt wurden, mat
unvergleichlicher Geduld ertragen.« Auch andern gegeniiber hat er oft semer Verwunderung Ausdruck
gegeben, daf der Kranke mat solcher Ruhe und Heiterkeit hit; er erkldrte, Johannes vom Kreuz miisse
ein grofer Heiliger sein, denn es schien thm unmaglich, so grofe, anhaltende Schmerzen ohne Klagen
zu leden, wenn man nicht sehr heilig ware und emne grofie Gotlesliebe hdtte und sich nicht auf den
Bestand des Himmels stiitzen konnte. Das war auch der Eindruck, den die ganze Umgebung hatte.
Die Minche betrachteten es als eine Gnade, ein solches Vorbild in ihrer Mutte zu haben. Nur der Prior
verharrte lange et in seiner Verbitterung. Wenn er den Kranken besuchte, so geschah es, um ithm
vorzuhalten, wie er (Johannes) als Provinzialvikar von Andalusien ithn zurechigewiesen hatte. Er
konnte es nicht mutansehen, wie Klosterleute und Aufenstehende um die Wette bemiiht waren, die
Qualen des Dulders zu erleichtern. (In diesem Punkt war die Vorsorge, die einen unbekannten Ort



wdhlte, umsonst gewesen: Hetligkeit bleibt nirgends so verborgen, daf sich gar keine Verehrer fanden.)
Don Fernando Diaz aus Ubeda hatte ihn friiher einmal — bei der Stiftung von La Mancha — das
Evangelium singen hoven; das hatte geniigt, um thm sein Vertrauen zu schenken. Sobald er von der
Ankunft des Kranken hirte, suchte er thn auf und kam seitdem tiglch, bisweilen sogar drei- bis
viermal am ‘lag, um nach thm zu sehen. Einmal begegnete thm der Prioy; als er gerade Wiische und
Binden des Heiligen zum Waschen fortbringen wollte. Einige fromme Frauen schitzten sich gliicklich,
thm diesen Liebesdienst leisten zu diirfen; sie wurden dafiir belohnt durch einen wunderbaren Dufi, der
von dieser eitergetrinkten Leinwand ausstromte. Nun verbot P Prior Don Fernando, sich darum zu
kiimmern, er selbst wolle dafiir Sorge tragen. Man horte ithn oft klagen iiber die Kosten, die die
Verpflegung des Heiligen kostete, und den Verbrauch an Lebensmutteln. P Diego von der Empfingnus,
Prior von La Pefiuela, schickte daraufhan sechs Scheffel Weizen fiir die Kommunaitdat und sechs Hiihner
fiir den Kranken nach Ubeda. P Bernhard von der Fungfrau, der Krankenwdrter;, bekam tiglich
Proben von der Abneigung des Priors gegen den Patienten. Er bestummte, daff thn niemand mehr ohne
besondere Erlaubnis besuchen diirfe und verbot schliefflich P Bernhard sogar;, thm berzustehen, weil er
mente, daff er zu viel tite. Der Infirmar erstattete nun sofort Bericht an den Provinzial von
Andalusien, den greisen P Antonius von Fesus, den alten Geféihrten aus den Tagen von Duruelo. Er
eille umgehend herbei, um Abhilfe zu schaffen, und blieb vier bis sechs Tage in Ubeda. Dem Prior gab
er einen scharfen Verwers, allen andern gab er Befehl, den Kranken zu besuchen und ihm beizustehen,
sovtel sie nur konnten. P Bernhard wurde wieder in sein Amt eingesetzt mit dem Auflrag, es mit der
groften Liebe zu versehen; wenn der Prior thm das Notige verweigerte, sollte er sich sofort an den
Provinzial wenden und inzwischen Geld lethen. Ber all diesen Gelegenheiten horte man von jJohannes
nie ein Wort der Klage iiber den feindseligen Prior: er ertrug alles »mut der Geduld eines Heiligenc.

P Antonius war ber der ersten Operation zugegen. Als er dem Patienten zusprechen wollte,
entschuldigte sich Johannes, daf er nicht antworten konne; er werde verzehrt von Schmerzen. Und
doch waren die korperlichen Leiden noch nicht auf der Hohe. Es bildeten sich neue Abszesse an den
Lenden und Schultern. Vor einem zweiten Fangniff entschuldigte sich der Arzt. »Das tut nichts, wenn
es am Platz ist, sagte der neue Job. Er dringte dazu, sofort ans Werk zu gehen. Alle Schmerzen und
Lewden waren ithm »wohltitige Geschenke Gottes«. In den Briefen, die er noch vom Krankenbett aus
schrieb — sie sind uns nicht erhalten, wir wissen nur durch eugenberichte davon —, sprach er von der
Freude, fiir den Herrn lewden zu diirfen. Die korperlichen Qualen hinderten seine Versenkung ins Gebet
nicht. Er bat seinen jungen Krankenpfleger Lucas vom HL. Geist manchmal, thn allen zu lassen —
micht um zu schlafenc, fugt der Berichterstatter hinzu, »sondern um sich gliihender der Beschauung
himmbischer Dinge hinzugeben«. Nachdem der Infirmar das begriffen hat, wird er nicht nur selbst
zuriickhaltend, sondern schickt auch manchmal Besucher fort. Selbst der Arzt hat Verstandnis dafiin.
»Lassen wir den Heligen beten«, sagt er »Wenn er ... wieder zu sich kommt, wollen wir thn

pflegen.«



Dieser Arzt war am Bett seines Patienten »ein anderer Mensch geworden«. Der Heilige schenkte thm
ein egenhdndig geschriebenes Exemplar der »Lebendigen Liebesflamme«. Darin las er spdter oft zu
semnem Trost.

Immer durchsichtiger wird der Schleier; der fiir die Seele noch die Himmelsherrlichkeit verhiillt. Immer
mehr Glanz dringt hindurch. Der Arzt kiindet dem Kranken den nahen lod an. Ein Freudenruf ist
die Antwort: Laetatus sum in his quae dicta sunt mihi: in domum Domuni ibimus (Ps 122,1). Die
Matbriider bieten Johannes das Viaticum ans doch er antwortet, er werde sagen, wenn es Leit set. Seit
der Vigil der Unbefleckten Empfingnis weif er lag und Stunde seines Todes. Er verrit es mit den
Worten: »Gepriesen set die Dame, die will, daf ich an diesem Samstag aus dem Leben scheide.« Dann
kommt die genaue Ankiindigung: »Ich weifs, dafp Gott unser Herr mir die Barmherzigkeit und Gnade
erweisen wird, zum Beten der Mette in den Himmel zu gehen.«

Lwet Tage vor seimem “lode verbrennt er an einer Kerze alle seine Briefe — eine grofie Lahl —, weil es
veine Siinde ser, sein Freund zu semn«. Am Abend dieses Donnerstags erbat und erhuelt er die heilige
Wegzehrung. Alle, die thn um ein Andenken baten, verwies er an seinen Oberen: er ser arm und besitze
nichts. Er liefp auch diesen Oberen, den Prior Franciscus Chrysostomus, rufen, bat um Verzethung fiir
alle Fehler und fiigte die Bitte hinzu: »Men Vater; das Ordenskleid der Jungfrau, das ich getragen und
beniitzt habe — ich bin em armer Beltler und habe nichts zur Beerdigung —, ich bitte Fuer
Hochwiirden um der Liebe Gotles willen, es mir aus Ndchstenliebe zu geben.« Der Prior segnele ithn
und verlies die Zelle. Es schent, daf in diesem Augenblick sein innerer Widerstand noch nicht
gebrochen war. Aber schlieflich hat er doch als reuiger Schicher weinend zu den Fiifien des Sterbenden
gekniet und sich entschuldigt, dafS das »arme Kloster« thm nicht mehr Erleichterung wn seiner
Krankheit bieten konnte. Johannes antwortete: »Pater Prior; wch bin sehr zufrieden, iwch habe mehr als
wh verdiene. Vertrauen Sie auf unsern Herrn; es wird eme et kommen, wo dieses Haus alles
Notwendige haben wird.«

Am 13. Dezember fragt er morgens, was fiir en 1ag es ser, und da er hort, daf es Freitag sei,
erkundigt er sich mehrmals am Tage nach der Stunde: er wartet ja darauf, die Mette im Himmel zu
beten.

An diesem letzten Tag seines Lebens war er noch schweigsamer und gesammelter als bisher. Meist
hielt er die Augen geschlossen. Wenn er sie iffnete, hefiete er sie voll Liebe auf ein Kreuz aus Kupfer.

Gegen dret Uhr buttet er; daf$ man vor seinem “lode P Sebastian (vom hl. Hilarius) noch etnmal zu
thm _fiihren mochte. Das st ein_junger Pater, dem er in Baeza das Ordenskleid gegeben hat. Nun liegt
er fieberkrank emige Lellen von dem Heiligen entfernt. Er wird hereingebracht und blebt etwa ene
halbe Stunde. Johannes hat ihm Bedeutsames mitzuterlen: »P Sebastian, Fuer Hochwiirden sollen
zum Prior des Ordens gewdhlt werden. Horen Sie aufmerksam auf das, was ich Thnen matteile, und
versuchen Ste, es den Oberen zu berichten; erkliren Sie ithnen, daff iwch Ihnen dies unmuttelbar vor
meinem Tode gesagt habe.« Es handelte sich um etwas, was fiir das Wachstum der Provinz von



Wichtigkeit war. Um 5 Uhr bricht der Heilige in den Freudenruf aus: »Ich bin gliicklich, da ich,
ohne es zu verdienen, heute Nacht im Himmel sein werde.« Bald danach wendet er sich an den Prior
und Fernando Diaz: »Vater, lassen Fuer Patermitit das Haus des Sefior Fernando benachrichtigen,
dafs man nicht auf thn warten soll, er muf heute Nacht hier bleiben.« Nun verlangt er nach der hl.
Olung und empfingt sie mit grofer Andacht; er antwortet dabei auf die Gebete des Priesters. Auf
setne inmigen Butten wird thm auch das Allerheiligste noch etnmal zur Anbetung gebracht. Er spricht
zdrtlich mit dem verborgenen Gott. {um Abschied sagt er: »Herr; iwch werde Dich nun nicht mehr mat
den Augen des Fleisches sehen.«

P Antonius von Jesus und einige andere dltere Patres wollten ber thm wachen, aber er gab es nicht zu.
Er wollte sie holen lassen, wenn es Leit sew.

Als es 9 Uhr schlug, sprach er sehnsiichtig: »lch habe noch drer Stunden Leit; incolatus meus
prolongatus est« (Ps 119,5). P Sebastian horte thn auch noch sagen, Gott habe thm zu seinem “Irost
drer Butten gewdhrt: nicht als Oberer zu sterben; an emnem Ort, wo er unbekannt ser, und nach vielen
Leden. Dann liegt er so still ins Gebet vertieft und friedlich da, dafy man thn schon fiir tot hailt. Aber
er kommt wieder zu sich und kiift die Fiifse »seines Christus«. Um zehn Uhr hort man eine Glocke
lauten. Er fragt, wozu das ser. Man sagt ihm, das seien Ordensleute, die zur Mette gingen. »Und
wche, erwidert en; »soll durch die Barmherzigkeit Gottes hingehen, um sie mit der Jfungfrau, Unserer
Lieben Frau, im Himmel zu beten.« Um halb zwilf Uhr etwa ldfst er die Patres rufen. Es kommen
ungefahr 14 bis 15 Monche, die sich fiir die Mette bereit machen. Sie héngen thre Lampen an der
Wand auf Man fragt den Heiligen, wie es thm geht. Er ergreft das Seil, das von der Decke
herabhdingt, und richtet sich auf. »Patres, wollen wir nicht das De Profundis beten? Ich fiihle much
sehr gut.« Daber sah er »sehr rulag, schon und frohlich aus«, berichtet der Subprior, Ferdinand von der
Mutter Gottes. Er selbst stimmt an, die andern respondieren. Auf diese Weise wurden »ch weiff nicht
wieviel Psalmen gebetetw, sagt Francisco Gareta. Es waren die Bufspsalmen, die der Recommendatio
amimae vorausgehen. Ob diese sofort an die Psalmen angeschlossen wurden und an welcher Stelle
Johannes das Gebet unterbrach, dariiber geben die Berichte keine iibereinstimmende Auskunfl. Er war
ndmbich miide geworden und mufte sich zuriicklegen. Und er hatte noch emnen Wunsch: daf thm
Jemand etwas aus dem Hohenlied vorlesen mochte; der Prior tat es. »Welch kostbare Steinels, ruft der
Sterbende. Es war ja das Lied der Liebe, das thn durchs Leben begleitet hatte.

Aufs neue fragt er nach der Zeit. Es hat noch nicht Matternacht geschlagen. »{u dieser Stunde werde
wh vor Gott stehen, um die Mette zu rezitieren.« P Antonius erinnert thn an das, was er fiir die
Reform getan hat, in den Anfingen und spdter als Oberer. Der Heilige antwortet: »Gott weif3, was
geschehen ist.« Aber nicht darauf will er sich stiitzen. »Pater Noster, dafiir ist jetzt nicht der rechte
Augenblick; durch die Verdienste des Blutes unseres Herrn Jesus Christus hoffe iwch, gerettet zu
werden.«



Die Mitbriider bitten um semnen Segen. Auf Befehl des Provinzials gibt er thn. Er ermahnt se,
wahrhaft gehorsam und vollkommene Ordensleute zu sein.

Kurz vor Mtternacht reichte er »semnen heiligen Christus« emnem der Umstehenden, wahrscheinlich
Francisco Diaz. Er wollte beide Hénde frei haben, um seinen Korper fiir den Aufbruch in die rechte
Verfassung zu bringen. Aber bald nahm er thn wieder zuriick, und nun verabschiedete er sich mut
zdrtlichen Worten von dem Gekreuzigten wie vorher von dem eucharistischen Heiland.

Lwalf Schldge tinen vom Glockenturm. Der Sterbende sagt: »Bruder Diego, geben Sie emn Leichen,
dafs man zur Mette liuten soll, denn es ist schon an der Leit.« Francisco Garceta, der Glockner fiir die
Woche, geht hinaus. fohannes hort den Klang der Glocke und spricht, mit dem Kreuz in der Hand:
»In manus tuas, Domine, commendo spiritum meum.« Fin Abschiedsblick auf die Anwesenden, emn
letzter Kuf dem Gekreuzigten — dann steht er vor dem Throne Gottes, um mut den hammlischen
Choren die Mette zu beten.

Ist nun dieses Sterben nicht etwas von der gittlichen Fretheit, mit der Jesus Christus am Kreuz das
Haupt neigte? Und wie an jenem ersten Rarfreitag Leichen und Wunder verkiindeten, daf3 es wahrhaft
Gottes Sohn war; der am Kreuz starb, so legt auch jetzt der Hummel dafiir Seugnis ab, daf emn guter
und getreuer Knecht eingegangen st in die Freude seines Herrn.

Lwischen neun und zehn Uhr abends, als sich nach dem Wunsch des Heiligen die meisten zur Ruhe
begeben hatten, war Bruder Francisco Garcia an das Ropfende des Bettes gekommen und hatte sich
zwischen Bett und Wand niedergelassen, um seinen Rosenkranz zu beten. Daber kam thm der
Gedanke, es konnte thm viellewcht die Freude zuteilwerden, etwas von dem zu sehen, was der Heilige
sehe. Wihrend des Psalmengebetes der Patres sah er plotzlich eine Lichtkugel zwischen der Decke der
Lelle und dem Fufende des Bettes erglanzen. Sie leuchtete so hell, dafs sie die 14 oder 15 Lampen der
Monche und die 5 Rerzen auf dem Altar verdunkelte. Als der Heilige unbemerkt hiniiberging, hielt
Bruder Diego ithn in den Armen. Und er sah auf emmmal emnen Lichtglanz um das Bett. »Er glanzte
wie die Sonne und der Mond, die Lichter auf dem Altar und die beiden Kerzen, die in der Lelle
waren, schienen, wie von emer Wolke umgeben, kein Licht mehr zu geben.« Nun erst bemerkte Diego,
dafs der Heilige in setnen Armen ohne Leben war. »Unser Vater ist in diesem Licht in den Himmel
gegangens, sagte er zu den Anwesenden. Als er dann zusammen mit P Franciscus und Fr. Matthaeus
den heiligen Leth zurechtlegte, stromte ein siiffer Duft davon aus.



