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DIE ERFAHRUNG DER GOTTES-NACHT
ALS EXISTENTIAL EINER BERUFUNG?

Zur theologischen Ausdeutung einer kaum bedachten Glaubenserfahrung

Die Stunde der Berufung ist für viele Glaubende mit beglückenden Erin-
nerungen verbunden. Für andere aber wird dieser Augenblick unerwartet
zum erschreckenden Eintritt in das Dunkel Gottes. Auch wenn diese Erfah-
rung kaum eigens bedacht wird, ist sie gar nicht selten, wie die geistliche
Begleitung, vor allem auch von Laien, zeigt. Es wird berichtet, daß in dem
Moment, wo man mit aller Entschiedenheit den geistlichen Weg betreten
hatte, sich Gottes Antlitz im weiteren Leben verdunkelt hat. In einer solchen
Situation bedeutet es für den Einzelnen eine äußerste Herausforderung,
dennoch anzunehmen, daß er auf dem richtigen Weg ist und daß er dem
Willen Gottes gemäß handelt.

Meist wird die Erfahrung der «dunklen Nacht» dem Reinigungsweg zu-
geordnet, an dessen Ende aber die selige Vereinigung mit Gott stattfindet,
und Ignatius von Loyola betont, es sei ein untrügliches Kennzeichen für
den Willen Gottes und die Richtigkeit des eingeschlagenen Weges, daß
sich - wenigstens auf längere Zeit hin - die Erfahrung des Trostes einstellt.
Was aber, wenn sich mit der Berufung Mißtrost, Gottverlassenheit und
Dunkel einstellen, und zwar so, daß sie zur Grunderfahrung auf dem weiteren
Glaubensweg werden? Woher erklärt sich eine solche Erfahrung, und wie
ist sie geistlich und theologisch einzuordnen? - Zunächst soll das Gemeinte
an einigen Beispielen aus der Glaubensgeschichte verdeutlicht werden.
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1. Eine überraschende Erfahrung

Im Lebensbericht der Maria von der Menschwerdung (1599-1672)1 heißt es,
daß sie nach vielen mystischen Erfahrungen2, Entrückungen und Ekstasen
und nach der «Vermählung der Seele mit der zweiten göttlichen Person»
– teils schon vor ihrem Klostereintritt, aber besonders unmittelbar danach –
den Verlust aller Tröstungen wie auch «Versuchungen und besondere Prü-
fungen» erlebt, sodann «große Prüfungen durch innere Leiden […], Trost-
losigkeit während der ersten Ordensjahre» (über drei Jahre hin)3 und «acht
Jahre innerer Prüfung […], Erfahrung der inneren Verlassenheit» bis zur
Revolte gegen Gott4, ja, es meldeten sich sogar Selbstmordgedanken. In
der Kirche, mitten im Gebet vor dem allerheiligsten Sakrament, trifft sie das
Nein des Unglaubens und des Atheismus.5 Maria von der Menschwerdung
ist über alle diese Erfahrungen des Leids nicht überrascht; sie resümiert: «Es
ist nicht möglich, lange ein geistliches Leben zu führen, ohne durch diese
Versuchungen und Trübsale zu schreiten. Alle Heiligen mußten ja hin-
durch, um heilig zu werden. Sie sind notwendig. […] Es kommt mir vor,
als wäre ich durch die Höhlen von Löwen und Leoparden geschritten.»6

Auch bei Thérèse von Lisieux (1873-1897)7 wird von den Anfängen
ihres Berufungsweges im Orden die Erfahrung des zunehmenden Dunkels
Gottes bezeugt. Eine erste Krisenerfahrung ist für Thérèse mit dem Wunsch
verbunden, in den Karmel einzutreten. Über den Besuch beim Bischof von
Bayeux, den sie um Erlaubnis eines vorzeitigen Ordenseintritts bittet,
schreibt sie: «Meine Seele war in Bitterkeit getaucht, aber auch in Frieden,
denn ich suchte nur den Willen Gottes.»8 Von einer mißlungenen Papst-
audienz heißt es: «Jesus schwieg. Er schien abwesend, nichts verriet mir seine
Gegenwart»9. Angesichts der hinausgezögerten Profeß bekennt sie: «Die
Nacht war so schwarz, daß ich (Jesus) nicht sehen konnte; nichts gab mir
Licht, nicht einmal ein Blitz zerriß die düsteren Wolken. […] Es war Nacht,
tiefe Nacht der Seele. Wie Jesus im Garten der Todesangst fühlte ich mich
einsam, ich fand keinen Trost, weder auf Erden, noch vom Himmel her,
Gott schien mich verlassen zu haben.»10

Die Erfahrung der Dunkelheit wird im Karmel zu einem Dauerzustand.
Über die Einkehrzeit vor dem Ablegen der Gelübde berichtet sie: «Sie
brachte mir keineswegs Trost; gänzliche Trockenheit, beinahe Verlassen-
heit waren mein Teil. […] Jesus ist so müde, sich immer zu verausgaben
und entgegenzukommen, daß er gern die Ruhepause benützt, die ich ihm
anbiete. Er wird vermutlich nicht vor meiner großen Einkehr in der Ewig-
keit erwachen; aber dies betrübt mich nicht, es bereitet mir im Gegenteil
höchste Freude.»11 Über ihre Profeßexerzitien schreibt Thérèse: «Aber die
Exerzitien, die ich mache, verstehe ich nicht. Ich denke an nichts. Mit einem
Wort, ich bin in einem dunklen unterirdischen Gang.»12 Am letzten Exer-
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zitientag, also am Vorabend der Profeß vom 8. September 1890, geschieht
etwas für sie ganz Unerwartetes: «In meiner Seele erhob sich ein Sturm, wie
ich noch keinen erlebt hatte. […] Bis jetzt war mir nicht ein einziger Zweifel
über meine Berufung gekommen, ich mußte diese Prüfung kennenlernen.
Am Abend, als ich nach dem Magnifikat meinen Kreuzweg betete, erschien
mir meine Berufung wie ein Traum, ein Trugbild, ich fand das Leben des
Karmels wirklich schön, aber der Dämon suggerierte mir die Sicherheit, daß
es nicht für mich gemacht sei, daß ich die Oberen täuschen würde, wenn
ich diesen Weg weiter gehen würde, zu dem ich nicht berufen bin. […] Die
Dunkelheit in mir war so groß, daß ich nur eines sah und begriff: Ich hatte
keine Berufung!»13 Im Suchen nach Gründen für die Erfahrung dieser Ver-
dunklung findet Thérèse von Lisieux einzig ihre Sehnsucht nach Bestä-
tigung durch Gott; sehr rasch durchschaut sie diese Sehnsucht als eine
ungeordnete Neigung.

Die Erfahrung der Gottferne galt für Thérèse als keine absolute, da das
verdunkelte Licht doch die Züge Gottes erahnen läßt. Selbst die Erfahrung
zunehmender Finsternis14 hat für Thérèse nichts von einer Vernichtung an
sich15, denn sie weiß sich trotz allem von der Sorge und Nähe Gottes ge-
tragen.16 Dies mindert die Radikalität der Erfahrung des dunklen Gottes
keineswegs. Für Thérèse bleibt das weitere Leben im Orden eine Nacht.17

Das Neuartige dieses «gewählten» Weges ist nicht zu übersehen, da «zum
erstenmal vielleicht in der Geschichte der Mystik die Abbildung der Aufer-
stehung nach der Passion eine ganz jenseitige bleibt»18.

Die Erfahrung der Dunkelheit und Verlassenheit schon zu Beginn des
Berufungsweges blieb auch der am meisten geehrten Frau des 20. Jahrhun-
derts nicht erspart, nämlich Mutter Teresa von Kalkutta. Am 27. August
1910 zu Skopje in einer albanisch-stämmigen Familie geboren, ist ihre
Frömmigkeit seit frühester Jugend ignatianisch geprägt, was sich nicht nur
in Äußerlichkeiten zeigt, etwa, daß die 18-jährige in den Orden der Loreto-
Schwestern eintritt, die den Jesuiten nahestehen, sondern auch darin, daß
die Gesellschaft Jesu ihre Ordensgründungen unterstützt und sie in deren
Reihen die geistlichen Begleiter und Beichtväter sucht; ebenfalls von Jesui-
ten wird der Seligsprechungsprozeß betreut. Mutter Teresa übernimmt die
von den Jesuiten seit der Barockzeit gepflegte Herz-Jesu-Frömmigkeit.
Daher das Ordensmotto «Mich dürstet!» in jeder Ordenskapelle. Zweimal
am Tag läßt sie ihre Schwestern die Gewissensrechenschaft einüben, damit
sie sich daran gewöhnen, die Spuren Gottes im Alltag zu suchen und in
allen Dingen zu finden.

Mutter Teresa steht der Kleinen Thérèse nahe, vor allem in und mit
ihrem Wunsch, unbedingt eine Heilige zu werden. Auf die Frage, wann ihr
die Berufung zur Ordensfrau klar geworden sei, antwortet sie: «Der Ruf des
Herrn ist ein Geheimnis. Vielleicht werden wir erst im Himmel die tiefsten
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Beweggründe erfahren, die unser Leben bestimmt haben. Ich glaube, daß
ich den ersten klaren Ruf des Herrn zu einem ihm geweihten Leben erst-
mals im Alter von etwa zwölf Jahren vernommen habe. […] Erst sehr viel
später, als ich 18 Jahre alt war, habe ich dem Ruf des Herrn entsprochen.»
Nun verläßt sie ihre Familie und tritt in die Kongregation der Loreto-
Schwestern ein. Über Irland, wo sich das Mutterhaus der Kongregation
befand, kommt sie nach Indien. Der neue Ruf erfolgt in der Nacht des
10. September 1946, als sie auf dem Weg nach Darjeeling in Westbengalen
zu ihren Jahresexerzitien ist. Sie erzählt hierüber: «In dieser Nacht habe ich
die Augen geöffnet für das Leid, und ich verstand zutiefst das Wesen meiner
Berufung. Es war ein neuer Ruf des Herrn, eine Berufung innerhalb der
Berufung. Der Herr lud mich ein, nicht meinen Stand als Ordensfrau auf-
zugeben, sondern ihn ‹abzuändern›, damit er mehr dem Evangelium und
dem missionarischen Geist, den er mir gegeben hat, entspräche. Es war eine
Einladung, meine Berufung, die ich mit 18 Jahren verstanden hatte, zu ver-
vollkommnen. […] Es war eine klare, eindeutige Botschaft: Ich mußte das
Kloster verlassen und mit den Armen leben. Aber nicht mit irgendwelchen
Armen. Er rief mich, den Verzweifelten zu dienen, den Ärmsten der Armen
in Kalkutta; denen, die nichts und niemanden haben»19. Am 2. Februar
1948 gibt Pius XII. die Erlaubnis, daß sie als Ordensschwester mit Gelüb-
den außerhalb des Ordens leben darf, um einen neuen Orden zu gründen.

Aus der unveröffentlichten Korrespondenz mit den Jesuiten Céleste Van
Exem und Joseph Neuner, welche ihre Beichtväter waren, und mit dem
Erzbischof von Kalkutta wissen wir nun, was selbst ihren engsten Mitarbei-
tern und Schwestern verborgen geblieben ist: Nachdem Mutter Teresa sich
aus einem 18-monatigen ununterbrochenen Dialog mit Jesus gedrängt fühlt,
einen neuen Orden zu gründen, um den Ärmsten der Armen zu dienen,
lebt sie fortan ein halbes Jahrhundert lang in der tiefsten Nacht des Glau-
bens, einzig unterbrochen von einem Monat des Lichtes im Oktober 1958,
wo sie ein Zeichen der verborgenen Gegenwart Gottes erhält.

Ein viertes Beispiel sei aus der östlichen Spiritualität genommen, näm-
lich aus dem Leben des Starez Siluan (1866-1938). Die östliche Theologie
ist grundsätzlich von ihrem apophatischen Ansatz geprägt, aber in der Praxis
des Glaubenslebens bleibt ihr das Phänomen der Dunklen Nacht eher
fremd.20 Es scheint, daß für die östliche Spiritualität die Erfahrung des Dun-
kels mehr nach Art der Akedia asketisch zu überwinden ist, soweit mit ihr
nicht schon der Weg der Einigung beginnt. Deshalb läßt sich sagen, daß die
Erfahrung der Dunkelheit in der östlichen Spiritualität fast wie ein «Unfall»
erscheint, den es rasch zu überwinden gilt. Auf jeden Fall erhält in der offi-
ziellen Orthodoxie die Erfahrung der Dunklen Nacht keine eigene Bedeu-
tung und ist als solche in der Erfahrungspraxis geistlichen Lebens kaum
bezeugt21; sie wird in eine Theologie des ungeschaffenen Lichtes aufge-
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hoben. In der östlichen Spiritualität gibt es nur zwei charakteristische Fälle
«mystischer Nacht«, nämlich bei dem hl. Tichon von Vorone im 18. Jahr-
hundert und dem heiligen Starez Siluan aus dem vergangenen Jahrhundert.
Mit dem Eintritt in das Mönchsleben erhält er nach wenigen Wochen von
der Gottesmutter eine besondere Gebetsgnade, aber schon bald darauf ge-
rät er über lange Zeit in Angst und Verzweiflung. Der Schrecken der Hoff-
nungslosigkeit beherrscht fortan mehr und mehr sein Wesen. Er wird an die
äußerste Grenze der Verzweiflung geführt.

Doch zunehmend lernt er, seine Erfahrung tiefer zu verstehen und zu
deuten, wie sein Biograph Archimandrit Sophronius berichtet: «Die jahr-
hundertelange Erfahrung der Väter zeigt, daß es drei Arten oder Kategorien
der geistlichen Entwicklung eines Menschen gibt. Die meisten Menschen
gehören zur ersten Kategorie: Sie sind zu Gott gekommen durch eine kurze
Erfahrung göttlicher Gnade und bemühen sich, für den Rest ihres Lebens
die Gebote zu halten in gemäßigtem geistlichem Streben. Erst am Ende
ihres Lebens lernen sie aufgrund erlebter Leiden die Gnade in höherem
Maß kennen. Einige unter ihnen machen größere Anstrengungen und
empfangen eine große Gnade vor ihrem Tod. Dies geschieht zahlreichen
Mönchen. – Die zweite Kategorie der Menschen, die aufgrund einer ver-
hältnismäßig geringen Erfahrung der Gnade im Gebet und im Kampf mit
den Leidenschaften großen Eifer beweisen, erleben im Lauf dieser schweren
asketischen Bemühungen große göttliche Gnade in der Mitte des Lebens;
den Rest ihres Weges verbringen sie in noch steigenden Bemühungen und
erlangen so einen hohen Grad von Vollkommenheit. – Die dritte Kategorie
ist die seltenste. Ihr gehören die Menschen an, die kraft ihrer Inbrunst oder
vielmehr dank göttlicher Vorsehung am Anfang ihres asketischen Weges
eine große Gnade kennenlernen, die Gnade der Vollkommenen. Ihr Weg
ist der schwerste, denn niemand – soweit man nach dem Leben und den
Werken der heiligen Väter und der mündlichen Überlieferung der Asketen
vergangener Jahrhunderte und den Erfahrungen unserer Zeitgenossen ur-
teilen kann –, niemand kann die Gabe der göttlichen Liebe in ihrer ganzen
Fülle bewahren. Danach erleidet der Mensch für längere Zeit den Verlust
der Gnade und die Verlassenheit von Gott. In Wirklichkeit ist es kein völli-
ger Verlust, doch subjektiv empfindet die Seele selbst eine Verminderung
der Gnade als ein Verlassensein von Gott. - Die Asketen, die zu dieser
Gruppe gehören, leiden mehr als alle anderen. Da sie die Gnade und die
Schau des göttlichen Lichts gekannt haben, empfinden sie die Gottesferne
und die Anfechtungen durch die Leidenschaften unvergleichlich stärker:
Sie wissen, was sie verloren haben. Und da die Gnade den Menschen von
Grund auf verwandelt, ist seine Empfindsamkeit für alle geistlichen Phäno-
mene besonders gesteigert. Diese Asketen leiden mehr, weil in dieser Welt
die Liebe Christi einer sehr schmerzhaften Feuerprobe (1 Petr 4,12) ausge-
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setzt wird. Es ist unausweichlich, daß sie auf dieser Welt immer eine ge-
kreuzigte Liebe ist. Der selige Starez Siluan gehört der letzten Gruppe von
Menschen an»22. So ist auch für Starez Siluan die Erfahrung des Dunkels un-
mittelbar mit den Anfängen seines geistlichen Weges verbunden.

2. Ansätze einer Deutung

Die beschriebenen Erfahrungen der Gottes-Nacht dürfen nicht vorschnell
in den Bereich der Spirituellen Theologie abgeschoben werden, vielmehr
handelt es sich um eminent theologische Erfahrungen, die zeigen, «daß der
Weg der Kontemplation, ehrlich und unverbogen beschritten, normaler-
weise in eine Nacht mündet: in das Nichtmehrsehen, wozu man betet,
wozu man verzichtet hat, das Nichtmehrwissen, ob Gott überhaupt noch
zuhört, das Opfer noch will und noch annimmt»23. An den Erfahrungen des
dunklen Gottes, wie sie vom Beginn des Berufungsweges berichtet werden,
wird der Theologe nicht vorbeigehen können, insofern er seine Theologie
als Dienst am Glauben und an der Nachfolge versteht. Theologie gibt es ja
erst im Nachhinein: Nachträglich kommt die Theologie, nicht der Theo-
loge.24 So die Frage nach einer theologischen Deutung der berichteten Ver-
dunklung im Glauben gerade am Beginn eines Glaubensweges.

a) Gelebte Apophatik

Obwohl des öfteren auf die Erfahrungen von Gottesferne und Glaubens-
zweifeln, von Not und Leid im Leben zahlreicher Christen hingewiesen
wird, kam es bisher nur bruchstückhaft zu Versuchen, diese Erfahrungen in
ihrer christologisch-ekklesiologischen Relevanz zu bedenken. Die Dogma-
tik spricht von Glaube und Unglaube, doch nur selten vom konkreten
Prozeß, in dem beide stehen. Ein Grund dafür mag darin liegen, daß solche
Erfahrungen sich nicht gleich in Lehrsätzen ausdrücken und vermitteln
lassen, sondern zunächst im Erzählen.25

Zu solchem Beschreiben kommt es vermehrt im 12. und 13. Jahrhun-
dert, als sich eine wichtige Wende in der Glaubensgeschichte der Mystik
vollzieht.26 Fortan sucht der Christ, sich auf sich selbst besinnend, die Er-
fahrungen des Glaubens nicht mehr im vorgegebenen, verkündigten und
sakramental gefeierten Glaubensinhalt (Dogmatik), sondern im eigenen
Erleben. So wundert es nicht, daß bei Johannes Tauler27 (um 1300-1361) die
psychologische Fragestellung (Temperament, Charakter, Stärken und
Schwächen) in den Vordergrund tritt. Aber Tauler geht es um keine Psycho-
logisierung, sondern um eine Konkretisierung des Glaubens. Dabei stellt er
seine Anthropologie in den Rahmen der traditionellen apophatischen
Theologie: Gottes Geburt in der Seele wird den Menschen restlos all dessen
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berauben, was nicht Gott ist. Gibt der Mensch alles Individuelle und
«Seiende» auf, gewinnt er durch Negation seine wahre Positivität.28 Aber
entgegengesetzt zum traditionellen Aufstiegsschema zeigt Tauler, daß die
Via purgativa kein Ende findet, selbst auf der Via illuminativa und Via
unitiva muß der Mensch im Abgrund des Nichtwissens sein Nichts Gott
entgegentragen.29 Bei Tauler «gibt es keinen mystischen Reigen, von
himmlischer Musik und Tanz ist nie die Rede, nicht einmal ein Gesang der
Hoffnung wird angestimmt»30. Die Erfahrung des Mißtrostes und der «Ver-
lassenheit»31, weil «Jesus weggegangen ist»32, kann sogar ein Leben lang
dauern33. Der Mensch muß die «Arbeit der Nacht» erleiden und alles ver-
gebliche Tun aufgeben, indem er sich seinem wahren Grund zuwendet.
Dann wird alles geschaffene Licht erlöschen und das göttliche anfangen zu
strahlen. Mit dieser Auslegung gibt Tauler eine erste Antwort auf unsere
Frage: Wird der Einzelne schon am Beginn seines Berufungsweges in die
Erfahrung der Gottes-Nacht geführt, handelt es sich dabei um eine grund-
legende Glaubenserfahrung, denn Gott ist immer größer als alles, was von
ihm zur Stunde der Berufung erkannt und erfahren wird. Deshalb muß der
Mensch alle eigenen Maßstäbe und Erkenntnisse des Glaubens aufgeben in
die bedingungslose Bereitschaft zur Nicht-Erfahrung hinein.

b) Solidarität im Glauben

Weiterhin kann die Erfahrung der Gottes-Nacht, wie sie sich im Augen-
blick der Berufung eines Menschen darstellt, auf dem Hintergrund einer
Grunderfahrung unserer Zeit gesehen und gedeutet werden: «Im Schmerz
über seine Abwesenheit erfährt unser Jahrhundert Gott tiefer als in den
Bildern, die frühere Jahrhunderte von seiner Anwesenheit malen konn-
ten»34. Warum sollte der, der den Weg der Berufung antritt, vor aller Not
im Glauben unserer Zeit gefeit sein?

Es gibt eine Leere, die von Gott entfernt; hier verzweifelt der Mensch
an Gott und kann nicht mehr an seine gütige und treue Gegenwart glau-
ben. Ganz anders die Leere und Nacht, die der Mensch in einer inneren
Stille und Gelassenheit schweigend annimmt. Dann wird in der Passion des
Glaubenden die Passion Jesu für uns heute erfaßbar und verstehbar, denn
das innere Schweigen im Glauben verweist auf das Schweigen Jesu in der
Passion. Wer zur Stunde der Berufung in die Finsternis, die Trostlosigkeit
und Verlassenheit geführt wird, erleidet, was Christus in einer viel tieferen
Weise erfahren und durchlitten hat. Der Blick auf seinen Leidensweg läßt
Glaubende schon zur Stunde ihrer Berufung eine Freiheit, Einfachheit
und Liebe zu Gott gewinnen, die nicht das Geschenk eines errungenen
(geistlichen) Fortschritts ist, sondern selber schon Geschenk der Berufungs-
gnade.
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Wer den Weg der Nachfolge geht, will nicht nur sich, sondern auch die
anderen zu Gott tragen35; es verlangt ihn weniger nach einer wonnevollen
«unio» als nach dem entbehrungsreichen Weg der «resignatio ad infer-
num»36. Wie Paulus eher verdammt sein möchte, als von seinen Brüdern
getrennt zu sein37, begeben sich solche Menschen «alle Tage in jenen gött-
lichen Abgrund und ziehen alle die Ihren mit sich, die ihnen besonders an-
befohlen sind; diese dürfen nicht glauben, sie seien von jenen vergessen,
gewiß nicht, sie treten alle mit ihnen ein, in einem Augenblick, ohne bild-
hafte Vorstellungen und im Namen der gesamten Christenheit […] Das
sind so recht die Säulen, auf denen die Christenheit steht; hielten uns diese
Säulen nicht, besäßen wir sie nicht, es könnte uns gar übel ergehen, das sollt
ihr wissen»38.

Die vorgestellten Beispiele aus der Glaubensgeschichte zeigen, wie die
Nacht-Erfahrung schon am Beginn des Berufungsweges durch Bereitschaft
zur Teilnahme am Erlösungsgeschehen Christi in die Solidarität mit den
anderen, nicht zuletzt den Nicht-Glaubenden führt. Auch im Leben Jesu
zeigt sich der Sinn seines Heilswerkes primär in der Sendung und Solidarität:
Sein Kampf mit den «Mächten und Gewalten» geschieht um der Erlösung
der Welt willen, also «für die vielen«. Nicht anders verhält es sich im Leben
der Maria von der Menschwerdung, der Kleinen Thérèse, der Mutter
Teresa von Kalkutta wie auch beim Starez Siluan: Sie beantworten die Er-
fahrung der Gottesferne mit einer zunehmenden Bereitschaft zum Dienen.
Die Erfahrung des dunklen Gottes prägt sich in ihrem Leben so aus, daß sie
ihre Sendung zu den Mitmenschen erkennen.39 Denn nicht eine geistliche
Erfahrung als solche, sondern die Bereitschaft zum Dienst und zur Sendung
ist das letztentscheidende Kriterium, an dem die Echtheit des Glaubens zu
messen ist: «Wo christlich Bereitschaft zum obersten Wert aufrückt, muß
Erfahrung an eine tiefer liegende Stelle ausweichen: der ganze Stellenwert
von Mystik wird dadurch verändert.»40

c) Jenseits aller Systematisierung

Die angeführten Beispiele einer bleibenden Glaubensverdunklung, die mit
dem Anfang des Berufungsweges einsetzt, zeigen, daß sich die Erfahrung
der «Dunklen Nacht» keiner bestimmten Etappe im geistlichen Leben zu-
ordnen läßt. Juan de la Cruz (1542-1591) stellt in seinen Hauptwerken41

auf je andere Weise die einzelnen Dimensionen und Stationen des christli-
chen Glaubensweges heraus, fern von jeder vorschnellen Psychologisierung.
Juan geht es auch um keine Systematisierung: er betont zwar, daß der von
ihm beschriebene mystische Weg für jeden Christen gilt, aber in der kon-
kreten Beschreibung zeigt er, daß Gott jeden auf verschiedene Weise durch
das Dunkel der Nacht führt.42 Die daraus resultierende Vielfalt der Wege,
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die sich kaum in ein allgemeines Schema einordnen läßt, bringt Juan dazu,
in seiner Darstellung der einzelnen Etappen des geistlichen Weges43 mal
von drei44, fünf45, sieben46 und sogar zehn Stufen47  der Dunklen Nacht zu
sprechen. Der Lebensweg im Glauben läßt sich insofern nur schwer syste-
matisch erfassen, als Gottes Licht alle menschlichen Vorstellungen und
konkreten Erwartungen übersteigt und nicht auf einem einzigen Erfah-
rungsweg des Glaubens empfangen wird. Wer zu Gott gelangen möchte,
muß im Nichtwissen und Nichthandeln48 «Gott jenes noetische und exi-
stentielle Übergewicht in sich verschaffen, das er ontisch immer schon
hat»49.

d) Zumutung im Glauben

Die Dunkelheit, die sich bei den angeführten Glaubenszeugnissen auf den
Menschen legt, ist so radikal, daß keine «künstlichen Lichter» sie verkürzen
oder gar erhellen können, vielmehr muß sie ausgehalten werden, selbst
wenn der einzelne darüber in eine tiefe Depression zu geraten droht.50

Durchbohrt von Schmerzen, Zweifeln und Befürchtungen, die kein Ende
zu nehmen scheinen, gerät er in die Dunkle Nacht des Geistes, und es will
ihm scheinen, daß er, wie Starez Siluan es am heftigsten erfahren hat,
«wirklich als Lebender zu der Hölle hinabsteigt»51.

Juan de la Cruz prägt hier eine wichtige Unterscheidung, die für die
theologische Ausdeutung der angeführten Glaubenserfahrungen entschei-
dend ist: «In geisthaftem Sinne besteht ein Unterschied zwischen ‹im
Dunklen sein› und ‹in Finsternis sein›. Demnach heißt ‹in Finsternis sein›
verblendet, in Sünde sein. Im Dunkeln kann man jedoch ohne Sünde
sein»52. Während die Finsternis aus der Unwissenheit kommt, erklärt sich
das «Dunkel» aus der überhellen Erkenntnis, die aber für den Verstand dun-
kel ist.53 Ein Vorankommen auf dem Weg durch das «Dunkel» gibt es nur,
wenn an die Stelle des Wissens die theologischen Tugenden treten. Die Er-
fahrung des Dunkels reinigt und heilt den Menschen von allem Eigen-
nützigen und führt ihn auf den Weg der Liebe. Sie ist das einzige, woran
sich der Mensch auf seinem weiteren Berufungsweg halten kann: Nicht
mehr durch eine Erleuchtung des Verstandes noch bei einem (geistlichen)
Begleiter sind Trost und Befriedigung zu erwarten, sondern einzig in der
sehnsüchtigen Liebe zu Gott.

Juan gibt eine weitere Erklärung mit einem Bild aus dem Lebensalltag:
«Wenn ein Wanderer in neues, unbekanntes Land gelangen möchte, von
dem er keine Erfahrung hat, dann geht er auf neuen, unbekannten und
noch nicht erprobten Wegen und läßt sich unterwegs nicht von seinen frü-
her gesammelten Kenntnissen führen, sondern in Zweifeln und auf die
Aussagen anderer hin. Dabei ist klar, daß er nicht in neues Land gelangen
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und noch mehr wissen kann, als er vorher wußte, wenn er sich nicht auf
neue, noch unbekannte Wege begibt und die bekannten verläßt.»54 In
gleicher Weise erscheinen dem Menschen im Augenblick seiner Berufung
die neuen Wege des Glaubens als unheimlich dunkel und gefährlich, eben
weil sie ungewohnt und unbekannt sind; doch dies ist nur ein Zeichen da-
für, daß er wirklich aufgebrochen ist und sich auf einen neuen, nun aber
von Gott gewählten Weg begeben hat.

Die innere «Notwendigkeit» dieser Erfahrung am Beginn des Be-
rufungsweges ist grundsätzlicher, nämlich theologischer Art. Sie ergibt sich
aus dem Wesen der «Nacht des Glaubens«: Der Glaube ist selber so, daß er
die Nacht erzeugt. Wer also dem Ruf Gottes folgen will, ist bereit, den
eigenen Maßstab des Erkennens und Urteilens aufzugeben: «Glaube ist der
Zustand des Verlustes. Verlust nämlich der eigenen Maßstäblichkeit, weit
über den Bilderverlust hinaus, Verlust seiner selbst, Umschlag des Ergrei-
fens in ein Ergriffenwerden, Aushalten eines Abstandes zu Gott, den man
selbst nicht mehr überbrückt.»55 Insofern läßt sich sagen, daß die Erfahrung
des Dunkels am Beginn eines Glaubensweges ein untrügliches Zeichen für
die Echtheit der göttlichen Berufung sein kann. Führer auf dem weiteren
Weg durch die Nacht ist fortan der Glaube. Es ist kein intellektueller Glaube,
sondern der gelebte Glaube.56 So findet der einzelne durch den Glauben
allein in die Begegnung mit Gott, wie Balthasar bemerkt, und zwar als
«Schau im Modus der Nichtschau, Schau eines Anwesenden im Modus der
Abwesenheit oder der Verhüllung»57. Diese Art der «Schau im Nichtschau-
en» bestimmt den weiteren Berufungsweg.58

e) Christologische Angleichung

Im dargelegten Sinn darf die Nicht-Erfahrung der «Dunklen Nacht» als
keine rein asketische Reinigungsetappe mißverstanden werden, denn dann
stünde die Reinigung der Seele allein im Vordergrund; ihre eigentliche
Bedeutung liegt aber, wie bei den angeführten Glaubenszeugen deutlich
wird, im Eintreten in das Erlösungsgeschehen Jesu Christi. Die Dunkle
Nacht gilt primär der Mitwirkung und nur sekundär der Läuterung der
Seele.

Die beschriebene Erfahrung der Nicht-Erfahrung im Glauben trägt das
Antlitz Christi und seiner Gottverlassenheit. Was Glaubende am Beginn
ihres Berufungsweges als Gottes-Nacht erfahren, führt in die tiefste An-
gleichung an den Weg Jesu, der die Mitte der «Nacht» ist. Zur Stunde der
Kreuzigung verhüllt sich Gott im Dunkel der Nacht und schweigt59, damit
sein WORT, das ein für allemal in seinem Sohn ausgesagt ist, in allem ge-
hört wird. So kann der Mensch durch die Erfahrung der Dunklen Nacht
von Gott überformt werden, bis hin zur Unkenntlichkeit: Am Kreuz ist
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Gott nicht mehr vom Tod unterschieden, dennoch wird Christi «Tod» am
Kreuz «eine sehr tiefe Erkenntnis der Gottheit»60. Die Erfahrung der dunklen
Nacht, die schon zur Stunde der Berufung anheben kann, erweist sich im
Blick auf den gekreuzigten und auferstandenen Herrn letztlich als eine
authentische «Erkenntnis» Gottes.61

Wer Gott sehen will, muß sterben. Diese Aussage wurde oft mißver-
standen und unter rein asketischem Aspekt betrachtet. Aber sie meint keine
Selbstvernichtung. Wer den Verlust aller Süßigkeit in Gott und die
«Entblößung» durchleidet, begegnet in seinem eigenen Leiden dem Ge-
kreuzigten, der ihn lehrt, allem zu entsagen, was er besitzt. Die geistige
Vereinigung der Seele mit Christus, dem gekreuzigten und auferstandenen
Herrn, vollzieht sich «also nicht in geistlicher Lust und Freude und Emp-
findung, sondern im erlebten Kreuzestod, sinnlich und geistig»62. Am Ende
dieses Prozesses steht der in Christus Erlöste, der jedoch kein verklärter, mit
Offenbarungen und Visionen ausgezeichneter Mensch ist, sondern an seinem
Leib die Wundmale Christi trägt.63 Erfahren im Glauben ist ein Wider-
Fahren, und christliche Praxis bedeutet nicht allein Handeln, sondern auch
«Leiden»: «Nicht das Selbstverständliche, sondern ‹das Ärgernis› der wider-
spenstigen Wirklichkeit wird zum Interpretationsprinzip der Wirklichkeit.»64

Solches wirkt «kritisch» in einer Gesellschaft und Kirche, die «apathisch» lebt,
mit immer dezidierter vorgebrachtem Trauer- und Melancholieverbot.

Thérèse von Lisieux fügt noch einen weiteren Aspekt hinzu, wenn sie
darauf hinweist, daß auf dem Weg der Berufung einzig der Einklang mit
dem Willen Gottes zählt. Die Erkenntnis des göttlichen Willens ist, so
Thérèse, für jeden identisch mit seiner Sendung, die Gott ihm gibt; wobei
die empfangene Sendung wiederum eins ist mit der vom einzelnen zu
verwirklichenden Heiligkeit65, selbst wenn sie in die Erfahrung des Nicht-
könnens führt, die wohl zu den bittersten Erfahrungen eines Berufungs-
weges gehört.

f ) Aufstieg im Abstieg

Die angeführten Beispiele einer Erfahrung der Gottes-Nacht, die mit dem
Beginn eines Berufungsweges gegeben sein kann, zeigen, daß der Glau-
bensweg des Christen jenseits eines (voraus-)berechenbaren Systems von
Stufen oder Etappen der Reinigung verläuft, geht es doch um die Gleich-
gestaltung des Glaubenden mit dem Schicksal Christi. Im Läuterungs-
prozeß des Glaubens werden die einzelnen Krisen zu Stationen der
Hineinnahme in das Leben Jesu. Nur so wird das Ärgernis des Kreuzes
nicht vorschnell asketisch verkürzt und erhält die Krise der Nacht ihren
eigentlichen theologischen und christologischen Gehalt.
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Die Grundgestalt des Glaubensweges als Angleichung an Christus be-
rechtigt zu der Frage, ob im Christentum gegenüber der Aufstiegsmystik
nicht eher von einer Mystik des Abstiegs gesprochen werden muß. Die be-
jahende Antwort hierauf findet sich in der Glaubensgeschichte der Neuzeit,
wo viele Christen gerade am Ende ihres «Aufstiegsweges» zu Gott die blei-
bende und nicht mehr sich aufhebende Ferne Gottes durchlitten haben.66

Maria von der Menschwerdung, die Kleine Thérèse, Simone Weil, Marie
Noël, Reinhold Schneider u.a.m.: Für sie alle verläuft der mystische Erfah-
rungsweg von der Erhebung zur Erniedrigung und vom Aufstieg zum Ab-
stieg, nämlich in die konkrete irdische Existenzform des Herrn.

Wer Christus nachfolgt, dem wird keine unmittelbare Gotteserfahrung
oder (erfahrbare und gespürte) Einigung mit Gott verheißen, wohl aber die
mystisch-sakramentale Gleichgestaltung in der Schicksalsgemeinschaft mit
dem leidenden Christus: «mitgekreuzigt, mitbegraben, mitauferstanden».
Die Erfahrung der Gleichgestaltung mit Christus, die der Apostel im Ge-
fängnis und der Jünger auf dem Weg in das Martyrium macht, findet sich
beim Mystiker als «mors mystica» wieder.67  Wer geistlich mit Christus ge-
storben ist, wird zugleich bereit sein, auch real mit ihm zu sterben: «Ver-
steht man das geistliche Mit-Christus-Sterben nicht als Ersatz für das reale
Mit-Christus-Sterben, dann ist Mystik keine Entfremdung von der Tat,
sondern eine Vorbereitung für die öffentliche Nachfolge. […] Bei Thérèse
von Lisieux geht es um mystische und leibhaftig erlittene compassio Christi.
Ihre Sterbeerfahrung in der Abwesenheit Gottes verbindet Christusmystik,
Martyrium und Alltäglichkeit. Die Glaubenden sind nicht nur passive
Empfänger der Früchte der Passion Christi. Sie werden des Mitleidens mit
Christus gewürdigt und dadurch selbst mit ihm im Reich Gottes fruchtbar,
wie Joh 12,24f. vom Sterben des Weizenkorns verheißt.»68

Am Karsamstag gehört der Menschgewordene zu den «Kraftlosen»; er
bekämpft die «Kräfte der Hölle» nicht mehr aktiv, sondern erleidet die
Schwachheit bis zur letzten Erfahrung der Verlassenheit. Krankheit, Leid,
Schmerz, Not, Verlassenheit sind «Scheol» – zwar partiell, aber doch real als
Teilhabe am Schicksal Christi, der am Kreuz in der Erfahrung von Nacht
und Verlassenheit auf tiefste Weise mit dem Schicksal des Menschen eins
wurde.69

Noch ein weiteres hängt aufs engste mit der eben erwähnten Gleich-
gestaltung mit Christus zusammen. Meist wurde diese in der geistlichen
Tradition rein moralisch und asketisch gedeutet, obwohl sie mystisch-
sakramentalen Ursprungs ist. In der Patristik wird das Wort «mystisch» mit
Bezug zum objektiven Christusmysterium gebraucht, da die sakramentale
Teilnahme an diesem Mysterium70 (in Taufe und Eucharistie) auf das Vor-
rangige der Erlösungstat Christi weist. Deshalb wäre es eine unerläßliche
Aufgabe, die Erfahrungen mit dem Dunkel Gottes auch im Rahmen der
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Sakramententheologie zu bedenken, um deutlich zu machen, wie die sub-
jektive (Krisen-)Erfahrung und die existentielle Gleichgestaltung mit Chri-
stus ihre tiefere Bedeutung aus dem objektiven Mysterium und der
Teilhabe an ihm erhalten.

Wird die Erfahrung des dunklen Gottes nicht bloß einer Phase des
Reinigungsweges zu Gott zugeordnet und damit verflacht ausgedeutet,
sondern in ihrem theologischen, speziell christologischen und ekklesiologi-
schen Kontext gesehen, gehört sie nicht in den Bereich der «Abtötung» und
der Askese, vielmehr geht es in ihr wirklich um eine christliche «Thanato-
logie».71 Nur so ist es zu verstehen, daß der Apostel Paulus – aller Aszetik
und ihrem äußeren Systemzwang zum Trotz – «Einzelanweisungen einer
Entsagungsstrategie weitgehend für überflüssig hält (Kol 2,16-23): ‹Ihr
seid ja gestorben, euer Leben ist mit Christus in Gott verborgen› (Kol 3,3)»72.
Die christologische Rückbindung der Erfahrung des dunklen Gottes ruht
auf dem unauflöslichen und unüberholbaren Grundgesetz des christlichen
Glaubens, das der Philosoph Josef Pieper73 mit einem unveröffentlichten
Wort von Konrad Weiß formuliert, nämlich «daß nicht die Menschheit das
Ziel der Menschwerdung ist».

3. Ertrag

Das leidvollste Widerfahrnis auf dem Lebensweg des Menschen im Glau-
ben ist das der Gottesferne und Gottverlassenheit. Die Spannung von Er-
fahrung und Nicht-Erfahrung erklärt sich aus dem «Gegenstand» der
Erfahrung: Obwohl Gott dem Menschen so «ähnlich» wurde, daß dieser
ihn «mit Händen greifen kann«, bleibt er ihm doch so «unähnlich», daß er
über jede Erfahrung erhaben ist. Bei aller Unähnlichkeit zwischen Schöp-
fer und Geschöpf gibt es eine noch größere Ähnlichkeit74, wie Jüngel sagt:
«Die Differenz von Gott und Mensch, die das Wesen des christlichen Glau-
bens konstituiert, ist nicht die Differenz einer immer noch größeren Un-
ähnlichkeit, sondern vielmehr umgekehrt, die Differenz einer inmitten
noch so großer Unähnlichkeit immer noch größeren Ähnlichkeit zwischen
Gott und Mensch».75 Jede christliche Erfahrung mit Gott, selbst die seiner
Verborgenheit, endet bei keiner Verneinung, da alles Sprechen über Gott
auf der Inkarnation beruht, also auf einem positiven und geschichtlichen
Faktum.76 Dies hat seine Bedeutung für die Krisenerfahrung des Glaubens-
weges, wie Johannes Tauler sie beschreibt: Die «Ähnlichkeit» zu Gott kann
in der «Arbeit der Nacht» zur neuen «Unähnlichkeit» werden, aber nicht
aufgrund einer neuen, größeren Distanz zwischen Gott und Mensch, son-
dern um Raum zu schaffen für eine noch größere Nähe und «Ähnlichkeit»
mit Gott. Dieser Ähnlichkeit hat Gott sein ihm eigenes Prägemal gegeben,
nämlich die Erniedrigung und das Kreuz, welche Garant dafür sind, daß
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Gott selbst im Widerspruch sich entspricht.77 Wer Gottes «Ähnlichkeit» er-
fährt, sieht sich hineingenommen in die Gott eigene «Unähnlichkeit» von
Menschwerdung und Kreuz, von «Identität in der Entäußerung». Auf dieser
Linie zeigen alle vorgestellten Zeugen - wenn auch auf unterschiedliche
Weise –, daß sie durch die leidvollen Erfahrungen des dunklen Gottes auf
dem Weg der Nachfolge gleichzeitig in die zunehmende «Verähnlichung»
mit dem Menschgewordenen geführt wurden, der ihnen in der Erfahrung
der Gottes-Nacht schon zu Beginn ihres Leben in der Nachfolge Anteil
gibt an der ihm eigenen «Unähnlichkeit».
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bezeichnet, doch sie ist als solche im deutschsprachigen Raum kaum bekannt. Nach dem Tod
ihres Ehegatten, dem sie einen Sohn geboren hatte, arbeitete sie zunächst im Geschäft ihres
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