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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 fiir viele Glaubende mit begliickenden Erin-
nerungen verbunden. Fiir 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, daf 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 fiir den Einzelnen eine dulBerste Herausforderung,
dennoch anzunehmen, da} er auf dem richtigen Weg ist und dal} er dem
Willen Gottes gemil3 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 untriigliches Kennzeichen fiir
den Willen Gottes und die Richtigkeit des eingeschlagenen Weges, daf3
sich - wenigstens auf lingere Zeit hin - die Erfahrung des Trostes einstellt.
Was aber, wenn sich mit der Berufung Miftrost, Gottverlassenheit und
Dunkel einstellen, und zwar so, da} sie zur Grunderfahrung aut dem weiteren
Glaubensweg werden? Woher erklirt sich eine solche Erfahrung, und wie
ist sie geistlich und theologisch einzuordnen? - Zunichst soll das Gemeinte
an einigen Beispielen aus der Glaubensgeschichte verdeutlicht werden.
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1. Eine tiberraschende Erfahrung

Im Lebensbericht der Maria von der Menschwerdung (1599-1672)" heifl3t es,
daB sie nach vielen mystischen Erfahrungen?, Entriickungen und Ekstasen
und nach der «Vermihlung der Seele mit der zweiten gottlichen Person»
— teils schon vor ithrem Klostereintritt, aber besonders unmittelbar danach —
den Verlust aller Trostungen wie auch «Versuchungen und besondere Prii-
fungen» erlebt, sodann «grof3e Priifungen durch innere Leiden |[...], Trost-
losigkeit wihrend der ersten Ordensjahre» (iiber drei Jahre hin)’ und «acht
Jahre innerer Prifung [...], Erfahrung der inneren Verlassenheit» bis zur
Revolte gegen Gott?, ja, es meldeten sich sogar Selbstmordgedanken. In
der Kirche, mitten im Gebet vor dem allerheiligsten Sakrament, triftt sie das
Nein des Unglaubens und des Atheismus.> Maria von der Menschwerdung
ist tiber alle diese Erfahrungen des Leids nicht tiberrascht; sie resiimiert: «Es
ist nicht moéglich, lange ein geistliches Leben zu flihren, ohne durch diese
Versuchungen und Triibsale zu schreiten. Alle Heiligen muf3ten ja hin-
durch, um heilig zu werden. Sie sind notwendig. [...] Es kommt mir vor,
als wire ich durch die Hohlen von Lowen und Leoparden geschritten.»®

Auch bei Thérése von Lisieux (1873-1897)7 wird von den Anfingen
ihres Berufungsweges im Orden die Erfahrung des zunehmenden Dunkels
Gottes bezeugt. Eine erste Krisenerfahrung ist flir Thérese mit dem Wunsch
verbunden, in den Karmel einzutreten. Uber 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.»® Von einer millungenen Papst-
audienz heil3t es: «Jesus schwieg. Er schien abwesend, nichts verriet mir seine
Gegenwarty’. Angesichts der hinausgezogerten Profe3 bekennt sie: «Die
Nacht war so schwarz, dal} ich (Jesus) nicht sehen konnte; nichts gab mir
Licht, nicht einmal ein Blitz zerril3 die diisteren Wolken. [...] Es war Nacht,
tiefe Nacht der Seele. Wie Jesus im Garten der Todesangst fiihlte ich mich
einsam, ich fand keinen Trost, weder auf Erden, noch vom Himmel her,
Gott schien mich verlassen zu haben.»'’

Die Erfahrung der Dunkelheit wird im Karmel zu einem Dauerzustand.
Uber die Einkehrzeit vor dem Ablegen der Geliibde berichtet sie: «Sie
brachte mir keineswegs Trost; ginzliche Trockenheit, beinahe Verlassen-
heit waren mein Teil. [...] Jesus ist so miide, sich immer zu verausgaben
und entgegenzukommen, dal} er gern die Ruhepause beniitzt, die ich thm
anbiete. Er wird vermutlich nicht vor meiner groBen Einkehr in der Ewig-
keit erwachen; aber dies betriibt mich nicht, es bereitet mir im Gegenteil
hochste Freude.»'! Uber ihre ProfeBexerzitien schreibt Thérése: «Aber die
Exerzitien, die ich mache, verstehe ich nicht. Ich denke an nichts. Mit einem
Wort, ich bin in einem dunklen unterirdischen Gang.»'* Am letzten Exer-



M T 11 k3 H B 5 NN N

446 Michael Schneider

zitientag, also am Vorabend der Profe vom 8. September 1890, geschieht
etwas fur sie ganz Unerwartetes: «In meiner Seele erhob sich ein Sturm, wie
ich noch keinen erlebt hatte. [...] Bis jetzt war mir nicht ein einziger Zweifel
iiber meine Berufung gekommen, ich mufte diese Priifung 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 schon, aber der Dimon suggerierte mir die Sicherheit, dal3
es nicht fiir mich gemacht sei, daB ich die Oberen tiuschen wiirde, wenn
ich diesen Weg weiter gehen wiirde, zu dem ich nicht berufen bin. [...] Die
Dunkelheit in mir war so gro$3, daf3 ich nur eines sah und begriff: Ich hatte
keine Berufung!»'> Im Suchen nach Griinden fuir die Erfahrung dieser Ver-
dunklung findet Thérése von Lisieux einzig ithre Sehnsucht nach Besti-
tigung durch Gott; sehr rasch durchschaut sie diese Sehnsucht als eine
ungeordnete Neigung.

Die Erfahrung der Gottferne galt fiir Thérese als keine absolute, da das
verdunkelte Licht doch die Ziige Gottes erahnen 1a8t. Selbst die Erfahrung
zunehmender Finsternis'* hat fiir Thérése nichts von einer Vernichtung an
sich®, denn sie weil} sich trotz allem von der Sorge und Nihe Gottes ge-
tragen.'® Dies mindert die Radikalitit der Erfahrung des dunklen Gottes
keineswegs. Flir Thérése bleibt das weitere Leben im Orden eine Nacht.!”
Das Neuartige dieses «gewdhlten» Weges ist nicht zu iibersehen, da «zum
erstenmal vielleicht in der Geschichte der Mystik die Abbildung der Aufer-
stehung nach der Passion eine ganz jenseitige bleibt»'®.

Die Erfahrung der Dunkelheit und Verlassenheit schon zu Beginn des
Berufungsweges blieb auch der am meisten geehrten Frau des 20. Jahrhun-
derts nicht erspart, nimlich Mutter Teresa von Kalkutta. Am 27. August
1910 zu Skopje in einer albanisch-stimmigen Familie geboren, ist ihre
Frommigkeit seit frithester Jugend ignatianisch geprigt, was sich nicht nur
in AuBerlichkeiten zeigt, etwa, daB} die 18-jihrige in den Orden der Loreto-
Schwestern eintritt, die den Jesuiten nahestehen, sondern auch darin, daf3
die Gesellschaft Jesu ihre Ordensgriindungen unterstiitzt und sie in deren
Reihen die geistlichen Begleiter und Beichtviter sucht; ebenfalls von Jesui-
ten wird der Seligsprechungsprozel3 betreut. Mutter Teresa tibernimmt die
von den Jesuiten seit der Barockzeit geptlegte Herz-Jesu-Frommigkeit.
Daher das Ordensmotto «Mich dirstet!» in jeder Ordenskapelle. Zweimal
am Tag lif3t sie ithre Schwestern die Gewissensrechenschaft eintiben, damit
sie sich daran gewdhnen, die Spuren Gottes im Alltag zu suchen und in
allen Dingen zu finden.

Mutter Teresa steht der Kleinen Thérése nahe, vor allem in und mit
threm 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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Beweggriinde erfahren, die unser Leben bestimmt haben. Ich glaube, dal3
ich den ersten klaren Ruf des Herrn zu einem ihm geweihten Leben erst-
mals im Alter von etwa zwolf Jahren vernommen habe. [...] Erst sehr viel
spater, als ich 18 Jahre alt war, habe ich dem Ruf des Herrn entsprochen.»
Nun verlia3t sie ihre Familie und tritt in die Kongregation der Loreto-
Schwestern ein. Uber 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 erzihlt hiertiber: «In dieser Nacht habe ich
die Augen gedtinet flir 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 @bzuinderny, damit er mehr dem Evangelium und
dem missionarischen Geist, den er mir gegeben hat, entspriche. Es war eine
Einladung, meine Berufung, die ich mit 18 Jahren verstanden hatte, zu ver-
vollkommnen. [...] Es war eine klare, eindeutige Botschaft: Ich mul3te das
Kloster verlassen und mit den Armen leben. Aber nicht mit irgendwelchen
Armen. Er rief mich, den Verzweifelten zu dienen, den Armsten der Armen
in Kalkutta; denen, die nichts und niemanden haben»'. Am 2. Februar
1948 gibt Pius XII. die Erlaubnis, daB sie als Ordensschwester mit Geliib-
den auBlerhalb des Ordens leben darf, um einen neuen Orden zu griinden.

Aus der unverdftentlichten Korrespondenz mit den Jesuiten Céleste Van
Exem und Joseph Neuner, welche ihre Beichtviter waren, und mit dem
Erzbischof von Kalkutta wissen wir nun, was selbst ithren engsten Mitarbei-
tern und Schwestern verborgen geblieben ist: Nachdem Mutter Teresa sich
aus einem 18-monatigen ununterbrochenen Dialog mit Jesus gedringt ftihlt,
einen neuen Orden zu griinden, um den Armsten 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 erhilt.

Ein viertes Beispiel sei aus der 6stlichen Spiritualitit genommen, nim-
lich aus dem Leben des Starez Siluan (1866-1938). Die Ostliche Theologie
ist grundsitzlich von ithrem apophatischen Ansatz geprigt, aber in der Praxis
des Glaubenslebens bleibt ihr das Phinomen der Dunklen Nacht eher
fremd.?® Es scheint, daf fiir die ostliche Spiritualitit die Erfahrung des Dun-
kels mehr nach Art der Akedia asketisch zu tiberwinden ist, soweit mit ihr
nicht schon der Weg der Einigung beginnt. Deshalb liB3t sich sagen, dal3 die
Erfahrung der Dunkelheit in der 6stlichen Spiritualitit fast wie ein «Unfally
erscheint, den es rasch zu iiberwinden gilt. Auf jeden Fall erhilt in der offi-
ziellen Orthodoxie die Erfahrung der Dunklen Nacht keine eigene Bedeu-
tung und ist als solche in der Erfahrungspraxis geistlichen Lebens kaum
bezeugt?®!; sie wird in eine Theologie des ungeschaffenen Lichtes aufge-
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hoben. In der &stlichen Spiritualitit gibt es nur zwei charakteristische Fille
«mystischer Nacht«, namlich bei dem hl. Tichon von Vorone im 18. Jahr-
hundert und dem heiligen Starez Siluan aus dem vergangenen Jahrhundert.
Mit dem Eintritt in das Monchsleben erhilt er nach wenigen Wochen von
der Gottesmutter eine besondere Gebetsgnade, aber schon bald darauf ge-
rit er iiber lange Zeit in Angst und Verzweiflung. Der Schrecken der Hoft-
nungslosigkeit beherrscht fortan mehr und mehr sein Wesen. Er wird an die
duBerste Grenze der Verzweiflung gefiihrt.

Doch zunehmend lernt er, seine Erfahrung tiefer zu verstehen und zu
deuten, wie sein Biograph Archimandrit Sophronius berichtet: «Die jahr-
hundertelange Erfahrung der Viter zeigt, da3 es drei Arten oder Kategorien
der geistlichen Entwicklung eines Menschen gibt. Die meisten Menschen
gehoren zur ersten Kategorie: Sie sind zu Gott gekommen durch eine kurze
Erfahrung gottlicher Gnade und bemiihen sich, flir den Rest ihres Lebens
die Gebote zu halten in gemiBigtem geistlichem Streben. Erst am Ende
ihres Lebens lernen sie aufgrund erlebter Leiden die Gnade in héherem
MafB kennen. Einige unter ithnen machen grofere Anstrengungen und
empfangen eine groBe Gnade vor ithrem Tod. Dies geschieht zahlreichen
Monchen. — Die zweite Kategorie der Menschen, die aufgrund einer ver-
hiltnismidlBig geringen Erfahrung der Gnade im Gebet und im Kampf mit
den Leidenschaften groBBen Eifer beweisen, erleben im Lauf dieser schweren
asketischen Bemiihungen groB3e gottliche Gnade in der Mitte des Lebens;
den Rest ithres Weges verbringen sie in noch steigenden Bemithungen und
erlangen so einen hohen Grad von Vollkommenheit. — Die dritte Kategorie
ist die seltenste. Thr gehoren die Menschen an, die kraft ihrer Inbrunst oder
vielmehr dank gottlicher Vorsehung am Anfang ihres asketischen Weges
eine grofle Gnade kennenlernen, die Gnade der Vollkommenen. Thr Weg
ist der schwerste, denn niemand — soweit man nach dem Leben und den
Werken der heiligen Viter und der miindlichen Uberlieferung der Asketen
vergangener Jahrhunderte und den Erfahrungen unserer Zeitgenossen ur-
teilen kann —, niemand kann die Gabe der géttlichen Liebe in ihrer ganzen
Fiille bewahren. Danach erleidet der Mensch fiir lingere Zeit den Verlust
der Gnade und die Verlassenheit von Gott. In Wirklichkeit ist es kein volli-
ger Verlust, doch subjektiv empfindet die Seele selbst eine Verminderung
der Gnade als ein Verlassensein von Gott. - Die Asketen, die zu dieser
Gruppe gehoren, leiden mehr als alle anderen. Da sie die Gnade und die
Schau des gottlichen Lichts gekannt haben, empfinden sie die Gottesferne
und die Anfechtungen durch die Leidenschaften unvergleichlich stirker:
Sie wissen, was sie verloren haben. Und da die Gnade den Menschen von
Grund auf verwandelt, ist seine Empfindsamkeit fiir alle geistlichen Phino-
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, daB sie auf dieser Welt immer eine ge-
kreuzigte Liebe ist. Der selige Starez Siluan gehort der letzten Gruppe von
Menschen an»*. So ist auch fiir Starez Siluan die Erfahrung des Dunkels un-
mittelbar mit den Anfingen seines geistlichen Weges verbunden.

2. Ansdtze einer Deutung

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

a) Gelebte Apophatik

Obwohl des ofteren auf die Erfahrungen von Gottesferne und Glaubens-
zweifeln, von Not und Leid im Leben zahlreicher Christen hingewiesen
wird, kam es bisher nur bruchstiickhaft zu Versuchen, diese Erfahrungen in
ihrer christologisch-ekklesiologischen Relevanz zu bedenken. Die Dogma-
tik spricht von Glaube und Unglaube, doch nur selten vom konkreten
ProzeB3, in dem beide stehen. Ein Grund dafiir mag darin liegen, dal3 solche
Erfahrungen sich nicht gleich in Lehrsidtzen ausdriicken und vermitteln
lassen, sondern zunichst im Erzihlen.?®

Zu solchem Beschreiben kommt es vermehrt im 12. und 13. Jahrhun-
dert, als sich eine wichtige Wende in der Glaubensgeschichte der Mystik
vollzieht.?® Fortan sucht der Christ, sich auf sich selbst besinnend, die Er-
fahrungen des Glaubens nicht mehr im vorgegebenen, verkiindigten und
sakramental gefeierten Glaubensinhalt (Dogmatik), sondern im eigenen
Erleben. So wundert es nicht, da3 bei Johannes Tauler?” (um 1300-1361) die
psychologische Fragestellung (Temperament, Charakter, Stirken und
Schwichen) 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 Positivitit.”® Aber
entgegengesetzt zum traditionellen Aufstiegsschema zeigt Tauler, dal3 die
Via purgativa kein Ende findet, selbst auf der Via illuminativa und Via
unitiva muf} der Mensch im Abgrund des Nichtwissens sein Nichts Gott
entgegentragen.?” Bei Tauler «gibt es keinen mystischen Reigen, von
himmlischer Musik und Tanz ist nie die Rede, nicht einmal ein Gesang der
Hofthung wird angestimmt»*’. Die Erfahrung des MiBtrostes und der «Ver-
lassenheit»’!, weil «Jesus weggegangen ist»’?, kann sogar ein Leben lang
dauern®. Der Mensch muf3 die «Arbeit der Nacht» erleiden und alles ver-
gebliche Tun aufgeben, indem er sich seinem wahren Grund zuwendet.
Dann wird alles geschaffene Licht erléschen und das gottliche 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 geftihrt, handelt es sich dabei um eine grund-
legende Glaubenserfahrung, denn Gott ist immer groBer als alles, was von
ithm zur Stunde der Berufung erkannt und erfahren wird. Deshalb mul3 der
Mensch alle eigenen Maf3stibe und Erkenntnisse des Glaubens aufgeben in
die bedingungslose Bereitschaft zur Nicht-Erfahrung hinein.

b) Solidaritit 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
iiber seine Abwesenheit erfihrt unser Jahrhundert Gott tiefer als in den
Bildern, die frithere Jahrhunderte von seiner Anwesenheit malen konn-
ten»**. 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 giitige 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 flir uns heute erfaBbar 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 geftihrt wird, erleidet, was Christus in einer viel tieferen
Weise erfahren und durchlitten hat. Der Blick auf seinen Leidensweg liB3t
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 tragen™; es verlangt ihn weniger nach einer wonnevollen
«unio» als nach dem entbehrungsreichen Weg der «resignatio ad infer-
num»*®. Wie Paulus eher verdammt sein mochte, als von seinen Briidern
getrennt zu sein’’, begeben sich solche Menschen «alle Tage in jenen gott-
lichen Abgrund und ziehen alle die Ihren mit sich, die ithnen besonders an-
befohlen sind; diese diirfen nicht glauben, sie seien von jenen vergessen,
gewil3 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 Saulen, auf denen die Christenheit steht; hielten uns diese
Sdulen nicht, besillen wir sie nicht, es konnte uns gar tibel ergehen, das sollt
ihr wissen»’®.

Die vorgestellten Beispiele aus der Glaubensgeschichte zeigen, wie die
Nacht-Erfahrung schon am Beginn des Berufungsweges durch Bereitschaft
zur Teilnahme am Erlosungsgeschehen Christi in die Solidaritdt mit den
anderen, nicht zuletzt den Nicht-Glaubenden fithrt. Auch im Leben Jesu
zeigt sich der Sinn seines Heilswerkes primir in der Sendung und Solidaritit:
Sein Kampf mit den «Michten und Gewalten» geschieht um der Erlosung
der Welt willen, also «fuir die vielen«. Nicht anders verhailt es sich im Leben
der Maria von der Menschwerdung, der Kleinen Thérese, 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 prigt sich in threm Leben so aus, daf} sie
ihre Sendung zu den Mitmenschen erkennen.’” 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 aufriickt, mul3
Erfahrung an eine tiefer liegende Stelle ausweichen: der ganze Stellenwert
von Mystik wird dadurch verindert.»*

¢) Jenseits aller Systematisierung

Die angefiihrten Beispiele einer bleibenden Glaubensverdunklung, die mit
dem Anfang des Berufungsweges einsetzt, zeigen, dal3 sich die Erfahrung
der «Dunklen Nacht» keiner bestimmten Etappe im geistlichen Leben zu-
ordnen 1iBt. Juan de la Cruz (1542-1591) stellt in seinen Hauptwerken®!
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, dal3 der von
ithm beschriebene mystische Weg flir jeden Christen gilt, aber in der kon-
kreten Beschreibung zeigt er, dal Gott jeden auf verschiedene Weise durch
das Dunkel der Nacht fiihrt.** Die daraus resultierende Vielfalt der Wege,
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die sich kaum in ein allgemeines Schema einordnen liat, bringt Juan dazu,
in seiner Darstellung der einzelnen Etappen des geistlichen Weges* mal
von drei**, finf*, sieben*® und sogar zehn Stufen*” der Dunklen Nacht zu
sprechen. Der Lebensweg im Glauben liBt sich insofern nur schwer syste-
matisch erfassen, als Gottes Licht alle menschlichen Vorstellungen und
konkreten Erwartungen iibersteigt und nicht auf einem einzigen Erfah-
rungsweg des Glaubens empfangen wird. Wer zu Gott gelangen mochte,
muf} im Nichtwissen und Nichthandeln*® «Gott jenes noetische und exi-

stentielle Ubergewicht in sich verschaffen, das er ontisch immer schon
hat»*.

d) Zumutung im Glauben

Die Dunkelheit, die sich bei den angefiihrten Glaubenszeugnissen auf den
Menschen legt, ist so radikal, dal keine «kiinstlichen Lichter» sie verkiirzen
oder gar erhellen konnen, vielmehr muf} sie ausgehalten werden, selbst
wenn der einzelne dariiber in eine tiefe Depression zu geraten droht.””
Durchbohrt von Schmerzen, Zweifeln und Befiirchtungen, die kein Ende
zu nehmen scheinen, gerit er in die Dunkle Nacht des Geistes, und es will
ithm scheinen, dal} er, wie Starez Siluan es am heftigsten erfahren hat,
«wirklich als Lebender zu der Holle hinabsteigt»*'.

Juan de la Cruz prigt hier eine wichtige Unterscheidung, die fiir die
theologische Ausdeutung der angefiihrten Glaubenserfahrungen entschei-
dend ist: «In geisthaftem Sinne besteht ein Unterschied zwischen dm
Dunklen sein> und dn Finsternis seino. Demnach heil3t dn Finsternis sein
verblendet, in Stinde sein. Im Dunkeln kann man jedoch ohne Siinde
sein»*?. Wihrend die Finsternis aus der Unwissenheit kommt, erklirt sich
das «Dunkel» aus der tiberhellen Erkenntnis, die aber fiir den Verstand dun-
kel ist.>> 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-
niitzigen und fiihrt 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
sehnsiichtigen Liebe zu Gott.

Juan gibt eine weitere Erklirung mit einem Bild aus dem Lebensalltag:
«Wenn ein Wanderer in neues, unbekanntes Land gelangen mdochte, von
dem er keine Erfahrung hat, dann geht er auf neuen, unbekannten und
noch nicht erprobten Wegen und 146t sich unterwegs nicht von seinen frii-
her gesammelten Kenntnissen flihren, sondern in Zweifeln und auf die
Aussagen anderer hin. Dabei ist klar, da} er nicht in neues Land gelangen
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und noch mehr wissen kann, als er vorher wul3te, wenn er sich nicht auf
neue, noch unbekannte Wege begibt und die bekannten verlit.»** In
gleicher Weise erscheinen dem Menschen im Augenblick seiner Berufung
die neuen Wege des Glaubens als unheimlich dunkel und gefihrlich, eben
weil sie ungewohnt und unbekannt sind; doch dies ist nur ein Zeichen da-
fiir, daB3 er wirklich aufgebrochen ist und sich auf einen neuen, nun aber
von Gott gewihlten Weg begeben hat.

Die innere «Notwendigkeit» dieser Erfahrung am Beginn des Be-
rufungsweges ist grundsitzlicher, nimlich theologischer Art. Sie ergibt sich
aus dem Wesen der «Nacht des Glaubens«: Der Glaube ist selber so, dal3 er
die Nacht erzeugt. Wer also dem Ruf Gottes folgen will, ist bereit, den
eigenen Mal3stab des Erkennens und Urteilens aufzugeben: «Glaube ist der
Zustand des Verlustes. Verlust namlich der eigenen MaBstiblichkeit, weit
tiber den Bilderverlust hinaus, Verlust seiner selbst, Umschlag des Ergrei-
fens in ein Ergriffenwerden, Aushalten eines Abstandes zu Gott, den man
selbst nicht mehr tiberbriickt.»** Insofern 4Bt sich sagen, daf3 die Erfahrung
des Dunkels am Beginn eines Glaubensweges ein untriigliches Zeichen flir
die Echtheit der gottlichen Berufung sein kann. Fiihrer auf dem weiteren
Weg durch die Nacht ist fortan der Glaube. Es ist kein intellektueller Glaube,
sondern der gelebte Glaube.” 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 Verhiillung»*’. Diese Art der «Schau im Nichtschau-
en» bestimmt den weiteren Berufungsweg.®

e) Christologische Angleichung

Im dargelegten Sinn darf die Nicht-Erfahrung der «Dunklen Nacht» als
keine rein asketische Reinigungsetappe milverstanden werden, denn dann
stinde die Reinigung der Seele allein im Vordergrund; ihre eigentliche
Bedeutung liegt aber, wie bei den angefiihrten Glaubenszeugen deutlich
wird, im Eintreten in das Erlésungsgeschehen Jesu Christi. Die Dunkle
Nacht gilt primir der Mitwirkung und nur sekundir der Lauterung der
Seele.

Die beschriebene Erfahrung der Nicht-Erfahrung im Glauben trigt das
Antlitz Christi und seiner Gottverlassenheit. Was Glaubende am Beginn
ihres Berufungsweges als Gottes-Nacht erfahren, fithrt in die tiefste An-
gleichung an den Weg Jesu, der die Mitte der «Nacht» ist. Zur Stunde der
Kreuzigung verhiillt sich Gott im Dunkel der Nacht und schweigt®’, damit
sein WORT, das ein fiir allemal in seinem Sohn ausgesagt ist, in allem ge-
hort wird. So kann der Mensch durch die Erfahrung der Dunklen Nacht
von Gott uberformt 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»®’. 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.®'

Wer Gott sehen will, muf3 sterben. Diese Aussage wurde oft miBlver-
standen und unter rein asketischem Aspekt betrachtet. Aber sie meint keine
Selbstvernichtung. Wer den Verlust aller Stifligkeit in Gott und die
«EntbloBungy» 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 geistigh®>. Am Ende
dieses Prozesses steht der in Christus Erloste, der jedoch kein verklarter, mit
Oftenbarungen und Visionen ausgezeichneter Mensch ist, sondern an seinem
Leib die Wundmale Christi trigt.* Erfahren im Glauben ist ein Wider-
Fahren, und christliche Praxis bedeutet nicht allein Handeln, sondern auch
«Leiden»: «Nicht das Selbstverstindliche, sondern «das Argernis> der wider-
spenstigen Wirklichkeit wird zum Interpretationsprinzip der Wirklichkeit.»**
Solches wirkt «kritisch» in einer Gesellschaft und Kirche, die «apathisch» lebt,
mit immer dezidierter vorgebrachtem Trauer- und Melancholieverbot.

Thérese von Lisieux fligt noch einen weiteren Aspekt hinzu, wenn sie
darauf hinweist, da} auf dem Weg der Berufung einzig der Einklang mit
dem Willen Gottes zihlt. Die Erkenntnis des gottlichen Willens ist, so
Thérese, fur jeden identisch mit seiner Sendung, die Gott ihm gibt; wobei
die empfangene Sendung wiederum eins ist mit der vom einzelnen zu
verwirklichenden Heiligkeit®, selbst wenn sie in die Erfahrung des Nicht-
konnens fithrt, die wohl zu den bittersten Erfahrungen eines Berufungs-
weges gehort.

f) Aufstieg im Abstieg

Die angeftihrten Beispiele einer Erfahrung der Gottes-Nacht, die mit dem
Beginn eines Berufungsweges gegeben sein kann, zeigen, dal3 der Glau-
bensweg des Christen jenseits eines (voraus-)berechenbaren Systems von
Stufen oder Etappen der Reinigung verliuft, geht es doch um die Gleich-
gestaltung des Glaubenden mit dem Schicksal Christi. Im Liuterungs-
proze3 des Glaubens werden die einzelnen Krisen zu Stationen der
Hineinnahme in das Leben Jesu. Nur so wird das Argernis des Kreuzes
nicht vorschnell asketisch verkiirzt und erhilt 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 gegeniiber der Aufstiegsmystik
nicht eher von einer Mystik des Abstiegs gesprochen werden muf3. 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 aufthebende Ferne Gottes durchlitten haben.®
Maria von der Menschwerdung, die Kleine Thérese, Simone Weil, Marie
Noél, Reinhold Schneider u.a.m.: Fiir sie alle verlduft der mystische Erfah-
rungsweg von der Erhebung zur Erniedrigung und vom Aufstieg zum Ab-
stieg, namlich in die konkrete irdische Existenzform des Herrn.

Wer Christus nachfolgt, dem wird keine unmittelbare Gotteserfahrung
oder (erfahrbare und gespiirte) Einigung mit Gott verheil3en, 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-
fangnis und der Jiinger auf dem Weg in das Martyrium macht, findet sich
beim Mystiker als «mors mystica» wieder.”” Wer geistlich mit Christus ge-
storben ist, wird zugleich bereit sein, auch real mit thm zu sterben: «Ver-
steht man das geistliche Mit-Christus-Sterben nicht als Ersatz ftir das reale
Mit-Christus-Sterben, dann ist Mystik keine Entfremdung von der Tat,
sondern eine Vorbereitung flir die oftentliche Nachfolge. [...] Bei Thérese
von Lisieux geht es um mystische und leibhaftig erlittene compassio Christi.
Thre Sterbeerfahrung in der Abwesenheit Gottes verbindet Christusmystik,
Martyrium und Alltiglichkeit. Die Glaubenden sind nicht nur passive
Empfinger der Friichte der Passion Christi. Sie werden des Mitleidens mit
Christus gewiirdigt und dadurch selbst mit thm im Reich Gottes fruchtbar,
wie Joh 12,24f. vom Sterben des Weizenkorns verheif3t.»*®

Am Karsamstag gehort der Menschgewordene zu den «Kraftlosen»; er
bekimpft die «Krifte der Holle» 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.®

Noch ein weiteres hingt aufs engste mit der eben erwihnten 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 Mysterium” (in Taufe und Eucharistie) auf das Vor-
rangige der Erlosungstat Christi weist. Deshalb wire es eine unerlifliche
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 thm erhalten.

Wird die Erfahrung des dunklen Gottes nicht blof3 einer Phase des
Reinigungsweges zu Gott zugeordnet und damit verflacht ausgedeutet,
sondern in ihrem theologischen, speziell christologischen und ekklesiologi-
schen Kontext gesehen, gehort sie nicht in den Bereich der «<Abtétung» und
der Askese, vielmehr geht es in ihr wirklich um eine christliche «Thanato-
logie».”" Nur so ist es zu verstehen, dal3 der Apostel Paulus — aller Aszetik
und ihrem duBeren Systemzwang zum Trotz — «Einzelanweisungen einer
Entsagungsstrategie weitgehend fiir Giberfliissig hilt (Kol 2,16-23): «Ihr
seid ja gestorben, euer Leben ist mit Christus in Gott verborgen> (Kol 3,3)»"%.
Die christologische Riickbindung der Erfahrung des dunklen Gottes ruht
auf dem unaufloslichen und uniiberholbaren Grundgesetz des christlichen
Glaubens, das der Philosoph Josef Pieper”” mit einem unveréftentlichten
Wort von Konrad Weil3 formuliert, nimlich «dal3 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 erklirt sich aus dem «Gegenstand» der
Erfahrung: Obwohl Gott dem Menschen so «ihnlich» wurde, dal3 dieser
thn «mit Hinden greifen kanng, bleibt er ihm doch so «undhnlich», daf3 er
iiber jede Erfahrung erhaben ist. Bei aller Unihnlichkeit zwischen Schop-
fer und Geschopf gibt es eine noch gréBere Ahnlichkeit™, wie Jiingel sagt:
«Die Differenz von Gott und Mensch, die das Wesen des christlichen Glau-
bens konstituiert, ist nicht die Difterenz einer immer noch gréBeren Un-
dhnlichkeit, sondern vielmehr umgekehrt, die Differenz einer inmitten
noch so groBer Unihnlichkeit immer noch groBeren Ahnlichkeit zwischen
Gott und Mensch».” Jede christliche Erfahrung mit Gott, selbst die seiner
Verborgenheit, endet bei keiner Verneinung, da alles Sprechen iiber Gott
auf der Inkarnation beruht, also auf einem positiven und geschichtlichen
Faktum.”® Dies hat seine Bedeutung fiir die Krisenerfahrung des Glaubens-
weges, wie Johannes Tauler sie beschreibt: Die «Ahnlichkeit» zu Gott kann
in der «Arbeit der Nacht» zur neuen «Unihnlichkeit» werden, aber nicht
aufgrund einer neuen, groB3eren Distanz zwischen Gott und Mensch, son-
dern um Raum zu schaffen fiir eine noch gréBere Nihe und «Ahnlichkeit»
mit Gott. Dieser Ahnlichkeit hat Gott sein ihm eigenes Prigemal gegeben,
nimlich die Erniedrigung und das Kreuz, welche Garant daftir sind, daf3
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Gott selbst im Widerspruch sich entspricht.”” Wer Gottes «Ahnlichkeit» er-
fahrt, sieht sich hineingenommen in die Gott eigene «Undhnlichkeit» von
Menschwerdung und Kreuz, von «Identitit in der Entiulerungy. Auf dieser
Linie zeigen alle vorgestellten Zeugen - wenn auch auf unterschiedliche
Weise —, daf sie durch die leidvollen Erfahrungen des dunklen Gottes auf
dem Weg der Nachfolge gleichzeitig in die zunehmende «Verihnlichung»
mit dem Menschgewordenen gefiithrt wurden, der ihnen in der Erfahrung
der Gottes-Nacht schon zu Beginn ihres Leben in der Nachfolge Anteil
gibt an der ithm eigenen «Unihnlichkeit».

ANMERKUNGEN

! Marie de I'Incarnation wurde von Henri Bremond als die gréBte franzdsische Mystikerin
bezeichnet, doch sie ist als solche im deutschsprachigen Raum kaum bekannt. Nach dem Tod
ihres Ehegatten, dem sie einen Sohn geboren hatte, arbeitete sie zunichst im Geschift ihres
Schwagers, trat dann in das Ursulinenkloster von Tours ein und lieB3 ihren 12jihrigen Sohn zuriick.
Zunichst hatte sie das Amt der Novizenmeisterin inne, bis sie schlieBlich 1639 nach Quebec in
Kanada aufbrach, wo sie 33 Jahre eine schwierige Missionsarbeit auf sich nahm. Wie bei vielen
anderen Heiligen und Mystikern war ihr geistliches Leben verbunden mit einer auerordentlich
fruchtbaren sozialen Tidtigkeit. Ihr (Priester gewordener) Sohn Claude Martin verfaB3te 1654 ihren
Lebensbericht, der jedoch erst spit erscheinen sollte wegen der Schwierigkeiten, die das handge-
schriebene Manuskript bot. Eine iltere deutsche Ubersetzung dieses Lebensberichts liegt vor in:
Marie de I'Incarnation, Zeugnis bin ich Dir. Luzern 1961; auf diesen Text bezichen sich die
folgenden Zitate. — Als Auswahl erschien: Marie de I'Incarnation, Der Lebensbericht. Ubersetzt
von J. Schmidt u. M. Moamai (Christliche Meister, Bd. 28), Einsiedeln 1986. — Eine franzdsische
Werkausgabe in vier Binden: Marie de 'Incarnation. Ecrits Spirituels et Historiques, Paris 1929.
2 Am Beginn ihres Weges konnte Maria von der Menschwerdung sagen: «Ich kam mir ziemlich
vollkommen vor» (Marie de I'Incarnation, Zeugnis bin ich Dir, 41).

> Nach dem Klostereintritt tat sich vor ihr ein tiefer Abgrund auf: «Ich sah mich aus dem Paradies
in ein Fegefeuer geworfen. [...] Wihrend ich auf die hochste aller Gnaden wartete, sah ich mich
plotzlich in einen Abgrund versinken» (ebd., 93). Im Noviziat attackierte sie dieser Zustand noch
mehr (ebd., 163).

* Ebd., 223.

> Gefolgt war diese Erfahrung, wie es nicht zu verwundern ist, von der Auflehnung der Leiden-
schaften.

¢ Ebd., 254.

7 Histoire d’'une ame. Ecrits par elle-méme, Lisieux o. J. (1924). Manuscrits autobiographiques.
Paris 1972. — Novissima verba. Derniers entretiens de Sainte Thérése de I’Enfant-Jésus, Lisieux
1926 [zit. als «N«], in: Sainte Thérese de 'Enfant-Jésus et de la Sainte Face. Derniers entretiens,
Bd. II. Paris 1972. — Derniers entretiens avec ses soeurs, t.I-II. Paris 1971-1972 [zit. als «D I-II«].
— Lettres de Sainte Thérése de 'Enfant-Jésus. Ed. A. Combes, Lisieux 1948 [zit. als «L«]. — Corre-
spondance générale, vol. I: 1877-1890; vol.II: 1890-1897. Paris 1972-1974 |[zit. als «C«]. — Die
Geschichte einer Seele. Trier 1953. — Selbstbiographie. Authentischer Text, nach der von P. Fran-
cois de Sainte-Marie OCD besorgten und kommentierten Auflage, ins Deutsche tibertr. v. O. Iser-
land u. C. Capol (= Lectio Spiritualis I), Einsiedeln 1958 (=71974). — Briefe. Deutsche authentische
Ausgabe. Ubersetzt v. I. Kretz, Leutesdorf/Rh. 1976. — Die letzten Worte der Theresia Martin.
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Aufgezeichnet von Mutter Agnes von Jesus; iibersetzt v. J.J. Zimmer, Trier 21963. — Ich gehe ins
Leben ein. Letzte Gespriche der Heiligen. Deutsche authentische Ausgabe. Leutesdorf/Rh. 1976
[zit. als «Ich gehe»]. — Geschichte einer Familie. Die Eltern der Theresia Martin. Nach der «Histoire
d’un familie» von J. Piat, Trier 1954. — Zélie Martin, Briefe der Mutter der heiligen Therese von
Lisieux. Ubersetzt v. M.-P. Desaing, Trier 1972. Céline Martin, Meine Schwester Therese. Uber-
setzt v. M. Schmitz, Wien-Miinchen 1961.

8 SS 120.

2SS 139.

10°SS 109f.

1SS 167.

12 Brief Nr. 112 vom 1. September 1890 (an Mutter Agnés de Jésus: Br 148; C 563). Auf das Bild
vom «unterirdischen Gewdlbe» kommt Thérese erstmals am Donnerstag, den 4. September 1890
oder spitestens am Freitag, den 5. September zu sprechen.

13°SS 168.

4 «Wenn ich das Gliick des Himmels, den ewigen Besitz Gottes besinge, so empfinde ich dabei
keinerlei Freude, denn ich besinge einfach, was ich glauben will. Manchmal freilich erhellt ein
ganz kleiner Sonnenstrahl meine Finsternis, dann hort die Priifung fiir einen Augenblick auf] aber
nachtriglich la6t die Erinnerung an diesen Lichtstrahl, statt mir Freude zu bereiten, meine Finster-
nis nur noch dichter werden [Gott] hat mir diese Priifung erst geschickt, als ich die Kraft besaB3, sie
auszuhalten; frither, glaube ich, hitte sie mich wohl zutiefst entmutigt. Jetzt nimmt sie alles hin-
weg, was meinem Verlangen nach dem Himmel noch an natiirlicher Befriedigung anhaften konnte»
(SS 223).

5 «Seitdem Gott zugelassen hat, daB ich Anfechtungen gegen den Glauben erdulde, hat er in
meinem Herzen den Geist des Glaubens sehr vermehrt» (SS 229).

16 «Das Wort: Selbst wenn der liebe Gott mich tdten wiirde, wiirde ich dennoch auf Thn ver-
trauem, hat mich seit meiner Kindheit entziickt. Es hat aber lange gedauert, bis ich diese Stufe
volliger Hingabe erreicht hatte. Jetzt aber bin ich dort angelangt! Der liebe Gott hat mich in Seine
Arme genommen und mich dort hingestellt!» (N 7. Juli 1897; in: Ich gehe, 83).

17 J.-F. Six, Theresia von Lisieux. Ihr Leben, wie es wirklich war. Ubersetzt von E. Darlap, Frei-
burg-Basel-Wien 1976, 158.

8 H. U. von Balthasar, Schwestern im Geist. Therese von Lisieux und Elisabeth von Dijon, Ein-
siedeln 1970, 266.

19 Siehe hierzu R. Allegri, Mutter Teresa. Ein Lebensbild, Miinchen-Ziirich-Wien 2003, 56-76;
J. Neuner, Mutter Teresas Charisma, in: GuL 74 (2001) 336-348; B. Kolodiejchuk, Komm, sei
du mein Licht! Die geheimen Aufzeichnungen der Heiligen von Kalkutta. Ubers. von K. Krips-
Schmidt, Miinchen 2007; L.-M. Maasburg, Zeugnis tiefer Christusliebe, in: Deutsche Tagespost
vom 15. September 2007, 5 (er spricht bei Mutter Teresas Erfahrung der Dunklen Nacht von einer
«Berufung in der Berufungy und zitiert ihre Worte: «Wenn ich jemals eine Heilige werde — dann
ganz gewil} eine Heilige der Dunkelheit. Ich werde fortwihrend im Himmel fehlen — um flir jene
ein Licht zu entziinden, die auf Erden in Dunkelheit leben.»).

% Lossky schreibt hierzu: «Il est curieux noter que la muit mystique> est étrangére a la spiritualité
de ’Eglise orthodoxe. Les états semblables 4 ceux qui recoivent cette appellation en Occident
portent chez les maitres de spiritualité orientale le nom d’«acedia et sont envisagés comme un péché
ou une tentation contre laquelle il faut lutter, en veillant constamment pour garder la lumiére qui
luit dans les ténébres. L’acedia» — ennui, tristesse qui aboutit au désespoir — est le péché par ex-
cellence (commencement de la mort éternelle)» (V. Lossky, A I'image et a la ressemblance de Dieu.
Paris 1967, 54, Anm. 36). I. Hausherr macht mit V. Lossky darauf aufmerksam, da} im Osten die
Akedia-Erfahrung jenen Ort einnimmt, den im Westen die «Nacht des Geistes» innehat (vgl. I. Haus-
herr, Les Lecons d’un contemplativ. Le Traité de 'Oraison d’Evagre le pontique, Paris 1960, 19).
2 Die Zustinde und Erfahrungen der Trockenheit und der Dunklen Nacht haben in der Spirituali-
tit der Ostkirche nicht den gleichen Sinn wie im Abendland: «Die Trockenheit ist ein Krankheits-
zustand, der nicht lingere Zeit andauern darf; sie wurde von den asketischen und mystischen
Schriftstellern der orthodoxen Tradition niemals als notwendige und normale Etappe auf dem
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Weg der Einigung betrachtet, sondern eher als ein hiufiger, aber immer gefihrlicher Unfall auf
diesem Weg» (V. Lossky, Die mystische Theologie der morgenlindischen Kirche. Graz-Wien-
Koln 1961, 287). — Vgl. auch die Erfahrungen des Dorotheus von Gaza (J. Pauli, Menschsein und
Menschwerden nach der geistlichen Lehre des Dorotheus von Gaza. St. Ottilien 1998, bes. 1211f).
Diese Differenz zwischen ostlicher und westlicher Spiritualitit ist in ihrer Bedeutung bisher selten
bedacht worden.

22 Starez Siluan. Ménch vom Berg Athos. Bd. 1: Sein Leben und seine Lehre. Hrsg. von Archi-
mandrit Sophronius, Diisseldorf 1980, 25f.
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