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Menschwerden nach Johannes vom Kreuz

Duieter Giinter

e’

A) Das Phinomen Mystik

Von Gott unmittelbar beriihrt zu werden ist eine in allen Kulturen und zu
allen Zeiten ausgewiesene Erfahrung. Heute stellt sie sich zwar oft durch
das wissenschaftliche Denken verkiirzt dar, wird aber auch eindeutig un-
terscheidbar von benachbarten Erfahrungen.!

Der Albrechtsche Begriff »mystische Relation«? meint die phinomeno-
logische Urbeziehung — »Urrelation« — des Menschen zu einem auflerhalb
seiner selbst existierenden mystischen »Es«, dem er wahrnehmend ge-
gentibersteht und das sich ihm dabei erlebnishaft mitteilt.

Das Getroffensein des Menschen von einem mystischen »Etwas« er-
weist ihn als transzendental offen. Es deckt seine Selbsttranszendenz als
eine existentielle auf. Diese wird fiir ihr Gegeniiber freigelegt und wendet
die menschliche Verfafitheit prozessual iiber sich selbst hinaus auf dieses
mystische »Etwas« zu.

Es sollte gelingen, Verbindungen zu heutigen Denkweisen herzustellen,
um Miflverstindnisse auszuraumen, denen sie trotz oder gerade wegen ih-
res derzeitigen »In«-Seins unterliegen. Was erfihrt eigentlich ein Mystiker
konkret? Wie lafit sich diese Erfahrung mitteilen, wenn sie nach einer
Grundiiberzeugung der Mystik unsagbar ist? Wie erkennt sich ein Mensch
als mystisch Erfahrender?

B) Johannes vom Kreuz

Johannes vom Kreuz — Juan de Yepes y Alvarez, geboren 1542 zu Fonti-
veros bei Avila, gestorben 1591 in Ubeda, Andalusien -, der christliche
»Doctor mysticus«, reformierte gemeinsam mit Teresa von Avila die Or-
densgemeinschaft der Karmeliten. Der Teresianische Karmel ist einer der
Zweige, die sich von dieser Reform ableiten. Johannes stellt sich mutig den
Schwierigkeiten des Neuen. Genauso ist auch sein Weg im geistigen Le-
ben geprigt. Um Gott zu begegnen, »lifft (der Mensch) sich unterwegs
nicht von seinen frither gesammelten Kenntnissen fithren, sondern zwei-
felnd von den Aussagen anderer. Dabei ist klar, daf} er nicht in neues Land
gelangen noch mehr wissen kann, als er vorher wufite, wenn er sich nicht
auf neue, noch unbekannte Wege begibt und die bekannten verlifit«.?

' Vgl. Carl Albrecht, Psychologie des mystischen Bewufitseins. Mainz 1976. Uber die
Schwierigkeit wissenschaftlicher Priifmethoden im Hinblick auf mystische Phinomene
vgl. H.A. Fischer-Barnicol, Carl Albrecht — Das mystische Wort. Mainz 1976, 36 f.

? C. Albrecht, Das mystische Erkennen. Bremen 1958, 262-268.

* Die dunkle Nacht, IT. Buch, Kap. 16, Punkt 8. Samtliche Werke in 4 Bdn,, Einsiedeln
1963/64; Neuausg., 2. Bd.: Die dunkle Nacht und die Gedichte. Ubertr. von Hans Urs
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Mystik ist also Werden, das zu erhellen ist. Die Betrachtung von Leben
und Werk des Johannes vom Kreuz stellt gerade fiir unsere heutige Zeit
mit ihren tiefgreifenden Umbriichen eine reiche Fundgrube dar.

Johannes lernte die Licht- und Schattenseiten des ganzen Weges ken-
nen, auf dem er Gott begegnete und die ganze innere Dynamik des Men-
schen erfuhr. Diese erkannte er nicht nur intellektuell — er durchlebte sie.
Er 6ffnete damit eine die Menschen in ihrem Sein und Werden tragende
Dimension.

Der Mystiker erschliefit das menschliche Subjekt-Sein in Zusammen-
hang mit der Innendimension all seiner geistigen Anlagen und Bestrebun-
gen, deren Ziel sich ihm auf seinem Weg des Erfahrens als die Beziehung
zu Gott — dem »Zentrum der Seele« (centro del alma) — offenbart.*

So findet er sich bereit fiir eine wachsende Liebesvereinigung (unién de
amor) mit Gott. Die Fithrung zu dieser Vereinigung ist bei thm mystago-
gisches Ziel, Vorgabe und Weg. In diesem weghaften Geschehen findet der
Mensch zunehmend in die Mitte seines Inneren hinein, bis in das Herz des
Geistes.’

Gott liflt auf diesem Weg »die Reichtiimer in der Seele erstrahlen«, und
dennoch bringt er damit nichts Neues — »er hebt nur zu ihrer (der Seele)
Begliickung ans Licht, was sie zuvor schon besafi«.®

Johannes vom Kreuz erfahrt ein Werden seiner selbst. In diesem mysti-
schen Erfahren findet der Mensch seine Identitit und den Grund fiir sei-
ne mogliche Authentizitit wesentlich in der Begegnung mit Gott. Der
Mystiker liflt daran keinen Zweifel: »Das Zentrum der Seele ist Gott,
und mit Seele meint er den ganzen Menschen.

Heutiges Fragen geschieht mit wachem Gespiir fiir die eine Verkiirzung
und Entfremdung des Menschen, die es zu iiberwinden gilt. Hierfiir be-
darf es sinnerschlieffenden Wissens. Umbruchzeit zeigt sich als Krisenzeit.
Johannes vom Kreuz war ein Meister der Krise.” Zunichst deutet er aus
seinem Erfahren heraus Krise positiv, was fiir viele Menschen, denen das
»Ja zum Leben« schwer fillt, wichtig ist. Und er liefert anwendbares Wis-
sen fiir den Umgang mit Krise. Darauf soll noch niher eingegangen wer-
den.

Johannes vom Kreuz erfihrt sich in der Begegnung mit Gott als Wer-
dender und als solcher im Prozef einer fortschreitenden Umwandlung
(transformacién) all seiner menschlichen Dimensionen in Gott hinein. Der

von Balthasar und Cornelia Capol. Einsiedeln 1978. Vollstindige Neutibertragung: U.
Dobhan, E. Hense, E. Peeters (Hg.), Die dunkle Nacht. Freiburg 1995; dies., Worte von
Licht und Liebe. Briefe und kleinere Schriften. Freiburg 1996. Spektrum Nr. 4506.
* Lebendige Flamme der Liebe. Hg. und neuiibers. v. Erika Lorenz, Miinchen 1995, 1, 12.
Kiinftige Abkiirzungen: N = Die dunkle Nacht (Noche oscura); C = Geistlicher Gesang
(Cantico espiritual); L1 = Lebendige Liebesflamme (Llama de Amor Viva); S = Aufstieg
zum Berge Karmel (Subida del Monte Carmelo).
L 2,10. Johannes vom Kreuz unterscheidet zwei Wesenskerne, den der Seele bzw. des
Menschen (sustancia del alma) und den des Geistes (sustancia del espiritu). Beide greifen
ineinander, was mit den Herzen (corazén) von Seele und Geist aufgezeigt wird.
¢ C20/21, 14.
7 Vgl. M. Schneider, Johannes vom Kreuz — Krise und Aufstieg. Frankfurt 1993, 139-207.



Menschwerden nach Jobannes vom Kreuz 167

Sinn der Aufstiegsbewegung ist, die Dynamik der Selbstmitteilung Gottes
zu fithlen und zu genieflen (sentir y gozar).

Im méglichen »Mehr« bzw. im »Weiter« der Transformation liegt ein
wesentlicher Unterschied des sanjuanischen geistigen Weges zu anderen
Wegen. Ganzheit scheint hier auf — in exemplarischer Existenz. Eine Ver-
bindung zur Jetztzeit zeigt die therapeutische Praxis: »Unter meinen Pa-
tienten jenseits der Lebensmitte, das heifdt jenseits der 35, ist nicht ein ein-
ziger, dessen endgiiltiges Problem nicht das der religiosen Einstellung wa-
re. Ja, jeder krankt in letzter Linie daran, daf} er verloren hat, was leben-
dige Religionen ihren Gliubigen zu allen Zeiten gegeben haben, und
keiner ist wirklich gebeilt, der seine religiose Einstellung nicht wieder
erreicht.«®

C) Das Begegnen

Johannes vom Kreuz wihlt fiir den geistigen Weg die verschiedensten
bildlichen und kategorialen Bezeichnungen und — bei aller Kontinuitt ei-
niger Grundbenennungen - unterscheidet und erweitert er sie nochmals in
den einzelnen Werken. Dabei hat er nicht explizit eine Anthropologie aus-
gearbeitet.

Es geht um die Vereinigung mit Gott, wobei der um sich selbst krei-
sende Mensch angesprochen ist. »Weg und Weise« zeigen, wie der Mensch
»sich und allen Dingen mit der Kraft der Liebe« ausweicht. Dies bedeutet
Freiheit vom Ego, welches das Leben am Gelingen hindert, und die da-
durch kraftvollere Hinwendung zu Menschen und Welt. Um dies zu er-
reichen, geht Johannes durch die Krise des Loslassens vom Bisherigen.
Dazu braucht er die Kraft des Geistes. Er erbittet von Gott »die Werke,
die Kraft«, um mit Thm gemeinsam »Worte in die Herzen« der Menschen
hineinzusprechen und ihnen »Hindernisse und Stolpersteine« aus dem
Weg zu riumen. Dabei zielt er auf die Freiheit des Geistes. Dies bedeutet
eine Lebensgestaltung zu mehr Menschlichkeit und gelingendem Leben.”

1. Die »doppelte« Freibeit

Die »Freiheit des Geistes« hat einen Doppelaspekt: die Freiheit vom Ego
und die Freiheit fiir das verwandelnde Handeln Gottes."

Auf seinem Weg geniefit der Mensch anfinglich Gaben und Beriihrun-
gen (toques). Ein direktes Freiwerden meint der Mystiker hier noch nicht,
sondern das Geschehen »eine gewisse Umformung (reformacién) und Be-
ruhigung (enfrenamiento) des Begehrens (apetito) nennen und nicht Liu-

® C.G. Jung in: Gerhard Wehr, Der innere Christus. Zur Psychologie des Glaubens. Ziirich
1993, 151. Herv. durch Verf.

% N 11, 1;s.auch U. Dobhan, E. Hense, E. Peeters (Hg.), Johannes vom Kreuz. Worte von
Licht und Liebe. Briefe und kleinere Schriften. Freiburg 1996 (Spektrum Nr. 4506) 106.

1 N II 13, 11; N II 23, 12; Johannes sieht neben der genannten eine »umfassende Freiheit
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terung (purgacién)«. Mit dem Freiwerden von »jedem Besitz und jedem
natiirlichen Begehren« (posesién y aficién natural), dem momentanen wie
auch dem gewohnheitsmifligen, wird diese Freiheit in der »Nacht des Gei-
stes« »umfassend in allem«, !

Spiter ist es Gott allein, der nun »in ihr (der Seele) wirkt, ohne ein an-
deres Mittel«. Das Bild fiir dieses Erfahren ist die Einsamkeit; sie meint
das Leersein des damit ganz fiir Gott geoffneten Geistes und des zu un-
eingeschrinktem Begegnen bereiten Menschen. Alle »Seelenvermogen
sind ausgeriumt« und werden nun von Gott »erfillt« bzw. von »Gottes
Geist bewegt und geleitet«. So spricht denn der Mystiker von »wahrer
Freiheit des Geistes«. In Bezug auf die Gemeinschaft von Gott und
Mensch wird die Liebe, als »Einheit allein von Zweien«, »Freiheit des Gei-
stes in Gott« genannt.'

Der Umwandlungsprozefl (transformacién) fithrt zur geistigen Reife.
Zunichst geschieht die Befreiung von allem »Zeitlichen und Natiirlichen
und von geistigen Neigungen und Eigenheiten«. Dies bedeutet 6ffnende
Umwandlung des Geistes, Bereitung zum Empfang, »damit Raum sei frir
eine iiberstromendere geistige Mitteilung und die Schwiche des Sinnenbe-
reiches die Freiheit des Geistes nicht versperrt«.

Das Befreitwerden von allen die Begegnung mit Gott behindernden Ge-
gebenheiten und das darauffolgende Freiwerden fiir Gott selbst bezeich-
nen den Transformationsprozefl des ganzen Menschen. Das bewirkt eine
Weitung aller Méglichkeiten, wodurch der Mensch mehr und mehr auf-
nahmefihig fiir Gott wird, seine Sicht der Welt gewinnt und seinem Wol-
len entsprechend Gottes Werke wirkt.!*

Dieser Wandel zur Freiheit wird anhand des Symbols der geistigen
Hochzeit als Angleichen (emparejar) an Christus, den Geliebten, bis zur
Gleichheit (igualdad) mit 7hm dargestellt. Der Prozef} gipfelt in der Verei-
nigung mit Gott (symbolisch »mystische Ehe«), in der die Seele Gott
gleich wird."”

2. Das Beginnen

Die grundlegende Erfahrung sicht Johannes vom Kreuz im Beriihrtsein
von einem »Ich-weiff-nicht-was« (un no sé qué), das fiir thn die wohl we-
sentlichste Bedeutung hat. Diesem offenen Geheimen widmet er die neun
Strophen des zweiten Teiles seiner »Glosa a lo divino«. (Der erste Teil galt
mit drei Strophen der Liebe.)!®* Dem Erkenntnisvermogen ist dieses Ge-

des Geistes in allem« (N II 9, 1); »Freiheit des Geistes in Gott« (C 36, 1); dies erschliefit
die Differenzierung in »von« und »fiir« niher.

TSN N 235123, Thew 191

12.C.35.6 bzw. 35, 21::5:36,1.

BN 123, 3¢

1550394

Lo st i

6 C 39; »Glosa a lo divino« in: Simtl. Werke 2. Bd., Neuausg., Einsiedeln 1978, 246 ff. Im-
mer die gleiche Ereignisfolge: Das Beriihren Gottes geht dem eigenen Tun voraus.
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heimnis dunkel, das heifit, aus eigenen Fihigkeiten nicht zu erfassen. Nur
im Glauben kann der Mensch begreifend in das Mysterium eindringen,
den Weg zur Einigung mit Gott beschreiten und erschlieflen, inwieweit
dieses »Ich-weif-nicht-was« dem Glauben entspricht und umgekehrt.

3. Glauben — Ein Kontinuum und eine Praxis

Glauben bezeichnet bei Johannes vom Kreuz meist eine Titigkeit: »glau-
ben«. Es begleitet den Menschen als das einzige bekannte Mittel des Er-
kenntnisvermégens auf seinem Weg zur Einigung mit Gott.” Zum Glau-
ben tritt dann die Liebe als Blindenfiihrer. Glauben als Handlung spiegelt
sich im Dogma des Drei-und-Einen (trino y uno), also der dogmatisch
formulierten Offenbarung, in der das Geglaubte verlebendigt bzw. das Er-
fahrene gedeutet wird.'® Die geoffenbarte Wahrheit und das Erfahren spie-
len bei Johannes vom Kreuz immer unlosbar ineinander. Beide sind auf-
einander angewiesen: das Wissen ist Vergleichspunkt und somit Deu-
tungsmoglichkeit fiir das Erfahren, dieses das konkrete Entfalten des Ge-
heimnisses ins Leben hinein. Glaubenswissen und Glaubensleben sind
eins. Hier erweisen sich Erfahren, Theologie und praktisches geistiges Tun
als eine Einheit; die Orthodoxie wird als Orthopraxie gelebt. »Der Glau-
be, dieses Geheimnis, gleicht den Fiiflen, mit denen der Mensch zu Gott
hingeht; und die Liebe ist die Fiithrerin, von der er auf dem Weg geleitet
wird. Wenn sie (die Seele) nun auf dem Weg die Mysterien und Geheim-
nisse des Glaubens iiberdenkt und in sich bewegt, dann wird sie es wert,
dafl die Liebe ihr das aufdeckt, was der Glaube in sich birgt, den Briuti-
gam, den er in diesem Leben durch die besondere Gnade der Einigung mit
Gott begehrt.«"

Der Glaube wird als einziges bleibendes Mittel fiir die Einung des Er-
kenntnisvermdgens mit Gott genannt. Daneben nimmt dieses selbst auf
verschiedene Weise teil an den Mitteilungen Gottes, allerdings ohne wirk-
lich zu verstehen (entender no entendiendo). Gott wirkt im Menschen,
ohne daf} dieser davon weifl (saber). Fiir das Erkenntnisvermégen ist Gott
zwar nicht erkennbar, aber durch den eingegossenen Glauben (fe infusa)
erlangt der Mensch ein kontemplatives Wissen (ciencia). So kann das Er-
kenntnisvermogen das gottliche Licht (luz divina) wahrnehmen.?

7 Gleichbedeutend fiir Glauben verwendet Johannes andernorts oft Kontemplation, eine
fiir ihn zentrale Lebenshaltung: Vgl. R. Korner, Mein sind die Himmel und mein ist die
Erde. Geistliches Leben nach Johannes vom Kreuz. Wiirzburg 1989, 33.

s SI1,2;9,1;19,11.

@A

2 L 3,48 f. Vgl. C 26, 8; 27, 5. L 3, 48 und 49.
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4. Das Ziel

Der Weg des Johannes vom Kreuz fithrt weiter zum Erschlieffen des Er-
fahrens im Werdeprozefl des Menschen. Dabeti ist das trinitarische Begeg-
nen wesentlich. Der Mystiker zitiert Joh 17,20, die von Christus ge-
wiinschte Einheit der Menschen in Gott, entprechend seinem Einssein mit
dem Vater. Er kennzeichnet damit die Gotteskindschaft, die sich prozes-
sual entwickelt »durch die Einheit und Transformation der Liebe«.?! Sie ist
ein Hineinnehmen in die Liebe Gottes selbst, die eine, in der Vater und
Sohn eins sind. Diese Einheit lebt im Atmen (aspirar) des einen im ande-
ren, und dieses beidseitige Atmen ist die »Atmung« Gottes (aspiracién),
der Heilige Geist selbst.?? Die Einheit der gottlichen Liebe erweist sich so
— im Erfahren — als trinitarisch. Sie ist Ziel und gleichzeitig Mittel der
Transformation in dieses Ziel, gleichzeitig Wirken und Wirkung, Wirken-
des und Erwirktes.

Die Transformation des Menschen erreicht hierin ihre Fiille. Dabei un-
terscheidet Johannes vom Kreuz aspiracién und aspirar als zwei Gescheh-
nisse. So wird das gottliche Atmen — dieses Atmen im Sinne des immer-
wihrenden Geschehens » Atmung« — von Gott zum Menschen gleichsam
hiniibergeatmet — mit bzw. in einem (anderen) Atmen. Gott schenkt sich
im Geben des Heiligen Geistes, und dieser erhebt den Menschen dabei mit
seiner gottlichen Atmung, formt dem Menschen dieses Atmen-in-Gott
(»Geatme«) ein und befihigt ihn zum eigenen Atmen der Liebe, fir die
Liebes-» Atmungx«.

Das mit dem Ziel Erfahrene offenbart dabei seine Kontinuitit auf dem
ganzen bisherigen Weg des Begegnens. Die verhiillte Vorerfahrung oder
latenten beriihrenden Ersterfahrungen erweisen sich dem Letzterfahrenen
zugehorig, und zwar dem auflerhalb des eigenen Bewufitseins liegenden
»Es«, wie C. Albrecht das im Bewufitsein » Ankommende« bezeichnet.??

5. Vier Grundgeschehen

Es lassen sich vier Grundgeschehnisse des Begegnens mit Gott aufweisen:

A. Berithren (tocar) toque
B. Begegnen (encontrar) encuentro
C. Erfiillen (llenar) pleno, plenitud

D.Durchdringen (traspasar) traspaso

Die erste grundsitzliche Freiheit des Geistes, zu der sich der Mensch durch
das Beriibren Gottes aufgemacht hat, fithrt auf den Weg des Begegnens —
reinigend und erleuchtend hin zur Gleichheit (igualdad) mit Christus.

HaC A<
2.C39,3,
2 C. Albrecht, Das mystische Erkennen. Bremen 1958, 266.
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Die geistige Hochzeit in »Geistlicher Gesang« (Cantico espiritual)
weist in das Erfillen des Menschen mit Gott selbst. Die Kennzeichen am
Hohepunkt dieses Wegabschnittes sind Leersein. Dies bedeutet aus-
gerdumtes Seelenvermogen, geistbewegt und geistgeleitet zu werden.?*

Der Weg dahin beschreibt schon hier das Gleichwerden mit Gott, eine
Verwandlung, die sich bis zum Ende des Cantico fortsetzt. Es ist die Er-
fahrung eines Durchdrungenwerdens des Menschen von Gott. Sie fithrt bis
zur Transformation in die drei Personen. Die wesenhafte Umwandlung
des Menschen in einen Schatten Gottes 1ifit das Wirken der Werke Gottes
erst dadurch wesentlicher werden, indem der Mensch 2 Gott und durch
ithn wirkt. Durch diese Teilhabe an Gott wird der Mensch ihm in gewis-
sem Sinne gleich.?

Die vier Grundgeschehen finden sich entsprechend der Kontinuitit des
Erfahrens in zunehmender Klarheit und wachsender Intensitit auch ent-
lang des gesamten Weges.

Als Beispiel sei hier das Erfiillen angefiihrt, eine den vier Grundgesche-
hen nach hohere Erfahrung. Sie reicht hinab bis zu den Anfingen des We-
ges der Kontemplation. Erwirkter Tod und daraus entspringendes Leben
— das ist das schmerzhafte Kerngeschehen des Heraustretens aus Altem
und der Ankunft von Neuem.?

Die Mitteilungen Gottes fithren zuniachst zur Erkenntnis der eigenen
Armut, die mit Angst und geistigem Schmerz erfiillt ist. Der Mensch muf}
oft im Dunkel gehen, in Trockenheit und Verstimmung, da er Neuland be-
tritt. Doch mehr und mehr wird er mit géttlichen Wahrnehmungen und
Glanz erfullt. Der Mensch erlangt den Geist des Herrn und die Gelassen-
heit.?”

In der Lebendigen Liebesflamme wird das Geschehen zunehmend rei-
cher dargestellt. Es ist ein Erfullen mit gottlichem Gut, mit geistigen Ga-
ben, Gnaden, Reichtiimern, mit Heil und Herrlichkeit. Es ist wie eine tief
in den Menschen greifende Flamme, die bis zum Feuer im Herzen des Gei-
stes und der Liebe dringt.?®

Mit dem Ineinander der vier Grundgeschehnisse erhebt sich ein Raum.
Wie das Beispiel des Erfiillens zeigt, leitet sich vom begegnenden und er-
tillenden Ankommenden eine immer stirkere Interaktion her. Die vier
Geschehnisse wirken in einer dritten Grunddimension, die entlang des ge-
samten Weges zu finden ist und nicht in der Dimension seines Beschrei-
tens liegt.

Der Erfahrende erreicht Tiefe und damit Weite des Menschseins iiber
bisher erreichte Rdume der Geistigkeit hinaus. Er gelangt in die Hohen des
Geistes und erfahrt dies physiologisch, Bewufltseinsklarheit stellt sich ein.
Mit diesem Hohersteigen zum Wesenskern und der gleichzeitig erzielten
Fulle des Begegnungsgeschehens 6ffnet sich gleichsam das Geviert des

# @ 22: 35 und 36.

5T 39bsw. L 3, 78.

R Eh

¥ N9,711,6 bzw. N 1L 16, 12; L 3, 66 bzw.C 6, 1; 14, 27; 20, 16; 35, 5; 36, 2.
BT 203518 40417
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seelischen Hauses in doppelter Weise, und das Dach der Vernunft bricht
auf. Der Mensch gelangt in der Transformation zu einem Begegnen mit
Gott in den Hohen des Geistes und der Fille der Geistigkeit. Er gewinnt
Einsicht in sein Werden im Begegnen.

Dieser Durchbruch ist Abschied, Auflésen von Grenzen und Uber-
schreiten im Durchlissigwerden. Neue Moglichkeiten tun sich auf und da-
mit anderes Denken und Handeln - ein neues Menschsein.

6. Menschenbild

Mit dem erdffnenden Erfahren und dem schon Erfahrenen finden sich
neue Bereiche des Menschseins. Neu — denn das Sich-Er6ffnende paflt in
keine psychologische Anthropologie, weder in die individuale noch in die
personale oder transpersonale, und weist so, psychologisch gesehen, im
Unbewufiten zumindest auf ein Uberbewufites, das sowohl zum Unter-
bewuBtsein als auch zu einem erweiterten BewuBtsein in Gegensatz steht.
Es »pafit« nicht, ist somit ein wirklich Anderes, denn es begegnet real-
symbolisch und unter dem Aspekt der Drei. Es steht auflerhalb des Be-
reichs des Selbst mit seinen Aspekten Zwei (Gegensitze) und Eins (inte-
grierende Mitte oder Selbst). Es begegnet auch nicht in einem erweiterten
kosmischen Bewufltseinsbereich mit dem Zentralaspekt Eins des Ich oder
Selbst (Alleinheit). Dies ist der Grund, weshalb dieses Dritte in keiner der
genannten psychologischen Anthropologien explizit auftaucht. Die Gege-
benheit der Drei, u.a. auf das Uberbewufite des Menschen weisend, wird
im folgenden unter dem anthropologischen Aspekt der sich erfahrungs-
haft erschlieflenden Struktur des Geistes aufgezeigt.

7. Ausblick

Die Interaktion scheint in andere Raume zu dringen. Das Begegnen mufl
tber den bisher gezeichneten Raum hinaus gesichtet werden und ebenso
in diesen hinein. Damit ist eine weitere Beschreibung des Prozesses mit
mehr als vier Grundgeschehnissen gefordert. Anbindungen, Wirkweisen
und Wirkraume sind ein Anliegen fur zukunftige Arbeiten. Damit gelin-
ge es auch, die von Johannes vom Kreuz gezeichnete Linie zum oberen
Sein zu erweitern und damit die heute einengende Seinsperspektive zu
uberschreiten, desgleichen seine Zustandsperspektive des Menschen und
der darin sich verwandelnden Vermogen. Dazu eroffnete sich noch eine
intersubjektive und lebensweltliche Sicht.

D) Die Geistigkeit des Menschen und deren Mitte

Johannes vom Kreuz benutzt fiir die Mitte des Menschen und die mit ihr
erfahrene Unauslotbarkeit das Bild eines dem Mittelpunkt der Erde entge-
genfallenden Steines. Er warnt uns vor einer zu eindimensionalen Vorstel-
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lung, die dieser Vergleich suggeriert. Der Mensch unterscheidet sich als gei-
stiges Wesen von den materiellen Kérpern und hat »weder Oben noch Un-
ten, Tiefer und Flacher«, auch sind in ithm »keine Teile und kein Unter-
schied von innen und auflen«, denn er ist »ganz und gar einheitlich und hat
kein Zentrum von groflerer oder geringerer mefibarer Tiefe«. Auch hilt
sich der Mensch nicht im Mittelpunkt auf, befindet sich aber doch in sei-
nem Zentrum. Das Gemeinte ist ein Raum mit immer weiter innen liegen-
den Zentren. Der jeweilige Aufenthalt bezeichnet einen Ort der Bewegung,
wobei ein stetes »Noch-Tiefer« méglich ist, bis in die tiefste Mitte hinein.
»Das Zentrum der Seele ist Gott«; der Mensch erreicht es in seinem Er-
denleben nie. Das »Je-Tiefer« benennt dariiber hinaus weniger einen Ort,
sondern die Transformation aller Vermogen. Gott wird den Menschen »in
allen Kraften, Moglichkeiten und Fihigkeiten verwandeln und erleuchten«
- »gemifl seiner Aufnahmefihigkeit«. Der Mensch wird im »Je-Tiefer« des
Fallens mehr und mehr erfullt mit Gott und so in ihn transformiert. Er
wird entsprechend dem Mafl aller seiner mit gottlichem Leben erfiillten
Anlagen mehr und mehr er selbst. Dieses Selbst-Werden ist gleichbedeu-
tend mit der Einigung mit und der Transformation in Gott.”

Das Werden des Menschen geschieht durch die Liebe: »Man mufl wis-
sen, dafl Liebe die Neigung, Kraft und Fihigkeit der Seele ist, auf Gott zu-
zugehen, denn durch die Liebe vereint sich die Seele mit Gott.« Mensch-
Werden als Menschlich-Werden ist ein fortschreitendes Geschehen der
verwandelnden Mitteilungen Gottes — ebenfalls ein wiederum erweitern-
der Aspekt des geistigen Seins und Werdens des Menschen im Vergleich
zu Individuation und Selbstwerden. Der Mystiker spricht in seiner Aus-
drucksweise von »Gottwerden«. *

1. Das Herz des Geistes

Wichtig ist die Feststellung, daff Johannes vom Kreuz neben dem Bild der
Mittigkeit bzw. Zentralitit der Tiefe des menschlichen Geistes und gerade
in diesem Bild aus dem Erfahren heraus auch eine Dezentralitit kennt.”
Uber Jung hinaus erweist sich so eine »Exzentritit in der Zentritat« der
dynamischen Struktur des Menschen. Damit wird die Erweiterung des
Bildes von der dualen Anlage des Menschen und der Integration ungeleb-
ter Moglichkeiten strukturell am deutlichsten — ebenso das Uberschreiten
der Individuation bzw. des ausschliefllich human, d.h. ohne Gott, be-
stimmten Selbstwerdens. Das gleiche zeigt sich fiir die dialogische Anlage
der Geistigkeit des Menschen, die iiber sich selbst hinausweist, und zwar
in einen begegnenden Erfahrens- und Wirkraum hinein, der nicht allein
selbsttranszendent zu begreifen ist.

® 1,1, 9-14.
W LA 13- bew. NI 20, 5: L.3,8; L4, 78.
3t Vel. L 2, 9.10.13.



174 Dieter Giinter

Sichtbar wird dies anhand folgender Skizze, die der durchbohrenden
Verwundung der Seele entspricht:

Durchbobrung

lebendiger Punkt —
wie Senfkorn

Herz des Geistes

Herz der Seele

Seele? sustancia?

/\ Durchdringen

Der Mystiker macht gerade an diesem Punkt die entscheidende Differen-
zierung zwischen Herz der Seele und Herz des Geistes und hebt damit ein
Gegeniiber von Seele und Geist heraus — zwei in der Mitte des Menschen
zu findende und zusammengehorige, aber unterschiedene Wirkweisen mit
differenten Bedeutungen fiir die Geschehnisse im Gesamt der Geistigkeit
des Menschen, der geistigen Personlichkeit und des Liebeszentrums Geist.
Anders gesagt: Das Selbst des Menschen beschrinkt sich nicht auf die Per-
sonlichkeit, sondern es ist lebensweltlich eingebunden in eine iibergrei-
fende anthropologische und humane Struktur. Mit dieser erscheint der
Mensch in einem ihn wesenhaft iberschreitenden Begegnungsgeschehen.

Selbsttranszendenz des Menschen erweist sich so nicht allein als ein ge-
wolltes Uberschreiten des Eigenen in das Mehr und Weiter an Moglich-
keiten, sondern, wie die Gnadenerfahrung des Beriihrens zeigt, als ein in-
tegraler Bestandteil einer Bezogenheit auf Gott als den Anderen.

2. Individuation, Selbstwerden und geistiges Werden

Das psychologische Faktum der Integration und des lebensweltlich bezo-
genen Verwirklichens der Personlichkeit wird in dem mit Christus geein- -
ten Willen ausgedriickt, womit der Mensch ein Geist und eine Liebe mit
Christus ist.*?

Den drei Seelenvermégen erschliefit sich nicht nur Neues, bisher Un-
bewufites, mit dem der Mensch dann bewufft umgeht, sondern ihre Wirk-
weise gestaltet sich durch Erfiillen neu, verwandelt sich. Der Umgang des
Menschen mit sich selbst und anderen wird so nicht nur ein erweiterter

2. 22,3 (5).
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Umgang des Individuationsprozesses der Personlichkeit und des Selbst-
werdens im lebensweltlichen Bezug, sondern ein mit Neuem erfiillter,
grundlegend verwandelter. Dabei erstreckt sich dieses neue Leben tiber
die verwandelten Wirkweisen der Seelenvermogen bis zu einem transfor-
mierten Erfahren des Wirkens Gottes am Erkennen, Handeln und Urtei-
len. Aus der erfahrenen Transformation des Erkenntnisvermégens etwa
»... erfahrt die Seele Gott durch Gott selbst. Denn sie ist hier in ithrem Er-
kenntnisvermdgen eins mit der Allmacht, Weisheit, Giite, usw. ...«** Der
Mensch hat hier bewufit den Bereich der mystischen Relation betreten, in
der Gott die grundlegende Evidenz der Wirklichkeit ist.

Das mystisch gefundene »Mehre, das Uberbewuflte des Geschehens in
der menschlichen Geistigkeit zeigt seine Kommunikation mit dem Unter-
bewufiten an. Mit dem ausgewiesenen Ineinander der vier Grundgescheh-
nisse des Begegnens mit Gott in ihrer zweiten und dritten Grunddimensi-
on dringt das geistige Geschehen in die psychologischen Gesetzmiflig-
keiten und Gegebenheiten (das »Unterbewuf3te«) hinein. Das Werden des
Menschen erweist sich so als ein geistiger Prozef}, bei dem eine radikale
Verwandlung stattfindet. Dies beinhaltet mehr als blofle humane Indivi-
duation. Es ist gleichzeitig Offnung ins Ganze und Sammlung ins Eine.

3. Der Geist

Die Geistigkeit des Menschen besitzt eine dynamische Anlage in der Wei-
se einer Drei, welche die psychologische »Drei« — die einende Mitte des
Selbst iiber den Gegensitzen — iibergreifend umfafit.

Psychologisch bedeutet dies das Geoffnetsein des Unterbewufiten und
die Kommunikation mit den tiberbewufiten Gegebenheiten. Geistig be-
schreibt es das gegenseitige Ineinander von Psyche und Geist sowie das
Verbundensein des Geistes mit der Vernunft bzw. deren Einbindung in
diese dialogische Dynamik. Damit zeigt die Geistigkeit des Menschen die
genannte geistige Drei — die spirituale Triade.

Schiuf$

Johannes vom Kreuz entdeckt Grundriume und Grundgeschehnisse des
menschlichen Ich. Seine Einsichten legen die strukturelle Dynamik der
Bewegungen menschlich-personaler Geistigkeit offen, in welcher der
Mensch als Subjekt seine dialogische Lebensdynamik weitreichend und
tiefgreifend erkennt. Mit den Grundbewegungen dieser Dynamik kann
der Mensch sich adiquat entfalten und mit der herausgestellten spiritua-
len Triade sich weiter 6ffnend entwickeln. Von hier aus konnten gewif} die
heutigen Sichtweisen von Vernunft, Individuum, Subjekt und Personalitit
des Menschen belebt werden.

b Lt
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Diese Bedeutung der Mystik kommt zum Ausdruck in der Einschit-
zung Claude Tresmontants: »Die christliche Mystik ist (...) nicht nur
nichts Irrationales, sondern im Gegenteil eine Denkweise, die darauf ab-
zielt, der menschlichen Erkenntnis ein Feld, einen Bereich zu eroéffnen, in
den einzudringen sie aufgerufen ist.«**

Mystik als ein Phinomen des Menschseins ist nicht allein bezogen auf
das Herz, das Gemiit oder gar nur auf das Gefiihl, sie betrifft wesenhaft
das Erkenntnis- und Urteilsvermdgen. Johannes vom Kreuz zeigt die voll-
stindige Integration bzw. das urspriinglich schon vollstindig ineinander
Integriertsein von Mystik und Vernunft, ferner die Einheit der psychi-
schen, geistigen und verniinftigen Grundgegebenheiten des Menschseins
im Prozef des Lebensvollzugs.

In der Reflexion des Erfahrens dient die Ratio der Deutung, so auch im
Betrachten und Anwenden der Offenbarungswahrheiten. Mit der Erfah-
rung erschlieflen sich der Vernunft Inhalt und Bedeutung von Offenba-
rung; deren Inhalte werden erkennbar, einsichtig und zusammen mit der
dialogischen mystischen Relation in ihrem offenbarenden Charakter im
Lebensalltag relevant. Gott wird, selbst inmitten eines sich »atheistisch«
nennenden geschichtlichen Geschehens, »Wirklichkeit«.?

Um den Prozef} der im Verborgenen geschehenden Grundgeschichte als
eigentliche Schopfungsgeschichte zu begreifen, sind mehrdimensionale
Zeugnisse notwendig. Die Interpreten sind, sofern sie sich als Vermittler
ins eigentliche Geschehen bemiihen, nicht weniger wichtig als die als sol-
che anerkannten Mystiker. Fiir den Christen gilt dabei etwa die Einsicht
R.C. Zaehners: »Um Christ zu sein, muff man sowohl Marxist wie Bud-
dhist, Konfuzianer wie Taoist sein, denn in Christus vereinigt sich alles,
was von bleibendem Wert ist.«%

Die »wesentliche Seligkeit« besteht darin, »Gott zu gewahbren, und
nicht darin, Gott zu lieben«. Die Erkenntniskraft ist »Triger der wesent-
lichen Beseligung«. Thr »ist es eigen, zu empfangen, nicht zu geben«.”” Lie-
bend zeigt sich jedoch »in dem ersten Streben das zweite eingeschlos-
sen«.”® Liebe steht daher hoher als Erkennen. Denn sie empfingt und ver-
wirklicht sich erst in der Hingabe.

Derzeit bemiiht sich die Weltgesundheitsorganisation, Spiritualitit als
einen der wesentlichen Faktoren der menschlichen Gesundheit festzu-
schreiben. Den modernen therapeutischen Erkenntnissen entspricht Jo-
hannes vom Kreuz auf seine Weise: »Die Gesundheit des Menschen ist die
Liebe zu Gott. Solange diese Liebe nicht vollstindig ist, mangelt ihm die

* Claude Tresmontant, Der Weg nach innen. Christliche Mystik und die Zukunft des Men-
schen. Graz/Wien/Kéln 1980, 9.

* Arthur Himmelsbach, »Atheistische« Theologie bei Johannes vom Kreuz. In: Johannes
vom Kreuz, Lehrer des »Neuen Denkens«. Sanjuanistik im deutschsprachigen Raum.
Wiirzburg 1991, 159-170; Eugen Biser, Ich glaube also bin ich. Glaubensvollzug in au-
gustinischer Sicht. In: Edith Stein Jahrbuch 4 (1998) 117 f.

% R.C. Zachner, Mystik — Harmonie und Dissonanz. Olten 1980,
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vollstandige Gesundheit, und darum ist er krank. Krankheit ist Mangel an
Gesundheit.«* Zu den sieben verschiedenen Graden der Liebe, die der
spanische Mystiker unterscheidet, kann er grundlegend, pastoral wie the-
rapeutisch sagen: »Hat der Mensch jedoch nur einen, auch nur den ge-
ringsten Grad von Gottesliebe, so lebt er bereits.«*

¥ C 11, 11. Vgl. C.G. Jungs das religidse Problem betreffenden Praxiserfahrungen in: Ger-
hard Wehr, Der innere Christus. Zur Psychologie des Glaubens. Siche den Abschnitt:
Ganzheit und Johannes vom Kreuz.

. Bhd.



