
THERESE VON LISIEUX ALS LEBENSTHEOLOGE

M ultiiariam  m ultisque m odis olim  Deus loquens patribus in  
propbetis, novissim e diebus istis  locutus est nobis in  F ilio (Hebr. 
1,1-2).

G ott selbst kam  also au i die Erde unter die M enschen, um  
ih n en  lebend und lehrend seine le tzte Offenbarung zu bringen. Zeit 
und Ort dieser irdischen Existenz sind uns bekannt. Leben und  
Lehre, T at- und W ortoffenbarung sind daher gesch ich tlich  bezogen  
und zwar so, dass sie die ganze m ensch liche Existenz als ein  Vor und  
N ach an  sich  ziehen. Die C hristus-O ffenbarung is t  dann auch in 
n ergeschichtlich  geworden, weil sie gerade ein  die G eschichte m it
darstellender Faktor ist, n ich t nur im  W eltgeschehen, sondern  
ebensosehr im  einzelnen Seelenvorgang. Christus soll bei allen und  
bei allem  m iteinbezogen werden.

In diesem  Sinne könnte m an behaupten, dass sich  die F leisch
werdung G ottes in  einem  im m erw ährenden neuen D asein fortsetzt. 
Leben und Lehre des G ottessohnes richten  ihren  Anruf stets an ein  
anderes « D u ». Es gibt aber « D u s», die H eiligen näm lich, w elche 
d en  Anruf n ich t nur allein  fa st ganz verstanden haben, so dass ihre 
Antwort sie total in  Anspruch nahm , sondern sich auch bem ühten, 
ih r  D asein ein  im m er deutlicheres und vollkom m eneres Ja-W ort 
se in  zu lassen. Solchen « D u s » gegenüber h a t der Theologe eine  
bestim m t n ich t leichte, aber darum n ich t w eniger dankbare A uf
gabe. Er m uss diese aufs neue erlebte Offenbarung Christi, diese 
lebendige Theologie, diesen gelebt beantw orteten-A nruf zu verstehen  
versuchen, denn h ier findet m an von neuem  W ahrheit, Weg und  
Leben.

Hans Urs von B althasar h at eine solche Arbeit versucht.1 Er 
k önn te kein  besseres « D u »  gew ählt haben, als Therese von Lisieux, 
die ih r Ja-W ort selbst auf geschrieben h at und bezüglich der Papst

1 U h s  v o n  B a l t h a s a r ,  H a n s ,  Therese von Lisieux. Geschichte einer 
Sendung, Köln, Jakob Hegner, 1950; 334 S.; 22 x 14 cm.
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Pius XI. schon bei der Seligsprechung die Frage ste llte : «W elch es  
is t  das Wort, das Gott uns sagen will? Was will uns die K leine  
Therese sagen, die sich auch zu einem  W orte-G ottes h at werden  
lassen? Denn Gott spricht durch ihre Werke... » 2 Selbstverständlich  
m uss m an sich dann bem ühen, Therese von G ott her und n ich t  
vom  M enschen aus zu verstehen, weil sie ja eine G esandte ist. D ieses 
Schauen — n ich t m it irdischen, sondern m it h im m lischen  Augen — 
n en n t Balthasar: « e in en  Versuch theologischer Phänom enologie»  
(S.29).3

Ein theologischer Heiiigen-Katalog

In einer langen  Einleitung versetzt B. den  Leser sofort in  die 
einzig richtige Situation, um  seine Arbeit über eine Sendung zu ver
stehen. Paulinisch (I Kor. 12,4-11) ste llt er dem Leser die gottm en 
schliche R ealität vor, w elche die M ission Christi bis zum  Ende der 
Zeiten fortsetzt, « d ie  Kirche C hristi» . Desw egen gibt es eine objek
tive und eine subjektive H eiligkeit, m it der der G eist der Liebe 
den Leib C hristi organisch aufbaut. Bei diesem  Aufbau te ilt der 
G eist jedem  nach  seiner Eigenart zu.

Balthasar projektiert Existenz und V erschiedenheit der H eiligen, 
w elche dem Volke zum Beispiel, den Theologen zu neuer Auslegung  
der Offenbarung gegeben sind, aus der Ewigkeit in  die Zeit h inein . 
«G o tt h at von jedem  Christen eine Idee, die ih m  seinen  Platz  
innerhalb der k irchlichen  G liedschaft absteckt... D iese in  Gott ru
hende Idee zu verwirklichen, d ieses « individuelle G e se tz» —• das 
■ein von G ott frei entworfenes, ganz übernatürliches Gesetz is t  —  
ins Leben um zusetzen, is t  das Ziel des C hristen» (14). Um seinen  
Platz, an dem  m an nur h eilig  werden kann, zu erkennen, m uss m an  
beten und betrachten; denn « anders als betend kann keiner seine  
Bestim m ung zur H eiligkeit fin d en »  (15).

In  dieser G ottes-Idee der H eiligkeit gibt es U nterschiede des 
Formats. Es gibt « die Sendung zur gew öhnlichen H eiligkeit, die 
der Christ norm alerweise innerhalb der K irche und der Gem einde 
zu verw irklichen hat, und es gibt die Sendung zu differenzierter  
Heiligkeit, in  w elcher Gott zum  Besten der Kirche und der G em einde  
einen  Einzelnen als besonderes Beispiel der H eiligkeit hervorhebt. 
Ein so hervorgehobener war zum  Beispiel Paulus, der im  Bew ust- 
sein  seiner Sendung die Kirche auffordert, auf ih n  zu sehen, ih n

2 Alloc. 11 Febraio 1923.
3 D er Versuch ist schon ausführlich iecensiert w erden von F r i e d r i c h  

W u l f ,  S. J., Noch einmal Theresia von Lisieux, in Geist und Leben, 24 
(1951), ppp. 462-469. Dieser Literaturbericht will hauptsächlich ein Karmeli- 
tanischer sein.
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nachzuahm en, so wie er den Herrn n ach ah m e» (16). Der Auftrag  
einer solchen  repräsentativen H eiligkeit is t  ein  reines G ottesgeschenk  
« eine Zuteilung, die der B eschenkte sich  w ohl oder übel, sch lechter  
oder besser... aneignen  m u ss»  (17).

W ichtig für das V erstehen Balthasars is t  noch eine andere E in
teilung der differenzierten H eiligkeit innerhalb der Kirche. Es gibt 
« Sendungen, die wie Blitze vom Him mel herab in  die K irche ge
schleudert werden, die einen einm aligen  und eindeutigen W illen Got
tes m it seiner K irche zur D arstellung bringen m üssen. Es gibt auf 
der Gemeinde, aus der G em einschaft der Orden em porwachsen und  
der anderen Seite Sendungen, die aus dem  Schoss der K irche und  
durch ihre R einheit und K onsequenz d en  anderen zum  Vorbild 
w erden» (17). D iese stam m en aus der Kirche, jene kom m en von  
G ott und w achsen  in  die Kirche h inein . Die G ott-H eiligen  sagen  
aus, «w as der Geist Gottes, — der im m er lebendig weht, wo er w ill 
und der im m er neue Aspekte der unendlichen  Offenbarung auf
deckt, — gerade heute sagen  w ill» . (18)

Und w eil es nun das w ichtigste ist, den  W ünschen G ottes n ach zu 
komm en, so m uss die K irche m it aller Sorgfalt jene Heiligen, die
Gott ih r sendet, finden und em pfangen. D iese H eiligen sind für
das Volk « eine neue vom  H eiligen G eist geschenkte Form  der 
N achfolge Christi im Leben, eine Illustration  und Exem plifizierung  
des Evangelium  im  Alltag. Für die Theologen dagegen sind sie m ehr  
eine neue Auslegung der Offenbarung, eine Bereicherung der Lehre 
um  neue, b isher noch w enig beachtete Züge » (19).

Diese H eiligen-E inteilung suggeriert m. E. einen  anderen U nter
schied: in  « m e h r »  passive und « m e h r »  aktive Heilige, als ob es also 
auch H eilige gäbe gegen ihren  W illen. W enn dem so wäre, würde 
dann n ich t die ganze E inteilung kom prom ittiert? D iese Frage findet 
vielle ich t noch einem  Grund in  der A uffassung Balthasars über das 
Kriterium  zur K anonisierung der H eiligen. Nach B. is t  das Tugend- 
K riterium  fraglich, weil es « ein  unüberschreitbares ’ non plus u ltra ’ 
ausdrückt. Aber dem  ist  n ich t so » (29). D enn w enn es eine Skala  
von G rau-Nuancen zw ischen den gew öhnlichen  Sündern und den  
kanonisierten  H eiligen gibt, « dann wird sich  diese Abstufung auch  
innerhalb  der Reihe der K anonisierten  fortsetzen »  (29).

Aber, wo vernein t die « m inim um  » K an on-N orm 4 diese abstu- 
fung? Ausserdem, w enn B. behauptet: « in  der Sendung die jeder

4 C.I.C., 2104 : « In  causis confessorum discuti debet dubium : an constet 
de virtutibus theologalibus Fide, Spe, Caritate tum  in D eum  tum  in proximum, 
neenon de cardinalibus Prudentia, lustitia, Temperantia, Fortitudine, eam mque 
adnexis in  gradu heroico in casu et ad effectum  de quo agitur; in causis vero 
martyrum : an constet de martyrio eiusque causa et de signis seu miraculis in 
casu et ad effectum de quo agitur ». Für eine w eitere Begründung verweise 
ich nach: G a b r i e l  d e  S a i n t e - M a r i e  M a d e l e i n e ,  O.C.D., La Béatification et 
la Canonisation des Martyrs, in « Limites de  l’humain, (Études çarmélitaines). 
pp. 225-234.
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Einzelne erhält lieg t w esentlich  die Form, der ihm  geschenkten  und  
von ihm  geforderten H eiligkeit begründet (und) die A usführung  
dieser Sendung is t  für ih n  id entisch  m it der ihm  zugem essenen  und  
erreichbaren H eiligk eit»  (14), könnte m an dann auch von ’’ d ie se m ” 
Sendungs-K riterium  n ich t sagen, es gibt keine A bstufungen, denn  
alle Heiligen sind dann « au sgefüh rte  » Sendungen? Wäre sogar ein  
Prozess dem  Kriterium  B. gem äss für Therese n ich t fraglich  gewor
den? Denn bei Therese gibt es « gewisse Verstösse gegen die Idee und  
Integrität der Sendung » (83). Ihrer Theologie bleibt « vor allem  das 
G eheim nis der Beichte » unerschlossen. Und doch kann  m an « n ich t  
sagen, dass ein existenzielles Verständnis, eine Verlebendigung des 
Sinnes der Beichte n ich t in  ihrer Sendung gelegen wäre » (92). Der 
scheinbar harm lose Fehler der vorzeitigen H eiligsprechung und der 
Zusicherung ihrer Sündenlosigkeit offenbart jetzt, «w o es um  die 
entscheidende christliche R ealisierung geht, ih r ganzes Verhängnis. 
Das V erhängnis is t  dieses, dass ihre karm elitische Sendung eine  
letze ununterschiedene G em einschaft m it den Sündern fordert, dass 
aber ihre reflektierte H eiligkeit eine solche G em einschaft verh in 
dert » (313).

W elche Aufgabe h at also der Theologe diesen « G ott-H eiligen » 
gegenüber? Die Antwort Balthasars is t  klar: « Man sollte das ins  
Licht stellen , was sie selber ins Licht stellen  w ollen  und m üssen: 
ihre Sendung, ihre Auslegung Christi und der H eiligen S ch rift»  (21). 
Auf diese Weise h at B. theologisch  ein  kirchiches Fundam ent gelegt, 
um  seine « übernatürliche Phänom enologie » (20) der Sendung T h e
resens von Lisieux zu versuchen.

Therese eine Gott-Heilige

Therese wird sofort in  den K atalog der repräsentativen Heiligen  
eingeschrieben. Sie is t  sich  anfänglich  n ich t bewusst, Trägerin einer  
für die K irche gültigen B otschaft zu sein. « D ieses B ew usstsein  ist  
in  ihr erst erwacht, nachdem  das Werk schon fast fertig  war, n a ch 
dem Sie ihre Lehre dargelebt hat, ja  nachdem  sie die w esentlichen  
Teile ihres Buches geschrieben hat: erst im  Anblick des vor ihr  
Liegenden sieh t sie plötzlich  das Fremde, m ehr als Persönliche, das 
sie, ohne es selbst zu w issen, gehorsam  verw irklicht h a t»  (22).

Aber dann « scheut sie sich  auch n icht, ihre dargelebte Lehre, 
ihre Existenz der K irche als Beispiel zu Verfügung zu stellen  » (24). 
Man m uss dann jedoch Therese überall, wo sie sich  p e r s ö n l i c h  
nim m t, s a c h l i c h  nehm en. Auf diese Weise h a t B. fundam ental 
Theresens Lehre und Leben theologisch in  den R ahm en der in  die 
Kirche geschleuderten Sendungen gestellt. Es wird dann also keine  
blosse Hagiographie geboten, sondern eine Sendungstheologie. W eil
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B. sich  als Theologe Leben und Lehre Theresens annährt, sucht 
seine A ufm erksam keit sogleich  nach  Angaben, die die theologische  
Existenz fundieren. Im  Dasein ihres Lebens entdeckt er als Grund
wort die «W ah rh eit» , w elche « T a t und V erw irklichung» is t  (34).

Eine solche W ahrheit is t  kein  Begriff, sondern eine gottbezogene 
Lebenshaltung, die m an n ich t ein  für allem al fertig  erlernen und  
w eitersagen  kann, weil sie etwas situationsm äszig Einm aliges ist. 
«W ah rh eit is t  der in  jedem  Augenblick m it ganzer Liebe erfasste  
und ausgeführte Wille G o tte s» (41). Durch solche W ahrheit b ibli
scher Art, als Zeugnis, als Offenbarung, als Gehorsam, als Sendung, 
rückt das Leben Theresens «u n ter  das Zeichen der T h eologie»  (33).

Diese W ahrheits-Sendung findet ihren  Ausdruck in  T heresens 
ganzem  Leben, das also wie der « S to f f»  ist. Therese objektiviert so 
zu sagen ihre Existenz w ie .sin Bildhauer seine Statue. Die Statue, 
woran sie m it allen K räften arbeitet, is t  die «V erw irklichung des 
W ortes der Liebe im  Leben und zwar so, als gäbe es zwei Theresen... 
Die eine tr itt im m er m ehr in  den Schatten , die andere in s Licht. 
Die eine zehrt sich  auf... die andere erfüllt sich im  genauen Mass 
als die erste abnimmt...» (47). Nach B. h at es v ie lle ich t in  der «ganzen  
G eschichte des Christentum s w enig so Befrem dendes gegeben wie 
’ d iese Verdoppelung ’ » (48).

Ist es w irklich so etwas Befrem dendes was in  Therese vorgeht?  
Ich glaube est is t  gerade das N orm algeschehen einer Seele, in  der 
die Gnade tatsäch lich  im m er m ehr lebensrichtunggebend wird. J e 
denfalls is t  es n ich ts Befrem dendes in  der Karmel-Lehre, wo der 
ganze A ufstieg zum Gipfel des Berges in  diesem  Vorgang zu verstehen  
ist. Die Ausdrücke: 'zw ei T h eresen ’ und ’ V erdoppelung’ sind darum  
m einem  Erachten nach  keine glückliche Entdeckung.

Je m ehr Therese ihre Aufgabe durch ihre Existenz verwirklicht, 
um  so m ehr ste llt sie diese zur Schau, turnt si vor, denn « für T he
rese is t  nun letz lich  das wahr, was verw irklicht, was gelebt is t»  
(50). Was Therese von Augenblick zu Augenblick zu verw irklichen  
und darzuleben versucht, is t  der ganze W ille G ottes und sie is t  
sich  bewusst, dass sie so im  Herzpunkt der übernatürlichen W irklich
k eit steht, ja  sogar schon teiln im m t am ewigen Leben, oder besser 
noch, an ihrer von  Gott zugedachten  Sendung, die darum n ich t in  
dieser W elt ih r  Schwergewicht hat.

Ihrer E xistenz-Sendung bewusst, su ch t Therese, —  die n ich ts  
m ehr in  den Büchern findet, — alles im  Evangelium  und hier, 
sagt sie selbst, « schöpfe ich  alles, was m eine arme k leine Seele 
brau ch t»  (69). Doch dieses ganze Suchen is t  Ich-bezogen. Sie h a t  
die S chrift « aber fast ausschliesslich  im  Licht ihres eigenen  Lebens 
und ihrer persönlichen  Sendung auf sich  w irken la ssen »  (79), aber 
doch so, dass ih r G edankenschatz sich  bereichert, zaghafte A hnun
gen  sich  zu strahlenden G ew issheiten  entfalten , persönliche Ein
sichten  sich  kräftigen  zur sicheren und m itteilbaren  Lehre. Und
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das W ichtigste: Durch die Schrift erfährt Therese, dass ih r A uftrag  
von Gott und ihr Leben kein Subjektivism us ist, sondern eingebettet 
lieg t im  objektiven Gefüge der Offenbarung. Sie lie st die S ch rift 
kirchlich  und darum gibt es keine Luther-G efahr für Therese.

Obgleich die Sendung T heresens so sehr der H eiligen Schrift  
gem äss ist, is t  sie doch n ich t schattenfrei. D iese Sch atten  liegen  « in  
gew issen Verstössen gegen die Idee und In tegrität der S en d u n g » 
(83). Es sind zwei Schatten , die kausal gesehen  ganz k lein  sind, aber 
effektiv sehr gross. Der erste b esteh t kausal in  der Erzählung ihrer  
wunderbaren Heilung. Therese is t  von jetzt ab das W underkind. Sie 
h at Maria gesehen, sie is t  auf einen  Sockel gestellt. Sie is t  eine 
Gipsheilige, die ihre Um gebung anfertigte. D aher die schlim m ste  
F olge: « Sie m uss an ihrem  Leben, an ihrer Existenz beweisen, dass 
die Erscheinung echt w ar»  (86). Auch w enn es ih r gelingt, diese 
Gipsm aske zu zertrüm m ern und ganz sich selbst zu sein, eins h at  
sie zurückbehalten: «Exem plifizieren  m it sich  se lb st»  (88). Den  
zw eiten Sch atten  w irft P. P ichon S. J. über ihre Sendung. Als T h e
rese bei ihm , ungefäh r zwei M onate nach  E intritt in  den Karmel, 
eine G eneralbeichte ablegte, erklärte er fe ir lich : « Sie haben n ie
m als auch nur eine einzige schwere Sünde b eg a n g en ». Folglich  
m ein t Balthasar sagen  zu m üssen, der Pater habe erklärt: nie eine  
Sünde, denn von jetzt redet sie allein  von U nvollkom m enheiten. 
Man h at in  ihr das Sündenbew usstsein  ertötet, sie aus der G em ein
sch aft der Sünder herausgezogen, « sie endgültig  in  der Isolierung  
der H eiligkeit festgeb an n t»  (90). Durch diese S ch atten  bleiben  
« ih rer  Theologie zentrale G eheim nisse unerschlossen: das Tragen  
der Sünde und der Solidarität in  der Sünde, vor allen  das G eheim nis 
der Beichte » (92). Therese h a t sieh  von diesen U nfällen  m it grösser 
Anstrengung, aber sch liesslich  doch wider erholt, dies zeugt von  
G esundheit ih er Seele, wie von der Grösse ihrer Sendunsgnade. Wo 
zeigt B. die W iederherstellung? (vgl. 313)

Das Wo-sein der Existenz-Sendung

Therese, die sich, « zu  einem  W orte-G ottes h a t werden la ssen »  
(25) soll auch ihre Sendung gesch ichtlich  darstellen. In  einem  zw ei
ten  Teil gibt B althasar den R ahm en dieses gesch lichtlichen  D arstel
lern. Erstens: das R aum -gebunden-sein. D ieses W o-sein  der Sen
dung-E xistenz vollzieht sich  innerhalb  des W eltstandes und Ordens
standes als Lebensform en der Kirche. Die beiden Stände sind Sym 
bolik. Der W eltstand im  R ahm en der Fam ilie is t  für Therese ein  
Bild des Himmels. Hier lernt sie b ild lich  das K ind-V ater-, das Ich- 
D u-V erhältnis, G ottes M utterliebe und das k irchliche Beten. Gut 
sein  bedeutet dann auch in  Theresens W elt nur eines: « d en  W illen
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des Vaters tun, der M utter Freude m achen. Schuld is t  nur das eine: 
die Eltern betrübt haben (110). Die Fam ilie und ih r scheinbar so 
sch lich tes Leben sp iegelt jeden Augenblick gle ich n ishaft die letzten  
G eheim nisse des Evangelium  wider. Das jüngste G ericht is t  wie 
die Preisverteilung in  der Familie, der Tod kann  n ich ts W esentliches 
zerbrechen. Solch ein Fam ilienleben steh t unter dem  Zeichen der 
Jungfräulichkeit. So h at es Therese selber gewuszt. Und so gibt es 
hier im  Grund keinen  Bruch. « Das K loster is t  die norm ale E ntfal
tung ihres christlichen  Fam ilienlebens (123). Ohne Zweifel n im m t 
so die Fam ilie Teil an T heresens persönlicher Sendung. Darum  
behauptet Balthasar, dass diese Sendung « so neu und unerw artet 
sie in  den drei letzten  Jahren ihres Lebens vor ihrem  geistigen  
Auge auftaucht, n ich ts als die ins Uebernatürliche übertragene W elt 
ihrer K indheit i s t »  (125).

Diese Übertragung gesch ieht h inein  in  das W o-sein des Ordens
standes, er verübernatürlicht den irdischen « S to ff» des W o-seins, 
den W eltstand. Der Ordensstand h a t nach B. drei Aspekte: « d ie  
Regel, das k lösterliche Amt, die k irchliche Sendung. Die Regel m it  
den Gelübden engt Therese ein, um  durch Selbstaufgabe m ehr k irch
lich  und soteriologisch sein  zu können. So lebt sie eine Theologie 
des O rdensstandes dar, so steh t sie in  der U niversalität der Liebe 
Christi, w elche die irdischen  Beziehungen, zum al die der Fam ilie, 
« o h n e  S ch w ierigkeit»  einbezieht (139). Also «E in en gu n g»  wird zu  
«E rw eiterung». Der Sprung aus den w eltlichen  Bindungen is t  da, 
«u m  die W eite der K atholizität in  der Liebe zu erreichen und darin  
alle ’ Z ärtlichkeiten ’ der W elt zu überbieten und ein zu sch liessen » 
(143).

Das Amt m uss Therese noch m ehr liebefähig  m achen. « S elbst
aufgabe  » genügt n ich t sie soll eine, « D u rch g a b e» des göttlichen  
W illens werden. Aber hier scheitert Therese durch die ex isten tie lle  
M ethode, die Exem plifizierung am eigenen  Ich; obleich Therese 
selbst diese M ethode verurteilt, h at sie selbst doch n ich t m ehr um 
zulernen verm ocht. B althasar sieh t in  dieser M ethode « die tradi
tionelle Schw äche des Karmel, die von T heresia von Avila und  
Johannes vom  Kreuz herstam m t...» , (153) sichtbar werden. Die tra
d itionelle Schw äche des « Vorturnens » im  Karm el kann m an n ich t  
ein fach  verneinen. Aber is t  es wirklich so, wie B althasar es m eint?  
D enn w enn Johannes vom  Kreuz seine Lehre herauszuarbeiten an 
fängt, sagt er « expressis verbis », dass er weder auf eigene Erfahrung  
noch auf W issenschaft vertraut, obwohl beide ihm  h elfen  k ö n n en .6 
Irgendwo anders gibt er allen den Rat, n iem als einen  M enschen zum

5 Subida, Prólogo, 2: € Y, por tanto, para decir algo de esta noche 
oscura, no me fiaré, n i de  experiencia, ni de  ciencia, porque lo uno y  lo 
otro puede faltar y  engañar; mas, no dejándom e de ayudar en lo que pudiere
de estas dos cosas... » (BMC, t. 11; Burgos, 1929, p, 6).
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Exem pel zu nehm en, sondern Christus a lle in .6 Therese h a t jedoch  
auch diesen Aspekt der durchgehenden Liebe angestrebt. In  dem  
G edankengange über die « D urch gabe» m ach t B althasar die fo l
gende Bem erkung: « D ie  K luft zw ischen dieser E instellung zum  
N ächsten  und derjenigen, die Therese in  der W elt, im  K reise der 
Fam ilie besass, ist u n sch liessb ar» (157). Da soll es also plötzlich  
eine K luft geben, wo die Uebertragung der W elt ihrer K indheit in s  
« Uebernaturliche » (125) eine sublim e Höhe erreicht?

Scheitert die U niversalität der Liebe Christi, w elche alle ird i
schen  Beziehungen — zum al die der Fam ilie — « ohne Schw ierig
k e it»  (139) einbezieht, gerade da, wo sie noch erw eitert ist? Gibt 
es, gerade da k einen  Stoff m ehr, wo die Form noch vollkom m ener  
wird? B althasar brauchte scheinbar diese K luft, um  zum  dritten  
Aspekt zu kom m en: « d ie  K irche». D enn diese M ehr-L iebe-Fähigkeit 
is t  eine ganz objektive, am tliche Liebe... (157) Durch diese Liebe 
is t  sie «M utter der S eelen  gew orden» (179). Soll ih r  das n ich t  
genügen? N ein is t  ihre Antwort; und könnte sie alle B erufungen  
die ihrigen nennen, dennoch wäre sie n ich t zufrieden. Im K orinther
brief liest sie, dass auch die vollkom m ensten Sendungen wertlos sind  
ohne Liebe...: «E n dlich  h atte ich  m eine Ruhe gefunden!... Erst die 
Liebe erschloss m ir m einen  B eru f»  (180). Jetzt h a t sie ihren  Platz 
im  Schoss der K irche gefunden, « u n d  du, m ein  Gott, h ast ih n  m ir  
angewiesen; im  Herzen unserer heiligen  Mutter, der Kirche, w ill 
ich  die Liebe sein. So werde ich  Alles se in »  (181). D am it aber die 
Liebe vollkom m en erfüllt sei, m uss sie sich  bis zum  N ichts herablas
sen  und dieses N ichts in  Feuer verwandeln. In  ein  Feuer, das aber 
notw endig an anderem , in  anderem  und für anderes brennt. Sie is t  
Stellvertreterin  und so kom m t Therese in  die « « Communio S anc- 
torum  ».

Mit B althasar haben wir versucht den gesch ich tlich en  Raum  
der Existenz-Sendung von Therese abzugrenzen, aber m an m uss er
kennen, es is t  ein  Raum  ohne Grenzen. K ein  Wunder, dass auch  
das Zeit-gebundensein  der Sendung n ich t zu fassen  ist. « D ie  Liebe 
kann  ein langes Leben aufwieg.en. Der Herr rechnet n ich t m it der 
Zeit, da er ewig lebt... er sieh t sie auch n ich t in  uns und uns n ich t  
in  ih r...»  (195). Die Zeit is t  schon in  der Ewigkeit, aber Therese  
m uss noch w arten auf « ih r e » verew igte Zeit. Ihre A ndacht zum  
A ntlitz is t  gerade das Bild solcher Existenz. Hier s ieh t sie den Blick  
des Auges G ottes durch die gesen kten  Lider hindurch. In  dieser  
Verhüllung b esteh t für Therese die tiefste  Enthüllung.

« Die Lider G ottes sind transparent und so is t  auch ih r eigenes  
verschleiertes Leben tran sparen t»  (205). So h at sich  Therese fo lg-

6 Puntos de Amor, 63: « N unca tomes por ejemplo al hombre en lo 
que hubieres de hacer, por santo que sea, porque te pondrá el demonio de
lante sus imperfecciones, sino imita a  Cristo, que es sumamente perfecto y 
sumamente santo y nunca errarás > (BMC,  t. 13, Burgos, 1931, p. 243).
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lieh  zu einem  Worte Gottes werden lassen. Aber wie « d a s » Wort 
G ottes aufgeschrieben worden ist, so h at Therese « ihr W ort-G ottes 
sein  » selbst aufgeschrieben. Sie h atte n ich t nur eine E xistenz-Sen
dung, sondern auch eine Lehr-Sendung. Und sie darf sagen, dass 
sie w ahr ist, w eil sie gelebt ist.

Ab- und Aufbau-Phase der Lehr-Sendung

In einem  dritten  Teil behandelt B althasar d iese doktrinäre 
Sendung. Er tu t das in  einer tiefen  theologischen  Analyse des « K lei
n en  W eges». Therese ist sich im m er deutlicher dieser Sendung  
bew usst und strebt nach  stets klareren Form ulierungen. « B etrachtet 
m an m ateriell ihre Sätze, so kann m an sagen, dass die Lehre unserer  
H eiligen an sich weder neu noch originell is t »  (211). Form ell is t  
sie der einzige Weg der Weg der Liebe. Und u m fasst darum  alle 
anderen Wege. « In diesem  Sinne ist ihre Lehre ebenso neu und  
einm alig, wie ihre S en d u n g» (211). W eil ihre Lehre kein  theologi
sches System  ist, sondern eine elem entare Vision, aus einem  Guss, 
« lä ss t  sie sich  in  verschiedenster W eise richtig d arstellen »  (212).

D ie D arstellung Balthasars zerfällt in  zwei Phasen, die Ab- und  
die Aufbau-Phase. In dem K am pf um  die Liebe ken nt Therese als 
Feind die Versuchung der V ollkom m enheit, die G efahr des P ha
risäism us. D iese Selbstleistung, dieser Ich-K ult m üssen  abgebaut 
werden, aber das bedeutet n icht, dass Busse und Werk abgebaut 
werden, sondern R echnung — und V erdienstgesinnung, und dies alles, 
weil das R echnen gegen die Liebe ist.

Der ganze Abbau der L eistungseth ik  d ient Therese nur dazu, 
das strahlende W under der göttlich en  Gnade in  jedem  C hristenleben  
aufgehen zu la ssen »  (225). In diesem  doktrinären Zusam m enhang  
m uss m an die Bilder Theresens verstehen, jenes vom  Fahrstuhl, er
gänzt durch das vom göttlichen  Adler, so wie die vom  Zauberrohr 
und der Spielbank der Liebe. Doch wo n ich t gerechnet wird, geht der 
Begriff des Verdienstes oder Lohnes verloren. Therese w ill darum  
den Himm el n ich t als Lohn, sondern als Gnade, aber das h eisst:  
Kind bleiben, denn Therese w ill n ich t hören, was m an zu Erwachse
nen  sagt: «A rbeite jetzt, du kann st für dich selber sorgen » (229). 
Hier gibt es n ich ts von protestantischer leerer D ialektik  zw ischen  
Sünde und Gnade, sondern h ier is t  alles ein  katholisches V erhält
n is von Gnade und M ehr-Gnade. Gott w ill d iese M ehr-G nade 
schenken. Er ist wie ein  Dieb, der nach Beute sucht. Therese ruft 
den Dieb. D am it is t  ein  Urteil über die W erkgerechtigkeit — die 
« do ut des » G esinnung — gesprochen. So sind wir nach  B. « in  die 
innerste H erzkam m er» der Lehrsendung T heresens eingedrungen  
(231). Hier kom m t Balthasar in  eine sehr gefährliche Zone. Die
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K äm m en befindet sich  nahe an einer verbotenen Grenze. Hat er 
diese nie überschritten? Dem W ortlaute nach  bestim m t nicht.

D enn ausdrücklich sagt er, dass Therese die Werke n ich t Leu
gnet und « ih re  ganze Paulusdeutung h at im  entfern testen  n ich ts  
m it der protestantischen  Deutung zu tu n »  (233). Einverstanden. 
Aber wie B althasar selbst Paulus (Röm 4,4-5) zitiert, h inw eisend  
auf die Lehre Theresens, m ehr noch Röm. 3,24 über das Lied T h e
resens von den unschuld igen  K indern: «G ratis also werden jene, die 
die Werke n ich t tun, durch die Gratia gerechtfertigt auf Grund 
der E rlösu ng» (233), und schliesslich  wo er sagt « Ebenso funda
m en tal paulinisch  is t  die Vorstellung, dass, wer der G erechtigkeit 
entbehrt, aus Gnade m it der G erechtigkeit G ottes b eschenkt und  
bekleidet werde » (233), und dass Therese « wie ein  M annequin (ist), 
der n ich t sich, sondern das Kleid, das Kleid der Gnade zur Schau  
s te llt»  (47); überschreitet Balthasar da n ich t die Grenze sachlich?

Therese m uss m an  m. E. so deuten: Für G ott tu t sie alles u m sonst, 
nur w eil sie Gott liebt und deshalb  h at sie keine Werke. So wird Gott 
bei ih r in  einer schönen V erlegenheit stehen , w enn er kom m t, einem  
jeden  nach seinen  W erken zu vergelten. G ott soll sie dann recht- 
fertigen ohne ih re  Werke durch seine  Werke. Ist es k ein  W iderhall 
der Lehre ihrer Mutter, Theresiens von Avila, wo diese in  den « Mo
radas » das effektive-Sichtbar-w erden des Überganges von der sech 
sten  in  die siebente w ohnung behandelt? Der erste Effekt is t  ein  
solcher Zustand des Selbstverzichts, dass es n ich t m ehr Ich und das 
Meinige gibt, sondern nur noch Du und das Deinige, nur noch Gott 
und das G öttliche, aber doch so, dass das M ein —  D ein  von der 
Seele zu Gott auch e in  M ein — Dein von G ott zur Seele w ird .7 W enn  
Balthasar jetzt die vorhererwähnte Auslegung Pauli d ieser  D eutung  
Theresens anpasst, dann ist er in  der Herzkamme geblieben. Aber 
tu t er das? Hat er selbst n ich t angedeutet, dass es anders sein  
könnte, w enn er « w ö rtlich »  behauptet, dies alles h a t « im  en t
ferntesten  n ich ts [sic] m it der p rotestantischen  D eutung zu tun? » 
(233) Muss m an überhaput n ich t aufpassen bei den H eiligen — 
in s besondere aber bei userer Heiligen — ein  theologisches Datum  
zu suchen, wo es doch nur ein psychologisches G eschehen ist? G ilt 
dieses n ich t « a  fortiori»  für jene Röm er-Texte?

Den Weg der G erechtigkeit h at Therese abgebaut und so ist  
Raum  geworden für den Weg der Gnade; und dieser Weg ist der

7 Moradas, VII, 3, 1: * Veamos qué vida hace, o qué diferencia liay 
de cuando ella vivía; porque en los efetos veremos si es verdadero lo que 
queda dicho >. —  2 : « E l primero, un olvido de sí, que verdaderamente pa- 
reoe ya no es, come queda dicho; porque toda está de  tal m anera que no se 
conoce ni se acuerda que para ella ha de haber cielo ni vida ni honra, porque 
toda está em pleada en procurar la d e  Dios; que parece que las palabras, que 
le dijo Su Majestad hicieron efeto de obra, que fue que mirase por sus cosas, 
que El miraría por las suyas » (BMC,  t. 4, Burgos, 1917, p. 193).
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«K le in e  W eg»’, von dem wir bis jetzt nur das N egative  gesehen  
haben. Es feh lt noch das P o sitiv e : der Aufbau des W eges der Gnade, 
der christlichen  Liebe. Das Aufbauen b esteh t in  einem  fortsch reiten 
den Verzicht auf alles Ich-bezogene in  der christlichen  Liebe. Ver
zich t auf den Selbstgenuss der Liebe, auf die Freude der Selbster
fahrung (245). Auf alles w ill sie verzichten. Es bleibt ih r nur «d er  
nackte Glaube im  D unkel»  (247). Aber B. sagt: n ich t der Glaube 
w ie für ihren  Vater Johannes vom  Kreuz, als D urchgangstudium  
« z u  einer sp ätem , ungefährlich  gewordenen Selb stsch au»; denn  
auf das Z itat des Johannes vom  Kreuz, das eine Schw ester auf sie  
an w an d te: « Die Seelen, die zur vollkom m enen Liebe gelangt sind, 
können  gefahrlos ihre eigene übernatürliche S ch önh eit schau en », 
en tgegnete Therese: «W as für eine Schönheit? Ich  sehe in  keiner  
W eise m eine Schönheit. Ich sehe nur die Gnaden, die ich  von  G ott 
erhalten  habe » (247).

Es sei m ir erlaubt zu bem erken, dass h ier etw as n ich t richtig  
ist, da ja  Johannes vom  Keruz gerade diese G ottes G naden [sic]  
m eint. M eines Erachtens h a t B althasar h ier Joannes vom  Kreuz 
n ich t ganz genau interpretiert! Besonders was die Bedeutung des 
n ack ten  Glaubens bei dem grossen Spanier angeht; k ann  m an  
behaupten, er sei nur « e in  D urchgangstudium », w enn die Vollkom 
m en h eit d ieses Glaubens gerade das Ziel ist?

Therese setzt ihren im  V erzichten bestehenden  Aufbau fort... 
V erzicht auf das K önnen bis in  den Tod h inein : « . .. ic h  kann  n ich t 
sterb en »  (249). Verzicht auf den Fortschritt. Aber n ich t auf die 
Schritte zum  G ipfel der Liebs. Und diese Schritte m ach t Therese 
an der Hand des Herrn in  einem  unterird ischen Gang, wo es weder 
k alt noch  warm  ist, die Sonne n ich t schein t und Regen und Wind 
k einen  Zugang haben; sie sieh t nur ein  halbverschleiertes Licht. 
Da ist es dunkel und so sieh t sie n icht, ob das Ziel der R eise h eran 
rückt... Therese is t  dem Herrn dankbar für dieses W andern in  der 
F insternis; dort is t  sie « in  einem  tiefen  F rieden». Sie is t  bereit, 
im m er « in  diesem  Gang zu b le ib en »  (250).

D iese Phase in  dem  Aufbau is t  nach Balthasar « neu  in  der 
G eschichte der M ystik und von w eitreichendster Bedeutung. Der 
Abstand von Johannes vom Kreuz, und besonders von der grossen  
Theresia is t  h ier grösser als j e »  (150). Was Therese h ier beschreibt 
is t  m. E. A nkunft am Ziel des nackten  Glaubens. Folglich is  das 
h ier keine Aufbauphase ihres Weges, sondern es is t  schon Ende 
ihres Weges, was B. nachher « In d ifferen z» nen nt (274-292). Und  
dies rechtfertigt zu sagen: h ier kom m t Therese Johannes vom  Kreuz 
sowie auch der grossen Theresia am n äch sten  — m an lese den über- 
b lik  B althasars über den k leinen  Weg (269-271) und m an wird sehen, 
wie einfach  da alles ist. Ich m öchte behaupten: w enn Therese ir 
gendwo « Aug in  Aug » (256) zu den Reform atoren des K arm el steht, 
dann ist es hier.
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Die Verzichte sind nach B althasar « die unm ittelbaren  Zugänge 
zu jenem  Zustand, in  w elchem  die göttliche Liebe im  Glauben b ean t
wortet werden kann. Sie bilden den Eingang zum  R eich der Zartheit, 
der D élicatesse der Liebe, die ihre besonderen G esetze sind » (257). 
Gerade aus diesem  Grund n en n t B althasar die V erz.chts-Etappe des 
K leines W eges «A ufbau ». Hier scheint es m ir am angebrachtesten  
den Haupteinwand gegen Balthasars Versuch zu m achen.

Karmelitanisch oder Ignazianisch ?

Am A nfang seines Versuches die Theresen Lehre über den  K lei
nen  Weg darzustellen, schreibt Balthasar: « Ihre Lehre... lä sst sich  
in  versch ieden ster  W eise richtig d arstellen »  (212). Seine W eise 
schein t die ign atianisch e zu sein. Denn nachdem  er die Spiritualität  
des hl. Ignatius, auf gebaut auf den Begriff der W ahl G ottes und  
entw ickelt in  den « drei Stufen  der D em ütigung », in  grossen Linien  
dargestellt hat, sagt er: «D as alles m uss gegenw ärtig sein, w enn  
Theresens weiterer Weg ü berh au pt verständlich  werden soll. Ihr Weg 
wird eine erstaunliche A ehnlichkeit haben m it dem  Weg Ign atiu s»  
(276).8

Das m ag wohl sein, darüber kann ich  w en igstens n ich t urteilen. 
Aber ich  m eine, dass m an m it dem karm elitan ischen  Lehrgut There
sens Lehre genau so gut erklären kann. B althasar schein t dieser M ei
nung n ich t zugetan zu sein; denn fast überall wo sich eine Lehrbe- 
ziehung zu den R eform atoren aufzeigen lässt, kann m an stets die 
Bem erkung lesen, dass es n ich t so is t  wie bei ihnen . Ich zitiere  
h ier nur zwei Bem erkungen für viele. « Der Abstand von  
Johannes vom Kreuz, besonders von der grossen Theresia, is t  h ier  
grösser als je  » (250). Therese geht über die k irchliche Spiritualität 
hinaus bis zu einer klaren und bew ussten Ablehnung  der M ystik. Und  
hier setzt sie sich  in  einen  fast unbegreiflichen G egensatz zu den  
grossen Spaniern (305). Zwar sagt er einm al: «M an m üsste blind  
sein, um  n ich t zu sehen, dass T heresens Lehre vom  K leinen  Weg o ft  
Aug in  Aug zu den G rundanliegen der Reform atoren steht... (256). 
Er n en nt dann einige V erbindungslinien zw ischen Therese und den  
Reform atoren u. a. « der Abbau aller eigenen V ollkom m enheit, um  
Raum  zu sch affen  für die V ollkom m enheit Gottes, die Transzendenz 
in  der Struktur des G laubensaktes, u. s. w. (256).

Aber gerade dieser Abbau, um  Raum  zu  sch affen  für die V oll
kom m enheit G ottes, is t  in  der D eutung B athasars ebensow enig Ver
bindungslinie w ie der «A u fbau  als Räum ung des R aum es  für die

8 Dieses und alles anderes Unterstreichen ist nicht von Balthasar.
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göttliche L ieb e» (274). Und doch dieses « Phänom en an s ic h » ist  
ganz genau die Lehre des Johannes vom  Kreuz. D ieses Abbauen und  
Aufbauen, um  noch die Term inologie Balthasars zu gebrauchen, fin 
det gerade statt, weil die göttliche Liebe stets m ehr Platz einnim m t. 
Es feh lt noch « der S p ru n g», um  zur « In d ifferen z» zu kom m en. 
Doch dann bedeuet der Aufbau n ich t m ehr Zugang zum  A n tw orts-  
Zustand, sondern schon A n tw ort. D iese theresianische Lebensphasen  
k önn ten  nach  St. Johannes zusam m engefasst werden als: eine A nt
w ort-T heresens, die im m er genauer und vollkom m ener m it der Fra
ge-G ottes übereinstim m t, so dass beide endlich eins sind, oder als 
ein e Hin-Gabe Theresens, die stets genauer m it der H er-Nahm e 
G ottes zusam m enfällt, so dass beide endlich  gleich  sind, oder der 
Ich-W ille Theresens, der jederzeit m ehr zum Du-W ille G ottes wird, 
so dass endlich  beide derselbe  sind.

Der Weg zu dieser Antwort-Frage Einheit, H in-G abe-H er-N ahm e 
G leichheit und Ich-D u W illens Id en tität ist der Pfad zu der Vollkom 
m en heit der theologalen Tugenden, überzeugt, dass in  seiner Art der 
Versuch Balthasars (n ich t der M ethode nach) n ich t ganz gelungen  
ist, werde ich  m ich jetzt bem ühen, in  sofern es das Ziel dieser Aus
einandersetzung fordert, den Einwand zu rechtfertigen. Ich bediene 
m ich zu diesem  Zweck der Zitate Theresens, w elche sich  in  dem  Ver
such B althasars vorfinden, und zwar in  derselben R eihenfolge vom  
Abbau zum  Sprung, h ier und da n ur eine Bem erkung hinzufügend. 
In der Abbau-Etappe lesen  wir, dass eine Novizin seufzt: «W en n  
ich  bedenke, was ich  noch alles erringen m uss! », und Therese erwi
dert: « S agen  Sie doch lieber: verlieren. Jesus selbst übernim m t es, 
Ihre Seele zu füllen  in  dem Masse, als Sie U nvollkom m en heiten  aus
räum en. Ich sehe wohl, Sie irren sich  über den Weg; so werden Sie 
nie ans Ziel Ihrer Reise gelangen. Sie w ollen  einen  Berg erklettern, 
und Gott will, dass Sie h erab steigen »  (220; Vgl. auch 216, 228, 242).

Es gibt also K orrelativität zw ischen Ich-V erlust und G ott- 
Gewinn.

In der Aufbau-Etappe steh t u. a.: «D er  Herr wünscht, dass wir 
ih n  in  unseren  Herzen aufntehm en, sie sind zwar frei von den Ge
schöpfen, aber ach, das m eine is t  noch n ich t ganz frei von  m ir selbst, 
und deshalb befieh lt m ir der Herr, h inu nterzu steigen» (260) «Leere  
des G esch öp fes» bedeutet dann folg lich  « S ch öp fer-F ü lle». « Ich  
habe das G eheim nis gefunden, im  Frieden zu leiden, er  Friede 
sagt, sagt n ich t Freude. Um im  Frieden leiden  zu können, genügt 
es, alles zu wollen, was unser Herr w ill.»  Das Wort: «E r is t  auf- 
erstanden, er ist n ich t m ehr hier, schaut den Ort, wo m an ih n  h in ge
leg t h atte », kom m entiert Therese: « Ja, so is t  es. Ich bin n ich t m ehr, 
wie in  m einer K indheit, jedem  Schm erz zugänglich. Ich  bin wie 
auferstanden. Ich bin n ich t m ehr an dem Ort, an w elchem  m an m ich  
glaubt. Mutter, sorgt Euch n ich t um  m ich; ich  kann n ich t m ehr  
leiden, w eil alles Leiden m ir süss geworden is t »  (246; vgl. auch
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247, 249, 251, 259, 263). So ist der Schlüssel w irklichen Friedens und  
echter Süssigkeit der Versuch zur «D u -Ich  W illens-E inheit» .

W eiter einige sehr bedeutende Zitate aus dem  « Indifferenz » — 
A bschnitt: «V on  m einem  E intritt an war ich  von Leiden um geben... 
Will m an ein  Ziel erreichen, so m uss m an d.e M ittel ergreifen, die 
dahin führen; der Herr h atte m ich  erkennen lassen, dass er m ir 
durch das Kreuz Seelen schenken würde, folglich  wuchs m ein  Ver
langen  nach Leiden in  dem Masse, als m ir Kreuze begegneten  » (279). 
— « Ich begehre das Kreuz, ich  liebe das Opfer; ach, rufe m ich, 
ich  bin zu leiden  bereit. Für deine Liebe leiden, M eister, is t  Selig 
keit; Jesus, Geliebter, sterben w ill ich  für d ich »  (284). —  « J etz t  
habe ich  kein  Verlangen m ehr, ausserdem, den Herrn bis zur Torheit 
zu lieben. Ja, die Liebe allein  zieh t m ich an. Ich begehre n ich t m ehr  
nach  dem Leiden und dem  Tod, so teuer m ir beide auch sind. Lange 
habe ich  sie als w illkom m ene Boten der Freude herbeigerufen; das 
Leiden wurde m ir zuteil, und ich  glaubte an den G estaden des H im 
m els angelangt zu sein... Heute aber le ite t m ich nur noch die H in
gabe (l’abandon), ich  habe keinen  ändern Kom pass m ehr. Ich kann  
um  n ich ts m ehr feurig bitten , ausser, dass der Wille G ottes sich  
über m einer Seele vollkom m en erfülle » (284).

Wie m erkbar is t  h ier der Fortschritt in  dem  Versuch zur W il
lens-E inheit. D aher kann Therese konsequent sagen. « Ich selbst 
bin niem als en ttäuscht, w eil ich  m it dem, was der liebe G ott tut, 
im m er zufrieden bin (288). —  Ich w ünsche nur seinen  W illen. — 
Ich liebe gleich  sehr den Tag wie die Nacht. — W ahrhaftig, ich  
bin allzuglücklich, ich  tue stets m einen  W illen», (und B. fügt 
hinzu:) « w eil ih r W ille ’ der heilige W ille J e s u ’ is t»  (288). — ’ Von 
m ir wird m an n ich t sagen können, was unsere M utter St. Teresia  
von sich gesagt h at: Sie stirb daran, n ich t sterben zu k ön n en »  
(288). — « Ic h  kann dem  lieben  Gott nur w iederholen:

Lange noch will ich  leben, Die drüben die H im m lischen erben, 
Herr, w enn so du’s gedacht, die Liebe, verzehrt m ich  schon hier. 
Dir nach zum H im m el streben, Was küm m ert m ich  Leben, was

[Sterben,
w enn es dir Freude m acht. m ein  Glück is t  die Liebe zu d ir»

[(288; auch 286, 287).

So beschreibt Therese wie der Einheit-V ersuch gelungen ist. 
Zum Schluss noch drei G edanken T heresens aus dem  « Sprung »- 

A bschnitt: «D er göttliche Ruf wurde im m er dringender; und h ätte  
ich  durch Flam m en gehen  m üssen, ich  h ätte m ich  h ineingestürzt, 
um dem Herrn zu an tw orten »  (296). — «M it einer verw egenen  
Hingabe w ill ich  h ier auf dem Platz bleiben, bis zum  Tode m eine  
göttliche Sonne fixierend. N ichts wird m ich  erschrecken, n ich t Wind, 
n ich t Regen und n ich t dicke W olken m ir das L iebesgestirn verdun-
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k e in »  (294). K ann m an h ier n ich t das « A lle s»  der L iebepsycholo
gie « behorchen? » « W enn m ir scheint, es gäbe n ich ts anderes m ehr  
als die N acht d ieses Lebens: dann wird es der Augenblick der vo ll
kom m enen Freude sein, der Augenblick, m ein  Vertrauen bis zur 
äussersten Grenze zu treiben» (294). ■— «V erzehre m ich  wie das 
Feuer, das jedes Ding in  sein  eigenes W esen verw an d elt». « B itten  
Sie den Herrn, dasz er alle Gebete, die für m eine G enesung ver
richtet werden, dazu dienen lasse, das Feuer zu m ehren, das m ich  
verzehren so ll»  (300). — «B rennender Pfeil, verzehre m ich  ohne  
Verzug! » (300).

Schon aus diesem  Textm aterial wäre es m öglich, die H aupt- 
Etappen des A ufstiegs zum  G ipfel der Liebe, zur W illens-E inheit 
der Seele m it Gott, wie die K arm el-Lehre es darstellt, herauszuar
beiten. Es versteh t sich, dass die E tappen-R eienfolge und besonders 
die Text-K lassifizierung dann anders sein  werden. Hier kann ich  
nur beispielsw eise andeuten, zugleich  m öchte es aber auch ein  
Vorschlag sein. Ich m öchte vom  Ziel, vom Ende ihres W egen aus, 
die ganze Lehr-Sendung Theresens zu verstehen  suchen:

«L ange noch w ill ich  leben, 

Herr, wenn so du’s gedacht, 

Dir nach  zum Himmel streben, 

w enn es dir Freude m acht.

Die drüben d,e H im m lischen er-
[ben,

die Liebe, verzehrt m ich schon
[hier.

Was küm m ert m ich Leben, was
[Sterben,

m ein  Glück is t  die Liebe zu d ir .»

« Ich w ünsche nur seinen  W illen .» « Ich liebe gleich sehr den Tag 
wie die N ach t» . —  «W ahrhaftig , ich  bin allzuglücklich, ich  tue stets  
m ein en  W illen» (weil ihr Wille) «d er  heilige W ille J esu »  ( is t ) - (288). 
— In dieser Z iel-D urchsicht bekom m t das M ittel seine wahre Physi
ognom ie. Das « m er e»  (sic) Aktive in  dieser M ittel-Psysiognom ie  
könnte theresianisch  so sein: «Jesu s selbst übernim m t es, Ihre 
Seele zu füllen, in  dem Masse, als Sie die U nvollkom m enheiten aus
räum en  » (220). « Der Herr w ünscht, dass wir ih n  in  unseren Herzen  
aufnehm en, sie sind zwar frei von den G eschöpfen, aber, ach, das 
m eine ist noch n ich t ganz frei von m ir selbst, und deshalb b efieh lt 
m ir  der Herr, h in u n terzu ste ig en » (260). — «D er göttliche Ruf wurde 
im m er dringender; und h ätte  ich  durch Flam m en gehen  m üssen, 
ich  h ätte  m ich  h ineingestürzt, um  dem  Herrn zu an tw orten »  (296). 
Das « m eh r»  (sic) Passive könnte so seine theresianischen  Ausdruck 
haben: «B rennender Pfeil, verzehre m ich  ohne Verzug. Bitten Sie 
den Herrn, dass er alle Gebete, die für m eine G enesung verrichtet 
werden, dazu dienen lasse, das Feuer zu m ehren, das m ich  verzehren  
soll. V erzehre m ich  wie das Feuer, das jedes D ing in  sein  eigenes  
W esen verw andelt»  (300).
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Das solche Lehre die reinste Karm el-Lehre ist, kann auch nur 
hier m it ein igen  Z itaten aus Johannes vom Kreuz bew iesen werden. 
Das Ziel seiner Lehre findet m an in  der 28. Strophe des « Cantico », 
wo die Seele sich  nur noch m it dem D ienst G ottes b esch äftig t und  
keine andere Aufgabe m ehr h a t als «L ieb en » .9 Figürlich ste llt er 
M ittel und Ziel vor im  10. K apitel der « Noche O scura», als 
ein  Feuer, das das Holz allm ählich  in  sich selbst u m g e sta lte t.10 
Um die Lehre des H. Joh. vom  Kreuze le ich ter zu verstehen , noch  
ein  synthetischer T ext aus « Subida ». « Der W ille soll nur das gem es
sen, was Gott Ehre bringt, und die grösste Ehre, die wir G ott geben  
können ist, Ihm  zu dienen m it einer evangelischen  V ollkom m enheit, 
alles andere is t  wertlos » .13

K önnte m an karm elitisch  gesehen die A bschnitten  « Indifferenz » 
n ich t am b esten  m it « U m g esta lte t» überschreiben, und « Abbau- 
Aufbau und Sprung » n ich t besser « U m gestaltung », in  der m an eine  
aktive und passive Phase unterscheidet, benennen? Das «A ug in  
Aug »der Lehre der beiden T heresens kann  ein  w enig herausgear
b eitet werden anlässlich  der Bem erkung T h eresen s: « Von m ir wird 
m an n ich t sagen können, was unsere M utter St. Theresia von  sich  
gesagt hat: Sie stirbt daran, n ich t sterben zu k ö n n en »  (288). In  
den « M oradas» und genau in  der siebenten  W ohnung leh rt die 
grosse Theresia dasjenige, was sich bei der k lein en  Therese vollzog. 
Ein grosses Verlangen nach  Leiden, aber n ich t m ehr wie vorher, 
sondern nur wie G ott es w i l l . M u t t e r  Theresia sagt sogar, dass 
sie sich am m eisten  über die M ühen und Schm erzen wundert, w elche  
die Selen hatten, um  sterben zu können, um  den Herrn zu gem essen.

9 Cántico, canc. 28: « Mi alm a se ha empleado,
y todo mi caudal en su servicio;
Ya no guardo ganado,
ni ya tengo otro oficio,
que ya sólo en  am ar es mi ejercicio >

(BMC,  t. 12, Burgos, 1930, p. .357).
i°  Noche oscura, II, 10, 1. D er m ehr über Arnn. 9. und 10. verlangt, 

verweise ich nach: J u a n  d e  J e s ú s  M a r í a ,  O.C.D., « Le amará tanto como 
es amada »..., in Ephemerides carmeltticae, 6 (1955), p. 3-103.

11 Subida, III, 17, 2: * Para todo ello conviene presuponer un  funda
mento, que será como un báculo en  que nos habernos de ir siempre arrim an
do... Y es que la voluntad no se debe gozar sino sólo d a  aquello que es honra 
y  gloria de  Dios, y  que la m ayor honra que le podemos dar es servirle según 
la perfección evangélica; y  lo que es fuera de esto, es de ningún valor y  pro
vecho para el hom bre» (BMC,  t. I I ,  Burgos, 1929, p . 279). Vgl. auch San-
juanistica, Romae, 1943, pp. 53-54.

12 Moradas, VII, 3, 4 : «L o  segundo, un deseo de padecer grande, mas 
no de m anera que la inquiete, como solía; porque es en tanto extremo el de
seo que queda en estas almas de  que se haga la voluntad de Dios en ellas,
que todo lo que Su Majestad hace, tienen por bueno; si quisiere que padezca, 
enhodabuena; si no, no se m ata como solía ’ (BMC,  t. 4, Burgos, 1917, p . 194).
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Jetzt is t  es aber ganz anderes. Sie k ennen  ein  solches Verlangen  
dem  Herrn zu dienen, dass sie n ich t nur n ich t m ehr nach  dem  
Tode verlangen, sondern sogar nach einem  jahrelangen  Leben, w enn  
sie so den Herrn verherrlichen können, se i es auch in  einer ganz 
k lein en  A n ge legen h eit.13 — Wie soll m an dann d iesen  U nterschied  
verstehen? Ganz einfach. Die M utter m usste dam als den Schritt 
(Sprung) noch m achenden die Tochter dann schon gem acht h atte  
Ein Bew eis für diese einfache Lösung ist die weitere Vergleichung  
der Lehre.

B althasar beschreibt, w ie die k leine Therese noch W ünsche h a tte : 
« W enn ich  die M uttergottes, die gute, betrachte, dann bekom m e 
ich  Lust, fortzugehen. Wie gerne ginge ich  zum H im m el» (290). 
Aber, auch dieses gibt sie auf. Die grosse T heresia schreibt, dass 
bisw eilen das Verlangen zurückkehrt, G ott zu gem essen  und diese 
Erde zu verlassen, aber sofort is t  die Seele w ieder zufrieden, für 
G ott zu le b e n .14 Dann gibt es folglich  doch Stufen-D ifferenzen , 
U nterschiede in  den «W ohnungen der Seelenburg»; in  diesem  sieh t  
B. aber w enigstens einen  Grund eines « fa st unbegreiflichen  G egen
satzes (Theresens) zu den grossen Spaniern...»  (305). M it dieser 
Bem erkung sind w ir schon im  letzten  Abschnitt.

«D as ganze, kom plexe Problem, das den N am en Therese von  
Lisieux trägt, wird ein letztes Mal akut, w enn m an  die Frage stellt, 
ob Therese eine M ystikerin gew esen se i.. .» (303). So fängt B. den  
m it « M y stik »  überschrieben Sch lussabschn itt seines Versuchs an. 
Therese is t  antim ystisch. Zwar verurteilt sie n ich t das Schem a, das 
von Joh. vom  Kreuz und M utter Theresia in  die Mystik h in ein ge
tragen wurde, jedoch « obwohl K arm elitin , w eigert sie sich, diesem  
Schem a zu fo lg e n » (305). Der Grund lieg t nach  B althasar darin, 
dass die grossen Spanier, « m ögen sie es ausdrücklich zugeben oder 
nicht, in  ihrer ganzen H altung zur M ystik h in  ein laden  und fast  
locken, ... dass sch liesslich  der Eindruck en tsteht, christliche Voll
kom m enheit ohne M ystik sei schw erlich denkbar, und die experi
m en telle  Erfahrung sei sch liesslich  doch die V ollendung des ’ b los
se n ' Glabens (305). Eine m. E. sehr kom prom ittierende Behaup

13 Moradas, VII, 3 ,6: «L o  que más me espanta de todo, es que ya 
habéis visto los trabajos y  afiiciones que han  tenido por morirse, por gozar 
de Nuestro Señor; ahora es tan  grande el deseo que tienen de  servirle, y 
que por ellas sea alabado, y  de aprovechar algún alm a si pudiesen, que. no 
sólo no desean morirse, mas vivir m uy muchos años padeciendo grandísimos
trabajos, por si pudiesen que fuese el Señor alabado por ellos, aunque fuese
en cosa m uy poca » (BMC, ibid., p. 194).

14 Moradas, VII, 3, 7: « Verdad es que algunas veces que se olvida
de esto, tom an con ternura los deseos de gozar de Dios y desear salir de 
este destierro...; mas luego tornan, y  m ira en  sí mesma con la continuación 
que le tiene consigo, y  con aquello se contenta y  ofrece a  Si. Majestad el 
querer vivir... .(BM C, ibid., pp. 194-195).
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tung. Denn was bedeutet M ystik? Was ist für die grossen Spanier  
die experim entelle Erfahrung? Ist das alles nur « sc h a u en », wie 
B. m eint, wenn er den G egensatz so form uliert: «T h erese w ill n ich t  
sc h a u en », w eil sie selbst sa g te : « Ich ziehe es vor, im  Glauben zu 
leb en »  (205)? Fach leuten  überlasse ich  recht gern das U rteil über 
diese Bemerkung, denn es sch ein t m ir n ich t so e in fa c h .15 Eben
sosehr is t  es bestim m t fraglich, dass der Grund der H alb-N acht T h e
resens, jene «V erbiegungen ihres Sündenbew usstseins, jene k ün st
liche Isolierung in  eine vorzeitige H eiligk eit»  ist (323). Dann m uss 
es wahr sein, dass « Volle N acht volle G em einschaft m it den Sün 
dern und Verlorenen ist, Identifizierung m it ihrem  Los bis zur vollen  
stellvertretenden Übernahme ihres Schicksals » (312).

Ich verneine n icht, dass solche Sünder-G em einschaft und Sün- 
delos-Identifizierung Phänom ene der « Vollen N a c h t» sein  können, 
aber n icht notw endig und sicher n ich t m it ihr zusam m enfallen.

Dieselbe A uffassung B althasars sch a fft auch das «M agdalenen- 
problem » Theresens, m it dem sie ringt « um  einen  Zugang zur erlös
enden G nade»... (314). Was is t  das R esultat ihres R ingens? « T h e 
rese ist also eine Erlöste, aber eine solche, der m an ALLE (nach  
Balthasar) Sünden verziehen hat, bevor sie Zeit hatte, eine zu b e
geh en »  (315). Also wie bei Maria? B althasar erkennt diese Folge
rung, sagt aber: «T h erese selbst h a t diese G efahr n ich t erk an n t»  
(316). Ist die Lösung des M agdalenenproblem s folglich  ein  M arien
problem? Und zum Schluss füge ich  noch andere Problem en hinzu. 
So gibt es auch der Materie wegen ein  Beicht-Problem  T heresens  
und besonders ein  Praedestinations und « Perseverantia »-Problem , 
denn ohne spezielle Oflenbahrung h a t niem and H eilssich erh eit.16

15 Meine Reserve, wenigstens bezüglich der Behauptung: « die expe
rimentelle Erfahrung sei schliesslich doch die Vollendung des blossen Glau
bens » (305) könnte ich vielleicht schon folgenderweise rechtfertigen. In Su
bida III behandelt Johannes vom Kreuz auch die übernatürliche ’ Aprehen
siones’ und sagt zuerst im algemeinen niemals diese Aufzubewahren,: «Por
que siempre habernos de llevar este presupuesto: que cuanto el alm a más 
presa hace en alguna aprehensión natural o sobrenatural distinta y clara, 
menos capacidad y  disposición tiene en  sí para entraT en el abismo de la fe, 
donde todo lo demás se absorbe » (L. III, c. 7, n. 2). —  Ueber die Nachteile 
welche die übernatürliche Formen und Bilder der Seele zufügen können 
schreibt der grosse Spanier: « No le es al alm a menor el quinto daño que 
se le sigue de querer retener en la memoria e  im aginativa las dichas formas 
e  imágenes de las cosas que sobrenaturalmente se le  comunican... porque... 
si, en fin, las estima, hace y  causa en el alm a un no estim ar y  sentir de 
Dios tan altam ente como enseña la fe  que nos dice ser incomparable e  incom
prensible, etc. » (L. III, c. 12, n. 1). —  « Por tanto el que em baraza la me
moria y  las demás potencias del alm a con lo que ellas pueden comprender, no 
puede estim ar a  Dios n i sentir de  él como debe » (a.a.O.).

16 « ... nisi ex speciali revelatione, sciri non potest, quos Deus sibi ele- 
gerit » (Denzinger 805). —  «S i quis magnum illud usque in, finem perseve- 
raníiae donum se certo liabiturum absoluta e t infallibili certitudine dixerit, 
nisi hoc ex speciali revelatione didicerit, a. s. > (Denzinger 826).
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Bekam  Therese diese von Pater Pichon S. J.? D iese Fragen und  
Problem en m ögen als Bem erkungen genügen.

Ich h offe in  dieser Weise der Karm el-Lehre R echt und doch  
B althasar k ein  Unrecht getan  zu haben. D enn sein  Versuch war 
bahnbrechende Arbeit und h a t so se in  Für und Wider. Ich  u nter
schreibe dann auch recht gern, was P. W ulf S. J. schreibt, dass der 
Versuch gekennzeichnet is t  durch « eine geradezu erstaunlich  um 
fassende K enntn is der Quellen, überaus scharfsinnige A nalysen der 
Aussagen, Zustände und V erhaltensw eisen Theresias und bei all dem  
eine grosse syn th etische K raft...» iv —  M öchte dieser B ericht ein  
w enig dazu beitragen  das « F ü r » des Versuchs zu verm ehren, das 
« Wider » zu verm indern.

fr. Bonifacius a S. Maria, H o n in g s , O.C.D.

17 I. a. A. (siehe Anm. 3) S. 407.




