Schau Gottes und Bild Christi im
ostlich-orthodoxen Christentum

Karl Pinggéra

1 Eine wenig beachtete Problemanzeige

In den Sitzungsberichten einer Akademie der Wissenschaften zu publizieren, ist eine ehren-
volle Sache, doch scheint das elitire Medium im Heftchenformat die Rezeption des vorgeleg-
ten Textes nicht immer zu befordern. Das mag ein Grund dafiir sein, dass die Uberlegungen
von Hans-Georg Beck, des fithrenden Byzantinisten seiner Generation, zur ,,Fragwiirdigkeit
der Ikone“ von 1975 nicht die ihnen gebithrende Beachtung gefunden haben.' Eine andere
Ursache der mangelhaften Rezeption konnte mit den kulturwissenschaftlichen Turns der ver-
gangenen Jahrzehnte, darunter ein ,,ikonischer®, zu tun haben, die, wie es scheint, den Zugang
zu einer Gedankenreihe verstellen, in der die faktische Bedeutungslosigkeit der Ikone fiir die
byzantinische Theologie, Liturgie und Spiritualitit thematisiert wird.> Dabei war sich Beck
bewusst, dass diese Aussage auf den ersten Blick verstérend wirken muss. Gehoren die Ikonen
nicht zum Kern dessen, was orthodoxe Identitdt ausmacht? Beck sieht sehr wohl, dass bei-
spielsweise die Kirchen auf dem Athos von Ikonen ,sozusagen Uberwuchert® seien.’ Fir das
heutige Selbstverstandnis der Orthodoxie, fiir das die Ikonen zum Kernbestand der eigenen
Identitét gehoren, verweist Beck auf den russischen Kunsthistoriker und Ikonographen Leo-
nid Uspenskij (1902-1987), dessen im franzdsischen Exil entstandenen Abhandlungen fiir die
neuere orthodoxe Theologie von grundlegender Bedeutung sind.* Uspenskijs Aussage, die Iko-

! Hans-GEORG BECK, Von der Fragwiirdigkeit der Ikone, Miinchen 1975.

2 Diesen Eindruck gewinnt man zumindest bei PETER HoFmANN, Bildtheologie. Position - Problem -
Projekt, Paderborn 2016, 108 Anm. 184. Becks Ausfiithrungen erscheinen dem Verfasser vermutlich
nur deswegen als ,,scharfe, in der Sache aber desto unklarere Auseinandersetzung®, weil sie nicht in
sein Konzept passen.

*  BECK, Fragwiirdigkeit (s. Anm. 1), 5.

4 Vgl. besonders LEONIDE OUSPENSKY, La théologie de I'icone dans I'Eglise orthodoxe, Paris 1980;
LEoNID OUSPENSKY/WLADIMIR LosskY, Der Sinn der Ikonen, Olten 1952. Zu Uspenskij und sei-
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ne sei ,Ausdruck der Orthodoxie als solcher, diirfte fiir Mitglieder wie auch Sympathisanten
der ostlich-orthodoxen Kirche heute eine Selbstverstiandlichkeit sein.®

Den erstaunlichen Sachverhalt, dass dieses Gegenwartsbewusstsein an der theologischen
Literatur der Byzantiner kaum einen Anhalt hat, zeichnet Beck fiir mehrere Themenbereiche
nach. Fiir die im engeren Sinne theologische, also dogmatische Theologie wird gezeigt, dass
der Komplexitatsgrad, auf dem sich die bilderfreundlichen Apologien in den ikonoklastischen
Streitigkeiten des 8./9. Jahrhunderts bewegt haben, spiter weder gesucht noch erreicht wurde.
Dass es Ikonen und ihre Verehrung gab, war zum Traditionsgut geworden, das keine theolo-
gische Leidenschaft mehr entfachte: ,Wir stehen hier auf dem Boden einer typisch byzantini-
schen, ausgelaugten Minimaltradition.“

Fiir die Rolle der Ikone in der Liturgie, auf die Uspenskij besonderes Gewicht legt, kommt
Beck zu einem dhnlich erniichternden Ergebnis. Natiirlich seien die Ikonen im Kirchenraum
anwesend, aber eine eigene Rolle im gottesdienstlichen Geschehen komme ihnen nur in du-
Berst beschranktem Umfang zu.” Es sei etwas anderes, ,ob die Ikonen sozusagen den Zu-
schauer bei der Liturgie spielen, oder ob sie in den Ritus als solchen integriert sind, einen
Bestandteil des Ritus bilden.® Schliefilich gingen auch die wichtigen Liturgiekommentare
der Byzantiner so gut wie nie auf die Ikonen ein; eikon diene hier weniger zur Bezeichnung
des Kultbildes, als vielmehr zur Charakterisierung der Liturgie als solcher, die als Abbild eines
himmlischen Geschehens verstanden wird.’

Drittens macht Beck auf die Gegenlaufigkeit von Ikone und hesychastischer Spiritualitit auf-
merksam."” Die normative Gestalt, die die byzantinische Mystik bei Gregor Palamas (+ 1359) ge-
funden hat, zielt darauf, das ungeschaftene Licht der Gottheit schon in diesem Leben zu schau-
en. Beck verweist darauf, wie dieses Ziel mystischer Vereinigung iiber eine Mediationsmethode

ner Bedeutung siehe PATRICK DooLAN, Recovering the Icon. Life and Works of Leonid Ouspensky,
Crestwood, NY 2008 sowie KARL CHRISTIAN FELMY, Einfithrung in die orthodoxe Theologie der
Gegenwart, Miinster 2014, 89-93.

5 Der Sicherheit halber sei darauf hingewiesen, dass der vorliegende Beitrag es ausschliefilich mit den
ostlich-orthodoxen, nicht mit den orientalisch-orthodoxen Kirchen zu tun hat. Fur diese Kirchen,
die in der Ikonographie und Ikonentheologie andere Wege als die Byzantiner gegangen sind, vgl. den
Uberblick bei CHRIsTINE CHAILLOT, Die Rolle der Bilder und die Ikonenverehrung in den Orientali-
schen Orthodoxen Kirchen. Syrische, armenische, koptische und ithiopische Traditionen, Miinster
2018.

¢ BECK, Fragwiirdigkeit (s. Anm. 1), 30.

BECK, a. a. O., 31f. verweist hier auf die Stellen in den Rubriken, an denen bestimmte Gebete vor der

Christus- bzw. der Gottesmutterikone zu verrichten, die Ikonen zu inzensieren oder in Prozessionen

mitzufiihren sind.

~

¢ Ebd.
® A.a.0,35.
v A a.0,37-44.
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erreicht werden soll, mit der das diskursive Denken zur Ruhe gebracht und sdmtliche bildhaften
Vorstellungsgehalte ausgeschaltet werden. Denn die Lichtschau auf dem Gipfel des geistlichen
Aufstiegs werde stets als gestalt-, also bildlos vorgestellt. Beck verweist u. a. auf Stellen bei Gre-
gor Sinaites (t 1346), die vor jeglichen visioniren Elementen im mystischen Gebet warnen. Und
Beck zieht daraus die Folgerung, dass die Ikone damit ,.ihrer Funktion im Leben des Frommen*
eigentlich enthoben sei. Natiirlich hitten sich die geistlichen Autoren nicht gegen das VII. Oku-
menische Konzil stellen wollen. Es sei durchaus moglich, dass ,,die Folgerungen in Bezug auf
die Ikonenverehrung ihnen iiberhaupt nicht bewufit wurden'. Doch hitten sie in logischer
Konsequenz die Ikonen in ihrem System nirgends erwédhnt. Im Sinne einer Strukturanalogie
weist Beck darauf hin, dass die Hesychasten zwischen der von ihnen gepflegten Mystik und
dem liturgischen Beten des ,einfachen® Glaubigen zu unterscheiden wussten im Bild von reifem
Mann und vom Jingling. Aufletzterer Seite wire die Ikonenverehrungimplizitanzusiedeln, die
mit der Hochform der Lichtmystik dann doch diese eine, fiir Byzanz insgesamt charakteristi-
sche Gemeinsamkeit aufweise: das Streben nach theoria ,als Ausgangspunkt und Zielpunkt fiir
jegliche Erhebung des Geistes und Quelle jeglichen religiosen Aftekts.'?

Im Folgenden werden wir dem impliziten Spannungsverhiltnis von Spiritualitit und Ikone
noch einmal nachgehen. Dabei werden wir auf die Frage zusteuern, welche konkrete Funktion
dieIkone im Gebetsleben angesichts dieses Spannungsverhiltnisses iberhaupt ausfiillenkann.
Von diesen Beobachtungen her soll schlie8lich der cantus firmus des vorliegenden Bandes, die
offenkundige Krise des Christusbildes in den Kirchen des Westens, in gebotener Kiirze aufge-
gritfen werden. Der Zugang iiber das Gebet scheint uns ebenso viel heuristisches Potential zu
besitzen wie die kunst- oder dogmengeschichtlichen Dimensionen der Ikone.

2 Gebet - Gestaltlose Schau - Ikone

Orthodoxe Autoren legen zuweilen eine scharfe Bobachtungsgabe an den Tag, wenn sie die
Begeisterung mancher westlicher Christen fiir das ostkirchliche Erbe beschreiben. Fiir Archi-
mandrit Placide Deseille waren es zundchst die Ikonen, die ihre Faszination austibten in einem
westkirchlichen Umfeld, dem der Sinn fiir heilige Bilder abhanden gekommen ist. Mittlerweile
schmiickten 6stliche Ikonen, sozusagen ein dsthetisches Vakuum fiillend, rémisch-katholische
Kirchen. Sodann sei es iiber die Bekanntschaft mit den Ostkirchen zu einer Wiederentdeckung
der Kirchenviter (unser Autor schreibt in einem franzosischen Kontext!) und einer Wertschiit-
zung der russischen geistlichen Chormusik gekommen. Aber:

M Ala. 0,39
2 A.a. 0.4l
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»Cette connaissance de l'orthodoxie n'atteint pourtant que son aspect extérieur. Tout
au plus laisse-t-elle pressentir la réalité spirituelle qui se cache derriére ces apparences

somptueuses, pittoresques ou désuétes, selon les cas.“"

Deseille geht in seiner Geschichte der orthodoxen Spiritualitat zuriick bis in die Zeit der Kir-
chenviter und zahlt unter die magistralen Gestalten u. a. den dgyptischen Mdnchsvater Evag-
rius Ponticus (t 399), dessen Einfluss namentlich auf die griechische mystische Tradition kaum
zu iiberschétzen sei." Freilich hat Evagrius diesen Einfluss nur anonym ausgeiibt. Nach sei-
ner Verurteilung auf dem V. Okumenischen Konzil zu Konstantinopel 553 hatte lediglich ein
Teil seines CEuvres iiberlebt, und zwar unter dem Pseudonym des heiligen Nilus vom Sinai, an
dessen Rechtglaubigkeit kein Zweifel bestand. Vollstandiger erhalten ist das Werk des Evagrius
in syrischen Ubersetzungen. Evagrius, der sich seit 383 in der dgyptischen Wiiste authielt, be-
mithte sich um eine systematische Zusammenschau und Klarung der asketischen Praxis und
ihrer Theorie, wie sie in dem keineswegs einheitlichen Monchtum des Niltales gepflegt wur-
de.”” Unverkennbar steht er dabei im Traditionsstrom des grofien Origenes, dessen Denken
er fiir eine monastisch-asketische Theologie fruchtbar zu machen suchte.'s

Gewagte kosmologische und eschatologische Spekulationen finden sich in den uns interes-
sierenden Schriften, die in der Welt byzantinischen Kloster und Einsiedeleien eifrig gelesen
wurden, nicht. Doch ist auch fiir die Spruchsammlung ,,de oratione“, der wir uns im Folgen-
den zuwenden, ein soteriologischer Aufriss vorauszusetzen, der mit dem urzeitlichen Fall der
Vernunftwesen beginnt und sich tiber ihre stufenweise Riickkehr zu Gott, ihrem Ursprung,
erstreckt. Dieser Stufenweg gliedert sich nach den anthropologischen Grundkomponenten des
Menschen Leib, Seele und Geist. Auf der ersten Stufe, der praktike (,,Praxis®), stellt sich dem
Menschen die Aufgabe, seine Seele von allen verderblichen und verkehrten Eigenschaften zu
reinigen. Das asketische Leben befahigt zum Kampf gegen die bosen Gedanken. In diesem
Zusammenhang entfaltet Evagrius seine Unterscheidung von acht Hauptleidenschaften, die
im lateinischen Bereich zur Lehre von den Todsiinden umgebildet wurde. Der Sieg tiber diese
Formen affektiver Fremdbestimmung fiithrt zur apatheia, der Freiheit von den Leidenschaften.

PrLAcIDE DEISEILLE, La spiritualité orthodoxe et la Philocalie, Paris 1997, 6.

A.a. 0, 26:,La tradition hésychaste grecque est tout entiére dans son sillage.”

Vgl. etwa SAMUEL RUBENSON, Evagrios Pontikos und die Theologie der Wiiste, in: HANNS CHRISTOF
BRENNECKE/ERNST LUDWIG GRASMUCK/CHRISTOPH MARKSCHIES (Hg.), Logos, Berlin/New York,
NY 1993, 384-401.

Wie weit der Origenismus die Lehre des Evagrius in ihrer Substanz beriihrt, ist durchaus strittig.
Im Gefolge von Gabriel Bunge warnt Augustine Casiday davor, Evagrius vorschnell zum verkappten
Origenisten zu stempeln; vgl. etwa AUGUSTINE M. CaAsIDAY, Evagrius Ponticus (The Early Church
Fathers), London 2006, 31-35.
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Erst die so verstandene Apathie ermdglicht wahre Liebe. Diese 6ftnet dann das Tor zum wei-
teren geistlichen Fortschritt und fithrt auf die Stufe der theoria physike: die unverstellte Schau
der Dinge in ihrem Verweischarakter auf Gott. Schlieflich erreicht der Geist die krénende
dritte Stufe der theoria theologike, wenn er die Betrachtung der Dinge hinter sich ldsst und sich
der ersten Ursache allen Seins unmittelbar zuwendet.

Pseudo-Nilus, ,,de oratione®, ldsst erkennen, wie sich dieser Aufstieg in ein anspruchsvolles
Gebetsleben umsetzt. Dass der Traktat aus 153 Spriichen besteht, gibt einen dezenten Hinweis
darauf, dass es sich um Ratschldge fiir ein fortgeschrittenes, auf Vollkommenheit (Joh 21,11!)
zielendes Leben des Geistes handelt.” Die rezeptionsgeschichtliche Bedeutung der Spruch-
sammlung zeigt sich daran, dass sie Nikodemos Hagiorites in seine 1782 erstmals in Venedig
gedruckte ,,Philokalie®, der bis heute mafigeblichen Quellensammlung 6stlich-orthodoxer Spi-
ritualitidt, aufgenommen hat.'"

Folgende Gedankenlinie ist fiir uns von Interesse: Von Anfangan wird geraten, wihrend des
Gebetes weder auf Sorgen, noch auf irgendwelche anderen auftauchenden Gedanken zu ach-
ten.”” Das Beten soll ganz auf das Ziel, auf Gott selbst, ausgerichtet sein. Deswegen miisse der
Geist ,,ganz taub und still werden.”® Das Bittgebet mit seinen konkreten Inhalten erscheint
als untere Stufe des Betens, die um des hoheren Gutes willen verlassen wird.** Nicht nur die
Leidenschaften oder mancherlei Sorgen konnen sich ins Gebet dringen; Gedanken aller Art
bergen die Gefahr der Ablenkung. Selbst wenn jemand von den stérenden Leidenschaften frei
geworden sei, heifit das noch nicht, dass er auch beten kénne. Er sei fern von Gott, auch wenn
er nur noch abstrakte (wortlich: ,nackte”) Gedanken habe und ihren Narrativen nachsinne.”
Die Zielgerichtetheit auf Gott, der jenseits aller Dinge gesucht wird, zwingt dazu, samtliche
Gedanken zu vermeiden. Dieser Sachverhalt gilt nicht nur fiir kérperliche, sondern auch un-
kérperliche ,,Dinge“. Man sieht, wie im Gebet ein Versenkungszustand angestrebt wird, der
sich jenseits aller Vorstellungsgehalte und auch jenseits des diskursiven Denkens befindet. Wer
sich Gott so 6ffnet, darf sich kein Bild von ihm machen: ,Wenn du betest, dann stelle dir die

Vgl. IRENEE HAUSHERR, Les legons d’'un contemplatif. Le Traité de I'Oraison d’Evagre le Pontique,
Paris 1960; GABRIEL BUNGE, ,In Geist und Wahrheit*. Studien zu den 153 Kapiteln ,,Uber das Gebet*
des Evagrios Pontikos, Bonn 2010.

Da es uns um die Bedeutung des Evagrius fiir die orthodoxen Spiritualitit geht, zitieren wir im

Folgenden nicht aus der kritischen Edition (PauL Génin [Hg.], Evagre le Pontique, Chapitres sur la

priére, Paris 2017), sondern aus: ®IAOKAAIA TON IEPON NHIITIKQN, Topog o', Athen 1982.

1 Spruch 9 (PIAOKAAIA a’, 178).

*  Spruch 11 (ebd.).

' Spruch 34 (a.a. 0., 179): Manssolle nicht unwillig werden, wenn man das Erbetene von Gott nicht emp-
fange. Er wolle Besseres fiir einen tun, ,wenn man im Gebet vor ihm ausharrt“ (mpookaptepodvta
avT® €V T} TpOGEVXR).

2 Spruch 56 (a. a. O., 181).
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Gottheit nicht als Bild vor. Halte deinen Geist tiberhaupt frei von jeglicher Form, sondern
schreite fort vom Immateriellen zum Immateriellen - und du wirst verstehen.“* Gott, auch
der trinitarische Gott, ist fiir Evagrius im strengen Sinne unsichtbar und ohne Gestalt.?! Des-
wegen darf man nicht danach verlangen, wihrend des Gebetes irgendeine ,,Form oder Gestalt*
zu sehen.” Das geht bis zu der Konsequenz: ,Verlange nicht danach, Engel, Machte oder Chris-
tus sinnenhaft zu sehen, damit du nicht den Verstand verlierst, den Wolf anstelle des Hirten
empfingst, und deine Feinde, die Dimonen, anbetest.“* Die ,,Engel und Michte erinnern an
Roém 8,38f. Die Warnung vor dimonischen Tauschungen, liberhaupt eine gesunde Reserviert-
heit gegeniiber Visionen, begegnet auch sonst in der monastischen Literatur. Vielleicht spielt
Evagrius bewusst auf den Fall des Monches Valens an, der als sein Zeitgenosse in den Kellia
lebte. Von ihm liest man bei Palladius, wie er sich in seiner Verblendung gerithmt habe, die
Engel und Christus selbst zu sehen, dabei jedoch den Teufel, der das Aussehen Christi ange-
nommen hatte, anbetete.?” Evagrius stellt die Warnung vor Visionen, auch der Christusvision,
freilich in einen anderen Rahmen. Hier wird sie zur Mahnung, auch das, was an Christus
sinnlich erfahrbar ist, also seine menschliche Natur, im Aufstieg zur reinen Gottesschau abzu-
blenden. Damit sind wir an die Wurzel der von Hans-Georg Beck beschriebenen Problematik
gelangt. Denn die Ikone stellt genau diese sichtbare Seite des inkarnierten Gottessohnes dar,
seine menschliche Natur bzw. in der reifen Gestalt der Ikonentheologie bei Theodor Studites:
seine Hypostase, insofern sie die Menschennatur angenommen hat. Muss die Ikone fiir den
wahrhaft Betenden dann nicht iiberfliissig, sogar hinderlich sein?

»De oratione® fithrt nicht mehr weiter aus, wie man sich das Ziel der gestaltlosen Gottesschau
niherungsweise vorstellen soll. An anderen Stellen spricht Evagrius von dieser Erfahrung in der
Metapher des Lichtes. Es ist das ,,formlose® Licht der Trinitit, das dem ,,nackt” gewordenen Geist
aufstrahlt. Evagrius kann die von aller Erinnerung an das Irdische gereinigte Seele des Men-
schen mit einem Spiegel vergleichen, auf den der trinitarische Lichtstrahl triftt.”® - Es ist ein rei-
cher Traditionsstrom, der von Evagrius durch die spirituelle Literatur der griechischen und der

Spruch 67 (a. a. O., 182): M) oxnuartiong 10 O¢iov év oeavT® pocevxdpevog, undt ipdg pop@ijv Tiva
aguvyxwprions Tvnwdijvai gov TOV vodv, AAN adAwg TG dVAw Ttp6atdL, kai cuvoE.

Vgl. Spruch 69 (ebd.): 11pdg &ulov yvaotv kat dveideov.

Spruch 114 (a. a. O., 187): M1} {ijter mavteA®g popeiv fj axfpa déxeaba, &v T Tijg TPOTEVXTG KALP®.
Spruch 115 (ebd.): M1} 1601 ayyélovg ideiv i) Suvaperg 1) Xptotov aioOntag, tva ur TéAeov @peviprg
Yévn, AVkov avti moipévog Sexdpevog kait mpookuvv Toig éxBpoic Saipoatv.

PaLLaDIUS, Historia Lausiaca, 25; vgl. den Apparat von GEHIN, Chapitres (s. Anm. 18), 334.

Siehe dazu besonders die sogenannten ,Skemmata®“ In Spruch 27 wird das (vollkommene) Gebet
definiertals Zustand des Geistes, der durch das ,einzigartige Licht der Heiligen Trinitit“eintritt; vgl.
EvAaGRIUS OF PONTUS, The Greek Ascetic Corpus, translated with introduction and commentary by
RoBERT E. SiNkewICZ, Oxford 2003, 213.
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syrischen Kirchen flief3t.’

Bei Isaak von Ninive, einem ostsyrischen Autor des 7. Jahrhunderts,
wird der Uberschritt vom vorstellungshaften und diskursiven Beten in den ungegenstindlichen
Bereich sogar noch gesteigert.’* Den Zielpunkt des geistlichen Weges bezeichnet er pointiert als
»Nicht-Gebet®, in dem Lippen, Zunge, Herz, Verstand und Geist schweigen.* Im 9. Jahrhundert
wurde ein gewichtiger Teil von Isaaks Werk von Monchen des Sabas-Klosters in Paldstina ins
Griechische tibersetzt. Isaaks Gedanken iibten einen erkennbaren Einfluss auf Symeon den Neu-
en Theologen und die hesychastische Bewegung des 14. Jahrhunderts aus. Von dort reicht Isaaks
Wirkung nach Russland, wo sich Nil Sorskij im 15. Jahrhundert auf ihn bezieht. Im ausgehenden
18. Jahrhundert libersetzte Paisij Velickovskij Isaaks Schriften ins Kirchenslawische und trug da-
mit zu ihrer weiteren Verbreitung bei. Noch bei Kireevskij und Dostoevskij wird Isaak erwahnt.
Auf dem Athos gilt Isaak bis heute als mafigebliche geistliche Autoritit.”> Wir stehen hier also
keineswegs einem Randphdanomen ostkirchlicher Frommigkeit gegeniiber.

Erstaunlich an diesem Sachverhalt ist weniger, dass Ikonen bei Evagrius und Isaak keine
Erwdhnung finden. Beide lebten vor dem byzantinischen Bilderstreit; letzterer war zudem ost-
syrischer Ménch. Erstaunlich ist, dass in ihrem Traditionsstrom auch spétere Autoren, die
in der 6stlich-orthodoxen Kirche anerkannte Autorititen sind, das Gebet jenseits aller Vor-
stellung lehren und mit keinem Wort auf eine mogliche Rolle der Ikone im geistlichen Leben
eingehen. Wenn Symeon der Neue Theologe (949-1022) seine ekstatischen Lichterfahrungen
schildert, fiihren diese gnadenhaften Momente zu einem iiber jede irdische Gestalt hinausge-
henden Innesein gottlicher Gegenwart. Gelegentlich nennt Symeon verschiedene Situationen,
in denen ihm solche Erfahrungen geschenkt wurden: so beim Sprechen bestimmter Gebete,
einmal auch beim Griiflen einer Marienikone. Doch war dies nur der duflere Anlass einer
Lichtschau im eigenen Inneren.*”* Spiter wird die Symeon zugeschriebene, im 12./13. Jahr-

ANTOINE GUILLAUMONT, Les ,Kephalaia Gnostica' d’Evagre le Pontique et I'histoire de I'Origénis-
me chez les Grecs et chez les Syriens, Paris 1962); GEORG GUNTER BLuM, Vereinigung und Vermi-
schung. Zwei Grundmotive christlich-orientalischer Mystik, in: Georg Giinter Blum, ,,In der Wolke
des Lichtes“. Gesammelte Aufsiitze zu Spiritualitit und Mystik des Christlichen Ostens, hg. v. KARL
PINGGERA, Erlangen 2001, 25-45.

Vgl. SasINO CHiaLA, Dall’ascesi eremitica alla misericordia infinita. Ricerche su Isacco di Ninive e
la sua fortuna, Florenz 2002.

30

* Vgl. dazu NEsTOR KAavvaDas, Isaak von Ninive und seine Kephalaia Gnostika. Die Pneumatologie

und ihr Kontext, Leiden 2015, 125-127.

Vgl. etwa die Aussagen der Altviter Joseph des Hesychasten (1895-1959), wonach Isaaks Schriften
ausreichten, auch wenn alle anderen Schriften zum Gebet verloren gehen sollten, und Hieronymus
von Agina (1883-1966) mit der Anweisung, jeden Tag ,eine Seite von Abba Isaak* zu lesen; vgl. The
Ascetical Homilies of Saint Isaac the Syrian, translated by the Holy Transfiguration Monastery, Bos-
ton, MA 1984, IX.

Vgl. GEORG GUNTER BLuM, Byzantinische Mystik. Ihre Praxis und Theologie vom 7. Jahrhundert bis
zum Beginn der Turkokratie, ihre Fortdauer in der Neuzeit, Berlin 2009, 213.

32
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hundert entstandene ,,Methode des heiligen Gebetes und der Achtsamkeit® eine regelrechte
Parodie auf die Anfinger im Gebet liefern, die sich ,himmlische Schonheiten, Hierarchien der
Engel und Wohnungen der Gerechten®ausmalen. Doch seien dies ,,Zeichen der Verblendung®,
die es streng zu vermeiden gilt.** Der grofle Gregor Sinaites (1255-1346) warnt eindringlich
vor Visionen als Merkmal des ,,billigsten, fehlerhaftesten Gebetes***. Selbst das Licht darf nicht
Gegenstand der eigenen Vorstellungskraft sein: Wer ganz bei Gott sein mochte, diirfe sich von
keiner Sinneswahrnehmung beeindrucken lassen, auch nicht in seinem Inneren, ,,selbst wenn
es ein Bild Christi oder angeblich die Gestalt eines Engels oder eines Heiligen ist.*® Auch die
wohl Anfangdes 15. Jahrhunderts verfasste Zenturie (Hundertspruchsammlung) der Ménche
Kallistos und Ignatios, eine Art hesychastische Summe des alten Byzanz, nennt als Voraus-
setzung fiir das Ruhegebet, den Geist von jeglicher Farbe und Form freizuhalten. Dies gelte
selbst fir das Bild Christi, eines Engels oder die Gestalt eines Heiligen, wenn sie im Geist des
Betenden erscheinen.”” Unbeschadet seines eigenen theologischen und spirituellen Profils steht
auch Gregor Palamas (1296-1359) in dieser Tradition. Im Brief an die Nonne Xene, Erzieherin
der Kaisertochter, werden u. a. Nilus (Evagrius) und Isaak der Syrer als Zeugen dafiir auf-
gerufen, dass der Geist iiber alle Anschauungen und Vorstellungen hinauszugehen habe, um,
»taub und sprachlos“ geworden, zur Schau des trinitarischen Lichts zu gelangen.™ In diesen
Aufstiegsweg wird auch Dionysius Areopagita eingeordnet: Dessen apophatische Theologie er-
reiche noch nicht die véllige Loslosung des Geistes von allem Irdischen. Indem er erkennt, dass
alle Dinge nicht Gott sind, bleibt er im selben Zug auf diese Dinge bezogen. Palamas versteht
die via negationis deswegen nur als ,,Bild“ (eikon) jener bildlosen Schau und der Vollendung
des Geistes in dieser Schau; sie selbst ist aber nicht diese Schau.® Uberfliissig zu erwiihnen,
dass hier nicht von ,,Ikonen®die Rede ist. Fiir Palamas istklar, dass der von den Leidenschaften
befreite Mensch zunichst bei der Schau der Geschopfe verweilt und den Schopfer verherrlicht,

* A, a. O, 314f. mit Stellennachweisen.

% Ent HisaMatsu, Gregorios Sinaites als Lehrer des Gebetes, Altenberge 1994, 393.

¥ 320 68 av fovxalng kaA@g, pocdokwv petd tob Ocob elval, pndénote napadéln eitt dv idng
aigBntov, fj voepov, i EEwbev, ij Eowbev, 1j k&v eidog Xpiotob, 1) §70ev Ayyéhov, 1j Ayiov popeny, ij
Q¢ pavtaleaBal T voi, i ékTumodv: (PIAOKAAIA TQN IEPON NHIITIKQN, Tépog &', Athen
1982, 85,29-32; die Ubersetzung bei BLuM, Byzantinische Mystik [s. Anm. 33], 337).

¥ BLuM, Byzantinische Mystik (s. Anm. 33), 477.

® A.a.0,365f.

*  BruM, Byzantinische Mystik (s. Anm. 33), 379, mit einer Analyse von Triade I,3,19. Die englische
Ubersetzung der Triaden kommentiert diese Stelle so: ,,The cardinal point about the via negativa is
that it is neither a species of agnosticism nor itself the vision of God, but rather a necessary prelimi-
nary process of mental detachment from created things which provides an image of the otherness of
divine ones.” (GREGORY PaLAMAS, The Triads, edited with an introduction by JOHN MEYENDOREFF,
translation by NicHoLAs GENDLE, Mahwah 1983, 123 Anm. 30).
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dabei aber durch das Staunen iiber den Schépfer weitergefithrt wird ,,hin zu Gréfierem®. Der
Geist gelange, miteinem Zitat Isaaks, ,zu Schitzen, die mit Sprache nicht aussagbar sind“. Das
Gebet dient als Schliissel ,zu den Geheimnissen, ,die kein Auge gesehen und kein Ohr gehort
hat, und die in keines Menschen Herz gekommen sind‘, Geheimnisse, die nach dem Wort des
Paulus denen, die wiirdig sind, vom Geist gezeigt werden (1Kor 2,9).

Diesem geistlichen Weg zugeordnet ist das sogenannte ,Jesusgebet®, dessen Spur sich bis
in die Zeit der Wiistenviter zuriickverfolgen ldsst." Schon dort begegnen kurze Anrufungen
Christi, zu denen sich erstmals Diadochus von Photike (5. Jahrhundert) in systematischer
Weise geduflert hat. In den ,,Hundert Kapiteln iiber die geistliche Vollkommenheit* wird vo-
rausgesetzt, dass der menschliche Geist von Hause aus mit einem Drang zur Tétigkeit aus-
gestattet sei. Die bestindige Anrufung des Namens Jesu soll dazu dienen, diesen Drang zu
stillen: ,,Man muss ihm [dem Geist] deshalb den ,Herr Jesus® geben als alleinige Beschifti-
gung, die ganz seinem Ziel entspricht. [...] Mit aller Entschiedenheit muss er dieses Wort in
seinen Schatzkammern erwigen, damit er sich nicht zu Phantasiebildern hinlenken lasst.“
Wer diesen Namen unabldssig im Herzen erwiégt, konne zur Lichtschau des eigenen Geistes
gelangen. Die Anrufung des Jesusnamens ist ein vom Heiligen Geist gewirktes Hilfsmittel,
um den Geist von sinnlichen Wahrnehmungen zu entleeren. Als Ort der Anrufung wird das
Herz genannt, eine Evagrius fremde Vorstellung, die aber in den Schriften des Pseudo-Ma-
carius zentral ist. Von Diadochus ausgehend ist die Vorstellung, im Herzen zu beten und
dabei den Geist zum Herzen zu neigen, in der spiteren byzantinischen Mystik fest verwur-
zelt. Seit dem 13. Jahrhundert werden detailliert Anweisungen zur Meditationspraxis gege-
ben, wie die Anrufung ,,Herr Jesus Christus, erbarme dich meiner® im Sitzen mit dem Ein-
und Ausatmen verbunden werden soll. Im angestrebten Zustand der inneren Stille kdnne,
so Pseudo-Symeon, jeder sich regende Gedanke zerstort werden, ,,noch bevor er Gestalt an-

0 Triadel,1,20: kai mapapéver Sofalovoa OV KTiIGTNV, Kai §td o Badpatog TovTov Xelpaywyeltat Tpodg

Té peilw: katd yap tov dytoviIcaak ,8noavpoic evrvyxavet, Sta yxatmng @pactivat pi dSuvapévorgs,
Kkai oid Tvt kAeiBpw xpnoapévn i evxf, 8’ avTg eiodvetal mpog T puoThpla Ekeiva ,& 6GBaApOg
oVK 018, kal 00g 0k fjkovoe, kai émi kapdiav avBpdmov ovk avéPn®, Sta Tol [Tvevparog kabd gnowv
6 TTadbhog, pavepovpeva Toig agiots. (GREGOIRE PALAMAS, Défense des saints hésychastes, introduc-
tion, texte critique, traduction et notes par JEAN MEYENDORFF, Louvain 1973, 59,8-15).
' Vgl. dazu jetzt GABRIELE ZIEGLER (Hg.), Jesusgebet, Miinsterschwarzach 2020.
Kap. 59: Al o0v avt® Si1d6vat 16 kvpte Tnood pévov eig OAokAnpov mpaypateiav Tod okomnod |...]
AXN obTtw oTevdg TO PNTOV S1d MavTog £v Toig avTod Tapteiolg Bewpeitw, tva pn eic pavraciag
¢kTpénottd Tivag. (D1ADOQUE DE PHOTICE, (Euvres spirituelles, introduction, texte critique, traduc-
tion et notes de Edouard des Places, Paris 1966, 119,4-9; Ubersetzung: DIADOCHUS VON PHOTIKE,
Gespiir fiir Gott. Hundert Kapitel iiber die christliche Vollkommenheit, eingel. u. iibers. v. KArRL
Suso FrRANK, Einsiedeln 1982, 81).
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nehmen und zum Bild werden kann“?®

. Nie geht es darum, den Namen mit einer bildlichen
Vorstellung Jesu Christi zu verbinden, oder, wie im abendlandischen Rosenkranz, bestimmte
heilsgeschichtliche Ereignisse zu meditieren. Aus der Reihe wichtiger orthodoxer Autoren
der Gegenwart kann man etwa auf Kallistos Ware, Bischof des Okumenischen Patriarchats
und Professor in Oxford,** verweisen, der betont, das Jesusgebet sei ,keine vorstellungsge-
bundene Meditation tiber verschiedene Ereignisse im Leben Jesu; es ist ein Sich-Sammeln auf
die Worte - oder vielmehr in den Worten - des Gebetes, abgewandt von allen Vorstellungen
und Bildern.”> Das Gebet sei ein Ablegen der Gedanken; Bischof Kallistos zieht dabei die
Linie von Evagrius bis Nil Sorskij.* Das Jesusgebet wird charakterisiert als ,non-discursive,

non-iconic prayer’

. Es gehe nicht darum, sich bildliche Vorstellungen von Jesus zu machen,
sondern mit ihm geeint zu werden und dabei in seinem eigenen Inneren eins zu werden. Auch
wenn dieses Programm durchaus anspruchsvoll erscheine, sei es doch keineswegs eine An-
gelegenheit weniger Auserwihlter.** Mit Gregor Sinaites wird eine sitzende Kérperhaltung
empfohlen, bei der die Augen auf den Ort des Herzens gerichtet sind.*” Vom Anschauen einer
Ikone wird dabei nirgends gesprochen.

Man kann sich des Eindrucks nicht erwehren, dass Ikonenverehrung und hesychastisches
Gebet zwei Stringe der orthodoxen Spiritualitdt sind, die berithrungslos nebeneinander her
laufen. Allerdings soll man nicht ibersehen, dass Theodor Studites (+ 826), der wohl scharfsin-
nigste Verteidiger der Tkonen im Bilderstreit, durchaus dariiber nachgedacht hat, welchen Platz
die Ikone im kontemplativen Leben einnimmt.*® Dabei bezieht Theodor die Aussagen des Dio-
nysius Areopagita, wonach der Mensch auf materielle Symbole fiir den geistigen Aufstieg an-

BLuM, Byzantinische Mystik (s. Anm. 33), 318 mit Stellenangabe.

* Vgl. zu ihm: ANDREW LouTH, Modern Orthodox Thinkers. From the Philokalia to the Present,
Downers Grove, IL 2015, 332-348.

4 KaLL1sTOs WARE, Der Aufstieg zu Gott. Glaube und geistliches Leben nach ostkirchlicher Uber-
lieferung, Bern 1998, 167.

* So in: KarListos WARE, The Power of the Name, Oxford 1974. Der Text wurde als Schlusskapitel

aufgenommen in: ELISABETH BEHR-SIGEL, Le lieu du cceur. Initiation 2 la spiritualité de 'Eglise

orthodoxe, Paris 1989, 121-154; die Stelle oben auf a. a. O., 139f.

Wir zitieren aus der englischen Version des Buches von Behr-Sigel, weil der betreffende Abschnitt in

der franzosischen Ausgabe fehlt (die Liicke befindetsich dort a. a. O., 141 nach dem ersten Absatz):

ELisABETH BEHR-SIGEL, The Place of the Heart. An Introduction to Orthodox Spirituality, Torrance,

CA1992,154.

Vgl. ebd.: ,We know him, not through a series of succesive images and concepts, but with the unified

sensibility of the heart. So the Jesus Prayer concentrates us into the here and now, making us sin-

gle-centered, one-pointed,drawing us from a multiplicity of thoughts to union with the one Christ.

¥ A.a.0,162.

50

47

48

Vgl. zum Folgenden CHRISTOPH SCHONBORN, Die Christus-Ikone. Eine theologische Hinfithrung,
Schatthausen 1984, 218-223.
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gewiesen sei,konsequentauf die Ikone.* Damit hitten die Bilder den Sinn, uns so weit wie mog-
lich zur geistigen Schau emporzufiihren. Das Verhiltnis von Bild und der ,.eigentlichen Schau“

«s5)

sei ,,wie das Licht des Mondes im Verhdltnis zum Sonnenlicht.“** Wir sollen Christus durchaus
auch geistig, ohne Ikonen, verehren. Und doch muss die geistliche Erfahrung fiir Theodor stets
riickgebunden bleiben an den menschgewordenen Christus, von dem die Ikone Zeugnis ab-
legt. Theodor, der als Abt fiir seine geistlichen Kinder noch im Exil seiner letzten Lebensjahre
Sorge trug, raumt dem steten Gottesgedenken einen festen Platz in seinen Unterweisungen ein.
Wie Christoph Schonborn gezeigt hat, geht es fiir Theodor nicht darum, die ,,Phantasie®, das
menschliche Vorstellungsvermogen, ganz auszuschalten. Vielmehr geht es ihm um die Reini-
gung dieses Vermogens. Und hier spielt die Ikone eine zentrale Rolle: ,,Der hdufige Blick auf die
heiligen Bilder reinigt ebenso die Vorstellungen wie das hdufige Horen des Wortes Gottes.“>* Es
scheint, als wiirde sich die Spannung zwischen einer dauernden Angewiesenheit auf die Bilder
und der rein geistigen Schau bei Theodor nicht ganz auflosen lassen. Eine Synthese mit der
evagrianischen Tradition hat Theodor jedenfalls nicht geschaffen und auch nicht beabsichtigt.
Unter den Ikonentheologen des 20. Jahrhunderts war es Paul Evdokimov, der eine solche
Synthese anvisiert hat.>* In seiner ,Theologie der Schonheit® von 1972 findet sich ein eigenes
Kapitel iiber die Ikone in ihrem Zusammenhang mit der apophatischen Theologie.>* Evdo-
kimov geht von der Zuriickhaltung aus, die die orthodoxe Kirche gegeniiber jeder visuellen
oder auch auditiven Reprisentation pflege. Die Askese bereite auf einen mystischen Weg vor,
auf dem jegliche visuelle Erscheinung unerbittlich ausgeschieden werde. Daraus ergibt sich
die uns beschaftigende Problematik: ,,Or, c’est bien I’Orthodoxie qui a créé le culte de 'icone,
s’est entourée d’images et de symboles et a construit d’une maniére riche et complexe 'aspect
visible de I’Eglise. Il y a 1a une vraie question.“** Evdokimov geht bei seinem Lésungsweg von
der palamitischen Unterscheidung von Gottes Wesen und seinen Energien aus.”” Diese Unter-

' Siehe dazu auch TorsSTEIN TH. TOLLEFSEN, St Theodore the Studite’s Defence of the Icons. Theology

and Philosophy in Ninth-Century Byzantium, Oxford 2018, 82.

Ep. 380: ...Eppacic ydp €0ty Tiig adbtoyiag kal geAnviaiov Tt gdg, iva kal oikeiw mapadeiypatt

xproopat, mpog NALakOV ¢aog 1 eikdv- (Theodori Studitae Epistolae, Pars altera, ed. GEORGIOS Fa-

TOUROS, Berlin 1992, 518,157-159). Diese und dhnliche Stellen werden im Blick auf das Verhiltnis

von Ikonentheologie und geistlichem Aufstieg analysiert bei GARy W. A. THORNE, The Ascending

Prayer to Christ. Theodore Stoudite’s Defence of the Christ-eik@v against Ninth Century Icono-

clasm, Diss. Durham 2003.

ScHONBORN, Christus-Ikone (s. Anm. 50), 222 mit Belegstellen.

** Vgl. zuihm: LouTts, Thinkers (s. Anm. 44), 159-177, zu Evdokimovs Ikonentheologie a. a. O., 174f.

*  PauL Evpokimov, Lart de I'icone. Théologie de la beauté, Paris 1972, 195-201 (ch. 11: Lapophase ou
la voie ascendante de I’icone).

% A a 0., 196.

Vgl. zum Folgenden a. a. O., 198f.
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scheidung parierte urspriinglich den Vorwurf, die Hesychasten wiirden fiir sich in Anspruch
nehmen, das - a limine unzugingliche - Wesen Gottes selbst zu sehen. Ins Leere lduft diese
Kritik, wenn das Taborlicht, das in der mystischen Vereinigung aufleuchtet, auf die Seite der
Energien Gottes gestellt wird. Fiir Evdokimov steht fest, dass auch die Erfahrung der Mysti-
ker keine im strengsten Sinne bildlose Schau ist. Denn noch in solcher Schau gibt Gott sich
zu sehen in einem Bild, eben dem formlosen Licht. Die Gottesschau besteht also nicht in der
Abwesenheit jeglicher Bildhaftigkeit. Sie liegt jenseits des Bildes; das Taborlicht ist Gottes un-
beschreibbare ,,Hyper-Ikone“. Von der irdischen Welt dorthin zu fithren, darin besteht nun
die Aufgabe der gemalten Ikonen. Evdokimov verweist dafiir u. a. auf das Synodikon, das am
1. Sonntag der Fastenzeit, an dem man des Sieges iiber die Ikonoklasten gedenkt, im Gottes-
dienst verlesen wird: Die Ikonen ,heiligen die Augen jener, die sehen; durch sie wird der Geist
zur Gotteserkenntnis gefithrt™?®. Die Ikone sei eine symbolisch-hypostatische Reprisentation,
die dazu einlade, das Symbol zu transzendieren, mit der Hypostase (im Fall der Christus-Iko-
ne: mit der Person des Gottessohnes) selbst in Gemeinschaft zu treten, um am Unbeschreib-
baren teilzuhaben.* Von daher kommt es zu dem schénen Spitzensatz, wonach die Ikone ,,der
letzte Speer des menschlichen Eros® sei, der ,,ins Herz des Mysteriums® ziele.*®

Auch Mariamna Fortounatto und Mary Cunningham gehen in ihrem Handbuchbeitrag
zur Ikonentheologie von 2008 auf den Zusammenhang mit dem Hesychasmus ein. Im An-
schluss an Uspenskij legen sie Wert auf die Konsequenzen, die sich aus der hinfithrenden
Funktion der Ikonen fiir die kiinstlerische Gestaltung ergeben.® Fiir den Ikonographen be-
stehe die Herausforderung darin, Heilige zu malen, die bereits in ihrem irdischen Leben das
Gottliche erfahren hatten. Diese Erfahrung der Heiligen misse ins Bild tibersetzt werden,
»s0 that the beholder may contemplate the Kingdom through the icon and acquire sancti-
fication through the grace of the Holy Spirit“?. Unter hesychastischem Einfluss habe die

*®  Das Zitat ebd., 198. - Hier der ganze Abschnitt, der sich in einer Reihe von Strophen befindet, die
verschiedene rechtgliubige Ansichten vorstellen und den so Glaubenden ,ewiges Gedenken“ wiin-
schen (danach folgt iibrigens eine Reihe ikonoklastischer Positionen, die jeweils mit Anathema be-
legt werden): Tov 1@ Aoyw aytaldvtwy ta Xeidn, eita Tovg axpoatag S 100 Aoyov, eiddTwy Te Kai
KNpLaoOVTWY, 16 aytaletal pév Opoiwg Sta Tdv oent®v Eikévwv T SHpata TV 6pwvTwy, avayetat
8¢ 81" abT@v 6 voig mpdg Beoyvwoiav, domep kai St T@V Belwv vadv, kal TdV iepdv, kal TOV EAAwV
ketunAiov, Aiwvia f pvipn.

*® EVDOKIMOV, Lart (s. Anm. 55), 198: ,,Elle [I’icone] rencontre 'Hypostase et introduit & I'expérience
de la Présence dépouillée de formes empiriques.”

* A.a.0,199:,Licone est la derniére fleche de I’éros humain envoyée au cocur du Mystere.*

¢ MARIAMNA FORTOUNATTO/MARY B. CUNNINGHAM, Theology of the Icon, in: MARY B. CUNNING-
HAM/EL1ZABETH THEOKRITOFF (Hg.), The Cambridge Companion to Orthodox Christian Theology,
Cambridge 2008, 136-149, der Abschnitt ,,Icons of Christ and the Vision of God*“, 141f.

2 A.a. O, 142.
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Ikonenkunst zu einer neuen Qualitét des Lichtes und der Transparenz gefunden. Das Gold
in den Heiligenscheinen und im Hintergrund sei zum Zeichen der Vergéttlichung (,.deifi-
cation“) geworden. Aus dieser spirituellen Dimension der Ikone ergebe sich auch die asketi-
sche Zuriickhaltung, was die Farbigkeit und die narrative Komposition angeht. Es sei nicht
die Aufgabe der Ikone, mit naturalistischen Abbildungen das Leben zu versiiflen. Das wiirde
den Betrachter noch immer an diese Welt des triigerischen Scheins binden. Vielmehr gehe
es darum, die Schonheit der verklarten Welt darzustellen. - Die Gebundenheit der Ikonen-
Motive an die kirchliche Tradition betont auch Theodor Damian in der 2011 erschienenen
Enzyklopadie des ostlich-orthodoxen Christentums. Ausfiihrlich wird die christologische
Dimension des Bilderstreites entfaltet und auch die didaktische Funktion der Ikonen in den
Blick genommen. Knapp und noch zuriickhaltender als die bisher aufgewiesene Linie sind
die Aussagen zum Gebet: Die Ikonen seien ,,sign of the divine presence in the world and a
reminder of our essential relationship with God®; ,they serve to open the spirit toward a
profound longing for God“.

Bei unserer Sichtung einschldgiger Literatur haben wir bislang keine eindeutige Handlungs-
anweisung gefunden, wie sich das Verhiltnis von Ikone und Kontemplation in der konkreten
Gebetspraxis niederschldgt. Hilfreich erweist sich hier Martin Dudleys persénlich gehaltenes
Buch ,,Being Orthodox* von 2019, in dem es um Glaube und Praxis der 6stlich-orthodoxen
Kirche geht.®* Dudley, urspriinglich ein populdrer Priester der Kirche von England, hat den
Band kurze Zeit nach seiner Konversion zur Orthodoxie verfasst. Das macht die Lektiire reiz-
voll, weil der Autor im Uberschwang des Neophyten zu allzu pointierten Urteilen neigt. In
wiinschenswerter Klarheit wird die Frage gestellt, wie die Ikone im Gebet gebraucht werden
sollte. Die Antwort erfolgt schrittweise: Orthodoxe Glaubige hatten Ikonen in ihren Woh-
nungen hingen; sie wiirden vor den Ikonen ihre tiglichen Gebete sprechen oder sich an einen
einzelnen Heiligen wenden. In der Kirche wiirden man sich eher nicht auf eine bestimmte
Ikone fokussieren, freilich beim Betreten und Verlassen des Gotteshauses bestimmte Ikonen

«g5

verehren. ,,Yet they cannot be said to be using an icon to pray.“ Es gebe zwar Biicher mit Titeln

wie ,How to pray with Icons® aber diese stammten nie von orthodoxen Autoren.*® So ganz

¢  THEODOR DaMIAN, Art. Icon, in: JoHN ANTHONY McGuckiN (Hg.), The Encyclopedia of Eastern
Orthodox Christianity I, Chichester 2011, 330-336, hier: 330. 336.

¢ MARTIN DUDLEY, Being Orthodox. Faith and Practice in Eastern Orthodoxy, London 2019.
% A.a.0.,45. - Dortauch die im Folgenden gegebenen Zitate.

¢ Dudley nennt hier die beiden weit verbreiteten Biicher von Rowan Williams, eines Anglikaners, und

Henri Nouwens, eines Katholiken. Die Biande sind auch in deutscher Sprache erschienen: HENRI
NouweN, Bilder géttlichen Lebens. Ikonen schauen und beten, Freiburg 1987 (engl. 1986; weitere
deutsche Aufl. 1991 und 2009); Rowan WiLLiams, Wo das Licht wohnt. Betrachtungen zu Christus-
Ikonen, Géttingen 2006 (engl. 2004).
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stimmt das nicht,*” dennoch ist hier etwas Richtiges gesehen. Dudley kann es wertschétzen,
wenn westliche Autoren ihr Lesepublikum dazu anregen, in Ikonen nicht bloff Kunstwerke
zu sehen, und durch die Beschreibung von Ikonen Grundelemente des christlichen Glaubens
vermitteln. Wie auch unser kleiner Literaturiiberblick bestitigt, ist es aber wirklich so, dass
orthodoxe Autoren sich so gut wie nie auf Ikonen beziehen, wenn sie Anweisungen zum Gebet
geben. Dudley erinnert an Kallistos Ware, der ganz in der Tradition des Hesychasmus dazu
rdt, das Jesusgebet im Dunkeln mit geschlossenen Augen zu iiben, ,,not with open eyes before
an icon illuminated by candles or a votive lamp®. Seinen eigenen spirituellen Mentor Andrew
Louth, orthodoxen Theologieprofessor in Durham, gibt Dudley auf die Frage, ob man mithilfe
einer Ikone beten solle, sinngemifd so wieder: ,,Stand before it and close your eyes.“®

Mit diesem Ratschlag, vor der Ikone die Augen zu schlieflen, sind unsere Uberlegungen an
ein vorldufiges Ende gekommen. Zugegeben, wir hitten mit diesem Ratschlageines anerkann-
ten orthodoxen Gottesgelehrten gleich beginnen kénnen. Aber dann wire nicht erkennbar
geworden, dass hinter dem kurzen Satz eine lange Geschichte des kontemplativen Betens steht.
Es wire undeutlich geblieben, in welche Ordnung des geistlichen Aufstiegs sich das Schliefien
der Augen einzeichnet, eine Ordnung, die von der Menschwerdung des Herrn ihren Ausgang
nimmt, dann aber entschieden ausgreift nach der radikalen Transzendenz Gottes.

3 Ein éstlicher Blick auf westliche Kirchen

Mit 6stlich-orthodox geschidrften Sinnen betreten wir nun, das Beispiel legt sich nahe, die 1930
von Rudolf Schwarz errichtete Fronleichnamskirche zu Aachen. Darin sehen wir - nichts. Zu-
mindest sehen wir keine Bilder. Denn wir stehen vor einer riesigen weiflen Wand. Um dieses
Nichts willen wird die Kirche als Initialbau der modernen Sakralarchitektur gerithmt. In der
Tat, mit dem Verzicht auf religiose Bilder handelt es sich um einen Schliisselbau fiir zahllose
Kirchen, die im romisch-katholischen und evangelischen Westteil der Christenheit im Laufe
des 20. Jahrhunderts entstanden sind. Die Bilder sind aus ihnen weitgehend verschwunden.
Mindestens bis in die 1960er Jahre wurden auch noch vorhandene Bilder entfernt, die Kirchen
ausgerdumt, das Sinnliche ausgemerzt. Dabei wurde vielleicht nicht iiberall die anspruchsvolle
Grundintention der ersten Generation moderner Kirchenarchitekten durchgehalten. Einem
Baumeister wie Schwarz ging es mit seiner weiflen Wand ja darum, das mysterium ineffabile

Siehe als Gegenbeispiel: Jim FOREST, Praying with Icons, Maryknoll, NY 1997. Forest war 1988 von
der rémisch-katholischen zur 6stlich-orthodoxen Kirche iibergetreten und wurde Generalsekretir
der ,Orthodox Peace Fellowship’. Das Buch ist fiir unseren Zusammenhang aber nicht weiterfiih-
rend. Vermutlich wiirde es Dudley aus diesem Grund auch nicht genuin orthodox finden.

¢ Hervorhebungim Original.
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besser und angemessener zum Ausdruck zu bringen, als dies einer gelegentlich dem Kitsch
nahestehenden Kirchenkunst vergangener Zeiten moglich war. Einer Kirche wie Fronleicham
in Aachen wird man nicht unrecht tun, wenn man sie als in Beton gegossene apophatische
Theologie interpretiert. Es ist der gebaute Verzicht, sich von Gott ein Bildnis zu machen.

Als sich der damalige Kardinal Ratzinger im Jahr 2000 mit dem Ikonoklasmus in Kirchbau
und Kirchenkunst der Gegenwart beschiftigte, hat er hellsichtig bemerkt, dass diese ,,schein-
bar hochste Demut Gott gegeniiber” von selbst zum Hochmut werde.® Und es ist kein Zufall,
dass Ratzinger in diesem Zusammenhang ausfithrlich Paul Evdokimov zu Wort kommen ldsst.
Von ihm lasse sich lernen, dass die apophatische Theologie nicht nur ein Nein, sondern auch
ein Ja beinhalte: Gott ist der ganz Andere, aber doch michtig genug, sich dem Menschen zu
zeigen. Wir haben diesen Gedanken Evdokimovs weiter oben entfaltet. Wahrend Ratzinger
v. a. den inkarnationstheologischen Defiziten der Gegenwart nachgeht, kénnte man seinen
Hinweis summa humilitas, summa superbia auf dem Hintergrund ostkirchlicher Spiritualitat
auch so pointieren: Die leere Wand will in ihrer Reduktion nicht zu wenig, sondern zu viel.
Aber die gestaltlose Schau des Goéttlichen steht nicht am Anfang, sondern am Ende eines geist-
lichen Weges. Diese Ordnung wird hier in ihr Gegenteil verkehrt. Denn die Liturgie und der
Bau, in dem diese Liturgie gefeiert wird, bilden den Ausgangs-, nicht Endpunkt dieses Weges.
Auflerdem gilt: Das Ziel des Aufstiegs ist nicht beliebig verfiigbar; es ist Geschenk der Gnade.
In dieser Hinsicht kann man unsere leeren Kirchenwinde nicht nur tiberfordernd, sondern
sogar anmaflend finden: Sie geben vor, eine Dimension von Transzendenz abzubilden, die da-
mit quasi dauernd verfiigbar gehalten wird. Vorwitzig wird eine Bildlosigkeit simuliert, die
in Wirklichkeit und per definitionem sinnlich nie anschaubar werden kann - auch nicht als
weifle Wand! Das ,,formlose® Licht, um das allein es geht, wird in einer Kirche auch dann nicht
sichtbar, wenn die Augen nichts sehen. Denn der ins Herz geneigte Geist, nicht die Kirche
aus Stein oder Beton, ist der Ort, an dem dieses Licht aufscheint. So gesehen ist eine bildlose
Kirche ein Selbstmissverstindnis, das jene grundlegende Dialektik unterliduft: Wenn es dem
betenden Menschen aufgetragen ist, vor der Tkone die Augen zu schliefen, muss eine Ikone
allererst einmal da sein.

Thomas Lucas hat sich der Analyse Ratzingers angeschlossen und bringt das Dilemma zwi-
schen traditioneller Kirchenkunst, die uns heute nicht mehr anspricht, und moderner Bild-
losigkeit, die uns religits unbefriedigt lasst, auf den Punkt: ,It is just as easy to err on the side
of nostalgic historicism as it is to create a modernist, whitewashed cell.“”® Ferner ist sicher

% JosepH KARDINAL RATZINGER, Der Geist der Liturgie. Eine Einfuhrung, Freiburg 2002, 106. - Das

Folgende aufa. a. O., 106-108.

7 TaoMmas M. Lucas, Out of the White Box and Back to Imagery. Post-Vatican II Iconoclasm and Be-
yond, in: NicHOLAS DENYSENKO (Hg.), Icons and the Liturgy, East and West. History, Theology, and
Culture, Notre Dame, IN 2017, 35-55, hier: 48.
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auch richtig, dass viele Gemeinden ihre sterilen ,whitewashed cell“ Kirchen nie wirklich an-
genommen haben.”’ Legion sind die leeren Kirchenwiinde, die von Postern und Plakaten aller
Art iiberwuchert werden, sofern sie nicht durch die Aufforstung eines dichten Waldes von
Gummibdumen und anderen Griinptlanzen schon lingst verdeckt sind. Hinter den zuweilen
unbeholfenen Versuchen, dem horror vacui des modernen Kirchbaus zu entkommen, kénnte
durchaus das unthematische Empfinden stehen, dass die Kirche nicht der ®@rt radikaler Bild-
losigkeit sein kann.

Damit ist die Frage, wie die Erneuerung desabhandengekommenen Christusbildes im Wes-
ten aussehen konnte, bestenfalls eingekreist, nicht beantwortet. Wenn man auf der Suche nach
einer Antwort auf das Erbe der dstlich-orthodoxen Christenheit horen mochte, wiren zumin-
dest folgende Aspekte zu beriicksichtigen: Die Tkone wurzelt im Glauben an die Menschwer-
dung Gottes. Bilder helfen den Glidubigen, sich der Gegenwart Gottes zu versichern, weil sich
Gott in seinem Sohn zu sehen gegeben hat: ,Wer mich sieht, sieht den Vater.“ (Joh 14,9) Das
Christus-Bild kann sich deswegen nicht in abstrakter Symbolik erschépfen, sondern muss die
Person des Gottessohnes zu zeigen versuchen.”” Diese Darstellung wird freilich nur in einem
eng begrenzten Rahmen naturalistisch sein. Vielmehr wird sie mit geeigneten kiinstlerischen
Mitteln andeuten, dass das Dargestellte in der Darstellung Symbol ist, das iber sich hinaus-
weist. Und zwar Uber sich hinausweist in einen Bereich, der jenseits aller Form und Gestalt
liegt. - Wie immer solche Bilder im Einzelnen aussehen werden: Sie sind gelungen, wenn sie
einen Zielpunkt fiir das ritualisierte Gebet anbieten und dariiber hinaus einweisen in das Got-
tesgedenken. Vor allem aber dies: wenn es Bilder sind, vor denen man die Augen schlieffen
kann.

7t A.a. 0,54 Anm. 25 zitiert in diesem Zusammenhang die kostliche Stelle bei Tom Wolfe, in der sich
die Bewohner einer Stararchitekten-Villa vergeblich bemiihen, das Gebidude angesichts ,the white-
ness & lightness & leanness & cleanness & bareness & sparseness of it all“ wohnlich zu machen (Tem
WoLtEg, From Bauhaus to our house, London 2009, 3).

2 Allein deswegen sind die theologisch oft iiberschitzten schwarzweiflen Quadrate Malevics auch kei-
ne Ikonen (auch nicht in ihrem Selbstverstindnis). Malevic selbst hatte kein genuin religitses oder
gar theologisches, sondern ein ethnologisch-kunstgeschichtliches Interesse an der Ikonenkunst; vgl.
KasiMIR MALEWITSCH, Selbstzeugnisse, Berlin 2020. - Vgl. zum inkarnatorischen Aspekt der Iko-
ne KArRL CHRsTIAN FELMY, Das Buch der Christus-ITkonen, Freiburg 2004, 6, der von einer Semi-
nariitbung berichtet, in der die Studierenden ein Gottesbild malen sollten: ,,Die meisten Studenten
gingen mit Eifer an die Sache, malten Dreiecke, Kreise und Linien, die sie dann tiefsinnig interpre-
tierten. Es gab aber auch orthodoxe Seminarteilnehmer. Sie zogerten zwar mehrheitlich, selbst zum
Zeichenstift zu greifen, erklirten aber iibereinstimmend, das Christusbild sei die einzige Maglich-
keit der Gottes-Darstellung.“
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