Das Jesusgebet des russischen Pilgers
im Rahmen der ostkirchlichen Spiritualitat®

VON KARL CHRISTIAN FELMY

Dafi auf die ,Welle® einer einseitigen sozialethischen Ausrichtung, wie sie
uns um die Wende von den sechziger zu den siebziger Jahren iiberflutete, eine
religidse Riickflut folgen muflte, konnte eigentlich nicht iiberraschen. Dennoch
waren die abendlindischen Kirchen in ihrer Gesamtheit nur ungeniigend auf
den erneuten Wandel der theologischen Situation geriistet, wie er sich in der viel-
fach zu beobachtenden Riidckehr zur Frémmigkeit und der Suche nach Besin-
nung und Meditation zeigt. U.a. von daher erklirt sich, dafl viele der von den
abendlindischen Grofikirchen religids Vernachldssigten Ausfliige zur Weisheit
des Fernen Ostens unternommen haben. Freilich erhebt sich hier die Frage, ob
nicht auch die christliche Tradition iiber Elemente verfiigt, denen befriedigende
Antworten auf die neu aufgetauchten Fragen entnommen werden kénnten. Wie
weit dies von den abendlindischen Kirchen gilt, bediirfte dabei einer eigenen
Untersuchung, die gewifl lohnende Ergebnisse bringen wiirde. Insbesondere aber
die Tradition des christlichen Ostens wird auf der Suche nach einer neuen Spiri-
tualitit von denen, die sich der Weisheit des Fernen Ostens zuwenden, zu Un-
recht iibersprungen. Vor allem ist hier an die Praxis des Jesusgebetes zu denken,
d.h. an die stindige meditative Wiederholung des Gebetsrufs ,Herr Jesus
Christus, erbarme Dach mein® oder ,Herr Jesus Christus, Sohn Gottes, erbarme
Dich iiber mich Siinder®, die den ferndstlichen Praktiken weithin entspricht,
aber ohne die Gefahren, die vom theologischen, aber auch vom psychologischen
Standpunkt aus mit diesen verbunden sind.! Zu der Beschiftigung mit der &st-
lichen Spiritualitit und dem Jesusgebet als einer ihrer wesentlichsten Auspri-
gungen fithrt aber auch die ekklesiologische Voraussetzung, dafl der Geist einer
ist auch iiber die kanonischen Grenzen der Kirchen hinweg und daf} spezifische
spirituelle Erfahrungen iiber den abgegrenzten Raum einer Konfessionskirche
hinaus Bereicherung schenken.?

Die Spiritualitit einer Kirche umfaflt alle Bereiche, in denen sich geistliches
Leben vollzieht. Will man darum iiber &stliche Spiritualitit sprechen, miifite
man vom Gottesdienst, von Gebet, Predigt, Seelsorge, gewifl auch vom Ménch-
tum und speziellen Ziigen der Heiligkeit reden. Das Jesusgebet ist nur eine und
nicht einmal die zentralste Ausdrucksform ostlicher Spiritualitit, und es gibt
fromme orthodoxe Christen, ja vielleicht auch Heilige, die es nie geiibt haben.
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Darum sollte auch der theologische und spirituelle Rahmen bei einer Betrach-
tung des Jesusgebetes nicht unbeachtet bleiben. Denn diese vielleicht innigste
Ausdrucksform der Spiritualitit der stlichen Kirche hat sich niemals verselb-
stindigt und isoliert, ist im Rahmen nicht nur der orthodoxen Theologie, son-
dern auch der ganz spezifischen orthodoxen Frommigkeit geblieben, die ihre
Mitte in der Eucharistie, den Mysterien (= Sakramenten) und dem liturgischen
Reichtum der 8stlichen Kirche findet.

Eines der schonsten Beispiele fiir diese Vereinigung einer im sakramentalen
Leben der Kirche verwurzelten kirchlichen mit personlicher Herzensfrommig-
keit bieten die 1884 in Kazan’ erstmals anonym verdffentlichten ,, Aufrichtigen
Erzihlungen eines russischen Pilgers“.® Sein Pilgern ist zwar eine typische Er-
scheinung nur fiir das spite zaristische Rufiland.# Aber in der Weise, wie sehr in
diesen Erzihlungen — zumindest fiir unser Gefiihl — unterschiedliche, zuweilen
als gegensitzlich empfundene Weisen der Glaubensverwirklichung gelebt wer-
den, ist die Erzihlung vom Pilger doch insgesamt typisch fiir die Spiritualitit,
wie sie sich in der orthodoxen Kirche entwickelt hat.

Der Pilger, ein Mann, der nichts mehr zu verlieren hat, weil er, von Kindheit
an ein Kriippel, Weib und Kind und alle Habe verloren hat, hért im Gottes-
dienst die Worte des Apostels ,Betet ohne Unterlaf!“ (1Thess5,17). Er nimmt
diese Worte nun in einer fiir den westlichen Menschen unserer Tage ganz iiber-
raschenden Weise wortlich, und sie lassen ihn nicht mehr los. Er wandert von
Ort zu Ort und von Kirche zu Kirche und hort die beriihmtesten Prediger seiner
Zeit, um von ihnen zu lernen, wie die Weisung, ohne Unterlafl zu beten, erfiillt
werden kann. Aber die Predigten, die er hort, bleiben im Vorfeld verhaftet.5
Es wird da geredet von der Notwendigkeit und Niitzlichkeit des Gebets. ,,Dar-
iiber aber, wie man im Gebet fortschreiten konnte, redete niemand®. Schlief3-
lich hort er auf, ,die 6ffentlichen Predigten zu besuchen®, — iibrigens der ein-
zige Punkt, an dem er mit der Kirche und ihrem institutionellen gottesdienst-
lichen Leben bricht: Sonst aber bleibt er, und das ist sehr bezeichnend, mit dem
gottesdienstlichen Leben seiner Kirche verbunden, nicht zuletzt auch, weil der
orthodoxe Gottesdienst mit seinem stindigen, oft bis zu 40mal hintereinander
gesprochenen , Kyrie eleison!“ wesentliche Elemente der mit dem Jesusgebet ver-
bundenen Frommigkeit enthilt. Der Pilger besucht darum weiter und mit grofie-
rem Eifer und Ausdauer die Gottliche Liturgie und den Vorabendgottesdienst,
beichtet, bereitet sich auf die iibliche Weise vor auf den Abendmahlsempfang,
empfingt das Sakrament, sehnt sich nach ihm; aber neben und iiber all dem
sucht er, das unaufhéorliche Gebet zu erlernen, bis er schliefllich einen Starec,
d.h. einen im monastischen Leben fortgeschrittenen Monchsvater, findet, der ihn
dazu anleitet.
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Daf} der Pilger eine personliche Anleitung erhilt, ist dabei wiederum ein we-
sentlicher Zug ostkirchlicher Spiritualitit. Nach dem baldigen Tod des Starec
zwar hilft ein Buch thm weiter, die sogenannte Philokalie,” eine Sammlung von
Aussagen der Monchsviter {iber die Ubung des Jesusgebetes, die vor allem gegen
Ende des 19. Jahrhunderts in Rufiland und heute noch in Ruminien sehr ver-
breitet und beliebt ist; aber die persdnliche Anleitung, der anspornende und zu-
gleich auch mifligende® Einflufl eines geistlichen Vaters sind unaufgebbarer Be-
standteil dieser Frémmigkeit. Fiir den Pilger wird der geistliche Vater in der
Zeit, in der er ihn in seine Schule nimmt, zur alles beherrschenden Gestalt, und
seinen Weisungen leistet er zwar absolut freiwilligen, aber zugleich auch unbe-
dingten Gehorsam.

So durchlduft der Pilger nach den Weisungen seines Starec eine Schule des
Gebetes. Er lernt zu beten und lernt, sich dazu ganz bestimmter Methoden zu
bedienen: einer bestimmten Atemtechnik, einer vorgeschriebenen Kérperhaltung
und vor allem jener knappen Formel: ,Herr Jesus Christus, erbarme Dich
meiner®, die er zunichst 3000-, dann 6000-, dann 12000-mal am Tag und
schliefilich unentwegt spricht, bis er dann entdeckt, dafl das Gebet gewisser-
maflen selbsttitig in ihm wirkt; daf nicht mehr er das Gebet spricht; dafl es sich
vielmehr ganz von selbst in ihm vollzieht; daf bestimmte Worte so fest mit dem
Ein- und andere mit dem Ausatmen verbunden sind, dafl jeder Atemzug und
jeder Herzschlag ein Gebet wird und ihn dieses Gebet den ganzen Tag hindurch
begleitet und des Morgens aus dem Schlaf weckt.

I. NAHE UND ABSTAND

Das Gebet des Herzens ist so Ausdruck und Mittel einer einzigartigen Got-
tesbeziehung. Die stindige Wiederholung des Jesusnamens soll den Beter immer
fester mit Christus verbinden, ihn gewissermaflen anketten an ihn,® mit ihm
mystisch einen und mit seiner Kraft ausriisten. Das stindige ,Herr, erbarme
Dich!“ dieses Gebetes ist dagegen auf der anderen Seite Ausdruck eines niemals
iiberbriickbaren Abstands und einer bleibenden Unterschiedenheit zwischen
Christus und dem Beter.

Tremendum und Faszinans ist die Spannung, in der sich jede religidse
Erfahrung vollzieht. Diese Spannung ist im Christentum nicht einfach aufge-
18st, sondern vielmehr ins Unendliche gesteigert.!® Ohne dafl eine Form dieser
Spannung nun ausschliefflich in einer Konfession erlebt wiirde, so gibt es doch
konfessionsspezifische Ausprigungen. Im lutherischen Raum wird diese Span-
nung von Nihe und Abstand vornehmlich darin erfahren, daff derselbe Gott,
der im Gesetz als unnahbar Ferner, als Deus absconditus, fordernd gegeniiber-
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tritt, sich im Evangelium als der Gnidige zeigt, der allein aus Gnaden recht-
fertigt. Im orthodoxen Raum wird diese Spannung vornehmlich in der Para-
doxie der Inkarnation und des leidenden Logos erfahren — die byzantinische
Hymnik schwelgt geradezu in der immer wieder erneuten Herausstreichung
dieser wunderbaren Paradoxie in allen ihren Aspekten.

Besonders im Zusammenhang mit dem Eucharistieempfang wird diese Span-
nung ins Unermeflliche gesteigert. In den Vorbereitungsgebeten duflert sich im-
mer wieder das Gliick iiber die hier geschenkte wunderbare Nihe und zugleich
das Erschredten vor der Furchtbarkeit der Gabe, bis schliefflich die Gebete von
einem Warnsignal unterbrochen werden: ,Erschridk, Mensch, wenn du siehst das
vergottende Blut. Denn es ist ein Feuer, das die Unwiirdigen verzehrt. Der
gottliche Leib vergottet mich auch und nihrt mich. Er vergottet den Geist und
nihrt wundersam den Verstand“.11

Diesen selben Geist der Furcht und des begliidkten Staunens atmet auch das
Gebet des Metaphrastes, das nach dem Kommunionempfang gesprochen wird
und in dem die Bitte, Christus mdge den Siinder nicht mit seinem Feuer ver-
zehren, begleitet ist von der anderen: . . . vielmehr in alle meine Glieder dringe
ein, in alle Gelenke, in meine Nieren, in mein Herz . . .“12 Es ist dieselbe Span-
nung von Nihe und Abstand, die der Beter erfihrt, wenn er sich im Jesusgebet
gleichsam an den Namen Jesu anbindet und zugleich um Erbarmen ruft. Es ist
von daher nicht iiberraschend, daf} die Frommigkeit, die sich an das Jesus-
gebet kniipft, in der Regel sakramental blieb und sich etwa der hl. Serafim von
Sarov, als er sich fiir Jahre ginzlich von der Welt trennte, wichentlich die Eucha-
ristie in seine Klause bringen lief}.13

II. DER SYNERGISMUS DES GEBETS

1. Gnade und ,synergeia®

Ebenso kennzeichnend fiir die orthodoxe Spiritualitit wie jene Spannung
von Abstand und Nihe ist auch die andere zwischen einem fiir lutherische Ohren
zunichst nahezu peinlichen Synergismus und einem starken Gefiihl der Angewie-
senheit auf die Gnade Gottes, die im lutherischen Raum theologisch tiefer er-
kannt ist, aber dennoch oft nicht in gleicher Weise stark empfunden wird. Wir
werden noch darauf zuriickkommen, dafl das Gebet nach orthodoxer Auf-
fassung Miihe bedeutet, und dieser Anteil menschlicher Miihe kann so hoch ein-
geschitzt werden, dafl ein russischer Prediger duflern kann ,. . . ohne uns be-
wirkt auch der HL. Geist nichts in uns“!4 und ein anderer es sogar als beschi-
mend empfindet, ,ein geschenktes, nicht verdientes Brot zu essen®.!5 Aber da-
neben sind es oft dieselben Theologen, die zwar einerseits davon sprechen, dafl
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ohne den Beitrag des Menschen Heil unmdglich ist, und die es dann auf der
anderen Seite als ,gotteslisterlich empfinden, wenn Menschen sich ihrer Tu-
genden rithmen und sich damit eine Ehre zuschreiben, die Gott allein gebiihrt.18
Der gelegentlich unbefangene Gebrauch des Wortes ,, Verdienst® darf nicht dar-
iiber hinwegtiuschen, daf} in dieser Spiritualitdt der Verdienstgedanke im eigent-
lichen Sinne keinen Raum hat. Der stindig wiederholte Ruf des ,Herr, erbarme
Dich!“ und die Bitte ,Herr Jesus Christus, Sohn Gottes, erbarme Dich iiber
mich Siinder!® vermitteln ein anderes Verstindnis und allemal ein anderes Emp-
finden: ,Der Sklave fordert seine Freiheit nicht als eine Belohnung. Wenn man
sie ithm schenkt, dann wird er ein dankbarer Schuldner. Wenn er sie aber nicht
erhilt, dann erwartet er sie als Beweis der Barmherzigkeit®.1” Das ist die Grund-
haltung orthodoxer Spiritualitit.

In der Erzihlung vom Pilger tritt dieser Zug besonders eindriicklich bei der
Schilderung der Begegnung des Pilgers mit einem Mann hervor, der sich aus
Furcht vor dem Jiingsten Gericht in die Einsamkeit zuriickgezogen, sein ganzes
Leben in Ketten und Bufle verbracht hatte, und dem nun im Alter die Zweifel
kommen, ob denn nicht alles vielleicht eitler Wahn wire, Holle und Teufel
vielleicht nur eine Erfindung der Popen seien und er umsonst auf die Freuden
des Lebens verzichtet hitte. — Es ist bezeichnend, daf der Pilger ihm keinen
apologetischen Vortrag mit Nachweisen iiber die Stichhaltigkeit der Lehre vom
Jiingsten Gericht und die Notwendigkeit eines Lebens in Bufle hilt, sondern
ihn vielmehr auf die falsche Grundvoraussetzung seines Einsiedlerlebens ver-
weist: ,. . . auch wenn jemand aus Verlangen nach dem Himmelreich anfingt,
Werke zu tun, die die Seele retten,!® nennen die heiligen Viter das ein Miet-
lingswerk®, sagt er, ,,weil das Vermeiden von Siinden aus Furcht vor den Qua-
len weder gedeihlich noch fruchtbar® ist.1?

2. Das gelernte Gebet und das Gebet des Herzens

Mit dem orthodoxen Synergismus hingt es zusammen, dafl so grofier Nach-
druck auf das Tun des Menschen beim Gebet, auf die Miihe, die es ihm bereitet,
auf die grundsitzliche Erlernbarkeit des Gebets und die Methoden dazu gelegt
wird. Weil das Gebet erlernbar ist, gibt sich der Pilger, der das Gebot des Apo-
stels erfiillen will, nicht zufrieden mit der Auskunft: ,Es ist sehr schwierig, es
sei denn daf} es einem Gott selber gibt®, die ihm ein Abt auf die Bitte erteilt,
ihm zu erkliren, ,auf welche Weise der Geist immer wieder auf Gott gerichtet
sein kann, nicht abgelenkt wird und unablissig betet“.2® Das Gebet ist erlernbar,
und darum kann auch die orthodoxe gottesdienstliche Verkiindigung grundsdtz-
lich mehr leisten, als nur allgemein iiber den Nutzen und die Notwendigkeit
des Gebetes zu reden, wie der Pilger es erleben mufite. Sie kann tatsichlich ins
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einzelne gehende Anleitung geben, wie sich der Beter auf das Gebet vorbereitet,
wie er jedes Wort zum Herzen fiihren soll, um das auch im Herzen zu fiihlen,
was er sagt, wie er sein Gebet regeln und wie er sich auf es konzentrieren soll
und schlieflich, was zu tun ist, wenn solche Konzentration nicht recht gelingen
will.2t

Es wird auch aus solchen Anweisungen deutlich, wie sehr es letztlich um
Herzensgebet und nicht um Methode geht. Und doch: Methode gehort dazu
und férdert das Gebet. Das beginnt bei der Korperhaltung; ,,denn bei den Un-
vollkommenen paflt sich der Geist dem Korper an“.22 Die Gebetshaltung also ist
eine entscheidende Hilfe fiir das Gebet, gleichviel, ob die orthodoxe Praxis
tiblicherweise dem aufrechten Stehen bzw. der Proskynese oder dem versunke-
nen Sitzen den Vorzug gibt, wie bei der Praxis des Herzensgebetes, wo der Be-
ter die Augen schlieffen und in das eigene Herz blicken soll.23

So wie jedes Gebet ist auch die innigste Form des Gebetes, bei der am Ende
nicht mehr der Mund oder der Geist spricht, sondern das Gebet sich gewisser-
maflen selbsttitig vollzieht und zum Herzensgebet wird, erlernbar. Unter An-
leitung eines Starec wiederholt der Beter das Gebet sooft, bis es gewissermafien
automatisch geschieht — ,,s0 wie eine Maschine, deren Hauptrad man in Schwung
bringt oder antreibt, noch lange hierauf selbsttitig weiterlduft“.2* Diese Selbst-
titigkeit des Gebetes wird dadurch geférdert und angeregt, dafl das Gebet mit
lebensnotwendigen Korperfunktionen, dem Atmen oder dem Herzschlag ge-
koppelt wird, bis jeder Atemzug oder jeder Herzschlag selbst ein Gebetsruf
wird.2s

Weil das Gebet erlernbar ist, kann die Methode des Gebets und die Art sei-
ner Aneignung auch weiter vermittelt und dariiber berichtet werden. Der Pilger
z.B. teilt seine Erfahrungen in folgenden Worten mit: ,Ich schloff die Augen,
blickte mit dem Geist, d.h. mit der Einbildung ins Herz und wiinschte mir, es
mir vorzustellen, wie es da in der linken Brust eingebettet liegt, und horchte
aufmerksam auf sein Schlagen. Hiermit befafite ich mich erst je eine halbe
Stunde etliche Male im Verlauf des Tages; anfangs merkte ich nichts als Dun-
kelheit; alsdann stellte sich mir das Herz sehr bald dar und desgleichen die
Bewegungen, die darin vorgingen; des weiteren begann ich, das Jesusgebet
zusammen mit dem Atem ins Herz ein- und wieder herauszufiihren (. . .), d.h.
geistig ins Herz blickend und die Luft einziehend, stellte ich mir vor und sprach:
Herr Jesus Christus — und dann die Luft wieder herausstofiend: erbarme Dich
meiner. Anfangs beschiftigte ich mich damit eine Stunde, vielleicht auch zwei,
dann, je weiter ich fortschritt, setzte ich die Ubung hiufiger fort, und endlich
war es 50, dafl ich fast den ganzen Tag mit dieser Beschiftigung verbrachte (. . .).
Von dieser Zeit an spiirte ich bisweilen mannigfaltige Empfindungen in Herz
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und Geist. Mitunter war es so, dafl ich ein beseligendes Beben im Herzen fiihlte,
es war so voller Leichtigkeit, Freiheit und Trost, daf} ich ganz verwandelt war
und in Ekstase geriet. Mitunter fithlte ich flammende Liebe zu Jesus Christus
und zu der ganzen Schdpfung Gottes. Mitunter entstromten meinen Augen ganz
von selbst siifle Trinen des Dankes an Gott, der mir verruchtem Siinder solche
Gnade widerfahren lief. Mitunter lichtete sich mein sonst so torichtes Verstehen,
so dafl ich mit Leichtigkeit Dinge erfafite und iiberlegte, an die ich frither nicht
einmal zu denken vermocht hitte. Mitunter iiberstdmte die siiffle Herzenswirme
mich ganz und gar, und voller Rithrung verspiirte ich in mir iiberall die Gegen-
wart Gottes. Mitunter empfand ich in mir die allergréfite Freude von der An-
rufung des Namens Jesu Christi und erkannte, was das Wort bedeutet, welches
er gesagt hat: ,Das Reich Gottes ist in euch® (Lk17,21)%.26

»Es ist dies eine natiirliche Sache®, hatte der Starec dem Pilger gesagt.2? Und
tatsichlich handelt es sich ja um einen gewissermaflen mechanischen Vorgang, und
orthodoxe Spiritualitit findet daran gar nichts Anstéfiges. Darin besteht viel-
mehr der typisch orthodoxe Synergismus, dafl der HI. Geist sich nach orthodoxer
Auffassung der natiirlichen Gaben und Krifte des Menschen bedient, um sie bis
aufs duflerste, iiber-menschlich anzustrengen, aber eben doch in der naturgege-
benen menschlichen Vielfalt und Mannigfaltigkeit. ,Eine einzige Quelle trinke
das Paradies®, schreibt Kyrill von Jerusalem, ,sie wird weif} in der Lilie, rot
in der Rose (. . .) sie pafit sich der Natur derer an, die sie empfangen. So auch
der HI. Geist: einer, einfach, unteilbar, teilt er jedem seine Gabe mit, wie es
ihm gefallt“.28

Um nur einige systematische Konsequenzen dieser Sicht zu nennen: Darum
stellt sich der Orthodoxen Kirche das Problem der Inspiration der Schrift und
der je verschiedenen Eigenart der neutestamentlichen Zeugen da, wo es einmal
durchdacht und nicht wie meist angstvoll umgangen wird, so viel einfacher dar
als dem Abendland.2® Darum ist auch das ,Wunder® in orthodoxer Sicht ein so
~natiirlicher® Vorgang. Wunderkraft ist kein donum superadditum, sondern Teil
der Riickkehr des Menschen zu seiner urspriinglichen Schdnheit. Und dabei
kommt die Gnade nicht zu kurz, einmal, weil ,auflerhalb der Gnade® nach
orthodoxer Auffassung ,die Natur selbst nicht denkbar ist“,3° zum anderen,
weil in all dem iiberhaupt nicht die Rede von dem ist, was wir in unserer Ter-
minologie mit Rechtfertigung bezeichnen, sondern von der Heiligung, die immer
wieder ihren Ausgang nimmt bei dem Mittler allen Heils: ,,Herr Jesus Christus,
Sohn Gottes, erbarme Dich iiber mich Siinder!“

Dieser Synergismus im Werk der Heiligung bedeutet Arbeit und Miihe. Das
zu betonen werden orthodoxe Viter nicht miide. Neben aller unbekiimmerten
Heiterkeit, die der Pilger ausstrahlt und die auch in den Lebensbeschreibungen
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der grofien russischen Starzen immer wieder durchschligt,? mufl auch dieser Zug
erwiahnt werden. Das Ringen um das Gebet des Herzens ist Kampf und Miihe.
Das Gebet selbst ist Arbeit und mufl notfalls auch widerwillig getan werden,
und zwar in volliger geistiger Anspannung, die sich auch durch das Brennen
der Fiifle, das Jucken der Kleidung und den Bif} eines Flohs nicht storen lassen
soll. All das ist menschliche Miihe, Kampf, menschliche ,synergeia®, die freilich
nur moglich ist in der Anbindung an Person und Namen Jesu Christi und der
stindigen Bitte um sein Erbarmen.

Das Gebet ist erlernbar und wird zum Gebet des Herzens, und nur das
erlernte Gebet ist wirkliches Herzensgebet. Das ist nun der Punkt, an dem sich
das orthodoxe liturgische Gebet mit dem Jesusgebet berithrt. Zwar steht der
Wortreichtum des liturgischen Gebetes der Schlichtheit des unentwegt wiederhol-
ten Gebetsrufs gegeniiber. Aber beide Male handelt es sich um erlernte Formeln,
und das ist kein Zufall. Die Philokalie wiederholt immer wieder die Mahnung,
»nichts Eigenes“ in das Gebet einflieflen zu lassen. Wieviel eitle Selbstbespiege-
lung eigenes sog. freies Gebet enthalten kann, braucht nicht eigens hervorgeho-
ben zu werden. Dagegen zeigt das Jesusgebet der Orthodoxen Kirche sehr ein-
driicklich, dafl auch erlerntes vorgeschriebenes Gebet zum Gebet des Herzens
werden kann. Und auch hierin besteht eine ganz enge Beziehung zwischen dem
Jesusgebet und dem liturgischen Gebet der Orthodoxen Kirche. Der Sinn beider
erschopft sich nicht in ihrem Inhalt, sondern erstreckt sich vor allem auf ihre
Wirkung auf das menschliche Herz.32 Wenn das Gebet das Herz erwirmt und
erweicht und so empfinglich macht fiir Christus, hat es einen wesentlichen Sinn
erfiillt, auch wenn kein Wort verstanden wiirde.

III. DAS MONASTISCHE PRINZIP

Die Philokalie, jenes Grundlehrbuch des Herzensgebets, ist von Monchen fiir
Ménche geschrieben. Doch es ist ein wesentliches Merkmal der orthodoxen Spi-
ritualitdt, dafl monastische Prinzipien nicht auf den kldsterlichen Zellenraum
eigeengt bleiben, sondern auch das Leben auflerhalb der Klostermauern prigen.
So ist der orthodoxe Tagzeitengottesdienst vor allem mit seinen Psalmkathis-
men weithin von kl&sterlichen Bediirfnissen33 gepriigt, und die Fastengebote
sind am Monchsleben orientiert. Das Monchtum ist gewissermafien Grundform
christlicher Existenz in der Welt.

Dieser Tendenz, das ganze Leben in der Welt dem Ménchtum anzugleichen
und von ihm her zu gestalten, verdankte in Rufiland der ,Domostroj“,3t jene
seltsame patriarchalische christliche Hausordnung des 16. Jahrhunderts, seine
Entstehung. Dieser selben Tendenz verdanken auch die ,Aufrichtigen Erzih-
lungen“ ihre Entstehung. Nicht umsonst hat man ihren anonymen Verfasser
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darum in den Kreisen des russischen Starzentums gesucht, das sich dadurch von
dem ilteren orthodoxen Asketentum unterscheidet, dafl die Starzen ihre Zellen
fiir Besucher aus allen Volksschichten 6ffneten oder wie der Einsiedler-Bischof
Feofan in brieflichen Kontakt mit der Auflenwelt traten, um so ihre Erfah-
rungen fiir das Leben in der Welt fruchtbar zu machen. Spuren dieser spezifisch
monchischen Frommigkeit finden sich in der Geschichte des russischen Pilgers
denn auch reichlich. Das bereits wihrend seiner Ehe gebrochene Verhiltnis des
Pilgers zur Sexualitit — mit Gebet und Verneigungen wehrt er sich mit seiner
Frau gemeinsam gegen die ,, Versuchungen® (aber all das mindert ihre zirtliche
Liebe zueinander nicht) — der absolute Gehorsam gegeniiber dem Starec, der
ihn in das Herzensgebet einfiihrt, der Hang zu Einsamkeit und Zuriickgezogen-
heit — all das sind typisch ménchische Ziige im Leben eines Mannes, der bezeich-
nenderweise gar nicht auf den Gedanken kommt, Ménch zu werden. Bis in die
Predigt hinein reicht jene Tendenz, monastische Werte fiir das Leben im Alltag
fruchtbar zu machen, etwa wenn Bischof Feofan (Govorov), der spitere Starec
des Marii-Heimgangsklosters an der Vy$a, darin keinen Unterschied zwischen
dem Leben in der Welt und dem Leben im Kloster sehen kann, daff Monche
und Laien in gleicher Weise dem Leben in der Welt abzusterben hitten. Rein
duflerlich gesehen, werde der Ménch dieser Bestimmung eher gerecht. Aber
auch in der Abgeschiedenheit des Klosters kéinne er noch ,selbst in sich, in sei-
nem Herzen fiir die Welt leben, weiterhin weltlichen Leidenschaften dienen®.
Auf der anderen Seite aber tue jeder, der die Siinde verlasse und sich entschliefle,
einen hl. Wandel zu fiihren, ,,dasselbe wie ein anderer, der die Welt verlifit und
ins Kloster eintritt®.35 Besonders die kldsterliche Gehorsamsverpflichtung 1ifit
sich nach den Worten dieses Predigers auf das Leben in der Welt iibertragen —
auf den Gehorsam gegeniiber dem geistlichen Vater, aber auch auf die Erfiil-
lung der einem jeden Stande geltenden Gebote Gottes. ,All das ist heilsamer
Klosterdienst, wenn man es nicht nach seinem eigenen Willen ausfiihrt, sondern
nach dem, wie es vorgeschrieben ist*.38

Insbesondere aber die allmihliche Verlagerung des spezifisch Monchischen
auf das Gebet lieR monchische Praktiken auch in der Welt immer mehr prakti-
kabel erscheinen. ,, Je mehr sich (. . .) im mystischen Aufstiegsschema des Ménch-
tums die hesychastische3? Gebetsrichtung herausschilte, die eben diesem Gebet
vor allen nur im mdnchischen Leben realisierbaren Bufliibungen und liturgischen
Praktiken den Vorzug gab, je mehr also das spezifisch Ménchische und nur
Ménchische der Lebensform gegeniiber dem Gebet allein in den Hintergrund
trat, desto leichter wurde es, nun auch den Laien an den Segnungen dieser Ge-
betsweise teilnehmen zu lassen“.38 Die Tatsache, dafl die fiir Monche geschrie-
bene Philokalie zum begehrten Erbauungsbuch fiir den Laien wurde, und daf
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die in dieser Philokalie empfohlene Gebetsform auch auflerhalb der Kloster
gepflegt wird, ist fiir diesen Zug 6stlicher Spiritualitit bezeichnend geworden.

IV. THEOLOGIE UND ERFAHRUNG

Die Erfahrungen, die zunichst die &stlichen Mdnchsviter und spiter auch
Laien wie der Pilger der ,aufrichtigen Erzihlungen® im Gebet sammeln konn-
ten, haben in einer im Abendland so nicht gekannten Weise das theologische
Denken geprigt. Orthodoxe Theologie ist — freilich in einem anderen Sinne als
die Theologie der sog. Erlanger Schule ,Erfahrungstheologie®. Auch in der
Erzdhlung vom Pilger hat das seinen Niederschlag gefunden. Auf die Frage,
ob denn die Philokalie etwa hoher zu bewerten sei als die HI. Schrift, antwor-
tet der Starec, in dessen geistliche Schulung sich der Pilger begeben hat, die Philo-
kalie sei einer geschwirzten Glasscheibe zu vergleichen, durch die die Sonne,
deren Licht sonst nicht ertragen werden konne, anschaubar werde.?® Es geht
bei einer solchen Aussage aber nicht um den Filter der Tradition oder eines
Bekenntnisses, sondern um das in der Philokalie gelehrte Gebet selbst, um die
in diesem Buch ausgedriidste Gebetserfahrung, ohne die die Inhalte der Glau-
bensiiberlieferung verschlossen blieben.

Die Erfahrung des Gebets ist es also nach dieser Auffassung, die erst zum
Verstindnis der Schrift und der Orthodoxie disponiert. Fiir orthodoxes Ver-
stindnis ist das Herz Organ der Erkenntnis, und die Erfahrung etwa der
Atmosphire des Gottesdienstes, des Kommunionempfangs, des christlichen El-
ternhauses ist nach diesem Verstindnis weit besser dazu angetan, etwas vom
Wesen der Orthodozie zu vermitteln als alle abstrakte Belehrung. Erst ein
»durch das Gebet erweichtes Herz* vermag das Evangelium aufzunehmen, weil
dem Verstand die Organe dafiir fehlen. ,Das hat uns ein alter Asket in der
Antwort an einen seiner Schiiler erklirt®, heifit es in einer Predigt aus dem
19. Jahrhundert, ,,sag, Vater?, sprach der Schiiler, ,was fiihlst du, wenn du
betest und weinst und dich entziickst>* — ,Mein Sohn, antwortete der Starec,
,kann man einem Blinden erkliren, was Licht ist, kann man dem den Geschmack
von Honig zu begreifen geben, der ihn nicht probiert hat? Versuche (es) und
du wirst (es) wissen . . .c“40

Eine solche ,Erfahrungstheologie®, die unmittelbar aus dem Herzensgebet
erwachsen ist, ist die Theologie des Gregorios Palamas (1296-1358),4* die auf
den Konstantinopler Synoden von 1341 und 1351 von der Orthodoxen Kirche
rezipiert wurde. Im Herzensgebet hat Gregorios Palamas Gott als den ganz
Anderen und zugleich als Den, der sich selbst mitteilt,*? erfahren. Er erfuhr,
dafl Gott im Sakrament, aber auch in der Schau seiner Doxa, jenes ungeschaffe-
nen Lichtes, das Christus auf dem Berg der Verklirung umstrahlte und das der
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Beter des Jesusgebetes in Augenblicken der Verziikung wahrnimmt, Anteil an
sich gibt, vergottet, wie die Orthodoxe Kirche die Anteilnahme an den géttlichen
Energien nennt, und zugleich in seinem Wesen transzendent und unerkannt
bleibt,*3 weil auch die Vergottung niemals substantiell verstanden werden kann.
In der Auseinandersetzung mit seinen Gegnern Barlaam von Kalabrien und
Akindynos, die die Lichtvisionen fiir die Schau eines geschaffenen Lichtes hiel-
ten und Gnade in Anschluf an die lateinische Theologie als geschaffene Substanz
verstanden, wehrt sich Gregorios Palamas gegen den Vorwurf, er habe mit
seinen Lehren die der griechischen Philosophie entstammende, von den Vitern
ibernommene Uberzeugung von der ,Einfachheit® Gottes preisgegeben, zwar
auch mit rationalen Argumenten. Er erklirt Einfachheit als Gegensatz zum
auflgsbaren Kompositum; aber im Grunde ist diese logische Argumentation
fiir ihn bereits zweitrangig und der Erfahrung der mystischen Einung mit Gott
durch seine Gnadenenergien in Gebet und Sakrament und der mit dieser Er-
fahrung der Nihe verbundenen Erfahrung der Ferne, Unergriindlichkeit und
absoluten Transzendenz Gottes, dessen Wessen auf ewig unerkennbar bleibt,
nachgeordnet.#* Durch die Ubernahme dieser aus der Erfahrung des betenden
Monchtums erwachsenen Einsichten ist die orthodoxe Theologie mehr als jede
andere von der Spiritualitit geprigt.
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