Spiritualitat des Schweigens

PIERANGELO SEQUERI

Die vielen Aspekte der Beziehung zwischen dem Beten und dem Schweigen
durchziehen die gesamte Geschichte der christlichen Spiritualitit. Bei der Be-
handlung dieses Themas konnen wir iibrigens aus einer weitriumigen und gera-
dezu universalen Tradition der menschlichen Geistigkeit schopfen, die ihren Ort
im Mythos und in der Geschichte der religiosen Ausdrucksformen hat, die aber
auch den verschiedenen Formen der Ethik und des philosophischen Denkens
nicht fremd ist.! Die begrenzte Zielsetzung dieses Beitrags ist es, sich anregen zu
lassen durch zwei Wendepunkte in der Geschichte der offentlich-kirchlichen
Spielart dieser Themenstellung, um dann nach ihrer aktuellen Bedeutung im
Kontext des heutigen »urbanen« und »globalen« Christentums zu fragen. Bei den
zwei Wendepunkten handelt es sich um die folgenden: Zunéchst geht es um die
Losung des Konfliktes zwischen der musikalischen Form des Lobpreises einer-
seits und der geistlichen Qualitit des innerlichen Geschehens andererseits, wie
sie im Rahmen einer Theologie des Musikalischen in der Friihzeit des Christen-
tums zu finden ist. Sodann geht es zweitens um den Wendepunkt, der im Zusam-
menhang mit dem nachtridentinischen Disput iiber die Beziehung zwischen dem
ohne laute Worte geschehenden Beten und dem gesprochenen Gebet ein wichti-
ges Thema in der Konfrontation mit der Reformation ist. Ziel ist dabei die Suche
nach einer Versohnung zwischen dem reinen Glauben und dem sinnlich wahr-
nehmbar gefeierten Sakrament.?

I. Die philosophische Spiritualitat der Antike: Die Vollendung
des Schweigens

Im spathellenistischen Denken, das die Kultur beherrscht, in der sich die Spiri-
tualitat des Christentums bildet, lauft die religiose Frommigkeit darauf hinaus,
in einem Geschehen aufzugehen, das sich zutiefst im Inneren des Menschen voll-
zieht. Die Anbetung Gottes im Geist und in der Wahrheit geht vom Wort in den
Lobpreis tiber und vom Lobpreis hiniiber ins Schweigen. Der vom Wesen des
Logos vorgezeichnete Weg, dessen Ziel die intime Vereinigung mit dem Gottli-
chen ist, verlduft in ebendieser Folge bis hin zum vollkommenen Schweigen der
Seele.?
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Der geistliche Gesang ist von Urzeit her gewiss das entscheidende Medium
des Ubergangs vom Gebetswort in das Opfer des Lobes.* In der hellenistischen
Kultur aber ist diese Ritualisierung des Wortes im Hymnus, welche die Umfor-
mung des Wortes in Schwingung und Atemhauch des Geistes bewirkt, dazu be-
stimmt, sich sogar dadurch zu vollenden, dass sie ihre Horbarkeit verliert. Der
vollkommenste Hymnus als pura et universa laus ist jener, der sich im Innersten
des Menschen als unhérbarer jubilus vollzieht. Der vollkommene Lobpreis voll-
zieht sich schliefflich und endlich in reinem Schweigen, in einem kontemplativen
und anbetenden Schweigen. Eine eindrucksvolle Synthese dieses Denkens in ei-
ner Kreisbewegung ist den einer »mystischen Hymnodie« gewidmeten Schluss-
zeilen des Corpus Hermeticum zu entnehmen, die Gott als den Herrn der Schop-
fung feiern, als die Quelle aller Erkenntnis und aller nur wiinschenswerten
Freude. Die wahre Weisheit des Lobpreises ist es, sich in einer Gebirde der
Selbstaufgabe dem Lobpreis zu iiberlassen, den der Logos selbst in uns an-
stimmt: »Dein Logoslobpreise dich durch mich hindurch. Empfange von mir den
ganzen Logos, eine logiké thysia, ein vom Logos gewirktes Opfer. Empfange von
allen eine logike thysia.«®

Das Leben des spirituellen Menschen muss sich als ein an Gott emporgesand-
ter Hymnus entfalten. Gott selber aber ist es, der in ihm den Hymnus singt. Dass
der spirituelle Gottesdienst zu seiner Vollendung gelangt ist, kommt darin zum
Ausdruck, dass er in das Schweigen miindet. Im Bewusstsein, dass im Namen
der in der biblischen Tradition tief verankerten Praxis des - vokal oder instru-
mental - horbaren jubilus mit Einwinden gegen den blofs schweigend darge-
brachten Lobpreis zu rechnen war, hat schon Philo von Alexandria, der zur
Symbolgestalt fiir die Versohnung der jidischen und der hellenistischen Tradi-
tion geworden ist, zwar das laut gesprochene Gebet verteidigt, aber doch den
Vorrang des lautlosen Lobpreises proklamiert: »Man kann nicht so, wie die Mas-
se der Menschen es tut, Gott Dank sagen mit Hilfe von materiellen Giitern, mit
ihm geweihten Geschenken oder Opfergaben [...]. Besser ist es, dies mit Loblie-
dern und Hymnen zu tun, ohne aber die iiblicherweise hérbaren Stimmen ver-
nehmbar zu machen. Besser ist es, die Musik des unsichtbaren Geistes erklingen
zu lassen.«®

Il. Die Kirchenvater: Die Spiritualitidt des Gottesdienstes und die
Vokalitat der Liturgie

Obwohl das Christentum verstidndlicherweise von der Orientierung dieser Spiri-
tualitéit des im Inneren des Herzens vollzogenen Gottesdienstes angezogen war,
lasst es jedenfalls erkennen, dass es an einer grundlegenden Unterscheidung
zwischen der physischen Uberwindung der Riten des blutigen Opferkultes und
der Verleiblichung des mit horbarer Stimme dargebrachten Lobpreises festhal-
ten will. Wihrend die Uberwindung des ersten Elementes ihm unbestreitbar
notwendig erscheint, bereitet ihm die radikale Opposition gegen das zweite Ele-
ment grofiere Probleme: »Wir wollen den Schopfer dieses Universums ehren und
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sagen, dass er es nicht notig hat, dass wir ihm Blut- und Trankopfer und Weih-
rauch darbringen, wie es uns einst gelehrt wurde, und dass wir ihn nun nach
Kriften loben wollen mit unserem Gebet und mit Danksagung fir alles, was wir
von ihm empfangen, denn wir wissen, dass die einzige seiner wiirdige Ehrerwei-
sung nicht darin besteht, das im Feuer zu zerstoren, was uns von ihm fiir unse-
ren Lebensunterhalt zukommt, sondern dass sie darin besteht, all dies zu teilen
unter uns und allen, die dessen bediirfen. Wir wissen, dass wir ihm unseren
Dank erweisen konnen, indem wir unseren Lobpreis und unsere Hymnen zu
ihm aufsteigen lassen, zum Dank dafiir, dass wir von ihm geschaffen wurden
und dass uns mit den Friichten dieser Erde, die uns der Wechsel der Jahreszei-
ten bringt, alles geschenkt wird, was unserem Wohlergehen dient.«

Darbringung des Lobpreises der Geschopfe und das Ankommen beim kon-
templativen Schweigen, das als eine spirituelle Schwingung und nicht blof als
bloR trige Leere zu verstehen ist: Diese Vorstellung liefert das scharf geschnitte-
ne Profil der Religionsphilosophie und der Mysterienfrommigkeit des Hellenis-
mus. Diese Vorstellung erscheint gewiss ein empfanglicher Schof? zu sein, in dem
die Rolle der Musik fiir das Gebet und die geisterfiillte christliche Liturgie neue
Bedeutung erlangen kann.

So nimmt das Christentum Abstand von den Exzessen des rituellen Wortes
und der ekstatischen Sinnlichkeit. In der Antike sind viele religiose Rituale ka-
thartischen Typs, die verbunden sind mit dem Gedanken an Besessenheit durch
Diamonen und an den Einfluss boser Geister, eben verbunden mit der orgiasti-
schen Verwendung von Musik und Tanz, der eine therapeutische und reinigende
Wirkung zugeschrieben wird. Platon erwihnt Riten der Korybanten und erin-
nert dabei daran, dass ihre entfesselten Tinze der Initiation dienten. Ahnliches
gilt far die Kulte der Kybele und die dionysischen Rituale. Aristoteles erinnert
daran, dass der charakteristische Zweck der in den Mysterienkulten gefeierten
Orgien eben die Entleerung des Bewusstseins war, welche die Seele empfinglich
macht fir die Inbesitznahme durch eine Gottheit anstelle der dimonischen Be-
sessenheit. Der Initiierte wird auf diese Weise ein entheos: Eingetaucht in einen
Zustand des »enthousiasmos« tritt er ein in einen Zustand der Verschmelzung
mit dem Gottlichen. Gerade die Musik ist das wichtigste Element in diesem Pro-
zess, der auch beeindruckende Erfahrungen der Bewusstseinsverinderung, der
para-erotischen Erregung und der Selbstverletzung ermoglicht. Die christlichen
Kirchenviter distanzieren sich deutlich von dieser Auffassung der Beziehung
zwischen Musik und Mystik, und zwar auch in technischen Einzelheiten:

»Lasst uns also gemdfigte Harmonien wdhlen, uns in unserem mdnnlichen Geist
fernhalten von den leichtfertigen Harmonien, die mit ihren Kldngen dazu verfiihren,
einer gefahrlichen Neigung zu schmachtenden Trdumereien und weibischer Weich-
lichkeit nachzugeben [...] Ernste Melodien aber schiitzen uns vor Trunkenheit. Uber-
lassen wir also die anderen Harmonien der Musik der Kurtisanen.«’

Im Christentum, das ja die Religion der Inkarnation des Logos als unseres
Schopfers und Erlosers ist, muss das Gebet jedoch auch Abstand halten von der
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Mystik der Aphasie, der Sprachlosigkeit, die in der intimen Verbindung mit dem
Gottlichen jede sinnlich wahrnehmbare Schwingung dessen zunichte machen
wiirde, was uns von aufden erreichen will.

lll. Das neue Denken des Augustinus: Die spirituelle Sensibilitat
der Musik

Auf eine Art Wasserscheide zwischen den Einstellungen bei der Behandlung des
Themas der theo-logischen Integration von Klang und Schweigen in der Vervoll-
kommnung des christlichen Lobpreises stoféen wir gewiss bei Augustinus von
Hippo. Augustinus ist und bleibt der einzige Vertreter der grofien patristischen
Theologie, bei dem ein eigentliches Interesse an der Moglichkeit - ja der Notwen-
digkeit - zu erkennen ist, die Rolle der in der Musik erklingenden Stimme mit
der christlichen Spiritualitit des Gebets zu verbinden.

Der Bischof von Hippo hegt hinsichtlich der oberfliachlich-hedonistischen
Verwendung von Musik beim Gottesdienst dasselbe Misstrauen wie die christli-
chen Kirchenviter, was ganz und gar verstindlich ist. Damit befindet er sich iib-
rigens in ziemlicher Ubereinstimmung mit den Vorbehalten der Philosophen.
Augustins Enarrationes in Psalmos enthalten jedoch auch einen leidenschaftli-
chen theologischen Lobpreis des jubilus, der schlieRlich reine Musik des Instru-
mentes Zunge ohne alle Worte ist. Allein die berithmten Seiten in den Confes-
siones, die der Erinnerung an den ambrosianischen Gesang und der vom
volksliturgischen Gesang ausgelosten Ergriffenheit gewidmet sind, sind schon
ein - bis dahin unbekanntes - Zeugnis einer neuen Tonlage der Wertung von
Musik, das die hohe Wertschitzung des realen Potentials einer christlichen Mu-
sik als einer Form des Betens einschlief3t: horbares mélos und nicht nur innerer
rhythmos.

Die Kithnheit von Augustins Versuch, das theologisch-christliche Interesse
fiir das musikalische Horbarwerden des Gebets zu rehabilitieren, hat ihre tiefs-
ten Wurzeln in der Absicht, den christlichen und antignostischen Kanon der
Schopfung zu ehren. Tatsichlich hat diese einzigartige retractatio Augustins den
Weg einer ganz neuen christlichen Erfahrung im Kielwasser einer neuen musi-
kalischen Asthetik gewiesen, und auf diesem Weg zu einer Uberwindung einer
blof3en Alternative zwischen innerem Gebet und miindlichem Gebet, zwischen
Schweigen und stimmlichem Ausdruck.

Die Seele hat zweifellos ein besseres, hoheres Wesen als der Leib. Deswegen
aber muss man nicht denken, so argumentiert Augustinus, dass alles, was in ihr
geschieht, besser sei als das, was im Leib geschieht. Natiirlich ist das, was im
Leib wahr ist, insofern wahr, als es eben wahr ist und nicht einfach, weil es
sinnlich wahrnehmbar ist; so wie das, was an Falschem in der Seele geschieht,
insofern falsch ist, weil es eben falsch ist und nicht deswegen, weil es ein geisti-
ges Geschehen ist. Uberdies ist es erstaunlich, dass der Leib in der Seele etwas
bewirken kann: Gerade dies aber ist es doch, was im Menschen geschieht, ob-
wohl eine solche Wirkung nicht erzielt werden konnte, wenn nicht auch die See-
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le immer fihig wire, aktiv zu werden, um in der Sensibilitit des Leibes die
Wahrheit der Erfahrung aufzunehmen. Auf dieser Bindung lastet jetzt die von
der Siinde gepragte Verfasstheit des Menschen: Sie schrinkt die Regie der Seele
tiber den Leib ein, aber gleichzeitig macht sie die Verbindung beider noch not-
wendiger.

Der von Gott geschaffene Leib besitzt eine Schonheit eigener Art: Und deswe-
gen ist er imstande, einen eigenen Beitrag zur Wiedereroberung der Schénheit
der Seele zu leisten.?

IV. Die nachtridentinische Diskussion iiber den Wert des
miindlichen Gebetes

Der Streit iiber die geistliche Qualitit des miindlichen Gebetes und iiber den an-
geblich hoheren Wert des inneren Gebetes entziindet sich in der Neuzeit aufs
Neue, und zwar im Zusammenhang der allgemeinen Debatte iiber Glauben und
Sakrament, welche die polemische Konfrontation mit der Reformation be-
herrscht. Die Ordnung des miindlichen christlichen Gebets wird in den Texten
des Katechismus von Trient ohnehin schon mit einer genauen Illustration seiner
Dialektik dargestellt, und zwar nicht ohne elegante Nuancen und Unterschei-
dungen, die interessante Vertiefungen ermoglichen:

»Man muss also im Geiste und in der Wahrheit beten [...]. So betet man, wenn das Ge-
bet von Herzen kommt, wenn man wirklich ernstlich beten will. Ein solches sGebet im
Geistec muss auch das miindliche Gebet sein. Doch der Vorzug gilt dem tief innerli-
chen Gebet. Gott, der auch die geheimen Gedanken kennt, hirt es, wenn es auch nicht
mit dem Munde gesprochen wird. Aber auch das miindliche Gebet ist niitzlich und
notwendig, denn es erwdrmt das Herz und entflammt die Andacht des Betenden, wie
der heilige Augustin an Proba schreibt.«'?

Das miindlich vorgetragene Gebet - so fihrt der Text fort - ist von Nutzen, inso-
fern es dazu beitrigt, mit grofSerem Eifer und einer frommen Gemiitshewegung
zu beten. Es ist nur recht, dass die Zunge Anteil hat an der Bewegung des Her-
zens, denn es ist wichtig, dass der Leib Anteil hat an dem, was die Seele tut. Der
qualitative Unterschied zwischen beiden Formen des christlichen Betens besteht
nicht darin, dass dem tief inneren Gebet dem miindlichen Gebet gegeniiber ein
hoherer geistlicher Rang zukomme. Der Unterschied besteht vielmehr darin,
dass es eine private Form des Betens gibt, die frei ist von der Notwendigkeit,
bestimmte Worte zu gebrauchen, wihrend es ein 6ffentliches Beten gibt, das
von der Kirche geregelt wird und Mafl nimmt an der im religiésen Handeln der
Kirche zum Ausdruck kommenden Einheit. Auf diesem Hintergrund stimuliert
die Verteidigung der geistlichen Qualitit des miindlichen Gebets gegeniiber
einem Abdriften in die »Mystik« notwendigerweise die Suche nach inneren Griin-
den.
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V. Das Schweigen im Gebet als Hingabe an Gott
nach Frangois Fénelon

Der Denkansatz des »Mystikers« Fénelon (Ende des 17. Jahrhunderts) ist sympto-
matisch. Seine »neue« Mystik lisst erkennen, dass sie versuchen will, die Bemii-
hung um die Vervollkommnung des liturgischen Gebets mit dem inneren Gebet
des Herzens zu versohnen.

Unabhiingig von der Tatsache, dass die charismatischen Dimensionen der
mystischen Erfahrung unterschiedliche Elemente in den Methoden der Verwirk-
lichung des intimen Gnadenbewusstseins einfiithren, darf ihr Beten sich nicht
unterscheiden vom Beten der gewohnlichen Christen. Die Uberwindung des
miindlichen Betens geschieht von Mal zu Mal unter jeweils besonderen Bedin-
gungen: Diese haben zu tun mit dem Gehorsam gegeniiber dem Charisma und
der Bereitschaft, sich einem Gnadenimpuls zu iiberlassen. Wenn es gelegentlich
Situationen gibt, in denen das miindliche Gebet keine innere Bewegung zu be-
wirken scheint, was hiufig geschehen kann, so darf das nicht in jedem Fall auf
irgendeine ihm innewohnende Unvollkommenheit zuriickgefithrt werden. Ganz
im Gegenteil muss sie im Zusammenhang mit einem dufieren Umstand gesehen
werden, in dem die Seele der Anziehungskraft der Gnade widersteht, die sie ein-
ladt, einfach gesammelt und ruhig in Gott zu sein und sich stattdessen darauf zu
versteifen, eine bestimmte Form miindlichen (oder nichtliturgischen) und nicht
obligatorischen Betens zu suchen. Die Schwierigkeit besteht hier darin, dass das
liturgische Gebet vor allem als ein Echo des Wortes Gottes (in seiner Form als
Offenbarung, als Handeln, als Realprisenz) verstanden wird. Das miindliche Ge-
bet gewinnt seine Struktur, es kommt zustande und es lebt im Umkreis des Wor-
tes Gottes.

In Bezug auf seine fundamentale Rolle ist es Gnade der Danksagung, Eucha-
ristie des Gedenkens und Opfer des Lobes, unermiidlicher Jubel und reine Kon-
templation. Das gehorsame Verrichten des kanonisch verordneten Gebets ist
also keine bloRe Zahlung des Zehnten auf die verfiigbare Zeit, keine bloRe diszi-
plinire Verbindlichkeit. In seiner Wurzel ist es gldubiges Horchen: Also Ge-hor-
chen unter der Anziehungskraft der Uberzeugung von einer gnadenhaften Of-
fenbarung, die hoffen lisst, dass eine solche bei jeder Feier des sie begriindenden
Ereignisses von Neuem geschieht; in der Hingabe seiner selbst, seiner Seele und
seines Leibes, zum jeweiligen Zeitpunkt, an dem der Lobpreis dargebracht wird,
wiederholen sich die uranfangliche Vision und das uranfingliche Horchen.

Das Fundament des liturgischen Aktes als unersetzlicher konstitutiver Per-
formance fiir den Akt des Glaubens ist in seiner tiefsten Wurzel ein Akt reiner
Kontemplation und letztlich reinen empfangsbereiten Horchens. Und dies ist das
Wesen des Schweigens, in welches das Gebet sich hiillt, insofern es Glaubensge-
horsam ist.

Die Aufmerksamkeit, die der Zielsetzung der Feier entspricht, ist eben deswe-
gen eine Konzentration des Blicks, die sich jeder anderen Ausrichtung des Blicks
oder jeder Stimme entzieht, die vom Horen auf das Wort ablenken kénnte.
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Selbstverstindlich hat das Wechselspiel von Stimme und Schweigen, das den
Rhythmus und das Atmen des Betens bestimmt, seine symbolischen Verdichtun-
gen und Entspannungen: Es gibt den Rhythmus der Rezitation, den weisen Ein-
satz von Pausen, die wechselseitige Anpassung. Es ist ein - bisweilen mikrome-
trisches - Spiel zwischen dem »Schweigen der Seele«, das die Sprechfihigkeit des
Menschen stiitzt, und einem »aufmerksamen Innehalten im Schweigen« (arrét
attentif en silence - Bossuet), das die Gegenwart Gottes zum Klingen bringt. Das
Schweigen der Seele wird zu einen Schof3, der empfangsbereit ist fiir die Befihi-
gung, sich stimmlich zu artikulieren; der weise Einsatz von Pausen im Energie-
aufwand der Stimme bringt das Wort und die von Gott gewirkten Gefiihlsbewe-
gungen zum Klingen. »Fragen Sie Gott, wenn es Sie dringt zu fragen, seufzen Sie,
wenn er zum Seufzen inspiriert [...], freuen Sie sich, wenn seine Worte voller
Freude sind; grimen Sie sich, fiirchten Sie sich, wenn er Sie mit Trauer und
Furcht bedringt.« (Fénelon)

VI. Das Horchen auf das Wort als »aktives Schweigen« im Gebet

Der innere Mensch bleibt also auch in der »neuen Mystik« von seinem Wesen her
ein Horer des Wortes - ob er nun in seinem duf3eren Schweigen dem Wort Raum
gibt oder ob er es sich im Schweigen seines Herzens zu eigen macht, indem er
ihm mit seiner Stimme Echo verleiht.

Die figurierte Struktur der neuen Musik (mit Zeitspannen, Pausen, Unterbre-
chungen und Wiederholungen, Stimmen, die sprechen, und Stimmen, die ant-
worten) beziehen heutzutage das Spiel der Klinge und der Schweigephasen als
Grundelemente ihrer Syntax mit ein.!* Die Musik organisiert nicht nur den
Klang, sondern gibt auch dem Schweigen Raum, ohne das sie nicht so klingen
und einen Resonanzraum erdéffnen wiirde, wie es sein sollte. Entscheidend fiir
die geistliche Qualitit der Musik ist also nicht der Ausschluss des einen oder des
anderen Elements, nicht der abstrakte hierarchische Rang des Wortes und des
Schweigens. Der Akt des Betens ist, gerade insofern er responsoriale Resonanzist,
immer auch empfangsbereites Schweigen. -

In einem solchen Fall betont das Schweigen die symbolische Erfahrung des
Unsagbaren: Was aber nicht dem Unhérbaren entspricht. Gerade so wie im spi-
rituellen Leben erzeugt das Wort Séittigung und Bediirfnis nach Schweigen. Die-
ses lasst neue Energie wachsen und ldst einen Elan aus fiir die neue Entfaltung
des Betens und des Lobgesangs.

Worauf es in der spirituellen Erfahrung ankommt, ist also nicht so wie im
Sinne des Hellenismus entweder das Wort oder das Schweigen. Im Wort des li-
turgischen Gebets klingt das aufmerksame und gespannte Schweigen der Seele
nach. In diesem Schweigen spricht Gott und wird Gott gehort, ganz so, wie es im
frommen Horen des verkiindeten und mit angemessener Stimme vorgetragenen
Gotteswortes geschieht, und dies in Geist und Wahrheit. "Wenn wir [das Stunden-
gebet] rezitieren, spricht Gott zu uns. Wenn wir die Heilige Schrift lesen, ist es
Gott, den wir horen. Sie zu meditieren und zu beten, sie zu rezitieren, ohne sie
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ganz zu verstehen, bedeutet, die Unbegreiflichkeit Gottes anzubeten, uns mit ihr
vertraut zu machen und zu beginnen, uns auf ein immer neues Gesprich mit
Gott einzulassen.« Dieser schone Text ist von Louis Thomassin (1619-1695)2, der
zusammen mit Petavius einer der reprisentativsten Theologen des Grand Siecle
war.

In der katholischen Erforschung einer Interpretation des miindlichen Gebets
als authentischer und nicht nur zweitrangiger Form der christlichen spirituellen
Erfahrung lassen sich zwei Haupttendenzen beobachten, die darauf hinauslau-
fen, sich einander anzugleichen. Die eine sieht das Gebet als einen existenziellen
Zustand, der als duRRere Ubung dazu bestimmt ist, die auf untrennbare Weise
miteinander verbundene innere und dufere Kommunikation mit Gott zu for-
dern. Die andere Tendenz beschreibt das Gebet als eine geistliche Bewegung (der
Seele und des Leibes), welche das Geschopf in den Raum und die Zeit einer rich-
tigen Beziehung zu Gott einweist. In der unterschiedlichen Art und Weise, wie
diese beiden Paradigmata gedeutet werden, ist jedoch eine auf Einheit gestimm-
te und nicht die jeweils andere Deutung ausschlief’ende innere Dialektik zu ver-
zeichnen, die Kontaktpunkte zu den jeweils anderen Ansitzen schafft. Einer-
seits bewirkt die Selbstentdufderung auch immer einen intentionalen Prozess,
ein absichtsvolles, bewusstes und gewolltes menschliches Handeln. Andererseits
hat die anthropologische Dynamik, welche die spirituellen und sinnenhaften Fi-
higkeiten im Bereich des echten Gebets biindelt, nie eine Zielsetzung, die sich un-
terschiede von der Zielsetzung der vollkommenen Hingabe an die Bewegung des
Heiligen Geistes, der in uns betet.

Die Vermittlung zwischen beiden Aspekten, bei der es darum geht, die voll-
kommene Transparenz des Herzens gegeniiber dem Handeln Gottes zu realisie-
ren, ist daher eher in der kirchlichen Dimension des Horens auf das Wort Gottes
zu finden als in der subjektiven Dimension der Einkehr in das eigene Innere.!

Das Schweigen, aus dem das echte christliche Gebet hervorgeht und zu dem
es unaufhorlich zuriickkehrt, ist also das Horen auf den Heiligen Geist, der in
uns betet und ohne den auch unsere Antwort auf das Wort Gottes sich unver-
meidlicherweise in ein blofses Echo dessen verwandeln wiirde, was in uns selbst
klingt. Ideal ist nicht das Gebet, das in ein reines Verstummen unserer Antwort
miindet, sei es nun in Form einer ekstatischen Musik, die angeblich geistlicher
sei, oder sei es in Form eins leeren Schweigens, das die Welt im Gottlichen zu-
nichte macht.

VII. Liturgien als Akte des »performativen Schweigens«?
Ein Vorschlag

Die aktuelle Bedeutung dieser Figuren der musikalischen Dialektik des Klangs
und des Schweigens, die schon zu Beginn der christlichen Traditionsbildung in
den Diskussionen tiber die Spiritualitit des Lobpreises und des Gebetes und
dann in der Wende zur Moderne zum Vorschein kommt, kann uns nicht verbor-
gen bleiben.
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Heute wird innerhalb unseres kulturellen Horizonts wieder eingeladen, das
bekennende und auf Lobpreis gestimmte Gebet einfach zum Schweigen zu brin-
gen, und zwar unter dem Vorwand, ein rein mentales Beten, dem die Inkarna-
tion des Logos und die Anbetung Gottes fremd sind, sei von héherer spiritueller
Qualitét. Und es wird in den Religionen selbst auch wieder zur Pflege ekstati-
scher und den Korper einbeziehender Rituale eingeladen, zu Ritualen mit Lita-
neien und Opfern, die Gott dadurch ehren, dass sie den ganzen Weltraum beset-
zen mit der Inszenierung einer Sakralitit, die jede einzelne Gebirde, jedes
einzelne Wort und jede Musik zum Schweigen bringen, zu einem Schweigen, in
dem der Mensch den Verbindungen der Seele mit den Dingen Raum zu geben
lernt.

Der christliche Glaube darf nicht in diese doppelte Falle tappen. Ein Christen-
tum, das nichts anderes tut als reden, proklamieren und erlautern, kurz gesagt:
das nie im Schweigen verharrt, verliert die Tiefe des Horchens, aus dem der
Glaube erwéchst. Und darum wird es den Geist des Gebets verlieren: Die Anru-
fung Gottes und die confessio laudis werden sich umwandeln in sterilen Protest
und Moralpredigt. Das Zeugnis einer fides ex auditu, eines aus dem Horen gebo-
renen Glaubens, fordert also die symbolische Leibhaftigkeit eines nachdenkli-
chen und anbetenden Schweigens.'* Andererseits gilt: Wo das spirituelle Pathos
des Lobpreises und die musikalische Polyphonie des Gebets fehlen, dort wird der
Geist wirklich nicht mehr tief denken: Weder tiber das, was Gottes ist, noch iiber
das, was menschlich ist. Und das Gebet ist dann nicht mehr wirklich rein. Das
Schweigen, welches das Gebet nihrt, entsteht aus dem dialogisch gestimmten
Horen auf Gottes Wort, nicht aus seiner Beseitigung. Die heutige Vermehrung
von Gebetsworten zusammen mit dem durchdringenden Lirm der Uberflutung
durch Bilder und Musik, welche die Welt erfiillt, ist die Chiffre eines der Reli-
gion und der Kultur beraubten Lebensraums, von dem man auf schopferische
Weise Abstand nehmen muss.'® Der gegenwirtige Augenblick ist nahe an den An-
fang eines neuen Christentums inmitten einer neuen Kultur des Heidentums he-
rangeriickt.'® Wenn wir nicht bald eine neue Musik des Klanges dialogbereiter
Korper und des Schweigens der zum Horchen bereiten Seele finden, wird das
Gotteswort unhorbar werden.!” Denn diese neue Musik wird schlief3lich die tie-
feren Schwingungen der Gegenwart Gottes in einem »sanften, leisen Sauseln« er-
schliefien, wie es Elija'® hatte horen konnen, der Prophet, der immer wieder zu-
riickkehrt, wenn die Anrufung des Messias auf dem Gipfel der Erwartung des
Wortes Gottes und des Menschensohnes angekommen ist.

Das Thema des postmodernen Christentums am entscheidenden Schnitt-
punkt zwischen Schweigen und Gebet scheint mir die folgende Frage zu sein: Ist
der Ort der Versammlung und der Anerkennung der christlichen Gemeinde - als
physischen, aber auch als symbolischen Ortes - auch ein Ort der Anbetung? Die-
se Frage wird auch im weltlichen Denken aktuell:

»Anbetung lisst an »Sich-Niederwerfen« denken. Eine immerwdihrende Falle fiir die

Religionen ist die Frage: Welcher Nutzen wird gezogen aus dem Sich-Niederwerfen,
um damit zu demiitigen? Doch die Religion bietet zugleich die einzige Gelegenheit fiir
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das Sich-Niederwerfen. Vielleicht muss man sich hier an jenen Satz Hegels erinnern,
der besagt, dass die Religion fiir alle bleiben muss, auch fiir den, der sich emporgeho-
ben hat bis auf die Hohe des Begriffs [Vorlesungen itiber die Philosophie der Religio-
nen]. Der Philosoph ist derjenige, der sich nicht niederwirft. Und dennoch muss auch
er sich niederwerfen: Als Philosoph muss er begreifen, dass die Vernunft sich vor dem
niederwerfen muss, was unendlich gréfier ist als sie. Daher muss er begreifen, dass
allein die anbetende Vernunft vollkommen verniinftig und verstindig ist. Selbst Kant
sagt, dass es zwei Grojsen gibt, die ihn ndtigen, sich niederzuwerfen: »der gestirnte
Himmel iiber mir und das moralische Gesetz in mir«.«'?

Das anbetende Schweigen ist nicht einfach ein bloffes Verstummen. Und die
schweigende Anbetung ist ein Akt des Lobes (»Tibi silentium laus«) und keine tri-
ge Unbeweglichkeit, keine ekstatische Lihmung, keine nihilistische Leere.?® Wo
ist dann dieser unentbehrliche Ort des anbetenden Schweigens, in der weltlichen
»grofden Stadt« und im »globalen Markty, in dem unter lautem Gebriill und Dro-
hungen entschieden wird, wer sprechen darf und wer sich still verhalten muss?
Wer betet noch mit dem Wort des grofien oder kleinen Anderen? Wer bringt sein
Lob dar in schweigendem Horchen auf das Wort Gottes, wer sidubert seine eige-
ne Sprache - auch seine religiose Sprache - von zwanghafter oder fanatischer
Geschwiitzigkeit? Wie sollen wir - in der Stadt des Menschen und in den Tem-
peln der Religionen - den Anruf des Menschen héren, wenn niemand mehr be-
tend eintaucht in das demiitige Schweigen des Horens auf Gott?

Das Schweigen steht an der unaussprechbaren Grenze des menschlichen
Wortes, wenn es das weise Wissen von seiner Begrenztheit wiedergewonnen hat,
das Nancy »Anbetung« nennt. Die Uberschreitung dieser Grenze muss zunichst
von Gott bewirkt werden, damit wir auf einen nicht nihilistischen Sinn dieser
Grenze zu hoffen beginnen konnen. Der Punkt, an dem die beiden Seiten der
Grenze sich verbinden, heifst in der universalen Sprache des Heiligen, die alle
Menschen sehr gut verstehen, »Invokation«, Anrufung. Hierhin muss das christ-
liche Beten zuriickfinden, wenn es in der weltlichen Gesellschaft eine Bleibe fin-
den und selbst eine Bleibe bieten will.
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