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Vorwort

Ein viel zitiertes Gebet, das, geschrieben von einer unbekannten
Frau, aus dem Konzentrationslager Ravensbriick stammt, lautet:

»Gott denke nicht nur an die Mdnner und Frauen guten Willens,
sondern auch an die mit bosem Willen. Doch erinnere dich nicht
an die Leiden, die sie uns zugefiigt haben. Erinnere dich an die
Friichte, die wir durch dieses Leiden gebracht haben, unsere
Kameradschaft, unsere Loyalitit, unsere Demut, unseren Mut,
unsere GrofSziigigkeit, die GrofSe des Herzens, die daraus ge-
wachsen ist. Und wenn sie zum Gericht kommen, lass alle
Friichte, die wir hervorgebracht haben, ibre Vergebung sein.«

Das Gebet ist bewegend, es bringt starke Uberzeugungen zum
Ausdruck. Die Uberzeugungen etwa, dass es Menschen mit bo-
sem Willen gibt, die anderen Menschen Leid zufiigen; die Uber-
zeugung, dass es ungewohnlich ist, Gottes Blick auf die Menschen
bosen Willens zu lenken; die Uberzeugungen, dass aus boswillig
zugefiigtem Leid gute Frucht kommen kann, dass Kameradschaft,
Loyalitdt, Demut, Mut, Grofsziigigkeit, Grofse des Herzens solche
Friichte sind. Die betende Autorin erhebt den Anspruch, dass sich
diese Friichte in ihrem Leben und dem Leben ihrer Leidensgenos-
sinnen gezeigt haben und zeigen. Und sie geht von einem Gericht
aus, dem auch die Menschen bosen Willens nicht entkommen
konnen. Bei diesem Gericht konnen die guten Friichte den bos-
willigen Menschen, die auf Vergebung angewiesen sind, zur Ver-
gebung gereichen.

In diesem Text zeigt sich Grofle des Herzens, die Leid an-
erkennt, Schuldige benennen kann und doch Vergebung sucht.
Hier zeigt sich eine innere Weite, die an den Olivenzweig nach
der Flutkatastrophe, an das Leben nach der Vernichtung, an den
Neuanfang auch fiir diejenigen glaubt, die man verloren wihnen
konnte.
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VORWORT

Wenn man tiefer gribt, kann man wohl auch die Beobachtung
machen, dass die betende Frau moralischen Anspruch nicht aus
erfahrenem Leid ableitet, sondern aus den Friichten, die in der
leidvollen Situation hervorgebracht wurden. Der Gebetstext sagt
aus, dass die Friichte durch dieses Leiden hervorgebracht wurden,
was man auch so verstehen konnte: Ohne das zugefugte Leiden
wiren diese Friichte nicht entstanden. Das rechtfertigt das Leiden
freilich nicht und ldsst auch Bosheit als Bosheit bestehen. Fragen
kann man sich jedoch auch, ob die Friichte erst durch die Leid-
situation notwendig wurden. Braucht man Mut nicht vor allem in
widrigen Umstianden? Sind die Friichte auf derselben Ebene an-
gesiedelt? Demut als Tugend ist nicht nur in besonderen Um-
standen wichtig, Loyalitdt scheint eine Frage des »Treue-Gegen-
Ubers« zu sein (wem gegenuber ist man loyal und treu?). Ein
genauer Blick auf das Gebet kann Fragen freilegen, die sich lang-
sam nur erschlieflen. Die nicht als Respektlosigkeit gemeinte Fra-
ge etwa, wie sich dieses Gebet zum Gebet des Pharisders im acht-
zehnten Kapitel des Lukasevangeliums (Lk 18,11—12) verhilt,
der vom eigenen moralischen Status uberzeugt ist und anderen
diesen Status abspricht? Die Betende hat Griinde, bestimmte
Menschen als boswillig und leidverursachend anzusehen, als an-
gewiesen auf Vergebung. Sie hat auch Griinde, vom besonderen
moralischen Status der Opfer iiberzeugt zu sein. Unschuldiges
Leiden bringt zwar nicht eo ipso hoheren moralischen Status mit
sich; aber es scheint einleuchtend, dass sich ein Mensch, dem
Leiden zugefiigt wurde, in der moralisch privilegierten Situation
befindet, Vergebung initiieren zu konnen.

So flieRen Uberzeugungen und indirekt auch die Griinde fiir
diese Uberzeugungen in das Gebet ein. Weiters kann man sich
fragen, was dieses Gebet tiber das Leben der betenden Frau aus-
sagt: wie sieht sie die Welt? Wie steht sie im Leben? Wie begegnet
sie anderen Menschen?

Das Gebet deutet eine Weltsicht an, die auch Titer als »ver-
gebungsfihig« ansieht, nicht also »verloren«. Wir finden eine
Weltsicht, die nicht von Rache und einem Durst nach austau-
schender Gerechtigkeit im Leiden geprigt ist, also einer Gerech-
tigkeitsvorstellung, bei der das von A zugefiigte Leiden von A
selbst erfahren werden muss, um zu einem Gleichgewicht zu kom-
men. Hier ist die Vorstellung von ausgleichender Gerechtigkeit
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VORWORT

am Werk, aber in Form von »guter Frucht« und »Barmbherzig-
keit«. Es wird zum Ausdruck gebracht, dass Geschehenes nicht
weggewischt und abgetan werden kann und soll, aber mit Blick
auf Vergebungsbereitschaft und die Fruchtbarkeit aus dem Leiden
kann ein Ausgleich im Guten erzielt werden, der die Tater auf-
grund von einem »Barmherzigkeitsgleichgewicht« vor strafender
Tauschgerechtigkeit bewahrt. Die Frau, die so im Leben steht,
deutet eine Erfahrung in einem weiten Horizont, der auch die
eschatologische Perspektive nach Ende alles Irdischen einschlief3t.
Sie versteht eine Erfahrung anhand von Tiefenschichten, die
einem Tun »endzeitliches Gewicht« verleiht und beobachtbare
Handlungen in einer anderen Wahrung als der beobachteten Ge-
walt verrechnet, mit einem MafSstab, der aus einer Perspektive
jenseits der Zeit misst.

Damit ist sie der Grausamkeit und Bosheit, die sie im Moment
und zu einer gegebenen Zeit erfihrt, nicht ginzlich ausgeliefert.
Sie reduziert Tater nicht zu Tatern und isoliert sie nicht als Tater,
sondern schliefSt sie ein in einen grofSen und grofSziigig gedachten
Kreis von Sien und Ernten. So ist eine Freiheit gegeben, ein Ab-
stand zur vorliegenden Situation, eine Distanz, die Mitgefiihl frei
legt und Vergebungsbereitschaft ermoglicht.

Das Beten dieses Gebets vertieft und verstirkt diese Sichtweise,
triagt damit zu einem Erkennen der Welt als Schauplatz endzeit-
lich bedeutsamen Geschehens bei und zu einem Erkennen der
Menschen als Handelnde, die dies vor einem Horizont der Ewig-
keit und Endgiiltigkeit tun. So driickt dieses Gebet Erkennen aus
und dieses Erkennen wird durch das Beten dieses Gebets ver-
festigt, gewissermafSen festgezurrt.

Ein Gebet bringt Uberzeugungen zum Ausdruck, Beten ist eine
Form des Erkennens. Und dieses Erkennen prigt die Sicht von
Welt, den Umgang mit Menschen und das Bewohnen der sozialen
Welt. Die Erkenntnis spielt im Beten eine wichtige Rolle —als Aus-
gangspunkt und als Frucht — so heifst es in der Philokalie: »Die
Erkenntnis ist tiber alles schon. Sie ist ja die Gehilfin des Gebetes,
in dem sie die geistige Kraft des Geistes aus dem Schlafe weckt zur
Schau der gottlichen Erkenntnis.«! Das Gebet verbindet Erkennt-
nis des Natiirlichen mit Erkenntnis des Ubernatiirlichen. Das Ge-

! Neilos der Asket, 153 Kapitel iiber das Gebet. Philokalie der heiligen Viter
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VORWORT

bet ist eine »spirituelle Briicke zwischen Mensch und Gott.«? Es
ist eine Briicke zwischen der Welt des Natiirlichen und Sichtbaren
und Irdischen und der Welt des Ubernatiirlichen, Unsichtbaren
und Uberirdischen. In einem ernsthaften Gebet wird Gott gegen-
wartig: »Durch das in grofSer Freude oder tiefer Erschiitterung
gesprochene Gebet wird Gott gegenwirtig oder besser noch, wird
Gott Gegenwart.«* Im Beten erkennen wir uns in Gottes Gegen-
wart.

Das vorliegende Buch will diesem Zusammenhang von Beten und
Erkennen nachgehen. Das soll freilich nicht blof§ eine theoretische
Ubung sein, sondern selbst in jenem gebetsnahen Geist geschehen,
der sich von der Ehrfurcht des Betens anderer inspirieren ldsst.
Die Auseinandersetzung mit zwanzig ausgewahlten Gebetssitua-
tionen, die in der Heiligen Schrift zu finden sind, nihert sich dem
Zusammenhang von Beten und Erkennen, von Erkennen und Be-
ten, in horender Arbeit am Text an. Diese Arbeit ist vor allem
auch Auseinandersetzung mit den Fragen: Wie sollen wir beten?
Wie sollen wir erkennen? Wie sollen wir leben?

Ich danke meiner Frau Maria fur ihre wunderbare Unterstiitzung
und dialogische Begleitung bei der Erstellung des Manuskripts.
Ich danke Dr. Stephan Weber vom Verlag Herder fiir seine Geduld
und die umsichtige Betreuung des Projekts.

Ich will dieses Buch dem Andenken meines Priesterfreunds
Msgr. John Frey widmen. Er ist am 28. Januar 2022 verstorben.
Es war seine Gewohnbheit, jeden Tag um 5 Uhr morgens aufzu-
stehen und die erste Stunde des Tages Gott und dem Gebet zu
widmen. Er wollte, wie er sagte, am Morgen »Zeit verschwenden
vor Gott.« Dieser Gedanke, dass Liebe sich in der Bereitschaft
zeigt, Zeit mit dem geliebten Gegeniiber zu verschwenden, ist

der Nichternheit. Band 1. Wiirzburg: Verlag Christlicher Osten 22007,
pp- 287-309, Nummer 86.

2 Israel Abrahams, Prayer. In: Encyclopaedia Judaica. 2nd Edition (Editor in
Chief: Fred Skolnik). New York: Thomson Gale 2007, 456—458, 458.

3 Elie Wiesel, Macht Gebete aus meinen Geschichten. Freiburg/Br: Herder
1986, 32.

X



VORWORT

einer der vielen Wege, Beten und Gebet zu verstehen. Mit grofSem
Respekt und in Dankbarkeit sei dieses Buch John Frey zugeeignet.

Salzburg und South Bend im Januar 2022
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Beten und Erkennen. Zur Einfihrung

Jesus trostet die Jiinger mit der Zusage einer Bitte, die eine Tiir zur
Wahrheit 6ffnet:

»Ich werde den Vater bitten und er wird euch einen anderen Bei-
stand geben, der fiir immer bei euch bleiben soll. Es ist der Geist
der Wabrheit, den die Welt nicht empfangen kann, weil sie ibn
nicht siebt und nicht kennt. Ihr aber kennt ibn, weil er bei euch
bleibt und in euch sein wird« (Joh 14,16—17).

Jesus, der Weg und Wahrheit und Leben ist (Joh 14,6), spricht zu
den Jingern mit der Autoritit der Wahrheit. Die angekiindigte
Bitte an den Vater um den Geist der Wahrheit wird selbst im Geist
der Wahrheit und aus dem Geist der Wahrheit gesprochen. So ist
das Gebet Jesu Ausdruck eines »Seins-in-der-Wahrheit«, eines
rechten Erkennens, eines Erkennens des Rechten. Auch das Gebet
um rechte Erkenntnis schopft aus rechtem Erkennen.

Der innere Zusammenhang von Beten und Erkennen wird im
alten und bewihrten liturgischen Prinzip »lex orandi, lex creden-
di« ausgedriickt, die im Indiculus de gratia Die zu finden ist. Die
Form des Betens und der Inhalt des Glaubens sind miteinander
untrennbar verbunden. Gebete sollen dem Glauben entsprechen.!
Pius XII wahlt in der Bulle Mediator Dei (1947) die Formulie-
rung: »Lex credendi legem statuat supplicandi.« Die Regeln des
Betens werden von der Regel des Glaubens angeleitet. Unstrittig
scheint, dass Glauben, als fides quae wie auch als fides qua, die

! Gebetsformen sollen, weil tradiert und universal gefeiert, so dargebracht
werden, dass die Regeln des Betens die Regeln des Glaubens stiitzen (DH
246). Die Form der Liturgie soll also den (rechten) Glauben ausdriicken und
stiarken. Daraus folgt, dass es das irrige Gebet gibt, das Gebet, das auf irrigen
(gar: hiretischen) Uberzeugungen beruht. Beten driickt Erkennen aus, sowohl
in der Erkenntnisordnung des Glaubens, als auch in der Erkenntnisordnung
des Wissens.



BETEN UND ERKENNEN. ZUR EINFUHRUNG

Praxis des Gebets pragt. Woran wir glauben und wie wir beten
bilden eine Einheit. So gesehen kann Erkennen zum Beten fithren
und Beten zum Erkennen.

Jesu Rede an die Jiingergemeinschaft im vierzehnten Kapitel
des Johannesevangeliums stirkt die Gemeinschaft, obwohl und
weil er die Seinen auf Verlust und Ohnmacht vorbereitet. Die Zu-
sage des Gebets driickt Jesu Wissen um das, was ist und das, was
wiegt, aus und lasst die Jinger den Ernst der Lage tiefer verstehen.
Erzihltes Gebet stiftet Gemeinschaft; zu wissen, dass ein Mensch
fiir uns betet, erfiillt uns mit einem Sinn von Trost. Jesus verstarkt
diesen Trost durch den Inhalt des verheifenen Gebets, das einen
Beistand und Troster erflehen wird. Jesus spricht mit der Auto-
ritat dessen, der an die Erhorung seiner Bitte an den Vater glaubt.
Er spricht mit der Gewissheit dessen, dessen Leben auf die Ge-
meinschaft mit Gott aufgebaut ist und der alle Erfahrung im Lich-
te dieser Gemeinschaft macht und deutet.

Mit dieser Autoritit antwortet Jesus auch auf die Bitte der Jiin-
ger: »Herr, lehre uns beten« (Lk 11,1). Die Frage, die eine Sehn-
sucht nach Wissen ausdriickt, steht in einem Kontext von zwei
Bezugspunkten — dem Gebet Jesu und dem Umstand, dass Johan-
nes seine Jiinger Beten gelehrt hat. Allein der Umstand, dass diese
Bitte gedufSert wurde, zeigt nach Origenes, dass sich hier die Ein-
sicht durchsetzt, dass es zum Gebet mehr brauche als das, was die
traditionelle Lebensweise und Frommigkeit vermittelt habe.? Es
brauche Gebete, die aus dem Geist geboren sind.? Jesus bringt
Menschen durch sein heilvolles Tun zum Beten (vgl. Mk 2,12).

Freilich ist »Wissen um Beten« eine ganz besondere Form des
Wissens, das rasch zu selbstrichtendem Wissen werden kann, zu
einem Wissen, das den Wissenden schuldig spricht. Denn wer im
Warum des Betens lebt, um das Wie des Betens weifs, dessen
Unterlassung wird schwerer wiegen. Das Vater Unser ist ein
Gebet, das den Betenden in die Pflicht nimmt — in die Pflicht, den
Namen Gottes zu heiligen, dem Reich Gottes nicht entgegenzu-
stehen, dem Willen Gottes Raum zu geben, und das Brot des
Tages nicht als selbstverstindlich zu nehmen; es ist ein Bekennt-
nis, sich in der Pflicht der Schuld und Vergebung zu wissen,

2 Qrigenes, Uber das Gebet II,4.
3 Ebd,, II,s.
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BETEN UND ERKENNEN. ZUR EINFUHRUNG

demutig die Realitit der Versuchung anzuerkennen und mit bren-
nendem Herzen die Erlosung von Dunkel und Bosem zu erflehen.

Hinweise in den Evangelien

Beten kann jedenfalls gelehrt und wohl auch gelernt werden; hier
zeigt sich ein Erkenntnisanspruch auf Seiten derjenigen, die Beten
zum Inhalt von Handlungen des Lehrens und Unterweisens ma-
chen.* Die Evangelien haben an einigen Stellen diesen Zusam-
menhang zwischen Erkennen und Beten erhirtet. Die Anerken-
nung Gottes als einzigen Gott, dessen Name geheiligt werde,
steht im Zentrum. Es ist eine Versuchung, zwei Herren dienen zu
wollen (vgl. Mt 6,24) oder gar, den Versucher anzubeten (vgl. Mt
4,9). Wenn man eine in den Evangelien geschilderte Bitte an Jesus
als Gebet ansehen mochte, konnte man die erkenntnistheoretisch
relevante Dynamik einer Bitte auch in einer Passage aus dem Lu-
kasevangelium ersehen: »Als der Hauptmann von Jesus horte,
schickte er einige von den jiidischen Altesten zu ihm mit der Bitte,
zu kommen und seinen Diener zu retten. Sie gingen zu Jesus und
baten ihn instindig. Sie sagten: Er verdient es, dass du seine Bitte
erfiillst; denn er liebt unser Volk und hat uns die Synagoge ge-
baut« (Lk 7,3-5). Hier wird die relationale Struktur einer Fiir-
bitte bemiiht, die eine Bittsituation in eine soziale Situation mit
mehreren Beteiligten verwandelt, hier wird eine Bitte begriindet,
hier wird einer Bitte Nachdruck verliehen, hier wird durch die
angefiihrten Uberzeugungen die Plausibilitit einer Bitte verstirkt,
um die » Erhorbarkeit« zu erhohen. Der Zusammenhang von (Er)
Kennen und Beten wird auch von Jesus im Gespriach am Jakobs-

4 Wir kennen viele »Schulen des Gebets«, ich nenne den Klassiker von Ole
Hallesby (Vom Beten. Eine kleine Schule des Gebets. Witten: SCM Verlag
2012) und einflussreiche Vortrage von Henri Caffarel (Cing soirées sur la
priére intérieure. Paris, Parole et Silence 2003; deutsch: Weil du Gott bist. Ein-
siedeln: Johannes Verlag 2012). Das hochgeschitzte Werk Aufrichtige Erzdih-
lungen eines russischen Pilgers ist Schilderung einer Suche nach dem rechten
(unablissigen) Beten und damit auch eine Schule des Gebets. Auch viele
Schriften der Philokalia, auf die in diesem Buch zuriickgegriffen wird, sind
Handreichungen auf dem Weg zum Beten.



BETEN UND ERKENNEN. ZUR EINFUHRUNG

brunnen angesprochen: »Ihr betet an, was ihr nicht kennt, wir
beten an, was wir kennen« (Joh 4,22). Die Dynamik weist auf
einen hermeneutischen Zirkel hin: durch rechtes Beten erkennt
man Gott, durch das rechte Erkennen Gottes kommt man zum
Beten.’

An dieser Stelle, die zwischen dem Volk Israel und dem Volk in
Samarien unterscheiden lasst, tritt eine soziale Bedeutung des Be-
tens, das soziale Zuordnungen treffen lasst, hervor. Beten, vor
allem in seiner sichtbaren und durch weitere Handlungen unter-
stiitzten Form, dient auch als sozialer Marker und wird zum
Politikum, wie die Anfrage an Jesus verdeutlicht, die einen Gegen-
satz zwischen seinen Jiingern und den Jingern des Johannes (und
der Pharisder) konstruiert: »Die Junger des Johannes fasten und
beten viel, ebenso die Junger der Pharisder; deine Jinger aber
essen und trinken« (Lk 5,33).

Die Evangelien betonen konsequent die innere Dimension des
Betens, dessen Grundbedeutung durch das, was Henri de Lubac
»Spiritualitit der Weltlichkeit« genannt hat®, zerstort wird. Es
geht darum, den Willen Gottes zu suchen, das zu ersehnen, was
Gott im Sinn hat und nicht nach menschlichen Mafstiben zu ur-
teilen, wie Jesus in der Zuriickweisung des Petrus festhdlt (Mk
8,33; Mt 16,23). Das Gebet orientiert sich nicht an der AufSen-
wirkung, sondern an der inneren Quelle. Ein Mensch, der betet,
um heilig zu erscheinen, betet in Scheinheiligkeit (vgl. Mk 12,40).
Wer um des eigenen Ansehens willen betet, hat seinen Lohn schon
empfangen (vgl. Mt 6,5). Das Gebet ist Ausdruck des grofsten
Gebots, Gott mit ganzem Herzen zu lieben (Mk 12,29-30). Wenn

5 Gleichzeitig wird hier ein erkenntnistheoretisches Grundproblem angespro-
chen: woher weif$ ich, dass ich »richtig« bete (kann man das wissen?) oder
noch tiefgreifender: woher weifd ich, dass ich »den rechten Gott« anbete?
Johannes Chrysostomos spricht in seinem Kommentar zum Johannesevan-
gelium im Zusammenhang mit Joh 4,22 die Vermutung aus, dass das Volk in
Samarien einen partikularen, lokalen Gott angebetet habe, wihrend die Juden
wussten, dass Gott » Gott der Welt« sei.

¢ Henri de Lubac spricht von »mondanité spirituelle«, eine Formulierung, die
er von Dom Vonier iibernommen hat (Henri de Lubac, Méditation sur I’Eglise.
Paris: Aubier 1953, 283). Eine Spiritualitit der Weltlichkeit misst nach
menschlichem Maf$ und sucht die Ehre des Menschen, nicht die Ehre Gottes;
vgl. die mahnende Bemerkung im Johannesevangelium: »Denn sie liebten das
Ansehen bei den Menschen mehr als das Ansehen bei Gott« (Joh 12,43).

4



BETEN UND ERKENNEN. ZUR EINFUHRUNG

man Gebet als Ausdruck der Verbindung mit Gott versteht, kann
dann das ganze Leben (und alles Erkennen) zum Gebet werden.
Es geht um Gott. Das Gebet braucht den rechten Rahmen, wie die
Tempelreinigung zeigt (Joh 2,14—16). Das Gebet braucht die Er-
fahrung von Einsamkeit und Abgeschiedenheit, Ruhe und Stille
(vgl. Mk 1,35). Es soll denn auch der Geist sein, der in uns betet’,
der Geist, der Jesus in die Wiiste getrieben hat (Mk 1,12). Gott
will »im Geist und in der Wahrheit« angebetet werden (Joh 4,23—
24).

Das Gebet bringt Frucht aus dem Inneren hervor, kommen
doch die bosen Gedanken aus dem Inneren, aus dem Herzen des
Menschen (Mk 7,21). Dennoch sind die »innere« und die »ver-
tikale« Dimension des Gebets nicht ausgrenzend in dem Sinne,
dass die gemeinschaftliche oder »horizontale« Dimension des
Lebens im Gebet abrogiert werden wiirde. Die Bergpredigt richtet
das Verhiltnis von vertikaler und horizontaler Dimension im Ge-
bet neu aus. Das Gebet hat keine innere Kraft, wenn es von dufSe-
rem Konflikt belastet ist. Die entsprechenden Worte sind deutlich:
»Wenn du deine Opfergabe zum Altar bringst und dir dabei ein-
fallt, dass dein Bruder etwas gegen dich hat, so lass deine Gabe
dort vor dem Altar liegen; geh und versohne dich zuerst mit dei-
nem Bruder, dann komm und opfere deine Gabe« (Mt 5,23-24).8
In den Zusammenhang mit der sozialen Dimension des Betens
kann man auch die Einladung zu »resilientem Beten« einbetten,
die Einladung zu einer Form des Betens, die sich im Sinne guter
Gemeinschaft mit »Nichsten« (»Fernsten«) und Gott gegen
innere Widerstinde und duflere Erfahrungen stellt: »Segnet die,
die euch verfluchen; betet fiir die, die euch misshandeln.«
(Lk 6,28).

7 Das Motiv des Geistes, der Subjekt des Gebets in uns wird, fuhrt zu wich-
tigen erkenntnistheoretischen Implikationen; Johannes Cassian zitiert in sei-
nen Collationes (Johannes Cassian, Collationes Patrum. 24 Unterredungen
mit den Vitern. Ubersetzt von Antonius Abt. Bibliothek der Kirchenviter,
1 Serie, Band 59 und 68. Kempten: Kosel 1879 — 9. Unterredung, Abschnitt
31) den heiligen Antonius: »Es ist kein vollkommenes Gebet, solange der
Monch noch ein Bewusstsein von sich oder von dem Gegenstande seines Bit-
tens hat.« Hier wird die Selbstvergessenheit zu einem entscheidenden Moment
des vollkommenen Gebets.

8 Vgl. Evagrius Ponticus, Uber das Gebet, 13 und 21.
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Auf diese Weise werden Selbsterkenntnis und Kenntnis der
eigenen sozialen Situation mit der Erkenntnis Gottes im betenden
Vollzug verschrankt. Wachsames Hinhoren und Hinschauen auf
die Wirklichkeit, ein Erkennen und Anerkennen dessen, was ist,
sind gebetsfordernde Haltungen (vgl. Mk 12,35-37). Wachen
und Beten werden in einem Atemzug genannt (Mk 14,38).

Gebet bringt Frucht, wenn sich der Betende ganz in die Verbun-
denheit mit Gott, in den Willen Gottes hineinstellt. So kann man
vielleicht die eigenartige Perikope verstehen, in der wir dem Da-
mon begegnen, den die Jiinger — sehr zur Frustration Jesu (Mk
9,19) — nicht austreiben konnen. Es mangelt ihnen an Kraft (an
Glauben: Mt 17,20). Die Kraft, die das Gebet freisetzt, ist nicht
Kraft aus Eigenem. »Diese Art kann nur durch Gebet ausgetrie-
ben werden« (Mk 9,29). Die Evangelien lehren, dass Beten den
Lauf der Dinge beeinflussen konne (Mk 13,18: »Betet darum,
dass dies alles nicht im Winter eintritt«). Beten macht eine reale
Differenz, wandelt mogliche Welten in Wirklichkeit. Wer in die-
sem Glauben lebt, befindet sich in einer anderen Erkenntnissitua-
tion als jemand, der das nicht tut. Das halten die Evangelien auch
als »sensus communis« fest, als traditionsbildende Uberzeugung
einer Gemeinschaft: »Wir wissen, dass Gott einen Siinder nicht
erhort; wer aber Gott fiirchtet und seinen Willen tut, den erhort
er.« (Joh 9,31). In diesem Sinne wohl sagt auch Marta: »Alles,
worum du Gott bittest, wird Gott dir geben« (Joh 11,22).

Jesus selbst betet, spricht den Lobpreis, dankt (Mt 14,19; Mt
15,36; Mk 14,22-23; Lk 9,16; Joh 6,11), betet nicht nur »mit
seinem ganzen Leben«, sondern auch zu bestimmter Zeit und an
bestimmtem Ort. Johannes Cassian fiihrt vier Gebetsformen an
(Bitte, Anbetung, Furbitte, Danksagung), die er alle mit Jesus ver-
binden kann.® Wihrend Jesus betet, offnet sich der Himmel; wir
finden dieses Motiv im Lukasevangelium sowohl anlisslich der
Taufe Jesu (Lk 3,21) als auch im Rahmen der Verklirung (Lk
9,29). In beiden Situationen zeigt sich gottliches Handeln, der
Heilige Geist (Lk 3,22) und eine Stimme aus dem Himmel (Lk
3,225 Lk 9,35). Jesu Beten verbindet Himmel und Erde. Diese Ver-
bindung sucht Jesus auch im Beten in Stille und Einsamkeit (Lk
4,423 Lk 5,16; Lk 6,12; Lk 9,18; Lk 11,1). Diese Verbindung hat

° Cassian, 9. Unterredung, 17.
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auch den Vorrang vor den Begehrlichkeiten der Menschen, auch
den wohl verstindlichen Hoffnungen wie der Sehnsucht nach
Heilung von Krankheit (vgl. Lk 5,15). Wir finden das einsame
Beten Jesu vor grofSen Entscheidungen (die Wahl der zwolf Junger
nach einer Nacht im Gebet: Lk 6,13), vor grofSen Fragen, die
Jesus stellt (die Frage: »Fur wen halten mich die Leute? « nach Lk
9,18), vor entscheidenden Lehrinhalten (die Instruktion uber das
Gebet des Herrn nach Lk 11,1).

Beten wird zum abgrenzbaren Tun oder Geschehenlassen,
wenn Jesus zu den Jiingern sagt: »Wartet hier, wiahrend ich bete«
(Mk 14,32). Bleibend erschiitternd sind die kurzen Gebete, die
Jesus in schwerer Stunde spricht (Mt 26,39: »Wenn es moglich ist,
gehe dieser Kelch an mir voriiber«; Mk 15,34: »Und in der neun-
ten Stunde rief Jesus mit lauter Stimme: Eloi, Eloi, lema sabach-
tani?, das heif$t iibersetzt: Mein Gott, mein Gott, warum hast du
mich verlassen?«). Gerade das letzte Gebet Jesu, gesprochen am
Kreuz, lasst die Frage nach Erfahrung und Erkenntnis stellen. Was
hat Jesus erfahren, als er mit Psalm 22 gebetet hat, was hat er
erkannt? Wie hat sein Leiden seine Gebetssituation verdandert?
Welche Autoritit kommt diesem Gebet zu?

Jesus betet ja mit der Autoritit desjenigen, der aus Einheit mit
dem Vater und aus Vertrauen auf den Vater lebt. Wie zaudernd
sind doch unsere Gebete, wie schwach unser Glaube, wie schiitter
unser Vertrauen! Vor dem verschlossenen Grab des Lazarus ste-
hend, dank Jesus dem Vater fiir die Erhorung des Gebets. Das auf
Gott offene nicht sichtbare Herz und das zunichst sichtbar ver-
schlossene Grab bilden einen Gegensatz. Ebenso die stille Verbin-
dung Jesu und das ausgesprochene Gebet: »Ich wusste, dass du
mich immer erhorst; aber wegen der Menge, die um mich herum
steht, habe ich es gesagt; denn sie sollen glauben, dass du mich
gesandt hast« (Joh 11,42). Jesus driickt damit eine Uberzeugung
aus, die sein Leben triagt. Er kann auf dem Fundament dieses
Wahrheitsanspruchs handeln — und ruft vor aller Augen und
Ohren: »Lazarus, komm heraus!« (Joh 11,43). Wer wiirde es
wagen, sein Handeln tber ein versuchsweise tastendes Vertrauen
auf die Erhorung des Gebets auszurichten?

Der in Vertrauen miindende und aus Vertrauen entstehende
Zusammenhang zwischen rechtem Erkennen und rechtem Beten
zeigt sich auch in der Einladung, im Namen Jesu zu bitten (Joh
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14,13—14: »Alles, um was ihr in meinem Namen bittet, werde ich
tun, damit der Vater im Sohn verherrlicht wird. Wenn ihr mich
um etwas in meinem Namen bittet, werde ich es tun«). Auf diese
Einladung kommt Jesus noch einmal zuriick (Joh 16,24) und be-
tont auch die direkte Bitte an Gott und die direkte Beziehung zu
Gott (Joh 16,26—27: »Ich sage nicht, dass ich den Vater fur euch
bitten werde; denn der Vater selbst liebt euch, weil ihr mich ge-
liebt und weil ihr geglaubt habt, dass ich von Gott ausgegangen
bin.«). Die Logik ist wohl die: Wer Jesus kennt, kann im Namen
Jesu bitten; wer im Namen Jesu bittet, dessen Gebet wird erhort.

Der Schliissel zum Beten ist das Vertrauen; die Aufforderung
zur vertrauensvollen Bitte (Mt 7,7—11) geht mit der Zusage der
Erhorung einher (vgl. Mt 21,22). Auf dem Fundament seines
Gottvertrauens finden wir in den Traumen von Josef, dem Brau-
tigam Marias, Ausdruck einer Verbindung zwischen Gott und
Mensch (Mt 1,20-23; Mt 2,13; Mt 2,19—20). Hier konnte man
sogar von der Erhorung eines nicht gesprochenen Gebets reden.
Vertrauen bleibt der Schliissel in der Verbindung zwischen Gott
und Mensch. Vertrauen ist eine Einstellung, die auf Uberzeugun-
gen gegriindet ist. Diese Uberzeugungen betreffen das Verhiltnis
von Vertrauendem und Vertrautem, aber auch Uberzeugungen in
Bezug auf Bittenden und Angesprochenen. Eine vertrauensvolle
Bitte, wie sie der Hauptmann von Kafarnaum gedufSert hat (Mt
8,6) beruht auf Uberzeugungen, die die Perikope teilweise auch
explizit macht. Vertrauen bringt einen Erkenntnisanspruch mit
sich, der durch entsprechende Erfahrungen (wie etwa Verfesti-
gung der Vertrauensbasis oder Vertrauensbruch) angepasst wird.
Wenn X beginnt, Y zu vertrauen, verandert sich die Erkenntnis-
situation von X.

Die Zeichen-Praxis Jesu, der Zeichen gewirkt hat, lasst Ver-
trauen entstehen. Gleichzeitig verindert Jesus die Erkenntnis-
situation und Gebetssituation der Menschen. Die Gebetssituation
ist jene Grundhaltung, aus der heraus man betet. Durch sein eige-
nes Beten verindert Jesus die Gebetssituation der Menschen.
Jesus bringt Menschen zum Beten: Die Geheilten preisen Gott voll
von Erstaunen (Mt 15,31), der von seiner Lihmung geheilte
Mann preist Gott ebenso wie die Umstehenden (Mt 9,8; Lk
5,25—26) und die Zeuginnen und Zeugen der Auferweckung des
jungen Mannes von Naim (Lk 7,16), die von ihrer Verkrimmung
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geheilte Frau (Lk 13,13) und einer der zehn von Aussatz geheilten
Minner (Lk 17,15). Menschen, die Gott nach einer erfahrenen
Wohltat preisen, sind dankbar.!® Der abgestattete Dank drickt
nicht nur Wissen um das Beschenktwordensein aus, sondern auch
Wissen um die Quelle. GebetsaufSerungen dieser Art konnen auch
mit expliziten (und neu angeeigneten) Uberzeugungen einher-
gehen, etwa nach der Auferweckung des jungen Mannes (»Alle
wurden von Furcht ergriffen; sie priesen Gott und sagten: Ein
grofSer Prophet ist unter uns aufgetreten: Gott hat sich seines Vol-
kes angenommen«: Lk 7,16). An dieser Stelle sieht man deutlich,
wie die Gebetssituation und die Erkenntnissituation miteinander
verschrankt sind und beide von Jesus verandert werden.

Eine der eindrucksvollsten Stellen, die uns den betenden Jesus
nahe bringen, ist das siebzehnte Kapitel des Johannesevange-
liums. Jesus erhebt seine Augen zum Himmel und driickt seine
lebenstragenden Uberzeugungen aus: Der himmlische Vater hat
dem Sohn Macht tiber alle Menschen gegeben, damit sie das ewi-
ge Leben haben; das ewige Leben ist Erkenntnis Gottes und Jesu
Christi. Der Sohn hat den Vater auf Erden verherrlicht. Der Sohn
war in der Herrlichkeit bevor die Welt war. Die Menschen, die
Jesus vom Vater anvertraut wurden, haben erkannt, dass alles,
was der Vater dem Sohn gegeben hat, vom Vater ist. Diese Men-
schen haben erkannt, dass Jesus vom Vater ausgegangen ist und
vom Vater gesandt wurde. Damit ist auch ausgesagt, dass Jesu das
Erkennen wie Beten der Menschen grundlegend verdndert hat.
Das ist offensichtlich ein eigenes Thema (»Wie hat Jesus die epis-
temische Situation der Menschen veriandert?«). Diese Uberzeu-
gungen bilden den Hintergrund und Untergrund fiir die Bitten,
die Jesus dann fur die ihm Anvertrauten ausspricht. Die in Joh
17,11 ausgesprochene Bitte hat unausschopfbare theologische
Tiefe: »Heiliger Vater, bewahre sie in deinem Namen, den du mir
gegeben hast, damit sie eins sind wie wir. «

Auch die Bitten Jesu dricken Grundiiberzeugungen aus mit
einer Unterscheidung »in der Welt« und »von der Welt«: Ich bitte
nicht, dass du sie aus der Welt nimmst, sondern dass du sie vor

10 Das zeigt sich auch in der betenden Dankbarkeit der Hirten, nachdem sie
den Messias angetroffen haben (Lk 2,20).
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dem Bosen bewahrst. Sie sind nicht von der Welt, wie auch ich
nicht von der Welt bin« (Joh 17,15-16). So ist dieses Gebet auch
»Lehrgebet«, eine theologische Unterweisung, was der Ernst-
haftigkeit des an den himmlischen Vater gerichteten Gebets kei-
nen Abbruch tut. Das Beten Jesu an dieser Stelle ist nicht nur ein
»Sagen«, sondern auch ein »Zeigen«. Jesus zeigt, wie ihn liebe-
volle Sorge umtreibt, um die anwesenden Jiinger, aber auch um
alle Glaubenden (Joh 17,20: »Aber ich bitte nicht nur fir diese
hier, sondern auch fiir alle, die durch ihr Wort an mich glauben«).
Hier zeigt sich die Weitung des Sorgehorizonts, der betend vor
Gott gebracht wird. Damit verdndert sich auch die Erkennt-
nissituation wie auch die Gebetssituation der Jiinger. Beten ver-
andert Erkennen, Erkennen verindert Beten. Vielleicht konnte
man sogar so weit gehen zu sagen: Sag mir nicht, was du glaubst,
zeig mir, wie du betest und ich sehe deinen Glauben.

Einige Anhaltspunkte
aus der judisch-christlichen Tradition

Der Zusammenhang von Beten und Erkennen kann in der ji-
dischen und christlichen Tradition in vielerlei Weisen verfolgt
werden; ich nenne stellvertretend fiir den uniiberschaubaren
Reichtum an Einsichten einige Beispiele.

In der jidischen Tradition finden sich Reflexionen auf Beten
und Erkennen wie auch lebendige Darstellungen dieses Zusam-
menhangs. Das Anbeten von Gotzen beruht auf sindhaftem Irr-
tum; Jesaja schildert die Torheit von Menschen, die Holz zum
Feuermachen verwenden und aus demselben Holz ein Gotterbild
schnitzen: »Sie iberlegen nichts, sie haben keine Erkenntnis und
Einsicht« (Jes 44,19). Die Erkenntnisgrundlage des Betenden ist
eben nicht Verrat an »sensus communis« und erfahrbarer Wirk-
lichkeit. Eine dhnliche Darstellung findet sich im Buch der Weis-
heit (Weish 13,10-19). Ein Bild wird mit Eisen an der Wand be-
festigt, in der Uberzeugung, »dass es sich nicht helfen kann; es ist
ein Bild und braucht Hilfe« (Weish 13,16). Hier zeigt sich, wie die
falsche Uberzeugung, dass ein Bild aus Holz etwas Gottliches sein
kann, von der wahren Uberzeugung, dass dieses Objekt nach den
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Gesetzen eines physischen Gegenstandes zu behandeln ist, he-
rausgefordert wird.

Eine eigenartige Dynamik sehen wir in der Schilderung der Pla-
gen, die iiber Agypten kommen; der Pharao spricht nach dieser
textlichen Darstellung als erste Antwort auf das Ersuchen des
Volkes Israel um Freiheit: »Wer ist Jahwe, dass ich auf ihn horen
und Israel ziehen lassen sollte? Ich kenne Jahwe nicht« (Ex 5,2).
Gleichzeitig verhartet der Herr das Herz des Pharao (Ex 7,3), so-
dass er auch keine innere Moglichkeit hat, Gott zu erkennen. Sein
Herz bleibt ungeriihrt (Ex 7,14), auch wenn die Wunder mit dem
Anspruch verbunden werden: »So spricht Jahwe: Daran sollst du
erkennen, dass ich Jahwe bin« (Ex 7,17). Nach der Plage mit den
Froschen tragt der Pharao Mose und Aaron auf: »Betet zu Jahwe,
er moge mich und mein Volk von den Froschen befreien« (Ex
8,4). Hier deutet sich doch die Anerkennung der Macht Jahwes
und der Macht des Gebets an, also erste Schritte auf dem Weg zur
Erkenntnis Gottes. Mose vermittelt dem Pharao einen Sinn fur die
Prizision des Gebets: »Wann soll ich fiir dich, deine Diener und
dein Volk um Beseitigung der Frosche von dir und aus deinen
Hiusern beten?« (Ex 8,5). Diese Frage allein zeigt tiefe Uberzeu-
gungen des Mose, Uberzeugungen, die sich auf Gott und Dessen
Macht und auf die Beziehung Gottes zu Mose, wie sie im Gebet
ausgedriickt wird, beziehen. Mose 16st den Anspruch mit Gottes
Hilfe ein. Trotz des verhirteten Herzens des Pharao tragt dieser
seinen israelitischen Ansprechpartnern nach der Plage mit dem
Ungeziefer auf: »Betet auch fiir mich!« (Ex 8,24). In welcher epis-
temischen Situation befindet sich der Pharao, als er diese Bitte
aufSert? Glaubt er an die Macht Jahwes und die Macht des Gebets
zu Jahwe? Das Herz des Pharao bleibt freilich, auch nach Er-
fullung der Gebetsbitte von Mose, verhirtet. Nach der Hagel-
plage fordert er wiederum zum Gebet auf: »Betet zu Jahwe! Die
Donnerstimme Gottes und der Hagel, das ist zu viel.« (Ex 9,28).
Das Delegieren des Gebets deutet eine » Dritte-Person-Beziehung«
zu Jahwe an, den der Pharao nicht in direktem Dialog anspricht.

Das Gebet selbst hat Mose nach der Beschreibung wohl mit
gemischten Gefiihlten gesprochen, sagt er doch zum Pharao:
»Du und Deine Diener aber, das weifS ich, ihr fiirchtet euch noch
immer nicht vor dem Gott Jahwe« (Ex 9,30). Freilich, wiederum
ist das Herz des Pharaos nach Ende der Plage verhirtet. Nach der
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Heuschreckenplage die nichste Bekundung von Erkenntnis und
Einsicht aus dem Mund des Pharao: »Ich habe gegen Jahwe, eu-
ren Gott, gestindigt und auch gegen euch. Nur noch diesmal
nehmt meine Stinde von mir und betet zu Jahwe, eurem Gott, er
moge mich wenigstens noch von dieser todlichen Gefahr be-
freien.« (Ex 19,16—17). Hier verwendet der Pharao die Kategorie
der Stinde, die auf der Anerkennung einer Beziehung zu Gott be-
ruht. Nach der Plage der getoteten Erstgeburt richtet der Pharao
ein letztes Mal das Wort an Mose und Aaron, seine letzten Worte
lauten: » Geht und betet auch fiir mich!« (Ex 12,32).1

Das jidische Denken kennt das frevelhafte Gebet, das offen-
sichtlich von falschen Uberzeugungen hinsichtlich des mora-
lischen Status des betenden Menschen ausgeht (Jes 1,15: »Wenn
ihr eure Hande ausbreitet, verhiille ich meine Augen vor euch.
Wenn ihr auch noch so viel betet, ich hore es nicht. Eure Hinde
sind voller Blut«). Bei einem Frevler kann selbst das Gebet zur
Stinde werden (vgl. Ps 109,7). Oder wie es das Buch der Sprich-
worter ausdriickt: »Wendet einer sein Ohr ab, um die Lehre nicht
zu horen, dann ist sogar sein Gebet ein Grauel« (Spr 28,9).

Die jiidische Tradition kennt auch — artikuliert im Modus der
lamentatio — das Ringen mit der Erfahrung der Tragik des Betens.
Von der Tragik des Betens konnen wir dann sprechen, wenn der
Schrei des Menschen auf das Schweigen Gottes trifft: »Wenn ich
auch schrie und flehte, er blieb stumm bei meinem Gebet« (Klgl
3,8). Dieses Zusammenstoflen von Schreien (des Menschen) und
Schweigen (der Welt) hat Camus als Absurdes bezeichnet, was zu
einem tragischen Lebensgefiihl fithrt, von vorneherein im Tiefsten
scheitern zu miissen.

Die Tragik wird vertieft, wenn man von einem Status-Erful-
lungszusammenhang ausgeht, von der Idee, dass der Status der
Rechtschaffenheit Gebeten zur Erhorung verhilft (Spr 15,29:

1 Hier mag man sich an eine Bemerkung in den Apophthegmata Patrum er-
innert fithlen: »Ein Bruder sprach zum Altvater Antonius: >Bete fiir mich!< Der
Greis entgegnete ihm: sWeder ich habe Erbarmen mit dir, noch Gott, wenn du
dich nicht selbst anstrengst und Gott bittest«« (Weisung der Viter. Apophtheg-
mata Patrum. Ubersetzt von Bonifaz Miller. Trier: Paulinus 82009, Ziffer 16
[Seite 18]). Damit ist die Anstrengung des Gebets angesprochen. Dieser Ge-
danke findet sich in derselben Quelle in einem Wort des Altvaters Agathon.
»Es gibt keine grofsere Miihe als das Beten zu Gott« (Ziffer 91, Seite 42).
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»Fern ist der Herr den Frevlern, doch das Gebet der Gerechten
hort er«; vgl. Spr 15,8). Die Tragik wird ein weiteres Mal vertieft,
wenn man den Rat, »Sei nicht kleinmiitig im Gebet« (Sir 7,10) so
versteht, dass sich rechter Glaube auch in der Kiihnheit des Ge-
bets zeigt. Isaak betet zum Herrn um die Fruchtbarkeit seiner
Frau — »und der Herr lief§ sich von ihm erbitten« (Gen 25,21).
Die Erhorung des Gebets zeigt sich als Ausdruck gottlichen Wohl-
gefallens.

Neben den Dimensionen des Irrtiimlichen und Lasterlichen, des
Halbherzigen und des Tragischen stofSen wir auch auf die politi-
sche Dimension des Betens.!? Die von politischen Machthabern
verordnete Gotzenanbetung wird zur Loyalitatspriufung und
dient als Eingangstor fir das Martyrium. Durch geistliche Dis-
tinktionen und Zugehorigkeiten werden politische Unterschiede
und Zugehorigkeiten ausgedruckt, wie die Verordnung, ein gol-
denes Standbild anzubeten, im dritten Kapitel des Buches Daniel
zeigt. Hier heifdt es kurz und biindig: »Wer nicht niederfillt und es
anbetet, wird in den glihenden Feuerofen geworfen« (Dan 3,11).

Dass das Gebet eine politische Dimension hat, zeigt sich im
Gebetswettkampf, von dem das Erste Buch der Konige erzihlt:
»Man gebe uns zwei Stiere. Sie sollen sich einen auswiahlen, ihn
zerteilen und auf das Holz legen, aber kein Feuer anziinden. Ich
werde den andern zubereiten, auf das Holz legen und kein Feuer
anziinden. Dann sollt ihr den Namen eures Gottes anrufen und
ich werde den Namen des Herrn anrufen. Der Gott, der mit Feuer
antwortet, ist der wahre Gott« (1 Kon 18,23-24). Was sagt diese
Stelle iiber die Theologie des Gebets aus? Hier scheinen die Gren-
zen zwischen Glaube, Magie und Aberglaube zu verschwimmen
und das Gebet einer politischen Instrumentalisierung zugefiihrt
zu werden. Was bedeutet es, an einen Gott zu glauben, der sich
in Schaukimpfen zeigt? Welche Uberzeugungen in Bezug auf
gottliches Handeln und das Verhiltnis von Mensch und Gott lie-
gen dem Ansinnen eines »Wettkampfs der Gotter « zugrunde? Wo

12 Dazu auch: M. Basil Pennington, ed., Prayer and Liberation. Canfield, OH:
Alba 19765 spezifisch fiir den Kontext der hebriischen Bibel und mit einem
Blick auf die Machtdimension im Beten: Rodney A. Werline, Prayer, Politics,
and Power in the Hebrew Bible. Interpretation: A Journal of Bible and Theo-
logy 68,1 (2014) 5-16.
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verlauft die Grenze zwischen o6ffentlich gezeigtem tiefen Gottver-
trauen und vereinnehmender Priifung Gottes?

Die politische Kraft des Gebets zeigt sich auch in Anspruch und
Wirkung des 6ffentlichen Gebets; das lange Weihegebet von Ko-
nig Salomo nach der Ubertragung der Bundeslade in den Tempel
(1 Kon 8,22—53) ist ein Beispiel fir ein Gebet, das eine theologi-
sche Aussage (Treue, Macht und Vergebungskraft Gottes) mit
einer politischen Aussage (Machtanspruch des Volkes, Schutz
vor Naturkatastrophen und menschlichen Feinden) und einer
moralischen Aussage (Tun-Ergehen-Zusammenhinge) verbindet.
Der Gebetstext bringt eine Reihe von Uberzeugungen zum Aus-
druck, die als geteilte das Fundament des gemeinschaftlichen
Lebens bilden.

In der Sefer Ha-Aggadah, die Chaim Nachman Bialik und Ye-
hoshua Hana Rawnitzk in den Jahren 1908—1911 kompiliert und
ediert haben's, finden sich tiefe Einsichten in die epistemischen
Grundlagen des Gebets. Rechtes Beten ist gegriindet auf Ehr-
furcht vor Gott: Wenn du betest, wisse, vor wem du stehst.™
Rechtes Beten erhilt das Wissen der Tora.' Es gibt das torichte
Gebet, das aus einem Mangel an Verstindnis herrihrt; es ist
toricht, nach Beginn der Schwangerschaft um das Geschlecht des
Kindes zu bitten; es ist toricht, Gott nach der eingebrachten Ge-
treideernte um die Verdoppelung der Ernte zu bitten.'® Es ist Zei-
chen von mangelnder Weisheit, darum zu bitten, dass ein be-
stimmtes Mddchen zur Ehefrau werden moge.!” Es ist Zeichen
von Weisheit, anzuerkennen, dass Gott keine festgesetzte Zeit
fur die Erhorung von Gebeten geoffenbart hat.!® Gleichzeitig
zeigt sich »schlaues Bitten«, wie es das »schlaue Borgen« gibt.!

13 Hayim Nahman Bialik, Yehoshua Hana Ravnitzky, ed., The Book of Le-
gends. Sefer Ha-Aggadah. Legends from the Talmud and Midrash. Transl.
William G. Braude. New York: Schocken 1992.

14 Ebd., p. 526, Nr. 195. Das Herz ist im Beten auf Gott hin zu richten (ebd.,
Nr. 183; p. 525, Nr. 181).

15 Vgl. ebd., p. 526, Nr. 194.

Ebd., p. 529, Nr. 217 und 218.

7 Ebd., p. 616, Nr. 23.

18 Ebd., p. 526, Nr. 191.

Ebd., p. 524, Nr. 166 — diese Gedanken finden wir auch im Predigtschatz
Jesu: Lk 18,1-8.
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Gebetspraxis und Weisheitsstatus sind miteinander verbunden
(und aufeinander angewiesen).

In der christlichen Tradition wird die Wirkkraft des Gebets auch
mit dem Status des Betenden und dem Gegenstand des Gebets in
Zusammenhang gebracht: »Viel vermag das instindige Gebet
eines Gerechten« (Jak 5,16). Bestimmte Gebete, etwa fiur die
Machthabenden, scheinen besonders gottgefillig zu sein (1 Tim
2,1-3). Hier miissen also Uberzeugungen in Bezug auf die beten-
de Person, die Weisungen Gottes und den sozialen und politischen
Kontext am Werk sein.

Die frithchristliche Tradition hat in verschiedenen Texten den
Zusammenhang von Beten und Erkennen bedacht. Tertullian
preist in seiner Schrift Uber das Gebet das Gebet des Herrn als
Ausdruck himmlischer Weisheit, die das gesamte Evangelium in
aller Kiirze auszudriicken versteht.? Das Gebet will im rechten
Geist erfolgen; so betont Tertullian auch, dass man beim Beten
von aller Unordnung des Geistes frei sein solle, von Verstrickung
und Befleckung.?! Das hat neben einer moralischen auch eine
epistemische Dimension. Das Gebet ist Schutzwall gegen das,
was den Menschen von Gott trennt.??> Etwas mehr als hundert
Jahre spater stellt Origines in Bezug auf das Gebet die Frage:
Was nutzt uns die rechte Art, wenn wir nicht wissen, was wir
beten sollen??* Das Gebet erfolge mit Geist und Verstand.?* Das
Beten fiihrt nicht nur zur Erkenntnis von »Himmel und Welt«,
sondern fithrt — als Erfahrung des Gebets — auch zu Wissen tiber
das Beten.? Das Gebet ist Erkenntnisquelle auch fiir das Gebet
selbst, da sich im regelmifsigen Tun (und Geschehenlassen) Er-
kenntnis erschliefst. SchlieSlich gibt es in Bezug auf das Gebet
nicht nur kosmisches Wissen um Heilszusammenhinge und per-
sonliches Wissen um das eigene Leben, soziales Wissen um ge-
meinschaftliche Gegebenheiten und zwischenmenschliches Wis-
sen um die Anderen — es gibt auch »technisches Wissen«, etwa

20 Tertullian, Uber das Gebet, Kap. 1.
21 Ebd., Kapitel 12.

22 Vgl. ebd., Kap. 29.

2 Qrigines, Uber das Gebet IL, .

2% Ebd., IL 4.

25 Vgl. ebd., VIIL,2.
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um Zeiten und Orte des Gebets: Origenes hilt es fiir hilfreich,
darauf hinzuweisen, dass jeder Ort als Gebetsort geeignet ist,
wenn man nur recht betet.?® Gregor von Nyssa lamentiert in sei-
nen Ausfithrungen zum Gebet des Herrn, dass die Wahrheit, dass
wir beten miissen, noch nicht von allen erfasst sei.?” Hier ist also
ein »Dass-Wissen« um das Gebet angesprochen, das vor dem
Wie-Wissen und dem Was-Wissen liegt und mit dem Warum ver-
bunden ist.

Eine anschauliche Episode, die auf indirekte Art Aussagen iiber
Erkennen und Beten macht, ist aus dem vierten Jahrhundert tiber-
liefert. Pachomius zerstort ein prachtiges Gebetshaus, weil es vom
Eigentlichen ablenkt: »Der heilige Pachomius erbaute in diesem
Kloster ein Gebetshaus und brachte in wohlberechneter Weise
Sdulen und Pfeiler aus Ziegelsteinen an; und er freute sich an
dem Werk, soweit er es schon aufgerichtet hatte. Da bedachte er,
man diirfe der Hande Werk nicht bewundern und sich nicht er-
freuen an der Schonheit der eigenen Gebiude. Deshalb nahm er,
als der Bau noch ganz neu war, Stricke, band sie an den Pfeilern
fest und befahl den Briidern, mit aller Kraft zu ziehen, bis sie nie-
derstiirzten und hisslich geworden waren.«?® Und er gibt den
Briiddern den Rat: »Streitet nicht auch ihr, meine Brider, wie ihr
das Werk eurer Hande moglichst prachtig schmiickt! Betet lieber,
dass eure Werke durch die Gnade des Heiligen Geistes unverletz-
lich bleiben!«?

Beten ist angewiesen auf die rechte Mitte. Im Mittelpunkt des
Betens steht Gott. Auflerlichkeiten sollen dies unterstiitzen, diir-
fen aber nicht vom Wesentlichen ablenken. In diesem Sinne gibt
auch Evagrius Ponticus wichtige Hinweise tiber das Gebet in sei-
ner Schrift Uber das Gebet. Gebet ist die hochste Tatigkeit des
nous (84) und Nahrung fiir den Geist (ro1). Gebet ist Aufstieg
des Geistes (des »nous«) zu Gott (36) und dieser Aufstieg ist ge-
fihrdet durch eigene Wiinsche (31), ablenkende Vorstellungen
(ro—11) und Gedanken (70), durch Erinnerungen (4 5), durch Bil-

2% Ebd., XXXi,4.

27 Gregor von Nyssa, Das Gebet des Herrn, Erste Rede, 1.

28 Vita Pachomii (Leben des heiligen Pachomius). Aus dem Griechischen tiber-
setzt von Hans Mertel. In: Athanasius, Ausgewdahlte Schriften Band 2. (Biblio-
thek der Kirchenviter, 1. Reihe, Band 31). Miinchen: Késel 1917, Kap. 23.

2% Ebd.
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der von Gott (67), durch Sorgen (71). Es ist dimonisches Werk,
das Gebet durch aufsteigende Bilder zu storen. Gebet fithrt da-
durch zu geistlichem Wissen, dass die erkennende Kraft des Nous
mit der Kontemplation des gottlichen Wissens verbunden wird.3°
Das Gebet ist Ausdruck der Sehnsucht, das Wahre zu erkennen,
und gleichzeitig Weg zu dieser Erkenntnis.

Grundmomente von Beten und Gebeten

Es lohnt sich, iiber das Gebet nachzudenken. Es gibt hier viel zu
fragen, viel zu denken, viel zu erkennen. Dies kann in Form von
Analyse, Reflexion, vor allem aber Gewissenserforschung gesche-
hen. Was tun wir eigentlich, wenn wir beten?3!

Ein tiefes Gebet verlangt alles, den ganzen Menschen in seiner
gesamten Existenz. In einem ernsthaften Gebet bringt ein Mensch
sich ganz und tief ein. Er bringt seine Geschichte und seine Erfah-
rungen, seine Biographie mit. Er betet als verwundeter Mensch.
Elie Wiesel erzihlt von einem frommen Beter, der die Vernich-
tungslager der Nazis erlebt hat; beim Beten, wenn er von der
Liebe Gottes spricht, steigen die Schreckensbilder dieser Erfah-
rungen in ihm auf und er verstummt.3? Beten ist Tun und Erfahren
in Geschichte. Es hat ein Zuvor und ein Danach. Das Gebet findet
stets auf Basis bisherigen Betens statt, es ist ein geschichtliches
Ereignis in einem doppelten Sinn: es findet in der Geschichte statt
und es geht auf eine Geschichte zuriick. Wenn Jesus ausruft
»Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen?« (Mt
27,46), so ist dieser wohl aus Ps 22,2 schopfende Schrei in den
Rahmen der Gebetsbiographie Jesu zu stellen, die Gott-Vertrauen
und Vertrautheit mit der Schrift, aber auch Versuchung und Er-
schiitterung zeigt. So gesehen erzihlt jedes Gebet eine Geschichte

30 Vgl. Evagrius, Uber das Gebet, 86.

31 Vincent Briommer, Was tun wir, wenn wir beten? Eine philosophische Un-
tersuchung. Marburg: Elwert 1985. Briimmer sieht das Gebet u.a. als »thera-
peutische Meditation« an. Zum »Sprachspiel des Betens« vgl. Dewi Z. Phil-
lips, The Concept of Prayer. New York: Schocken Books 1966.

32 Elie Wiesel, Macht Gebete aus meinen Geschichten. Freiburg/Br: Herder
1986, 26.
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tiber die Geschichte des Betenden, iiber die Gebetsbiographie. Die
Gebetsbiographie ist die Lebensgeschichte eines Menschen mit
dem Beten, die Geschichten, die das Beten in das Leben eines
Menschen eingeschrieben hat. Hier zeigen sich Entwicklungen
und Phasen, Abbriiche und Neuanfinge, kumulierende Schitze
und unerwartete Geschenke. Es wire lohnenswert, die Lebens-
geschichte eines Menschen tiber sein Beten zu erzihlen, wie das
in einer gewissen Weise Die aufrichtigen Erzihlungen eines russi-
schen Pilgers tun: Sag mir, wie du betest, und ich sage dir, wer du
bist ... In einem tiefen Gebet zeigt sich Hingabe, Selbsthingabe,
der betende Mensch gibt sich selbst.3?

In einer niichternen Analyse des Gebets kann man unterschei-
den zwischen: einem Gebetssubjekt (wer betet?), einem Gebets-
gegenstand (Inhalt des Gebets), Gebetsform und Gebetsmodus
(»Wie« des Gebets), Gebetskontext und Gebetsumstinden (Hin-
tergrund und Rahmen, »Wo und Wann« des Gebets), Gebets-
grund und Gebetsanlass (»Warum« des Gebets), Gebetsrichtung
(»Wohin und Woraufthin« des Gebets) und Gebetsgegeniiber. Das
Gebetssubjekt kann ein einzelner Mensch sein, eine kleine Grup-
pe von Menschen, eine Gemeinschaft. Das Neue Testament unter-
streicht in der Zusage Jesu die Bedeutung des gemeinsamen
Betens (Mt 18,19—20: »Alles, was zwei von euch auf Erden ge-
meinsam erbitten, werden sie von meinem himmlischen Vater er-
halten. Denn wo zwei oder drei in meinem Namen versammelt
sind, da bin ich mitten unter ihnen«). Der Gebetsgegenstand kann
ein »echtes Gut« oder ein »Scheingut« sein — MafSstab fiir die
Gutheit ist die Perspektive »sub specie aeternitatis«, der Blick
auf Heil und Erlosung.3*

33 Karmen MacKendrick, A Wound and a Prayer. The Journal of Speculative
Philosophy 28,4 (2014) 505—520, 510: »prayer is self-giving ... it gives the
self who asks. I voice myself ... Prayer confirms a nonpropositional truth in
giving me back to myself.« Dieser Gedanke findet sich auch in Bernhard Cas-
pers Abhandlung tiber das Beten: Bernhard Casper, Das Ereignis des Betens.
Grundlinien einer Hermeneutik des religiosen Geschehens. Freiburg/Br: Alber
1998: Im Beten steht die Freiheit des Menschen auf dem Spiel, im Beten setzt
sich der Mensch selbst aufs Spiel (ebd., 76-77).

34 In seiner Summa contra Gentiles erinnert Thomas von Aquin daran, dass
ein Gebet, das ein Scheingut oder ein malum als Gegenstand in die Mitte stellt,
nicht erhért werden konne: »Quandoque autem contingit quod id quod peti-
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