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Bild und Gebet

Sehr geehrte Damen und Herren, zundchst mochte ich mich bei den Herren Professoren
Dohmen und Wagner ganz herzlich bedanken fiir die Einladung zu dieser Tagung. Es ist
mir eine besondere Freude, in der gegenwértigen, wirklich einmaligen fachlichen Umge-
bung iiber eben jenes Thema sprechen zu diirfen, das mich seit einiger Zeit vor allem be-
schéftigt: Die Frage der Rolle von visuellen inneren Bildern beim geistigen Umgang mit
Zusammenhidngen, die in der buchstiblichen Sprache nicht falbar sind und in charakte-
ristischer Weise durch figiirliche Rede angedeutet werden. Mit solchen Zusammenhéingen
ringt die Metaphysik — man denke etwa an Aussagen in der Philosophie der Zeit {iber die
Zukunft, die auf uns zukommt, oder die Gegenwart, die vergeht — und natiirlich das reli-
giose Denken, sowohl auf der Ebene der theologischen Reflexion als auch im schlichten
Glaubensleben. Ich kann Reinhard Hoeps durchaus folgen, wenn er in seiner Einleitung
zum ersten Band des von ihm herausgegebenen Handbuch der Bildtheologie' auf die we-
sentliche Verflochtenheit hinweist von einerseits Bildern und andererseits Sprachbildern,
"deren uneigentliche Rede nicht auf eine Ebene der eigentlichen Bezeichnung zuriickge-

fithrt werden kann" .

Mein Vortrag heute kniipft unmittelbar an meinen Aufsatz "Images in Natural Theolo-
gy" an, den ich fiir das Glasgow Philosophy of Religion Seminar, gehalten am 22.-23.
April d. J., geschrieben hatte, und dessen etwas gekiirzte deutsche Ubersetzung in den
kommenden Wochen bei Innsbruck University Press,' wihrend eine umgearbeitete Fas-
sung im Oxford Handbook of Natural Theology® 2011 erscheint. Ich habe in diesem Auf-
satz wiederholt auf das Zusammengehoren von Metaphern und visuellen Bildern hinge-
wiesen. So habe ich der Formulierung von Victoria Harrison, dal ndmlich die religiose
Sprache "gesittigt von Bildern und Metaphern ist"®, wobei sie unter religiéser Sprache
sowohl "die in den religiosen Texten verwendete Sprache (Parabeln, Geschichten, My-
then und so fort) als auch die von Glaubigen in Gebet und Anbetung usw. verwendete
Sprache" verstand, gleich hinzugefiigt, dal Metaphern letzten Endes freilich durch ihre
Verbindung mit mentalen Bildern funktionieren, und daB also etwa im Alten und im Neu-
en Testament Bilder nicht blof3 in dem Sinne in Hiille und Fiille vorhanden sind, dal} die-
se Texte eine Sprache reich an Metaphern verwenden, sondern auch in jenem Sinne, daf3
sie, ganz unmittelbar, lebendige visuelle Bilder heraufbeschworen. Metaphern und innere
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visuelle Bilder, meinte ich, gehdren zu einem einzigen Kontinuum, wobei sich innere und
auRere Bilder freilich gegenseitig bedingen. Metaphern, versuchte ich in meinem Aufsatz
darzustellen, konnen eben dadurch auf etwas Transzendentes hinweisen, daf} die visuellen
Bilder, die ihren Stoff ausmachen, fahig sind, neben ihren schlichten Bedeutungen, iiber
ihre schlichten Bedeutungen hinaus, auf etwas Hoheres hinzuweisen, auf Bedeutungen,
die sie andeuten, aber nicht zeigen. Was in dem Aufsatz nicht angesprochen wurde, war
die Frage, wie denn dieses Hohere irgendwie personliche Ziige annehmen kann — wie Bil-
der, glaubwiirdig, etwas andeuten konnen, zu dem man beten kann. Dieser Frage mochte
ich im gegenwirtigen Vortrag ndher kommen.

Visuelles Denken

Den Hintergrund meines Aufsatzes "Images in Natural Theology" bildete eine Vorausset-
zungskette, laut der das menschliche Denken sowohl eine verbale als auch eine perzep-
tuelle Dimension hat, wobei die perzeptuelle, in erster Linie die visuelle Dimension die
urspriinglichere und grundlegende ist, beiden allerdings die motorische Dimension vor-
ausgeht — Muskelspannungen, kinésthetische Erfahrungen, Korperbewegungen. Ich erin-
nerte an Rudolf Arnheims 1954 erschienenes Buch Art and Visual Perception und seine
meisterhafte Zusammenfassung einer fritheren substantiellen Forschungstradition, welche
bewies, dall unseren Muskelempfindungen schematische innere Bilder entsprechen, Bil-
der der Stellung des korperlichen Selbst im Verhltnis zu dessen Umgebung.” Zu den
Vorldufern seiner Auffassung rechnete hier Arnheim auch William James, hinweisend
auf dessen The Principles of Psychology, 1890. James kommt in den Principles unter an-
derem zu der Behauptung — diese wird von Arnheim nicht erwéhnt, ist aber fiir mich ganz
besonders wichtig —, dal wir Zeitlangen durch Gefiihle in den Augen-, Ohren-, aber auch
in den Kopf- und Nackenmuskeln usw. abschédtzen. Wie James sich ausdriickt: "Muskel-
gefithle konnen uns sowohl den Gegenstand 'Zeit' geben als auch dessen MaB".* Wir sind
von unbewuften motorischen Erlebnissen beherrscht, von Erlebnissen, die eben jene in-
neren Bilder in uns erzeugen, mittels welcher wir die Wirklichkeit eigentlich deuten.

Unter den unbewufiten motorischen Erlebnissen kommt bekanntlich Augenbewegungen
eine ausgezeichnete Rolle zu. Im Aufsatz "Images in Natural Theology" konnte ich auf
eine 1980 erschienene, sehr einflufreiche Studie von Wallace Chafe hinweisen,9 wo der
Verfasser eine Parallele aufbaut zwischen einerseits verbalen Prozessen und andererseits
dem Sehen im allgemeinen und Augenbewegungen im besonderen. Wie Jana HolSanova,
in die FuBstapfen von Chafe tretend, in einer Serie von Studien unlidngst demonstrierte,
bilden Augenbewegungsmuster und Denkmuster einander ab.'® Die Auffassung, daB es
so etwas wie visuelles Denken gibt, kann sich auch hier auf eindeutige kognitionswissen-
schaftliche Resultate berufen — im Abschnitt "Leibliches Beten, bildliches Beten" weiter
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unten werde ich noch auf andere solche Resultate, vor allem auf Allan Paivios Forschun-
gen hinweisen —, und es kommt also nicht von ungefahr, daf3 die Idee des visuellen Den-
kens in der Geschichte der Philosophie, auch in jener der christlichen Philosophie, immer
wieder auftaucht. Thomas von Aquin iibernahm und entwickelte die aristotelische These,
laut der "die Seele niemals ohne Vorstellungsbilder [pavtéopara] denkt",'" und ich gehe
davon aus, dal} eine enge Verwandtschaft besteht zwischen dem Phantasma-Begriff des
Thomas und unserem Begriff von mentalen Bildern. Augustins Idee von geistigen Bil-
dern, die — ich verwende hier eine Formulierung Heideggers — teils "von den materiellen
Korpern aullen", teils "vom eigenen Leibinneren" kommen,'? wurde zu einem der Kern-
begriffe von Meister Eckharts Denken."® Bekannt ist Schleiermachers Ansicht, laut der
"in Jedem w1rkhchen Denken Bilder mitgesetzt sind"."* Der Begriff von inneren Bildern
- = —— spielt eine wichtige Rolle in Kardinal Newmans Buch A
Grammar of Assent, und zwar in Verbindung mit der "Pra-
xis der Meditation iiber die Heilige Schrift", welche, wie
sich Newman ausdriickt, "in so hohem Ansehen bei den
Katholiken steht"."> Meditation ist im Wesentlichen ein
ProzeB, durch den die Gldubigen mentale Bilder aufbauen,
um mit ihnen die verbale Reprédsentation der heiligen Ge-
schehnisse zu begleiten und lebendiger zu gestalten. In sei-
nem Buch The Power of Images liefert David Freedberg
eine glinzende Zusammenfassung davon, wie die christli-
che Meditation, vom Mittelalter bis zum siebzehnten Jahr-
hundert, auf dem Zusammenwirken von geschriebenem
oder rezitiertem Text und geistigem und physischem Bild
Passionis Jesu Christi via contemplatio- Holzschnitte, Radiemngen, Drucke — beruhte~16 Fur
nis et meditationis. Woodeut, ca. 1477.  Newman war die Prdsenz spontan entstehender oder sich
SRS durch Meditation entwickelnder mentaler Bilder geradezu
eine Vorbedingung des echten Glaubens — des "echten Bejahens", real assent, wie er es
nannte. Und wichtig fiir mich sind Romano Guardinis Formulierungen in seinem 1950
erschienenen Essay Die Sinne und die religiése Erkenntnis, laut welcher Bilder eben "in
der Tiefe des Unbewuliten" eine wesentliche Rolle spielen, in einer Weise der "Bereit-
schaft": "eine kurze Beriihrung mit der &uBleren Wirklichkeit geniigt, um sie sich bilden
zu lassen". Der Mensch, schreibt Guardini, ist entscheidend auf Bilder angewiesen, "sein
inneres Wesen kann im Letzten ... nur aus Bildern leben"."”
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Das Paradox des Gebets

Die Uberschrift dieses Abschnittes ist dem Titel einer der Universititspredigten entlehnt,
die Paul Tillich Anfang der neunzehnhundertfiinfziger Jahre hielt." In jener Predigt gibt
Tillich eine Deutung von Romerbrief 8, 26-27, ich zitiere die Stelle in dem von ihm
gewahlten Wortlaut: "... der Geist hilft unserer Schwachheit auf. Denn wir wissen nicht,
was wir beten sollen ..., sondern der Geist selbst vertritt uns aufs beste mit Seufzern, die
zu tief sind fiir Worte. Der aber die Herzen erforscht, der weil3, was des Geistes Sinn
sei...". Das von Tillich beschriebene Paradox besteht offenbar darin, daB man Gott ja
eigentlich nicht anreden kann, wobei man aber auf das Beten nicht zu verzichten vermag.
Tillich versucht das Paradox zu 16sen, indem er darauf hinweist, da3 die Formel "Gott ...
‘erforscht die Herzen der Menschen'" die "heutige Erkenntnis" vorwegnimmt, laut der
"das kleine Licht des Bewufltseins sich erhebt iiber einem groflen Dunkel unbewulter
Triebe und Bilder". Worte gebrauchen wir "mit BewuBtsein": deshalb, sagt Tillich,
konnen sie nicht "das Wesen des Gebets" ausmachen. Wie Sie, meine Damen und
Herren, bereits aus meinen bisherigen Andeutungen entnehmen konnten, fiihle ich mich
von der Losung, die hier Tillich vorschldgt, durchaus angesprochen, und ich komme auf
dieselbe in einigen Minuten zuriick; inzwischen mochte ich aber das Paradox des Gebets
noch von einer anderen Seite beriihren, nimlich aus der Perspektive des Gegensatzes
zwischen geoffenbarter Religion und aufgeklartem Denken.

Ich beginne mit einem Hinweis auf das Buch The Unknown God: Agnostic Essays, 2004,
des berithmten britischen Philosophen Anthony Kenny. Kenny studierte in Rom in den
neunzehnhundertfiinfziger Jahren, wurde katholischer Priester, verlor aber allmdhlich
seinen Glauben. Er schied aus dem Priesterstand aus, iibersiedelte nach Oxford als
Philosophielehrer, wurde dann gewissermallen Anhdnger der Ideen Wittgensteins und
schlieBlich auch sein literarischer NachlaBverwalter. Fiir einen Agnostiker, schreibt nun
Kenny, ist Gott in jeder Hinsicht unfa3bar und unvorstellbar. Das heif3t aber nicht, daf3
man zu Gott nicht beten kdnnte. Wie er sich ausdriickt: "An agnostic's praying to God
whose existence he doubts is no more unreasonable than the act of a man adrift in the
ocean, or stranded on a mountainside, who cries for help though he may never be
heard..."."” Zweitens mochte ich auf das klassische Werk von William James, The Vari-
eties of Religious Experience, 1902, zuriickgreifen, wo der Autor die Bemerkung macht,
dafl wenn man "alle kirchlichen und theologischen Streitfragen beiseite [148t], so besteht
die Religion ... als Tatsache innerer Erfahrung iiberall und in allen ihren Entwickelungs-
stufen in dem BewuBtsein eines Verkehrs zwischen dem Einzelmenschen und der hohe-
ren Macht ..., an die er sich gebunden fiihlt", zu welcher Bemerkung er noch hinzufiigt:
"die Uberzeugung, daB durch das Gebet reale Wirkungen ausgeldst werden, ist eben der
tiefinnerste Wesenskern aller lebendigen Religion. Welcher Art freilich diese Wirkungen
sind, dariiber sind die Meinungen stets sehr geteilt gewesen. Man hat den unsichtbaren

'8 Paul Tillich, "Das Paradox des Gebets", in Tillich, Religiése Reden, Berlin: de Gruyter, 1987, S. 296—
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Michten Betitigungen zugeschrieben ..., die heute kein Gebildeter mehr glauben kann."*’

Und hier folgt bei James nun ein Hinweis, der unmittelbar unseren gegenwértigen Gedan-
kengang beriihrt. Er beruft sich auf folgende AuBerung eines zeitgendssischen Altphilolo-
gen und Philosophen: "Auf die Frage ..., zu wem wir beten sollen, muf3 man, so seltsam
das klingen mag, antworten, daB darauf recht wenig ankommt." Diese AuBerung, meint
James, ;‘lmag uns zeigen, wie unabhingig der Gebetstrieb von der kirchlichen Lehrtraditi-
on ist".

Der Glaube der Gebildeten, Unabhéngigkeit von der kirchlichen Lehrtradition — das sind
Begriffe, die uns an einen ganz bestimmten Typus insbesondere der christlichen Religio-
sitdt denken lassen: an den von Ernst Troeltsch beschriebenen Typus des modernen My-
stikers. Troeltsch spricht von "drei Haupttypen der soziologischen Selbstgestaltung der
christlichen Idee: die Kirche, die Sekte und die Mystik". Die Kirche ist die Institution,
"die Massen aufnehmen und der Welt sich anpassen kann", die Sekte ist die "freie Verei-
nigung strenger und bewufter Christen", wéihrend "die Mystik ... die Verinnerlichung und
die Unmittelbarmachung der in Kult und Lehre verfestigten Ideenwelt zu einem rein per-
sonlich-innerlichen Gemiitsbesitz" ist. "Die Mystik", unterstreicht Troeltsch, "hat Wahl-
verwandtschaft zur Autonomie der Wissenschaft und bildet das Asyl fiir die Religiositit
wissenschaftlich gebildeter Schichten...".”* Die Frage des gegenwirtigen Abschnitts mei-
nes Vortrages konnte dann auch so formuliert werden: was geht aus kognitionsphiloso-
phischer Sicht vor im Geiste des modernen Mystikers, was kann da vorgehen, wenn er
betet?

Was da nicht vorgeht, das wissen wir ja ungeféhr. Die Religiositit des Philosophen Lud-
wig Wittgenstein, den ich vor kaum einer Minute im Zusammenhang mit dem Agnostiker
Kenny erwéhnte, kann uns hier als geeignetes Beispiel dienen. Vorwiegend jiidischer Ab-
stammung, viterlicherseits lutheranisch, miitterlicherseits katholisch, wurde Wittgenstein
von seinen Freunden immer wieder als ein irgendwie zutiefst religéser Mensch darge-
stellt; gewill war er aber kein praktizierender Christ. "I could not possibly bring myself to
believe all the things that they believe" — sagte er von zwei seiner Schiiler, die zum Ka-
tholizismus iibertraten.” Und was unser jetziges Thema des Naheren beriihrt: folgendes
wurde in den unter dem Titel Vorlesungen Uber religiosen Glauben herausgegebenen Ge-
sprachen mit Wittgenstein aufgezeichnet: "Nehmen wir 'Gott erschuf den Menschen'. Bil-
der von Michelangelo, die die Erschaffung der Welt darstellen. Im allgemeinen gibt es
nichts, was die Bedeutung von Wortern so gut erklirt wie ein Bild, und ich vermute, daf3
Michelangelo so gut war, wie irgendjemand nur sein kann, und dal3 er sein Bestes gab,
und hier ist nun das Bild von der Gottheit, die Adam erschafft. — Wenn wir es sidhen, wiir-
den wir bestimmt nicht glauben, es mit der Gottheit zu tun zu haben. Das Bild muB} in ei-

0 William James, Die religidse Erfahrung in ihrer Mannigfaltigkeit: Materialien und Studien zu einer
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ner ganz anderen Art gebraucht werden, wenn wir
den Mann in dem merkwiirdigen Laken 'Gott' nen-
nen sollen und so weiter."**

Leibliches Beten, bildliches Beten

Tillichs Ansicht, laut der Worte nicht das Wesen des
Gebets ausmachen, war seinerzeit ganz offensicht-
lich eine Herausforderung gegeniiber der Hauptstro-
mungsposition der Gebetstheologie, welche Herausforderung aber, wenn ich die Lage
richtig tiberblicke, im Wesentlichen bis heute ohne Wirkung geblieben ist.”* Die Formel
im Eintrag "Dogmatische Probleme gegenwartiger Gebetstheologie" in Band 12 der The-
ologischen Realenzyklopadie, 1984, laut der der "Mensch ... sprachlich verfaft [ist]. Er
kann sprechen, also auch beten", scheint mir nach wie vor den herrschenden Standpunkt
zusammenzufassen. Demgegeniiber bietet Heilers 1918 erschienenes klassisches Werk
Das Gebet immer noch wichtige Anregungen zu einer alternativen Auffassung. Zwar
werden innere oder gar duflere Bilder auch bei Heiler praktisch nicht erwdhnt — "Bild"
bedeutet fiir ihn immer nur Sprachbild, etwa wenn er den "Bilderreichtum ... mancher
primitiver Gebete" erwihnt, oder dariiber berichtet, dal "'[d]er Neger ... sehr gern in Bil-
dern [spricht]'" und es "'[n]ichts Seltsameres gibt ..., als den Ansprachen der eingebore-
nen (christianisierten) Prediger zuzuhdren, die den pittoresken Zug Ihrer Umgangsspra-
che treu bewahren'"*® — aber er hat einen ausgeprigten Sinn fiir das Vor-Schriftliche und
iiberhaupt das Vorsprachliche. "Die schriftlich fixierten Worte", betont Heiler, "decken
sich ... nicht vollstindig mit dem im [spontan urspriinglichen] Gebet
gesprochenen. Die Aufzeichnung bringt bereits eine Stilisierung der
echten Gebetsworte mit sich; was im wirklichen Gebet wortloses
Fiihlen, Sehnen und Vorstellen ist, wird in Worte gekleidet, das stim-
mungsgemiB Erlebte in die allen verstindliche Sprache iibersetzt".”’
Auch schenkt Heiler dem Thema Gebetshaltung und Gebetsgestus ei-
ne besondere Aufmerksamkeit. Bereits ganz am Anfang seines Buches
findet sich ein Hinweis auf das Kapitel "Gebirden des Gebetes" in
Sittls Werk Die Gebarden der Griecher und Rémer, wo der Verfasser
ja die Beobachtung macht, dal "auf der ganzen Welt die Beter ihre
H&ande zum Himmel emporstrecken", und daf dies "ein Gemeinplatz
der alten Theisten gewesen zu sein [scheint], der wirklich fiir alle
Volker der alten Welt seine Richtigkeit hat", bzw. dal} die "Richtung der Arme ... durch
die des Blickes bedingt [wird]; sah also der Betende zum freien Himmel, wo er die Gotter
dachte, auf, dann streckte er auch die Hiande dorthin in die Hohe".*® "Wie die Rede",

* Ludwig Wittgenstein, Vorlesungen und Gespréache tiber Asthetik, Psychoanalyse und religiésen Glauben,
ibersetzt von Ralf Funke, Frankfurt/M.: S. Fischer, 2000, S. 87.
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gie", in Werner Schiiller — A. James Reimer (Hrsg.), Das Gebet als Grundakt des Glaubens, Miinster: LIT,
2004, S. 49-76.
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betont dann auch Heiler, "nur eine von den Ausdrucksfunktionen des Psychischen ist und
ihr stets die Korperhaltung, die Miene und Geste zur Seite gehen, so besteht auch das
Gebet nicht nur in gesprochenen Worten, sondern ist immer begleitet von einer bestimm-
ten Korperhaltung, bestimmten Korperbewegungen, einem bestimmten Mienenspiel. Ja,
wenn es richtig wiére, da3 die 'Gebédrdensprache' dlter ist als die 'Lautsprache', so konnten
wir annehmen, dal3 der Gebetsgestus élter ist als das Gebetswort, da3 das Gebet ur-
spriinglich nur in bestimmten Gebérden bestand, denen erst spéter, nach dem Fortschritte
der Sprache, die Laute und Worte zur Seite treten."” Worauf Heiler immer wieder die
Aufmerksamkeit lenkt, ist das schier Korperliche beim Beten: das Gebet als Herzschlag
und Seufzen, wie es bei Luther steht, das Zucken, Leben und Weben, von dem Sebastian
Franck spricht,®® und freilich die Anweisung, die Meister Eckhart gibt: "'Also kriftiglich
soll man beten, dal} alle die Glieder des Menschen und Kréfte, beide, Augen und Ohren,
Herz, Mund und alle Sinne dazu gekehrt wiren..."".*!

Heilers Hellhorigkeit fiir das Vorsprachliche weist einerseits zuriick in die Urzeiten der
Gebetstheologie und nimmt andererseits entscheidende Entwicklungen in der Kognitions-
philosophie des zwanzigsten Jahrhunderts vorweg. Ich erinnere an Tertullians Uber das
Gebet: "Es beten ja auch die Engel alle, es betet jegliche Kreatur, es betet das Vieh und
die wilden Tiere. Auch sie beugen ihre Knie, und wenn sie aus ihren Stillen oder Hohlen
herauskommen, so blicken sie nicht untitigen Mundes gen Himmel empor, sondern las-
sen den Hauch spriithend ausgehen in ihrer Weise. Die Vogel nehmen, wenn sie sich vom
Neste erheben, die Richtung gen Himmel, breiten anstatt der Hande die Fliigel in Kreuz-
form aus und lassen Laute horen, die als Gebet gelten konnen." Und ich komme zuriick
auf die maBigebliche kognitionswissenschaftliche Theorie von Allan Paivio, eine Theorie
iiber den Zusammenhang von Wortern, Bildern, und das Motorische.

Paivios sogenannter Dualkodierungsansatz, zuerst in seinem 1971 verdffentlichten Buch
Imagery and Verbal Processes dargelegt, wendet sich gegen die herkommliche entwick-
lungspsychologische Ansicht, laut der sich "mentale Bilder spezifisch zur Darstellung
von konkreten Gegenstdnden eignen, wiahrend die Funktion der inneren Sprache auf ab-
strakte Probleme, Begriffe und Verhéltnisse gerichtet ist". Diese funktionelle Unterschei-
dung kann nicht streng aufrechterhalten werden, wie das, hebt Paivio hervor, "die offen-
sichtliche Entwicklung von verhéltnismaBig abstrakten (schematischen) Bildern und die
Konkretisierung von abstrakten Ideen in der Form von spezifischen Bildern" zeigen.
Paivio betont, dafl gewo6hnlich "weder Bilder noch Worter selbstindige Prozesse bilden";
vielmehr stehen sie in einer stindigen Wechselwirkung.*> Auch besteht eine wesentliche
Verbindung zwischen dem Visuellen einerseits und dem Kinésthetischen und Taktilen
andererseits. Paivio berichtet liber frithere Untersuchungen, die darauf deuteten, daf3 in
reife bildliche Vorstellungen "die impliziten motorischen Komponenten von imitativen
Akten" eingehen, und zeigt seinerseits, da3 "eine (implizite oder explizite) motorische
Komponente fiir mentale Bewegungsbilder und fiir Transformationen allgemein kenn-
zeichnend zu sein scheint, die in der Entstehung von integrierten figuralen Bildern eine

? Heiler, S. 98.
3 Ebd., S. 224.
31 Ebd., S. 286.
32 Imagery and Verbal Processes, New York: Holt, Rinehart and Winston, S. 27 und 32.



Rolle spielen".” Paivios Resultate gehen unter anderem offenbar auf Arnheims Analyse

von deskriptiven Gebéarden zuriick, den "Vorldufer[n] der Linienzeichnung", wie in sei-
nem 1969 erschienenen Buch Visual Thinking dargelegt. Wie Arnheim dort schreibt: "die
Anschauungsqualititen von Form und Bewegung [sind] in den Denkvorgingen selber
enthalten ..., die sich in den Gebérden abbilden, ja ... diese Qualititen [sind] selber das
Medium ..., in dem sich das Denken abspielt. Natiirlich handelt es sich hier nicht immer
nur um visuelle Eigenschaften. Die Muskelempfindungen beim StoBen, Ziehen, Vordrin-
gen und Widerstandleisten sind ein wesentlicher Bestandteil des Gebardenspiels."**

Paivios Begriff von schematischen Bildern, Arnheims sehr detaillierte Untersuchungen
iiber abstrakt-allgemeine Bilder — mentale Bilder, denen man etwa auch durch jene spon-
tanen Kritzeleien ndherkommen kann, "mit denen Lehrer und Vortragende auf der Tafel
Konstellationen aller Art versinnbildlichen"*’, bzw. mit Zeichnungen, die Versuchsperso-
nen anhand von entsprechenden Anweisungen anfertigen — aber auch die analytisch-
philosophischen Argumente des H. H. Price in seinem 1953 erschienenen Thinking and
Experience™ iiber fliichtige, verwischte und eben dadurch generische Bedeutungen ver-
mittelnde geistige Bilder sind das Instrumentarium, mit Hilfe von welchem ich einen —
zugegebenerweise in den allerersten Anfangen steckenden — Antwortversuch fiir meine
eingangs formulierte Frage vorschlagen mochte. Die Frage lautete: Wie konnen Bilder,
glaubwiirdig, etwas andeuten, zu dem man beten kann? Inzwischen konnte ich vielleicht
deutlich machen, daf} sich hier der Ausdruck "glaubwiirdig" auf das Glauben bzw. das
kritische Denken der modernen, aufgeklédrten, wissenschaftlich gebildeten Person bezieht.
Und meine rudimentidre Antwort heiflt: die sinnvolle Moglichkeit des Gebets zu einem
transzendenten, anthropomorphen Wesen 143t sich nachvollziehen, wenn man sich verge-
genwirtigt, dal das Gebet, wie jede geistige Tétigkeit, aus leibhaft-motorischen, bildli-
chen und verbalen Komponenten besteht, die miteinander in der engsten Verflochtenheit
funktionieren, und wo also das Motorische und das Bildliche gegebenenfalls eine — wenn
ich hier dieses Wort verwenden darf — Koharenz erméglichen, die sich auf der blof ver-
balen Ebene nicht einstellen kdnnte.

In seinem Buch Aquinas on Mind &duBert sich Kenny iiber geistige Bilder folgenderma-
Ben: "the power ... to have visual imagery depends on the power to see", und unter "im-
agination" diirfen wir "simply the ability to call up mental images" verstehen: "an ability
which you can exercise now simply by shutting your eyes and imagining what I look like,
or by sitting in silence and reciting the Lord’s Prayer to yourself. Some behaviourist phi-
losophers have denied the existence of this power, but obviously wrongly; it is a power
which is very generally shared by members of the human race."*’ Das Vaterunser ist frei-
lich das Grundgebet des Christentums, zuriickreichend auf die Psalmen und bis auf die
Uranfidnge der jlidisch-semitischen Tradition. Vielleich wiére es nicht absurd, ja sogar
moglich, Vermutungen dariiber anzustellen, was denn die typischen mentalen Bilder wa-

¥ Ebd., S. 30 f.

** Rudolf Arnheim, Anschauliches Denken: Zur Einheit von Bild und Begriff, Kéln: DuMont, 1972, 8. Auf-
lage 2001, S. 116 ff.
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3% London: Hutchinson's Universal Library.
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ren, die das Rezitieren des Vaterunsers im Laufe der Jahrtausende im menschlichen Gei-
ste begleiteten. Aber die Fragestellung meines Vortrages, zu dessen Ende ich allméhlich
komme, ist eine andere. Wonach ich suche — und ich hoffe, ich habe hier ein mehr oder
minder klares Bild von meinen eigenen Absichten —, sind innere Bilder, die einerseits
irgendwie dem Gefiihl der Andacht, andererseits aber auch einer gewissen demythologi-
sierenden Einstellung entsprechen.

Solche innere Bilder mochten Franz Grillparzer vorschweben, als er 1825 den Versuch
unternahm, zu Joseph Fihrichs Das Gebeth des Herrn: Neun Bleistiftzeichnungen zum
Vaterunser ein Begleitgedicht zu verfassen. Das Ge-
dicht blieb ein Fragment, abbrechend bei der Zeile "Gib
uns heut unser tagliches Brot". Die Zeichnungen selbst
sind von einer schlichten biblischen Naivitat gepragt;
die von Grillparzer gewahlten Sprachbilder weisen da
offenbar in die Richtung einer abstrakteren Deutung. So
stellt etwa die Zeichnung mit der Bildunterschrift "Va-
ter Unser" Gott uber den Wolken thronend dar, in ein
Gewand gehullt, das Wittgensteins Hohn vermutlich
ebenso geweckt hatte, wie das "merkwirdige Laken"
auf dem Bild Michelangelos. Hierzu Grillparzer:

HOr uns, Gott, wenn wir rufen!

Wir alle deine Kinder!

Eingehallt im Mantel deiner Liebe,
Hingelagert zu den FuRen deiner Macht,
Angeschmiegt an deine Vaterbrust:

Wir alle deine Kinder!

Vater unser!

Grillparzers rettende Idee hier ist das abstrakte Bild Mantel der Liebe, begleitet von an-
schaulicheren Bildern wie Das Rufen des Menschen; Der Mensch als Kind; Das Kind
schmiegt sich an die Vaterbrust. Eine Herausforderung anderer Art stellt dann Fiihrichs
Zeichnung mit der Bildunterschrift "Gib uns unser tagliches Brod" dar, wo beim Bestel-
len des Ackers Uberraschenderweise ein Engel mithilft. Ich gehe davon aus, daB die Zeile
"Unser tagliches Brot gib uns heute" die am leichtesten durch innere Bilder veranschau-
lichbare Formel des Vaterunser ist; Grillparzer mul hier aber eben etwas zu der gegebe-
nen Szene sagen. Die entsprechende Strophe lautet dann:

Der Mensch ist nicht schlimm,

Obwohl leider auch nicht gut,

Aber die Sorge fiir das Nachste

Macht ihn fur den Néachsten blind,

Was eisern alle Wesen bedingt,

Die Selbsterhaltung, beschrankt ihn

Und hélt ihn nieder am Boden,

Statt aufwarts zu dir und den Bridern entgegen.



Befrei uns, Herr, von der Sorge!
Gib uns heut unser tagliches Brot.

Hier meine ich im Bild Aufwarts zu Dir die Wendung er-
blicken zu durfen, die einerseits auf die Korperhaltung —
gleichsam eine Gebetsgeste — der Mannerfigur in der
Zeichnung, und andererseits auf das grundsatzliche inne-
re Korperbild beim Beten Uberhaupt — auf das fundamen-
tale Korpergefuhl des Betens — hinweist.

Gebet, Zeit, Ewigkeit

Ich habe eingangs die Philosophie der Zeit als ein Gebiet erwéhnt, wo man ja ebenfalls
nicht ohne figulrliche Sprache auskommt; und versuchte in meinem Vortrag anzudeuten,
dal3 sich Sprachbilder letzten Endes immer auf innere mentale Bilder, und damit aber
auch auf spezifische kindsthetische Empfindungen stutzen. Ich méchte abschlielfend eine
Passage zitieren aus dem im Laufe dieses Vortrags bereits angeftihrten Werk von William
James, The Varieties of Religious Experience. "Es gibt einen nur den Frommen bekann-
ten Gemdutszustand", schreibt James, "in welchem der Wille, sich selbst zu behaupten und
durchzusetzen, der Bereitschaft gewichen ist, zu schweigen und ein Nichts in den Fluten
und Wasserbachen Gottes zu sein. In dieser Gemitsverfassung ist das, was wir am mei-
sten flirchteten, flr uns zur Erlésung geworden, und die Stunde unsres moralischen Todes
hat sich in die Geburtsstunde unsrer Seele verwandelt. Die Zeit der Spannung in unsrer
Seele ist voruber; sie ist dem Zustande gliicklicher Ruhe, tiefbefriedigten Aufatmens und
dem Gefuhl der Ewigkeit gewichen, das keine Angst um eine drohende Zukunft mehr
kennt."® Ich méchte nun diese Passage zusammen mit jener betrachten, die ich weiter
oben aus den Principles of Psychology von James anfiihrte, und die einen Zusammen-
hang andeutete zwischen dem Vergehen der Zeit einerseits, und spezifischen korperli-
chen Geflihlen — Muskelspannungen — andererseits. Die Schlul3folgerung, die sich da ab-
zeichnet, leuchtet ein. Es ist eben unser Kampf gegen das Vergehen der Zeit — gegen den
Druck der Zeit —, ein korperlicher, angespannter Kampf, der sich in entsprechenden
sprachlichen Bildern ausdriickt. Das Gebet kann — teilweise, zeitweise — zu einer Suspen-
dierung dieses Kampfes fihren. Damit gewinnt der Mensch den Eindruck, in das Reich
der Ewigkeit — teilweise, zeitweise — eingetreten zu sein. Metaphern gehen auf innere Bil-
der, innere Bilder auf kinésthetische Geflihle zuriick. Unsere Beziehung zur vermeintli-
chen Ewigkeit driickt sich dann eben in Metaphern der Entspannung aus, in metaphori-
schen Verwendungen von Ausdriicken wie "Aufgehen”, "Versinken™ u. dgl., wobei da
unter den entsprechenden Bildern eine ganz wichtige Stelle von Bildern der Natur einge-
nommen wird, denen wir uns hingeben, die wir verinnerlichen. Man versinkt im Anblick
von erhabenen Bildern des Naturschonen; man fiihlt da eine Beziehung zur Ewigkeit zu
gewinnen. Ich danke fiir Ihre Geduld.

% James, a. a. O., S. 43.



