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Papst Johannes Paul ll. bezeichnete den Weltkatechismus als die »reifste und vollendetste Frucht
der Lehre des Konzils«, wahrend Hans Kiing ihn als ein »Jahrhundertfiasko« ausgab. Selbst Cardi-
nal Ratzinger, der als Prafekt der Glaubenskongregation letztlich die Verantwortung fiir dieses
Werkes trug, war zu Beginn eher zuriickhaltend, als er es kaum fiir méglich hielt, fiir die ganze
Weltkirche derart umfassend den Glauben darzustellen, seien heutzutrage doch die Voraussetzun-
gen und Kulturen zu unterschiedlich, als daB sich ein gemeinsamer theologischer Nenner finden lie-
Re; auBerdem sei derart kurz nach dem Konzil noch nicht der rechte Zeitpunkt gekommen fiir eine
solche umfassende zeitgemdRe Darstellung des Glaubens.

Kurz ein Wort zur Entstehungsgeschichte des Weltkatechismus. Seine Erarbeitung wurde von Papst
Johannes Paul Il. angeordnet, und zwar unter Bezugnahme auf die auRerordentliche Weltbischofs-
synode von 1985, die aus AnlaR des Konzilabschlusses vor 20 Jahren stattfand. Die Katechis-
muskommission tagte unter Vorsitz von Cardinal Ratzinger, ihr Sekretar war Cardinal Schénborn
aus Wien. Schon recht bald einigte man sich auf Franzésisch als Umgangssprache. Insgesamt er-
hielt der Weltkatechismus 9 bzw. 10 Fassungen. Der endgiiltige Text wurde am 11. Oktober 1992
promulgiert. Die Erstausgabe war auf Franzésisch, es folgte eine lateinische Fassung als verbindli-
che Ausgabe (1997). In 10 Jahren wurden 8 Millionen Exemplare verkauft in 50 Sprachen, in
Frankreich stand der Weltkatechismus sogar ein halbes Jahr lang auf der Bestsellerliste. 2003
folgte ein Kurzkatechismus und 2005 ein Volkskatechismus. Zunachst und vor allem ist der Welt-
katechismus an die Bischéfe auf dem ganzen Erdenrund gerichtet und nicht schon gleich an die
Glaubigen oder Pfarrer; zudem will er regionale Katechismen nicht ersetzen, sondern zu diesen
ermuntern, vor allem fiir die verschiedenen Altersstufen.

Das Anliegen, welches Papst Johannes Paul ll. mit einem Weltkatechismus verfolgte, war eine Er-
neuerung im Glauben wie damals im 16. Jahrhundert, als der Catechismus Romanus herausge-
geben wurde. Dem Weltkatechismus geht es also um eine Unterweisung im rémisch-katholischen
Glauben. Mit einer solchen nDarlegung des Glaubens der Kirche und der katholischen Lehre, wie sie
von der Heilige Schrift, der apostolischen Uberlieferung und vom Lehramt der Kirche bezeugt oder
erleuchtet wird,« sollte in unserer Zeit neu die Schonheit des Glaubens in seiner inneren Leucht-
kraft zum Vorschein kommen. Die einzelnen Lehren der Kirche erhalten im Katechismus kein
anderes Gewicht, als das sie schon besitzen; es wird also wiedergegeben, was Lehre der Kirche ist.
Sollte einer den Weltkatechismus als ganzen ablehnen, wiirde er sich vom Glauben und der Lehre
der Kirche distanzieren. In seiner organischen und synthetischen Gesamtdarstellung des katho-
lischen Glaubens und Lebens ist der Weltkatechismus ein Mittelding zwischen Lehrkatechismus und
Erwachsenenkatechismus, er will namlich im Glauben unterweisen und zugleich tiefer in ihn
eindringen lassen. Der Weltkatechismus basiert auf vier thematischen Saulen, den Grundfragen des
Glaubens: Was glauben wir? (Credo), Was feiern wir? (Sakramente), Wie leben wir? (Gebote), und:
Wie beten wir?« (Vaterunser). Dem Credo sind 39% gewidmet, 23% den Sakramenten, 27 % den
Geboten und 11 % dem Herrengebet.



Cardinal Newman schreibt tiber den Inhalt des Glaubensgutes und seine Uberlieferung: »Es ist das,
was dir anvertraut worden ist, nicht das, was du entdeckt hast; was du empfangen hast, nicht
was du ausgedacht hast; nicht Sache der Schlauheit, sondern der Lehre; nicht des privaten Ge-
brauchs, sondern der 6ffentlichen Uberlieferung.« So werden im Weltkatechismus die zentralen
Themen des katholischen Glaubens nach dem Leitsatz der »hierarchia veritatum« (UR 11) pragnant
und vollstandig vorgestellt, aber immer hingeordnet auf die Mitte des Glaubens. Dazu fiihrt der
Weltkatechismus die Lehrtradition der Kirche an, wobei die Texte des Il. Vatikanum das am héaufig-
sten zitierte kirchenamtliche Dokument darstellen. Kontroverstheologische Themen bleiben im Welt-
katechismus eher am Rande der Uberlegungen.

Der Weltkatechismus wiahilt bewuRt einen heilsgeschichtlichen Ansatz, bei dem die Aussagen iiber
die Trinitat und Christus wie zwei Brennpunkte einer Ellipse angeordnet sind. Die Theologie der
Mysterien des Lebens Jesu, die recht ausfiihrlich entfaltet wird, wird als das Mysterium des Glau-
bens lGberhaupt ausgegeben: nIm Leben Jesu ist alles Zeichen seines innersten Geheimnisses« (8
515), von den Windeln bis zum Grabtuch. Denn alles im Leben Jesu offenbart das innergéttliche
Geheimnis, Uber das es in der Einleitung hei3t: »Gott ist in sich unendlich vollkommen und gliick-
lich. In einem aus reiner Giite gefaBten RatschluR hat er den Menschen aus freiem Willen er-
schaffen, damit dieser an seinem gliickseligen Leben teilhabe.« Im Kommen des eingeborenen Got-
tessohnes und in seinem Erlésungswerk erfiillt sich der ewige Heilsplan Gottes. Aus dem Glauben
an den dreieinen Gott entfaltet der Weltkatechismus alle weiteren Grundinhalte des Schépfungs-
glaubens, der Liturgie wie auch des Gebetes. Das Ziel aller Katechese wird darin gesehen, den
Glaubigen in die Lebenseinheit mit Christus zu bringen und ihnen neu Wege zu eréffnen, auf da
sie Anteil erhalten am dreifaltigen Leben. Hierzu wird markant der Primat der Gnade betont: Ohne
die Sakramente sind Gottes Gebote nicht erfiillbar.

Die Weise der Darlegung im Weltkatechismus ist bezeichnend: Es werden weniger aktuelle Theo-
logen zitiert, wohl aber die Heiligen der Universalkirche, und zwar meistens am SchluB des jeweili-
gen Kapitels. Da der katholische Glaube auf die Grundfragen unserer Zeit die ihm eigene Antwort
zu geben hat, werden zahlreiche aktuelle Probleme unserer Welt angesprochen wie Gentechnik,
Reproduktionsmedizin, Organtransplantation, Sterbehilfe, Medienethik und die humane Bindung der
Forschung. Selbst die Frage der Theodizee bleibt nicht ausgespart, ausgehend von der These: »Es
gibt kein Element der christlichen Botschaft, das nicht auch Antwort auf das Problem des Bésen
gibt« (8 309). Zudem modchte der Weltkatechismus als Nachschlagewerk fiir Menschen anderer
Religionen dienen, die sich liber den Glauben der katholischen Kirche verbindlich und sachgerecht
informieren wollen.

KOMMENTAR ZU DEN AUSFUHRUNGEN UBER DAS GEBET (8§ 2697 - 2758)

Das letzte Kapitel des Weltkatechismus wendet sich dem Gebet zu. Jean Corbon, ein maronitischer
Priester und syrisch-katholischer Theologe der Ostkirche, der an den Universitédten Beirut und Kaslik
lehrte, verfate die wesentlichen Ausfiihrungen dieses Kapitels liber das Gebet teils in einem Keller
des belagerten Beirut, als der Krieg damals im Libanon tobte. Das Kapitel iiber das Gebet ist das
personlichste, und vielleicht sollte der Leser mit der Lektiire dieser Ausfiihrungen beginnen, denn
hier findet er das innere Herz des Weltkatechismus und erhélt zahlreiche Hilfen fiir sein eigenes



Leben im Glauben, besonders in geistlicher Hinsicht. Ausgangspunkt der Uberlegungen ist, daR das
Gebet eine Gabe Gottes ist: »Gott diirstet danach, daR wir nach ihm diirsten« (8 2560); doch
ebenso ist Beten menschlich, es entspricht dem tiefsten Verlangen des Menschen. Sein Gebet ist
keine Kunst, die er sich selbst aneignet, vielmehr ist sein Gebet »nur« Antwort auf den, der langst
schon in ihm betet und wirkt.

Da in diesem SchluBkapitel des Weltkatechismus mehr oder weniger alle Grundthemen des Gebets-
lebens in geistlicher wie praktischer Hinsicht angesprochen werden, wollen wir uns nur auf diesen
kleinen Ausschnitt beschranken, namlich auf die Seiten 677 bis 690 der deutschen Ausgabe mit
den Paragraphen 2697 - 2758, wo unmittelbar die praktischen Vollziige des »Gebetslebens« be-
handelt werden.

Die Gnade der christlichen Berufung, so betont der Weltkatechismus, hdangt vom Gebet ab: »Das
Gebet ist das Leben des neuen Herzens« (8 2697). Ohne Gebet gibt es kein Leben mit Gott, eben-
sowenig einen Dienst am Menschen (8 2744), denn ngetrennt von Mir kénnt ihr nichts vollbringen«
(Joh 15,5). Auch wenn es das Schwerste ist, das im Leben mit Gott eingeilibt wird, bleibt das Ge-
bet so notwendig wie die Luft zum Atmen. Deshalb fordert der Apostel seine Gemeinde auf: nBetet
ohne UnterlaR! [...] Denn das will Gott von euch in Christus Jesus« (1 Thess 5,17).

Die Schwierigkeiten mit dem Gebet sind nicht zu liberwinden, sie bleiben ein Leben lang. Darum
darf das Beten keinem Zufall {iberlassen bleiben oder bloR zeitweise vollzogen werden (8 2743).
Das Gebet verlangt eine Ordnung (8 2742), vor allem der Stille und Abgeschiedenheit, denn das
Gebet ist nicht unter allen Bedingungen maéglich oder gleich méglich. Fiir den, der mitten in der
Welt leben muB3, stellt sich aber die Frage, wie er im Alltag des Glaubenslebens den Weg des Ge-
bets und seiner vielfaltigen Moglichkeiten finden und einiiben kann (8 2697 - 2699).

Artikel 7: Formen des Gebetes (88 2700 - 2724)

Weil Leben und Gebet eine Einheit bilden, lernt nicht beten, wer sich Gebetsmethoden und fromme
Biicher aneignet, sondern wer bereit ist, sein ganzes Leben auf Gott hin einzustellen, also »umzu-
kehren«. Das Gebet ist nicht etwas Zuséatzliches im Tagesablauf oder gar eine Technik geistlichen
Lebens, sondern Ausdruck der Lebenshingabe an Gott. So befruchten und vertiefen sich Gebet und
Leben gegenseitig: Die Sehnsucht nach Gott drangt zum Gebet, und das Gebet vertieft die Sehn-
sucht nach Gott (8 2700), wie Augustinus ausfiihrt: nDeine Sehnsucht selbst ist dein Gebet; und
wenn es eine unaufhoérliche Sehnsucht ist, so ist es auch ein unabldassiges Gebet« (En. in ps.
37,14). In 8 2697 heiRt es weiterhin: nDas Gebet ist das Leben des neuen Herzens. Es muR3 uns
immerzu beseelen. Wir vergessen aber den, der unser Leben und unser Alles ist. Darum bestehen
die geistlichen Vater im Anschlu an das Buch Deuteronomium und die Propheten auf dem Gebet
als einer ‘Erinnerung an Gott’, einem haufigen Wachrufen des ‘Gedachtnisses des Herzens’. ‘Man
soll sich haufiger an Gott erinnern als man atmet’ (Gregor v. Nazianz, or. theol. 1,4). Aber man
kann nicht ‘jederzeit’ beten, wenn man nicht zu gewissen Zeiten bewuRt betet. Diese Augenblicke
sind dann in ihrer Tiefe und Dauer Hohepunkte christlichen Betens.«

Das Gebet vertieft sich, sobald der Mensch sich immer mehr auf Gott hin ausrichtet, und zwar in
all seinen Lebensbereichen und -vollziigen. Damit dies gelingt und man im Gebet zunehmend die
Nahe Gottes erfahren kann, muR der Beter sein ganzes Leben Tag fiir Tag in eine duRBere und innere



Ordnung bringen (weshalb die Monche ihr Leben einer nRegel« unterwerfen). Es ist fiir das Gebet
nicht gleichgiiltig, wie man mit seinen Mitmenschen zusammenlebt, ob man sich dem Neid, dem
Zorn, der Habsucht lberlaRt, ob man alles sagt, was einem auf die Zunge kommt; es ist nicht
gleichgiiltig fiir das Gebet, wie man schlaft, wie man it, wie man sich erholt. Vor allem die Siinde
ist ein bzw. das Haupthindernis auf dem Weg zum Gebet; sie trennt von Gott, sie macht den Men-
schen blind. Hierzu fiihrt 8 2745 aus: »Beten und christliches Leben lassen sich nicht trennen.
Denn es handelt sich hier um dieselbe Liebe und denselben Verzicht, der aus der Liebe hervorgeht;
um dieselbe kindliche und liebende Gleichformigkeit mit dem liebenden RatschluR des Vaters; um
dieselbe verwandelnde Vereinigung im Heiligen Geist, die uns Christus Jesus immer mehr gleich-
gestaltet, und um dieselbe Liebe zu allen Menschen, mit der Jesus uns geliebt hat. ‘Dann wird euch
der Vater alles geben, um was ihr ihn in meinem Namen bittet. Dies trage ich euch auf: Liebt
einander!’ (Joh 15,16-17). ‘Unablassig betet, wer sein Gebet mit Taten, und Taten mit Gebet ver-
bindet. Nur so kénnen wir der Ansicht sein, daR sich der Grundsatz, jederzeit zu beten, verwirkli-
chen l1aRt.” (Origenes, or. 12).«

Die Suche nach einer Ordnung des Betens, namlich wie und was liberhaupt zu beten ist, erhélt aus
dem Alltagsleben die entscheidenden Kriterien. Weil nach einem Wort von Origenes das »kleine
Gebet«, namlich die einzelnen Gebetszeiten, Ausdruck des ngroRen Gebetes«, namlich unseres
Lebens sein soll, gilt es, bei der Wahl der Gebete die rechten und mit dem eigenen Leben (iber-
einstimmenden Gebete zu wihlen. Es sollen nicht irgendwelche Gebete »absolviert«, sondern jene
Gebete zu Wort gebracht werden, die Ausdruck des Lebens und der augenblicklichen Situation
sind. Dazu gehoren die Gebete, in die der Beter sich »hineinleben« mochte; es handelt sich hier um
nZielgebete«: Spricht der Beter zu Gott: nIMlach mit mir, was du willst!«, hat er vielleicht noch nicht
die volle Bereitschaft zur Hingabe erreicht, aber er kann auf dieses Ziel hin beten, um sich so immer
mehr in sie hineinzuleben. Das Wachstum im Gebet besteht darin, Gott auf immer einfachere,
natiirlichere und darum tiefere Weise zu begegnen. Hier bleibt das Gebet »Mittel«, es ist nicht Ziel.
Der letzte und alles entscheidende Priifstein wortlichen Betens ist, ob es die Kraft hat, das Leben
des Beters auf Gott hin zu 6ffnen und ihm naher zu bringen.

Aus der inneren Einheit von Gebet und Leben, von »kleinem« und ngroBem« Gebet, ergeben sich
wichtige Hilfen fiir die Gestaltung des Gebetes im Alltag. Was zunachst die Weise des Betens
betrifft: Sie ist recht gewahlt, sobald sie hilft, intensiver in der Gegenwart Gottes zu leben. Dem
dienen alle geistlichen Ubungen, die Ignatius von Loyola in seinem Exerzitienbuch néaher bestimmt
mit den Worten: »So wie Spazierengehen, Marschieren und Laufen korperliche Ubungen sind, glei-
cherweise nennt man geistliche Ubungen jede Art, die Seele vorzubereiten und dazu bereit zu
machen, alle ungeordneten Neigungen von sich zu entfernen, und nachdem sie abgelegt sind, den
gottlichen Willen zu suchen und zu finden in der Ordnung des eigenen Lebens zum Heil der Seele«
(Exerzitienbuch Nr.1).

Geistliche Ubungen wollen mehr als das bloRe Absolvieren eines - geistlichen - Programms sein.
Eine Gebetsiibung erklart sich aus keiner Pflicht, sondern einzig und allein aus der VerheiBung, die
mit der Ubung verbunden ist, so daB eine geistliche Ubung nur so lange sinnvoll ist, als mit ihr gute
Erfahrungen verbunden sind: Freude, Freiheit, Trost und neues Leben. Die geistliche Ubung ist ein
Akt der Hoffnung, daR namlich ahnliche, neue und positive Erfahrungen méglich werden, sich wie-
derholen und vertiefen. Umgekehrt gilt, daR keine Ubung eingehalten bzw. eingeiibt werden soll,
wenn sie bloR unter dem Druck von Autoritdt und Pflicht steht (vgl. 8 2707).



Der nNutzen« eigenen Betens wird dem Einzelnen zuteil, sobald er betend zu dienen bereit und
nicht auf das Seine bedacht ist (1 Kor 13,5), sondern von Gott sich alles geben laRt - fiir die
anderen. Denn in ihnen will er Gott finden, wei3 er doch, daR hinter ihnen Christus steht, der sich
fir sie in den Tod gegeben hat. Sobald der Beter im Mitmenschen das Antlitz Gottes entdeckt,
erkennt er dies als Frucht seines Gebetes, was sein weiteres Beten befruchten wird.

Der Erfahrungsweg einer geistlichen Ubung baut auf bereits gemachten (eigenen oder durch die
Tradition vermittelten) Erfahrungen auf und appelliert an die Sehnsucht nach wachsender Erfah-
rung. Fiir diesen Weg gilt das Grundgesetz: sich nicht (ibernehmen, aber alle Mittel und Chancen
nitzen, die zu einem weiteren Schritt auf dem Weg der Freude im Glauben drangen. Im Katechis-
mus werden drei Formen des Gebetes unterschieden (88 2700 - 2724), liber die es in § 2699
heiBt: »nDer Herr fiihrt alle Menschen auf den Wegen und auf die Weise, die ihm gefallen. Jeder
Glaubige antwortet ihm nach dem EntschluB seines Herzens und mit den personlichen Ausdrucks-
formen seines Betens. Die christliche Uberlieferung pflegt jedoch drei Hauptausdrucksformen des
Gebetslebens: das miindliche, das betrachtende und das innere Gebet. Die Sammlung des Herzens
ist ihr gemeinsamer Grundzug. Die Wachsamkeit, die das Wort Gottes bewahrt und in seiner
Gegenwart bleiben 1aRt, macht aus jenen drei Ausdrucksformen Héohepunkte des Lebens aus dem
Gebet.« Gehen wir diesen drei Gebetsformen im einzelnen nach:

I - Miindliches Gebet (88 2700 - 2704)

Gebetsworte sind wie nRettungsanker«, die im oft reiBRenden Lebensstrom Stand geben (vgl. 8§
2700). Solches gilt vor allem fiir das Herzensgebet, das im Atemrhythmus innerlich gesprochen
wird: nHerr Jesus Christus, Sohn des lebendigen Gottes, erbarme dich meiner!« Weil christliches
Gebet aus der Sehnsucht des Herzens kommt, wird jene Gebetsweise zutrdglich sein, die am
meisten dem Verlangen nach Gott entspricht und die unsere eigenen Empfindungen zum Ausdruck
bringt. Hierbei bedarf es keiner groRen Gefiihlsergiisse und auch nicht langer, ermiidender Gebets-
zeiten; es geniigt ein kurzes Gebet (StoRgebet), das tagsiiber wiederholt wird. Solche Gebetsfor-
meln helfen, in Versuchungen standzuhalten, und holen den Geist aus allen Zerstreuungen zuriick,
lassen ihn zur Ruhe kommen und in der Gegenwart Gottes verweilen.

DaR ein solches StoRgebet eine enorme Kraft besitzt, zeigt ein Beispiel aus dem Leben: Wer in ei-
ner Familie lebt und schwere Arbeit zu erledigen hat, kommt zuweilen véllig erschépft nach Hause.
Wiirde er nun gefragt: »Liebst du mich?«, bekdme er die Antwort: nJa, ganz gewiB!« Fragt der
andere weiter: »Liebst du mich wirklich jetzt in diesem Augenblick?«, miBte er ehrlicherweise
gestehen: nNein, ich fiihle nichts als Riickenschmerzen und meinen erschépften Kérper.« Dennoch
hat er recht, wenn er sagt: »lch habe dich gern«, denn er wei, trotz seiner Erschopfung ist seine
Liebe in ihm lebendig. In diesem Sinn sind die miindlichen Gebete unersetzbar, selbst wenn einer
im Gebet schon fortgeschritten ist (8 2704).

Jesus selbst lehrt uns das miindliche Gebet. Er, der geliebte Sohn des Vaters, betet als Gott und
als Mensch, wenn er das »nVaterunser« lehrt. Hier ist das miindliche Gebet keine Angelegenheit
mehr bloR zwischen Mensch und Gott, vielmehr betet hier Gott selbst zu Gott, wie im innertrinita-
rischen »Gebet« jede der gottlichen Personen die andere um die Verwirklichung dessen bittet, was
ihr gemeinsamer Wille ist. An der gegenseitigen Anbetung der drei géttlichen Personen haben die
Jiinger Christi Anteil erhalten, »damit sie eins sind wie wir« (Joh 17,11), »ich in ihnen, du in mir«



(V. 23).

Wie Jesus betet, hat noch nie ein Mensch gebetet; in ihm gewinnt erstmals das Gebet seine
vollkommene Gestalt und seinen vollendeten Sinn. Im Gebet erhélt der Beter Anteil an dem, was
Gott selbst ist, und zwar durch den Heiligen Geist, den der Auferstandene jedem, der an ihn glaubt,
verheiRen hat und der in die innigste Vereinigung mit dem Auferstandenen fiihrt. Das Spezifikum
christlichen Betens ist also, daR es sich trinitarisch vollzieht. Die Uberlegungen zum miindlichen
Gebet enden mit dem wichtigen Hinweis in 8 2704: »Weil das miindliche Gebet nach au3en gerich-
tet und so vollkommen menschlich ist, ist es in erster Linie ein Gebet des Volkes. Aber auch das
innerliche Beten darf das miindliche Gebet nicht vernachldssigen. Das Gebet wird in dem MaR in-
nerlich, in dem wir uns bewu3t werden, ‘zu wem wir sprechen’ (Theresia v. Jesus, cam. 26).
Damit wird das miindliche Gebet zu einer ersten Weise inneren Betens.«

Il - Betrachtendes Gebet (88 2705-2708)

Der Katechismus fiihrt als Formen des betrachtenden Gebetes an: »die Heilige Schrift, besonders
die Evangelien, lkonen, die fiir den Tag vorgesehenen liturgischen Texte, die Schriften der geistli-
chen Viter, das geistliche Schrifttum, das groRe Buch der Schépfung und jenes der Geschichte,
besonders die Seite, die heute aufgeschlagen ist« (§ 2705). Da alle Dinge dieser Welt in Gott ge-
dacht und geschaffen sind, kdnnen sie zu einem Gegenstand des Gebetes werden. Christliches
Beten vollzieht sich also nicht abstrakt, losgelést von den irdischen Wirklichkeiten menschlichen
Lebens, denn diese erhalten erst in und mit Christus ihre letzte Vollendung. Ergédnzend heif3t es in
§ 2706 als Folgerung fiir das betrachtende Beten: »nUber Gelesenes nachsinnen heiRt, diesem be-
gegnen und es sich aneignen. So wird das Buch des Lebens aufgeschlagen: Dies ist der Ubergang
von den Gedanken zur Wirklichkeit. Der Demut und dem Glauben entsprechend werden darin die
Bewegungen des Herzens wahrgenommen und beurteilt. Man muR die Wahrheit tun, um zum Licht
zu kommen. ‘Herr, was willst du? Was soll ich tun?’« Gegeniiber dieser Frage relativiert sich die
Bedeutung verschiedener Methoden: »Die Methoden betrachtenden Gebetes sind so unterschiedlich
wie die geistlichen Lehrer. Ein Christ soll regelmaRig meditieren. Andernfalls gleicht er dem Weg,
dem felsigen oder dem dorneniiberwachsenen Boden aus dem Gleichnis vom Sa@mann. Eine
Methode aber ist nur ein Fiihrer« (82707). Letztentscheidend ist, mit dem Heiligen Geist auf Chri-
stus Jesus als dem einzigen Weg des Gebetes, voranzuschreiten.

Die Tradition der Kirche miRt einer Ubung des Gebets eine besondere Bedeutung auf dem geistli-
chen Weg zu, namlich der geistlichen Lesung (»lectio divina«). Das lateinische Wort »lectio« ist
kein eindeutiger Begriff. Es kann den Akt des Lesens wie auch den gelesenen Text bezeichnen. In
diesem letzten Sinn muR der Terminus Lectio divina/Geistliche Lesung verstanden werden: gemeint
ist der von Gott inspirierte Text, die Heilige Schrift.

Das Studium der Bibel (vacare lectioni) ist bei den Vatern eins mit der Begegnung mit Gott (vacare
Deo): Wer leer und offen ist fiir das Wort der Schrift, ist innerlich frei und leer fir Gott, denn wer
die Bibel 6ffnet, begegnet im Wort der Heiligen Schrift Gott. Der Beter sucht ja die Einsamkeit nicht
um ihrer selbst willen. Abgeschiedenheit und Stille sind keine Zeiten der Leere und des Nirwana,
sondern bereiten den Beter fiir die Begegnung mit Gott. Statt auf sich selbst zuriickzufallen, sucht
der Glaubende in der Einsamkeit die Offenheit fiir den Ruf Gottes, der im Lesen der Heiligen Schrift
an ihn ergeht. Hier fordert Gregor der GroRe den Beter auf: »nEntdecke das Herz Gottes im Wort



Gottes« (ep. 4,31).

Weil die Geistliche Lesung die tagliche Nahrung fiir den Alltag ist, haben viele geistliche Schriftstel-
ler diese Ubung bedacht. Urspriinglich bezeichnete der Ausdruck »lectio divina«, wie schon hervor-
gehoben, keine Tatigkeit, sondern eine Sache, ndamlich den Text selbst; der Begriff ist hier synonym
mit nHeiliger Schrift« (sacra pagina). Das Eigenschaftswort ndivina« bezieht sich auf das, »was von
Gott kommt«. Bis ins Mittelalter bleibt die »lectio divina« ein Studium der Heiligen Schrift, das in
das Alltagsleben des Einzelnen integriert und unmittelbar auf die »nGotteserfahrung« hingeordnet ist.
In der Betrachtung des geistlichen Textes wird der Leser derart von Gott angeriihrt, daR seine
eigenen Gedanken und Worte verklingen und von Gott in ein tiefes Schweigen gefiihrt werden;
keiner kann sich ja Gottes bemachtigen.

Bei allen Formen des betrachtenden Gebets, die der Katechismus anfiihrt, gilt, daR der Beter nicht
in abwartende Passivitat gerdt und unbeteiligter Zuschauer bleibt; vielmehr gehen im Ineinander
von Wort Gottes und Antwort des Menschen beide, Gott und Beter, in gleicher Weise aufeinander
zu. Im betrachtenden Horen und Schauen auf den Herrn wird der Beter schweigend Gottes Wort in
seinem Herzen bewahren und erwégen (vgl. Lk 2,19), um mit dem eigenen Leben am Mysterium
des Herrn teilhaben zu kénnen (8 2724).

Il - Inneres Gebet (88 2709 - 2719)

Uber das innere Gebet heiBt es in § 2709: »Was ist inneres Gebet? Die hl. Theresia von Jesus
antwortet: ‘Meiner Ansicht nach ist das innere Gebet nichts anderes als ein freundschaftlicher Um-
gang, bei dem wir oftmals ganz allein mit dem reden, von dem wir wissen, daR er uns liebt" (vida
8,5). Das innere Gebet sucht den, ‘den meine Seele liebt’ (Hid 1,7).«

Das innere Gebet fiihrt in die Freude und Zuversicht, die aus der Erfahrung geschenkt wird, daR
nder Herr nahe ist« (vgl. Phil 4,5), so daR das eigene Gebet mit dem Psalmendichter zu einem Lob-
preis auf Gott wird: »Mein Herz und mein Leib freuen sich dem lebendigen Gott entgegen« (Ps
84,3). Indem sich der Beter innerlich mit dem Beten Jesu vereinigt, 1aRt sein inneres Gebet ihn am
Leben mit Gott teilhaben; ein solches Gebet steht in unmittelbarer Ndhe zur Eucharistie: nDas My-
sterium Christi wird von der Kirche in der Eucharistie gefeiert; im inneren Gebet 1aRt es der Heilige
Geist aufleben, damit es durch die tatige Liebe offenbar werde« (8§ 2718). Die Teilnahme am Gebet
Jesu ist die Voraussetzung fiir die Erkenntnis und das Verstehen der Person Jesu, bedarf es doch
bei jeder Erkenntnis einer Angemessenheit des Erkennenden zum Erkannten. Wer also am Gebet
Jesu teilnimmt, hat Gemeinschaft mit ihm; so gehen Kirche und Eucharistie aus dem Gebet Jesu
hervor.

Der Christ wirkt nicht neben oder auBerhalb Christi, sondern immer als Glied seines Leibes, vom
Haupt des Leibes bewegt. So wandelt sich das Wort des Apostels: nNicht mehr ich lebe, Christus
lebt in mir« (Gal 2,20) zu der Erfahrung im Gebet: »Nicht ich wirke, Christus wirkt in mir.« Hier
erkennt der Christ, zu welcher Gr6Re und Wiirde vor Gott er durch das Geschenk der Taufgnade
berufen ist. Dabei steht das innere Gebet, wie schon angedeutet, in engem Zusammenhang mit der
Eucharistie, wozu 8 2711 bemerkt: »nDer Eintritt in das innere Gebet ist der Er6ffnung der Euchari-
stiefeier vergleichbar: Unter dem Antrieb des Heiligen Geistes ‘sammeln’ wir unser Herz und unser
ganzes Wesen, leben wir bewuRt in der Wohnung des Herrn, die wir selbst sind, und beleben wir
den Glauben, um in die Gegenwart dessen einzutreten, der uns erwartet. Wir lassen unsere Masken



fallen und wenden unser Herz wieder dem uns liebenden Herrn zu, um uns ihm als eine Opfergabe,
die gereinigt und verwandelt werden soll, zu tibergeben.«

Unser Herz erfreut sich nicht immer der Nahe Gottes. In Augenblicken, da Gottes Ferne und Ab-
wesenheit erfahren werden, scheinen alle Versuche zu scheitern, die Freude neu zu beleben. Denn
der lebendige und vertraute Gott wird nicht mehr gesehen; er scheint tot zu sein. Sobald der Beter
die Heilige Schrift liest, scheint diese nur noch zu schweigen, sie sagt ihm nichts mehr. Dariiber
wird die stille Zeit zu einer lastigen Pflichtiibung und bleibt ohne »Erfolg«; auch die Feier der
Eucharistie 1aRt unbeteiligt, Gottes Worte schmecken fad oder bitter, nichts zeugt mehr von seiner
Giite und Liebe (88 2710; 2717f.). In 8 2719 wird hierzu ausgefiihrt: »Das innere Gebet ist eine
Gemeinschaft der Liebe. Es tragt Leben fiir viele in sich, wenn es einwilligt, in der Nacht des
Glaubens zu verharren. Die 6sterliche Auferstehungsnacht wird durch die Nacht der Todesangst
und jene des Grabes vorbereitet. Diese drei Nachte pragen die Stunde Jesu. Der Geist Jesu, und
nicht das ‘Fleisch, das schwach ist’, 1aRt diese Stunde im inneren Gebet verbringen. Es gilt, ‘eine
Stunde’ mit ihm zu wachen. Eine solche Zeit der Dunkelheit kann lange dauern (Therese von
Lisieux wurde von ihr bis in den Tod hinein begleitet), auch wird sie je nach dem geistlichen
Zustand eines Menschen von verschiedener Intensitdt sein. Das Leben der Heiligen zeigt, daR je
ndher einer bei Gott ist, er umso mehr von Gottes Uberhellem Licht geblendet sein kann. Dabei
erfahrt der Christ, daR er nicht aus eigenem Antrieb und Wollen betet, sondern vom Gebet eines
Anderen getragen ist, den er selber nicht fassen kann, um den er jedoch ahnend wei3, weil er
langst schon in ihm lebt - und betet.«

In der neunten Regel zur nUnterscheidung der Geister« gibt Ignatius von Loyola drei Hauptgriinde
an, warum ein Christ in Zeiten der Dunkelheit und Verlassenheit gefiihrt wird. Diese drei Griinde
enthalten wesentliche Erklarungsmaglichkeiten, warum Menschen von Gott in Zusténde der Trost-
losigkeit und Verlassenheit gefiihrt werden kénnen, namlich weil der Mensch »lau, trdge oder nach-
lassig« in den geistlichen Ubungen geworden ist oder weil Gott ihn in seiner Treue und Ausdauer
priifen und ihm zeigen mdchte, daR alles Beten »Gabe und Gnade Gottes, unseres Herrn« ist (Ex-
erzitienbuch Nr. 329; 88 2710 - 2715; 2726 - 2733). In solchen Zeiten der Priifung gewinnt der
Beter, wenn er dennoch ausharrt und weiterhin in allem auf Jesus schaut, ein »nreines Herz«. Sein
Gebet richtet sich nun weniger darauf, daR Gott verstehen moge, was der Beter von ihm erbittet,
vielmehr moéchte er selbst verstehen, was Gott von ihm will. Ein solches Gebet verlangt aber die
Bereitschaft zu einer radikalen Umkehr, wie auch Christus nicht »sich selbst zu Gefallen gelebt« hat
(Rom 15,3); doch indem er auf alles verzichtete, besaR er alles (vgl. 2 Kor 6,6-10).

Die Ausfiihrungen enden mit einem kleinen Lobpreis auf das »innere Gebet«, das gleichsam die
Kronung allen Betens ist: nDas innere Gebet ist das Gebet des Kindes Gottes, des Siinders, der
Vergebung gefunden hat und gewillt ist, die Liebe, mit der er geliebt wird, zu empfangen, und sie
durch noch groRere Liebe zu erwidern'. Aber er weiRR, da seine Gegenliebe vom Heiligen Geist
stammt, der sie seinem Herzen eingieRt. Denn alles ist Ghade von Gott her. Das innere Gebet ist
demiitige und arme Hingabe an den liebenden Willen des Vaters in immer tieferer Vereinigung mit
seinem geliebten Sohn« (8 2712). »So ist das innere Gebet der einfachste Ausdruck des Mysteriu-
ms des Betens. Es ist ein Geschenk und eine Gnade, die nur in Demut und Armut empfangen
werden kann. Das innere Gebet ist eine Beziehung des Bundes, die Gott in den Grund unseres
Wesens gesenkt hat. Es ist eine Gemeinschaft, in der die heiligste Dreifaltigkeit den Menschen, das
Abbild Gottes, sich ‘ahnlich’ gestaltet« (2713). SchlieBlich lesen wir in 8 2714: nDas innere Gebet



ist der Hohepunkt des Betens iiberhaupt. In ihm riistet uns der Vater durch seinen Geist mit Kraft
aus, damit in uns der ‘innere Mensch’ gestarkt werde, Christus durch den Glauben in unseren Her-
zen wohne und wir ‘in der Liebe verwurzelt und auf sie gegriindet’ seien (Eph 3,16-17).«

Artikel 8: Kampf des Betens (88 2725 - 2758)

Manchem wird das Gebet schon allein dadurch mdéglich, daR er den rechten Ort zum Beten findet.
Nach Moglichkeit soll dieser Ort nicht haufig gewechselt werden, denn er hat seine Auswirkung auf
das Gebet: Es ist etwas anderes, ob ich im Verborgenen des eigenen Zimmers bete oder in einer
Kirche, und wieder etwas anderes, ob ich in der ersten Bank der Kirche bete oder in der »letzten«
(vgl. Lk 18,13).

Der Raum der inneren Stille, die Grundvoraussetzung fiir das Beten ist, kann eine sehr unterschied-
liche Gestalt annehmen, namlich die des Schweigens, des Rosenkranzgebetes, des Jesusgebetes
oder des Stundengebetes; entscheidend ist, daR wir uns regelmiRig in dieses Ubungsgeschehen
hineinbegeben, ganz gleich, ob es unserer momentanen Stimmungslage entspricht oder nicht (8
2742). Wiederholende Gebete férdern das standige Gebet: nEinige davon sind tagliche Gebete, z.B.
das Morgen- und das Abendgebet, das Gebet vor und nach den Mahlzeiten und das Stundengebet.
Der Sonntag mit seiner Ausrichtung auf die Eucharistie wird besonders durch das Gebet geheiligt.
Das Kirchenjahr mit seinen groRen Festen ist das zeitliche GrundmaR im Gebetsleben der Christen«
(8 2698).

Wer einen unruhigen und ungeordneten Alltag hat, wird zur Stunde des Gebetes der gleichen
Unruhe in sich begegnen. Wer also im Gebet zerstreut und unkonzentriert ist, muR sich fragen, ob
er nicht in seinem taglichen Tun gesammelter zu leben hat: dann wird die Ordnung des Alltags zum
gesammelten Gebet finden lassen (8 2709). Hindern Gedanken und Leidenschaften am Beten,
bleibt nichts anderes librig, als zundchst das Gebet zu lassen und mit den auftauchenden Zerstreu-
ungen umzugehen.

Eine groRe Herausforderung auf dem geistlichen Weg sind die Zeiten der Glaubenskrisen, besonders
in Zeiten des »Uberdrusses«. Die Erfahrung der »nAkedia«, wie die Tradition sie bezeichnet, wird
jeder Beter einmal durchmachen. Sie fiihrt nicht nur zu einem Nachlassen in den geistlichen Ubun-
gen, sondern stellt eine umfassende Krise dar, die das Glauben, Beten und Ertragen der eigenen
Lebensweise nahezu unméglich macht; dariiber kommt es zu Trostlosigkeit und Verzweiflung, die
lange anhalten kénnen und vielleicht zu einer Lebensentscheidung drangen, die alles in Frage stellt
(88 2732f.).

Wer in einer solchen Situation den Herrn aber nohne UnterlaB« betrachtet, kommt von sich selber
los und erfahrt im Leben eine Wandlung, die von Gott gewirkt ist: »Wir alle spiegeln mit unverhiill-
tem Angesicht die Herrlichkeit des Herrn wider und werden so in sein eigenes Bild verwandelt, von
Herrlichkeit zu Herrlichkeit, durch den Geist des Herrn« (2 Kor 3,18). Ganz auf den Herrn ausge-
richtet, wird sich im Beter eine tiefe Verwandlung vollziehen, die er mit keinerlei (asketischen) An-
strengungen hétte erreichen kénnen (8 2739).

In 8 2752 heiRt es liber den geistlichen Kampf, den der Beter zu bestehen hat: nDas Gebet setzt
ein Mihen und einen Kampf gegen uns selbst und gegen die List des Versuchers voraus. Der
Kampf des Gebetes ist nicht vom ‘geistlichen Kampf' zu trennen, der notwendig ist, um mit innerer
Bestdndigkeit aus dem Geiste Christi zu handeln: Wir beten, wie wir leben, weil wir leben, wie wir



beten.« In 8 2753 wird dies mit folgenden Worten konkretisiert: »lm Kampf des Gebetes miissen
wir uns falschen Vorstellungen, verschiedenen gangigen Geisteshaltungen und der Erfahrung
unseres Scheiterns stellen. Es ist angebracht, diesen Versuchungen, die den Nutzen oder die Még-
lichkeit des Betens in Zweifel ziehen, mit Demut, Vertrauen und Ausdauer zu widerstehen.«

Die Ausfiihrungen iiber die Vollziige des Gebetes enden im Katechismus (88 2746 - 2751) mit
einem Hinweis auf das »Hohepriesterliche Gebet«, wie es im 16. Jh. der lutherische Theologe
David Chytraeus bezeichnet hat: nUnser Hoherpriester, der fiir uns betet, ist auch der, der in uns
betet; er ist der Gott, der uns erhort« (8 2749). Jesus ist der wahre Hohepriester, der am Verséh-
nungstag seiner Kreuzigung der ganzen Welt die wahre Vers6hnung bringt, fiir alle Zeiten, denn
sein Leib (Hebr 10,5) ist der einzig wahre Tempel. In der Stunde (Joh 17) vor seinem heilbringen-
den Sterben heiligt Jesus sich fiir seine Apostel und schenkt die ihm eigene Heiligkeit den Seinen
und der ganzen Welt: »In diesem Gebet offenbart und schenkt uns Jesus eine untrennbare ‘Er-
kenntnis’ des Vaters und des Sohnes (vgl. Joh 17,3.6-10.25). Diese Erkenntnis ist das Geheimnis
des Gebetslebens« (8 2751).

Der Christ wird sich besonders in die Schule der Liturgie geben, da er in ihr auf uniiberbietbare
Weise die Gegenwart des wahren Mittlers zu Gott, des ewigen Hohenpriesters, erkennt, der vor
dem Gnadenstuhl seines Vaters unentwegt fiir die Seinen eintritt. In der Feier der Liturgie findet der
Beter die Kraft, die scheinbaren Entfremdungen und Verfremdungen Gottes betend und voller Sehn-
sucht auszuhalten, in einem tiefen Schweigen und vielleicht in einer groBen Einsamkeit. In solchem
Gebet wird offenkundig, was ein Mensch erhofft. So enden die liturgischen Gebete mit den Worten
ndurch Christus unseren Herrn«, weil er der Ursprung aller begriindeten Hoffnung im Glauben ist.
Gerade mit dem Vaterunser, das er uns gelehrt hat, fihrt Jesus uns in die konkrete Einlibung
christlicher Hoffnung. Wer hingegen verzweifelt, wird nicht mehr beten kénnen, weil er keine
Hoffnung mehr hat. In das Gebet tritt nur ein, wer Giberzeugt ist, daR es »mehr als alles« gibt: Wer
betet, lernt hoffen - und leben. Zeit seines Lebens wird der Christ bestrebt sein, sich immer mehr
dem Gebet hinzugeben, um eines Tages, namlich zur Stunde des Todes, sein Leben auf ewig an
den zu »verlieren«, der immer schon das Innerste seiner selbst war; dann wird er auf ewig in jenes
Gebet umgewandelt, in das er sich in seinem Leben anfanghaft eingeiibt hat, dessen Lobpreis nun
aber kein Ende nehmen wird. So sollen wir nicht ein Gebet haben oder sprechen, wir miissen
inkarniertes Gebet werden und sein; dann wird unser ganzes Leben eine unablassige Liturgie sein:
»lch singe meinem Gott, solange ich lebe« (Ps 104,33).
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