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Ein Charakteristikum der orthodoxen Frommigkeit und Spirituali-
tat ist der liturgische und didaktische Gebrauch von Ikonen Jesu
Christi, der Gottesmutter, der Engel, der Heiligen und einiger Szenen
und Gestalten der Hauptetappen der Heilsgeschichte und der Kir-
chengeschichte. Diese lkonen sind kennzeichnender Ausdruck der
orthodoxen theologischen Asthetik. Unter dem Wort «Ikone»
verstehen wir nicht bloss den philosophisch breiten Begriff des Bildes,
d.i. der sinnlichen Gestalt, die durch ihr Gefiige eine andere Wirklich-
keit spiegelt und vergegenwartigt, sondern hauptsidchlich ein Produkt
der christlichen, bzw. kirchlichen Malerei, das die dargestellten Per-
sonen oder Ereignisse des Erlosungswerks Christi symbolisch oder re-
alistisch abbildet. Unter dem Terminus «Asthetik» erfassen wir die
Untersuchung des Natur- und Kunst-Schonen. Diese Schonheit kom-
mt in den Ikonen zum Vorschein durch ihre Verbindung ihres Gehal-
tes mit ihrer Form.

Die theologische Bezogenheit auf die kirchliche Malerei wird oft

* Bearbeitetes und erweitertes Referat in der Grazer «Okumenischen
Akademie», deren das Thema lautete: «Bildhafter Glaube-Konziliare Kirche»
(Graz, 13-14 November 1987). Dieses Symposion wurde von dem Institut fiir Okumeni-
sche Theologie und Patrologie der Theologischen Fakultdt der Universitdt Graz, dem
Stiftungsfonds «Pro Oriente» und dem interkonfessionellen Arbeitskreis Okumene in
der Steiermark (Osterreich) organisiert. Vgl. Okumenisches Forum - Grazer
Hefte fir konkrete Okumene, Nr. 10, Graz 1987, S. 147ff.
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filschlicher Weise von der asthetischen Behandlung unterschieden.
Diejenigen, die sich in der Vergangenheit mit kirchlichen Kunstwerken
beschiftigten, sagten haufig: «Wir untersuchen die christliche Kunst als
Theologen und nicht als Astheten» oder «wir untersuchen die christli-
che Kunst als Astheten und nicht als Theologen». Wer das sagt, kon-
frontiert die Theologie zu Unrecht mit der Asthetik. Da handelt es sich
nun aber nicht um zwei entgegengesetzte Begriffe, sondern um zwei
komplementdre!. Der philosophische Zweig der wahren und echten
Asthetik interessiert sich nicht nur fiir die duere Form, sondern auch
fir den Inhalt der Kunstwerke. Er untersucht Form und Inhalt zu-
gleich. Er hebt uns hervor, daB3 jedes Kunstwerk eine Form ist, die den
Sinn eines Inhaltes ausdriickt.

Nach Friedrich Wilhelm Schelling ist die Kunst die Vollendung
des Wissens und der Philosophie. Schonheit ist das Absolute, «das Un-
endliche, endlich dargestellt»2. Nach Georg Wilhelm Friedrich Hegel?
ist das Schone «das sinnliche Scheinen der Idee», d.i. des Absoluten.
Arthur Schopenhauer sagt auch, dass jedes schone Kunstwerk
«Ausdruck einer Idee» ist®. In der phdnomenologischen Philo-
sophie kommt zum Ausdruck, dass jedes Ding schon sei, sofern es
ein treffender Ausdruck seines Inhaltes ist>. Martin Deutinger
bestimmt den Gehalt der Kunst ganz vom Religiosen herS. In allen
diesen Auffassungen, die wir beispielsweise erwidhnt haben, handelt es
sich also nicht um eine Formésthetik, sondern um eine Gehaltsésthe-
tik. Sie beruht auf dem Gedanken, da3 das dsthetische Element nicht so
sehr an der Form der Darstellung als vielmehr wesentlich am Inhalt
des Dargestellten haftet. Immer ist die Kunst um ihrer Inhalte willen
entstanden. Alle formalen Ziige verblassen demgegeniiber’. Die for-
male Auffassung des Schonen wird durch eine metaphysische abgeldst.

1. Evangelos Theodorou, ‘Yrégyoova unviuara tis ‘Efdouns Olrovuevi-
x7i¢ Zvvodov, Athen 1987, S. 9.

2. F.W. Schelling, System des transzendentalen Idealismus, Werke III, S. 620.

3.G.W.F. Hegel, Vorlesungen iiber Asthetik, Werke X, I, S. 144.

4. A. Schopenhauer, Die Welt als Wille und Vorstellung, hrsg. von E. Gri-
sebach I, S. 282.

5. Vgl. E. Utitz, Asthetik und Philosophie der Kunst, in: Die Philosophie in
ihren Einzelgebieten, hrsg. von M. Dessoir, Berlin, S. 619-627.

6. M. Deutinger, Das Verhaltnis der Kunst zum Christentum, 1843. J. Hes-
sen, Lehrbuch der Philosophie, Band 2: Wertlehre, Miinchen 1948, S. 226-227.

7. Vgl. H. Liitzeler, Wege zur Kunst-Grundlagen der Kunst, Freiburg-Basel-
Wien 1967, S. 127ff., 248ff.
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Nun sind es nicht mehr formale, sondern materiale Momente, die den
dsthetischen Wert der Kuntswerke begriinden.

Die echte Schonheit ist immer «das reine Erscheinen eines Uber-
sinnlichen in einem Sinnlichen»®, die Transparenz des Vordergrundes
fir den Hintergrund, die Enthiillung und Unverborgenheit des Seins.
Das Kunstwerk hat eine anschauliche Auflenseite und eine nicht an-
schauliche Innenseite. Seine Doppelschichtigkeit hat zur Folge, daB der
asthetische Wert letztlich auf ein Verhiltnis fundiert ist. Gegen den
kantischen 4&sthetischen Formalismus, bei dem nicht der Inhalt,
sondern die Form das Entscheidende ist, beruht die Gehaltsdasthetik
auf dem Gedanken, da3 der &sthetische Wert nicht sowohl an der
Form der Darstellung, als vielmehr wesentlich am Inhalt des Darge-
stellten haftet®.

Die wahre Asthetik schrumpft also nie bis zu einem &uBerlichen,
formalen Kunststil zusammen, sondern untersucht denselben darauf-
hin, wie er zu seinem Inhalt paBt; stets fragt sie hinter dem untersuch-
ten Stil nach dem ausgedriickten Inhalt. Daher ist es auf dem Gebiet
der christlichen Kunst nicht mdglich, dal es da eine philosophische
Asthetik gibe ohne Theologie, d.h. ohne Andeutung des theologi-
schen Inhaltes. Die theologische Asthetik betont, daB das Asthetische,
wie das Religiose, a priori ein Archetyp der menschlichen Existenz ist.
Karl Jaspers selbst, obwohl der Inhalt seiner Philosophie nicht
christlich oder echt theistisch ist, betont, da3 das Schone eine Art die
Chiffren zu lesen ist, die uns die Transzendenz, eine Art hoheren
Seins, ahnen lassen'®. Zutreffender sagt J. Maritain, dafl das Schone
dem letzten unergriindlichen Geheimnis zufiihrt!!. So kann das
Sinnenhafte der Kunst das Unendliche endlich darstellen, das Unaus-
sprechliche vermitteln und der Topos (der Ort) sein, durch den sich
Gott dem Menschen kundtut. Hier wird eine Konvergenz von Asthe-
tik und Theologie greifbar’?2. Diese Konvergenz zeigt, da3 jener Ri-
gorismus unberechtigt ist, der die Schonheit verdachtigt. Michel-
angelo sagte, daB «wie vom Feuer die Glut, so kann geschieden

8. N. Hartmann, Asthetik, Berlin 21966, besonders Kap. 4 und 5.

9.J. Hessen, a.a. O.

10. Vgl. E. Theodorou, H ®ilooopia tijs Opnoxsias tov Karl Jaspers, Thes-
saloniki 1963, S. 14-15.

11. Vgl. mehr in: J. Maritain, Art et Scolastique, Paris 1920.

12. E. Oberti, Asthetik, in: Sacramentum Mundi, Theologisches Lexikon fiir die
Praxis, Bd. 1, Freiburg-Basel-Wien 1968, S. 354-355. Vgl. auch das erwihnte Buch
von H.U.v. Balthasar.
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nicht werden Schonheit und Ewiges»’3. Die lebenspendende Mutter
Kirche war immer eine Freundin der schonen Kiinste. Der Gottesdien-
st, die Liturgie waren von jeher der Raum, in dem die angeborene und
instinktive dsthetische Veranlagung (Pradisposition) der menschlichen
Existenz entfaltet werden konnte unter dem Segen Gottes, der «valor
valorum» (N. Cusanus)' und die Quelle aller echt humanistischen und
kulturellen Werte ist. Deshalb kann das Asthetische Briicke zur Reli-
gion sein, als Ausdrucksmittel der religiosen Erlebnisse fungieren und
von der Religion seine letzte Tiefe empfangen'.

Unter dem Gesichtswinkel dieser theologischen Asthetik kénnen
wir den Sinn der Ikonen sui generis verstehen. Thre dsthetische Sphére
wird auch vom Logos getragen. Ihre Darstellungen sind nichts anderes
als Strahlen des Wortes Gottes, des Logos, von dem es heilt: Er ist das
Licht, das jeden Menschen erleuchtet, der in die Welt kommt (Pwtilel
navto dvBpwmov Eoxdpevov eig Tov xdopov) (Joh 1, 19).

Der Sinn des Inhaltes der Ikonen ist auf erkenntnistheoretische,
ontologische, kosmologische, anthropologische und christologische
Fundamente begriindet.

Die Erkenntnistheorie, die eine Ostliche oder eine augustinische
Priagung hat, betont, daB3 die Hauptquelle der Erkenntnis der gottlichen
Wirklichkeit nicht die sinnliche und sensuelle Erfahrung und die Tétig-
keit der logischen Urteile und Schliisse sind, sondern ein unmittelbares
Hereinwirken Gottes in die gereinigte Seele. Im inneren Erlebnis sieht
der Gldubige die Ikonen, die Gott selbst durch seine Offenbarung vor
die menschlichen Augen stelit. «<An den Werken der Schopfung wird
durch die Vernunft eine unsichtbare Wirklichkeit gesehen (x080pd-
ta), Seine ewige Macht und Gottheit» (Rom 1,20). Der hl. Athana-
sius, Basilius d. GroBle, Gregor v. Nazianz, Gregor v.
Nyssa, Augustinus und andere Kirchenviter sprechen iiber die
eixdveg (Bilder) als Abglanz und Reflex der unerschaffenen gottlichen
Energien, durch die Gott gesehen wird («8." v 6 Oedg OpaTOL»)!.

Der wichtigste Triger der Lehre des 7. Okumenischen Konzils,

13. K. Goldammer, Die Formenwelt des Religiosen, Stuttgart 1960, S. 310.

14. G. Papamichael, ‘H Towas tav vyiotwv d&udv o0 dAnBois, 100 xalol
xal 100 dyabov dmo yoioniavixic oxomds, Athen 1946, S. 11. E. Theodorou, Ey-
xewoibiov Prooopias I, Thessaloniki 1967, S. 96.

15. Vgl. J. Hessen, Religionsphilosophie, Bd. 2, Miinchen- Basel 21955, 63-66.

16. Vgl. mehr in: E. Theodorou, Kouw Eicaywyn els 10 Cjtnua tdv oyé-
oewv Opnoxeias xai IM'vdoews, Athen 1956, S. 54-65. Ders., Yaéoyoova unpviuara...,
S. 593-594.
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Johannes v. Damaskus, obwohl er apophatisch betont, da3 Gott
und die Engel unkdrperlich, unsichtbar, unbeschreiblich und unbegrei-
flich sind, erwdhnt auch kataphatisch sowohl die schon erwahnten Bil-
der der Schopfung, als auch die anthropomorphen Bilder, durch die
Gott und Engel oft in der alttestamentlichen und neutestamentlichen
Heilsgeschichte erscheinen!’.

Die christliche Ontologie und Kosmologie, die den platomschen
und neuplatonischen Dualismus, den Gnostizismus und den Mani-
chdismus bekdmpft und eine «neue Erde» und einen «neuen
Himmel» (2 Petr 3, 13) erwartet, erkldrt dann, warum die Kirche die
irdische Schopfung verteidigt und die materiellen Elemente und
Gaben (Brot, Wein, Wasser, Ol, Blumen, Weihrauch, Farben usw.) in
der Liturgie und in der Ikonenmalerei verwendet und die positive
Stellung gegeniiber der Natur, der 6kologischen Umwelt, der materi-
ellen und technischen Kultur und allen kulturellen Werten bejaht und
fordert'. Selbst das Alte Testament, das den Gotzendienst bekdmpft,
verwendet in seinem Gottesdienst die materiellen Elemente, wie die
Viter des 7. Okumenischen Konzils hiufig unterstreichen??.

Die von der Offenbarung benutzten Symbole und Ikonen der gott-
lichen Wirklichkeit sind ja dem menschlichen Bereich entnommen
und bedingen darum eine gewisse Vermenschlichung des Géottlichen.
Der Anthropomorphismus ist also mit dem Wesen der menschlichen
Gotteserkenntnis gegeben. Immer gilt die klassische Formulierung von
Jacobi: «Den Menschen bildend, theomorphisierte Gott, notwendig
anthropomorphisiert darum der Mensch»®. Trotz aller Bestreben,
diesen Anthropomorphismus auf ein Minimum zu reduzieren, bleibt
er «das Schicksal alles menschlichen Denkens und Redens von Gott.
Darin liegt aber fiir das christliche Bewuftsein nichts Bedriickendes
und Beunruhigendes. Es kann die Vermenschlichung Gottes ertragen,
weil es bei allem Abstand zwischen Mensch und Gott an eine letzte
Gottahnlichkeit der Menschenseele glaubt»?!. Charakteristisch sagen

17. Johannes von Damaskus, Adyos 1oftoc dmoloynuxos mpds 100 da-
BdAAovrag tag ayiag elxévag, PG 94, 1341-1344. E. Theodorou, ‘Yaégyoova unvv-
uora..., S. 594.

18. Vgl. E. Theodorou, Theologie und Liturgie, Athen 1984, S. 26.

19. Johannes von Damaskus, Aéyos devregos amoloynuxdg, PG 94, 1300
und 1308. J.D. Mansi, Sacrorum conciliarum nova et amplissima collectio, Florenz
1957ff.; Paris 1899ff.; Leipzig 1900ff., 12, 692 und 1070; 13, 309.

20.J. Hessen, a.a.O., 188.

21. Ebd.
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Johannes von Damaskus und die Viter des 7. Okumenischen
Konzils, daB3, wenn die gottliche Offenbarung selbst anthropomorphe
Bilder und Ausdriicke fiir die Veranschaulichkeit Gottes und der
Engel benutzt?, wir viel mehr Ikonen fiir die Abbildung der menschli-
chen Form des Gottmenschen verwenden dirfen. In dieser SchluBfol-
gerung der Konzilsviter haben wir den Beriihrungspunkt der christli-
chen Ontologie mit der christlichen Anthropologie und im besonderen
mit der Christologie, mit der Lehre von der Person und dem Werk
Christi als dem Gottmenschen. In dieser Anthropologie und Christolo-
gie ist jede Form des Dualismus iiberwunden. Als Rechtfertigung der
Tkonen gilt dann die Tatsache, dal der Sohn und das Wort (der Logos)
Gottes die Ikone, das Ebenbild des unsichtbaren Gottes ist («gotiv
eirmv 100 Oeod 10U dopdrov») (Kol 1, 15) und dal der Mensch auch
die eixdv, das Abbild Gottes ist (Gen 1,26)2. Das christologische
Dogma der hypostatischen Vereinigung der géttlichen und der men-
schlichen Natur ist der wichtigste Grund der Tkonen, die den Herrn
Jesus Christus darstellen. Fiir diese Ikonen sagt Johannes von
Damaskus: «Ich stelle in Bildern nicht die unsichtbare Gottheit dar;
aber ich stelle die gesehene Natur des Fleisches des Gottmenschen
dar»?. Der Text eines orthodoxen Hymnus des «Sonntags der Ortho-
doxie» lautet: «Der unumschreibbare Logos des Vaters hat durch
seine Fleischwerdung aus dir, o Jungfrau, sich selbst umschrieben.

22. Johannes von Damaskus, Adyos 1oiro6..., PG 94, 1341.

23.J. Karavidopoulos, «Elxdv Ocol» xai «xar’ eixova Oeoi» mopa ITaviw,
Thessaloniki 1964.

24. Johannes von Damaskus, a.a.0, 1324-1325: «'Evi ®e® mooxuvd, pid
OednrL, GAG xol Touddr hatpedw vrootdoewy: Oed IMotgl, xal O Yid oecagrwué-
v, kol Oed aylw [Mvedpomt... OV mpooxuvd v xtiow mopd tov Krioavro, dAd wpoo-
xuv@® 1OV Krtlotnv, xtoBévra 10 xat’ éut xol elg xtiow dramewdtwg xol drabaipétwg
xoreAv0ota, iva v €ufv doEdoyn @low xol Belog xowwvov dmegydomtar QUoEWS.
SupnEooxuvd Td Paothel kol Oed v dhoveyida tob omduotog oy, Mg indtiov, ovd’ g
tétaprov pdowmov' Gmaye” GAN dg oudBeov yonuatioooav... OV y&p Bedmg 1| goowg
yéyove Tiig oaprds, GAN domep & Adyog o0k dtpémtwg Eyéveto, pelvag Gmep mEOTMV,
ottw xal 1 0apE Adyog yéyovev, oUx dmorécaoa to00’ Omep éotl, Tovnlopévn O
pudAov eog TOV Adyov ka8’ vmbotaoly. A Bagpdv eixovitw Oedv tOv adpatov, S
Nudg yevéuevov &v neBéEel capndg te ral aiporos. OV v adportov einovitw Bedmra,
aA\ elxovilw Oeod v dpabeioav odoro». Vgl. Mansi 12, 1143: «tiig GvBowrdtntog
oUToD XOWRATOVQYOUVTEG THV EIXOVA TTROOXUVODUEV..., TNV elxdva ToutéotL Toh dpaBEév-
10g T0lg GvBEMITOLS TTEOCWITOV, OV KEXWELOUEVOD THG dopdtov awtol Bedtntog». Vgl J.
Karmiris, Ta éog,uamd xol ovufohxa pvnueia i ‘OpBodéEov KaboAuxsc ExxAn-
oiag, Bd. 1, Athen “1960, 169. P. Trempelas, Aoyuauxn tijc ‘OpbodéEov Kabohi-
x1ic ‘ExxAnotog, Bd. 2, Athen 1959, 81ff.
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Und indem er das befleckte Bild wiederherstellte, durchdrang er
dieses mit gottlicher Schonheit. Bekennend aber die Erlosung, bilden
wir dies ab in Wort und Werk»?,

Die Menschwerdung Christi ermdglicht also die bildliche Darstel-
lung des an und fiir sich unsichtbaren und transzendenten Géttlichen.
Die Ikone Christi, die ein Abbild des Urbildes Christi ist, bedeutet
natiirlich eine Erniedrigung, eine «Kenosis» des Gottlichen, aber auch
in der Menschwerdung hatte sich ja die Gottheit selbst erniedrigt.
Wenn vom anthropologischen und christologischen Standpunkt aus die
bildliche Veranschaulichung der menschlichen Gestalt des Gottmen-
schen und Heilands gestattet ist, diirfen wir weit mehr die Abbildung
der irdischen Geschehnisse, Ereignisse und Tatsachen der Heilsge-
schichte und im besonderen der hl. Gestalten und Figuren der Gottes-
mutter und der Heiligen rechtfertigen.

Fir die Verehrung aller Ikonen ist charakteristisch die kurze
Formulierung des BeschluBes (‘Ogoc) des 7. Okumenischen Konzils:
«die den Ikonen erwiesene Ehre geht auf das Urbild iiber, so dal3, wer
das Bild verehrt, in ihm die Person des Dargestellten verehrt» («j tg
gixdévog T €ml 10 mpwtdtumov dafaivel xol O TEOOXVVAV TNV EIXO-
Vo TEOOKUVEL €v altly ol Eyypagouévov v Umdotactv»)®. Nach
Theodoros Stouditis sehen wir in der lkone das Urbild?”. Aus
diesem Grunde hat Ernst Benz ausgezeichnet betont: «Die Ikone ist

25. Der griechische Text ist: «'O dmeplypantog Adyog 1o ITorpds, ¢k ot Oeotd-
HE TMEQLEYQAPN OoroUpuevog, xol thv gunwdeioav eixdva elg 10 dgyaiov Avapope®-
oog, 1 Oelw xGAher ovyxotémEev. "AM’ dporoyovvieg Ty cwmnglav, Egyw xol Adyw
tadmv dviotogotpev». Vgl. V. Yannopoulos, Ai Otxovuevinai Zivodor els v
‘Opbodokov Aarpeiav, Athen 1984, 85. W. Nyssen, Zur Theologie des Bildes, in:
E.v. Ivanka, J. Tyciak und P. Wiertz, Handbuch der Ostkirchenkunde, Diis-
seldorf 1971, 473. L. Ouspensky, Essai sur la théologie de I’ icéne dans I’ Eglise
Orthodoxe, Paris 1960, 180. Ders., Symbolik des Orthodoxen Kirchengebiudes und
der Ikone (aus dem Russischen iibersetzt von N. Ozolins), in: E. Hammerschmidt,
P. Hauptmann, P. Kriger, L. Ouspensky und H.-J. Schulz,
Symbolik des Orthodoxen und Orientalischen Christentums, Stuttgart 1962, 72.

26. Mansi 13,377. Vgl. Basilios der GroBe, Ilepi 100 ayiov Ivevuarog, PG
32, 149 und ‘Ouidia £’ elc Bapladu, PG 31, 493. N. Tomadakis, Eixovoypoapuxa
(Einovopidor - Elxovoudyotr - ‘Ogodoyia) - ‘H ‘Avarohxn) ‘OpBoéokog ExxAnola mepi
{epdv elndvav xai Tis mpooxvvijoews avtdv, in: Byzantium - Tribute to Andreas N.
Stratos, Bd. 2, Athen 1986, S. 692.

27. Theodoros Stouditis, ‘Avmonuxds toirog xava Elxovoudywv, Migne
PG 99, 429: «Eouv (deiv... &v tf) eixévi Xprotdv opduevov dg mpwtdrumovs. Infolge-
dessen «t0 mpwrdTUTOV %Al 1) €lnGv olov &v dAMjhog Exer tO elvawr. In der Ikone «td
Ayétumov... GpAaTaL KOl TQOOKUVELTOLY.
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gewissermassen ein Fenster, das zwischen unserer irdischen und der
himmlischen Welt angebracht ist, ein Fenster, durch das die Bewoh-
ner der himmlischen Welt in unsere Welt herabschauen und auf dem
sich die wahren Ziige der himmlischen Urbilder flichenhaft, also
zweidimensional abdriicken... Der Goldgrund der Ikone ist die Er-
scheinung der himmlischen Aura selbst, die die Heiligen umgibt. Der
Blick durch das Fenster der Ikone ist ein Blick in die Aura der himm-
lischen Welt hinein. Auf dem Fenster driickt sich zweidimensional das
Antlitz der erscheinenden Heiligen ab, der von der goldenen Aura
der himmlischen Welt umleuchtet ist»?. GemaB3 der von Johannes
von Damaskus benutzten und mit christlichem Inhalt gefiillten
neuplatonischen Formulierung steigt der Bildverehrer von der leibli-
chen Schau (cwpomxn Oewpio) zur geistigen Schau (svevpomind)
Bewpia)?. Dabei bleibt bestehen, daf alle Ikonen von Standpunkt ih-
rer menschlichen Dimension aus den Wert von Symbolen haben: sie
verdeutlichen die himmlische und gnadenvolle Wirklichkeit der Ver-
klarung, ohne den Anspruch zu erheben, diese Wirklichkeit irgendwie
ganz_adiaquat darzustellen. Letzteres ist deshalb nicht mdglich, weil
die gottliche Wirklichkeit eine metadsthetische GroBe ist. Aus dieser
Perspektive sind die Ikonen die immanente und sichtbare Seinsweise
einer transzendenten und unsichtbaren geistigen Realitdt, deren Epi-
phanie, deren Offenbarung. In der Ikone verbinden sich also Irdisches
und Himmlisches, Geschopfliches und Géttliches, Stoffliches und
Geistiges, Sinnliches und Ubersinnliches, Natur und Gnade. «Die
Ikone verbindet den Gldubigen mit der himmlischen Kirche der Ver-
klarten und Verherrlichten; sie ist nicht nur ein Hinweis auf ein Jensei-
tiges und Ewiges, sondern auch die Verbindung mit dem Ewigen,
denn in der Ikone ist das Jenseits im Diesseits gegenwartig und nim-
mt das Diesseits am Jenseits teil»*®. Wie der ganze Kult, so macht
auch die Ikonenverehrung deutlich, daB3 es «keine Distanz gibt zwi-
schen dem, was irdisch und was himmlisch, keine Zwischenmauer zwi-
schen dieser Welt und der andern, keine Trennung zwischen Lebenden
und Abgeschiedenen, nein, alle sind zusammen eins, ein Himmel auf

28. Ernst Benz, Geist und Leben der Ostkirche, Hamburg 1957, S. 10-11.

29. «Awx cwpouxiis Bewpiog Eoxdpeda éni v mvevpatxilv Bewplovs. « Ereldn
Suthol éopev, €x Yuyfs xal odpatog Roteoxevaapévol, adivatov fpds €xtdg TV ow-
pot@v EAOelv émi ta vonté»: Johannes von Damaskus, Adyos 1ofrog..., PG
94, 1336.

30. Metropolit Seraphim, Die Ostkirche, Stuttgart 1950, S. 98.
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Erden und eine geheiligte Erde»’!.

So verleiht die Ikone der Verbindung des Erlebens des mysterium
tremendum mit dem Erlebnis des mysterium fascinosum? einen besser-
en Ausdruck und geeignete Gestalt. Die Meister der byzantinischen
Mosaiken umschlieBen z.B. die Figuren hiufig mit Farben, die Zeichen
fiir das Licht Gottes, fiir die Verklarung, fiir den Himmel und das Jen-
seits sind. In dem goldhaftigen Mosaik treten Korperlichkeit und irdi-
sche Umwelt immer mehr zuriick gegeniiber flachiger Ausbreitung,
schwerelosem Dasein in unbetretbarer Raumsphire usw. Die Schonheit
der Ikonen weist so ins geistige Erlebnis und nicht ins Optich-Korperli-
che. Die irdich-korperliche Wirklichkeit muf3 weitgehend in den Hinter-
grund treten. Zu diesem Zweck hilft auch die Bekleidung der abgebil-
deten Personen. Das Hereinbrechen des «Driiben» in hiesige Bereiche
stellt in den Ikonen das Hauptthema. Es ist in erster Linie also die gei-
stig-gottliche Schonheit, die als Ziel der Ikonenésthetik irdische Neben-
siachlichkeiten vermissen 1af3t. Das Leibliche, das Anatomische, die irdi-
sche Perspektive® ist nichts ohne den Geist, ohne die in der Verklarung
bedingte Harmonie beider. «Demjenigen, der sich noch auf dem Wege
zum Glauben befindet, kann die Ikone als Vorstufe der sakramentalen
Initiation die erste Einweihung ins Mysterium vermitteln. Das setzt
voraus, daf} die gnadenhafte Begegnung mit dem Dargestellten nicht nur
durch das fromme subjektive Betrachten, sondern auch durch die ob-
jektive Gegenwart des Dargestellten im Bilde verursacht wird»*. Die
Gegenwart des Dargestellten in der Ikone wird besonders nachdriick-
lich von Theodor von Studion betont: «Die Ikone zeigt in sich
Christus». «Wer die Ikone anschaut, schaut in ihr Cristus»,

31.S. Bulgakow, Le ciel sur la terre, in: Una Sancta (1927), S. 57.

32. Vgi. R. Otto, Das Heilige, 23. bis 25. Auflage, Miinchen 1936, S. 14ff. E.
Theodorou, H @idooopia tijc Oponoxeias to0 Rudolf Otto, Athen 1987, S. 10ff.

33. K. Onasch, Ikone, in: E. Fahlbusch (Hg.), Taschenlexikon Religion und
Theologie, Bd. 2, Gottingen 1971, S. 74: «Die Ikonenmalerei will die transrealen (nicht
irrealen!) Fakten des christlichen Glaubens darstellen. Formalasthetisch entspricht sie
dieser Aufgabe dadurch, daB sie u.a. auf dem Bilde solche perspektivischen Verhiltnisse
schafft (der Ausdruck «umgekehrte Perspektive» ist irrefiihrend), die es dem Beschauer
erlauben, das Wesentliche ihrer Aussage zu erkennen. Deshalb diirfen Hauptpersonen,
wie immer Christus oder Maria, nicht durch andere Personen oder Objekte verdeckt
werden».

34. H.). Schulz, Die byzantinische Liturgie — Vom Werden ihrer Symbolgestalt,
Freiburg i. Br. 1964, S. 96.

35. Theodoros Stouditis, ‘Avmigonuxds AGyos woivos xara eixovoudywy,
PG 99,425 und 429. H.J). Schulz, a.a.O.
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In dem BeschluB (“Ogog) des 7. Okumenischen Konzils wird
betont, «daf ... je Ofter man die Ikonen anschaut, desto mehr wird der
Beschauer zur Erinnerung an die Urbilder und zu deren Nachahmung
angeregt, auch dazu seinen Gruf3 (mit KuB}) und seine Verehrung zu
widmen (Gomoopov xal tunTxv mooxuvnowy), nicht die eigentliche
Latreia (Anbetung), welche bloB der Gottheit zuzuwenden ist»%.

Die Voraussetzung dieser Lehre ist der Glaube, da3 zwischen der
Ikone und dem Urbild eine reale mystische Beziehung besteht. Das
Abbild ist vom Uibild nicht zu trennen; beide verbindet ein mysti-
sches Band. Die Ikone wird zum Medium der Vergegenwértigung des
Dargestellten. In ihr tritt demnach der Gléubige in gnadenvoller
Verbindung mit dem himmlischen Urbild. Als sichtbarer Ausdruck der
unsichtbaren Gegenwart der himmlischen Wirklichkeit des Dargestell-
ten ist die Ikone ein Mysterium, wie Johannes von Damaskus
betont. Wenn in der Ikone das Urbild gegenwartig ist, so ist in ihr
auch die gottliche Kraft des Urbildes anwesend. Die Ikone ist so
Gnadentrager. Wo Christi Symbol (Zeichen), da ist er selbst mit
seiner Kraft («&vBa ydo &v 1| 10 onueiov, éxel xoi adtdg £otows ).
Die Bilder sind voll von Gottes Wirkkraft und Gnade, da der Name
dessen, den sie darstellen, in einer Art Epiklese auf sie herabgerufen
ist («Xaous didotar Beia Taig Thawg dud Tig TdV eixovibopévwv mpoon-
yoptog»)®. Die Ikone ist ein Gnadenmittel. Die Ikonen sind fiir Jo-
hannes von Damaskus nicht nur didaktische Anschauungsbiicher fiir
Analphabeten («BifAor dypaupdtwv»), sondern... zu einem «mit gott-
licher Energie und Gnadenkraft geladenen Stoff» («UAn... Belog €vep-
yelog €umhews») geworden®. «Die Ikone ist also nicht nur ein Bild,
sondern auch eine geistige Realitdt. Dadurch existiert zwischen den

36. C.J. Hefele, Conciliengeschichte nach den Quellen bearbeitet, Bde 1-7,
Freiburg i. Br. 1855-1874, hier Bd. 3, S. 440. Mansi, 13,377. Der Beschlu des 7.
Okumenischen Konzils sagt weiter, daB wir den Ikonen, wie dem «timog» des Kreuzes
und den heiligen Evangelien und anderen heiligen Gerdten Weihrauch und Lichter, zu
ithrer Verehrung darbringen» (Mansi, a.a.0. und Hefele, a.a.0.). '

37.Johannes von Damaskus, Exdoois dxoifis tic 6p6od6Eov miorews IV,
PG 94, 1132.

38. Johannes von Damaskus, Adyos mpdros., PG 94, 1264. H.-G.
Beck, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich, Miinchen 1959,
301.

39. Johannes von Damaskus, ebd.: «Al Uhoi, avral pev xzaf’ Eavidg
dmpooxtvrror, Gv 8¢ ydotrog el mAiong O eixovibopevos, p€toyor xdpLrog yivov-
Tou xar &vakoylav». Vgl. F. Heiler,; Urkirche und Ostkirche, Miinchen 1937, S. 293.
Ders., Die Ostkirchen, Miinchen-Basel 1971, S. 193-194. '
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Heiligen und den Betenden eine lebendige Verbindung, sozusagen ein
Gebetskontakt»*. Diese Tatsache erklart, warum der hl. Johannes
von Damaskus sagt: «die Heiligen waren schon wihrend ihres
Lebens vom Heiligen Geiste erfiillt. Ebenso wohnt nach ihrem Tode
die Gnade des hl. Geistes unerschopflich sowohl in ihren Seelen und
ihren Leibern, die in den Grabern liegen, als auch in ihren Ziigen
und heiligen Darstellungen»*!.

Da die Ikone ein Mysterium ist, ist auch die Ikonenmalerei ein
sakraler Akt. Der Ikonenmaler muf3 durch Fasten und Gebet entspre-
chende vorbereitende Erlebnisassoziationen haben und die Farben mit
Weihwasser auflosen®?,

Die Kunstpsychologie sieht so in der Ikonenmalerei einerseits das
geistige Schauen und andererseits das Gestalten. Der Maler muB schaf-
fen, was er vorher - nach dem intensiven Gebet und Fasten - geschaut
hat. Der kiinstlerischen Gestaltung geht das personliche Erlebnis, die
geistige Schau voraus. Obwohl die Individualitdt des Malers sich in
jeder Ikone spiegelt, soll sein Kunstschaffen keine subjektive und will-
kiirliche Abstraktion und Expression sein, sondern einen faBbaren,
verstdndlichen - sozusagen - lesbaren Ausdruck im Rahmen der kirch-
lichen Tradition finden.

Die Ikonenmalerei ist in der Kirche nicht autonom und verliert
niemals den Zusammenhang mit der liturgischen Theologie, die das
chalzedonische Bekenntnis von Christus als wahren Gott und wahren
Mensch als Voraussetzung hat. Der liturgische Charakter der christli-
chen Malerei ist daraus erstanden, daB sie bestens den Sinn und den
Gehalt des christlichen Gottesdienstes zu versinnbildlichen und zur
Verwirklichung der Ziele desselben beizutragen vermag. Die Ikonen
tragen dazu bei, da} wir in der irdischen Liturgie vorauskostend an
jener himmlischen Liturgie teilnehmen, die in der himmlischen hei-
ligen Stadt Jerusalem gefeiert wird. Die Ikonen fiihren zu dem
Erleben des Begriffs der sogenannten «liturgischen», oder «verdich-
teten» Zeit («temps cultique», «temps consacré»). Nach diesem
Begriff hort die Zeit im Kult auf, in der Form der Vergangenheit, der

40. L. Ouspensky, Symbolik des Orthodoxen Kirchengebiudes und der Ikone
(aus dem Russischen libersetzt von N. Ozolins), in: E. Hammerschmidt, P.
Hauptmann, P. Kriiger, L. Ouspensky und H.J. Schulz, Symbolik des
Orthodoxen und Orijentalischen Christentums, Stuttgart 1962, S. 69.

41.Johannes von Damaskus, Adyos nodros..., PG 94, 1249.

42. Metropolit Seraphim, a.a.0., S. 99.

OEOAOTITIA, Tépog EA’, tevyn 1-2 2
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Gegenwart und der Zukunft zu bestehen, und verwandelt sich in ein
mystisches Erlebnis, wobei Ewiges, Vergangenes, Kiinftiges und «Es-
chata», d.h. die Vorgeschichte und die Hauptetappen des Erlosungs-
werkes Christi, wie auch die von diesem herriihrenden, und bis in die
letzten Tage sich erstreckenden Heilsgiiter, in mystischer Weise als
iiberzeitliche Gegenwart erscheinen und wie vor uns dastehend mysti-
sch erlebt werden. Diese Tatsache erkliart, warum in den Texten der
orthodoxen Liturgie unablissig Situationsausdriicke in der Zeitform
des Prasens und das Wort «heute» (ofjuegov) auftreten®.

Ein solches «heute» erschallt, wie aus den Hymnen, so auch aus
den Ikonen, die den Symbolismus mit dem Realismus und den Reali-
smus mit dem Symbolismus verbinden. Die Ikonen verkdrpern den
echten Begriff der liturgischen «Anamnese» (&vduvnolg), die niemals
und nie einseitig als ein gedanklicher Vorgang erldutert wird, bei dem
die Gedanken von der Gegenwart zur Vergangenheit in der Weise
zurtickkehren, wie man sich auch aller anderen historischen Fakten
erinnert. Die Liturgie bedeutet Gedéchtnis der Gegenwart des Herrn,
der durch dieses Gedichtnis wahrhaft gegenwartig ist und jetzt kom-
mt, wie er in der Vergangenheit gekommen war und am Ende der
Zeit kommen wird. Das Historische wird durch seine Anwesenheit in
der Gegenwart mit seiner eschatologischen Verheilung verbunden*.

Das Mysterium der Erldsung, das sich in Worten und symboli-
schen Handlungen vollzieht und sich im Sakrament vollendet, wird in
der Ikonenmalerei anschaulich erschlossen, und die Ikonen erhalten
dadurch einen konkreten Inhalt und ihren Platz «im Komplex der
Gottesdiensthandlung»®. Als Stitte der gegenwirtig werdenden My-
sterien des Lebens Christi erweist sich der Kirchenraum auf Grund’
seiner Tkonographie. In seinem Ikonenschmuck wird der Kirchenraum
nunmehr gleichsam selbst zur Liturgie, indem er die liturgisch-sa-
kramentale Gegenwart Christi, der Gottesmutter, der Engel und der
Heiligen darstellt und darstellend mitbewirkt*. Die Ordnung der

43. Vgl. E. Theodorou, Theologie und Liturgie, Athen 1984, 15-16. Ders., Le
Christ dans le cycle des fétes de I’ Eglise Orthodoxe, in: Le Christ dans la litur-
gie. Conférences Saint-Serge XXVIle Semaine d’ études liturgiques, Paris (24-28
Juin 1980), hrsg. v. A.M. Triacca und A. Pistoia, Rom 1981, S. 245ff.

44. Vgl. J. Betz, Eucharistia, in: Sacramentum Mundi, Bd. 2 (1967) S.
1214-1233. N. Nissiotis, Die Theologie der Ostkirche im okumenischen Dialog-
—Kirche und Welt in orthodoxer Sicht, Stuttgart 1968, S. 121.

45. L. Ouspensky, Symbolik, S. 65.

46.H.J. Schulz, a.a.O., S. 92-93.
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Ikonen ist von der wirksamen Heilsbedeutung der dargestellten Per-
sonen oder Heilsereignisse bestimmt. Diese Ordnung hat liturgischen
Charakter und entspricht eher der heilsgeschichtlichen Verkiindigung
und Botschaft der biblischen Perikopen des liturgischen Festkreises als
einem autonomen Biblizismus.

Der erwihnte liturgische Charakter der christlichen Malerei ist
mit ihrem didaktischen Zweck verbunden. Der didaktische Charakter
der Ikonen tritt ganz klar darin zutage, daf sie zur liturgischen Erzie-
hung und Bildung beitragen konnen. Die Ikonen erziehen einerseits
durch die von ihnen représentierte Theologie und andererseits fiir die
Liturgie, d.h. fiir das bewute mit Verstehen stattfindende Erleben
aller Dimensionen des Gottesdienstes, die durch die Ikonographie
versinnbildlicht werden. Dazu haben sie einen katechetischen, padago-
gischen und kerygmatischen Zweck, indem sie schlechthin die dog-
matische und moralische Orientierung der Glaubigen fordern. Die
heiligen Ikonen sind sozusagen eine Bilderbibel oder eine Bilderka-
thechese, denn die Ikonen stellen in Farben die Heilstaten und
Vorbilder der Frommigkeit dar, sind also auch ein Mittel der Beleh-
rung, Erbauung und Erweckung frommer Gefiihle, Stimmungen und
Willensentscheidungen. Was im Geschriebenen das Wort, das verkiin-
digt und vergegenwartigt das Bild durch die Farben*. Theodor von
Studion sagte, «jenes, was im Evangelium auf Papier und mit Tinte
ausgedriickt ist, wird auf den Ikonen durch verschiedene Farben oder
durch irgendein Material verstdndlich gemacht»*. Wihrend der
Sitzungen des 7. Okumenischen Konzils wurden viele Erzihlungen
oder Zitate der Kirchenviter gelesen, die die Erweckungs—und Bil-
dungskraft aus der Betrachtung der hl. Ikonen betonen.

Im Westen sind charakteristisch die Meinungen, wie sie
Thomas von Aquin und Luther formuliert haben. Thomas
bestimmte den Zweck der Bilder als einen dreifachen:

1. Sie sollen die Andacht fordern;

2. sie sollen an das Beispiel der Heiligen erinnern;

3. sie sollen die Unwissenden belehren®.

Luther sagte: «Es ist gut, da3 es biblische Bilder gibt, damit auch

47. Hefele, Bd. 4, 402.
48. Theodoros Stouditis, 'Avmgonuxog Adyos mpdrog..., PG 99, 340.
49. C. Lidtke, Bilderverehrung, in: KL, Bd. 2 (1883) S. 814.
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die des Lesens Unkundigen die Bibel kennenlernen (biblia pauperum-
Armenbibel) und keiner sagen kann, Gott sei nicht zu finden»*.

Das ésthetische Erlebnis aus der Ikonenverehrung stellt ein
rezeptives Verhalten des Geistes dar. Das bedeutet, dal unser Geist
sich hier empfangend vehilt. Seine Haltung ist weniger aktiv als viel
mehr kontemplativ. Wir werden von der Ikone innerlich ergriffen, ge-
packt, erfiillt. Indem wir gleichsam den Odem der himmlischen Wir-
klichkeit verspiiren, wachsen unserer Seele Schwingen.

Nach dem Gesagten ist die christliche Malerei als Ikonographie
keinesfalls nur eine zierende dekorative Girlande des kirchlichen
Lebens; sie ist ein wesentlicher Ausdruck der christlichen Spiritualitét
und Identitdt. Deshalb wird sie immer impressionistische Tendenzen
haben, die zwei Extreme vermeiden. Diese Extreme sind einerseits
der dsthetische Naturalismus und Sékularismus und andererseits der
absolute Expressionismus und die extremen Stromungen der abstrak-
ten und individuellen Kunst, die zur Privatisierung, Monologisierung
und Isolierung fiihren, und die nicht nur an der Kirche als Gemein-
schaft scheitern, sondern zuletzt auch am Werk selbst, indem sie
gegenstandsfreie Autonomie schaffen und so die bildlichthematische
Heteronomie der Ikonenmalerei aufgeben.

In der Ikonenmalerei wird die dynamischste aller dsthetischen
Kategorien verwirklicht. Es handelt sich um die &sthetische Kategorie
des Erhabenen, dessen Spezifikum darin liegt, da3 der Inhalt sozusagen
die Form sprengt. Keine sinnliche Form ist dem Erhabenen
angemessen’. Gegeniiber der gottlichen Wirklichkeit fiihlt der
Ikonenmaler seine Kleinheit, Schwéche, Hilflosigkeit, Begrenztheit. So
wie die dsthetische Kategorie des Erhabenen von allem Naturalismus
befreit ist, weist sie einen groBartigen Dynamismus auf. Dieser Dyna-
mismus hat gar nichts zu tun mit einer statischen Bewegungslosigkeit,
zu welcher manche die orthodoxe kiinstlerische Schopfung verurteilen
mochten, indem sie auf die getreue Kopie, gedankenlos stilistische
Imitation und museale Konservierung oder klischeehafte Reproduk-
tion élterer Originale und Einzelexemplare hinweisen. Wenn auch
diese Kopierung hie und da virtuose Kopierer vorweisen mag, so
verwandelt sie doch die orthodoxe Kunst in eine Kopiertechnik, die,
wenn die Mode fiir die erst bekannt gewordene byzantinische Kultur

50. E. Fahlbusch Taschenlexikon Religion une Theologie, Bd. 1, Gottingen
1971, S. 278.
51.J. Hessen, Lehrbuch der Philosophie, Bd. 2, 236.
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vorbei ist, eine Sittigung verursachen wird. Die orthodoxe kirchliche
Kunst wird da sicherlich mit neuen Themen und kiinstlerischen Mo-
tiven - allerdings unter der Voraussetzung, daf3 ihr liturgischer, mysta-
gogischer und erhebender Charakter beibehalten wird - die Besonder-
heit und Tiefe der orthodoxen Spiritualitdt verbreiten und von jegli-
cher naturalistischer und sdkularisierter Tendenz befreit sein.

Die Ikonenmalerei muf3 beweisen, daBl der Geist «weht, wo Er will»
(Joh 3, 7) und von jedem Konformismus frei macht>2. Das macht auch
klar, daB die theologische Asthetik der Ikonen groBe Okumenische
Bedeutung hat. Vom 6kumenischen Standpunkt aus konnten wir die
folgenden vier Punkte erwédhnen:

1) Wihrend der ersten «Okumenischen Akademie» in Graz hatte
Seine Eminenz Joseph Kardinal Ratzinger betont, da3 fiir die Wieder-
vereinigung zwischen Ost und West der Geist des gemeinsamen Erbes
des ersten Jahrtausends groffe Bedeutung und - sozusagen - normativen
Charakter hat®. Das gilt auch fir die EntschliiBe des siebenten
Okumenischen Konzils. Diese EntschliiBe waren Produkt, Eigentum
und Erbe der ungeteilten Kirche der vereinigten alten Patriarchate
(Rom, Konstantinopel, Alexandrien, Antiochien, Jerusalem). Die Kon-
zilsvater sagten, dal «die ganze Kirche sich freuen solle, weil sie wieder
geeinigt sei»*,

DaB3 der Papst seine Zustimmung dazu gab, erhellt schon aus
seinen Briefen an den Hof und an den Patriarch Tarasius und aus der
Sendung seiner Legaten, die eine bedeutende Rolle zur Formulierung
der BeschliiBe des Konzils spielten’s.

In der Synode von Konstantinopel der Jahre 879-880, die als die

52. Fir die Vielfalt der Formen der Ikonenmalerei sagt der hl. Photios der Grofe,
daB «o¥ maviwg Avpaivetor TV elroviopdtov 10 Gvopolov TV Tiig €ixévog @uowy xal
v aMBetav. OV yaQ POV OXMUOTL OOUATOS KoL POREPTS eixovileTor XoduatL 10 €ixo-
vitopevov, M xol ol duabéoel, kal magemouévy TEdEEL, kol nabdv éupdoet, ®ol
wonwv iepov dvabéoel, xai émypappdtomv éounveiq, xoi ocupBérowg £Eaipértolg...»:
Photios, EmoroAr) B drmoloynuxy mpog 1ov sdnav Nixdhaov, PG 102, 608.

53. J. Ratzinger, Prognosen fiir die Zukunft des Okumenismus, in: Okumeni-
sches Forum. Grazer Hefte fiir konkrete Okumene, 1 (1977) 36: «Obgleich uns nicht
gegeben ist, die Geschichte stillzustellen, den Weg von Jahrhunderten zuriickzunehmen,
darf man doch sagen, daB nicht heute christlich unmdglich sein kann, was ein Jahrtau-
send lang moglich war».

54. Hefele, Bd. 3, 450.

55. A.a.0, S. 427.
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achte Okumenische Synode betrachtet werden kénnte, trug der Pa-
triarch von Konstantinopel Photios, der sich auf dieser Synode mit
Rom ausgesohnt hatte, vor, dal das zweite Konzil zu Nicda ganz all-
gemein als siebentes Okumenisches Konzil gezihlt werde. Kardinal
Petrus, als einer der Legaten des Papstes in dieser Synode, «war
damit vollig einverstanden und bedrohte sogleich jeden mit dem
Anathem (Kirchenbann), der es nicht das siebente nennen wiirde».
Als der erste von allen unterschrieb die Entschliisse derselben Synode
der Legat des Papstes, Bischof Paul von Ancona. Er begleitete seine
Unterschrift mit den Worten: «Ich anerkenne die zweite Synode zu
Nicda als die siebente 6kumenische». Diese Worte unterzeichneten
auch die beiden anderen Legaten des Papstes; dhnlich driickten sich
die Vertreter der orientalischen Patriarchate aus, und nach ihnen
unterschrieben alle anderen Bischofed’.

In dem das 7. Okumenische Konzil betreffenden Briefwechsel zwi-
schen Papst und dem Hof bzw. dem Patriarchen von Konstantinopel
sehen wir freilich die Spuren einer Tendenz zur Vorfithrung eines
Primats der Superioritdt. Trotzdem miissen wir die Tatsache unter-
streichen und hervorheben, dal Rom und Konstantinopel damals um
der kirchlichen Einheit willen ihre eigentliimlichen Traditionen und
Anspriiche vorbildlich und echt 6kumenisch im Geiste der Liebe
beseitigten. Deshalb schrieb Tarasios: In der Synode «nahmen wir
Christus zum Haupte oder Prisidenten»®. Dieses BewulBitsein war
verbunden mit der Anerkennung nicht des Jurisdiktion-Primats,
sondern des Ehren-Primats des Papstes als des Vorsitzenden der
Liebe. Deshalb hielten beim 7. Okumenischen Konzil die Legaten des
Papstes die Rede und unterschrieben als die ersten der Reihe nach.

Vom okumenischen Standpunkt aus wére es besser und ausdrucks-
voller, wenn wir bei okumenischen Veranstaltungen der Benennung
«zweites Konzil von Nicda» den Ausdruck «siebentes Okumenisches -
Konzil» vorziehen wiirden.

2) Die Ikonenverehrung ist nicht nur Beschluf3 dieses Konzils,
sondern auch Tradition der alten Kirche, die von allen grof3en Kirchen-
vatern des Ostens und des Westens bejaht wird. Die Kirche fiihrte
sehr frih Bilder und Ikonen ein. Selbstverstdndlich ist alles, was or-
ganische Kontinuitdt hat, anfénglich im Keim vorhanden. Das kann

56. Hefele, Bd. 4, 461.
57. Aa.O, S. 462.
58. Hefele, Bd. 3, 451.
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man auch fir die Bilder - und Ikonenmalerei sagen, die anfangs—
wegen des Gotzendienstes der Umwelt und der Verheimlichung der
christlichen Mysterien (Arkandisziplin) — symbolische Ikonen benutz-
te. Schon Tertullian gibt Zeugnis, da3 die Bilderverehrung in den
ersten christlichen Jahrhunderten bekannt und geiibt war>®. Zahlreiche
Stellen der Kirchenviter legen in Wirklichkeit Zeugnis dafiir ab, daf} sich
die Ikonen in den Kirchen auf die ersten Jahrhunderte zuriickfiihren
lassen. Der hl. Basilius sagt in einem Brief: «Ich kiisse voll Ehr-
furcht die Ikonen, da sie der apostolischen Uberlieferung gemif uns
nicht verboten, vielmehr in allen unseren Kirchen aufgestellt sind»®.
Wie Basilius, erwdhnen Ikonen in den Kirchen Gregor von Nyssa,
Johannes Chrysostomus, Kyrill von Jerusalem, Kyrill
von Alexandrien, Johannes von Damaskus, Augustinus,
Hieronymus, Ambrosius, Paulinus von Nola, Gregor der
Grofle u.a.b.

3) Einen Bruch mit der Tradition der Ikonenverehrung bedeutete
der Sturm der Reformation gegen die Ikonen, die abgelehnt und besei-
tigt wurden, z.B. von Karlstadt$?, Zwingli® und Calvin®. Unter
ihrem Einflu3 wurden in der Schweiz, in Frankreich, in den Niederlan-
den und auch in Deutschland zahlreiche Kunstwerke vernichtets,

Fir Luther selbst waren die Bilder Adiaphora «und nur abzu-
schaffen wo man ihre Stiftung als verdienstliches Werk ansah... Spater
wurde die Zulassung der Bilder bei Luther immer mehr zu einer Aner-
kennung, ja Empfehlung»®. Wir haben schon erwédhnt, was Luther iiber
den didaktischen Charakter der Bilder sagte.

Heute mehren sich die Stimmen, die fiir eine stirkere Heranzie-
hung der Kunst im evangelischen Gottesdienst eintreten. In seiner

59. C. Ludtke, Bilderverehrung, S. 816-817.

60. Basileios, EmotoAn 1€ (360) mooc “TovAwavov tov magafdrny, PG 32,1109.

61. Vgl C. Lidtke, Die Bilderverehrung und biblische Darstellung in den
ersten christlichen Jahrhunderten, Freiburg i. Br. 1874,S. 19ff.

62. Mit seiner Schrift «Von Abtuung der Bilder» gab der Reformator Andreas
von Karlstadt den Anstol zu einem Bildersturm (Wittenberger Unruhen 1521-1522
- Beseitigung der Bilder): O. Vasella, Andreas von Karlstadt, in: LThK 5 (1960)
1363-1364.

63. E. Iserloh, Bilderstreit, in: LThK 2 (1958) 463.

64. A.a.0., S. 464.

65. H. Schade, Bild-Bildverehrung-Bilderstreit, in: Sacramentum Mundi,
Bd. 1 (1968) S. 598-604.

66. E. Iserloh, a.a.O., 463.
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beriihmten Kaiser- Geburtstagsrede (1907) liber «Protestantismus und
Katholizismus in Deutschland» fragte Adolf von Harnack beim
Vergleich des katholischen mit dem evangelischen Gottesdienst: «Ist
nicht die Herbeiziehung des &dsthetischen Elements, der Kunst, im
Gottesdienst in groBerem Umfange wiinschenswert? Selbst wenn die
puritanische Form des Kultus, die der Mehrzahl der ernsten Christen
allein erwiinschte sein sollte - konnte nicht, da die religidse Anlagen
und Bediirfnisse des Menschen so verschieden sind, die eine Form
friedlich neben der anderen stehen?%’» Schon im neunzehnten Jahr-
hundert hatte Wilhelm Ldohe, der in Neuendettelsau die Diako-
nissenarbeit bahnbrechend weiterentwickelte und gestaltete, das dsthe-
tische Element und den Schmuck der Paramente in die Evangelische
Kirche eingefiihrt und ausgedehnt verwendet®. Nach dem 2. Welt-
krieg bejahen viele Protestanten die Ausschmiickung der Kirchen mit
Bildern. In vielen evangelischen Kirchen ist der krampfhafte Rigori-
smus und Puritanismus gegen die Bildermalerei iiberwunden. Viele
Protestanten verstehen heute, daf3, wie die Worte der Dichtkunst oder
die Tone der Musik fiir die Ohren, so das feste Material der Archi-
tektur oder die Farben der Bildermalerei fiir die Augen gut sind. So
kommt in einigen evangelischen Kirchen allmédhlich mit schiichternen
Schritten — zum mindesten mit didaktischem Zweck — die Bilder-
Wand-Malerei und die Bilder-Glas-Malerei zuriick, wenn auch nicht
in derselben Quantitdt und demselben liturgischen und mystagogi-
schen Charakter, wegen der Verwerfung der Heiligenverehrung. Diese
allmahliche Riickkehr einiger evangelischer Kirchen zu einer gemein-
samen alten Tradition beschrinkt sich nicht nur auf die Produktion
von symbolischen Farbbildern. Sie betrifft auch die didaktische Dar-
stellung von Szenen aus dem Leben Jesu and von Personen oder Ta-
ten der biblischen Heilsgeschichte.

Diese neuprotestantische Richtung gehért auch zum gemein-
samen Erbe des ersten Jahrtausends. Die dogmengeschichtliche
Untersuchung der Ikonentheologie, wie sie sich in den Akten des 7.
Okumenischen Konzils darstellt, miite wohl auf einen doppelten Bil-
der- und Ikonenbegriff, den es in der kirchlichen Tradition gibt, auf-
merksam machen: einen eher aristotelischen, wonach das Bild das

67. ). Hessen, Religionsphilosophie, Bd. 2, Miinchen- Basel 21955, S. 65.

68. E. Theodorou, Hpwides tic yotoniavixic Gydmns - Al Swaxdvicoar S
v aldvwv, Athen 1949, 128ff. I. Exner, Die Diakonie der Paramentik, in: Diakonis-
senbuch, hrsg. v. Kaiserswerther Verband Diakonissenmutterhéduser, 1935.
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duBlere Zeichen fiir eine von ihm getrennte Wirklichkeit ist, auf die es
nur pidagogisch fiir den Menschen als ein sinnliches Wesen hinweist,
und einen — der Formulierung und nicht dem Inhalt nach — eher
platonischen, wonach das Bild an der Wirklichkeit des Abgebildeten
gnadenhaft partizipiert, mehr oder weniger doch die reale Anwesen-
heit des in ihm Abgebildeten herstellt®”. Die neuprotestantische
Richtung 148t nur den ersten Bilderbegriff zu seinem Recht kommen.

AuBerdem bleibt in der christlichen Okumene immer der positive
Einfluf3 des Protestantismus, der den Orthodoxen und den Katholiken
die Ermahnung bringt, daB die Bilder nicht Mi3brauch und Selbstzweck
in einer zeremoniellen oder rubrizistischen rein formalen Seite eines
magischen Gottesdienstes sind. Die Ikonen sind vielmehr ein Mittel
iiber die Rubriken hinaus im wesentlichen Bereich der Heilsékono-
mie, Mittel jener sinnenfilligen Zeichen der echten christlichen From-
migkeit und im besonderen der liturgischen Handlung, die sowohl ex
opere operato, d.i. durch die gnadenhafte Heilsvermittlung, als auch
ex opere operantis (Ecclesiae), d.h. durch die freiwillige, tdtige und
bewulte gottesdienstliche Mitwirkung der Glaubigen”, wirkt. Die
Ikonenverehrung muf3 nicht magisch sein, sondern ist Ausdruck des
Liebestausches, der sich von oben nach unten und von unten nach
oben besonders in der Liturgie vollzieht. Die Ikonen miissen uns
immer erinnern, da3 der Gottesdienst das heilige Spiel von Gottes
Liebe und menschlicher Gegenliebe ist, der Doppelaspekt einer
absteigenden und einer aufsteigenden Linie, die die Tatsache veran-
schaulicht, da3 Gott zum Menschen herabsteigt und der Mensch zu
Gott emporsteigt. Dieser positive Beitrag des Protestantismus zur
Erneuerung des SelbstbewuBtseins der Orthodoxen und der Katholiken
und zur richtigen Bewertung der traditionellen Ikonenmalerei hat wir-
klich 6kumenische Bedeutung.

In demselben Rahmen ist auch aus orthodoxer Sicht die Tatsache
begriiBenswert, dafl die Ikonenmalerei heute mit dem Ostlich-orthodoxen
EinfluB auch im Westen den traditionellen Zusammenhang mit der
Theologie besser ausdriickt, indem sie einerseits die Gefahren der
extremen Abstraktion vermeidet und ihre Autonomie bewahrt und

69. Vgl. K. Rahner, Schriften zur Theologie, Bd. IV, Neuere Schriften, Einsie-
deln-Ziirich-Koln 1964, S. 299ff.

70. Vgl. E. Theodorou, Theologie und Liturgie, S. 171. C. Vagaggini,
Theologie der Liturgie, bearb. v. A. Betz, Einsiedeln-Ziirich-Koln 1959, S. 32, 58.
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andererseits von jedem Naturalismus und Sdkularismus immer mehr
befreit wird.

4) Die bilateralen und die multilateralen Dialoge hétten besseren
Erfolg, wenn sie nicht nur die theologische Formulierung, sondern
auch die Erlebnisse und die Ausdrucksweise der lebendigen Frommig-
keit und Spiritualitdit der Gemeinden beriicksichtigten. Zu dieser
Ausdrucksweise gehoren auch die christlichen Kiinste bzw. auch die
Ikonen - und Bildermalerei (wie die Hymnologie, die Musik, die
Architektur usw.). Ich mochte erwdahnen, da eines der Themen des
Dialogs zwischen Orthodoxen und Anglikanern die Theologie der
Ikonen ist. Die Okumene, die sich durch die Kommission «Faith and
Order» des Weltrates der Kirchen um die Erstellung von Konvergenz-
texten, z.B. des Lima- Dokuments iiber Taufe-Eucharistie-Amt, miiht,
kénnte und miiBte weit mehr in dhnlicher Weise den Okumenismus
der Basis, den Austausch und die Anndherung der Konfessionen
durch audio-visuelle Mittel fordern. Abgesehen von den Ikonen-Aus-
stellungen, an denen der Stiftungsfonds Pro Oriente einen wichtigen
Anteil hat, konnte der Okumenismus Ikonen-Bildbinde, Lichtbilder,
Dia-Positive, Tonbildreihen, Videokasetten, Kino-und TV-Filme,
Satelliten-TV-Programme benutzen, um zu einer optischen Theologie
(einer 6kumenischen Ikonenmalerei) durch die Vermittlung des Bild-
Gedachtnisses auf Gemiit und Willen der Christen einzuwirken, die
trennenden Grenzen abzuschaffen, die Christen ndher zueinanderzu-
bringen und ihnen zu zeigen, daf ihre Bilder-und Ikonenmalerei in
groBem Umfang von derselben theologischen Entelechie inspiriert und
beseelt ist. Der hl. Photius hat in der erwédhnten Synode von Konstan-
tinopel betont, daf3 die bestehenden Differenzen, — fiir die jeweils der
Zeitgeist, der Zeitgeschmack, die Anpassung an die ortlichen Erford-
ernisse und &sthetischen Kriterien, die Eigenart und die Kultursitu-
ationen der Volker und die Eigenart der verschiedenen liturgischen
Riten mitbestimmend waren — die Vielgestaltigkeit in der Einheit
und die Einheit in der Vielfalt beweisen kénnten. Der Okumenismus
des theologischen Wortes muB durch den komplementiren Okumeni-
smus der Bilder und der Ikonen ergénzt werden.

Hier er6ffnen sich fiir die Ikonen iiber die konfessionellen Gren-
zen weit hinausreichende 6kumenische Horizonte. Die Bildung einer
6kumenischen Konvergenz-Ikonographie koénnte heute der Okumeni-
schen Theologie wertvolle Aufschliisse bringen. Die Kunst kann fiir die
Konfessionen gleiche Stimmungen allgemein faBlich darstellen und
durch die gemeinsame Stimmung die Gemeinschaft zum Erlebnis
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bringen. Das Postulat der christlichen Okumene mu8 immer sein: «In
necessariis unitas, in dubiis libertas, in omnibus caritas».
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