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Wort zu diesem Heft

Die Liturgische Kommission fiir Osterreich (LKO) hat das Symposion 1996, welches
am 7./8. Oktober im Bildungshaus St. Virgil in Salzburg stattfand, dem Thema , Frauen
und ihre Rolle in liturgischen Feiern* gewidmet.

Nach einem kurzen Erdffnungswort des Vorsitzenden der LKO, Diozesanbischof Dr.
Egon Kapellari, schilderten in einem ersten Programmabschnitt drei Frauen, wie sie Litur-
gie erlebten und erleben: Anni Czernin, Klagenfurt, langjihrige Mitarbeiterin in der Ka-
tholischen Frauenbewegung Osterreichs; Elisabeth Schneider-Brandauer, Anif, seit 10
Jahren in der Kombination von Gemeindearbeit und Unterricht titig; Dorothea Schwarz-
bauer-Haupt, Pastoralassistentin in Linz.

Im ersten Hauptreferat ging Veronika Priiller-Jagenteufel, Assistentin am Institut fiir
Pastoraltheologie und Kerygmatik in Wien, auf die sog. ,, Frauenliturgien* aus der Sicht
feministischer Theologie ein. Auf dem Hintergrund der Entstehung liturgischer Feiern von
und mit Frauen stellt die Referentin Anfragen an die Kirchenleitung, aber auch an femini-
stische Liturgien und gibt Anregungen fiir eine Erneuerung der Gottesdienstpraxis.

Impulse fiir eine frauengerechte Sprache in der Liturgie gibt Ursula Schachl-Raber,
Theologin — ihre Schwerpunkte liegen in den Bibelwissenschaften und der Frauenfor-
schung — und Lektorin an der Kath.-Theol. Fakultit der Universitit Salzburg. In ihrem
Referat zeichnet sie geschichtliche Stationen auf dem Weg zu einer geschlechtergerechten
Sprache nach, geht dem Zusammenhang von Sprache und Wirklichkeit auf den Grund und
bringt schlieflich die gewonnenen Erkenninisse in den liturgischen Kontext ein.

Das zweite Referat von Ursula Schachl-Raber, ,, Frauen in paulinischen Gemeinden.
Neutestamentliche Impulse fiir ein Gemeindeleben heute®, konnte aus zeitlichen Griinden
leider nicht mehr verdffentlicht werden. Die Autorin wird ihren Beitrag voraussichtlich in
einem der néchsten Ausgaben des , Heiligen Dienstes verdffentlichen. Interessenten kin-
nen das Referat aber auch bei Frau Schachl-Raber unter folgender Adresse direkt anfor-
dern: MMag. Ursula Schachl-Raber, Sagerer 28, A-4881 Straf3 im Attergau, Tel. und Fax:
07667/7022.

Einen interessanten Einblick in die rituellen Reinheitsvorstellungen im Mittelalter bietet
Gisela Muschiol, Historikerin in Miinster. Anhand zahlreicher Quellentexte fiihrt die Refe-
rentin bemerkenswerte Beispiele fiir die liturgische Betdtigung von Frauen, vor allem aber
fiir deren Ausschiuf3 von der Liturgie an. Als Hauptgrund dieses Ausschlusses nennt Mu-
schiol das Verstindnis von Menstruation und Geburt als biologische — und rituelle — Un-
reinheit.

In seinem Referat ,,Ein erwachendes Bewuftsein. Frauen in offiziellen Texten und Do-
kumenten zur Liturgie“ bietet Eduard Nagel, Hauptschriftleiter der Zeitschrift
.~ Gottesdienst” in Trier, eine Bestandsaufnahme jener liturgischer Dienste und Amter, die
derzeit vom liturgischen Recht bzw. den liturgischen Biichern ausdriicklich auch Frauen
zugestanden werden. Nagel weist darauf hin, daf§ sich in der Kirchengeschichte die
~gefeierte Liturgie immer als stirker erwiesen hat als unbegriindbare kirchenamtliche
Einschrinkungen®. Die zunehmende Beriicksichtigung von Frauen in kirchenamtlichen
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Texten — auch wenn es sich noch um kleine Schritte handelt — diirfe fiir die Zukunft Mut
machen.

Zwischen den Referaten waren verschiedene Gesprichskreise mit Austauschméglich-
keiten fiir die Teilnehmerinnen und Teilnehmer am Symposion vorgesehen. Diese Ge-
sprichskreise boten die Moglichkeit, in den Referaten angesprochene Themen in Klein-
gruppen zu vertiefen, aber auch neue Aspekte des Themas des Symposions zur Sprache zu
bringen. Kurzberichte von den Gesprichskreisen werden ebenfalls in diesem Heft verdf-
fentlicht.

Besonders erwdhnenswert ist in diesem Zusammenhang der Bericht iiber den Ge-
sprichskreis ,, Inklusive Sprache von Silvia Arzt, Assistentin am Institut fiir Katechetik und
Religionspddagogik in Salzburg. Die Autorin stellt zu dieser brisanten Thematik auch eine
wHandreichung zur Verdnderung exklusiv mdnnlichen Sprachgebrauchs* vor.

Einen beeindruckenden Akzent auf dem Symposion setzten Frauen des Ausbildungsin-
stitutes der Erzdiozese Salzburg unter Leitung von Ursula Schachl-Raber, die am Abend
des ersten Tages Erfahrungen von Frauen in der Liturgie und Gemeinde szenisch und
kreativ aufbereiteten. In diesem Heft werden vier Briefe an die ,,Mutter Kirche “ verdiffent-
licht, in denen Sorgen, Anfragen und Hoffnungen von Frauen — in teilweise ironisch poin-
tierten Worten — zum Ausdruck gebracht werden.

Den Abschluf dieses Heft bildet ein Referat, das zwar nicht am Symposion der LKO,
sondern auf der Tagung der Arbeitsgemeinschaft der Katholischen Liturgikdozenten im
deutschen Sprachgebiet gehalten wurde — die Tagung fand vom 23.9. bis 27.9.1996 in
Quarten statt —, das aber nichtsdestotrotz hervorragend zur Thematik des Symposions pafit.
Frau Dr. Diana Giintner hat dankenswerterweise ihr Referat ,,Die Frau als Vorsteherin
der Liturgie” fiir unsere Zeitschrift zur Verfiigung gestellt. Giintner weist in ihrem Artikel
darauf hin, dafs Frauen immer schon liturgischen Feiern vorstanden, wenn auch in unter-
schiedlichen Bereichen der Liturgie und in unterschiedlichem Maf3. Besondere Beachtung
verdienen ihre Ausfiihrungen zur gegenwidirtigen ,, Kinderliturgie*, wie sie etwa in Kinder-
gdrten oder pfarrlichen Kindergruppen gefeiert wird, weil diese in der Regel de facto von
Frauen geleitet wird. Aufgabe der Liturgiewissenschaft miisse es sein, Frauen in ihrem
vielfdltigen Engagement im Bereich der Liturgie wahrzunehmen und deren Leitungsdienste
theologisch zu deuten.

Die Schriftleitung

Hinweis: Wir mochten an dieser Stelle auf einen bedauerlichen Druckfehler in Heft
4/1996 auf Seite 263 hinweisen. Die fiir den Ostkirchendienst angegebene Vorwahl der
Telefonnummer fiir Paderborn ist 05251 (und nicht 04251). Wir ersuchen, den Fehler zu
entschuldigen.
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Streiflichter von Frauen zu:
. , FA
Frauen erlebten und erleben Liturgie . . .

Anna gzernin, Klage/nfurt

Vorbemerkung

Zuriickblickend auf 68 Lebensjahre habe ich erkannt, daB ich viele Stadien der liturgi-
schen Entwicklung und Ausfaltung erlebt habe und davon auch geprigt wurde.

Ich kann nur von mir und meinen Erfahrungen sprechen. Wenn ich aber dennoch ofters
das Wort ,,wir* gebrauche, dann méchte ich damit zum Ausdruck bringen, daB subjektive
Erfahrungen und Eindriicke sehr wohl wichtig sind, daB aber Liturgie letztlich nur im ,,wir®
— also miteinander und als Gemeinschaft wirklich erlebt werden kann.

Mir ist bewuBt geworden, daB es vor dem Konzil nie die Frage gegeben hat bzgl. des
Beitrages der Frau in der Liturgie; ich habe vielmehr erlebt, dal sowohl Médchen als auch
Burschen oder Frauen und Ménner in gleicher Weise in die damals mogliche aktive Mitfei-
er und Mitgestaltung der Heiligen Messe einbezogen wurden.

Wenn ich in meinen Ausfiihrungen die eine oder andere Kritik anbringe, dann nicht um
der Kritik willen, sondern als Anregung fiir weiteres Nachdenken.

1. Kindheit und Jugend (1928—ca. 1947)

Ich stamme aus einer sehr gliubigen Familie. Die Eltern haben uns schon als Kleinkin-
der religits gefiihrt; wir haben es gerne gehabt, wenn die Mutter uns anhand einer kleinen
Bibel die Geschichten des Alten und Neuen Testaments vorgelesen hat; es war selbstver-
stindlich, daf die Eltern uns Kinder in den sonntiglichen Gottesdienst mitgenommen ha-
ben. Vor allem hat meine Mutter mir und meinen Geschwistern wihrend der Heiligen Mes-
se erklirt, was gerade am Altar geschieht und hat uns kindgerechte Gebete vorgesprochen.

Die Vorbereitung auf die Erstkommunion und Erstbeichte geschah auch durch die
Mutter, sie hat mich mit sehr viel Liebe und Ehrfurcht in dieses heilige Geschehen einge-
fiilhrt. Zu diesem Festtag bekam ich von meiner Schwester ein Kindergebetbuch, das ich
heiB liebte. Anhand der Bilder, die den Ablauf der Heiligen Messe deutlich machten,
konnte ich das Geschehen am Altar genau mitverfolgen und mit den Kindergebeten be-
gleiten.

Es war damals iiberhaupt nicht iiblich, bei der Heiligen Messe zur Heiligen Kommuni-
on zu gehen. Die ,Frithmessen® waren meistens als ,, Kommunionmessen® vorgesehen, bei
der Spiitmesse, bei Hochdmtern oder auch Totenmessen wurde die Heilige Kommunion
nicht ausgeteilt. AuBerdem galt noch die Meinung, zur Heiligen Kommunion konne man
nur gehen, wenn man unmittelbar vorher auch bei der Heiligen Beichte war. Meine Eltern
gingen bei jeder Heiligen Messe zur Heiligen Kommunion und so war es fiir mich und
meine Geschwister selbstverstindlich, auch mitzugehen! Oft waren wir alleine bei der
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Kommunionbank und auch in spiteren Jahren war ich sehr betriibt, wenn die Heilige
Kommunion nicht ausgeteilt wurde.

Nicht nur das Erlebnis der Heiligen Messe war fiir mich in diesen Kindertagen wichtig,
sondern ich erinnere mich auch noch daran, wie beeindruckt ich war, als ich sah, dal mein
Vater zur Heiligen Beichte ging — ich hielt ihn doch fiir unfehlbar!

Aus diesen Erfahrungen heraus bin ich der Uberzeugung, daB eine Beziehung zur Li-
turgie im Elternhaus grundgelegt werden muf3. Nicht die Diskussion mit den Kindern iiber
den sonntiglichen Kirchenbesuch darf im Vordergrund stehen, sondern vielmehr die Moti-
vation.

Die Kartage durften wir Kinder mit den Eltern in der Domkirche miterleben. Vom
Oratorium aus haben wir das Geschehen mitverfolgt, sicher nicht alles verstanden, manches
war fiir uns auch langweilig oder belustigend, aber die Zeremonien haben wir in uns aufge-
nommen und durch die Unterweisung der Eltern einen tieferen Zugang gefunden.

An den Werktagen gab es die ,.stillen Messen®; d. h. der Priester hat alle Gebete still fiir
sich (und fiir die Gemeinde) gebetet, das Volk war aufgefordert, ,.der Heiligen Messe an-
dichtig beizuwohnen und dafiir gab es in den Gebetbiichern die Texte fiir
~MeBandachten™ oder ,, Kommunionandachten® und sehr oft wurde wihrend der ganzen
Heiligen Messe der Rosenkranz gebetet. An den Sonntagen wurde die Frithmesse auch als
»stille Messe* gefeiert, bei der auch die Heilige Kommunion empfangen werden konnte.
Die Spitmesse war ein Hochamt, bei dem der Kirchenchor gesungen hat, sehr oft Lieder
ohne liturgischen Bezug.

Diese MeBfeiern waren fiir uns Kinder fad, auch die Predigt war meistens fad und fiir
uns nicht verstindlich. Unser Pfarrer hatte nicht die Gabe, Kinder und Jugendliche anzu-
sprechen.

Der Beginn der Nazi-Zeit (1938) brachte in den Erfahrungen eine wesentliche Ande-
rung:

Nachdem wir keine Fahrméglichkeit mehr hatten, um den 5 km langen Kirchenweg zu
bewiiltigen, sind wir in die Nachbarpfarre — und hier in die Filialkirche — ausgewichen, zu
dem wir nur %2 Stunde zu Full brauchten. Der Pfarrer dieser Pfarre war offen und aufge-
schlossen und wir fiihlten uns angesprochen.

Der Pfarrer hielt regelmibig sonntags Kinder- und Jugendseelsorgestunden, die wir
gerne besuchten — trotz eingeschrdnkter Freizeit am Sonntagnachmittag (zweimaliger
Kirchgang: vormittags Frithmesse, nachmittags Segensandacht und Seelsorgestunde) oder
anschlieBend an die Spitmesse. Auferdem war die Kirche im Winter bitterkalt! Religiose
Unterweisungen in nichtkirchlichen Ridumen war ja verboten.

Gerade diese Jahre waren fiir uns alle, die wir mitgemacht haben, und somit auch fiir
mich, ungeheuer kostbare Jahre:

— Wir wurden mit der damals neu eingefiihrten und von Pius Parsch (Klosterneuburg)
initiierten ,,Bet-Sing-Messe* vertraut gemacht. Es gab dazu zuerst nur abgezogene Blitter,
spiter dann ein kleines Heftchen und 1939 bekamen wir in der Didzese das ,,Heilige Volk*
als Gebetbuch, in dem nicht nur ,.die MeBfeier nach dem romischen MefBbuch* lateinisch-
deutsch abgedruckt war, sondern auch unter der Uberschrift ,MeBandacht* die Texte fiir
die Bet-Sing-Messe, aber auch noch fiir die ,,Stille Messe* und die Kommunionmesse.
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— 1943 kam das ,.Lied- und Gesangbuch* (fiir die Didzesen Gurk, St. Pélten u. Graz)
heraus: es war fiir den Volksgesang unentbehrlich und vor jeder Heiligen Messe wurde
jeweils mit allen MeBbesucherinnen und -besuchern ein Lied gelernt.

_ Sowohl Buben als auch Midchen wurden aufgefordert und angeleitet, nicht nur die
gleichbleibenden Teile der Heiligen Messe vorzubeten, sondern auch die wechselnden
Teile (Proprium) der lateinischen Messe deutsch vorzulesen, auch den Text des Evangeli-
ums.

— Aus den Jugendlichen hat sich ein Kinderchor gebildet, der sich sogar das Singen
lateinischer Messen getraute und bei besonderen Anldssen eingesetzt wurde; er hat aber
wesentlich den Volksgesang unterstiitzt und mitgetragen. Burschen und Médchen waren
Vorsdnger und Vorsidngerinnen.

— Das Mitfeiern und Mitgestalten von Andachten (Segen, Mai- und Heilige Hauptan-
dacht), der Roratemessen oder des Anbetungstages war uns allen eine Freude und auch
meistens ein tiefes Erlebnis.

_  Unser Pfarrer war der erste in der Diozese, der es wagte, gleich nach der gegebenen
Erlaubnis (?) die Osternacht wirklich in der Nacht zu feiern — zum Arger vieler Erwachse-
ner und Traditionschristen.

Ich habe sehr bald ein ,,Schott-Mefbuch® geschenkt bekommen, mit dem ich die Heili-
ge Messe gut mitfeiern konnte: ich habe mich orientiert an der lateinischen Sprache, mich
ausgekannt im kirchlichen Kalender bzgl. der Heiligenfeste. Ich konnte auch bei den
_stillen Messen** an Werktagen — wenn kein Ministrant da war — die Gebete und Antworten
in lateinischer Sprache geben und beten (Stufengebet, Orate fratres . . .)

In dieser Zeit kam in mir sehr oft der Wunsch auf, auch als Ministrant eingesetzt wer-
den zu konnen. Da es zu dieser Zeit gar nicht zur Diskussion stand, ob Médchen auch Mi-
nistrantendienste versehen konnen, hat mich der Wunsch nicht weiter beschiiftigt und auch
nicht belastet.

Das Schott-MeBbuch hat mich immer begleitet, auch nach dem Krieg in der Schule oder
spiter auch auf Reisen.

2. Seminar fiir Kirchliche Frauenberufe (1947-1950)

1947 bin ich zur Ausbildung in das Seminar fiir Kirchliche Frauenberufe nach Wien
gekommen, das ich 1950 abgeschlossen habe.

In den drei Ausbildungsjahren war die Mitfeier und Mitgestaltung der Liturgie ein be-
sonderes Anliegen der Seminarleitung.

Einige fiir mich sehr wesentliche Erinnerungen mochte ich hier aufzeigen:

Die Karwoche 1948 feierte die Seminargemeinschaft gemeinsam:

— Am Palmsonntag sangen wir mit verteilten Rollen die Passion

— Die Liturgie der Kartage feierten wir mit Prilat Dr. Karl Rudolf in der Deutsch-
Ordenskirche in der SingerstraBe, jeweils in den Morgenstunden; alles wurde lateinisch und
mit lateinischem Choralgesang mitgefeiert. Wihrend der Karsamstagsliturgie wurde ein
groBeres Kind getauft. Den Palmsonntag 1950 feierten wir in Klosterneuburg in der Pius-
Parsch-Kapelle, wobei uns vieles sehr eigenartig, weil ungewohnt, vorgekommen ist:

—  Wir bekamen iibergroBe Palmwedeln, die wir in den Hiinden halten muften.

— Eine Schola von Frauen hatte ,liturgische Gewiinder* an (alle in einem langen Kleid
und mit einem Schleier am Kopf).
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— Der Volksgesang war uns einigermafen vertraut, aber es wurden auch viele Wech-
selgesidnge eingebaut;

— Zur Heiligen Kommunion waren Hostien-Brotstiicke konsekriert worden, die wir
stehend empfangen haben; anschliefend wurde seitwiirts des Altars in einem Kelch der
unkonsekrierte Wein gereicht. (Kommunion unter beiden Gestalten war damals nicht mog-
lich!)

— Vom Zelebranten wurde zum FriedensgruB ein ,,Pax-Tifelchen mit KuB weiterge-
geben, das die Mitfeiernden entgegennahmen und auch mit KuB an den Nichst-
Umstehenden weitergaben.

Wiihrend des dritten Jahres muBiten wir von Stetten bei Klosterneuburg einmal in der
Woche zur Vorlesung nach Wien fahren und da hatten wir die Gelegenheit, im Haus der
Caritas Socialis, Pramergasse, mit einem griechisch-unierten Priester nach diesem Ritus die
Heilige Messe zu feiern. Dabei gab es die Moglichkeit, die Heilige Kommunion unter bei-
den Gestalten zu empfangen! Ich habe damals dazu sehr wenig Zugang gefunden.

In der Seminargemeinschaft haben wir die kirchlichen Feste sowohl liturgisch, als auch
auflerkirchlich schén gestaltet:

— Wir wurden angeleitet, Gebete zu den Kreuzwegstationen selbst zu formulieren,
auch fiir Andachten u. &.

— Wir hielten Stationsgottesdienste, Prozessionen, Andachten und auch die Wochen-
tagsmessen waren nie nur ein ,,andédchtiges Beiwohnen®,

— Wir wurden auch in das kirchliche Stundengebet und damit in das Psalmengebet
eingefiihrt — mit dem ich aber sehr lange nicht viel anfangen konnte.

— Es wurde auch viel Wert darauf gelegt, Festfeiern im Dom zu St. Stephan mitzuma-
chen.

Als zukiinftige Seelsorgehelferin/Pastoralassistentin habe ich in diesen Jahren ungeheu-
er viel an liturgischen Erfahrungen aufnehmen kénnen — es war mir bewuBt, diese auch im
neuen Aufgabenbereich weitergeben zu miissen!

3. Kirchliche Titigkeit

Wiihrend meiner 38 Jahre langen hauptberuflichen Kirchlichen Mitarbeit war es mir
immer ein Anliegen, die Liturgie in den Mittelpunkt zu stellen und entsprechende Hilfen
anzubieten.

3.1 Katholische Jugend (1950—-1963)

1950 kam ein neues diczesanes Gesang- und Gebetbuch heraus — das Heilige Volk —,
mit der wesentlichen Ergidnzung der deutschen Texte (Proprium) an Sonntagen und hohen
Festen des Kirchenjahres. Es war fiir mich selbstverstindlich, die Midchen der Kath. Ju-
gend in die Handhabung des ,.Heiligen Volkes® einzufiihren und sie zum Vorbeten zu er-
mutigen. Gleichzeitig erfolgte auch die Erklirung zu den einzelnen Teilen der Heiligen
Messe, das Vertrautmachen mit den liturgischen Gewindern und Geriiten und immer wie-
der die Aufforderung zum aktiven Mittun.

Jugendmessen wurden damals nicht viel anders gestaltet, als die Messe mit den Er-
wachsenen, aber die Jugend wurde doch mehr eingebunden, sowohl gesanglich als auch als
Lektoren. Es war damals keine Frage, was Madchen und Burschen im liturgischen Bereich
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tun diirfen oder nicht. Wer befihigt war, vorzusingen oder gut zu lesen, wurde entspre-
chend eingesetzt. Gelegentlich gab es bei Jugendmessen im kleinen Kreis, z. B. bei einer
Jugendwoche — durch den Priester die Moglichkeit, auch etwas ,,anderes® einzubauen: z. B.
selbst formulierte Fiirbitten, die sehr beeindruckend waren.

Besonders festlich wurden die Jugendmessen anliflich groBer Festlichkeiten gestaltet:
Bekenntnistage, Wallfahrten, Mitgliederaufnahmen u. 4. Der duBere Rahmen hat schon ein
feierliches Bild abgegeben und die liturgische Festfeier gehoben: Médchen im Dirndl, Bur-
schen in langer Hose und weiBem Hemd mit Gliederungsabzeichen, die Banner . . .

1960 Eucharistischer KongreB in Miinchen: Eine Gruppe indischer Tdnzerinnen hatten
die Erlaubnis, vor dem ausgesetzten Allerheiligsten einen meditativen Tanz zu tanzen!

3.2 Katholische Frauenbewegung (1963—1988)

Die Anregung, monatliche Frauenmessen in den Pfarren zu halten, wurde gerne aufge-
nommen, ebenso auch die Anregung, diese Messen selbst zu gestalten. Dafiir wurden ent-
sprechende Behelfe seitens der Didzesanleitung ausgearbeitet und zur Verfiigung gestellt.
Nicht nur Lieder wurden angeboten, sondern auch Fiirbitten, Meditationstexte, Gebete . . .

Waren die Frauen vor der Liturgiereform unbekiimmert bereit, das, was moglich war,
mitzugestalten (z. B. selbststindig Andachten zu halten), so zaghaft zeigten sie sich in den
spiteren Jahren. Es hat oft viel Zuspruch bedurft, sie zu ermutigen, auch sich selbst aktiv
einzubringen. (Fiirbitten zu formulieren und vorzutragen, Gebete zu sprechen oder auch
andere Gestaltungselemente zu iiberlegen: Gaben, Lichter, . . .)

Die Didzesanleitung hat die Frauen auch aufgefordert, in der Vorbereitung auf die Erst-
kommunion der Kinder vor allem die Eltern zu drei Vorbereitungsgespriche einzuladen,
wobei es einerseits um das bessere Verstiindnis fiir Eucharistie und Beichte ging und ande-
rerseits auch um die organisatorischen Fragen. — Aufierdem wurden Anregungen fiir die
Gestaltung der Erstkommunionfeier gegeben. Leider wurde durch das neue Modell
,Tischmiitter** die Vorbereitung der Eltern verdriingt, bzw. nur auf das Organisatorische
verkiirzt. Beide Modelle wiren aber so wichtig!

Die Totenwache hat bei uns eine lange Tradition, aber sie verlduft oder verlief immer
nach dem gleichen Schema: es wurden viele Rosenkriinze nacheinander gebetet, ohne Ge-
danken iiber Leiden — Tod — Auferstehung einzubringen. So wurde ein Behelf
. Totenwache* erstellt und Frauen haben mit dieser Hilfe den Mut aufgebracht, Totenwa-
chen im Haus oder in der Friedhofshalle zu gestalten.

Die Verantwortlichen der KFB bekamen auch Anregungen fiir die Gestaltung von
Briauchen:

— Herbergsuche im Advent

— Nikolausabend in der Familie

~ Speisenweihe zu Ostern; gestickte Weihkorbdecken; Verteilung von osterlichen

GruBkarten
— Maiandachten in den Ortschaften bei Kapellen und Wegkreuzen
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4. Liturgie nach dem 2. Vatikanischen Konzil — heute erlebt

Zuriickblickend auf die lange Lebenszeit und den damit verbundenen liturgischen Er-
fahrungen, kann ich wohl sagen, daB sich — vor allem nach dem Zweiten Vatikanischen
Konzil — Umwerfendes in einem relativ kurzen Zeitraum getan hat.

Was man nicht fiir méglich hielt — zum Beispiel die Anderung der lateinischen Sprache
in die Muttersprache — war auf einmal moglich!

Sicherlich ging diese Umstellung nicht ohne Schmerzen vor sich — und ich habe zeit-
weise auch sehr darunter gelitten — und es bedurfte einer langen Zeit und sehr viel Finger-
spitzengefiihl, von altgewohnten Traditionen Abschied zu nehmen und sich auf neue For-
men einzustellen.

Vielleicht gab es anfangs keine oder nur unwesentliche Erklirungen zur Reform. Ein
Priester erklérte: ,, Damit die Messe kiirzer wird, ist die Reform durchgefiihrt worden.*

Die Priester haben oft nach ,.eigenem Gutdiinken* die Heilige Messe gefeiert, angefan-
gen von der liturgischen Kleidung bis hin zur Art und Weise, wie der Gottesdienst gefeiert
wurde (,, Tischmesse™ ohne Altartuch, Lesungen aus irgendwelchen Biichern, keine fiir alle
geltenden MeBformulare . . .).

Mir ist auch aufgefallen, dal so manches, was die Sinne und das Gemiit in der Litur-
giefeier friiher angesprochen hatte, auf eine niichterne Form reduziert wurde und daB auch
volksbriuchliche Traditionen nicht mehr aufgenommen oder zumindest stark verdringt
wurden (z. B. Osternachtfeier).

Die verschiedenen Andachten, wie sie friiher gehalten wurden, haben einen ganz ande-
ren Charakter bekommen, denn die MeBfeier steht im Mittelpunkt, verbunden mit einer
Predigt und vielleicht schéner Musik.

Die Liturgiereform hat fiir mich aber sehr viel Positives gebracht:

— Durch die Einfiihrung der Muttersprache ist ein intensiveres Mitbeten mdglich ge-
worden.

— Es war anfangs schwierig, sich an die neue Leseordnung zu gewdhnen; sie ist fiir
mich heute jedoch wichtig fiir die tigliche Schriftlesung einerseits und fiir die Vorbereitung
auf die Heilige Messe andererseits.

= An die Moglichkeit der Handkommunion und des Einsatzes von Kommunionhelfe-
rinnen mufte ich mich auch erst langsam gewdhnen. Ich stehe heute voll und ganz hinter
den Kommunionhelferinnen und ich habe mich vor Jahren fiir die gleichwertige Beauftra-
gung von Frauen und Ménnern eingesetzt.

— Durch den Volksaltar fiihle ich mich personlicher angesprochen und das Miteinan-
der-Feiern kommt stiirker zum Ausdruck.

— Das Ohr ist sensibel geworden fiir Aussagen in Liedern, Gebeten, Lesungen und
sonstigen Texten, wenn nur die ,,Briider” angesprochen werden. Ich erlebe es immer wieder
bei Messen an Werktagen, bei denen vor allem Frauen anwesend sind, aber auch an Sonn-
tagen — Zum Beispiel: 200 Frauen bei einer Frauenmesse, nur wenig Minner waren anwe-
send, und die Lektorin hat begonnen: ,Liebe Briider!* Diesbeziiglich mangelt es vielfach
an entsprechender Vorbereitung,

Beziiglich der Rolle der Frau in liturgischen Feiern kann ich feststellen, daB vieles
mdglich geworden ist, daB aber viele Mdglichkeiten nicht ausgeschopft sind:
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— Vielleicht ist es manchmal eine Portion Feigheit, seitens der Frauen selbst, daf sie
sich nicht vorwagen, das zu tun, was ihnen moglich wiire (Lektorin, Wortgottesdienstleite-
rin, Kommunionspenderin, Kantorin, . . .)

— . Was werden die Leute in der Pfarre sagen?"

— Manche Priester geben gar keine Moglichkeit, da Laien und besonders die Frauen
das liturgische Geschehen mitbestimmen und mitgestalten konnen. Sie machen alles allei-
ne: Vorsingen, Vortragen der Lesungen und der Fiirbitten, . . .

— Ich fithle mich oft gedriingt, mich fiir solche Dienste ,,anzubieten®, aber ich scheue
dann doch zuriick, weil ich mich nicht einmischen will.

— Ein gleichwertiges Einbinden von Frauen und Minner in liturgische Dienste wire
wohl am Platz.

5. Ausblick und Hoffnung

DaB heute ein Symposion iiber ,,Frauen und ihre Rolle in liturgischen Feiern™ gehalten
wird, ist m. E. ein hoffnungsvoller Schritt in die Zukunft der Kirche. Denn die Mitgestal-
tung der Kirche durch und von Frauen ist nicht mehr von der Hand zu weisen.

Viel muB weiterhin dariiber nachgedacht werden! Wir brauchen viel Geduld, Vertrauen
auf die Vorsehung Gottes und das Wirken des Heiligen Geistes.

Ermutigend fiir das weitere Nachdenken zitiere ich das, was Papst Johannes Paul II. am
3.9.1995 beim Angelus-Gebet in Rom gesagt hat:

.Die Frauen sollen ohne jegliche Diskriminierung auch bei Konsultationen und bei der Erarbei-
tung von Entscheidungen am Leben der Kirche teilnehmen.

Das ist der Weg, den man mutig einschlagen muf. Zum GroBteil handelt es sich darum, die wei-
ten Riume, die das Kirchenrecht der Prisenz der Laien (auch Frauen) zugesteht, voll zu erschlieBen.
Ich denke z. B.

an den theologischen Lehrauftrag

an die erlaubte Form des liturgischen Dienstes, einschlielich des Altardienstes

an die Pastoral- und Verwaltungsriite, an die Digzesansynoden und Teilkonzilien

an die verschiedenen Einrichtungen

an die Kurien und kirchlichen Gerichtshofe

an die vielen Pastoraltitigkeiten, bis zu den neuen Formen der Teilhabe an der Pfarrseelsorge im

Fall von Priestermangel, ausgenommen die besonderen priesterlichen Aufgaben.”

Moge diese Tagung ein Zeichen der Hoffnung sein fiir einen segensreichen Schritt zur
gemeinsamen Feier der Heiligen Liturgie!
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Elisabeth Schneider-Brandauer, Anif

Mein Zugang zu Liturgie — unvollstindige Sequenzen

Der sonntégliche Kirchgang war ein fixer Bestandteil meiner Kindheit. Wenn ich heute
zuriickdenke und zuriickspiire, ist mir einiges positiv in Erinnerung geblieben:

— Besonders geliebt habe ich die Karliturgie und die Maiandachten.

— Mein Herz schlug hoher, wenn das ,Lourdes-Lied* — iibrigens immer von zwei
Frauen gesungen — erklang,

Ich habe einen eher ,,profanen Zugang zur Liturgie. Stellte man mir die Frage, warum
ich eigentlich fast jeden Sonntag in den Gottesdienst gehe, wiirde ich in erster Linie sagen:
ich gehe, um andere Menschen zu treffen. Ich halte etwas davon, das Evangelium gemein-
sam zu horen, ich liebe Gesang und feiere gerne Feste, und ich mag Weihrauch und Ker-
zen. Ich kann damit etwas anfangen, dal wir uns treffen, um das Leben in seinen Hohen
und Tiefen zu feiern: Dafl Gott dann auch unter uns ist, nehme ich an.

Ich habe ofter den Wunsch, daB die Feier die gesammelte Gemeinde erhebt, anriihrt,
verbindet, versohnt.

Oft empfinde ich liturgische Feiern als leblos: das kann an mir liegen, an einer
.kaputten* Gemeinde oder an der Leitung der Feier.

Ich erinnere mich gut daran, als ich zwei Tage nach dem Bombenanschlag auf eine
Romasiedlung im Burgenland am Gottesdienst teilgenommen habe. Ich war von diesem
Ereignis sehr erschiittert, der Sonntagsgottesdienst wurde gefeiert, wie wenn nichts gesche-
hen wire — keine Silbe davon.

Ich denke mir: gut, das ist auch eine Moglichkeit die Dinge so zu sehen: Draufien steht
die Welt Kopf und wir feiern in der Kirche so wie immer, aber — ist das nicht auch eine
Form des Todes?

Die personliche Lebenssituation ist derzeit so, daB wir ein dreijéhriges Kind haben.
Man glaubt gar nicht, wie viele stille Momente so eine gewdhnliche, durchaus schon ge-
staltete Sonntagsmesse hat. Und wenn der Priester nach der Kommunion mit Andacht den
Kelch auspoliert, schicke ich — falls ich noch in der Kirche bin — einen StoBseufzer zum
Himmel: ,,Kann denn der nit schneller zsammraumen!*

Ich habe friiher nicht bedacht, wie viele Frauen — vor allem eben Frauen — in dieser Le-
benssituation iiber einige Jahre von der herkommlichen Gottesdienstform ausgeschlossen
sind.

Als Pastoralassistentin arbeite ich viel im Nahbereich der Liturgie, habe eine Familien-
Gottesdienstgemeinde aufgebaut, lade Minner und Frauen zum Mittun bei den verschiede-
nen Diensten ein. Der Schwerpunkt meiner Titigkeit ist die Liturgie, aber nicht weil dort
durchaus ein Talent von mir liegt. Einer Konkurrenz mit dem Pfarrer gehe ich damit aus
dem Weg.

Wenn ich meine Rolle als Frau und die Rolle anderer Frauen in der Gemeinde bedenke,
so ergeben sich ganz verschiedene Eindriicke:

— Es gibt liturgische Feiern, die nehme ich mit absoluter Selbstverstiindlichkeit wahr.
So gehe ich als Religionslehrerin mit den Kindern fter in die Kirche. Wir singen und beten
zusammen, und ich wire noch nie auf die Idee gekommen, wenn wir so rund um den Altar
sitzen, daB ich jetzt einen Priester holen miifite.
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— Es gibt liturgische Feiern in der Gemeinde, wo das Selbstverstindnis der Frauen in
der Leitung der Feier und der mitfeiernden Gemeinde im Laufe der Jahre gewachsen ist.
Wir finden es selbstverstandlich, wenn eine Frau aus unserer Gemeinde den Gottesdienst
zum Weltgebetstag der Frauen leitet.

_ Kennzeichen unserer Gemeinde ist eine groBe Ungleichzeitigkeit. Einerseits trifft
sich eine Gruppe Frauen zum Gebet um gute, fromme Priester, und fast zur selben Zeit
feiert die Evangelische Superintendentin mit uns Gottesdienst, und viele sagen nachher:
. Warum nicht auch bei uns eine Frau Pfarrer?*

— Nicht selten steht uns die eigene ,enge* Prigung im Weg. So war es z. B. bei der
Frage, wer in der Osternacht das Exsultet singen sollte, nachdem unser Pfarrer kein guter
Singer ist. Auf den Vorschlag, eine Frau aus der Gemeinde, die sehr schon singen kann,
soll das Exsultet singen, antwortet der Pfarrer mit einem Nein: Eine Frau konne das Exsul-
tet nicht singen. Das eigentlich Bedenkliche daran war die Tatsache, daB ich im ersten
Augenblick auch gemeint habe: Nein — eine Frau kann das Exsultet nicht singen. Solange
ich denken kann, war es immer ein Priester.

Der Feier und den Ohren entspricht ein schoner Gesang. Ich denke, es braucht in der
Liturgie eine Ordnung der Dienste, diese aber sind nach der Begabung unabhiingig vom
Geschlecht zu vergeben.

— In auBerordentlichen Feiern haben Frauen mehr Platz. In der sonntiiglichen Gemein-
deliturgie fehlt den Frauen zumindest in unserer Gemeinde der Platz, besonders was den
Dienst der Verkiindigung und der Leitung anlangt.

— Ich glaube der Weg entsteht im Gehen. Ich arbeite in einem Pfarrverband von drei
Pfarreien. In einer Gemeinde hat eine Frau, die dort wohnt, ehrenamtlich Verantwortung
fiir das Gemeindeleben iibernommen. Sie ist ausgebildete Wortgottesdienstleiterin.

— Ich kann mir gut vorstellen, sie zur Diakonin fiir die liturgische Leitung oder fiir die
Leitung des gemeindlichen Lebens zu weihen. Wir brauchen nur noch einen Bischof dazu.

— Ich bin froh, daB Frauen in vielen Gemeinden couragiert Aufgaben iibernehmen und
damit Leben in die Gemeinde bringen und andere Frauen ermutigen. Ich bin den Schwe-
sterkirchen fiir das Vorbild dankbar.

— Mich irgert, daB Gemeindeleiter selten auf die Idee kommen, von sich aus Frauen
leitende Rollen in der Liturgie zu iibertragen und Frauen dadurch in die Rolle der Bittstelle-
rinnen gedringt werden.

— Ich wiinsche mir, daB unsere Kirche die Zeichen der Zeit erkennt und neue Mog-
lichkeiten zuliBt. Ich denke nicht, daB die Frauenfrage die Krise der Kirche 16st — aber
{iberall dort, wo Gemeinden Trigerinnen der Seelsorge werden, bekommen Frauen neue
Moglichkeiten, die ihnen auch zustehen und fiir die Vielfalt in der Gemeinde absolut not-
wendig sind. Das Diozesanforum von Salzburg ist fiir mich ein ermutigender Schritt.
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Mitverantwortung von Frauen in der Liturgie — ein Gebot der Stunde

Meine erste Kindheitserinnerung an Liturgie betrifft das Geschick meiner Eltern, uns
fiir sie zu interessieren. Wir durften z. B. fiir das Mittagessen am Sonntag eine Kerze in der
Farbe des PriestermeRgewandes aussuchen. Neugierig gingen wir damals hin und ich war
noch keine 10 Jahre, als ich die liturgischen Farben und ihre Bedeutung kannte.

Ein néichster Schritt war in der Erinnerung das Lernen der deutschen Antworten und die
Einfiihrung der Muttersprache in der Messe, mit dem komischen Gefiihl, warum das Hoch-
gebet lateinisch blieb.

Insgesamt hatte ich bis zu meinem Theologiestudium eine lebendig intensive und un-
problematische Bezichung zur Liturgie. Ich nahm auch eifrig an Wochentagsmessen, Mai-
andachten und Kreuzwegen etc. teil, und war auch relativ oft mitwirkend tétig.

Das Studium war eine Zeit des liturgischen Experimentierens und Reflektierens. Ich
konnte von intimen Gruppenmessen im Studienjahrgang bis zu Choral und Pontifikalim-
tern mit dem Bischof im Grazer Dom eine groBe Bandbreite an liturgischen Erfahrungen
sammeln. Besonders gepriigt hat mich auch die Mitarbeit an der Erneuerung der Karwo-
chenliturgie in der Abtei Seckau in den 70er Jahren, obwohl ich damals schon ein gewisses
Verflachen des Elans und der Begeisterung gemerkt habe. Auch damals habe ich ungeniert
und selbstverstindlich in der Liturgiegestaltung mitgearbeitet, und mich als Frau auch in
den Kirchenrdumen wohlgefiihlt. Von Vorbehalten gegen oder Einschrinkungen fiir Frauen
habe ich damals nichts bemerkt.

In meiner Arbeit als Pastoralassistentin sind dann zunidchst deutlichere Ablehnungs-
und Anerkennungssignale gekommen. Von Menschen die mich als Kommunionspenderin
oder Predigerin ablehnten bis zu begeisterten Reaktionen auf meine Art der Gottesdienstge-
staltung. Vor allem meine Art anschauliche und konkrete Elemente, besonders bei Kindern
und Jugendlichen einzubauen, wurde sehr geschiitzt.

Dieses aktiv-kreative Gestalten ,.fiir™ andere habe ich in sehr positiver, lustvoller Erin-
nerung. Manchmal war die Zusammenarbeit mit den Priestern aber schwierig, besonders,
weil ich — nicht zuletzt da ich im Fach Liturgiewissenschaft diplomiert habe — Kompetenz
auf diesem Gebiet beanspruchte.

In Oberdsterreich drang ich in weitere Bereiche liturgischen Gestaltens und Feierns vor
(durch die Predigtbeauftragung und Wortgottesdienstleitung) und vorige Woche habe ich
mein erstes Begribnis gehalten. Ich erlebe diese Feiern ohne Priester als durchaus ange-
nehm, wenn auch mit mehr Verantwortung verbunden. Ich kann da direkt und kreativ eine
Feier gestalten und die Reaktionen waren generell durchaus positiv. Gemeinsam mit den
Priestern ging es mir wechselhaft. Am schlechtesten eigentlich, wenn sich der Priester nicht
fiir mein Erarbeitetes interessierte, sondern wie ein Statist nur wissen wollte, was er zu tun
hat. Oder wenn bei Hochfesten, wie z. B. Weihnachten plétzlich durch Konzelebration eine
.Miinnermauer® vorne stand und ich, obwohl Mitseelsorgerin iiberhaupt nicht mehr in
Erscheinung trat. Da habe ich mir fter einen Platz erkidmpfen miissen. Auch beziiglich des
Akzeptierens der Kompetenz von Frauen, die Bibel auszulegen, gibt es noch immer Wider-
stinde im Klerus.
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Mit der Karenzzeit wechselte ich von der Gestalterin wieder zur Mitfeiernden. Seither
geht es mir mit der Liturgie am schlechtesten, vielleicht weil ein Gottesdienstbesuch zur
Zeit die fast einzige Moglichkeit zur Liturgiefeier ist. Ich habe mich auch als Frau und
durch das Leben mit den Kindern sehr verindert in den letzten Jahren. Ich leide, wenn ich
nicht direkt weiblich angesprochen werde, wenn die weiblichen Gottesanreden und Bilder
nicht vorkommen, was immer noch geschieht. Ich fiihle mich fremd und verloren in der
Kirche, wenn nur von HERRschaft, Macht usw. die Rede ist und meine Erfahrungen, An-
liegen und Gefiihle in den Texten und Gebeten nicht vorkommen, oder wenn eine Wo-
chentagsmesse nur heruntergelesen wird.

Gleichzeitig mache ich die Erfahrung, daB Frauen, wenn sie Liturgie gestalten oder pre-
digen, fast automatisch Frauenthemen — Bilder und Erfahrungen — einbringen. So war z. B.
mein Mann von einer Predigt unserer Pastoralassistentin zum Evangelium: ,Ich bin nicht
gekommen Frieden zu bringen, sondern Spaltung® nicht sehr begeistert. Sie hatte als Bei-
spiel fiir einen faulen Frieden einen Kuchen genommen, der auBen schon verbrannt, innen
aber noch nicht durchgebacken ist. Alle Frauen horten zu und wuBten, was sie meinte. Oder
bei der Begribnisleiterschulung — die Mehrzahl der Anwesenden waren Fraven — war
plétzlich ein Thema, wie eine Beerdigung von durch Fehlgeburt verlorener Kinder ausse-
hen konnte.

Zusammenfassend wiirde ich sagen, daB ich es fiir ein Gebot der Stunde halte, Frauen
aktiv, leitend und verantwortlich Liturgie gestalten zu lassen, weil dadurch am natiirlich-
sten die Lebens- und Erfahrungswelt von Frauen gefeiert werden kann.
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,Aufrecht pries sie Goit™

Liturgische Feiern von und mit Frauen
aus der Sicht feministischer Theologie

Vorbemerkung

Aufrecht pries sie Gott* — die Erziihlung der Heilung der gekriimmten Frau (Lk 13,
10-17) verweist auf den Zusammenhang von erfahrenem Heil und Lobpreis Gottes. Wenn
Liturgien sind, was sie sein sollen, sind sie u. a. Orte des Aufrichtens und Aufatmens. Aus
der Sicht feministischer Theologie stehen dabei Erfahrungen und Hoffnungen von Frauen
bzw. ihr Verlangen nach lebendigen und belebenden liturgischen Feiern im Zentrum. Dabei
ist festzuhalten, dal} es die feministische Theologie nicht gibt. Feministisch-theologische
Ansitze sind sehr vielfiltig, und dementsprechend sind Sicht und Praxis liturgischer Feiern
in feministisch-theologischen Zusammenhingen sehr unterschiedlich. Ich werde mich auf
jene Ansitze feministischer Theologie konzentrieren, die sich selbst bewuBt im Rahmen
des Christentums verorten und somit Beitriige zur Weiterentwicklung und Erneuerung der
christlichen Kirchen einbringen.

Focus meiner Darstellung sind liturgische Feiern, die von Frauen fiir und mit Frauen
gestaltet werden. In ihnen kommen die Erwartungen von Frauen an die Liturgie, ihre Kritik
an herkommlichen Gottesdiensten und ihre Verinderungswiinsche, auch die in bezug auf
alle liturgischen Feiern in der Kirche, besonders gut zum Ausdruck.' Ich werde zudem
einige Themenfelder benennen, die mir im Blick auf diese Art von Frauenliturgien® als
spannende offene Fragen erscheinen.

1. Teil: Frauenliturgien
a) Herkunft

Die wachsende Anzahl von Frauengruppen, die im eigenen Kreis liturgische Feiern ge-
stalten, ist allgemein im Zusammenhang zu sehen mit der Vielfalt liturgischer Aufbriiche in
der Kirche insgesamt — Jugendliturgie, die Wiederentdeckung von Hauskirche, Gebetsrun-
den, MeBfeiern im kleinen Kreis etwa einer Familienrunde etc. Diese Aufbriiche sind unter

' Mein Auftrag fiir das Eroffnungsreferat der Tagung bestand darin, die Entwicklungen, die in den

letzten Jahren von feministischer Theologie in bezug auf Liturgie angestoBen worden waren, erneut
zusammenzufassen. Dazu ist anzumerken, daf ich keine Liturgiewissenschaftlerin, sondern Pasto-
raltheologin bin und daher nicht so sehr an liturgiewissenschaftlichen Fragestellungen interessiert bin,
als an der Frage, was sich in diesem Ausschnitt kirchlicher Praxis von Frauen zeigt und wie diese
Praxis zum Wohle der ganzen Kirche wirken bzw. sich selbst weiterentwickeln kénnte.

Ich verwende den Begriff Liturgie hier in einem sehr weiten und undifferenzierten Sinne als
Sammelbegriff fiir verschiedene Arten von Zusammenkiinflen zu gemeinsamem Gebet. So wie in
feministischer Literatur sind auch bei mir die Begriffe feministische Liturgie, Frauenliturgie, Frauen-
gottesdienste synonym zu verstehen.
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anderem davon gekennzeichnet, daB sie versuchen, verschiedene liturgische Formen wieder
zu beleben. also die starke Konzentration auf die Eucharistiefeier allein wieder in die alte
Vielfalt der liturgischen Traditionen hinein zu weiten. Genau hier sind im katholischen
Bereich auch die Frauenliturgien anzusiedeln.

Eine andere Herkunft der verstirkten Bemiihungen von Frauen um die Liturgie sind
Mangelerfahrungen. Der traditionelle Gottesdienst wird von vielen als zu starr und unper-
sonlich erfahren, zu wenig lebendig bzw. lebens- und erfahrungsbezogen. Viele Frauen
erleben sich ausgeschlossen durch eine Sprache, in der immer noch allzu oft die ,Briider”
und ., Herren** vorherrschen und die zudem fiir viele fremd und abgehoben klingt. So ent-
steht die Sehnsucht, sich selber mehr einbringen zu konnen, die Sehnsucht danach, mehr
ganzheitliche Formen des Ausdrucks fiir den Glauben und fiir das Gebet zu finden. Auch in
diese Richtung sind Frauen nicht allein unterwegs. Viele Aufbriiche in Sachen Liturgie
gehen diesen Sehnsiichten nach, z. B. die ebenfalls wachsende Zahl von Angeboten zu
sakralem Tanz in kirchlichen Bildungsanzeigern, um nur ein Beispiel herauszugreifen.’

Nicht zuletzt stehen diese liturgischen Feiern von und mit Frauen in Zusammenhang
mit dem nun schon gut 25 Jahre alten Aufbruch von feministischem Denken, Fragen und
Suchen innerhalb der christlichen Kirchen. Eine mittlerweile schon schwer iiberblickbare
Flut von Literatur sowie von Tagungen, Kursen und Projekten verweist auf die Lebendig-
keit dieser Bewegung, deren EinfluB auf das allgemeine kirchliche Leben nicht mehr von
der Hand zu weisen ist.

Was diese Gruppen, die bewuBt als Frauen miteinander Gottesdienst feiern, im beson-
deren charakterisiert, mochte ich nun kurz skizzieren. Es geht dabei um offene, nicht fest-
gelegte Formen von Gottesdiensten, ausdriicklich nicht um Eucharistiefeiern. Viel Suchen
ist hier im Gang, viel Bewegung. Ich versuche wichtige, den unterschiedlichen Versuchen
gemeinsame Merkmale bzw. Anliegen zu benennen.’

b) Anliegen/Merkmale
Frauenerfahrungen Raum geben

Erstes zentrales Anliegen bzw. Merkmal dieser Feiern ist das Bemiihen um eine be-
wuBte Integration von Glauben und Leben. Beide Ebenen durchdringen einander und sollen
ja gerade auch im Gottesdienst in dieser Verwiesenheit aufeinander deutlich werden. Von

Vgl. z. B. G. VOGLER — J. SUDBRACK — E. KOHLHAAS, Tanz und Spiritualitdt. Die geistliche Di-
mension des Tanzes. Mainz 1995.

Von den immer zahlreicher werdenden Modellen von bzw. Reflexionen iiber Frauenliturgien seien
einige exemplarisch angefiihrt: R. RADFORD RUETHER, Unsere Wunden heilen, unsere Befreiung
feiern. Stuttgart 1988; Meine Seele sieht das Land der Freiheit. Feministische Liturgien — Modelle fiir
die Praxis. Hg. Ch. Hojenski [u. a.]. Miinster 1990; Artikel ,Liturgie*, in: Worterbuch der Feministi-
schen Theologie. Hg. E. Gossmann [u. a.]. Giitersloh 1991, 251-261; T. BERGER, Liturgie und Frau-
enseele. Die liturgische Bewegung aus der Sicht der Frauenforschung. Stuttgart 1993; Wenn Himmel
und Erde sich beriihren. Texte, Lieder und Anregungen fiir Fravenliturgien. Hg. B. Enzner-Probst —
A. Felsenstein-RoBberg. Giiterslon 1993; H. STRACK, Kanzelschwalben werden Zaunkoniginnen.
Frauenliturgien als Anzeichen einer Metamorphose des Christentums. In: Gottinnen und Priesterin-
nen. Facetten feministischer Spiritualitit. Hg. D. Pahnke — R. Sommer. Giitersloh 1995, 98-113;
Artikel ,,Worship“, in: An A to Z in Feminist Theology. Hg. L. Isherwood — D. McEwan. Sheffield
1996, 243-244; Feministische Impulse fiir den Gottesdienst. Hg. R. Jost — B. Schweiger. Stuttgart
1996.
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daher wird es wichtig, in der Liturgie den konkreten, alltiglichen wie auBergewohnlichen
Lebenserfahrungen von Frauen Raum zu geben. Das eigene Leben, das, was die einzelnen
bewegt, ist der Boden, auf dem gefeiert wird.

So wird z. B. zum Verweilen eingeladen, um sich der eigenen Situation bewuBt zu wer-
den. Zumeist gibt es Gelegenheit, einander mitzuteilen, was im eigenen Leben oder zu
einem bestimmten Thema gerade wichtig ist. Mitten in diesem Leben wird dann der Ge-
genwart Gottes gedacht, die Verbindung des konkreten Lebens mit Gott wird bewuBt. Zu-
gleich wird jede einzelne Frau als wichtige Beteiligte an der Feier angesprochen.

Im Austausch haben die speziellen Erfahrungen von Frauen Platz: das, was das Leben
von Frauen priigt, was sie vielleicht auch anders erleben als Manner. Nicht nur Erfahrungen
und Leben allgemein sind zu beachten, sondern gerade die Erfahrungen und das Leben von
Frauen.

Neben vielen alltiiglichen oder auch politischen Themen ist das Einbeziehen des ganzen
Bereichs weiblicher Korperlichkeit in diesen Liturgien auffillig. Zu Leben und Erfahrung,
die im Gottesdienst Raum finden, gehtrt auch der Leib. In kérperlichen Ausdrucksformen
wie Tanz und Beriihrung wird auch der eigene Korper als Ort der Gottesbegegnung und
Werkzeug des Gotteslobes in Erinnerung gebracht.

Kontextualitdt des Feierns

Ein weiteres wichtiges Merkmal bzw. Anliegen feministischer Liturgien ist es, die Ver-
bindung von Leben und Glauben auch in bezug auf den politischen bzw. gesellschaftlichen
Kontext ernstzunehmen. Die Abgehobenheit herkommlicher Gottesdienste ist ja auch einer
der Kritikpunkte, die bei weitem nicht nur von Feministinnen vorgebracht werden.

Eine Verwandte erzihlte mir, da3 sie in den Tagen des Falls der Berliner Mauer in Ber-
lin war. Die ganze Stadt brodelte. Die katholische Sonntagsmesse, die sie dort besuchte,
war dagegen von all dem unberiihrt. Nichts, kein Wort hat erkennen lassen, was in diesen
Tagen im Jahr 1989 in Berlin stattfand. Was hier extrem auffillig wird, ist allerdings leider
ein Grundzug allzu vieler Gottesdienste. Sie bleiben ziemlich ,,verschont* von all dem, was
die Menschen, die sich hier versammeln, die Woche iiber in Nachrichten gehort und bei
Tisch besprochen haben. Auch die politischen und strukturellen Anspriiche der biblischen
Botschaft kommen allzu selten zur Sprache. Ebenso hiufig fehlen Beziige zum Leben der
Gemeinde im engeren Sinne.

Auch in vielen Frauenliturgien fillt es den Frauen nicht immer leicht, sich aus der Indi-
vidualititsnorm unserer Gesellschaft zu 16sen. Dadurch aber, dal das eigene konkrete Le-
ben Platz haben darf, kommen oft organisch auch die kollektiven Erfahrungen von Frauen
in der Gesellschaft zum Vorschein.

Der gesellschaftskritische Ansatz einer feministischen Sichtweise kommt dann in der
Deutung dieser Erfahrungen zu Ausdruck sowie darin, daB die biblische Botschaft der
Befreiung dezidiert auch politisch und strukturell verstanden und interpretiert wird. Die
Feier ist also weder zeitlos noch kontextlos, sondern steht bewuft im Kontext des gesell-
schaftlichen Ringens von Frauen um Gerechtigkeit. Feministische Liturgien verstehen sich
daher auch als Innehalten und Teilen von Kraft und Hoffnung auf dem Weg der Verinde-
rung patriarchaler Verhéltnisse.
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Gott schaut auf die Frauen

Personliche und kollektive Lebenssituationen von Frauen werden also in ihrer Bedeu-
tung fiir den Glauben deutlich. Das eroffnet vielen Frauen einen neuen Zugang zum Ner-
trauen darauf, daB ihr eigenes Leben von Gott durchdrungen ist. Frauen sind Menschen, die
Gott gemeint hat, angesprochen, herausgefordert und gesegnet hat. Diese Entdeckung, daf
das eigene Frauenleben ein von Gott gesegnetes ist, dal Gott selbst die Mitte und das tief-
ste Geheimnis des Lebens als Frau ist, das ist leider fiir viele Frauen immer noch eine er-
staunliche Entdeckung, zu der sie oft erst durchstofen miissen durch viel misogynen
Schutt, den Erziehung, Kirche und Gesellschaft in den Frauen abgeladen haben.

Wenn aber nicht nur Gott auf die Frauen schaut, sondern auch die Gestalterinnen und
Gestalter von Liturgie hier aufmerksam sind, bedeutet das konkret u. a.:

— eine inklusive, Frauen als Frauen benennende Sprache zu verwenden, eine Sprache,
die zugleich moglichst konkret und lebensnah ist’;

— biblische Texte mit den Werkzeugen feministischer Hermeneutik wahrzunehmen,
also die Ambivalenz biblischer Texte, die in patriarchalen Zusammenhingen entstanden
sind, bewuBt wahrzunehmen und gemeinsam eine befreiende Lektiire der Bibel zu versu-
chen’;

— sensibel zu sein fiir die unzihligen Arten und Weisen, als Frau zu leben. Das heilit
Abschied nehmen von Rollenbildern und Stereotypen zugunsten der vielfiltigen Verschie-
denheit von Frauen. Das verbietet Verallgemeinerungen ,.der Frau” sowie Vor- und Zu-
schreibungen, wie Frauen zu sein haben, was dem Frausein entspriche, . . .;

— in einer neuen Weise von Gott zu sprechen. Nicht nur um der Frauen, sondern eben-
o um der Fiille und der Ehre Gottes willen, ist auf die vielfiltigen Versuche zu achten,
Gott neu zu benennen. Dabei geht es zunichst einmal um weiblich konnotierte Bilder fiir
Gott. Letztlich wird jede Betonung der Gottebenbildlichkeit von Frauen unvollstindig,
unverstindlich und unwirksam bleiben, wenn sie nicht auch auf der symbolischen Ebene
ihren Ausdruck findet. Es geht aber dariiber hinaus ebenso darum, ein Verhiiltnis zu Gott
ins Bild zu bringen, das nicht von einer Untertanenhaltung, auch nicht von der patriarcha-
len Familie, sondern von Vertrauen und gerechter Beziehung geprigt ist.’

Feierelemente

Um diese kurz skizzierten Merkmale noch deutlicher zu machen, mochte ich aus den
vielen Elementen, die Frauengottesdienste priigen, nun zwei herausgreifen. Bei beiden habe
ich den Eindruck, daB feministische Liturgie einen starken Anteil an der Wiederentdeckung
und Neubelebung dieser Grundelemente von Liturgie und Spiritualitiit allgemein hat bzw.
haben konnte.

Vgl. dazu z. B. Frauen fordern eine gerechte Sprache. Hg. H. Wegener. Giitersloh 1990.

Vel. dazu die jiingste Zusammenschau der wichtigsten Ergebnisse von mehr als 20 Jahren femini-
stischer Exegese: L. SCHOTTROFF — S. SCHROER — M.-Th. WACKER, Feministische Exegese. For-
schungsertriige zur Bibel aus der Perspektive von Frauen. Darmstadt 1995.

Vel. dazu u. a. J. PLASKOW, Gott — das Unvorstellbare neu sehen. In: DIES., Und wieder stehen wir
am Sinai. Eine jiidisch-feministische Theologie. Luzern 1992, 153-204; M. JakoBs, Frauen auf der
Suche nach dem Gottlichen. Die Gottesfrage in der feministischen Theologie. Miinster 1993
(FrauenForschung 1).
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Klage

In vielen Frauenliturgien hat die Klage einen festen Platz. Diese alte Form des Gebetes
erdffnet eine Moglichkeit mit allen Enttduschungen, mit Verzweiflung und Heimatlosig-
keit, mit allem Nicht-Verstehen sich bei Gott einzufinden und mit Gott zu klagen. Oft ist es
gerade die Klage, die den Raum erdffnet, die eigene Lebenssituation einzubringen, oder die
der Ort ist, an dem die Diskriminierungs- oder auch Gewalterfahrungen von Frauen in der
Liturgie ihren Platz bekommen.

Klage meint nicht lamentieren, sondern sie benennt Unrecht als Unrecht, ist klar, oft
vielleicht hart, sie kann weh tun, aber sie setzt auch Kraft und Leben frei. Die Klage be-
wahrt davor, Liturgie als harmlosen Schonraum zu mifbrauchen. Die Klage bezeichnet aus
der Option fiir Befreiung und Gerechtigkeit heraus die historischen und gesellschaftlichen
Zusammenhiinge, in denen Menschen miteinander und mit Gott versammelt sind und fei-
ern. Wenn dieses Feiern nicht auf dem Riicken der Opfer geschehen soll, muB die Klage
einen festen Platz haben und zum Handeln fiihren.®

Klage ist zuweilen dann auch Anklage, auch und gerade Anklage Gottes selbst, wie wir
sie auch aus Psalmen und anderen Texten der Bibel kennen. Ich glaube, nur wenn Frauen
Gott auch der Veruntreuung des Heils der Frauen anklagen konnen, wenn sie in der Litur-
gie Offentlich und gemeinsam damit hadern, daB Gott es zulieB, sich patriarchal verfremden
zu lassen, konnen sie Gott so klar sehen, daB sie zwischen den falschen und den befreien-
den Bildern von Gott unterscheiden kénnen.

Segen

Zentrales Element in beinahe allen feministischen Liturgien ist der Segen. Einander
segnen, gemeinsam um Segen bitten, Segen aussprechen, Hinde auflegen, das alles sind
Riten, die Kraft geben, die bestirken, die das Gute und Heile stirken sollen, die Getragen-
sein und Gesendetsein vermitteln. Im Segen liegt der Zuspruch, daB das Leben Sinn hat,
daB es gut ist, auf dem Weg zu bleiben, daB Gott in unserer Mitte ist. So wird ein ruhiger,
gelassener Boden gelegt, inmitten der Verstrickungen und Aufgaben. Die Betonung, das
Zelebrieren des Segens bringt die Uberzeugung zum Ausdruck, daB Frauen zum Heil beru-
fen sind und dafl Gott das Frauenleben segnet. Gegen die gesellschaftliche Ausgrenzung,
gegen den vermeintlichen Makel, eine Frau zu sein, wird Gottes Zuspruch gesetzt, das Gut-
HeiBen der Existenz als Frau.

Zugleich wird Segnen in Frauenliturgien zu einem Tun der Gemeinschaft. Frauen seg-
nen einander oder bitten gemeinsam um Segen. So stiftet Gottes Segen Verbindung in tief-
ster Form, Verbindung unter Frauen, gegen das patriarchale Muster von Vereinzelung und
Konkurrenz unter Frauen. Im Segen leuchten somit die VerheiBungen vom Reich Gottes
auf, eines Reiches von Menschen, die im BewuBtsein ihrer Wiirde und Unverwechselbar-
keit einander tief verbunden sind,

Vgl. zur Reflexion der Klage im Rahmen befreiungstheologisch orientierter praktischer Theologie:
O. Fucss, Fluch und Klage als biblische Herausforderung. Zur spirituellen und sozialen Praxis der
Christen. In: BiKi 50 (1995) 64-75.
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Frauen als Subjekte des Feierns

Nach den inhaltlichen Merkmalen der Frauenliturgien sei nun noch ein mehr struktu-
relles genannt: Frauen sind hier in mehrfacher Hinsicht Subjekte des Feierns.

In einem hoheren Ma als im Giblichen Gemeindegottesdienst kommt in Frauenliturgien
die innere aktive Beteiligung der Mitfeiernden zum Ausdruck. In den Frauenliturgien sind
die Frauen nicht Besucherinnen, sondern mit ihrem je eigenen Beitrag gefragt. Frauen sind
Subjekte dieser Gottesdienste auch insofern, als es sich um von Frauen gestaltete Feiern
handelt. Die Vorbereitung geschieht von Frauen. Frauen stehen auch der Feier vor, wobei
Vorbereitung und Vorstehung nicht an eine bestimmte Frau gebunden sind.

Im Zusammenhang mit Liturgie sind Frauen auch zu Triigerinnen von Traditionen und
so zu Subjekten von Traditionsbildung geworden. In der Gestaltung von Liturgien eignen
sie sich in kreativer Weise den christlichen Glauben neu an, re-konstruieren ihn als Le-
benskraft hier und heute. So sind sie Subjekte der Ubernahme und kreativen Weiterschrei-
bung christlicher Tradition. Und sie bilden dabei selbst neue Traditionen, Formen und
Texte, Erfahrungen, aber auch Glaubensformen, die weitergegeben werden und Kreise
ziehen.

2. Fragen

Im zweiten Teil des Referates werde ich nun vier Themen kurz benennen, die rund um
feministische Liturgien meiner Meinung nach zur Zeit anstehen. Es sind das jeweils auch
Fragen und Anregungen an die Kirche insgesamt, an Kirchenleitung wie Gemeinden.

a) Die Paradoxie der Betonung der Kategorie Geschlecht

Theologie und Liturgie stehen vor der bestindigen Herausforderung, kritisch mit dem
Gebrauch der Kategorie Geschlecht zu sein, auch in feministischer Theologie.’

Durch die Versammlung reiner Frauengruppen, durch die Hervorhebung weiblicher Le-
benszusammenhiinge und Erfahrungen, durch den Gebrauch weiblich konnotierter Bilder
wird zugunsten der BewuBtwerdung und Subjektwerdung von Frauen die Geschlechterdif-
ferenz zunichst betont. Allerdings verfolgen die von mir hier referierten feministischen
Ansiitze das politische Ziel der Gleichheit von Frauen und Minnern, zu der eine
JAbwertung® der Bedeutung des Geschlechts als soziales Differenzierungsmerkmal not-
wendig dazugehort (vgl. Gal 3,28).

Die darinliegende Paradoxie verdankt sich der aktuellen Situation, in der Frauen eben
real nicht als Gleiche anerkannt sind, nicht den Raum vorfinden, ihr Subjektsein zu entfal-

’ Vgl I. KARLE, ,,Nicht mehr Mann noch Frau®. Die Form ,,Geschlecht im Gottesdienst. In: Femi-
nistische Impulse fiir den Gottesdienst. Hg. R. Jost — B. Schweiger. Stuttgart 1996, 25-35.

 Unter Gleichheit ist hier nicht Gleichmacherei, Uniformitit, Gleichférmigkeit oder &hnliches zu
verstehen, sondern Gleichheit in der Verteilung der Lebenschancen, dem Zugang zu sozialen Positio-
nen etc. Tch kann dem Vorschlag, lieber den Begriff Gleichwertigkeit zu verwenden, insofern nicht
folgen, als dieser Begriff zu hiufig dafiir gebraucht wird, Frauen nach dem Motto ,.gleichwertig, aber
anders* auf ihre ,Andersartigkeit” und damit auf bestimmte Stereotypen festzulegen und zu behaup-
ten, daf sie ohnehin gleich viel wert seien wie die Ménner, wenn sie nur in eben diesen Rollen ver-
bleiben. Die gesellschaftlichen Strukturen, die Frauen in die zweite Reihe verweisen, bleiben dann
unangetastet.
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ten und zu leben, sich von den Verheiungen der Moderne — wie denen des Glaubens —
nach wie vor mehrheitlich ausgeschlossen vorfinden. Diese Situation macht deutlich, dafl
Gleichheit nicht als faktisch vorhanden, nicht als deskriptiver Begriff, sondern als Ziel, als
normativer Begriff zu verstehen ist. Um Gleichheit zu erreichen, ist es notwendig, daR
Frauen ihre Erfahrungen, Ansiitze und Beitriige sich selbst bewuBt machen und fiireinander
und dann auch mit Ménnern artikulieren kénnen."

In dieser paradoxen Situation, in der Eigenheit betont wird, um Gleichheit zu erreichen,
wird es zum zentralen Anliegen, mit der Kategorie Geschlecht sehr differenziert umzuge-
hen und sehr bewuBt die Vielfalt und Diversivitit von Frauenleben immer wieder sichtbar
zu machen. Es geht darum, — auch in feministischen Zusammenhiingen — eher von der Dif-
ferenz, von der Verschiedenheit der Frauen auszugehen als von der vermeintlichen Ge-
meinsamkeit des Frauseins. Ebenso ist es wichtig, bei der Einbeziehung von Frauen und
ihren Beitridgen in das Gemeindeleben die Vielfalt von Frauen wahrzunehmen. Mit der
Beteiligung einer Frau ist also keineswegs ,,die Frauenperspektive bereits umfassend ein-
geholt.

Im Sinne des normativen Verstindnisses von Gleichheit sollte aufierdem der Beitrag
von Frauen weniger ihrer vermeintlichen Besonderheit als Frau wegen wichtig sein, son-
dern einfach weil sie Mitglieder der Gemeinde sind. Thr Beitrag ist nicht erst dann beach-
tenswert, wenn er sich durch irgendwelche bestimmten Merkmale als ,,weiblich* ausgewie-
sen hiitte oder beweisbar ,,anders™ wiire als die Beitriige minnlicher Gemeindemitglieder.

b) ,,Fehlende* Christozentrik

In feministischen Liturgien kommen explizite christologische Beziige eher selten vor.
Die Spiritualitiit, die in diesen Feiern ihren Ausdruck findet, ist eine stark theozentrische
Spiritualitit, die sich also vor allem auf Gott in den verschiedensten Bildern bezieht. Zu-
gleich ist es eine Spiritualitit, die eine betont pneumatologische Dimension hat, also den
allzulang ,,vernachlissigten” Heiligen Geist ins Zentrum stellt. Nachdem die christologi-
sche Dimension in der offiziellen kirchlichen Liturgie und Spiritualitit ohnehin sehr stark
betont wird, geht es hier also zuniichst darum, auch andere Dimensionen christlicher Spiri-
tualitit bzw. des Gottesbildes wiederzugewinnen. Auf einer praktischen Ebene mag der
»Mangel* an christozentrischem Geschehen in Frauenliturgien auch darin begriindet sein,
da} das eucharistische Geschehen katholischen Frauen als Feier unter Frauen eben ver-
wehrt ist.

Unabhiingig jedoch von der Frage der Eucharistiefeier wird auch im Rahmen von Frau-
enliturgien ,,um Christus gerungen®. Es geht dabei um die Re-konstruktion der zweiten
gottlichen Person bzw. dessen, was der Messias fiir Frauen heute bedeutet.” Die Wieder-

"' Diese Uberlegungen verdanke ich dem Austausch und Gespréchen mit Mag. Christa Schnabl,

Assistentin am Institut fiir Moraltheologie der Kath.-Theol. Fakultit in Wien. Vgl. dhnlich auch H.
MEYER-WILMES, Zwischen lila und lavendel. Schritte feministischer Theologie. Regensburg 1996,
29-44.

" Zu feministischer Christologie vgl.: Vom Verlangen nach Heilwerden. Christologie in femini-
stisch-theologischer Sicht. Hg. D. Strahm — R. Strobel. Luzern 1991; Themenheft ,erlésende vielfalt
~ feministische christologien®. Schlangenbrut Heft 53, 14.Jg., Mai 1996; J. HopkINs, Feministische
Christologie. Wie Frauen heute von Jesus reden kénnen. Giitersloh 1996.
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gewinnung des explizit christologischen Gedenkens an das erlosende messianische Han-
deln Gottes inmitten der Geschichte steht dabei in feministischer Spiritualitiit erst am An-
fang.

Von lehramtlicher Seite steht eine neue Reflexion der Christologie, insbesondere auch
iiber Form und Inhalt der Rede von der Minnlichkeit des Erldsers, allerdings noch fast
giinzlich aus. Der historische Jesus war ein Mann, aber vom Auferstandenen kann Minn-
lichkeit nur analog und nicht univok ausgesagt werden.” Gerade die Betonung seines
Mann-Seins im Zusammenhang mit den Diskussionen um die Frauenordination” erzeugt
heute ja bei vielen Frauen und Minnern Befremden und birgt die Gefahr, zur ihrer Ent-
fremdung von der Christologie insgesamt zu fiihren.

In verschiedenen theologischen Denkbewegungen unserer Zeit wird heute neu nach
Christus gefragt. Nicht nur fiir Frauen gilt es, immer wieder neu zu bestimmen, was die
Erlosung durch Kreuz und Auferstehung bedeutet, wie Trinitit zu denken ist, wie das Zu-
einander der gottlichen Personen zu bestimmen ist, wieviel expliziter christologischer Be-
zug in einer liturgischen Feier unbedingt gegeben sein muB, etc. Jede Epoche muf sich die
Grundwahrheiten des Christentums neu aneignen, das Denken und Fragen von Frauen
liefert heute einen unverzichtbaren und wichtigen Beitrag dazu.”

c) Segen und Herausforderung

Wie beschrieben hat der Segen in feministischer Liturgie einen ganz festen und zentra-
len Platz. Frauenexistenz wird dabei entgegen der jahrhundertealten Abwertung von Frauen
sichtbar und erfahrbar als eine, die von Gott her gut-geheiBen ist. Zugleich ist es ganz ein-
fach theologisch richtig, von der liebenden Zuwendung Gottes, also von Gottes Wohlwol-
len fiir uns Menschen auszugehen, davon zuerst und grundlegend zu erziihlen und das in
Segenshandlungen zu aktualisieren.

Die Zusage des Segens Gottes ist dabei vor dem MiBversténdnis zu schiitzen, ,billige
Gnade* zu sein. Gottes Segen ist nichts Banales. Der Zuspruch gottlichen Segens ist eine
anspruchsvolle Erinnerung an die grundlegende und daher mogliche Gestalt unseres Le-
bens. Diese Erinnerung ist befreiend und herausfordernd zugleich. Insbesondere diese

" Wird diese Unterscheidung von univoker und analoger Redeweise beachtet, geriit eine neue Refle-
xion iiber die Minnlichkeit des Auferstandenen nicht in die Gefahr, ,.aus Christus ein Gespenst zu
machen®, wie bei der Tagung in Salzburg von manchen befiirchtet wurde. Die nur in Analogie mogli-
che Rede von gottlichen Wirklichkeiten leugnet ja keineswegs die Identitiit des Auferstandenen mit
dem irdischen Jesus. Der analoge Charakter sollte m. E. insbesondere in Reflexionen iiber die mogli-
che Reprisentation des Auferstandenen deutlicher beriicksichtigt werden.

* Zur dogmatischen Diskussion um die Frauenordination vgl. W. BEINERT, Dogmatische Uberle-
gungen zum Thema Priestertum der Frau. In: ThQ 173 (1993) 186-204; P. HUNERMANN, Lehramtli-
che Dokumente zur Frauenordination. Analyse und Gewichtung. In: ThQ 173 (1993) 205-218.

" Arno Schilson sieht die Theologie des 20. Jahrhunderts von einer Neubesinnung auf die Christolo-
gie geradezu gekennzeichnet. Die ,neu aufgebrochene Frage nach Grund u. Mitte, nach Norm u.
Wesen des Christentums® habe in diesem Jahrhundert zu einer ,.Suche nach neuer u. zeitgemiler
Bewahrheitung der Heilsbedeutung des Christusereignisses™ gefiihrt. Er verweist explizit auf die
Ansiitze feministischer Theologie als wichtige Diskussionsbeitriige. (A. SCHILSON, Artikel
Christologie®. In: LThK 2, Freiburg i.Br. 1994, 1164—1174, hier 1170.) Fiir die Brisanz dieser
Fragen im Kontext praktischer Theologie vgl. u. a. das Themenheft ,Ich glaube an Jesus Christus®
von Diakonia 26 (1995) Heft 5 (mit Beitrigen von Martina Blasberg-Kuhnke, Karl-Heinz Ohlig,
Dietrich Widerkehr, Herbert Frankemdlle, Stefanie Klein, Gabriele BuBmann u. a.).



22 Veronika Priiller-Jagenteufel

Mehrdimensionalitit des Segens macht seine Betonung im Gottesdienst fiir mich so span-
nend und wichtig.

Segen ist auch im gesellschaftlichen Kontext eine gefihrliche Erinnerung. Mitten in ei-
ner zerissenen Welt Gottes Segen zu erbitten und zu teilen, ist zugleich auch ein Protest
gegen die menschengemachten Behinderungen des von Gott gesegneten Lebens. Segen
erinnert Gottes Ja zur Schépfung und die Befihigung des Menschen zu gottebenbildlichem
Handeln. Im Segen liegt auch der Auftrag zum Tun des Gerechten.

Segenshandlungen, die diese Dimensionen bewuBt werden lassen, fehlen leider in vie-
len Gemeindeliturgien.

d) Liturgische Feiern von Frauen als Feiern der Kirche

Ein letzter Punkt, zu dem ich mir sowohl von feministischer Seite als auch von Ge-
meinden und Kirchenleitung her verstiirktes Nachdenken wiinsche, ist das Zueinander von
Gesamtkirche, also der groBen kirchlichen Gemeinschaft, und Frauenliturgiegruppen.

Dieses Zueinander hat mindestens zwei Ebenen. Auf der einen Ebene geht es dabei um
die Frage, wie das, was in den kleinen Kreisen entwickelt wird, auch fiir die Liturgie von
ganzen Gemeinden fruchtbar werden kann. Welche Elemente kénnen, sollen aufgenommen
werden? Wie sind die Erfahrungen kleiner Gruppen in die Gesamtgemeinde transformier-
bar? Wie kann in Gemeinden fiir die Anliegen der kritischen Frauen mehr Raum und Ver-
stindnis geschaffen werden? etc., etc.'

Mir scheint aber auch noch eine andere Ebene wichtig zu sein. Eher selten wird der Be-
zug zur ganzen Kirche in Frauenliturgien symbolisch aktualisiert bzw. bewuBt gemacht,
obwohl die Feiernden sich — zumeist sehr bewuBt — als Kirche verstehen. Vielleicht kénnte
neben der diachronen Verbindung zur christlichen Tradition auch die synchrone Verbin-
dung zur Gemeinschaft aller Glaubenden expliziter und so das eigene Selbstverstindnis,
Kirche zu sein, deutlicher und inhaltsreicher werden.

Genau das sollte aber auch von den Amtstriigern als Repriisentanten der Gesamtkirche
ausdriicklicher anerkannt werden: daB Frauenliturgien ein Ort sind, an dem sich aktuell
Kirche ereignet. Es geht darum, anzuerkennen und zu bestitigen, daB dort, wo Frauen in
der Nachfolge Jesu feiern, die Kirche feiert. Praktisches Zeichen einer solchen Anerken-
nung wire es z. B., wenn Frauenliturgien einen festen Ort im »Programm® einer Gemeinde
oder auch einer Didzese hitten, sowie etwa die verstirkte Aufnahme der Anregungen aus
den Frauengottesdiensten in die regelmiBige Gemeindefeier — hier kommen die Ebenen
wieder zusammen,

Frauen und ihre Erwartungen an die Liturgie artikulieren sich in besonderer Weise in
liturgischen Feiern von und mit Frauen. Eine Erwartung, die in diesen Feiern uneingeldst
bleibt, ist die nach gemeinsamen liturgischen Feiern der ganzen Gemeinde, die der Vielfalt
des Gottesvolkes wirklich gerecht werden. Die Einlosung dieser Erwartung liegt gewif
nicht in den Hénden der Frauen allein.

* Diesen Fragen widmete sich ja auch die Tagung, auf der dieses Referat gehalten wurde. Fiir die
Bemiihungen, feministische Impulse fiir den Gemeindegottesdienst fruchtbar zu machen, vgl. den am
Frauenstudien- und -bildungszentrum der EKD entstandenen Sammelband, der aus dem in diesen
Dingen schon weiterentwickelten evangelischen Bereich spricht und viele wertvolle Anregungen
auch fiir die katholische Diskussion bietet: Feministische Impulse fiir den Gottesdienst. Hg. R. Jost —
B. Schweiger. Stuttgart 1996.
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Schlufbemerkung: Aufgerichtet

Ich habe mit einem Satz aus der Erzihlung der Heilung der gekrimmten Frau begon-
nen. Jesus legt ihr am Sabbat die Hiinde auf, nach jahrelanger Krankheit kann sie sich wie-
der aufrichten und preist Gott. Die Heilung, die diese Frau erfihrt, miindet direkt ins Got-
teslob. Wo Frauen Heilung erfahren und sich aufrichten kénnen, stellt sich auch das Got-
teslob ein. In der biblischen Erzihlung emport sich der Synagogenvorsteher tiber das Ge-
schehen und argumentiert mit Recht und Tradition gegen eine Heilung am Sabbat. Doch
Jesus setzt dagegen die Annahme und Bestirkung dieser Frau als einer Tochter Abrahams.
— Das Volk aber freute sich (vgl. Lk 13, 10-17).
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Wenn Frauen und Mdnner beten . . .

47s  Impulse fiir eine gerechte Sprache
fiir Frauen und Mdnner in der Liturgie'

Wie in der Ausschreibung zu diesem Symposion formuliert wurde, besteht das Ziel die-
ser zwei Tage darin, ,.eine Gelegenheit zu bieten, miteinander hinsichtlich der Rolle® der
Frau in der Liturgie historische Entwicklungen nachzuvollziehen, die gegenwiirtige Situati-
on zu analysieren und Visionen und Anliegen fiir die Zukunft zu formulieren*'. Im Zen-
trum dieses Referates steht der Themenkomplex . Frau und Sprache bzw. die Frage nach
einer geschlechtergerechten Sprache™ sowohl im liturgischen als auch gesellschaftlichen
Kontext. Einige zentrale Aspekte dieses Themenbereiches werden herausgegriffen, um
dann in ihrer Bezogenheit zueinander ein Mosaik darzustellen. Es wird dabei nicht moglich
sein, dieses Mosaik — um im Bild zu bleiben — vollstindig mit allen Steinen auszufiillen.
Einige m. E. unverzichtbare Ecksteine werden kurz umrissen. In einem ersten Schritt wird
der historische Kontext, aus dem heraus die Diskussion geschlechtergerechter Sprache
entstand, kurz skizziert. In einem zweiten werden einerseits grundsitzliche Aspekte zur
Sprache, andererseits aber unter spezifischer Perspektive einer geschlechtergerechten Spra-
che weitergefiihrt.

1. Stationen auf dem Weg zu einer geschlechtergerechten Sprache

1.1 Der historische Aufbruch von Frauen, eine geschlechtergerechte Sprache zu
fordern: Maskuline Sprache und (Frauen)Realitdt

Die Frage und Forderung nach einer geschlechtergerechten Sprache kann nicht auf eine
jahrhundertelange Tradition zuriickgreifen. Die Problematisierung einer geschlechterge-
rechten Sprache in einem grofieren Ausmal} begann sich im 18. Jahrhundert im Rahmen der
gesellschaftlichen Frauenbewegung abzuzeichnen.

Als Beispiel fiir die Sensibilisierung und Thematisierung der Verflechtung von Sprache
und Realitit ist Olympe de Gouges zu nennen. Im Jahr 1789 bzw. 1791 war es in Frank-
reich zu groflen Volksunruhen gekommen, die schlieBlich in die franzdsische Revolution
miindeten. Im Zuge dieser kam es zur sog. ,Menschenrechtserkldrung®, die in dieser For-
mulierung noch bis heute den Anschein vorgibt, Frauen und Ménnern gleiche Rechte zuzu-
billigen. Die franzdsische Schriftstellerin Olympe de Gouges jedoch kritisierte diese Dekla-

' Dieses fiir das Symposion von mir vorbereitete Referat muBte aufgrund der zeitlichen Uberzie-

hung vorangegangener Referate stark gekiirzt werden und konnte in dem vorbereiteten Ausmal nicht
vollstindig am Symposion dargeboten werden; dies gilt insbesonders fiir den praktischen Teil kon-
kreter geschlechtergerechter Texte entsprechend meiner Intention, Impulse fiir eine geschlechterge-
rechte Sprache zu geben. Da ich aber diesen Teil fiir wichtig halte, vertffentliche ich ihn auf diesem
Weg.

Der Plural ,,Rollen™ wiirde m. E. die Vielfalt von Frauenleben besser widerspiegeln.

Ausschreibungstext zum Symposion 1996: Frauen und ihre Rolle in liturgischen Feiern, 7.und 8.
Oktober 1996, Bildungshaus St. Virgil, Salzburg (Liturgische Kommission fiir Osterreich).
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ration, da sie den in der Erklirung impliziten Ausschluff der Frauen von den Rechten als
ungerecht aufzeigte und den grundsitzlichen Einbezug der Frauen in diese Rechte forderte.
Sie war eine der ersten Frauen, die somit fiir eine gerechtere Situation der Frauen einen
wichtigen politischen und gesellschaftlichen Stein ins Rollen brachte, indem sie deutlich
und unmiBverstindlich auf die Verwobenheit von Sprache und Politik, Sprache und Gesell-
schaft hinwies. Olympe de Gouges kritisierte die sprachliche und damit inhaltliche Gleich-
setzung ,,Mensch ist Mann* und den damit erfolgten Ausschlull der Frauen aus den we-
sentlichen Bereichen der Gesellschaft und der Bildung.’ Zwei Jahre nach der Revolution
von 1789 erfolgte die sog. ,.allgemeine Menschenrechtserkldrung®, die Olympe de Gouges
Minnerrechtserkldrung nannte’, da sie nur dem weiBen freien Mann galt. 1791 forderte sie
angesichts der weiter bestehenden prekiren gesellschaftlichen und rechtlichen Frauensitua-
tion in Analogie zur sog. Menschenrechtserkldrung adiquate Frauenrechte ein. Trotz der
aktiven Mitgestaltung der Frauen bei der Revolution waren die Anliegen der Frauen in
keiner Weise beriicksichtigt worden.”

Olympe de Gouges entlarvte das hinter dem Menschlichen verborgene Minnliche und
verdeutlichte durch ihre geschlechtsspezifischen Formulierungen die grundlegende, lingste
Zeit aber verdeckte, dennoch an wichtigen Stellen sichtbare und erkennbare Vorherrschaft
von Minnern in der Gesellschaft, Politik, Wirtschaft, Kultur und Religion. Mit ihr ist zum

Vgl. zur Bedeutung von Olympe des Gouges z. B. E. HASSAUER, Gleichberechtigung und Guillo-
tine: Olympe de Gouges und die feministische Menschenrechtserklirung der Franzésischen Revoluti-
on. Eine Fallstudie in programmatischer Absicht. In: Weiblichkeit in geschichtlicher Perspektive.
Fallstudien und Reflexionen zu Grundproblemen der historischen Frauenforschung. Hg. U. A. Becher
_J. Riisen. Frankfurt am Main 1988, 259-291 mit umfangreichen Literaturangaben.

Sie forderte mit ihrer Frauenrechtserklirung ,Rechte der Frau und Biirgerin auf politischer und
gesellschaftlicher Ebene die bestehende Diskriminierung von Frauen besonders im Rechtsbereich,
aber auch in den anderen Lebensbereichen endlich zu beseitigen. Ihre Forderungen umfafiten die
LOffnung aller Amter fiir Frauen, den Schutz unehelicher Miitter, einen vermdgensbezogenen Ehe-
vertrag, ein nationales Bildungsprogramm, das Ménner auf eine Partnerschaft der Geschlechter vor-
bereitet, ein Gesetz fiir mit falschen Heiratsversprechen betrogenen Médchen und Witwen, die Be-
freiung der Sklaven in den Kolonien, einen ,contract social®* zwischen Mann und Frau: vgl. dazu U.
C. SCHMIDT, Vom Rand zur Mitte. Aspekte einer feministischen Perspektive in der Geschichtswis-
senschaft. Ziirich-Dortmund 1994.

° Die bis ins 20. Jh. tradierte Formulierung der Menschenrechtserklirung erfolgt meistens ohne
Hinweise darauf, daB Frauen bei diesen Rechten nicht mitgemeint waren. Untersucht man z. B. in
Osterreich zugelassene Schulbiicher fiir den Geschichtsunterricht (im Hauptschulbereich, da hier ein
_Mindestwissen® an die Schiilerinnen und Schiiler vermittelt werden soll) ist folgende Beobachtung
su machen: Im Unterrichtswerk ,Geschichte kompakt. 3. Klasse™ kommt es zu keiner expliziten
Nennung von Olympe de Gouges. Es wird lediglich festgehalten, dal .,von Journalistinnen einge-
reichte Vorschlige fiir eine Gleichberechtigung der Frau [. . .] von der Mehrheit dieser Ménnerver-
sammlung abgelehnt (wurden)®, S1. Ahnlich verfihrt das von Hammerschmid — Pramper — Simbrun-
ner herausgegebene Unterrichtswerk ,,Meilensteine der Geschichte** fiir die 3. Klasse HS und AHS,
der von einer ,Frauenrechtlerin® — gemeint ist Olympe de Gouges — wenigstens die Einleitung und
den Beginn des 1. Artikels der Frauenrechtserklirung wiedergibt, vgl. 64. Diese 1995 bzw. 1994 in 2.
Auflage erschienenen Unterrichtsbehelfe sind dahingehend positive Beispiele, insofern sie wenigstens
einen minimalen Hinweis auf das frauendiskriminierende Faktum der Minnerrechtserklirung geben.
Zwei weitere Standardwerke fiir den Schulunterricht (AcHS [u. a.], Zeiten, Volker, Kulturen 2,
[1987!], 54-59 und Arge RETTINGER [u. a.], Zeitbilder, [1989!], 52-55) hingegen besprechen die
franzosische Revolution ohne irgendeinen Hinweis auf Olympe de Gouges bzw. das Anliegen einer
frauengerechten Rechtsprechung usw.

! Vgl. als Kurziiberblick A. KurnN, Chronik der Frauen. Dortmund 1992, 312-318.
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ersten Mal in der Geschichte eine groBflichige Frauenbewegung entstanden, auch wenn
diese zundchst durch ihre Hinrichtung niedergeschlagen wurde. Die franzisische Auf-
bruchsbewegung von Frauen konnte nicht weiter aufgehalten werden und zog weite Kreise
nach England’, Amerika’, Deutschland und Osterreich®.

1.2 Die Forderung nach einer geschlechtergerechten Sprache im Kontext der
zweiten Frauenbewegung

Eine breite wissenschaftliche Aufarbeitung der Themen wFrauen und Sprache* bzw.
»Frauen in der Sprache® erfolgte in der zweiten Frauenbewegung, die zeitlich ab den 60er
Jahren des 20. Jh. anzusetzen ist. Durch die erste und insbesondere durch die zweite Frau-
enbewegung wurde auf den Zusammenhang von Sprache, Macht und Herrschaft, Sprache
und Diskriminierung hingewiesen. Das Verschweigen, AusschlieBen, Herabsetzen von
Frauen durch Sprache und die Rollenstereotypen bei der Beschreibung von Frauenleben
wurden von Frauen thematisiert und kritisiert. Gleichzeitig begannen Frauen im groBen
AusmaB, Frauen der Vergangenheit und der Gegenwart sichtbarer zu machen, Denn Frauen
hat es in der Geschichte immer gegeben. Diese Aussage ist banal. Weniger banal ist dage-
gen der Zusatz, da Frauen in der Sprache, in der iiberlieferten Geschichte kaum vorkom-
men. Im allgemeinen Verstindnis von Sprache und Geschichte wurde bis vor kurzem das
historisch Bedeutende so abgesteckt, daB nur diejenigen Ridume und Zeiten des gesell-
schaftlichen Geschehens einbezogen waren, die fiir das Handeln und die Interessen von
Minnern entscheidende Bedeutung hatten oder haben."

Frauen waren aufgrund der eingeschriinkten Bildungsmaglichkeiten bis in die 70er Jah-
re dieses Jahrhunderts meistens »Objekte™ der von Minnern verfaBten Geschichtsdarstel-
lungen. Vorwiegend Minner hatten bis dato iiber Frauen und deren Erfahrungen, Hoffnun-
gen, wenn iiberhaupt, aus ihrer Minnersicht geschrieben. Frauen waren als berichtende,
iberliefernde Subjekte jahrhundertelang nicht zur Sprache gekommen. Um existieren zu
kénnen, braucht Frau und Mann Erinnerung. Frauen spiirten ihre Vorgingerinnen auf, die
von der Geschichtswissenschaft kaum beachtet worden waren, um fiir die Gegenwart und
Zukunft Kraft zu schopfen. Geschichtliche Erinnerung war und ist unerlaBlich.”

Vel. ebd. 319.

Vgl. dazu die Ubersicht von G. Bock, ,Remember the Ladies™. Frauen und die amerikanische
Revolution. In: Was ist Gesellschaftsgeschichte? Positionen, Themen, Analysen. Hg. M. Hettling [u.
a.]. Miinchen 1991, 177-187; B. v. BORRIES, Wendepunkt der Frauengeschichte, Pfaffenweiler 1990
(Frauen in Geschichte und Gesellschaft 26) 201-235.

“ Vgl. Frauen bei Revolutionen: U. GERHARD, Unerhért, Unerhéirt, Die Geschichte der deutschen
Frauenbewegung. Reinbek bei Hamburg 1990, 53-60; G. LERNER, Frauen finden ihre Vergangenheit.
Frankfurt [u. a.] 1995.

" K. HAUSEN, Einleitung. In: Frauen suchen ihre Geschichte: Historische Studien zum 19. und 20,
Jh. Hg. K. Hausen. Miinchen *1987, 7. 9-22.

" A. FARGE, Praxis und Wirkung der Frauengeschichtsschreibung. In: Geschlecht und Geschichte.
Ist eine weibliche Geschichtsschreibung moglich? Hg. Corbin. 1989, 29-45. 32.
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2. Einige grundlegende Aspekte zur Bedeutung von Sprache und Wirklichkeit”
2.1 Sprache und Macht

_Realitiit 14Bt sich nicht anschaffen oder wegschaffen mit Worten, allerdings ver-
schweigen. Frauen wollen dieses Schweigen brechen®”,

Sprache als Machtinstrument kann tiber vorhandene Wirklichkeiten hinweggehen und
tiuschen. Ist so z. B. von Menschen die Rede, erscheinen Frauen und Minner als Kollektiv,
ansonsten wurden und werden Frauen bis heute oftmals unter die ménnlichen Sprachfor-
men subsumiert bzw. ,mitgemeint”. Die Tendenz, Frauen als Sonderfall der mannlichen
Spezies .Menschheit" explizit zu benennen, zeigt an, daB die Unsichtbarkeit von Frauen
in der Geschichte auch eine Frage des Machtverhiltnisses zwischen den Geschlechtern ist.

Die von Frauen aufgedeckte und formulierte Kritik an der einseitigen ménnlichen
Uberlieferung entlarvte die scheinbare Neutralitét in der Sprache und im iiberlieferten und
gegenwiirtigen Denken.

Frauen als Nicht-Minner sichtbar und horbar zu machen, dafiir bedarf es einer besonde-
ren sprachlichen Anstrengung, um lberhaupt genannt zu werden. Diese ,,Miihe* wird so-
wohl von Minnern als auch von Frauen unterlassen. Diese Beschreibung, die auch die
heutige Situation 1996 umreift, ist in vielen wissenschaftlichen Untersuchungen aufgezeigt
worden und kann durch eigene Wahrnehmungen z. B. der Tagesnachrichten in Zeitungen,
TV oder Radio iiberpriift werden.

2.2 Sprache und Identitdit

Es besteht ein enger Zusammenhang von Sprache und Identitdt. Es gibt keine menschli-
che Identitit, denn Identitit hat im konkreten grundsitzlich zwei Gesichter, ein weibliches
und ein minnliches. Der Begriff ,menschliche Identitit ist abstrakt und blendet die
grundlegende Zweigeschlechtigkeit aus.

Nach L. Pusch ist Sprache notwendig zur Entwicklung von Identitét. Ohne Sprache gibt
es keine Identitit. Die Erziehungswissenschaften zeigen auf, daf jedes Kind ,Ansprache*
braucht, um leben zu konnen. Sprache schafft Beziehung, durch die Zuwendung, Werthaf-
tigkeit, Sinn, Orientierung erfahren wird. Die Sprache, in der ich als Kind angesprochen
wurde, entscheidet dariiber, welche Identitit ich gewinne, welchen Zugang zu der in der
konkreten Gesellschaft vorfindlichen Realitit ich gewinne. Mit dem Erwerb meiner
Sprachkompetenz iibernehme ich aber auch wesentliche tragende Richtlinien, Werte, Nor-
men und Denkstrukturen der jeweiligen Gesellschaft. Bei dieser Ubernahme handelt es sich

® Vgl. grundlegend aus der mittlerweile umfangreichen Aufarbeitung dieses Aspektes L. F. PUSCH,
Das Deutsche als Minnersprache. Aufsitze und Glossen zur feministischen Linguistik. Frankfurt
1984; S. TROMEL-PLOTZ, Frauensprache: Sprache der Verdnderung. Frankfurt 1982; DIES., Vater-
sprache — Mutterland. Beobachtungen zu Sprache und Politik. Miinchen 1992; G. PosTL, Weibliches
Sprechen. Feministische Entwiirfe zu Sprache & Geschlecht. Wien 1991.

4" I MORGNER, Leben und Abenteuer der Trobadora Beatriz nach Zeugnissen ihrer Spielfrau Laura.
Berlin 1974, 102.

* G. Bock, Historisches Fragen nach Frauen. Historische Frauenforschung: Fragestellungen und
Perspektiven. In: Frauen suchen ihre Geschichte (s. Anm. 11) 24-62. 25.
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um einen moglichen Zugang zur Realitiit, nicht aber um die ganze. Wittgenstein: ,, Die
Grenzen meiner Sprache sind zundichst einmal die Grenzen meiner Welt, “'®
: Identititsentwicklung vollzieht sich an Personen, die die Erziehung gestalten, an den
Medien usw., mit denen ein Kind aufwiichst. Welche Art von Identitit ein Kind erwirbt,
wie es seine Person, die personliche Rolle in der konkreten Gesellschaft als erfahrbaren
Lebensraum definiert, ist abhidngig von der grammatikalischen Struktur der Sprache, die
mit dem Spracherwerb unbewuft verinnerlicht wird.

Die grammatikalischen Muster einer Sprache korrespondieren mit den Vorstellungen
vom sozialen Miteinander der Minner und Frauen, die diese Sprache beniitzen.

Den grammatikalischen Rangfolgen, Uberordnungen und Unterordnungen entsprechen
die gesellschaftlichen, politischen, religicisen Rangfolgen, Uber- und Unterordnungen.

Grammatikalische Verallgemeinerungen, die wie in der deutschen Sprache oftmals als
ménnliche Form weibliche Formen miteinschlieBen, bewirken fiir die Vorstellungen von
gesellschaftlichem, kulturellem, wirtschaftlichem, politischem und religiésem Gefiige: Das
Minnliche ist die Norm des Menschseins, das Weibliche eine von dieser Norm abgeleitete,
umstindliche Unterform bzw. Abweichung.

2.3 Sprache und Kommunikation

Sprache dient wesentlich der Kommunikation von Frauen und Minnern untereinander.
In der Sprache werden gesellschafiliche Rollenfixierungen deutlich. Dies wirkt sich auf die
Psyche von Frauen und Minnern aus. Zur Kommunikation ist nach P. Watzlawick festzu-
halten, dall es von Kommunikation kein Gegenteil gibt. Als Kommunikationswissen-
schaftler formuliert er: ,Ich kann nicht nicht kommunizieren. Kein Mann, keine Frau kann
aus dem Kommunikationssystem aussteigen.” Ich kann zwar schweigen, aber auch das ist
Kommunikation. Jede Kommunikation hat einen Inhaltsaspekr und einen Bezie-
hungsaspekt: Innerhalb des Beziehunsgsaspektes wird ausgetauscht, wie ich mich selbst
sehe (Selbstdefinition) und wie ich andere sehe und wie ich die Beziehung zueinander sehe.
Bisher haben historisch gesehen meistens Minner auf sprachlicher Ebene Frauen definiert.
Eine Verinderung wird nur moglich durch Selbstdefinition, Umdefinieren, und damit kann
(muf) es zu einer Neudefinition des Kommunikationssystems kommen.

2.4 Sprache und Wirklichkeit

Sprache bildet Realitiit ab, sie beeinfluBt, bestimmt und formt sie. In Anlehnung an ein
Sprichwort kann zusammengefaBt werden: »Sage mir, wie du sprichst (mit welcher Vorlie-
be von Genus — maskulin oder/und feminin?); daran erkenne ich, von welcher bzw. iiber
welche Welt, welche Erfahrungen du sprichst*,

16

Vgl. L. PuscH, Frauensprache.
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2.5 Sprache und Gerechtigkeit:
Die Realitiit sprachlicher Abwertungen der Frau in der Gesellschaft

Es sind vier unterschiedliche Arten frauenfeindlichen Sprachgebrauchs zu unterschei-
den, die eine gesellschaftliche Abwertung der Frauen aufzeigen und sichtbar machen."”

— Sprache, die Frauen ignoriert und ausschlieft, weil der Mann als Standard und
Norm fiir den Menschen schlechthin gilt. Frauen werden dann nicht explizit genannt, son-
dern nur ,mitgemeint®. Die Gegenwart, Beitriige und Leistungen von Frauen werden nicht
beachtet, vernachléssigt und vergessen.

— Sprache, die Frauen immer nur in Abhingigkeit vom Mann darstellt, d. h. Frauen
iiber Minner definiert und Frauen als zweitrangig und untergeordnet beschreibt. Dies zeigt
sich in der asymmetrischen Beniitzung von Namen und Titeln und in der festgefahrenen
Anordnung.

— Sprache, die Frauen vorwiegend in traditionellen Rollen mit sogenannten weibli-
chen Eigenschaften und Verhaltensweisen darstellt, d. h. Frauen werden zuniichst als Haus-
frauen, Ehefrauen und Miitter etikettiert. Wenn dieses Etikett nicht zutrifft, ist die Frau
atypisch und eine Ausnahme. Wenn Frauen sich aus dem engen Rahmen hinausbewegen,
werden sie wieder nur in dienenden, helfenden und unterstiitzenden Funktionen gesehen.

— Abwertende Sprache, durch die Frauen herablassend behandelt oder degradiert wer-
den. Hier handelt es sich um AufBerungen, in denen Frauen in jedem Kontext, nicht nur im
Schonheitswettbewerb, nach ihrem Aussehen beurteilt werden, in denen ihnen mangelnde
Intelligenz, mangelnde Reife, mangelnde Kraft, mangelndes Durchhaltevermdgen zuge-
schrieben wird, dabei ein UbermaB an List und Tiicke, Emotionalitit, Unbeherrschtheit und
Geschwiitzigkeit. Die Folge ist, daB Frauen nicht mehr als Individuen, als Menschen gese-
hen und respektiert werden."

2.6 Anliegen feministischer Sprachkritik

Sie deckt die Diskriminierungen von Frauen in der Struktur der Sprache selber auf. Die
deutsche Sprache — im Gegensatz zum Englischen z. B. — ist eine Genussprache, die die
Differenzierung von maskulin, feminin und neutrum als Grundstruktur aufweist.

Jede Sprachstruktur bildet ab, wie von Menschen, Frauen und Ménnern gesprochen wird.

Sprachkritik war und ist bis heute ein erster wesentlicher Analyseschritt, die vorherr-
schende minnliche Struktur sowohl im geschriebenen Wort als auch in den tatséchlichen
Gesellschaftsstrukturen aufzuzeigen. Zwei Vertreterinnen, die die deutsche Sprache als
Miinnersprache und damit verbunden ihre Einseitigkeit aufdeckten, sind L. Pusch und S.
Tromel-Plotz. Deren Verdienst ist es, die deutsche Sprache als wesentliches Medium von
Minnern, das die Gegenwart, Vergangenheit und Zukunft bestimmt, ordnet und gestaltet,
zu entlarven. Sie haben durch ihre Arbeiten deutlich gemacht, daB auf der Sprachebene
gerade die Mehrheit der Menschen, die Frauen, ausgeschlossen wurden und werden.

" Vgl. z. B. die osterreichische Gesellschaft bzw. der Staat hat erst in den 90er Jahren dieses Jahr-
hunderts die sprachliche Gleichbehandlung von Frauen und Minnern bei Stellenausschreibungen
gesetzlich verankert!

" Vgl. B. FrIESS, Sexismus in der Sprache. Ansatzpunkte fiir eine Verdnderung im Untterricht. In:
Betrifft: Midchen. Lesetexte ohne Rollenklischees. Hg. M. Dutter-Jonas — 1. Seifried. Wien 1988,
L
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2.7 Mogliche Reaktionen auf feministische Sprachkritik

Auf die Anliegen einer geschlechtergerechten Sprache, die sowohl von Minnern als
auch von Frauen gezeigt werden, zeigt sich eine Palette von offenen Aggressionen, Li-
cherlichmachung bis Ignoranz in allen Schattierungen. Bemerkungen wie ,,das ist ja un-
wichtig, wir haben wichtigere Probleme* sind hilufig anzutreffende bzw. erlebbare Reak-
tionen auf das Anliegen, geschlechtergerechte Sprache einzufordern. Versuchen Sie einmal
fiir eine bestimmte Zeit, nur weibliche Sprachformen (z. B. Schiilerinnen, Lehrerinnen,
Christinnen) zu verwenden, wenn Sie Frauen und Mianner meinen. Innerhalb kiirzester Zeit
werden Sie vieles erleben.

— Die bisher angefiihrten Fakten iiber geschlechtergerechte Sprache betreffen auch
wesenilich die religidse bzw. liturgische Sprache. Gerade die historisch enge Verflechtung
von Staat und Kirche in ihren Begriindungen fiir die Diskriminierung der Frau hat
schwerwiegende Folgen gezeigt, Wenn man die Geschichte bzw. die Tradition des Gebetes
als einen Ort gedeuteter Erfahrungen von Frauen und Méinnern im Alltag, im Leben ver-
steht, so treffen die Fakten feministischer Sprachkritik auch die religidse und damit liturgi-
sche Sprache.

3. Geschlechtergerechte Sprache im liturgischen Kontext'”
3.1 Das Wort im Gottesdienst™

..Christlicher Gottesdienst als kommunikative Handlung verwirklicht sich als Situation personaler
und darum sprachgebundener, worthafter Begegnung. [. . .] Menschen gewihren einander nicht An-
teil an etwas, das sie nicht selber sind, oder das prinzipiell von ihnen ablésbar wiire, sondern treten als
sie selbst in Beziehung zueinander. Solches Moment personaler Hingabe bestimmt auch — in noch
ganz anderer Qualitit — den hier gegenwiirtigen theologischen Bezug. Unter anthropologischem
Gesichtspunkt liegt hier wohl ein entscheidender Grund fiir Wiirde und Wert des gesprochenen Wor-
tes im christlichen Gottesdienst.*”"

Menschen, d. h. also Frauen und Ménner erfahren durch das gesprochene Wort ihren
Wert und ihre je eigene Wiirde. Die Wiirde und der Wert des gesprochenen Wortes finden
sich erst in einer geschlechtergerechten Sprache, da ansonsten Wort und Wirklichkeit aus-
einanderklaffen.

3.2 Feministisch religiose und liturgische Sprachkritik
im Kontext der gesellschaftlichen Aufbruchsbewegungen von Frauen

Das kritische SprachbewuBtsein bzw. der Umgang mit Sprache im Rahmen der gesell-
schaftlichen Frauenbewegungen hat auch vor den Toren der Kirchen nicht halt gemacht.

19

Vegl. dazu exemplarisch T. BERGER, Liturgie und Frauenseele. Die Liturgische Bewegung aus der
Sicht der Frauenforschung. Stuttgart [u. a.] 1993 (Praktische Theologie heute 10); Liturgie und Frau-
enfrage. Ein Beitrag zur Frauenforschung aus liturgiewissenschaftlicher Sicht. Hg. T. Berger — A.
Gerhards. St. Ottilien 1990 (PiLi 7).

“ Vgl. ausfithrlich K.-H. BiEriTz, Das Wort im Gottesdienst, 47-76; M. B. ME1z, Gebetsformen der
Liturgie, 97-130; Ph. Harnoncourt — H. B. Meyer — H. Hucke, Singen und Musizieren, 131-179, alle
Artikel in: Gestalt des Gottesdienstes. Sprachliche und nichtsprachliche Ausdrucksformen. Ho H. B
Meyer [u. a.]. Regensburg *1990 (Handbuch der Liturgiewissenschaft 3).

* K.-H. BIERITZ, ebd. 58.
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Theologinnen untersuchten, ausgehend von den gesellschaftlich orientierten feministi-
schen Sprachanalysen seit der Jahrhundertwende, intensiv und umfangreich aber seit Be-
ginn der 70er Jahre, die religiose und liturgische Sprache, indem sie Kirchenlieder, bibli-
sche Lesungstexte, Gebete, weiters auch die dabei implizierten Gottesbilder analysier(t)en
und in ihrer minnlichen Einseitigkeit thematisierten und veridndern woll(t)en.

Da Sprache Identitit bildet, beeinflufit und prigt, wie bereits aufgezeigt wurde,
fiihl(t)en sich viele Frauen in ihren Lebens- und Glaubenserfahrungen nicht mehr ange-
sprochen.”

Zwei Reaktionen von Frauen konnen darauf im groben beobachtet werden: Einerseits
.zogen* Frauen aus dem kirchlichen Bereich aus, andererseits nahmen Frauen diesen dis-
kriminierenden Umstand wahr, thematisierten, analysierten ihn und brachten bzw. bringen
neuformulierte Texte, Lieder etc. ein. Es ist davon auszugehen, daB Frauen ihre Erfahrun-
gen zur Sprache bringen, einander austauschen und so eine geschlechtergerechte Wahr-
nehmung dieser ihrer Erfahrungen praktizieren wollen. Es ist unumginglich, daB Frauen
sich ihrer Sprachfihigkeit auch im religidsen Kontext bewuBter werden und dieser auch
offentlich Raum geben (kdnnen).

Eine geschlechtergerechte Sprache zu finden, bendtigt eine Zeit des Suchens, des Fin-
dens und des gemeinsamen Ausprobierens. 1987 hat der Okumenische Rat der Kirchen ein
skumenisches Jahrzehnt unter dem Motto ,,Solidaritét der Kirchen mit den Frauen™ fiir den
Zeitraum 19881998 ausgerufen. Im Zuge dieser Dekade wurde und wird unter der Per-
spektive einer geschlechtergerechten Sprache die Kritik an der dominanten maskulinen
liturgischen Sprache von seiten jener lauter, die alle Texte im Kontext liturgischer Feiern
im Blick auf eine geschlechtergerechte Sprache (Bibeltexte, Kirchengesangsbiicher, Ora-
tionen etc.) untersuchten. Im Zuge dieser Auseinandersetzung kam es auch zur femini-
stisch-theologischen Kritik an den vorwiegend maskulin formulierten und tradierten Got-
tesbildern. :

Die Evangelische Frauenarbeit Deutschlands hat 1987 die Anliegen und Forderungen
einer frauengerechten Sprache folgendermafien formuliert:

. JFrauengerecht ist eine Sprache, die Frauen und Minner gleichwertig und gleichberechtigt be-
nennt. Sie macht die Existenz und die Bedeutung von Frauen sprachlich sichtbar und wird den Be-
diirfnissen von Frauen nach Selbstachtung, Identitit und Ermutigung gerecht. Frauengerechtes Spre-
chen deckt Ungerechtigkeiten auf und motiviert Frauen, ihre Rechte und die Rechte anderer Men-
schen wahrzunehmen und Gesellschaft und Kirche mitzugesta]ten.“ﬂ

Die Bestrebungen, Frauen wie Minner gleichwertig sprachlich sichtbar zu machen,
werden unterschiedlich bezeichnet. Man spricht einerseits von ,,inklusiver Sprache®, d. h.
Frauen und Ménner einschlieBende Sprache. Man spricht von frauengerechter Sprache, d.h.
eine Sprache, die der Realitdt von Frauen gerecht wird. Man spricht von feministisch ori-
entierter Sprache. In Anlehnung an das Positionspapier der Evangelischen Frauenarbeit und

22

® Vgl dazu diese Perspektive in der Sozialisation von Frauen und Minnern: ,,Nicht vorkommen
bedeutet keine bzw. kaum einen Wert und keine Bedeutung zu erfahren und zu haben®. Vgl. z. B.
ausfiihrlich K. VOLKWEIN, ,,Als hinge unser Leben davon ab®. Zur Bedeutung und zum Zusammen-
hang von Erfahrungen von Frauen und Erinnerung in feministischer Theologie. In: Querdenken.
Beitriige zur feministisch-befreiungstheologischen Diskussion. Hg. Frauenforschungsprojekt zur
Geschichte der Theologinnen. Gottingen-Pfaffenweiler 1992 (Theologische Frauenforschung — Ertrd-
ge und Perspektiven 1) 26-46.

» Gerechte Sprache in Gottesdienst und Kirche. Mit Bibeltexten zum Frankfurter Kirchentag in
frauengerechter Sprache. Hg. H. Kohler — H. Wegener. Frankfurt 1987, 2.
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unter Einbeziehung der jiingsten geschichtswissenschaftlichen Entwiirfe, Geschlecht als
unverzichtbare Kategorie geschichtlicher und gegenwiirtiger Analyse der Gesellschaft und
damit auch der Kirchen zu verwenden, spreche ich von einer ,, geschlechtergerechten Spra-
che*.

3.3 Ungerechte Geschlechtersprache zerteilt — Geschlechtergerechte Sprache heilt

Unter der Perspektive einer geschlechtergerechten Sprache sind

— Frauen ausdriicklich zu benennen und nicht mit maskulinen Begriffen zu bezeichnen
oder in maskuline Begriffe zu subsumieren (mitzumeinen). Wenn beide Geschlechter ge-
meint sind, sind die ménnliche und weibliche Form (z. B. Christin, Christ; Katholikin,
Katholik) zu verwenden. Es konnen, wenn auch nicht immer, Pluralbegriffe wie
.,Gldubige™ usw. verwendet werden, die beide Geschlechter meinen. Durch diese Sprach-
formen werden Frauen, deren Glaubensgeschichte und Glaubenserfahrungen, nicht iiber-
gangen und unsichtbar gemacht.

— Frauen sind als selbstindige Personen und mit ihren vielfiltigen Begabungen, Fi-
higkeiten, Rollen und Lebensformen sichtbar zu machen. Sie sind als selbstiindige und
gleichwertige Personen zu beschreiben. Frauen sind nicht in Abhingigkeiten von und in
Unterordnung zu Minnern zu beschreiben.

— Von Gott ist in der ganzen Vielfalt der jiidisch-christlichen Tradition zu sprechen.
Die Rede von Gott ist nicht auf maskuline Bilder einzuschrinken.

Zusammenfassend ist festzuhalten, daB durch feministische Sprachkritik”, mit der
- Subjektwerdung der Frau, mit der Offenlegung des frauenspezifischen Interesses ein ge-
meinsamer Austausch und gegenseitige Deutung der Erfahrungen im Licht des Glaubens
intendiert wird.

Es wird der dominanten androzentrischen Perspektive in der Sprache entgegengehalten,
daBl Gottes Ebenbild Frau und Mann sind. Dies hat auch sprachlich ihren Niederschlag zu
finden. Die Sichtbarmachung der Glaubenserfahrungen auch von Frauen im Gebetsschatz
der Kirche ist ein Weg zu einer gerechteren Welt und damit auch Glaubenswelt. Dabei wird
der Kraft der Erinnerung sowohl an die Leiden als auch an die Freuden und Hoffnungen
aller Vorschwestern grofler Wert zugemessen, da Erinnerung Kraft und Erméchtigung
schafft (Hermeneutik der kreativen Aktualisierung)”. Wenn Frauen und Ménner beten, soll
»durch historische Imagination, kiinstlerisches Neuschaffen und liturgisches Ritualisieren*™
moglich sein bzw. werden, am Leben, an den Hoffnungen, an der Trauer, am Glauben, an

“ Vgl. die Ansitze und Uberlegungen, deutsche Bibeliibersetzungen geschlechtergerecht zu iiberset-

zen: z. B. H. WEGENER, Allen die Bibel, die sie brauchen. Die Ubersetzung der Bibel in heutigem
Deutsch, kritisch gesichtet aus der Perspektive von Frauen, 13- 36; K. REISS, Frauengerechte Spra-
che, 37-52; M. FANDER, Probleme einer inklusiven Ubersetzung, 67-94, alle drei Artikel in: Die
vergessenen Schwestern. Frauengerechte Sprache in der Bibeliibersetzung. Hg. S. Meurer. Stuttgart
1993 (Bibel im Gesprich 1). B. FISCHER, ,,Inklusive Sprache™ im Gottesdienst. Eine berechtigte
Forderung? In: Liturgie und Frauenfrage (s. Anm. 19) 359-368; A. GREULE, Frauengottesdienste,
feministische Liturgien und integrative Sprache. In: ebd. 621-634.

® Vgl. E. ScHUSSLER-FIORENZA, Brot statt Steine. Die Herausforderung einer feministischen Inter-
pretation der Bibel. Freiburg 1988, 57-58.

* Ebd. 57.
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den Erfahrungen der Frauen Anteil zu bekommen. Gerade durch kreative Aktualisierung
kommt es zu einem unlésbaren Zusammenhang zwischen Vergangenheit und Gegenwart,
der in der Gemeinschaft von Frauen und Ménnern interpretiert und realisiert wird.

Die sichtbare, erfahrbare, horbare und erlebbare Subjektwerdung aller Frauen und
Minner nach dem Bild Gottes, deren vielfiltige Erfahrungen mit Gott stehen im Zentrum
des Interesses, eine fiir beide Geschlechter gerechte Sprache zu sprechen, die die Erfahrun-
gen beider zur Sprache bringt und in gleicher Weise beriicksichtigt.

3.4 Betend — Singend — Feiernd”
Frauen leben Gottesdienst — Feministische Spiritualitit

Frauen wie Minner feiern in Gesten und Symbolen, in Tanz und Liedern, im Schwei-
gen und im Reden. Unter diesen verschiedenen Ausdrucksmoglichkeiten ist besonders die
Sprache ein sehr sensibler Bereich und anfillig fiir Ungerechtigkeit. Dies gilt auch fiir die
Sprache im Gottesdienst. Diese Vorschlage geschlechtergerechter Gebete sind aus der
Zusammenarbeit von Frauen im okumenischen Kontext, aber auch iiber konfessionelle
Grenzen hinweg entstanden.

»Unter phanomenologischer Perspektive stellt ,.das Gebet ein allgemein menschliches [d. h.
miinnliches und weibliches] und religises Phinomen dar. Es ist eine Urtatsache, dal der Mensch
[Frau und Mann] betet. Das Gebet kann als ein Grundexistential des Menschen [der Frau und des
Mannes] gelten. Dieses hingt eng mit der sprachlichen Verfafitheit des Menschen [der Frau und des
Mannes] zusammen. In der Fihigkeit zu sprechen ist die zu beten enthalten. [. . .] Die Religionsge-
schichte zeigt, daB alle Religionen das Gebet als Ausdruck der Hinwendung des Menschen [der Frau
und des Mannes] zur Gottheit kennen und pflegen. Es besitzt im religiosen Leben und Kult einen
festen Platz und bezeichnet jenen Vorgang, in dem der Mensch [die Frau und der Mann] sein [das
personliche] Leben und das der Seinen [Ihren] vor seinem [ihrem] Gott zur Sprache bringt.*”

Wenn Sie sich an die Zeit erinnern, als Sie ein Kind waren — welche Gebete oder Teile
von Gebeten fallen Thnen ein? Ihre damaligen Erfahrungen, Vorstellungen, Gefiihle . . .

Auch heute werden Ihre Erfahrungen mit Gottesdienst und Gebeten unterschiedlich
sein. Versuchen Sie fiir sich selbst, eine Bestandsaufnahme zu machen: Was hilft Thnen,

27

Aus der umfangreichen feministischen liturgischen Literatur sind exemparisch folgende zu nen-
nen: zu Gebete: Ch. PEIKERT-FLASPOHLER, Schenke Neubeginn. Segensworte. Limburg 1996; DIES.,
Niemals mehr wollen wir sprachlos sein. Limburg 1993; DIES., Mit dem Echo im Herzen. Neue
Psalmen. Limburg 1995; H. ROSENSTOCK — H. KOHLER, Du Gott, Freundin der Menschen. Neue
Texte und Lieder fiir Andacht und Gottesdienst. Stuttgart 1991; Von Schonheit und Schmerz. Gebete
und Poesie von Frauen aus aller Welt. Hg. S. Fritsch. Giitersloh 1991; K. MITTLINGER, Du bist eine
von uns. Neue Mariengedichte. Freiburg 1987; zu Gottesdiensten: Wenn Himmel und Erde sich
beriihren. Texte, Lieder und Anregungen fiir Frauenliturgien. Hg. B. Enzner-Probst — A. Felsenstein-
RoBberg: Feministische Impulse fiir den Gottesdienst. Hg. R. Jost — U. Schweiger. Kohlhammer
1996; FrauenGottesDienste. Modelle und Materialien. Hg. A. Knippenkétter — Ch. Vof-Goldstein.
Ostfildern 1996; Und alle Frauen tanzen mit. Gottesdienste von Frauen fiir Frauen. Hg. G. Miller.
Ostfildern 1996; zu Liedern: Europiische Frauensynode-Lieder. Hg. Europ. Frauensynode — Oster-
reichische Initiativgruppe R. Atzwanger — E. Keck. Wien 1996; vgl. zur praktisch orientierten Aufar-
beitung feministischer Inhalte im Kontext des Religionsunterrichtes und der Gemeindearbeit H.
KOHLER-SPIEGEL — U. SCHACHL-RABER, Wut und Mut. Feministisches Materialbuch fiir Religions-
unterricht und Gemeindearbeit. Miinchen 1991.

* Ch. ScHUTZ, Gebet. In: Praktisches Lexikon der Spiritualitit. Freiburg [u. a.] 1992, 435-448.
435f.
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was hindert Sie beim Beten? Welche Gedanken, Ausdriicke, Anreden und Bilder verwen-
den Sie hiufiger — vorgeformt oder frei formuliert? Welche Erfahrungen und Gefiihle sind
fiir Sie damit verbunden?

Oft fehlen Frauen passende Worte, die Bitten, Sorgen, Freuden, Klagen im Gebet und
Gottesdienst auszudriicken. Manch Vorgeprigtes ist vielen Frauen vertraut, manches ist
leer geworden und schrinkt Frauen ein. So suchen Frauen, aber nicht nur im personlichen
und gemeinsamen Gebet, nach eigenen lebendigen Worten und Bildern:

,-Mit anderen Worten

wollen wir sagen

wer du uns bist.**

Feministische Spiritualitit umschreibt den Weg von Frauen zu ihrem personlichen
Glauben, zu ihrer gelebten religiosen Identitiit. Der ProzeB, auch im Glauben ,.ich* sagen
zu konnen, geht einher mit den Erfahrungen des Alltags. Uberall dort, wo Frauen aufgrund
ihres Leidensdruckes zornig werden, aufbrechen, sich Freiriume schaffen, sich auf sich
selbst besinnen und gemeinsam mit anderen sich stirken, sich gegenseitig herausfordern,
wieder Worte, Gesten und Symbole suchen fiir ihre Erfahrungen, sich einmischen, mitreden
und mitentscheiden . . ., iiberall da, wo Frauen fiir ihren Glauben und ihre Erfahrungen
nach Ausdruck suchen — da geschieht dieses Suchen nach dem, das wir ,,Gott* nennen,
nach ,,Gott mit uns**

3.4.1 Glauben im Kontext des Alltags

Frauen suchen ihre Glaubens- und Gebetserfahrungen auch im Kontext des Alltags zur
Sprache zu bringen. Als Beispiel dafiir kann folgendes Gebet” genannt werden:

Gebet einer Nur-Hausfrau mit dem Seifenschaum
auf eingezogenen Hilsen

,.Gott mit Salbenfingern
ich preise dich auf Babys Popo
mit dem Beutel Staub mit Pflaster
den ich von Sofa und Boden auf zerschundene Bubenknie
gesaugt habe mit der Hand
mit dem Berg Geschirr auf dem sandigen Struwwelkopf
der unter meinen Hiinden von Schluchzen geschiittelt
wieder Glanz annimmt mit Wadenwickeln
zur nichsten Mahlzeit auf fieberheile Haut

* Ch. Voss-GOLDSTEIN, in: H. KGHLER, Atem des Lebens, Quelle, Freundin. In lebendigen eigenen

Worten mit Gott reden. In: H. WEGENER [u. a.], Frauen fordern eine gerechte Sprache. Giitersloh
1990, 25~ 39. 25.

¥ Vgl. Meine Seele sieht das Land der Freiheit — Feministische Liturgien — Modelle fiir die Praxis.
Hg. Ch. Hojenski [u. a.]. Miinster 1990, 28-37.

¥ H. PICCON-SCHULTES.
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ich preise dich und Trénen und Trost
mit meinen zwei Hinden und Notwendigkeit
voll Dreck und Abwasch deiner Welt.*

und Windelkot

Dieser Text macht deutlich, wie unterschiedlich die Lebens- und Erfahrungswelt von
Frauen und Minnern ist bzw. sein kann. Frauen bringen ihren Glauben mit .ihrer” Welt
zusammen.

Schon Teresa von Avila weil von der Gegenwart Gottes inmitten der Frauenalltagswelt,
wenn sie betet:

. Auf, meine Tochter, es gibt keinen Grund zum Traurigsein! Wenn der Gehorsam euch viele du-
Bere Titigkeiten abverlangt, dann wiBt, falls es sich um die Kiiche handelt, daB Gott auch zwischen
den Kochtopfen zugegen ist.”

3.4.2 Bunte Bilder — unser Gottesbild?

. Ich mag nicht mehr Herr zu Dir sagen .. . =

,,Gott, ich mag nicht mehr Herr zu dir sagen sie haben dich mir abgewohnt

aber ich wag mich noch nicht

nicht meinen Aus-Druck

Zu lang war die Impfung zu hiufig,

mit der sie dich mir einverleibt haben,
zu stark ihre Wirkung

die Lihmung die Hemmung

dickes Gemisch

aus Angsten Macht Wahrheit Verboten,
die mein Blut aufsog

Denken mein Fiihlen einzwiéngte,

die mein Leben abkiihlte leise verhalten
eingelullt manchmal wie Trostung
Gott,

sie haben dich mir angewhnt
verménnlicht befehlend grausam
errettend —

versohnt verjiingert verbriidert —
Gott,

ich mag nicht mehr Herr zu dir sagen,
aber ich wag mich noch nicht.

Eher Abwendung mein Aufwachen
eher Abneigung mein Aufstehen
wiitend manchmal und traurig
verkriippelt gebremst —

Konnte ich dich anklagen, du Gott,
ich wiirde frei.

Und ich horte auf,

meinen Kopf zu senken,

ich sihe dir ins Gesicht, konnte schreien —
ich stiinde gerade, offen zu streiten —
und konnte

vielleicht

deinen Atem spiiren."”

Das eigene Gottesbild betrifft den sehr personlichen Bereich einer/eines jeden. Das
Aufzeigen der weiblichen Seite Gottes provoziert gerade in dieser Weise auch das Uber-
denken der je eigenen Mutterbezichung. Dementsprechend gibt es darauf positive bzw.

negative Reaktionen.

Eine Verinderung der Anreden Gottes fallen uns erfahrungsgema8 viel schwerer als ei-
ne Anderung des alltiglichen Sprachgebrauchs. Um keine religiosen Gefiihle zu verletzen,
ist im Bereich unserer Rede von Gott besondere Achtsamkeit notwendig.

* TERESA VON AVILA, Gott zwischen den Kochtopfen. Hg. A. Schwarzer. Wuppertal 1992, 3.
* M. LANGER, Feministische Theologie-Praxis. Ein Werkstattbuch. Bad Boll, 33.
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Da Gott sprachlich nie vollstindig faBbar sein wird, kann es ,,nur* sprachliche und
bildliche Anndherungen aufgrund der Erfahrungen von Frauen und Ménnern geben. Dies
macht es notwendig, um die jahrhundertelang einseitig maskulinen iiberlieferten Gottesbil-
dern gerechterweise zu vervollstindigen, feminine Gottesbilder aus der biblischen und
kirchengeschichtlichen Tradition™ ,,auszugraben®, aber auch neue aus der Gegenwart zu
formulieren, um so zu einem vollstindigeren Gottesbild zu gelangen, das nie ausgeschopft
werden wird. Auf diesem Weg wird den Erfahrungen von Frauen in der symbolischen Rede
von Gott Raum gegeben. Die miitterliche Seite Gottes zu betonen, ist keine ,,rrige Idee*
von Frauen, sondern auch die Sichtweise der Pépste. Mit Johannes Paul II. kdnnen wir
heute formulieren: ,,Gott ist Mutter®, oder mit Johannes Paul I. sagen: ,,Gott ist sogar mehr
Mutter als Vater.*”

Von Gott und mit Gott zu sprechen, kann nie in endgiiltigen und abgeschlossen Formu-
lierungen geschehen. Wir versuchen immer wieder, Gott durch menschliche Vorstellungen
festzulegen; dennoch brauchen wir solche Bilder. Meist wird Gott mit ,,Er** angesprochen.
Diese Verkniipfung und Gleichsetzung Gottes mit dem Mann und umgekehrt ist jedoch fiir
Frauen (und Minner) fraglich geworden.

Mutter

,.Sie lehrten mich

nie Mutter zu Dir zu sagen
sie sagen wohl

es steht irgendwo geschrieben
Du seist

Vater und Mutter zugleich
aber dann beten sie immer wieder
Vater unser

immer wieder

Vater unser

Mutter

laB Dich entdecken.*"

3

Vgl. z. B. V. MOLLENKOTT, Gott eine Frau? Vergessene Gottesbilder der Bibel. Miinchen 1985.
Vgl. H. B. GERL-FALKOWITZ, Die bekannte Unbekannte. Frauen-Bilder in der Kultur- und Gei-
stesgeschichte. Mainz “1989, 148.

* U. Kamps-BLASS — E. M. ZIERERTZ, Wenn Frauen beten. Miinchen 1989, 26.
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3.4.2.1 Biblische Gottesbilder aus der Welt der F rau”

An den Beginn dieses Aspektes wird ein Text vorangestellt, der die grundsitzliche Fra-
ge von Gottesbildern aufgreift, im weiteren die dominant maskulinen.

* Ex 20,4
. Wie ist das nun mit den Bildern von Menschen gemacht
Gott von Menschen genutzt zu eigenem Vorteil
Du sollst dir kein Gottesbild machen auf Kosten der anderen
heilt es in der Bibel wie wir es halten sollen
und doch mit den Bildern
ist sie voll davon ohne dich darin einzusperren:
du Konig Du sollst kein Bild
Herrscher als Gott anbeten!
Gewaltiger Du sollst kein Gottesbild
es geht ja wohl nicht anders fiir alle verpflichtend machen!
wir Menschen dein Abbild Du sollst jedes Bild
konnen dich nicht fassen durch andere ergéinzen!
wenn nicht du Du sollst mit Bildern
in unseren Bildern Menschen nicht festlegen!
dich mitteilst Dann wirst du kein Gottesbild
Vielleicht aber benutzen
lehrt uns die Geschichte um Herrschaft auszuiiben.”

des MiBbrauchs deiner Bilder

In der Bibel sind eine Fiille vergessener Gottesbilder zu finden, die wiederum nicht aus-
schlieBlich, sondern in ihrer Vielfalt und Gesamtheit zu sehen sind: Nicht nur herrschaftli-
che Eigenschaften Gottes (Konig, Richter, Herrscher . . .), sondern auch feminine Bilder
eines lebendigen, nihrenden und gebiirenden Gottes stehen im Mittelpunkt.

% Gott als Gebdrende: ,JIch [Jahwe] hatte sehr lange geschwiegen, ich war still und
hielt mich zuriick. Wie eine Gebirende will ich nun schreien, ich schnaube und schnaufe.”
(Jes 42,24) oder: ,,An den Fels, der dich gezeugt hat, dachtest du nicht mehr, du vergafest
den Gott, der dich geboren hat.“ (Dtn 32,18)

% Gott als Mutter: ,Kann denn eine Frau ihr Kindlein vergessen, eine Mutter ihren
leiblichen Sohn? Und selbst wenn sie ihn vergessen wiirde, ich [Jahwe] vergesse dich
nicht.” (Jes 49,15)

Andere Titigkeiten und Fihigkeiten, die nach dem damaligen und heutigem Verstind-
nis oft Frauen zugeschrieben werden, wie folgende z. B.: ,,Wie eine Mutter ihren Sohn
trostet, so troste ich euch [. . .].“ (Jes 66,13); Gott als Geburtshelferin: (Ps 22,10); Gott als
Birin: (Hos 13,8).

Die Fliigel Gottes als schiitzende Tiitigkeit werden in zwei verschiedenen Arten zu ei-
nem gottlichen Bild: Zum einen verbirgt sich der Mensch unter Gottes schiitzenden Fliigeln

* Vgl. zum Folgenden; Abel, wo ist deine Schwester. Frauenfragen. Frauengebete. Hg. Ch. VoB-
Goldstein. Diisseldorf 1987, 72f.
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(Bild der Henne), zum anderen wird der Mensch auf gottlichen Fliigeln getragen (Bild der
Adlermutter; vgl. dazu Dtn 32,11; Mt 23,37; Lk 13,34).

3.4.3 Gottesbilder iiber geschlechiliche Grenzen hinweg . . .

Als Beispiel fiir die Vielfalt und gegen eine einseitige Festlegung auf minnliche Gottes-
bilder bzw. auch Gottesanreden im Gebet kann der 1984 gestartete Versuch des Nationalen
Rates der Kirchen in den USA gelten, der eine Liste von 200 Namen fiir Gott veroffentlichte,
die nicht sexistisch sind. Es geschah durch neue und alte wiedergefundene Umschreibungen,
die Gottes Handeln und Gottes Sein fiir uns durch Verba und Adjektiva beschreiben.

Als Impulse fiir eine geschlechtergerechte Sprache kénnen folgende Beispiele dienen:

Gott,

du Anfang und Ende

du Atem des Lebens

du Beistand aller, die dich brauchen.

Oder:

Du Gott am Morgen, am Mittag und am Abend unseres Lebens
Gott, du machst lebendig usw.

Gott als ,,Gott mit uns*, lebendig, nah und gleichzeitig fern, ist aber immer groBer als
all unsere Vorstellungen von ,.ihm®, , Deus semper maior*. Alle Bilder miissen Bilder blei-
ben, die zugleich wieder iiberstiegen werden. Dies wuBte auch die Bibel:

., Denn ich bin Gott, nicht ein Mensch/Mann, der Heilige in deiner Mitte [. . .].* (Hos 11,9b)

3.4.4 Geschlechtergerechte Sprache in Liedtexten

.LaBt uns loben, Briider, loben Gott den Herrn, der uns erhoben und so wunderbar erwihlt [. . Al
(GL 637.1); ,.Er lasse uns wie Briider sein, der Eintracht uns erfreun [. . .]¥ (GL 638,3); ,.Als Gottes
Séhne wirket seinen Frieden [. . .] als Jesu Jinger seid ihr nun gesendet [. . .] stirket eure Briider
[. . .] Ihr wart einst Knechte, er macht euch zu Séhnen; ihr wart einst Sklaven, er macht euch zu
Freunden [. . .1 (GL 160, 3-7). Unsere Lieder?"

Auch fiir Liedtexte sind, wie oben bereits beschrieben, dieselben Kriterien einer ge-
schlechtergerechten Sprache anzuwenden.

., Kommt her, ihr Schwestern und Briider und erhebt eure Stimme, denn Gott ruft uns. Gott ruft
dich und mich als Jiingerinnen und Jiinger in die Nachfolge. Kommt her wie Susannah und Johanna.
Kommt her wie Andreas und Jakobus. Erhebt eure Stimme und singt ein Befreiungslied von Gott.*”

3.4.5 Geschlechtergerechte liturgische Texte: weitere Beispiele
3.4.5.1 Eingang/Erdffnung

,.,Jm Namen Gottes, der uns Vater und Mutter ist.
Im Namen Jesu, der uns Bruder und Heiland ist.
Und im Namen des Heiligen Geistes,

der uns trostet und die uns Mut macht.

e

38

Zitiert nach: F. KAMPHAUS, Mutter Kirche und ihre Tochter. Frauen im Gespriich. Freiburg [u. a.]
1989, 17.

¥ Gerechte Sprache in Gottesdienst und Kirche (s. Anm. 23) 10.

Meine Seele sieht das Land der Freiheit. Feministische Liturgien — Modelle fiir die Praxis. Hg. Ch.
Hojenski [u. a.]. Miinster 1990, 116.
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oder:
,.Im Namen Gottes, der uns Vater und Mutter ist.

3.4.5.2 Credo

Folgendes Beispiel eines Glaubensbekenntnisses macht die Bedeutung von Frauen im
Laufe unserer Glaubensgeschichte sichtbar, indem es biblische Spuren von Frauen auf-
greift:

. 5 4]
Glaubensbekenntnis einer Frau

,Ich glaube an Gott,

der Frau und Mann

zum Bilde Gottes schuf,

der auch die Welt schuf

und beiderlei Geschlecht

die Erde zu treuen Hinden iibergab.

Ich glaube an Jesus,

Kind von Gott,

von Gott auserwiihlt,

von Maria, einer Frau, geboren,

der den Frauen zuhérte und sie gern hatte,
der in ihren Hiusern war,

der iiber das Reich Gottes mit ihnen sprach,
der Jiingerinnen hatte, die ihm nachfolgten
und ihn auch finanzierten.

Ich glaube an Jesus,

der mit einer Frau am Brunnen
iiber Theologie sprach

und thr zuerst anvertraute,

dal er der Messias sei,

so daB sie hinging und in der Stadt
die grofie Neuigkeit herumsagte.

Ich glaube an Jesus,

der sich salben liefl

von einer Frau in Simons Haus,

der die miinnlichen Giste zurechtwies,
die sich dariiber empérten.

Ich glaube an Jesus,
der sagte,
daB man an diese Frau und ihre Tat

denken wird —
ein Dienst an Jesus.

Ich glaube an Jesus,

der eine Frau am Sabbat heilte
und sie wieder aufrichtete,
denn sie war ein Mensch.

Ich glaube an Jesus,

der von Gott sprach

als von einer Frau,

die den verlorenen Groschen sucht,
als von einer Frau, die das Haus kehrt,
um das Verlorene zu finden.

Ich glaube an Jesus,

der Schwangerschaft und Geburt

mit Ehrfurcht ansah

und nicht als Strafe — sondern

als ein Geschehen,

wo sich eins aus dem anderen losreibt,
ein Sinnbild fiir Umwandlung;
wiedergeboren

aus dem Schmerz hinein in Freude.

Ich glaube an Jesus,

der von sich sprach

als einer Glucke,

die ihre Kiiken

unter ihren Fliigeln versammelt.

Ich glaube an Jesus,
der zuerst
Maria Magdalena erschien und sie

R. WAHLBERG, in: Wir sind keine Fremdlinge mehr. Frauen halten Gottesdienst. Ein Werkstatt-

buch. Hg. der deutschen Fassung: Evang. Missionswerk. Hamburg 1990, 64£.
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mit der aufrithrenden Botschaft losschickte: Ich glaube an den Heiligen Geist,
Geh und sag es den anderen . . . die sich tiber die Wasser der Schopfung

und iiber die Erde hinbewegt.
Ich glaube an den

alles umfassenden Erloser, Ich glaube an den Heiligen Geist,

fiir den es weder Juden noch Griechen, den weiblichen Geist Gottes,

weder Sklaven noch Freie, die uns wie eine Glucke geschaffen hat,
weder Mann noch Frau gibt, die uns zur Welt brachte

denn wir sind alle eins und ihre Fliigel iiber uns deckt.*

in der Erlosung durch ihn.

3.4.5.3 Segen

Als Beispiel eines geschlechtergerechten Segens wird folgendes Beispiel angefiihrt, der
die biblische Form eines Segensspruches an Frauen und Minner sichtbar und horbar
macht:

»Der Segen des Gottes von Sarah und Abraham, der Segen des Sohnes, von Maria geboren, der

Segen des Heiligen Geistes, der iiber uns wacht wie eine Mutter iiber ihre Kinder, sei mit euch
allen. Amen.*"

Oder:

»>chwestern und Briider, erhebt euch zum Segen.

Fal3t einander bei den Hidnden — und spiirt eure Kraft.
Erinnert die Geschichte unserer Vormiitter und Vorviter
und geht hin im Namen Gottes.

Denn Gott ist die Liebe.

Und wer in der Liebe ist, ist in Gott.

Und Gott in ihr und ihm.**

4. ,Mit Herzen, Mund und Héinden “

Anliegen einer geschlechtergerechten Sprache als unverzichtbares Strukturelement liturgi-
scher Feiern.

4.1 Mit Herz

Geschlechtergerechte Sprache ist eine Herzensangelegenheit. Das Herz als Ausdruck
der wesentlichen Mitte und Personalitit von Frauen und Méinnern meint damit auch, daB
geschlechtergerechte Sprache die Mitte jeder Frau und jedes Mannes trifft, beriihrt und
bewegt. Geschlechtergerechte Sprache als ,,Herzensangelegenheit* ist entweder iiberall im
gesprochenen und geschriebenen Wort wahrzunehmen oder . . .2

Sprache ist ein wesentliches , Werkzeug“ der Kommunikation von Frauen und Min-
nern. Sprache prigt Bewuftsein, vermittelt Realitit und ist somit auch ein Spiegel eines
einseitigen oder geschlechtergerechten Denkens. Hier gilt vor allem, die subtile und offene
Gleichsetzung ,,Mensch ist Mann“ aufzuzeigen und zu verdndern.

* L. WILSON, ebd. 68.
# U. KNIE, in: Gerechte Sprache in Gottesdienst und Kirche (s. Anm. 23) 10.
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4.2 Mit Mund

Geschlechtergerechte Sprache — aus dem Mund jeder Frau und jedes Mannes: Wann
immer Sie als Frau oder als Mann im liturgischen, religidsen, aber auch gesellschaftlichen
oder privaten Bereich sich duBiern — sprechen Sie geschlechtergerecht! Erst dann wird sich
ein Schritt der Gerechtigkeit Gottes verwirklichen konnen.

Geschlechtergerecht sprechen bzw. schreiben bedeutet, Frauen in der Sprache sichtbar
und hirbar zu machen. Uberall, wo Frauen gemeint sind oder sein konnten, sind sie zu
nennen. Sie sind nicht mit maskulinen Formulierungen mitzumeinen, hinzuzudenken oder in
eine Fufinote zu verbannen.

4.3 Mit Hiinden

Wann immer Sie liturgische Texte, Pfarrbriefe, Allgemeine Gebete usw. formulieren,
lassen Sie Ihren Hinden , tatkriftig* fiir eine geschlechtergerechte Sprache freien Lauf!
Lassen Sie keine frauendiskriminierende bzw. mitmeinende — ungerechte — Worte aus Ihren
Héinden! Geschlechtergerechte Formulierungen sind nicht als Stiliibungen , fanatischer,
iibersensibler” Frauen (und vielleicht auch Mdnner?) zu verstehen, sondern stellen einen
unverzichtbaren konkreten Beitrag zur Gleichbehandlung von Frauen und Mdannern und
damit der Gerechtigkeit Gottes dar.

Frauen sehen in der feministischen Sprachkritik einen wesentlichen Schritt zur Sub-
jektwerdung der Frauen. Da es keine ,,geschlechtslosen” Menschen gibt (Gott hat als Eben-
bild Frau und Mann geschaffen), so ist entsprechend dieser Grundstruktur des Lebens die-
ses Faktum in der deutschen Sprache auch hérbar und lesbar zu machen: Geschlechterge-
rechte Sprache heilt, geschlechterungerechte Sprache zerteilt. Denn:

Die Hoffnung von Frauen auf geschlechtergerechte Sprache hat zwei Kinder:

Waut und Mut.

Wut iiber ungerechte, frauendiskriminierende Sprache —

und Mut, diese mit Herzen, Mund und Hinden zu dndern.
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Gisela Muschiol, Mij sfer

Reinheit und Gefihrdung?
Frauen und Liturgie im Mittelalter

1. Die Suche nach den Frauen

Beginnen wir diese Annéherungen an das Thema mit einer historischen Erkenntnis':

Unmoglich ist’s — ihr kénnt mir darin trauen —,
DaB ein Gelehrter” gut von Frauen spricht,

Ist es das Leben Heiliger grad nicht,

Von andern Frauen ganz gewiB nicht mehr, [. . .]
Bei Gott! Wenn Frauen schrieben die Historien
Wie Schreiber einst in ihren Oratorien,

Sie schrieben mehr von Ménnerschlechtigkeit,
Als Adams Stamm zu bessern wiir bereit.

Diese deutlichen Worte stammen vom Ende des 14. Jahrhunderts. Geoffrey Chaucer (¥
1400), der Autor der Canterbury Tales, legt sie der ‘Frau von Bath’ in den Mund, im Prolog
zu ihrer Erzihlung im III. Fragment des Gesamtwerks. Die Frau von Bath, die uns im folgen-
den nicht weiter beschiftigen kann, beschreibt ein Grundproblem historischer Forschung: Der
tiberwiegende Teil aller mittelalterlichen schriftlichen Quellen ist von Minnern, meist auch fiir
Minner verfalBt und bis in die jiingste Zeit hinein in der Regel auch von Ménnern interpretiert.
Aus diesem Grund es ist fiir alle, die historisch, auch liturgiehistorisch, iiber Geschlecht und
soziale Rollen forschen, von eminenter Bedeutung, die hermeneutische Frage nicht zu ver-
nachlissigen. Wenn wir nach den liturgischen Rollen und Nicht-Rollen von Frauen in der
Geschichte der Kirche fragen, miissen wir angesichts unserer schriftlichen Quellen einige
andere Fragen gleichfalls formulieren: Wer schreibt iiber Frauen, iiber Jungfraulichkeit, Ehe,
Reinheit, Menstruation, Sexualitit? Wer definiert anthropologische und soziale Rollen in der
religidsen und soziologischen Gruppe Kirche?

Dies ist die erste hermeneutische Klausel, die den Ausfiihrungen voranzuschicken ist. Eine
zweite ist sofort anzuschlieBen: Wenn im folgenden unterschiedlichste Bestimmungen {iber
Zulassung oder Ausschlufl von Frauen in der Liturgie wiedergegeben werden, dann geht es
nicht darum, dem ,.finsteren* Mittelalter weitere finstere Ziige der Misogynie hinzuzufiigen.
Es geht vielmehr darum, reale Bedingungen weiblicher christlicher Existenz zum Vorschein zu
bringen. Wenn uns diese Bedingungen |, finster erscheinen sollten, so haben wir auch die
Frage nach unserer Blickrichtung, unseren Erfahrungen, unseren Wiinschen zu stellen. Wir
haben uns eine doppelte Schwelle bewuBt zu machen: die Schwelle der philosophischen Auf-

' G. CHAUCER, Die Canterbury Tales. Ubertragen und herausgegeben von M. Lehnert. Miinchen

1985, Prolog der Erzihlung der Frau von Bath, V. 688-96, 196f; die Anregung zur relecture dieser
Erzihlung verdanke ich dem Aufsatz von V. L. BULLOUGH, Medieval Medical and Scientific Views
of Women. In: Viator 4 (1973) 485-501.

Der englische Originaltext verwendet das Wort clerkes, das sowohl eigentlich fiir den gelehrten
Kleriker steht als auch fiir den ,,Nur*-Gelehrten verwendet werden kann, vgl. Stichwort ,.clerk®, in: The
Concise Oxford Dictionary of English Etymologie. Ed. T. F. Hoad. Oxford 1986, 79.
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klirung und die Schwelle des normierenden Anfangs. Die Schwelle der Aufklirung kann uns
daran hindern, religitse Erscheinungen als das wahrzunehmen, was sie waren: nicht zuerst
magische Vergewisserung, sondern Ausdruck glidubigen Verhaltens von Christen in anderen
Jahrhunderten. Die Schwelle des normierenden Anfangs betrifft den MaBstab des Neuen Te-
staments. Zu schnell verhindert der Blick auf die Norm des Anfangs die Suche nach den histo-
rischen und anthropologischen Realitdten. Natiirlich kann uns niemand daran hindern, Jesu
Verhalten gegeniiber Frauen als Mafstab anzulegen. Doch scheint es mir sinnvoll, diesen
MabBstab nicht unbewuBt als historischen MaBstab zu verwenden: Wir wissen zu wenig davon,
wie das Verhalten Jesuim 9., 11. oder 15. Jahrhundert interpretiert und verstanden worden ist.
In anderer Richtung scheint der Weg der Untersuchung erfolgversprechender zu sein: Eine
Analyse der historischen Bestimmungen und der kirchlichen MaBstibe soll zu der Frage nach
den Zusammenhingen mittelalterlicher Bewertungen und Erscheinungsformen fiihren, auch zu
der Frage, wo bewul}t oder unbewuBt im 20. Jahrhundert diese historischen Bewertungen
wirksam und wie solche Erscheinungsformen im Horizont anthropologischer Erkenntnisse zu
deuten sind. Objekt dieser Analysen soll vornehmlich, aber nicht ausschlieBlich der liturgische
AusschluBgrund , Menstruation* sein, verstanden als ,,Sammelpunkt religiosen Denkens, na-

turwissenschaftlicher Theorie, praktischer Physiologie und populiren Vorurteils.

2. Frauen in der Liturgie
2.1 Das Erbe der Spétantike

Die Bedingungen, unter denen christliche Frauen bis in die Zeit der Spitantike lebten, sind
vielfiltig und nicht auf einen Nenner zu bringen. Wir kennen die Amter der Diakonin und der
Witwe in einigen Ostlichen Kirchen im 3. und 4. Jahrhundert; wir wissen, daB beide Gruppen
von Frauen neben sozialen Diensten auch Funktionen innerhalb der Liturgie ausfiillten. Diese
Funktionen reichten von der Tiirhiiterin in der Kirche iiber Taufassistenz bis hin zur gelegent-
lichen Kommunionspendung in einem Konvent von Frauven.' Gleichzeitig verbietet die Dida-
scalia aber jegliche Mitwirkung der Diakonin bei der Eucharistiefeier.” Nicht fiir den Altar sei
sie geweiht, sondern fiir die Sorge an den kranken Frauen, sagt Severus von Antiochien (t
538)." Im Westen des Romischen Reiches sind Diakoninnen durchaus ein Fremdkorper geblie-
ben, vermutlich waren sie wegen eines freieren Umgangs von Frauen und Minnern miteinan-
der auch nicht so notwendig wie in den Gstlichen Kirchen.” Allerdings diirfen wir aus einigen
konziliaren Bestimmungen des 4. und 5. Jahrhunderts schlieBen, daB im Westen Diakoninnen
mit liturgischen Funktionen zumindest existierten. Immerhin halten es die Bischéfe Galliens
mehrmals fiir notwendig, zu verbieten, dall Frauen Priestern beim Altardienst assistieren oder

3

Vgl. Ch. T. Woob, The Doctors Dilemma. Sin, Salvation and the Menstrual Cycle in Medieval
Thought. In: Speculum 56 (1981) 710-727, hier 711. Grundlegend zu diesem Komplex bereits P.
BROWE, Beitrige zur Sexualethik des Mittelalters. Breslau 1932 (= BSHT 23).

* Vgl D. ANSORGE, Der Diakonat der Frau, Zum gegenwiirtigen Forschungsstand. In: Liturgie und
Frauenfrage. Ein Beitrag zur Frauenforschung aus liturgiewissenschaftlicher Sicht. Hg. T. Berger — A.
Gerhards. St. Ottilien 1990 (PiLi 7) 3165, hier 37. 38. 40.

° Val.ebd. 37.

°  Val. ebd. 40.

" Vgl. ebd. 42.
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die Kommunion austeilen.’ Bischofliche Verbote sind nicht selten die Reaktion auf tatsichli-
ches Geschehen. Doch noch einmal zu den frithen 6stlichen Kirchen. Neben den Bestimmun-
gen iiber liturgische Dienste der Diakoninnen gibt es einen weiteren Bereich weiblicher Exi-
stenz, zu welchem zahlreiche und zudem widerspriichliche Aussagen iiberliefert sind. Mit
diesen Bestimmungen konnen wir deutlicher alle Christinnen erreichen, nicht nur die mit ei-
nem Amt betrauten. Dionysius von Alexandrien ( 265) schreibt vor, dal menstruierende
Frauen dem Gottesdienst fernzubleiben haben.” Ca. 100 Jahre spiiter gebirdet sich Timotheus
von Alexandrien noch etwas strenger: Eine Frau ,dieses Zustands™ darf eine Kirche nicht
betreten, eine etwa geplante Taufe der Frau ist aufzuschieben, sie darf ihr neugetauftes Kind
nur im Notfall stillen.”” Auch ist es ihr, allerdings ebenso wie dem Mann, verboten, ,,nach
ehelichem Verkehr am folgenden Tag die heilige Eucharistie zu empfangen*'". Die Strafe fiir
eine Frau, die entgegen dem Verbot es wagt, wihrend der Menstruation eine Kirche zu betre-
ten oder gar einem Priester die Hand zu kiissen, ist drakonisch: sieben Jahre Fasten bei Wasser
und Brot, bis zum Ende dieser Zeit keine Kirche betreten, Exkommunikation bis zum Ende
ihres Lebens, die Verpflichtung zu einmaligem Kommunionempfang im Jahr ist fiir sie nicht
giiltig.” Vergleichbare Strafen gibt es nur noch fiir Mord oder Hiresie.” Sowohl die Didasca-
lia Apstolorum als auch die Apostolischen Konstitutionen treffen deutlich andere Bestim-
mungen. Allerdings 146t die Entschiedenheit, mit der die Didascalia Apostolorum das Gegen-
teil betont, ndmlich ,,daB die Frau zur Zeit der Menstruation, der Mann nach der Pollution und
die Eheleute nach dem ehelichen Umgang auch ohne Waschung beten diirfen und rein sind*",
vermuten, dal zur Zeit und im Raum ihrer Entstehung, also im Nordsyrischen zu Beginn des
3. Jahrhunderts, gerade die entgegengesetzte Ansicht herrschte. Selbst kaiserliche Entschei-
dungen zu diesem Komplex gibt es: Zwischen 320 und 324 diktiert Kaiser Licinius den Kir-
chen des Ostens ein Gesetz, welches den Ménnern verbietet, gleichzeitig mit den Frauen beim
Gottesdienst zu erscheinen. Um keine Probleme aufkommen zu lassen, soll ,.das weibliche Ge-
schlecht die ehrwiirdigen Lehrstitten der Tugend gar nicht mehr besuchen* diirfen, so Eusebi-
us (F 339) in seinem Leben Konstantins.” Brechen wir an dieser Stelle ab — so widerspriichlich
sich das Erbe der Spitantike fiir christliche Frauen bietet, so bleibt auch festzuhalten: Belege
der Einhaltung dieser Gesetze sind bisher nicht erforscht. Gleichzeitig sollten wir betonen, daf3

* Vel ebd.; vgl. G. MuscHIoL, Famula Dei. Zur Liturgie in merowingischen Frauenklstern. Miin-

ster 1994 (BGAM 41) 295-300.

° Vgl. J. DOLLER, Die Reinheits- und Speisegesetze des Alten Testaments in religionsgeschichtlicher
Betrachtung. Miinster 1917 (ATA 7,2-3) 49.

" Vgl. ebd.; vgl. R. KorTiE, Studien zum EinfluB des Alten Testaments auf Recht und Liturgie des
frithen Mittelalters. Bonn *1970 (BHF 23) 70; vgl. auch P. BRowN, The Body and Society. Men, Women
and Sexual Renunciation in Early Christianity. New York 1988, 146f.

" KotTIE (s. Anm. 10) 70.

? Vgl DOLLER (s. Anm. 9) 49f, Anm. 7.

" Vel. dazu fiir die friihe Kirche K. RAHNER, BuBlehre und BuBpraxis nach der Didascalia Apostolorum.
In: DERS., Schriften zur Theologie. Bd. 11. Ziirich-Einsiedeln-KéIn 1973, 327-359, hier 331. 341; vgl.
DERs., Die BuBlehre des Origenes. In: Ebd., 360495, hier 384-389.

" Didascalia Apostolorum 6, 22, 8: ed. F.-X. Funk, Didascalia et Consuetudines Apostolorum. Bd. 1.
Paderborn 1905, 378; vgl. zur Reinheit auch Didascalia 6, 21, 1-8: ebd. 368-373; vgl. auch KOTTIE (s.
Anm. 10) 70.

" Vgl. EUSEBIUS, Vita Constantini I 53: ed. I. HEIKEL, Eusebius Werke. Bd. 1. Leipzig 1902 (GCS 7) 3—
148, hier 32. Licinius mochte allerdings, dafl nicht mehr die Bischofe die Glaubenslehrer der Frauen sind,
sondern diese nur von Frauen unterrichtet werden. Eusebius berichtet vom Spott aller iiber diese Anord-
nung.
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die ersten 150 bis 200 Jahre des Christentums keinerlei Beleg datiir bieten, daB} christlicher
Kult in irgendeiner Weise geschlechtsspezifisch gewesen wire, allen spiteren Entwicklungen
zum Trotz."

2.2 Frauenkldster bei den Merowingern und Karolingern

Andere Bilder weiblicher liturgischer Tatigkeit bieten die Frauenkloster in Gallien zur Zeit
der Merowinger.” Bis auf die im Regelfall hochstens sonntigliche Feier der Messe sind die
Frauenkonvente liturgisch selbstéindig: Psalmen, Hymnen und Gebete werden von ihnen selbst
vorgetragen, die Abtissin spricht die ansonsten Priestern vorbehaltenen Orationen.” Ebenso
sind die Abtissin und von ihr beauftragte Seniorinnen diejenigen, die die regelmiBige confes-
sio der Schwestern entgegennehmen.” Sich des Gebets und der Fiirbitte der jungfriulichen
Schwestern und eines Begribnisplatzes in ihrer Niihe zu versichern® scheint fiir merowingi-
sche Zeitgenossen eines der erstrebenswertesten Ziele zu sein; im Sinn unserer Fragestellung
leisten die Schwestern den liturgischen Dienst des Gebetes fiir alle Christen.” Ob die Novizin-
nen ihre Profef bei ihrer Abtissin ablegten und damit den dafiir vorgesehenen Bischof umgin-
gen, wissen wir nicht mit Bestimmtheit. Wir haben lediglich aus spdterer Zeit einen indirekten
Beleg: Sowohl Karl der Grofe in seiner Admonitio generalis von 789 als auch die Synode von
Paris von 829 verbieten den , MiBbrauch®, da Abtissinnen die Weihe an den ihnen untergebe-
nen Jungfrauen vollziehen.” Jenseits liturgischer Vollziige sind Nonnen als Schreiberinnen
liturgischer Handschriften fiir das gesamte Frithmittelalter belegt.”

Unter den Karolingern veriindern sich die liturgischen Gebréuche in Frauenklostern. Die
Aachener Reformgesetze von 816/817 bringen fiir Frauenkonvente ganz einschneidende Re-
gelungen. Die Institutio Sanctimonialium enthilt zwei weitreichende Bestimmungen zu unse-
rem Thema: Zum einen haben die sanctimoniales der Messe hinter einem Vorhang beizuwoh-
nen, d. h. vor Beginn der Meffeier wird der Altarraum oder der Raum der Nonnen durch einen
Vorhang abgetrennt. Zum anderen gilt die Verpflichtung zum Stundengebet strikt fiir alle
Schwestern, nur fiir diejenigen nicht, ,die an einer gewissen Krankheit oder UnpéBlichkeit des

16

Vgl. R. S. KRAMER, Her Share of the Blessings. Women’s Religions Among Pagans, Jews and
Christians in the Greco-Roman World. Oxford-New York 1993, 144.

" Fiir die nicht klssterlich lebenden Frauen (und Ménner) im Gallien des 6. Jahrhunderts méchte Césari-
us Reinheitsgebote besonders im Hinblick auf den Kommunionempfang durchsetzen, vel. dazu H. G. J.
BECK, The Pastoral Care of Souls in South-East France During the Sixth Century. Rom 1950 (AnGr 51)
152f.

" Vgl. MUSCHIOL (s. Anm. 8) 101-106.

¥ Vgl. MUSCHIOL (s. Anm. 8) 222-263, bes. 260-263.

* Vgl. grundlegend zum Zusammenhang von Gebet, Familienkloster und Memoria O. G. OEXLE, Me-
moria und Memorialiiberlieferung im fritheren Mittelalter. In: FMSt 10 (1976) 70-95, und M. Has-
DENTEUFEL-RODING, Studien zur Griindung von Frauenklostern im frithen Mittelalter. Ein Beitrag zum
religiésen Ideal der Frau und seiner monastischen Umsetzung. Freiburg 1988 (Phil. Diss. masch.).

' Vgl. MUSCHIOL (s. Anm. 8) 178-191. 337-343.

* Der gleiche Kanon riigt, daB Abtissinnen es sogar wagen, Minnern die Hinde aufzulegen und sie mit
dem Zeichen des Kreuzes zu segnen, vgl. Admonitio Generalis a. 789, ¢.76: MGH Cap. Reg. Franc. I, ed.
A. Boretius, 52-62, hier 60; vgl. MUSCHIOL (s. Anm. 8) 294.

* Vgl. R. MCKITTERICK, Nuns’ Scriptoria in England and Francia in the Eight Century. In: Francia 19/1
(1992) 1-35.
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Kaorpers leiden*.* Mit solch vornehmen Worten beschliefen die in Aachen versammelten Abte
und Bischife den AusschluB der Nonnen von der Stundenliturgie wihrend ihrer Menstruation.
Die Absonderung der Nonnen vom Altar iibrigens 18t sich nicht nur in den Aachener Bestim-
mungen finden, die diesen Kanon vermutlich aus der Admonitio generalis ibernommen ha-
ben”, sondern auch in der historischen Realitidt nachweisen. Aus englischen Frauenkldstern
sind sowohl Vorhiinge als auch holzerne, tragbare Schranken iiberliefert.” Weiteste Verbrei-
tung jedoch hatten, zumindest im mittelalterlichen England, doch auch auf dem Kontinent
nachgewiesen, Mauern in der Kirche, gemauerte Wiinde, die die Nonnen vom Zugang zum
Altar und sogar von der Sicht auf den Altar abhielten.” Auch die Entstehung der Nonnenem-
poren im deutschsprachigen Raum diirfte iiber diese Abtrennung zu erkléren sein.” Zwei Libri
Ordinarii aus den hochadeligen Damenstiften Essen und Koln, St. Ursula, um 1400 zusam-
mengestellt, geben noch Zeugnis davon. Die Essener Damen nehmen an 40 von 100 jahrlichen
Prozessionen teil, jedoch nur bei sechs dieser Prozessionen diirfen die Damen den Altarraum
betreten. Die Kélner Damen diirfen nur an sieben Prozessionen teilnehmen und sind nur ein-
mal, in der Osternacht, am Altar zu finden. Dann allerdings auch nicht zur Feier der Euchari-
stie, sondern zur Mitgestaltung eines liturgischen Osterspiels.”

Brechen wir auch hier ab und wenden uns einer Quellengattung zu, in der nicht nur ge-
weihte Frauen sichtbar werden, und zwar den BuBSbiichern.

2.3 Friihmittelalterliche Bufsbiicher

Frithmittelalterliche BuBbiicher entstehen im Zusammenhang der irischen Praxis der Klo-
sterbuBe, die mit der irofriinkischen Mission England und den Kontinent erreicht und die all-
gemein giiltige BuBform wird.” In den iiberlieferten BuBbiichern findet sich Material bereits
aus dem 3. Jahrhundert, die Mehrzahl der Sammlungen entsteht jedoch vom 6. bis zum 9./10.
Jahrhundert. Zwar ist gerade aus Irland die confessio sogar von Laien bei Abtissinnen belegt”,
in den BuBbiichern selbst wird jedoch immer wieder ihre Funktion fiir den priesterlichen Ge-
brauch betont. Das sogenannte Poenitentiale Theodori, Ende des 7. Jahrhunderts in England
entstanden, schreibt vor: Frauen, sowohl Nonnen als auch Laiinnen, sollen in der Zeit ihrer

* Vgl. Institutio Sanctimonialium Aquisgranensis a. 816 cc.15, 27: MGH Concilia II/1, ed. A. Wer-
minghoff, 421-456, hier 448™, 455'; vgl. demnichst dazu G. MUSCHIOL, Liturgie und Klausur. Zu
den liturgischen Voraussetzungen von Nonnenchoren (im Druck), erscheint in einem Tagungsband
der Germania Sacra, Max-Planck-Institut fiir Geschichte. Gottingen 1997.

® Vgl Admonitio generalis a. 789 ¢. 17 (s. Anm. 22) 55.

* Vgl. R. GILCHRIST, Gender and Material Culture. The Archeology of Religious Women. London-New
York 1993, 97.

7 Vgl. ebd., 99-105.

* Vgl MUSCHIOL (s. Anm. 24).

¥ Vgl. G. WEGENER, Der Ordinarius des Stiftes St. Ursula in Koln. In: Aus kdlnischer und rheinischer
Geschichte. Festgabe fiir Arnold Giittsches. Kéln 1969 (Veroffentlichungen des Kolnischen Geschichts-
vereins 29) 115-132, hier 127f.

¥ ygl. R. KOTTIE, Art. ,,BuBbiicher*. In: LexMA 2, Sp. 1118-1122. Zu Frauen in den BuBbiichern vgl.
den Aufsatz von E. KRUGER, Uberlegungen zum Quellenwert der irischen Bufibiicher fiir historische
Frauenforschung. In: Frauen in der Geschichte VII. Interdisziplindre Studien zur Geschichte der Frauen
im Friihmittelalter. Hg. W. Affeldt — A. Kuhn. Diisseldorf 1986 (Geschichtsdidaktik. Studien 19) 154—
170; Kriiger nimmt leider keinerlei Bezug auf liturgische oder rituelle Fragen. Auch die angekiindigte
Dissertation ist bisher nicht erschienen.

! Vgl. MUSCHIOL (s. Anm. 8) 259.
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Unreinheit weder die Kirche betreten noch kommunizieren; wenn sie es trotz des Verbotes
wagen, sollen sie drei Wochen fasten.” Die gleiche Bulie sollen sie tun, wenn sie die Kirche
vor der Reinigung nach einer Geburt betreten, also vor dem Ablauf von 40 Tagen.” Dieses
BuBbuch des Theodor hat ein eigenes Kapitel mit insgesamt 4 canones zu den Diensten von
Frauen in der Kirche: Nonnen diirfen in ihren eigenen Kirchen die Lesungen vortragen und
alle Dienste am Altar ausfiihren, die nicht ausdriicklich priesterliche oder diakonale Funktio-
nen sind. Andere Frauen diirfen weder den Altar mit dem Korporale bedecken noch die Opfer-
gaben oder den Kelch auf den Altar stellen, sie sollen auch nicht bei den ordinierten Ménnern
in der Kirche stehen noch bei Festen zwischen den Priestern sitzen.™ Keine Frau darf irgend
jemandem BuBe erteilen.” Frauen haben die Hostie unter einem schwarzen Schleier entgegen-
zunehmen, das BuBbuch gibt vor, hier Basilius zu referieren.” Nicht geklért ist an dieser Stelle,
ob die Frauen mit verschleiertem Kopf die Kommunion zu empfangen haben oder, wie in
anderen Bestimmungen, ihre Hiinde unter einem Schleier verbergen miissen. SchlieBlich wird
wiedergegeben, daB bei den Griechen die Frauen Opfergaben bringen diirfen, bei den Romern
aber nicht.”” Allerdings erlaubt das BuBbuch, daBf eine Frau vor der Geburt kommunizieren
darf.* Das Confessionale Pseudo-Egberti, zwischen 950 und 1000 entstanden, wiederholt
einen Teil dieser Bestimmungen.” Das sogenannte ludicium Clementis, entstanden zwischen
700 und 750 im frinkischen Raum, bringt eine detaillierte Bestimmung zur , Beteiligung®™ an
der MeBfeier: Frauen diirfen weder die Oblate noch das Leinentuch oder den Kelch auf den
Altar legen, auch diirfen sie die Kanzel im Altarraum nicht betreten.” Das Erstaunliche an all
diesen Bestimmungen ist, daB ihnen eine papstliche Entscheidung direkt entgegensteht. Diese
Entscheidung mufi dem Erzbischof Theodor von Canterbury (7 690), der zumindest der Na-
mensgeber, wenn auch nicht der alleinige Autor des Ponitentiale war, bekannt gewesen sein,
richtet sie sich doch an seinen ersten Vorgénger, den Erzbischof Augustinus von Canterbury (
604). Die Responsa Gregorii, deren Echtheit inzwischen wohl aufer Zweifel steht”, kennen
gerade keinen Ausschlufl von Frauen von irgendwelchen liturgischen Zusammenhiingen zur
Zeit der Menstruation, sondern das Gegenteil. Papst Gregor der Grofie (7 604) argumentiert,
dal eben keine personliche Schuld der Frau vorliege, sondern ein natiirlicher Vorgang. Weder
der Besuch der Kirche noch der Kommunionempfang diirfe daher einer Frau verboten wer-
den.” Gregor geht sogar noch mehrere Schritte weiter. Zum einen wendet er sich eindeutig
gegen die alttestamentliche Vorschrift, daB eine Frau nach der Geburt eines Kindes rituell

32

Poen. Theod. LXVIII §17: Die Bussordnungen der abendléndischen Kirche. Ed. F. W. H. Was-
serschleben Halle 1851, ND Graz 1958, 199; vgl. dazu auch MUSCHIOL (s. Anm. 8) 209.

Poen. Theod. LXVIII §18 (s. Anm. 32) 199.
* Poen. Theod. ILVII §1 (s. Anm. 32) 209.
¥ Poen. Theod. ILVII §2 (s. Anm. 32) 209.
* Poen. Theod. ILVII §3 (s. Anm. 32) 209.
Poen. Theod. IIVII §4 (s. Anm. 32) 209; vgl. MUSCHIOL (s. Anm. 8) 98.
* Poen. Theod. ILXII §4 (s. Anm. 32) 214.
* Conf. Pseudo-Egberti ¢. 37: Ed. Wasserschleben (s. Anm. 32) 315; vgl. MuscHIOL (s. Anm. 8)
206.
“ Tudicium Clementis c. 13: Ed. Wasserschleben (s. Anm. 32) 434.
* Vgl. dazu P. MEYVAERT, Le Libellus Responsionum a Augustin de Cantorbéry: une ceuvre au-
thentique de Saint Grégoire Le Grand. In: Colloques internationaux du CNRS: Grégroire Le Grand.
Hg. J. Fontaine — R. Gillet. Paris 1986, 543-550; vgl. dazu schon KOTTIE (s. Anm. 10) 110-116.
** Gregorii P. Reg. Epp. XI/56: MGH Epp. II, ed. L. Hartmann, 331-343, besonders 339f; vgl.
MuscCHIOL (s. Anm. 8) 208.
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unrein sei, und erlaubt ihr den sofortigen Besuch der Kirche. Zum anderen macht er grundsitz-
liche Aussagen zu Fragen von Reinheit und Unreinheit. Was im Alten Testament dazu ge-
schrieben sei, so Gregor, das hiitten die Christen im geistlichen Sinn zu iibernehmen und im
geistlichen Sinn zu bewahren. Das Neue Testament richte seine Aufmerksamkeit nicht auf das
duBere Geschehen, sondern weit mehr auf die Gedanken, die aus dem Inneren kommen.”
Gregor argumentiert hier mit Bezug auf die Aussagen der Evangelien, besonders auf Mk 7,
21-23: Aus dem Inneren kommt das Bose und macht unrein. Jesu Haltung steht hier in pro-
phetischer Tradition, wenn er die Siinde auf das absichtliche bdse Tun einschrinkt, Zwar zitiert
auch Gregor die levitische Tradition, seine Folgerungen jedoch sind eindeutig gegen eine
liturgische und rituelle AusschlieBung menstruierender Frauen gerichtet. Ebenso eindeutig ist,
daB die Responsa Gregorii sich trotz einer immens weiten handschriftlichen Verbreitung in-
haltlich kaum durchgesetzt haben.” Im Gegenteil, BuBbiicher und bischofliche Kapitularien
tradieren eher die Gregor entgegengesetzte Haltung. Vielleicht schon vor 813, aber spiitestens
823* entstehen Diozesanstatuten des Bischofs Haito von Basel (T 836), gleichzeitig Abt der
Reichenau, die selbst die Entfernung der Altarwische den Klerikern vorbehalten — diese soll
allerdings den Frauen zur Reinigung iibergeben werden.” Und Jonas von Orleans (f 843)
schreibt ca. 828, es sei Brauch in den Kirchen des Westens, dafl Frauen zur Zeit der Men-
struation die Kirche nicht betréiten.”

2.4 Ein ,,unmdglicher Heiliger*

Machen wir einen Sprung vom friihen ins hohe Mittelalter. In den Mirakelberichten im
Anschluf} an die Vita Robert von Arbrissels (f 1116), des Griinders der Bewegung der Dop-
pelkloster von Fontevraud, findet sich eine bemerkenswerte Geschichte. Robert, ein Wander-
prediger, dem eine Vielzahl von Frauen auf seinen Predigtreisen folgt, ist unterwegs in der
Auvergne und erreicht die Abtei S. Menelay, um dort zu predigen. Die Bewohner des Ortes
bemerken die zahlreichen Frauen in seinem Gefolge und warnen Robert. Die Frauen diirften
die Kirche nicht betreten, und wenn es eine gibe, die einzutreten sich anmale, wiirde sie sofort
sterben. Robert betritt daraufhin mit mehreren Fraven die Kirche zur Predigt, gegen den Wil-
len der Pfortner. Der Bericht deutet dies sofort: um jenen zu zeigen, wie gottlos ihre Liigen
seien. Die Pfortner beginnen, den heiligen Menelay anzurufen, er moge diese AnmaBung Ro-
berts und der Frauen riichen. Die Reaktion Roberts darauf ist der interessanteste Teil der Ge-
schichte. Sie sei wortlich zitiert:

Ach, einfache Leute, duBert nicht vergeblich solche torichten Gebete. Wilit, daf die Heiligen
nicht Feinde der Briiute Jesu Christi sind. Denn was ihr sagt, ist absurd, und die Reinheit des katholi-
schen Glaubens kennt gerade das Gegenteil: wie es im Evangelium gesagt ist von der gliicklichen
Siinderin, die die FiiBe des Erlosers gekiilt, mit ihren Trinen gewaschen, mit ihren Haaren getrocknet

und Salbol auf den sehr wiirdigen Herrn ausgegossen hat. Wen gibt es, der zu sagen wagte, dal es
irgendeine Kirche gibe, die zu betreten einer Frau untersagt wiire — es sei denn, es sei ihr durch per-

* Vgl KOTTIE (s. Anm. 10) 69.

* Vgl ebd. 83, und MEYVAERT (s. Anm. 41) 543f.

* Vgl. die Editionsnotizen: MGH Cap. Episcoporum I, ed. P. Brommer, 204,

Haito, ¢. 16: MGH Cap. Episcoporum I (s. Anm. 45) 215; vgl. auch MUSCHIOL (s. Anm. 24).
JONAS VON ORLEANS, De institutione laicali IT ¢.10-11: PL 106, Sp. 121-278, hier 186-188. Jonas
sammelt in ¢. 10 Zitate der Bibel und der Kirchenviiter zur Menstruation, wihrend er in ¢. 11 offen-
sichtlich den zeitgenossischen Brauch schildert. Er beruft sich iibrigens auf Gregor den Grofen, meint
aber, die alttestamentlichen Vorschriften eben doch wortlich und nicht geistig auffassen zu miissen,
vgl. BROWE (s. Anm. 3) 11f.
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sonliche Schuld verboten? Was ist denn grofer — der materielle Tempel Gottes oder der spirituelle
Tempel, in dem Gott wohnt? Wenn eine Frau den Leib und das Blut Jesu Christi nimmt und ifit,
welche Torheit ist es dann, zu glauben, daB sie die Kirche nicht betreten darf!*"

Jacques Dalarun hat in einem klugen Aufsatz die Archéologie dieses Tabus betricben und
Quellen dieser Vorstellungen in Heiligenviten des 6., 8. und 9. Jahrhunderts gefunden. Doch
ist fiir uns weniger diese Archiologie interessant als die Haltung Roberts am Ende des 11.
Jahrhunderts. Ein Verbot fiir Frauen, eine Kirche zu betreten, bezeichnet er als absurd. Frauen
sind fiir ihn der spirituelle Tempel, in dem Gott wohnt. Indem eine Frau die Eucharistie (unter
beiderlei Gestalt) empfingt, wird sie zu diesem spirituellen Tempel. Und welche, mit seinen
Worten, ,,Gott empfingt*, wie kann die aus einer Kirche ausgeschlossen sein? Blankes Unver-
stiindnis fiir solche Regelungen, ja mehr noch, der Vorwurf, nicht im Sinne Christi zu handeln,
spricht aus Roberts Worten. Ein deutlicherer Gegensatz zu den Bestimmungen mancher BuB-
biicher 1dBt sich im hohen Mittelalter kaum finden.

2.5 Hildegard von Bingen (f 1179)

Lassen wir endlich auch eine Frau zu Wort kommen, vermutlich die erste, die sich zu unse-
rem Themenkomplex schriftlich geduBert hat. Bei aller Ubernahme der Vorstellungen, da
Menstruation, tibrigens ebenso wie Pollution, unrein mache, da Geschlechtsverkehr zur Zeit
der Menstruation verboten sei, finden sich doch bei ihr insgesamt differenziertere Aussagen. In
ihrem Werk Scivias gibt Hildegard Befehle Gottes wieder, die sie in Visionen empfangen hat.
Zwei dieser Befehle sind fiir unser Thema von Interesse:

.Deshalb muf die Frau in dieser Zeit [der Menstruation, d.V.] das wirksame Heilmittel der
Barmherzigkeit erfahren. Sie soll auch verborgen und enthaltsam leben, doch nicht derart, daB sie
sich des Kirchgangs enthalte, sondern sie betrete das Gotteshaus um ihres Heils willen in gléubiger
Hingabe und demiitiger Gesinnung. Weil aber die Braut meines Sohnes immer unversehrt ist, darf der
Mann (wenn durch die offenen Wunden seiner verletzenden Beriihrung die Unversehrtheit der weib-
lichen Glieder zerstort wurde) die Kirche nur mit Furcht und in groBer Bedringnis betreten, damit sie
nicht entweiht wird [. . .].*"

Und der zweite Text lautet:

Hat aber eine Frau nach der Verletzung ihrer verborgenen Organe ein Kind geboren, darf sie
mein Haus nur gemih des von mir erlassenen Gesetzes betreten, weil die heiligen Geheimnisse dieses
meines Hauses vor aller Befleckung des Mannes und den Schmerzen der Frau unberiihrt bewahrt
werden miissen. [. . .] Deshalb soll sich auch die Frau, die durch den Umgang mit einem Mann die
Unversehrtheit ihrer Jungfriulichkeit zerstort hat, mit der Wunde ihrer Verletzung des Kirchgangs
enthalten, bis ihre Verwundung geheilt ist, wie es die kirchliche Vorschrift ihr fiir diesen Fall ent-
schieden gebietet."

Wir finden bei Hildegard also widerspriichliche Aussagen. Einerseits soll eine Frau wih-
rend der Zeit ihrer Menstruation Trostung aus dem Besuch der Kirche erhalten, andererseits
soll sie sowohl nach dem Verlust ihrer Jungfriulichkeit als auch nach einer Geburt fiir festge-
legte Zeiten die Kirche meiden. Gleichzeitig findet sich in diesem Text auch ein Gebot fiir den
Mann, die Kirche nur in groBer Bedriingnis zu betreten, wenn er einer Frau die Jungfriulich-
keit genommen hat. Zwar iiberlieferten bisher die BuBbiicher durchaus Strafen fiir auBer-
ehelichen, damit unerlaubten Geschlechtsverkehr, bestraften auch einen Mann bei gewaltsa-
* Vgl. J. DALARUN, Eve, Marie ou Madeleine? La dignité du corps féminin dans I’hagiographie
médiévale. In: Médiévales 8: Le souci du corps (1985) 18-32, hier 18f.

“ HILDEGARD VON BINGEN, Scivias. Liber I, Visio 2, ¢. 20: Hildegardis Scivias. Ed. A. Fithrkotter —
A. Carlevaris. Turnhout 1978 (CCCM 43) 27.
* Ebd., ¢. 21: Fiihrkotter — Carlevaris (s. Anm. 49) 28.
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mem Raub der Jungfriulichkeit einer Laiin oder einer Nonne, eine generelle Achtung eines
deflorierenden Mannes kannten sie nicht. Hier setzt Hildegard neue MaBstibe. Andererseits
bleibt Hildegard im Rahmen ihrer Zeitgenossen, wenn sie in der Menstruation eine Folge des
Siindenfalls sieht.”

2.6 Die Tradition der Theologen

Der AusschluBl von Frauen aus kirchlichen Réumen, ihre gebotene Distanz zu Altar und
Altargerdt wird von den Verfechtern dieser Abtrennung in allen bisher genannten Quellen
durch Menstruation oder Schwangerschaft, zumindest jedoch mit der Moglichkeit beider
»Zustinde® begriindet. Anschauungen dieser Art finden sich auch bei Theologen durch die
Jahrhunderte.” Schon Hieronymus (f 420) duBert: ,Nichts ist unreiner als eine Frau in ihrer
Periode. Was sie anriihrt, macht sie unrein.**

Wenn dann Isidor von Sevilla (T 636) in seinen Efymologiae, einer ..Realenzyklopidie des
weltlichen und geistlichen Wissens*”, zur Frage der Menstruation fast wortlich Plinius den
Alteren zitiert (und gerade nicht seinen Freund und Zeitgenossen Papst Gregor den GroBen)
und menstruierende Frauen fiir gerinnende Milch, Rost an Eisendingen, verbliihende Blumen
und sonstige Widrigkeiten des Alltags verantwortlich macht™, so ist es nicht mehr weit bis zum
Ausschlub der Frau aus Altar- und Kirchenraum auch im Westen. Wenn sogar alltigliche
Dinge Schaden nehmen durch die Menstruation, dann erst recht das Heiligste, das Haus Got-
tes. Die Tradierung dieser Vorstellungen durch Bischofe des fiiihen Mittelalters ist unter 2.3
genannt worden. Zwar haben die meisten Theologen und Kanonisten des hohen und spiiten
Mittelalters die AuBerungen Gregors des GroBen aufgegriffen, dafl Frauen zur Zeit ihrer Peri-
ode die Kommunion nicht verwehrt werden diirfe.” Doch neben dieser ,,Erlaubnis* steht auch
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Vgl. HILDEGARD VON BINGEN, Heilkunde, Buch 10, iibersetzt und erliutert von H. Schipperges,
Heilkunde (Causae et curae, dt.). Das Buch von dem Grund und Wesen und der Heilung der Krank-
heiten. Salzburg 1957, 177. J. B. Pitra (ed.), Analecta sacra tom 8., S. Hildegardis opera. Paris 1882,
468-482, gibt leider nur Ausziige des Buches wieder; die Edition von Paul Kaiser, Leipzig 1903,
kann mit Schipperges, 42f, tatstichlich nur als unzulinglich beschrieben werden. Daher wird hier nach
der deutschen Ausgabe zitiert.

* Vgl. dazu BROWE (s. Anm. 3) 1-14; allerdings ist festzustellen, daB eine intensive und systemati-
sche theologiegeschichtliche Bearbeitung dieses Themas noch aussteht.

* HIERONYMUS, Opera Pars I, Opera Exegetica 6: Commentarii in Prophetas Minores. Lib. ILXIII
Vers 1: Ed. M. Adriaens. Turnhout 1970 (CCSL 76A) 871.

* A. ANGENENDT, Das Friihmittelalter. Die abendlindische Christenheit von 400 bis 900. Stuttgart
1990, 165.

® Vgl. BROWE (s. Anm. 3) 2; vgl. A. DEMYTTENAERE, The Cleric, Women and the Stain. In: Frauen
in Spétantike und Frithmittelalter. Lebensbedingungen — Lebensnormen — Lebensformen, Hg. W.
Affeldt. Sigmaringen 1990, 141-165. 171f, hier 161.

Isidor ist es auch, der zum Stichwort , Milch* in seinen Etymologiae die Erkldrung bereithélt, daB die
Muttermilch eigentlich aus Blut besteht, welches nach einer Geburt nicht mehr zur Erniihrung des
Fétus im Mutterleib gebraucht wird und sich deswegen in den Briisten in Milch verwandelt, vgl.
Woob (s. Anm. 3) 719-721. Nur am Rande sei bemerkt, daB der Zusammenhang von Menstruation,
Blut und Milch in der Mariologie des Mittelalters ungeahnte Komplikationen aufwirft, vor allem
hinsichtlich der Frage von Jungfriulichkeit und gleichzeitiger Mutterschaft Mariens, besonders im
Blick auf die wahre Menschheit Jesu. K. SCHREINER, Maria. Mutter, Jungfrau, Herrscherin. Miinchen
1994, 67, bemerkt dazu: ,,Mit Marias Unterleib hatten alle Theologen, Prediger und mystisch begab-
ten Frauen ihre Probleme.* Vgl. auch ebd. 63-68.

™ Vgl. BROWE (5. Anm. 3) 13.
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regelmiBig die ,,Empfehlung® an die Frauen, doch lieber vom Empfang der Kommunion ab-
zusehen.” Nicht zuletzt haben in der Praxis allem Anschein nach Priester den Frauen die
Kommunion verweigert.”

Intensiver haben die Theologen aller Epochen zwei andere Bereiche weiblichen Lebens in
ihren Abhandlungen erértert: Empfingnis, Schwangerschaft und Geburt” sowie Jungfriulich-

keit”. Beide Themenbereiche konnen in diesem Rahmen nicht weiter verfolgt werden. Traditi-

onsbildend sind, auch hinsichtlich des Frauenbildes, besonders Augustinus ( 430) fiir die Alte
Kirche” sowie Albertus Magnus (T 1280) und Thomas von Aquin ( 1274) mit ihrer Rezeption
des Aristoteles fiir die Theologie des Mittelalters”.

3. Reinheit und Gefihrdung

Der Beispiele fiir liturgische Betitigung oder liturgischen Ausschluf} seien genug genannt.
Der Hauptstrang der Quellen diirfte deutlich geworden sein: Frauen sind hiufiger von liturgi-
schen Betitigungen ausgeschlossen als zu ihnen zugelassen. Der Hauptgrund dieses Aus-
schlusses scheint das Verstindnis von Menstruation und Geburt als ,,biologischer Unreinheit*
zu sein, die zu , ritueller Unreinheit* umgeformt wird.

Ein Blick in die Literatur der vergleichenden Religionswissenschaften 148t erstaunliche
Parallelen sichtbar werden. Johannes Doller fiihrt bereits 1917 in seinem Werk iiber Reinheits-
+ und Speisegesetze ca. 40 verschiedene Stamme und Volker aller Kontinente an, in denen die
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Vgl. BROWE ebd. mit Bezug auf Bonaventura, Papst Gregor I. hatte den freiwilligen Verzicht auf
Kommunionempfang zwar gelobt, aber nicht in den Vordergrund gestellt. vgl. Anm. 41.

* Vgl BROWE (5. Anm. 3) 14. Zu dieser Frage der pastoralen Praxis bediirfte es weiterer Untersu-
chungen. S. B. PoMEROY, Commentary on Papers by K. Thraede und A. Demyttenaere. In: Frauen in
Spitantike und Frithmittelalter (s. Anm. 55) 167-170, stellt die Frage: ,,How would any cleric know
whether a woman was menstruating, or whether she said she was in order to aveid going to church?*
(169). Die Antwort von Demyttenaere weist auf ein weiteres Forschungsdesiderat im Rahmen unserer
Fragestellung hin: ,,Perhaps when the woman in question happened to be his wife, he may sometimes
have known it“, vgl. ebd. 172. Fiir das ganze Mittelalter lassen sich Kleriker nachweisen, die nicht
zolibatéir gelebt haben. Sowohl Konzilsordines des frithen Mittelalters als auch Berichte iiber Kleriker
und ihre Ehefrauen oder ,,Konkubinen* aus dem hohen und spiten Mittelalter sind zu dieser Frage
tiberliefert. Vgl. dazu auch die sehr knappe Arbeit von G. DENZLER, Die Geschichte des Zolibats.
Freiburg 1993, 25-40. Gerade mit Blick auf die Frauen dieser Kleriker wiren neue Untersuchungen
erwiinscht.

¥ Vgl. BROWE (s. Anm. 3) 3-8, 15-35; vgl. C. NoLTE, Christianisierung und religidses Leben im
Frithmittelalter. Uberlegungen aus geschlechtergeschichtlicher Perspektive. In: Was sind Frauen?
Was sind Ménner? Geschlechterkonstruktionen im historischen Wandel. Hg. Ch. Eifert [u. a.]. Frank-
furt 1996, 76-96, hier 86f.

® Vgl I. BUGGE, Virginitas. An Essay in the History of a Medieval Ideal. The Hague 1975; vgl. C.
W. ATKINSON, ,,Precious Balsam in a Fragile Glass*: The Ideology of Virginity in the Later Middle
Ages. In: Journal of Family History 8 (1983) 131-143; vgl. BULLOUGH (s. Anm. 1) 497-500.

v Vgl. K. THRAEDE, Zwischen Eva und Maria: das Bild der Frau bei Ambrosius und Augustin auf
dem Hintergrund der Zeit. In: Frauen in Spitantike und Frithmittelalter (s. Anm. 55) 129-139.

® Vgl. dazu E. GOsSMANN, Anthropologie und soziale Stellung der Frau nach Summen und Senten-
zenkommentaren des 13. Jahrhunderts. In: Soziale Ordnungen im Selbstverstindnis des Mittelalters.
Hg. A. Zimmermann. Berlin 1978 (Miscellanea Mediaevalia 12/1) 281-297; vgl. auch K. E.
BORRESEN, Subordination et équivalence. Nature et role de la femme d’aprés Augustin et Thomas
d’Aquin. Oslo-Paris 1968; Dies., Die anthropologischen Grundlagen der Beziehung zwischen Mann
und Frau in der klassischen Theologie. In: Concilium 12 (1976) 10-17.
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Menstruation als Verunreinigung angesehen wird. Die Ethnologen haben seitdem zahlreiche
weitere Funde gemacht. Allerdings hat dieses Verstiindnis von Verunreinigung meist keine
kultischen, sondern cher lebenspraktische Auswirkungen. Vom Kochverbot iiber aktive und
passive Beriihrungsverbote bis zur Absonderung der menstruierenden Frauen in abgelegenen
Frauenhéusern, so lauten die MaBinahmen in den meisten Fillen.”” Ob daher der pragmatische
Ausschlufl negativ verstanden wurde oder vielmehr entlastende Funktion fiir die betroffenen
Frauen hatte, ist noch nicht untersucht. Schérfer und deutlich ausgrenzend werden die Be-
stimmungen, wenn wir die sogenannten Hochreligionen betrachten. Diesen Religionen der
Achsenzeit, um einen Begriff von Karl Jaspers aufzugreifen, ist gemeinsam, daB sie um +/—
800500 v. Chr. eine neue Stufe der Ethisierung ihrer religitsen Vorstellungen erreichen, auf
der besonders die Vorstellung des Opfers sich verdndert. Es sind die Hochreligionen in China,
Indien, Persien, Agypten, Griechenland und Israel, als deren gemeinsame Kennzeichen sich
deutliche Ziige von ,Rationalisierung™ und ,Ethisierung® im Gottesbild und im religiosen
Leben der Menschen ausmachen lassen.” In diesem Zusammenhang von Rationalisierung und
Ethisierung wird aus einem blutigen, materiellen Tieropfer ein unblutiges, geistiges Opfer der
reinen Gedanken.” So miiBten sich gleichfalls die religitsen Vorstellungen von Reinheit und
Unreinheit wandeln, ganz im Sinn der Propheten Israels und auch der spiiteren AuBerungen
Jesu: Nicht das AuBere mache unrein, sondern allenfalls bisse Gedanken. Jedoch — fiir die
Reinheitsvorstellungen hinsichtlich des weiblichen Zyklus bleiben die alten Ideen wirksam:
Das Blut der Menstruation macht die Frauen unrein und hélt sie von der Teilnahme am Kult
ab. Jiingste religionswissenschaftliche Untersuchungen bringen deutliche Belege fiir die Tra-
dierung dieser Einstellung. Die zoroastrische Religion in Persien®, der klassische Islam®, der
islamische Sufismus in Indien®, bestimmte Ziige in den Gesetzen fiir buddhistische Nonnen,
mogen sie auch von vorbuddhistischen indischen Religionen beeinfluft worden sein”, Eigen-
schaften der ,,Furchtbaren Mutter” und anderer ,.blutiger* Gottinnen im tibetischen Buddhis-
mus” und nicht zuletzt das antike Judentum” — sie alle kannten und praktizierten den Aus-
schluf} von Frauen aus kultischen Vollziigen. So scheint es nicht verwunderlich, daB nach ur-
spriinglicher ,.Enthaltsamkeit” auch das Christentum diese Ideen #uBerer Unreinheit wieder
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Vgl. DOLLER (s. Anm. 9) 44-59. Zu ,modernen” Vorstellungen vgl. P. CRAWFORD, Attitudes to
Menstruation in Seventeenth-Century England. In: Past & Present 91 (1981) 47-73.

* Vgl. A. ANGENENDT, Siihne durch Blut. In: FMSt 18 (1984) 437467, hier 443.

* Vgl ebd. 441-443.

* Vel. A. DE JoNG, Jeh the Primal Whore? Observations on Zoroastrian Misogyny. In: Female Ste-
reotypes in Religious Traditions. Hg. R. Kloppenborg — W. J. Hanegraaff. Leiden-New York-Kéln
1995, 15-41.

“ Vgl. G. AscHa, The ,,Mothers of the Believers; Stereotypes of the Prophet Muhammad's Wives.
In: Female Stereotypes in Religious Traditions (s. Anm. 66) 89-107.

* Vgl. N. BONOUVRIE, Female Sufi Saints on the Indian Subcontinent. In: Female Stereotypes in
Religious Traditions (s. Anm. 66) 109-122.

. Vgl. R. KLOPPENBORG, Female Stereotypes in Early Buddhism: The Women of the Therigatha. In:
Female Stereotypes in Religious Traditions (s. Anm. 66) 151-169.

™ Vgl. R. VOLKMANN, Female Stereotypes in Tibetan Religion and Art: The Genitrix/Progenitress as
the Exponent of the Underworld. In: Female Stereotypes in Religious Traditions (s. Anm. 66) 171—
245

" Vgl. P. W. VAN DER HORST, Images of Women in Ancient Judaism. In: Female Stereotypes in
Religious Traditions (s. Anm. 66) 43-60; vgl. KRAEMER (s. Anm. 16) 93-127; vgl. KOTTIE (s. Anm.
10) 69-83; vgl. DOLLER (s. Anm. 9) 4448,
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aufnimmt und Frauen unter bestimmten Bedingungen von der Liturgie ausschliefit. Das ist
weder neutestamentlich noch urchristlich zu begriinden, scheint aber genuin religios zu sein.

Mit dieser Erkenntnis einer religivsen Grundidee von weiblicher, zyklischer, kultischer
Unreinheit ist weder eine Begriindung noch eine Rechtfertigung des Sachverhalts gegeben.
Leider bleibt in unserem Rahmen nicht geniigend Zeit fiir eine intensive Beschaftigung mit der
Frage nach den Hintergriinden dieser Idee. So seien zumindest einige Zusammenhiinge ge-
nannt, die die Anthropologin Mary Douglas untersucht hat und deren Anwendung auf histori-
sche Erscheinungsformen in der Geschichte und der Liturgie der Kirche zu diskutieren wiire.

Mary Douglas geht davon aus, da Unreinheit nie etwas Isoliertes ist, sondern nur dort
auftreten kann, wo Vorstellungen systematisch geordnet sind.” Gleichzeitig mufi das System
dieser Vorstellungen mit dem Gedanken verbunden sein, ihre Befolgung bringe Wohlhaben-
heit, ihre Ubertretung bringe Gefahr.” Diese Grundidee von Ordnung und Befolgung 148t sich
iibrigens exemplarisch an der Reform Karls des Grofen fiir die Liturgie in Kirche und Reich
darstellen.” Mary Douglas bringt diese Frage von Wohlergehen oder Gefahr in den Kontext
der Organisationsmuster sozialer Gruppen. Ist die gesellschaftliche Position derjenigen, die
durch Menstruation gefihrden oder gefihrdet sind, gebilligt oder nicht?” Mary Douglas
schreibt:

.Religiose Anschauungen driicken das BewuBtsein aus, das eine Gesellschaft von sich selbst hat;
der sozialen Struktur werden strafende Kriifte zugeschrieben, die ihren Fortbestand gewihrleisten.
Das ist soweit klar. Auf was ich aber aufmerksam machen mdochte, ist folgendes: denjenigen, die im
expliziten Teil der Struktur ein Amt bekleiden, werden gemeinhin bewuft kontrollierte Kriifte zuge-
schrieben, wihrend denjenigen, deren Rolle weniger explizit ist, gemeinhin unbewulte, unkontrol-
lierbare Kriifte zugeschrieben werden, die die Inhaber der genauer definierten Positionen bedrohen.*”

Wenn wir mit Douglas ,,Rituale [auch] als Darstellung sozialer Beziehungen™ verstehen,
wenn wir deutlich sehen, daB Rituale diesen Beziehungen einen sichtbaren Ausdruck verleihen
konnen, dann ermoglichen sie es den Menschen, ihre eigene Gesellschaft und deren Strukuren
zu erkennen. Fiir den Ausschluf3 von Frauen heilt das: ,,Die Rituale wirken durch das symboli-
sche Medium des physischen [weiblichen] Kérpers auf den politischen Kérper*” ihrer Gesell-
schaft oder Gruppe.

Mit dieser Aussage wiiren wir an einem Punkt angelangt, an dem die theoretische Erorte-
rung von Rollen im Gefiige expliziter Strukturen an Beispielen der Liturgiegeschichte disku-
tiert werden miiBte. Mary Douglas fiihrt selbst ein Beispiel aus der Geschichte des Christen-
tums an:

[ . .] und so fillt es heute schwer, in der christlichen Praxis Beispiele fiir rituelle Unreinheit zu
finden. Gebote, die urspriinglich vielleicht die Beseitigung einer Verunreinigung durch Blut zum Ziel
hatten, werden so interpretiert, als hiitten sie eine ausschlieBlich spirituelle Bedeutung.™

Es folgt ein Beispiel zur Wiederholung einer Kirchweihe mit einer Interpretation Thomas
von Aquins. Dann fihrt Douglas fort:

.Ahnlich stammt der Reinigungsritus fiir Miitter wahrscheinlich urspriinglich aus dem Judentum,
aber in der modernen katholischen Liturgie [mit der Douglas die vorkonziliare Liturgie meint, ihr

" WVgl. M. DouGLAS, Reinheit und Gefihrdung. Eine Studie zu Vorstellungen von Verunreinigung

und Tabu. Berlin 1985, 60.

” Vel. ebd. 70.

" Vgl. ANGENENDT (s. Anm. 54) 327-348.
Vgl. DOUGLAS (s. Anm. 72) 131.

™ Fbd. 134.

" Ebd. 169.
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Buch erscheint 1966, d.V.], dic auf Paul V. (1604—1612) zuriickgeht, erscheint die Aussegnung der
Wichnerinnen nur als eine Dankeshandlung.*"

Als eine ,,Dankeshandlung™ ist diese Aussegnung allerdings bis in die 60er Jahre hinein
von Frauen nicht verstanden worden. Douglas scheint in diesem Zusammenhang eher den
Ausfithrungen von Theologen gefolgt zu sein, als Feldforschung betrieben zu haben.” Zu den
kaum mehr deutlichen Beispielen fiir rituelle Reinheit gehort auch der Ritus der Handwa-
schung des Priesters wahrend der Eucharistiefeier.” Durch den Hinweis auf diese liturgische
Handlung wird sichtbar, daB nicht nur das Thema ,Fraven und Liturgie* im Mittelpunkt weite-
rer Untersuchungen stehen kann, wenn versteckte Reinheitsvorstellungen zu analysieren sind,
sondern daf auch , Ménner und Liturgie®, damit Strukturen von Amtern und Amtszulassungen
in die Diskussion einzubringen sind. Es ist die Frage nach den Geschlechterrollen in Religion
und Ritus, der wir uns zu stellen haben.

" Ebd. 83.

" Eine kurze und nicht repriisentative Umfrage bei einigen ilteren Frauen meiner Heimatgemeinde
zeigte eher das Gegenteil: Wo diese Aussegnung noch stattfand, haben alle Frauen sie als diskrimi-
nierend empfunden. Vgl. dazu auch C. TONG, Im Zeichen der Geburt. Der Ort des weiblichen Kér-
pers in Gefiihrdungsvorstellungen am Beispiel eines Urner Bergdorfes. In: Historische Anthropologie
1 (1993) 251-272, hier 267-269, allerdings mit deutlichen Unsicherheiten der Autorin hinsichtlich
des kirchlich-kultischen Hintergrunds.

" Vgl. dazu J. A. JUNGMANN, Missarum Sollemnia. Eine genetische Erkldrung der rémischen Messe.
2 Bde, Freiburg-Wien-Basel ‘1962, Bd. 2, 95-103. Jungmann geht mit Ausnahme des Judentums
allerdings nicht auf religionsgeschichtliche Zusammenhinge ein.
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Eduard Nagel, Trier

Ein erwachendes Bewufitsein

Frauen in offiziellen Texten und Dokumenten
zur Liturgie

,Ein erwachendes BewuBtsein — Frauen in offiziellen Texten und Dokumenten zur Li-
turgie®’ — der Titel verriit noch nicht exakt, wovon ein BewuBtsein erwacht ist oder viel-
leicht noch weiter erwacht. Das ,,wovon* bestimmt die Gliederung des Referates: Es geht
um ein erwachendes BewuBtsein davon,

1. daB nicht einfach Menschen, sondern Frauen und Minner an Gottesdiensten teil-

nehmen,

2. daB der Dienst von Frauen fiir die Feier unverzichtbar ist,
daB das gemeinsame Priestertum den liturgischen Dienst von Frauen einschliefit,

4. daB angesichts einer neuen Sensibilitdt der Gottesdienst eine neue Sprache und neue

Bilder verlangt.

(5]

1. Das Bewuptsein, daf$ Frauen und Minner an Gottesdiensten teilnehmen

Das BewuBtsein, daf an den Gottesdiensten Frauen und Minner teilnehmen, ist keine
Erfindung der letzten 20-30 Jahre. Ein Ausflug in die Geschichte zu dieser Frage konnte
ganz interessant, z. T. amiisant, wohl auch &rgerlich sein.’ Der Rahmen hier erlaubt nur
einen kleinen Ausflug; wir bleiben in unserem Jahrhundert!

1917 erscheint der Codex Turis Canonici. Er gibt u. a. Anweisungen zum Thema Frauen
in der Liturgie. In Canon 1262 §1 heift es: ,.In Ubereinstimmung mit der alten Ordnung
sollen die Frauen in der Kirche getrennt sein von den Ménnern.*

' Mit den im Untertitel angesprochenen Texten und Dokumenten sind zunichst die lateinischen und

deutschsprachigen liturgischen Biicher gemeint, sodann Dokumente romischer Stellen und Doku-
mente der Bischofskonferenzen im deutschen Sprachgebiet. Nicht méglich ist es, auf die Entwicklun-
gen in anderen Sprachgebieten einzugehen. Auch ist Vollstindigkeit nicht garantiert; als Quelle habe
ich vor allem die Register der Sammlung Dokumente zur Kirchenmusik unter besonderer Beriick-
sichtigung des deutschen Sprachgebietes. Hg. H. B. Meyer — R. Pacik. Regensburg 1981 (= Meyer-
Pacik) sowie des Nachschlagewerkes Der Gottesdienst im deutschen Sprachgebiet. Liturgische Do-
kumente, Biicher und Behelfe. (Studien zur Pastoralliturgie 5.) Hg. J. Schermann — H. B. Meyer.
Regensburg 1982 (= Schermann-Meyer) verwendet sowie die Register der Zeitschrift Gottesdienst
seit ihrem Erscheinen. Nicht erfaBt sind Dokumente einzelner Bischife sowie moglicherweise ein-
schligige Bemerkungen in Dokumenten, die an sich nichts mit Liturgie zu tun haben. Ich hoffe je-
doch, daB die verwendeten Quellen ausreichen, um ein einigermafien authentisches Bild zu zeichnen.
* Vgl G. MUSCHIOL, ,,Reinheit und Gefihrdung“? Frauen und Liturgie im Mittelalter; in diesem
Heft S. 42-54; T. BERGER, Frauen als Fremd-Korper im Leib Christi? Ein Blick auf den gottesdienst-
lichen Lebenszusammenhang der Frauen. In: FrauenGottesDienste. Modelle und Materialien. Bd. 1:
Zeit. Hg. A. Knippenkotter — C. VoB-Goldstein. Diisseldorf-Ostfildern 1996, 62-72, hier 63-65.
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Und §2: ,.Die Minner sollen, wenn sie den heiligen Riten beiwohnen, barhiuptig sein,
wenn nicht die bewihrten Sitten des Volkes oder besondere Umstinde anderes erfordern;
die Frauen aber sollen ihr Haupt bedecken und sittsam gekleidet sein, ganz besonders,
wenn sie an den Tisch des Herrn herantreten.*

Canon 1264 §2 spricht von einer besonderen Gruppe: ,,Ordensfrauen diirfen mit ent-
sprechender Erlaubnis entsprechend ihren Konstitutionen und den liturgischen Gesetzen
und mit Zustimmung des Ordinarius loci in der eigenen Kirche oder ihrem Oratorium von
einem solchen Ort aus singen, wo sie vom Volk nicht eingesehen werden konnen.

Wir stellen fest: Im Blick auf die am Gottesdienst Teilnehmenden wird zwischen Frau-
en und Minnern unterschieden. Dabei ist allen drei Paragraphen offensichtlich ein morali-
sches Anliegen gemeinsam, nimlich die Sorge, da Frauen als sexuelle Wesen beim Got-
tesdienst fiir die Minner zur Versuchung werden konnten. Im Falle der Ordensfrauen wird
die Gefahr im Erklingen der Stimmen gesehen, so da8 diese durch eine optische Barriere
anonymisiert werden sollen.

Das Offenkundige ist freilich nicht die ganze Wahrheit: In der Geschlechtertrennung
beim Gottesdienst iiberlebt die alte Vorstellung von der kultischen Unreinheit der Frau.

2. Das Bewufstsein, dafs der Dienst von Frauen fiir die Feier unverzichtbar ist

Der zuletzt zitierte Canon 1264 §2, der von den Ordensfrauen handelt, gibt das Stich-
wort fiir unseren zweiten Punkt: Frauen wohnen der Liturgie nicht nur bei, wie friiher ge-
sagt wurde, sondern ihnen kommt. wenigstens unter bestimmten Umstinden, eine aktive
Rolle zu. Konkret: Ordensfrauen diirfen im Gottesdienst singen, wenn auch von einem
eigenen Ort aus.

Was uns heute so selbstverstindlich erscheint, da} nimlich Frauen im Gottesdienst sin-
gen diirfen, ist auf dem Hintergrund der Zeit nicht ganz so selbstverstindlich. So schreibt
Pius X. in seinem Motu proprio tiber die Erneuerung der Kirchenmusik ,, Tra le sollecitudi-
ni* vom 22.11.1903: ,Die Kirchensiinger vertreten [. . .] auch wenn sie Laien sind, im ei-
gentlichen Sinne die kirchliche Schola. [. . .] Aus demselben Grundsatz ergibt sich, daB die
Singer in der Kirche ein echtes liturgisches Amt ausiiben und daB daher Frauen, die doch
zu einem solchen Amt nicht fihig sind, zur Mitwirkung in der [Choral-] Schola oder im
[mehrstimmigen] Chor nicht zugelassen werden diirfen. Will man Sopran- und Altstimmen
verwenden, so haben nach uraltem Brauch der Kirche Knaben diese Aufgabe zu erfiillen.*

Zwei Dinge sind hier festzuhalten:

— wenn es um ein ,echtes liturgisches Amt* geht, sind Laien grundsiitzlich nur Stell-

vertreter fiir nichtvorhandene Kleriker;

— dabher sind ,,Frauen [. . .] zu einem solchen Amt nicht fahig".!

Gegeniiber diesen Aussagen ist, wie wir gesehen haben, der Codex schon weiter. Nach
ihm gibt es Frauen, die in der Liturgie sich nicht von Minnern beim Singen vertreten
lassen miissen, sondern die selbst singen diirfen. In dieselbe Richtung weist auch Canon
813: ,Der Priester soll nicht ohne einen Diener die Messe feiern, der ihm dient und ant-
wortet. Und §2 bringt die Ausnahme: ,.Der Diener, der bei der Messe dient, sei keine

Nr. 12 und 13; zitiert nach Meyer-Pacik (s. Anm. 1) 30f.
Vel. R. Kaczynskl, Kein ,,Amtstriiger*-Ersatz. In: Gd 15 (1981) 65-68 (= Kaczynski), hier 65.
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Frau, auBer wenn kein Mann zur Verfiigung steht, aus einem gerechten Grund und ent-
sprechend dem Gesetz, daf} eine Frau aus der Ferne antwortet und auf keinerlei Weise an
den Altar herantritt.*

Im Verbot fiir Frauen, an den Altar heranzutreten, schldgt das Menstruationstabu durch,
wobei dieses Verbot nur im Rahmen der liturgischen Feier so streng gehandhabt wurde,
wiihrend etwa fiir Reinigungsdienste Ausnahmen zugelassen waren.

Trotzdem ist hier das Gesetz der Feier, die ohne Antwort auf den Zuruf des Priesters
nicht auskommt, stirker als das Prinzip der liturgischen Unfihigkeit der Frau. Und ebenso
ist die Notwendigkeit, da auch Frauen liturgisch Gottes Lob singen, letztlich stirker als
moralische Bedenken. In beiden Fillen hat der gefeierte Glaube iiber die mit dem Verstand
konstruierten Prinzipien gesiegt.

Die bereits von Pius X. geforderte titige Teilnahme der Gldubigen an der Liturgie ent-
wickelt diesbeziiglich eine Eigendynamik, insbesondere in bezug auf den Gesang. In seiner
Apostolischen Konstitution ,,Divini cultus sanctitatem™ schreibt Pius XI. 1928:

~Damit aber die Glaubigen titiger am Gottesdienst teilnehmen, soll der gregorianische Gesang
beim Volke wieder eingefiihrt werden, soweit er fiir das Volk in Betracht kommt. Es ist in der Tat
héchst notwendig, daB die Glidubigen nicht wie Fremde oder stumme Zuschauer, sondern, von der

Schénheit der Liturgie zuinnerst ergriffen, an den heiligen Zeremonien so teilnehmen, daf} sie mit
dem Priester und dem Siingerchor nach den gegebenen Vorschriften im Gesange abwechseln,

Auch wenn fiir die Giiltigkeit der Feier Priester und Kleriker bzw. deren Stellvertreter
geniigen, es geht nicht richtig ohne all die anderen — auch die Frauen.

Einen Schritt weiter geht Pius XII. im Jahr 1955. In seiner Enzyklika iiber die Kirchen-
musik ,,Musicae sacrae disciplina®“ schreibt er unter Hinweis auf Entscheidungen der Ri-
tenkongregation von 1897(!) und 1908:

. Wo Singerscholen nicht eingerichtet werden koénnen oder sich die entsprechende Zahl von Sén-
gerknaben nicht findet, ist es gestattet, daf§ ‘ein Chor von Ménnern und Frauen oder Midchen an
einem nur fiir ihn bestimmten Platz auflerhalb des Altarraumes im Hochamt die liturgischen Texte
singen konne, vorausgesetzt, daB die Ménner von den Frauen und Midchen ganz getrennt sind, unter
Vermeidung alles Unpassenden, wobei die Verantwortung dafiir die Ordinarien trifft’.*

Ganz deutlich zeigt sich hier, wie das Ernstnehmen des Feiercharakters der Liturgie zur
Uberwindung bestehender Verbote fiihrt, wobei bestimmte Einschrinkungen die Angste
vor den Folgen einer neuen Praxis verraten.

Von der gleichen Spannung zeugt auch die Instruktion iiber die Kirchenmusik und die
heilige Liturgie vom 3.9.1958. Darin empfiehlt die Ritenkongregation den Einsatz von
Kommentatoren in der Liturgie, um die titige Teilnahme zu fordern. Dieses Amt sollen
Priester und Kleriker ausiiben, bei deren Fehlen Laien. ,,Frauen kénnen das Amt des Kom-
mentators niemals ausiiben; nur das eine wird gestattet, da im Notfall eine Frau das Singen
oder Beten der Glaubigen gewissermafen anfiihrt.”

Im selben Dokument werden auch reine Frauen- und Midchenchore zugelassen; beziig-
lich gemischten Chéren wird mit groBem Nachdruck eingeschirft, daf ,,alles Unziemende
sorgfiltig vermieden werden” soll." Dazu sollen die Bischofe genaue Richtlinien

Nr. IX, zitiert nach Meyer-Pacik (s. Anm. 1) 43.
Nr. IV, zitiert ebd. 76f.

Nr. 96a, zitiert ebd. 114f.

Nr. 100, zitiert ebd. 117.

= o
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herausgeben, fiir deren Einhaltung die Kirchenrektoren ausdriicklich verantwortlich ge-
macht werden.’

Neun Jahre spiter wird sich dieselbe Kongregation in ihrer nichsten Instruktion zur
Kirchenmusik beim selben Thema auf den Satz beschrinken: ,,Wo auch Frauen zu einem
Singerchor gehoren, soll er auBerhalb des Presbyteriums seinen Platz haben."

Inzwischen hat ja auch das Zweite Vatikanische Konzil stattgefunden. Womit wir beim
nédchsten Punkt wiiren.

3. Das Bewuftsein, daf3 das gemeinsame Priestertum den liturgischen Dienst von
Frauen einschlief3t

Zwei Dinge sind uns bisher aufgefallen:

— das Verstindnis von der Frau, die als solche zu einem liturgischen Dienst unfihig ist
und deren offentliches Auftreten und deren kérperliche Nihe zu Minnern im Got-
tesdienst moralisch bedenklich erscheint,

— der Feiercharakter der Liturgie, der gegen alle Einschrinkungen auf eine gerechtere
Beteiligung der Frauen dringt.

Die Liturgiekonstitution

Es ist hier nicht der Ort und die Zeit, um ausfiihrlich auf das einzugehen, was das
Zweite Vatikanische Konzil iiber die Stellung und das Verstidndnis der Laien in der Kirche
allgemein und in bezug auf den Unterschied zwischen Frauen und Méinnern im besonderen
in seinen verschiedenen Dokumenten explizit oder implizit gesagt hat. Ich beschrinke mich
auf ein paar wenige Hinweise auf Stellen in der Liturgiekonstitution.

,.Die Mutter Kirche wiinscht sehr, alle Gldubigen méchten zu der vollen, bewufiten und titigen
Teilnahme an den liturgischen Feiern gefiihrt werden, wie sie das Wesen der Liturgie selbst verlangt
und zu der das christliche Volk, das auserwiihlte Geschlecht, das konigliche Priestertum, der heilige
Stamm, das Eigentumsvolk (1 Petr 2,9; vgl. 2,4-5) kraft der Taufe berechtigt und verpflichtet ist.*"

Die volle, bewuBte und titige Teilnahme aller Glaubigen ist zwar keine Erfindung des
Zweiten Vatikanums, aber eines der Hauptanliegen der Liturgiekonstitution und der in ihr
wohl meistgenannte Begriff. Wichtig ist die Begriindung, dal ,.das Wesen der Liturgie
selbst** diese verlangt, und der Hinweis darauf, dal alle ,kraft der Taufe berechtigt und
verpflichtet* sind zu dieser — ohne Unterschied zwischen Ménnern und Frauen.

,.Bei den liturgischen Feiern soll jeder, sei er Liturge oder Glaubiger, in der Ausiibung
seiner Aufgabe nur das und all das tun, was ihm aus der Natur der Sache und gemil den
liturgischen Regeln zukommt.“" Hier werden ,,Liturge und Gliubiger” unterschieden, um
das Zusammenwirken der Dienste in der versammelten Gemeinschaft auszudriicken. Eine
Prizisierung erfolgt im nichsten Artikel: ,,Auch die Ministranten, Lektoren, Kommentato-
ren und die Mitglieder der Kirchenchore vollziehen einen wahrhaft liturgischen Dienst.*"

* Vgl ebd.

' RITENKONGREGATION, Instruktion iiber die Musik in der heiligen Liturgie ,,Musicam sacram*
(5.3.1967), Nr. 23c, zitiert ebd. 162.

"' ZWEITES VATIKANISCHES KONZIL, SC 14.

e
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Abweichend von dem, was seinerzeit die Ritenkongregation beziiglich der Kir-
chenchore gesagt hatte, heifit die Feststellung des Konzils fiir unsere Frage: Auch Frauen
konnen einen ,,wahrhaft liturgischen Dienst* vollziehen. Mit diesem Satz ist Frauen die
grundsitzliche Fihigkeit zum liturgischen Dienst zuerkannt.”

Ausdriicklich genannt werden in der Liturgiekonstitution Frauen und Ménner im Zu-
sammenhang mit der Verwendung der Volkssprachen beim Stundengebet. Kein Unter-
schied wird gemacht zwischen Frauen und Minnern in dem Abschnitt, in dem von den
Kirchenchoren die Rede ist.

Es bleibt der Befund: Das Konzil geht von der gleichen Wiirde, den gleichen Rechten
und Pflichten in der Liturgie bei Minnern und Frauen aus, soweit nicht aufgrund der Weihe
oder aufgrund eines liturgischen Amtes Unterschiede bestehen.

Welche konkreten Auswirkungen dieses Prinzip in den folgenden Jahren haben sollte,
wird nun anhand einzelner liturgischer Dienste erliutert.

Ein grundsdtzliche Erkldrung

Noch bevor die einzelnen Dienste neu geregelt werden, gibt es — offensichtlich heraus-
gefordert durch die Praxis — eine erste allgemeine Erkldrung zum Thema. In einem Brief an
die Vorsitzenden der Bischofskonferenzen ,,iiber einige Probleme der liturgischen Erneue-
rung” nimmt der Vorsitzende des Rates zur Ausfiihrung der Liturgiekonstitution am
25.1.1966 Stellung:

.Mit Berufung auf den einen oder anderen willkiirlich gedeuteten Artikel der Konstitution hat
man vereinzelt als erlaubt angesehen, Médchen oder Frauen zum Dienst am Altar bei den liturgischen
Funktionen zuzulassen. Wieweit das munus liturgicum, das kraft der Taufe Recht und Pflicht ist
(Konstitution, Art. 14), Frauen zukommt, muB noch genau studiert werden; dafl aber die Frau bei der
heutigen Ordnung der Liturgie kein ministerium rings um den Altar hat, ist sicher, da dieses ministe-
rium vom Willen der Kirche abhingt und die katholische Kirche Frauen niemals ein liturgisches
ministerium verlichen hat. Jede willkiirliche Neuerung auf diesem Gebiet ist daher ein schwerer
VerstoB gegen die kirchliche Disziplin und muB mit Festigkeit zuriickgedriingt werden.*”

Zweierlei ist damit klar gesagt: Die Grundsiitze des Konzils allein haben noch keine li-
turgischen Dienste von Frauen geschaffen'“; ausdriicklich wird ein solcher Dienst ,.rings um
den Altar*” abgelehnt; und die Frage muf noch genau studiert werden. Damit ist das Pro-

blem amtlich zur Kenntnis genommen.

Der Dienst von Kommunionhelfern und -helferinnen

Von 1967-1968 richten verschiedene Bischife aus dem deutschen Sprachgebiet die
Bitte an Rom, auch Laien zur Kommunionspendung zulassen zu diirfen. In einer Reihe von

14

Vgl. KACZYNSKI (s. Anm. 4) 65.

“ Dokumente zur Erneuerung der Liturgie. Bd. 1: Dokumente des Apostolischen Stuhls 1963-1973.
Hg. H. Rennings — M. Klockener. Kevelaer 1983 (= DEL), Nr. 579.

“ Wenn man vom Dienst des Chorgesangs absieht, der Frauen bereits erlaubt war und durch die
Liturgiekonstitution zum wahren liturgischen Dienst erklirt wurde, der aber hier nicht in den Blick
kam.

" Im franzdsischen Original: ,,Autour de |’autel.
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Einzeldokumenten” gibt die Kongregation die entsprechende Erlaubnis, zunéchst fiir
minnliche Laien, aber auch fiir Oberinnen von Ordenshiusern. 1969 bekommt die Schwei-
zerische und 1970 die Deutsche Bischofskonferenz generell die Erlaubnis, auch Frauen mit
der Kommunionspendung zu beauftragen. Tatsichlich werden in den Durchfiihrungsbe-
stimmungen der einzelnen Ditzesen unter den in Frage kommenden Personen auch Frauen
genannt, zunéchst Oberinnen in Ordenshiusern, dann weitere Ordensfrauen, Caritasschwe-
stern, Seelsorgehelferinnen.”

Der Dienst von Lektorinnen

Angesichts der Wiirde des Dienstes der Kommunionspendung scheint damit der Durch-
bruch gelungen zur Ubertragung aller liturgischen Dienste auch an Frauen, soweit keine
Weihe Voraussetzung des Dienstes ist. DaB jedoch in der Praxis noch nicht alles klar ist,
beweist die Auseinandersetzung, die etwa zur gleichen Zeit um den Dienst von Frauen als
Lektorinnen gefiihrt wird. Was im deutschen Sprachraum seit Jahrzehnten selbstverstindli-
che Praxis war, daB niamlich Frauen ebenso wie Minner parallel zu dem, was der Priester
am Altar las, Gebete und Lesungen in deutscher Sprache vortrugen, wurde plotzlich zum
Problem, als auch andere Sprachgebiete Frauen als Lektorinnen einsetzen wollten und
dafiir vom Apostolischen Stuhl Indulte erbaten. Plotzlich gab es auch im deutschen
Sprachgebiet Leute, die meinten, fiir diesen Dienst sei ein Indult notig.”

Eine Klidrung dieser Frage bringt die Allgemeine Einfiihrung in das Mefbuch: »Alle
Aufgaben, die nicht dem Diakon vorbehalten sind, kdnnen von Laien ausgefiihrt werden,
auch wenn sie keine Beauftragung erhalten haben. Dienste, die auBerhalb des Altarraumes
zu leisten sind, konnen auch Frauen iibertragen werden, wenn der Kirchenrektor es fiir
angebracht hilt. Die Bischofskonferenz kann die Erlaubnis geben, dafs Frauen die dem
Evangelium vorausgehenden Lesungen und die einzelnen Bitten des Fiirbittgebetes vor-
tragen, und genauer den angemessenen Ort bestimmen, von wo aus sie in der Gemeinde das
Wort Gottes verkiinden sollen.*”

Hier bleibt es also den Bischofskonferenzen iiberlassen, Frauen zum Lektorinnendienst
zuzulassen: in der Dritten Instruktion zur ordnungsgemiBen Durchfiihrung der Konstitution
iiber die heilige Liturgie vom 5.9.1970 wird die Erlaubnis dazu generell gegeben:

.Nach den geltenden Bestimmungen ist den Frauen erlaubt:

a) die Lesungen, mit Ausnahme des Evangeliums, vorzutragen. Diese Aufgabe sollen sie unter
Verwendung der modernen technischen Mittel erfiillen, so dafl sie von allen gut gehért werden. Die
Bischofskonferenzen konnen den geeigneten Platz festlegen, von dem aus die Frauen in der gottes-
dienstlichen Versammlung das Wort Gottes verkiinden;

b) die Bitten des Allgemeinen Gebetes (‘Fiirbitten’) vorzutragen.*”

Einen Unterschied zwischen Frauen und Minnern gibt es also beziiglich des Vorlese-

dienstes, wenn es um den Ort geht, von dem aus Frauen den Dienst tun sollen. Im deut-

*® Vgl. Schermann-Meyer (s. Anm. 1) Nr. II 28-34.70-72.90-99. Vgl. Erweiterte Regelung fiir
Kommunionspendung durch Laien. In: Gd 2 (1968) 45; Kommunionausteilung durch Laien. In: Gd 4
(1970) 49.

 Vgl. G. DUFFRER, Ein gegliicktes Experiment. In: Gd 7 (1973) 137-139.

® Vgl J.W., Vortrag von Lesungen durch Frauen. In: Gd 3 (1969) 37.

AEM 70.

2 Nr. 7, zitiert nach DEL (s. Anm. 15) 2180.
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schen Sprachraum wird auf eine ausdriickliche Festlegung verzichtet und de facto das Le-
sen vom Ambo aus zugelassen.

Der Dienst am Altar

Wiihrend die Einschrinkung beziiglich des Ortes des Lektorinnendienstes zwar grund-
sitzlich als diskriminierend empfunden, aber aufgrund der Handhabung relativ schnell
vergessen wurde, lste ein anderer Satz derselben Instruktion weitestreichende Konsequen-
zen aus: ..GemiiB den iiberlieferten liturgischen Normen der Kirche ist es Frauen (Miidchen,
Frauen, Ordensschwestern) nicht erlaubt, dem Priester am Altar zu dienen. Das gilt sowohl
fiir Kirchen wie auch fiir Hiuser, Kloster, Kollegien und Fraueninstitute.”"

Obwohl zu dieser Zeit mit der Erlaubnis der Kommunionspendung im Grunde der Zu-
gang der Frauen zum Allerheiligsten freigegeben und das Tabu der kultischen Unreinheit
grundsitzlich iiberwunden ist, bleibt es weiterhin Frauen und Médchen nicht erlaubt, ,,dem
Priester am Altar zu dienen®.

Es gibt nur wenige Fragen, die in der Nachkonzilszeit mit soviel Engagement diskutiert
wurden wie die jetzt angeschnittene. Theologen haben Argumente zusammengetragen,
Juristen haben nach Schlupfléchern gesucht, Bischofe sich um Antworten herumgewunden
und Seelsorger pragmatische Losungen gefunden.” Vor allem aber haben Frauen und Méd-
chen gelitten und geweint, Gott sei Dank auch gestritten, weil sie die Entscheidung als
ungerecht empfanden. Bis heute sind die Folgen nicht ausgestanden, und wir kénnen nur
versuchen, den Griinden nachzuspiiren, die soviel Streit in Gemeinden und Bitterkeit in
Herzen ausgelost haben.

Zuniichst ein Blick auf die Situation vor 25 Jahren: In den Gemeinden wurde der litur-
gische Dienst von Frauen unterschiedlich angenommen. Die Leserbriefspalten der Kirchen-
zeitungen sind in dieser Zeit voll von Pro und Contra insbesondere in der Frage der Kom-
munionausteilung. Es war durchaus pastorale Klugheit und Riicksicht auf das Empfinden
zahlreicher Gliaubiger im Spiel, wenn in dieser Frage nicht von heute auf morgen einfach
alles fiir erlaubt und richtig erkldrt wurde, was bis dahin verboten war. Das muBl um der
Redlichkeit willen heute gesagt werden.”

Von diesem pastoralen Aspekt abgesehen, geht es um sehr viel Grundsitzlicheres.
Vielleicht hilft zur Erkldrung ein Dokument, das zwei Jahre nach der zitierten Instruktion
erscheint. Mit Datum vom 15.8.1972 veroffentlicht Paul VI. sein Motuproprio zur Neu-

2

Ebd. Die Instruktion nennt an weiteren liturgischen Diensten von Frauen: ,.c) den Gesang der zur
liturgischen Feier versammelten Gemeinde zu leiten, die Orgel und andere zugelassene Instrumente
zu spielen;

d) die ‘Hinweise’ (Erliuterungen) vorzulesen, die den Gliubigen helfen, die Feier besser zu verste-
hen;

e) zum Dienst an den Gliubigen bestimmte Aufgaben zu erfiillen, die auch sonst Frauen iibertragen
werden, z. B. die Gliubigen am Eingang zu empfangen, sie an ihre Plitze zu fiihren, Prozessionen zu
leiten oder Sammlungen in der Kirche durchzufiihren. — Auf diese Dienste ist hier nicht weiter ein-
zugehen, weil sie entweder — wie die musikalischen Dienste — zu dieser Zeit ohnehin bereits klar
waren oder weil sie — wie die unter €) genannten — nicht zum Problem wurden.

¥ Vgl. z. B. R. SCHWARZENBERGER, Bekanntlich vielfiltig. In: Gd 14 (1980) 97-99; KACZYNSKI (s.
Anm. 5) 67f.

® Vgl. Acht Jahre Liturgiereform. In: Gd 6 (1972) 1-3, hier 2.



62 Eduard Nagel

ordnung der Ersten Tonsur, der Niederen Weihen und des Subdiakonats in der romischen
Kirche ,Ministeria quaedam**’. Darin werden die Niederen Weihen und der Subdiakonat
abgeschafft, kiinftig erfolgt der Eintritt in den Stand des Klerikers nicht mehr mit der Er-
sten Tonsur, sondern mit dem Diakonat.” Neu eingefiihrt als Laiendienste werden Ako-
lythat und Lektorat; beide Dienste werden Médnnern vorbehalten.

Das Dokument ist von Anfang an AnlaB zur Irritationen: Einerseits bereinigt es eine
Praxis, die mit der Lebenswirklichkeit in der Kirche nichts mehr zu tun hatte, indem es
Amter abschafft, die nur noch als Durchgangsstufen auf dem Weg zu Diakonat und Prie-
steramt eine Funktion hatten; andererseits schafft es neue Amter, die wiederum nicht den
Erfordernissen der Zeit und der tatsdchlichen Praxis entsprechen. Von der Funktionsbe-
schreibung her iibt der beauftragte Lektor seinen Dienst aus, indem er im Gottesdienst aus
der Heiligen Schrift vorliest; er hat aber dariiberhinaus katechetische Aufgaben und soll
u.a. ,,Vorleser” in deren Dienst einweisen. Demnach soll also nicht jeder, der im Gottes-
dienst aus der Heiligen Schrift vorzulesen hat, beauftragter Lektor sein. Ahnlich ist es beim
Akolythen: Er hat jene liturgischen Funktionen wahrzunehmen, die Ministranten und
Kommunionhelfer ausiiben, er soll aber auch eine Art ,,Oberministrant sein.

Die Beschrinkung auf Ménner fiihrt dazu, daf in unseren Léndern in den darauffolgen-
den Jahren nur die kiinftigen Kandidaten fiir den Diakonat als Akolythen und Lektoren
offiziell beauftragt werden — ihre Beauftragung ist eine Voraussetzung fiir die Weihe.

Die Einladung des Papstes an die Bischofskonferenzen, fiir ihre Gebiete die Einrichtung
weiterer Dienste zu beantragen — etwa fiir die Katechese und die Caritas — verhallt wir-
kungslos, da eine Beschrinkung auf Ménner angesichts der Praxis absurd erscheinen miif3-
te. Denn auf allen diesen Gebieten sind Frauen nicht weniger vertreten als Minner. Eine
feierliche Beauftragung der Minner wire also eine Desavouierung der Frauen.”

So bleiben die mit einem eigenen Ritus iibertragenen Dienste etwas Ahnliches, wie es
die Niederen Weihen gewesen waren — Vorstufen der Ordination.

Auf der anderen Seite werden faktisch die damit gemeinten Dienste von nicht feierlich
beauftragten Personen beiderlei Geschlechts ausgeiibt: das Vorlesen im Gottesdienst aus
der Heiligen Schrift, u. U. auch die Einweisung in diesen Dienst, die Vorbereitung der
Verkiindigung und der Feier der Liturgie etwa in Liturgiekreisen ebenso wie die Hinfiih-
rung von Kindern zu den Sakramenten der Eucharistie und der Firmung.

Im Grunde zeichnet sich hier jene Auseinandersetzung ab, die sich in der Frage um
das Amt 20 Jahre spiter zuspitzt: Konnen, sollen, miissen nicht die de facto ausgeiibten
Titigkeiten in Pastoral und Liturgie und die durch Amtsiibertragung im weitesten Sinne
gegebene Kompetenz einander entsprechen? Die feierliche Beauftragung von Pastoralrefe-
rentinnen und -referenten im Rahmen von Gottesdiensten in Kathedralen sind heute
zweifellos ein Ersatz fiir die nach ,Ministeria quaedam® nicht geschaffenen Dienste. Hier
helfen sich heute die Bischofe auf eine dhnliche Weise wie seinerzeit die Pfarrer, die jene
Midchen zum Ministrantinnendienst zulieBen, die auch sonst in der Mitfeier von Gottes-

* DEL (s. Anm. 15) 2877-2893.

? Angesichts des im Folgenden Erlduterten ist die Frage angebracht, ob nicht bei den heutigen
Schwierigkeiten, den Diakonat auch fiir Frauen zu 6ffnen, die Tatsache eine wichtige Rolle spielt,
dafl mit dem Diakonat der Eintritt in den Klerikerstand verbunden ist.

* Vgl. die Resolution der Arbeitsgemeinschaft der katholischen Liturgiker des deutschen Sprachge-
bietes (AKL) auf ihrer Jahrestagung vom 18.-22.9.1972; vgl. Gd 6 (1972) 145; B. KLEINHEYER, In
der Gemeinde fiir die Gemeinde bestellt. In: Gd 10 (1976) 153—155.
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diensten die eifrigsten waren — freilich konnen es die Bischife tun, ohne gegen hohere
Anordnung zu verstoflen, wihrend es in bezug auf den Altardienst von Médchen ein Verbot
gab.

Der Streit um die Ministrantinnen war, etwas pointiert gesagt, von Anfang an ein
Kampf um den Platz am Altar. Die Hartndckigkeit, mit der dieses Reservat verteidigt wur-
de, 146t sich nur daraus erkldren, dal die Ahnung im Hintergrund stand, da die Folge eines
Nachgebens die Forderung nach dem Priesteramt fiir Frauen sein wiirde. Und da, meine
ich, mul man heute fairerweise sagen: Angesichts der mangelnden Kldrung dieser letzten
Frage ist es verstandlich, daB man mit allen Mitteln das zu verhindern suchte, was mehr
oder weniger zwangslidufig zu der genannten Forderung fithren mufite. Ich meine, es sollte
jenen, die bis zuletzt das Verbot von Ministrantinnen verteidigt haben, zugutegehalten
werden, daB sie dabei — ob bewuBt und willentlich oder eher unbewuft und nach Gefiihl —
die Zuspitzung einer ungeklirten und in ihren Folgen uniibersehbaren Frage vermeiden
wollten.

So mochte ich es auch verstehen, wenn noch 1980 in der Instruktion ,,Inaestimabile do-
num™ eingeschirft wird: ,,Bekanntlich sind die Aufgaben, die die Frau in der liturgischen
Versammlung iibernehmen kann, vielfdltig: unter anderem die Lesung des Wortes Gottes
und der Intentionen im Fiirbittgebet der Glidubigen. Frauen sind jedoch nicht die Funktio-
nen eines Akolythen (MeRdiener) gestattet.””

Ein deutscher Liturgieprofessor hat damals in einem unverdffentlichten Gutachten
nachgewiesen, dal Frauen und Midchen simtliche liturgischen Dienste ausiiben diirfen
auBer der Bedienung der Kiinnchen beim Lavabo.”

Nur auf dem genannten Hintergrund ist es verstdndlich, daf sich dann trotzdem auch im
Codex Turis Canonici von 1983 noch keine Entscheidung findet, anhand deren diese letzte
Frage eindeutig gekldrt werden hitte konnen, sondern daf es noch einmal mehr als zehn
Jahre dauern sollte bis zu dem Schreiben des Vorsitzenden der Kongregation fiir den Got-
tesdienst und die Sakramentenordnung an die Vorsitzenden der Bischofskonferenzen, das
den einzelnen Bischdfen die Moglichkeit gibt, Frauen und Médchen auch zum Altardienst
zuzulassen.” Ist es ein Zufall, daB die Losung der Ministrantinnenfrage zeitlich parallel
geht mit dem Apostolischen Schreiben ,,Ordinatio sacerdotalis”, in dem die Frage des Prie-
steramtes fiir Frauen negativ beantwortet wird?” Oder darf in diesem zeitlichen Zusam-
menhang ein Hinweis darauf gesehen werden, dafl die Ministrantinnenfrage der grofte
innerkirchliche Stellvertreterkrieg nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil war?

20

Nr. 18. Veroffentlicht in: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, Nr. 16. Hg. Sekretariat der
Deutschen Bischofskonferenz. Bonn 1980.

* Vgl. auch KACZYNSKI (s. Anm. 4) G7f.

" Vgl AAS 86 (1994) 541f.

* Die Antwort der Codex-Interpretationskommission auf die Frage, ob zu liturgischen Diensten, die
nach Canon 230 §2 von Laien, Minnern und Frauen, ausgeiibt werden kénnen, auch der Dienst am
Altar gehére, wurde von dieser Kommission am 30.6.1992 gegeben und am 11.7.1992 vom Papst
bestitigt. Den Vorsitzenden der Bischofskonferenz wurde die — zustimmende — Antwort mit Brief der
Kongregation fiir den Gottesdienst und das Sakramentenrecht vom 15.3.1994 mitgeteilt. Das Aposto-
lische Schreiben Johannes Pauls II. ,,Ordinatio sacerdotalis trigt das Datum vom 22.5.1994 (vgl.
AAS 86 [1994] 545-548). Vgl. dazu auch: Rom klart Ministrantinnenfrage. In: Gd 28 (1994) 66.
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Bestiirkt wird die diesbeziigliche Vermutung durch den Blick auf zwei wichtige Dien-
ste, die noch zu besprechen sind: den Dienst der Leitung von Gottesdiensten und den Pre-
digtdienst.

Der Dienst der Gottesdienstleitung

Schon die Liturgiekonstitution empfiehlt ,da, wo kein Priester zur Verfiigung steht™,
eigene Wortgottesdienste an Sonn- und Feiertagen; ,,in diesem Fall soll ein Diakon oder ein
anderer Beauftragter des Bischofs die Feier leiten*”. Diese Weisung wird in der ersten
Instruktion zur ordnungsgemifBen Ausfiihrung der Konstitution iiber die heilige Liturgie
,Inter oecumenici® vom 26.9.1964 aufgegriffen.” Eine Unterscheidung zwischen Minnern
und Frauen wird in beiden Dokumenten nicht getroffen.

Selbstverstindlich kann eine Frau im Notfall die Taufe spenden, also auch eine entspre-
chende Feier leiten.

Die Leitung von Prozessionen wird durch die oben schon zitierte Instruktion
..Liturgicae instaurationes* von 1970 ausdriicklich Frauen zuerkannt.”

Keine Frage ist es, daf} das Stundengebet gemil} der Tradition auch von reinen Frauen-
gemeinschaften und unter Leitung von Frauen gefeiert werden kann. Die Allgemeine Ein-
fithrung in das Stundenbuch von 1970 stellt fest: ,,Die Aufgabe, das Gebet der Gemein-
schaft festzusetzen, fillt jenen zu, die durch die heilige Weihe oder einen besonderen kano-
nischen Auftrag dazu bestimmt sind.**

Die ,Kirchliche Begriibnisfeier” von 1972 nennt als ., Vorsteher*: Priester oder Diakon,
in besonderen Fillen auch einen dazu beauftragten Laien, ohne zwischen Minnern und
Frauen zu unterscheiden.”

Der Ritualeteil ,,Kommunionspendung und Eucharistieverehrung auBerhalb der MeB-
feier” von 1973 sieht fiir die Spendung der heiligen Kommunion auflerhalb der Meffeier
neben Priester und Diakon ,,aulerordentliche Kommunionhelfer vor”, ausdriicklich auch
fiir die Krankenkommunion und die Wegzehrung”. DaB damit auch Frauen gemeint sind,
wurde bereits oben erldutert.

Der Ritualeteil ,,Die Feier der Buie* von 1973 spricht im Zusammenhang mit Bulgot-
tesdiensten vom ,,Priester bzw. Leiter der Versammlung®, ohne zwischen Frauen und Min-
nern zu unterscheiden.”

SchlieBlich , kénnen gemil den liturgischen Biichern nach dem Ermessen des Ortsordi-
narius einige Sakramentalien auch von Laien gespendet werden, welche die entsprechenden
Eigenschaften haben* (CIC can. 1168). Schon zuvor hatte das deutsche Benediktionale von
1978 gesagt: ,,Aufgrund des allgemeinen oder besonderen Priestertums oder eines besonde-
ren Auftrages kann jeder Getaufte und Gefirmte segnen.”“* Unterschieden wird dann nach

II. VATICANUM, SC 35.4.

* Nr. 37; DEL (s. Anm. 15) 235.
* Nr. 7: DEL (s. Anm. 15) 2180.
*  AES 23.

7 Pastorale Einfiihrung, Nr. 26.
* Einfithrung, S. 17, Nr. 17.

* FEbd, S. 35, Nr. 54.

* Pastorale Einfiihrung, Nr. 36.
Pastorale Einfiihrung, Nr. 18.
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dem Offentlichkeitsgrad der einzelnen Segnungen und ihrem Bezug ,,auf die sakramentale
Mitte” der Kirche; diesen Kriterien soll die segnende Person entsprechen. Das lateinische
romische Benedictionale von 1984 bezeichnet dann die einzelnen Segnungen, die von be-
auftragten Laien — Frauen und Minnern — geleitet werden kénnen.”

Der Predigtdienst

Ahnlich wie beim Dienst der Leitung verhilt es sich beim Predigtdienst. Auch wenn wir
auf das Problem der Predigt bei der MeRfeier, zu der es tiber Jahre hinweg romische Er-
laubnisse gegeben hat, die aber schlieflich widerrufen wurden, hier nicht eingehen kon-
nen”, weil es um einen anderen Zusammenhang geht und dort Manner und Frauen in glei-
cher Weise betroffen sind, bleiben noch immer Anhaltspunkte. So ist der Dienst der Ver-
kiindigung — zunéchst in Form von Lesungen aus der Heiligen Schrift, dann aber auch
durch , Monitionen*, Kommentare, Hinweise, Erkldrungen, Feierhilfen zweifellos mit der
Leitung liturgischer Feiern verbunden. Ob diese Dinge bis zum Rang einer ,.Homilie* oder
Predigt vorstoRen, ist keine Frage des Geschlechts, sondern der fachlichen Kompetenz und
einer entsprechenden Beauftragung durch die zustéindige kirchliche Autoritiit.

Einen eigenen Hinweis ist hier noch das Direktorium fiir Kindermessen vom 1.11.1973
wert, in dem es heiBt: ,,Es steht nichts im Wege, daB einer der an der Kindermesse teilnch-
menden Erwachsenen im Einverstindnis mit dem Pfarrer oder Kirchenrektor nach dem
Evangelium eine Ansprache an die Kinder hilt, vor allem wenn es dem Priester schwer
fillt, sich dem Verstindnis der Kinder anzupassen. Dabei sind die Weisungen der Kongre-
gation fiir den Klerus zu beachten.”" Der letzte Satz bezieht sich auf die Weisungen beziig-
lich Laienpredigt iiberhaupt; konkret bedeutet dies, da diese Ansprache nicht die Homilie
des Priesters einfach ersetzen kann.

Zusammenfassung

Angesichts der Selbstverstandlichkeit, mit der so wichtige Dienste wie die Leitung von
Gottesdiensten und die Verkiindigung Laien — Frauen und Minnern unterschiedslos —
tibertragen wird, erstaunt die Verbissenheit des Kampfes um den Altardienst einmal mehr.
Leider hat dieser Kampf iiber Jahre hin den Blick dafiir verstellt, daB daneben Aufgaben

42

Vgl. Praenotanda, Nr. 18d und die entsprechenden Angaben bei zahlreichen Segnungen.

“ Als letzten Stand im Bereich der Deutschen Bischofskonferenz sieht die von ihr am 24.02.88
beschlossene Ordnung des Predigtdienstes von Laien vor:

..§1 Katholische Laien (Minner und Frauen) kénnen mit dem Predigtdienst beauftragt werden:

a) bei Wortgottesdiensten am Sonntag ohne Priester, sofern keine Eucharistie gefeiert werden kann,
b) bei anderen Wortgottesdiensten,

¢) im Rahmen der katechetischen Unterweisung der Gemeinde oder bestimmter Personengruppen.

In Fillen, in denen es nach dem Urteil des Diozesanbischofs notwendig ist, konnen katholische Laien
(Ménner und Frauen) mit dem Predigtdienst bei der Feier der Eucharistie beauftragt werden, und
zwar im Sinne einer Statio zu Beginn des Gottesdienstes, sofern der Zelebrant nicht in der Lage ist,
die Homilie zu halten und kein anderer Priester oder Diakon dafiir zur Verfiigung steht.” Kirchliches
Amtsblatt Rottenburg 95 (1988) 132—134, hier 132.

“ Nr. 24, DEL (s. Anm. 15) 3138. Am Rande sei vermerkt, daR bei der Erarbeitung des Direktori-
ums fiir Kindermessen erstmals zwei Frauen als aktive Mitarbeiterinnen einer Arbeitsgruppe der
Gottesdienstkongregation beigezogen wurden; vgl. B. FISCHER, ,.Dali auch wir Kinder es verstehen
konnen®. In: Gd 8 (1974) 73-75, hier 73.
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und Dienste Frauen iibertragen wurden, die zutiefst mit dem kirchlichen Amt zu tun ha-
ben, wie die Leitung von liturgischen Feiern unterschiedlicher Art. Heute stellt sich die
Frage: Hat sich hier nicht de facto und mit entsprechendem liturgischen Ausdruck in die-
ser Zeit eine neue Art von ,Amt* in der Kirche herausgebildet, das mindestens den in
.Ministeria quaedam* gemeinten, dort aber auf Ménner beschrinkten Diensten entspricht
oder noch hoher zu werten ist als jene und das Frauen und Minnern unterschiedslos iiber-
tragen wird? Denn eigentlich kann auch der Diakon den Dienst der Gemeinde- und Got-
tesdienstleitung nur mit ausdriicklicher Beauftragung wahrnehmen und nicht aufgrund
einer Ordination. Wichtig ist die Beauftragung durch den Bischof: Durch sie wird die
Einheit mit der ganzen Kirche hergestellt und gewahrt, die sonst durch die Ordination ga-
rantiert wird.

Jedenfalls hat die Notwendigkeit, daB Liturgie gefeiert wird, d. h. daB den Menschen
Gottes Wort verkiindet und daB Gottes Lob gesungen wird, sich durchgesetzt gegen alle
Bedenken, die es gegen so weitreichende Beauftragungen eigentlich hitte geben miissen.

Nach diesem ausfiihrlichen Uberblick iiber das, was offizielle Verlautbarungen und
Dokumente tiber die Mitfeier und den Dienst von Frauen bei Gottesdiensten sagen, wenden
wir uns in einem letzten Abschnitt jener Frage zu, die heute brennend interessiert.

4. Das Bewuftsein, daf3 angesichts einer neuen Sensibilitdt der Gottesdienst eine
neue Sprache und neue Bilder verlangt

., Briider und Schwestern*

..Briider* sagen heute noch viele Lektoren und auch Lektorinnen zu Beginn einer Le-
sung; ,,und Schwestern* oder ,,Schwestern und Briider* sagen inzwischen ebenfalls viele.

Die Forderung nach einer amtlichen Regel, die Schwestern an dieser Stelle auch nennen
zu diirfen oder gar zu sollen, ist inzwischen viele Jahre alt. Tatsache ist, dal die erste Aus-
gabe der deutschsprachigen Lektionare nach dem Ordo Lectionum Missae von 1969 am
Beginn der Lesungen die Anrede ., Briider nicht enthielt. Wohl aber wurde die Anrede
Briider” nach Erscheinen der zweiten authentischen Ausgabe der Leseordnung in die
zweite Auflage des Lektionars aufgenommen. Die Anderung wurde biblisch begriindet: Es
wurde grundsitzlich entschieden, bei Lesungen aus Briefen des Neuen Testaments, die
Anreden enthalten, diese Anreden auch an den Kopf der Lesung zu setzen. Gegeniiber
Einwinden, die damals immerhin schon zur Sprache kamen, Frauen konnten die ,,Briider*
als anstoBig empfinden, wurde gesagt, es sei eine Frage der Verkiindigung, darauf hinzu-
weisen, daB mit den Briidern die Schwestern mitgemeint seien. Bemerkenswert ist wohl
auch, daB bei der Vorstellung des neuen Lektionars zwar auf eine ganze Reihe von Ande-
rungen gegeniiber dem fritheren hingewiesen, die Einfithrung der ,Briider” jedoch scham-
haft verschwiegen wurde.

Die Entscheidung fiir die ,Briider* sollte sich richen. Stimmen, die die Erwdhnung
auch der Schwestern forderten, erhoben sich und nahmen zu. Ein Ausweg wurde gesucht:
Eine durchgehende Korrektur beim Neudruck der einzelnen Binde schied als Moglichkeit
aus Kostengriinden aus. Auch schien der Aufwand nicht gerechtfertigt, die ganze Maschi-
nerie der Approbation durch die Bischofe des Sprachgebiets und der Konfirmierung durch
die zustindige romische Kongregation wegen dieser , Kleinigkeit* in Bewegung zu setzen.
So wurde ein Weg gefunden, indem mit Zustimmung der zustidndigen Stellen in einer
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FuBnote beim ersten Vorkommen im Lektionar erkliirt wird: ,,Anstelle des Wortes ‘Briider’
konnen bei den Anfangsworten der Lesungen auch die Worte ‘Briider und Schwestern’
bzw. ‘Schwestern und Briider’ gebraucht werden.“ Diese Anmerkung erschien erstmals
beim Neudruck des Bandes I 1993. Sehr viel schneller als auf gesamt-deutschsprachiger
Ebene hat man im iibrigen in Osterreich reagiert: Dort hieB es bereits 1987 in einer Hand-
reichung des Osterteichischen Pastoralinstituts, der die Bischife zugestimmt hatten: ,,Die
Anrede ‘Briider’ wird, wenn auch Frauen angesprochen werden sollen, sinnvollerweise
ersetzt durch ‘Schwestern und Briider’, wie auch neben dem Wort ‘Briiderlichkeit’ der
Ausdruck ‘Geschwisterlichkeit’ zu empfehlen ist.””

Der Umweg mit den ,Briidern* hatte, im Nachhinein gesehen, einen positiven Effekt:
Das AnstoBige daran war innerkirchlich ein Wegbereiter fiir eine wachsende Sensibilitiit
gegeniiber den in den 80er Jahren immer lauter werdenden Forderungen nach einer inklusi-
ven Sprache. Hiitte es nicht diese ,,Briider gegeben, wire der Ruf der Frauen nach einer sie
einschlieBenden Redeweise vielleicht bis heute an vielen Ohren noch ungehért vorbeige-
gangen. Ohne dieses Argernis hitten wir heute moglicherweise auch jene Schritte noch vor
uns, die inzwischen erfolgt sind.

In Uberschriften, Rubriken und Texten

1992 erscheint der iiberarbeitete Ritualeteil ,,Die Feier der Trauung™. Darin ist nur vom
. Partner” die Rede, nicht aber von einer ,,Partnerin®, und es wird von ,.dem" Katholiken
und ,,dem* Nichtchristen gesprochen.

Im gleichen Jahr erscheint ein Teil der Studienausgabe der ,Feier der Eingliederung
Erwachsener in die Kirche® in einer bearbeiteten Ausgabe neu. Darin wird mit dem Platz
nicht gespart, wenn aufer ,,dem Bewerber* auch ,.die Bewerberin® oder neben ,,dem Biir-
gen‘ auch ,,die Biirgin“ genannt werden soll, sei es in der Pastoralen Einfiihrung, sei es in
Rubriken oder Uberschriften oder in den Texten selbst.

Die zweite Auflage der ,Feier der Krankensakramente von 1994 beweist, dall die
Nennung beider Geschlechter nunmehr zum Standard der liturgischen Biicher gehdren soll:
Es wird nicht mehr nur ,,der Kranke** genannt, sondern auch ,,die Kranke* und neben ,.dem
Seelsorger auch ,die Seelsorgerin®.

Im ,,Gotteslob“

Nicht weniger anstoBig, als mit ,Briider” angesprochen zu werden, ist es fiir Frauen,
wenn sie sich selbst so nennen sollen, wie beispielsweise in dem Lied ,Labt uns loben,
Briider, loben®. Die Frage ist hinreichend bekannt. Bei einer kleinen Revision des
.Gotteslob**®, die aus technischen Griinden anstand, wurden die 15 anstdBigsten und érger-
lichsten Stellen dieser Art korrigiert. Ein Eingriff in die Liedtexte bedeutet, was vielleicht
nicht allgemein bekannt ist, einen betréichtlichen Aufwand, weil damit Autoren- und Ver-
lagsrechte tangiert werden, was u. U. auch zu erheblichen finanziellen Konsequenzen fiih-
ren kann. DaB dieser Aufwand in Kauf genommen wurde und zwar nur um der inklusiven
Sprache willen, sonst aber zu keinem anderen Zweck, obwohl es auch andere Vorschlage

® Vgl. F. KOHLSCHEIN, Eine Liturgie, die die Dinge beim Namen nennt. In: Gd 21 (1987) 105-107,
hier 106.
“ Vgl Ch.E. HAHN, Kein neues ,,Gotteslob®. In: Gd 30 (1996) 100f.
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und Forderungen gegeben hiitte, mag als Zeichen gelten, dal hier die Verantwortlichen, das
sind die Bischofe, das Anliegen ernst nehmen.

Daf es beziiglich der Lieder sehr viel weitergehende Gedanken, Vorschlédge und Forde-
rungen gibt, ist bekannt; der Versuch, iiber das jetzt Erreichte hinaus darauf einzugehen,
hitte bedeutet, daB die jetzige Losung nicht moglich gewesen und jegliche Anderung auf
viele Jahre hinaus verschoben worden wire. Es ist fiir AuBenstehende nicht leicht ver-
stindlich, daB Anderungen an liturgischen Biichern oder am Gotteslob nicht einfach und
unbiirokratisch moéglich sind; das Geflecht der Zustiindigkeiten, der Rechte und der Konse-
quenzen ist so kompliziert, daB} es vielen, die damit befaBt sind, immer noch als staunens-
wert erscheint, daB die jetzigen Anderungen moglich waren.

Neue Bilder fiir Gott

Noch ein Wort zur Frage neuer Bilder fiir Gott: Ebenfalls 1994 erscheint die iiberarbei-
tete Fassung des urspriinglichen Schweizer Hochgebets, nunmehr als Ubersetzung einer
lateinischen authentischen Ausgabe. Darin wird nicht nur im Gebet wie schon an vielen
Stellen des deutschen MeBbuchs von Anfang an, fiir ,.Briider und Schwestern* gebetet, und
von ,,Séhnen und Tochtern® und ,,allen Frauven und Minnern, die zu einem Dienst in der
Kirche bestellt sind* gesprochen, sondern hier wird, erstmalig in einem deutschsprachigen
liturgischen Buch, im Gebet ein weibliches Bild von Gott zur Sprache gebracht: ,,Sein (=
Jesu) Leben und seine Botschaft lehren uns, dafl du fiir deine Kinder sorgst wie ein guter
Vater und eine liebende Mutter.*

Bei der Entscheidung fiir diese Formulierung waren sich die Verantwortlichen bewuft,
daf} dies ein Schritt in eine neue Richtung ist. Die Formulierung wurde sehr sorgfiltig ge-
wihlt; so darf ihre Aufnahme in das Hochgebet als ein Signal gesehen werden, dali eine
behutsame Ergéinzung der in der Liturgie verwendeten Gottesbilder grundsitzlich nicht
ausgeschlossen und eine Diskussion iiber dieses Thema moglich ist.”

Perspektiven

Zuletzt ein paar Worte zu der Frage: Wie geht es weiter? Die letzten Beispiele haben
gezeigt, in welche Richtung gearbeitet wird. Derzeit ist eine Studienkommission mit der
Uberarbeitung des MeBbuches beschiftigt. Die Leitung jener Arbeitsgruppe, die die Texte
zu bearbeiten hat, liegt in den Hénden einer Frau, die das Anliegen einer inklusiven Spra-
che von Anfang an vertreten hat.” In den Leitlinien fiir die Textarbeit ist dieses Anliegen

" Bei der ganzen Frage der Gebetstexte muf heute die sog. Ubersetzerinstruktion ,.Die Ubertragung

liturgischer Texte vom 25.1.1969 (DEL [s. Anm. 15] 1200-1242) unter der Riicksicht der inzwi-
schen gewachsenen Sensibilitét fiir eine inklusive Sprache noch einmal gelesen werden. Im iibrigen
hat der Prifekt der Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentendisziplin vor der Vollver-
sammlung der Kongregation am 24.1.1991 die in einzelnen volkssprachlichen MefBbiichern enthalte-
nen ,,Weiterentwicklungen und Besonderheiten™ positiv gewiirdigt als eine ,,Bereicherung des Romi-
schen Missale™ und damit zugestanden, dal} es solche Entwicklungen legitimerweise geben kann, ,,um
besonderen pastoralen und kulturellen Umstinden Rechnung zu tragen®. Vgl. Studien und Entwiirfe
zur MeBfeier. Hg. E. Nagel. Freiburg 1995, 257262, hier 259. Vgl. im gleichen Band die Ubersetzer-
instruktion S. 245-256.

* Vel Studien und Entwiirfe zur MeBfeier, ebd. 17-19.
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ausdriicklich genannt.” Die zu einer Publikation der Studienkommission eingegangenen
Stellungnahmen von Frauenverbdnden und diozesanen Frauenreferaten zeigen, dali die
Bemiihungen der Kommission grundsitzlich in die richtige Richtung gehen, wenn es auch
noch Grenzen in der Wahrnehmung gibt.

Fiir ein revidiertes MeBbuch werden auch neue Bilder und Metaphern verlangt. Daf} da-
bei auch an weibliche Gottesbilder gedacht wird, mag ein Beispiel zeigen, das in einer Ver-
offentlichung der Studienkommission vorgeschlagen wird. Als Ubersetzung des gleichen
lateinischen Textes beginnt dort das Tagesgebet des 5. Sonntags im Jahreskreis nicht mehr
wie bisher mit den Worten: ,.Gott, unser Vater, wir sind dein Eigentum®, sondern mit dem
Satz: ,,Gott, du sorgst fiir uns wie eine gute Mutter fiir ihre Kinder*”. Jene, die den Vor-
schlag machen, wissen um das Problem, daBl hier ein bestimmtes Frauenbild transportiert
wird. Sie verstehen ihren Vorschlag auch nicht als einzig moglichen, sondern als Ein-
ladung, nach weiteren Bildern zu suchen, die fiir ein liturgisches Beten in Frage kommen.

Niemand weill, welche Entscheidungen eines Tages getroffen und welche Formu-
lierungen den Hirtetest des Weges durch die Instanzen bestehen werden, der fiir eine fiir
das ganze Volk Gottes verbindliche Gebetssprache notwendig ist. Die Schritte, die in den
letzten Jahren getan wurden, diirfen, so klein sie auch scheinen mogen, Mut machen. Mut
machen auch deswegen — und das sollte neben allen konkreten Fakten dieser Beitrag zeigen
—, weil die gefeierte Liturgie sich immer als stirker erwiesen hat als unbegriindbare kir-
chenamtliche Einschrinkungen und theologische Ideologen. Und in der Kunst des Feierns,
der ars celebrandi, haben die Frauen heute zweifellos viel zu bieten.

“ Vgl. ebd., Kap. Leitlinien fiir die Revision der Gebetstexte des MeBbuchs. S. 55-62, bes. S. 61,
Nr. 42 und 44,.
* Ebd., Kap. Tagesgebete — Die Zeit im Jahreskreis, S. 68f.



70

Gesprdchskreise

Dorothea Schwarzbauer-Haupt, Leonding o

Erfahrungen von Frauen in der Gottesdienstleitung

Es ist schwierig sich im Altarraum selbstverstdndlich zu bewegen oder ein liturgisches
Gewand zu tragen. (Minner und heute auch die Médchen, haben da durch ihre hiufige
Ministrantenvergangenheit viel voraus.)

Frauen erleben die Machtposition der Gottesdienstleiterinnenrolle als etwas sehr Ambi-
valentes. Unheimlich ist die Einwegkommunikation, die Echolosigkeit der Position, das
Ausgeliefertsein der Mitfeiernden an das, was da vorne geschieht. Positiv erlebt wird
die Moglichkeit eigenverantwortlich gestalten zu konnen.

Frauen, obwohl in der Mehrheit derer, die Wortgottesdienstleiterinnenausbildung ma-
chen, lassen Minnern an Hochfesten gerne den Vortritt.

Der Unterschied des Wortgottesdienstes zur Eucharistiefeier wird teilweise betont
(Altar leer lassen, der Priestersitz mul} frei bleiben) teilweise verwischt (vor allem durch
Kommunionspendung).

Wortgottesdienste werden gerne im Team gestaltet und gefeiert.

Frauen kann man nicht als Quasipriester zurechtinterpretieren.

Unseren eucharistiefixierten Gldubigen ist der Wortgottesdienst noch immer zweite
Wahl, das merkt man auch am Problem der Mefintentionen fiir Wortgottesdienste.

Die faktische Gestaltung der Liturgien durch Frauen wird sehr schnell geschitzt
(einfiihlsamer, lebensnéher, gefiihlsbetonter, musischer, nicht so routineméfig).

Es besteht ein Bediirfnis nach Kompetenz und Ausbildung. ,,Hauptamtliche” werden
von ,,Ehrenamtlichen* hier sehr geschiitzt und gebraucht.

Frauen sitzen in dieser Position zwischen zwei Sesseln. Sollen sie sich, um der Gleich-
wertigkeit der Liturgie mit priesterlichem Tun willen, mehr ,,amtlich als Gegeniiber*
geben und die entsprechenden Symbole verwenden, oder verstehen sie sich mehr auf
der Seite der Gemeinde, aus der heraus sie die Liturgie leiten, und vollziehen, wihrend
die Rolle des ,,Gegeniibers™ unbesetzt bleibt.

Eine hauptamtliche Pastoralassistentin wird in der Sakristei oft noch immer nicht wahr-
genommen, wihrend ein aus der Pfarre stammender Priester, der fiinf Minuten vor
Gottesdienstbeginn dort erscheint und von nichts eine Ahnung hat, sofort gebeten wird
Hauptzelebrant zu machen.
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Elisabeth Dorler, Batschuns

Ganzheitliche Elemente im Gottesdienst @-e?ml

*

Dem Wunsch, Gottesdienst moglichst mit allen Sinnen erfahrbar zu machen, enspricht
das Gestalten mit ganzheitlichen Elementen.

Unser grofles Anliegen ist, daB prinzipiell davon ausgegangen wird, was wollen wir
.begreifbar” machen. Im Normalfall heiit das, sich bei der Vorbereitung als erstes zu
fragen, was will uns die fiir den jeweiligen Gottesdienst gewihlte oder vorgegebene Bi-
belstelle sagen bzw. was feiern wir.

Erst wenn deutlich wird, was der ,,rote Faden* des Gottesdienstes sein soll, werden die
entsprechenden Elemente gewihlt.

Uns ist wichtig, daB auch Wort und Stille, Gottesdienstraum und die anwesenden Men-
schen mitgestaltende ,.Elemente* sind, nicht nur ,auffilligere” Dinge wie Musik, Bil-
der, Diifte, Tanz, Tiicher, Farben, Steine, Kriige, Wasser, Kerzen usw.

Wir versuchen auch deutlich zu machen, dal ganzheitliche Elemente dem Anlal} ent-
sprechend gewihlt werden miissen. So konnen in einem Wortgottesdienst fiir eine klei-
ne Gruppe, die einen Besinnungstag gemeinsam abschlieBt, nicht dieselben Elemente
verwendet werden wie in einem Gemeindegottesdienst zum Patrozinium, da die Men-
schen einen ganz verschiedenen Zugang haben bzw. das Miterleben in einer groBen
Gruppe von anderen Kommunikationsregeln geprigt ist als in der Kleingruppe.

Als weiteren wichtigen Punkt wiesen wir auf die Gestaltung des Gottesdienstraumes
hin. Leider wird hier manchmal mit viel gutem Willen iibersehen, daB fixes Inventar ei-
ner Kirche wie z. B. Tabernakel oder Altar in einer entsprechenden Form zu integrieren
sind. (So sollte z. B. der Altar nicht zum Abstelltisch degradiert werden.) Ebenso sollte
behutsam mit dem Stil des Raumes umgegangen werden, sodall nicht ,,moderner,
frommer Kitsch® entsteht, der im oberflachlichen Aktionismus héingenbleibt.

Dieses letztlich ,,weniger ist mehr* gilt besonders fiir die ganzheitlichen Elemente, die
hinfiihren aber nie tibertrumpfen sollen. Also lieber nur einen Punkt entsprechend dem
Gottesdienstthema erarbeiten als fiinf in sich jeweils nette Moglichkeiten wild zusam-
menzubauen.

Besonders beim aktiven Einbeziehen der Teilnehmer und Teilnehmerinnen sollte darauf
geachtet werden, daf} die personliche Freiheit bestehen soll, auch ohne einen personlich
gesprochenen Gedanken mit dabei zu sein. Oder bei der Einladung zu korperlichen Ak-
tivititen wie Tanzen ist darauf zu achten, dafl integrierend gedachte Elemente #ltere,
korperbehinderte oder einfach Schmerzen habende Menschen ausschlieBen konnen.

So sehr wir neue ganzheitliche Elemente im Gottesdienst fordern wollen, ist es wichtig,
neue Elemente und Methoden zuerst in einem geschiitzten, kleinen Raum zu erproben,
und erst danach im offenen Gottesdienst einzusetzen.

Das Schone an ganzheitlichen Elementen im Gottesdienst ist, dafl unsere Kreativitit
herausgefordert wird, das Ziel oder den Sinn des konkreten Gottesdienstes in verschie-
denster, aber jeweils entsprechender Form begreifbar zu machen und damit auch neue,
ungewohnte, sinnenhafte Zugidnge zum gemeinsamen Gottesdienst zu bereiten und
manchmal auch alte wieder zu entdecken.
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Ruth Berger-Holzknecht, Batschuns

Gottesbilder in der Bibel { wei ]

Ziel dieses Gesprichskreises war es, sich der je eigenen Gottesbilder bewulit zu werden,
um dann anhand biblischer Texte zu entdecken, in welch vielfdltigen Bildern die Bibel von
Gott spricht. Bilder, die im Laufe der Geschichte in Vergessenheit geraten sind, deren Wie-
derentdeckung aber lebendigere Beziehungen zu Gott ermoglichen.

Nach einer Vorstellungsrunde mit Symbolen, die den je eigenen Alltag prigen, liber-
legten sich die Teilnehmerinnen und Teilnehmer der Gruppe, welche Gottesbilder ihnen
vertraut sind, aber auch, welche Gottesbilder sie von friiher kennen.

Gottesbilder aus der Gruppe der Teilnehmerinnen und Teilnehmer

jemand weit weg

Quelle

Gott fiihrt ins Weite — weiter

der giitige Vater

Sonne

der Vater, sendet den Sohn, Christus, der Mittler, Freund, Bruder
der Heilige Geist, Feuer, das verwandelt in Liebe
der Heilige Geist, der die Gaben und uns verwandelt
der Troster

der Heilende

‘Mit-geh-Gott’

der Strafende

Herrscher

Konig

Licht/Wirme

Freund/Freundin

JHWH

Vater/Mutter

alter Mann mit Bart

e SRR e e R SR e R R R SRR R R R

Im Anschluf an unsere eigenen Gottesbilder beschiftigen wir uns mit dem Text Hosea
11. Anhand eines Textvergleiches (Text aus der Einheitsiibersetzung und Text von Univ.
Prof. Dr. Helen Schiingel-Straumann) wurde deutlich, welche Bilder von Gott allein durch
die unterschiedlichen Ubersetzungen vermittelt werden und wurden. Eindeutig zum Aus-
druck kam, daB der Text von Helen Schiingel-Straumann ein klareres Bild einer weiblichen
Seite Gottes zum Ausdruck bringt als der Text der Einheitsiibersetzung. Der Versuch, sich
mit beiden Texten intensiv zu beschiftigen, ist lohnend!

Hosea 11: Einheitsiibersetzung Ubersetzung von Helen Schiingel-Straumann'
1 Als Isreal jung war, gewann ich ihn lieb, Als Israel jung war, gewann ich ihn lieb,

ich rief meinen Sohn aus Agypten. aus Agypten rief ich meinen Sohn.

2 Je mehr ich sie rief, Doch wie ich sie rief,

desto mehr liefen sie von mir weg. so liefen sie von mir weg,

1

H. SCHUNGEL-STRAUMANN, Denn Gott bin ich und kein Mann. Griinewald 1996, 33-47.
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Sie opferten den Baalen

und brachten den Gétterbildern

Rauchopfer dar.

3 Ich war es, der Efraim gehen lehrte,

ich nahm ihn auf meine Arme.

Sie aber haben nicht erkannt,

daB ich sie heilen wollte.

4 Mit menschlichen Fesseln

zog ich sie an mich,

mit den Ketten der Liebe.

Ich war da fiir sie wie die (Eltern),

die den S#ugling an ihre Wangen heben.

Ich neigte mich ihm zu

und gab ihm zu essen.

5 Doch er muf} wieder zuriick nach Agypten,
Assur wird sein Konig sein;

denn sie haben sich geweigert umzukehren.
6 Das Schwert wird in seinen Stddten wiiten;
es wird seinen Schwiitzern den Garaus machen
und sie wegen ihrer Pline vernichten.

7 Mein Volk verharrt in der Treulosigkeit;
sie rufen zu Baal,

doch er hilft ihnen nicht auf.

8 Wie konnte ich dich preisgeben, Efraim,
wie dich aufgeben, Israel?

Wie konnte ich dich preisgeben wie Adma,
dich behandeln wie Zebojim?

Mein Herz wendet sich gegen mich,

mein Mitleid lodert auf.

9 Ich will meinen glithenden Zorn

nicht vollstrecken

und Efraim nicht noch einmal vernichten.

Denn ich bin Gott, nicht ein Mensch,
der Heilige in deiner Mitte.

Darum komme ich nicht in der Hitze des Zorns.

10 Sie werden hinter Jahwe herziehen.

Er briillt wie ein Lowe, ja, er briillt,

daf} die Sohne vom Westmeer

zitternd herbeikommen.

11 Wie Vigel kommen sie zitternd herbei
aus Agypten,

wie Tauben aus dem Land Assur.

Ich lasse sie heimkehren in ihre Hauser

— Spruch des Herrn.

den Baalen opferten sie,
und den Bildern rducherten sie.

Dabei habe ich doch Efraim gestillt,

indem ich ihn auf meine Arme nahm.

Sie jedoch begriffen nicht,

daB ich sie pflegte.

Mit menschlichen Seilen

zog ich sie,

mit Stricken der Liebe.

Und ich war fiir sie wie solche,

die einen Saugling an ihren Busen heben,
und ich neigte mich zu ihm,

um ihm zu essen zu geben.

Zuriick muB er nach Agyptenland,

und Assur wird sein Konig sein,

weil sie sich weigerten, umzukehren.

Und das Schwert wird in seinen Stddten wiiten
und seine Schwitzer vertilgen,

und sie werden aufessen miissen,

was sie sich eingebrockt haben.

Aber mein Volk hilt fest am Abfall von mir:
Zum Baal ruft man,

aber der zieht sie nie und nimmer groB!

Wie soll ich dich preisgeben, Efraim?

ich dich aufgeben, Israel?

Wie kann ich dich preisgeben wie Adma?
dich behandeln wie Zeboim?

Es kehrt sich gegen mich mein Herz,

ganz und gar ist entbrannt mein Mutterschol3.
Nicht kann ich meinen gliihenden Zorn
vollstrecken,

nicht kann ich (mein Inneres)

nochmals umkehren, um Efraim zu verderben.
Denn Gott bin ich und nicht Mann

in deiner Mitte heilig

und nicht komme ich, um zu zerstoren.

Da kommen sie zitternd herbei

wie Vogel aus Agypten

und wie die Taube aus dem Lande Assur.
Und ich lasse sie heimkehren in ihre Hiuser.
(Spruch Jahwes)
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Ruth Berger-Holzknecht

Den Abschluf des Gesprichskreises bildete folgender Text:

Gottesbilder

Wie ist das nun mit den Bildern
Gott

Du sollst dir kein Gottesbild machen
heiflt es in der Bibel

und doch

ist sie voll davon

du Konig

Herrscher

Gewaltiger

es geht ja wohl nicht anders
wir Menschen dein Abbild
konnen dich nicht fassen

wenn nicht du

in unseren Bildern

dich mitteilst

Vielleicht aber
lehrt uns die Geschichte
des Millbrauchs deiner Bilder

von Menschen gemacht

von Menschen genutzt zu eigenem Vorteil
auf Kosten der anderen

wie wir es halten sollen

mit den Bildern

ohne dich darin einzusperren:

Du sollst kein Bild

als Gott anbeten!

Du sollst kein Gottesbild

fiir alle verpflichtend machen!
Du sollst jedes Bild

durch andere ergidnzen!

Du sollst mit Bildern
Menschen nicht festlegen!
Dann wirst du kein Gottesbild
benutzen

um Herrschaft

auszuiiben.

aus: Abel, wo ist deine Schwester? Patmos 1991, 72f.
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Silvia L}}rzt, Sal;,burg

Inklusive Sprache in der Liturgie

In diesem Beitrag mochte ich kurz darauf eingehen, was inklusive Sprache ist und eini-
ge Widerstdnde gegen inklusive Sprache benennen. Dann sollen einige kirchliche Doku-
mente genannt werden, die sich positiv zur inklusiven Sprache duflern. Zum SchluB soll
eine Handreichung die Weiterarbeit an der Inklusivierung der Sprache in der Liturgie er-
leichtern.

1. Inklusive Sprache — Definitionen und Widerstdnde

Inklusive Sprache ist eine einschlieSende Sprache, und dies auf drei Ebenen:

# Inklusive Sprache als eine die Realitit abbildende Sprache versucht, die ,,Wirklichkeit
aller Personen” zu benennen. Sie ist ein ,Sprachgebrauch, der Frauen und Minner
nennt, wenn sie anwesend sind, und sie nicht nennt, wenn sie nicht anwesend sind*'.
Konkret heifit dies z. B. wahrzunehmen und auszusprechen, daBl viele Ehrenamtliche in
der Gemeinde Frauen sind, oder auch die Tradition weiblicher biblischer Gottesbilder
aufzugreifen.’

* Inklusive Sprache beinhaltet immer auch ein politisches Anliegen: Sie will auf der sym-
bolischen Ebene zu mehr Gerechtigkeit fiir Frauen, aber auch fir andere diskriminierte
Personengruppen wie z. B. behinderte Menschen, beitragen: ,,Sie macht die Existenz
und die Bedeutung von Frauen sprachlich sichtbar und wird den Bediirfnissen von
Frauen nach Selbstachtung, Identitit und Ermutigung gerecht. Frauengerechtes Spre-
chen deckt Ungerechtigkeit auf und motiviert Frauen, ihre Rechte und die Rechte ande-
rer Menschen wahrzunehmen und Gesellschaft und Kirche aktiv mitzugestalten.*

* Im weitesten Sinne schlieBt inklusive Sprache auch nicht-verbale Formen von Sprache
ein, wie Symbole, Bilder, Tanz und andere Ausdrucksformen®, sie bemiiht sich also um
einen ganzheitlichen Ausdruck in der Liturgie.’

Ein hiufig gehortes Argument gegen die Verwendung einer inklusiven Sprache ist, daf3

damit alles komplizierter, linger und umsténdlicher werde. Hier stehen wir vor allem in der

Liturgie, in der es ja um gesprochene Sprache geht — das groBe [ ist hier nicht moéglich —

immer noch vor Herausforderungen, eine Sprache, die alle benennt und trotzdem sprechbar

bleibt, zu entwickeln und zu erproben.

Eine frauengerechte Liturgie in der romisch-katholischen Kirche. Gutachten der Arbeitsgruppe
,Frau und Kirche®, des Katholischen Rates fiir Kirche und Gesellschaft und der Union der Niederlidn-
dischen Katholischen Frauenbewegung fiir die niederlandischen Bischife. September 1991, 24.

Nach wie vor die Fundgrube fiir weibliche Gottesbilder: V. R. MOLLENKOTT, Gott eine Frau?
Vergessene Gottesbilder der Bibel. Miinchen 1994.
® Gerechte Sprache in Gottesdienst und Kirche. Mit Bibeltexten zum Frankfurter Kirchentag in
frauengerechter Sprache. Hg. Evangelische Frauenarbeit in Deutschland E.V. Frankfurt 1987, 2.

* Vagl. I. PRATT, Inclusive Language. In: An A to Z of Feminist Theology. Hg. L. Isherwood — D.
McEwan. Sheffield 1996, 107-108, hier 107.

Beispielhaft zu Gebidrden und Tanz in der Liturgie: B. ENZNER-PROBST — A. FELSENSTEIN-
ROSSBERG, Wenn Himmel und Erde sich beriihren. Texte, Lieder und Anregungen fiir Frauenliturgi-
en. Giitersloh 1993, und andere Werkbiicher zur Frauenliturgie.
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Widerstiinde sind auch zu erfahren, wenn biblische Texte in inklusive Sprache gesetzt
werden.’ Viele Menschen sehen die herkommlichen Ubersetzungen der Schriften als sakro-
sankt an — auch wenn Falschiibersetzungen nachgewiesen werden kdnnen.’

Frauen melden sich hdufig zu Wort — sowohl fiir als auch gegen eine inklusive Sprache.
Fiir Frauen ist die inklusive Sprache noch einmal schwieriger, ein Grund dafiir liegt in ihrer
Identititsentwicklung — die ja eng mit der Sprachentwicklung verbunden ist. Frauen lernen
im Spracherwerb, daf sie ,,Nicht-Minner sind, daB es einer besonderen sprachlichen An-
strengung bedarf, sie iiberhaupt zu nennen‘. Darum ruft eine Anderung in den Worten
starke Reaktionen hervor: ,,Anderung in der Sprache bedeutet ja, die eigene, innere Welt
neu zu ordnen, die vielfach sowieso mithsam genug im Gleichgewicht gehalten wird. Sol-
che Verdnderung schafft Unsicherheit, die Abwehr — meist Licherlichmachung — oder
Aggression auslésen kann.” Gerade aber diese ,tiefe Verankerung sprachlicher Strukturen
in unserem Denken und Fiihlen* macht es moglich, ,,dall bewulites Sprechen und kritisches
Analysieren von Sprache nicht auf der Oberfldche bleibt, sondern auf die Dauer das Selbst-
bewuBtsein der Sprechenden veriindern und sogar zu gesellschaftlichen Verinderungen
beitragen kann*"’.

2. Kirchliche Empfehlungen einer inklusiven Sprache

Trotz allem ist eine gerechte Sprache in der Liturgie notwendig, denn eine ,Sprache,
die Menschen ausschlieBt, kann keine offenbarende Sprache sein. Besonders wenn wir im
Gottesdienst zusammenkommen, ist es wichtig anzustreben, dal} die affektiven Bedeutun-
gen der gebrauchten Warter nicht die befreiende Kraft von Gottes Liebe behindern®".

In letzter Zeit wurde die Notwendigkeit einer inklusiven Sprache in der Kirche und in
kirchlichen Dokumenten immer deutlicher.” Mit inklusiver Sprache haben sich folgende
Kirchen und Gremien schon befalit (ohne dafl diese Liste vollstdndig sein miifite):

— Die ,,Roman Catholic International Commission for English in the Liturgy* (ICEL)
betonte bei der Uberarbeitung des Eucharistischen Hochgebetes (1980) die Achtsamkeit im
sprachlichen Ausdruck und daB beriicksichtigt werden miisse, dal heute viele Begriffe
nicht mehr generisch verstanden werden — z. B. das englische ,,man‘ und ,,men*."

— Die Church of England (1988 in ,,Making Woman Visible*) und die British Metho-
dist Church (1992 in ,,Inclusive Language and Imagery about God*) gehen auf das Problem
der inklusiven Sprache ein und empfehlen sprachliche Verdnderungen. Das methodistische
Dokument reflektiert auch die Sprache iiber Gott und die Gebetssprache, die fast aus-
schlieBlich ménnlich ist und fordert eine Ergiinzung durch weibliche Bilder, die in der Bi-
bel gefunden werden kénnen."

° Dies konnte ich sehr nahe erfahren an der u. a. inklusiven Uberarbeitung der LektorInnenbibel in

Salzburg — die inklusiven Lesungstexte losten bose Briefe und erbitterte Proteste aus.
?  Vgl. PRATT (5. Anm. 4) 108.

Gerechte Sprache (s. Anm. 3) 2.

* Ebd. 2.

1 Ebd:

Eine frauengerechte Liturgie (s. Anm. 1) 22.

 Vgl. PRATT (s. Anm. 4) 107.

® Vgl ebd.

" Vagl. ebd. 108.
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— Eine Revision des EKG ist im Gange und fiir die ersten Landeskirchen schon er-
schienen. Die Deutsche Bischofskonferenz hat auf ihrer Friihjahrsvollversammlung 1994
beschlossen, daB in einer Neufassung des Gotteslobs durchgingig eine Sprache Verwen-
dung finden solle, in der Frauen nicht ausgeschlossen seien.”

— Zuletzt hat das Dibzesanforum Salzburg dafiir votiert, in der Verkiindigung und
iiberhaupt eine Sprache zu verwenden, die Frauen und Ménner ausdriicklich benennt. Im
Positionspapier der Kommission zum Thema ,,Verkiindigung* heifit es zu ,.frauengerechter
Sprache* unter den Visionen: ,.Die kirchliche Wortverkiindigung in der Predigt bezieht die
Lebenswelt der Frauen mit ein.” Als Antriige wurden vorgeschlagen: ,,Alle Texte, die in
der Liturgie verwendet werden, nennen nicht mehr nur Briider und S6hne, sondern auch
Schwestern und Téchter.” Weiters wurde der Antrag vorgeschlagen: ., Das Liturgiereferat
wird beauftragt, liturgische Texte und giingiges Liedgut daraufhin zu bearbeiten, dal} weib-
liche Sprachformen ausdriicklich verwendet werden.*"

Damit die Sprache in der Liturgie eine andere wird, sind alle aufgefordert, Texte zu
veriindern. Folgende Handreichung soll eine Hilfe dazu sein und regt vielleicht auch zum
Finden ganz neuer sprachlicher Losungen an.

3. Handreichung zur Verdnderung exklusiv ménnlichen Sprachgebrauchs”

1. Ieh mache Menschen sichtbar; wenn ich nur Ménner oder nur Frauen meine, sage ich das. Wenn
ich beide meine, sage ich das auch.
Im Pastoralrat sitzen 4 Pastoralassistenten. Im Pastoralrat sitzen 4 Pastoralassistenten
und Pastoralassistentinnen.
Im Pastoralrat sitzen 3 Pastoralassistenten
und eine Pastoralassistentin.

2. Ich vermeide Begriffe und Formulierungen, die Ménner als reprisentativer fiir die Menschheit
erscheinen lassen als Frauen; ich benenne Frauen nicht mit mdnnlichen Begriffen, die Frauen
wmitmeinen .

Sohne Gottes Kinder Gottes

Sohne und Téchter Gottes
Der Glaube unserer Viiter Der Glaube unserer Vorfahren

der Glaube unserer Viter und Miitter
Wir danken den Spendern wir danken fiir alle Spenden

3. Ich verwende ménnliche Pronomen nicht fiir die Aligemeinheit.
Der Mensch, er geht den Weg von Gut und Wir Menschen gehen ...

Bose.
Der durchschnittliche Pfarrangehorige ist stolz Meistens sind Pfarrangehorige stolz auf
auf seine Kirche. ihre Kirche.

15

Vgl. L. SCHERZBERG, Grundkurs Feministische Theologie. Mainz 1995, 67ff.

Wie heute Gott wahrnehmen und zur Sprache bringen? Verkiindigung als Inkulturation. Hg. Di-
6zesanforum. Salzburg 1995, 28.

" Hierzu wurde folgende Literatur verwendet: Eine frauengerechte Liturgie (s. Anm. 1) 29ff; Ge-
rechte Sprache (s. Anm. 3) 4f; K. KNOHL-HOBURG — U. MERCK, Fallbeispiele sexistischer Sprache.
In: Frauen Formen Sprache. Erwachsenenbildung Konkret Nr. 20. Hg. Frauenwerk der Nordelbischen
Ev.-Luth. Kirche. Neumiinster 1987, 134—154.; Sh. NEUFER-EMSWILLER — Th. NEUFER-EMSWILLER,
Women & Worship. A Guide to Nonsexist Hymns, Prayers and Liturgies. New York 1984.

16
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4. Ich suche Ersatz fiir Worter, die Frauen unsichtbar machen.
Vorviter Vorfahren
Vaterland Land der Verheifung

5. Ich nehme immer an, daf3 meine Zuhérerlnnen oder Leserinnen und Leser beiderlei Geschlechts
sind. ‘
Sie und ihre Frau Sie und ihr Mann oder ihre Frau

6. Ich gebrauche konsequent fiir Frauen und Ménner dieselbe Anredeweise.
Weber und seine Frau Herr und Frau Weber

7. Ich hiite mich vor Stereotypisierungen, beschreibe Frauen als selbstiindige Personen, ich mache
Frauen (und Miinner) in ihrer Rollen- und Begabungsvielfalt sichtbar (Ich spreche Frauen Rationali-
tit, Sachverstand und Durchhaltevermogen zu und kennzeichne sie nicht nur durch duBerliche Merk-
male; ich respektiere die verschiedenen Lebensformen von Frauen und lege sie nicht nur auf ihre
Rolle als Ehefrau und Mutter fest; ich vermeide Klischees wie ,, Frau am Steuer”, ...).

Weber ist ein fihiger Arzt und seine Frau eine Johann Weber ist ein fihiger Arzt und Ma-
nette Blondine. rianne Weber ist eine erfolgreiche Anwiil-
tin.

8 Ich ersetze Ausdriicke, die stereotype Frauen- oder Minnerbilder verfestigen.
unsere dienstbaren Geister die ehrenamtlichen Mitarbeiterinnen

9. Ich gebrauche weibliche, ménnliche und geschlechtsneutrale Bilder fiir Gott.
Vater, Mutter
Ursprung des Lebens, versohnende Kraft
Gott, Liebe, Du, Kraft und Zirtlichkeit
Wir hoffen auf Gott und Gottes (statt: ,,seine™) Gerechtigkeit.

10. Ich vermeide die Assoziation ven weifp und schwarz mit Gut und Bése/rein und unrein; ich benen-
ne Behinderte nicht (nur) mit ihrer Behinderung und lege sie damit nicht auf die Abweichung von
meiner Norm fest, sondern nehme sie in ihrem Menschsein mit Begabungen und Schwiichen wahr.
Ein Mensch mit einer schwarzen Seele. Ein Mensch, der nichts taugt.
Der blinde Mann singt im Chor. Herr Uhl singt im Chor.

1. Ich werte Menschen anderer Hautfarbe und anderen Glaubens nicht ab, ich bezeichne sie so, wie
sie sich selbst bezeichnen; ich achte jiidische Menschen als Volk Gottes.

Heiden Menschen nichtchristlicher Religionen
Mohammedaner Moslem/Muslim

Musliminnen und Muslime
Altes Testament Hebriische Bibel, Erstes Testament

12. Ich begreife, daf} Sprache sich durch die Zeiten weiterentwickelt. Wenn mir einmal inklusiver
Sprachgebrauch nicht gelingt, verzeihe ich mir und probiere es weiter.

Inklusive Sprache ist manchmal umstindlich und langatmig. Das nehme ich um der
Gleichwertigkeit von Ménnern und Frauen willen in Kauf. Ich gebe mir Zeit, daf} mir der
inklusive Sprachgebrauch gelidufig wird. Ob ein Satz sexistisch ist, kann ich durch die Um-
kehrung feststellen: ,Pfarrfrau’ — ,, Arztinmann®.
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Renate Schmdlzer, Michaelbeuern . (AR l

Maglichkeiten fiir Frauen im traditionellen Gottesdienst

An diesem Gesprichskreis nahmen 19 Frauen und 3 Minner (2 Priester) aus ganz
Osterreich und Siidtirol teil.

In einer Anhérrunde machten die Teilnehmer einander etwas vertraut durch die Mittei-
lung der Namen, der Situation, aus der sie kamen, beziechungsweise der je individuellen
Maoglichkeiten eines Engagements in der konkreten Alltagssituation.

Im weiteren Gespriich wurden Feststellungen gesammelt und einige Wiinsche und For-
derungen formuliert. Fundiert konnte auf die angesprochenen Themenbereiche aus Zeit-
mangel leider nicht eingegangen werden.

Feststellungen

# Positiv gesehen wird, daB Vieles mdglich geworden ist im Vergleich zu fritheren J ahren.

# Sehr schmerzlich allerdings und als Unrecht erleben viele Frauen in der Realitéit, daf ihr
Dienst als Kantorin, Lektorin, Kommunionspenderin und Wortgottesdienstleiterin im-
mer noch vielfach vom subjektiven Wohlwollen der Priester abhéingig ist.

#  Die Ubertragung von Aufgaben geschieht oftmals, besonders bei groBeren Festen, nach
wie vor in folgender Hierarchie: Priester, Mann, Frau.

#  Als LiickenbiiBerinnen fiihlen sich Frauen, wenn sie z. B. die Kommunion nur dann austeilen
diirfen, wenn nicht geniigend Priester oder Minner zur Verfiigung sind; wenn sie einen
Wortgottesdienst oder eine Andacht nur dann leiten konnen, wenn der Pfarrer abwesend ist.

+ In priesterlosen Gemeinden erlebten Frauen vielfach, daB ihr liturgischer Dienst sehr
gern angenommen wird.

+ Wenn Priester den liturgischen Dienst der Frau als selbstverstiandlich annehmen und
schiitzen, wird auch in der gesamten Gemeinde das Verstindnis fiir liturgische Dienste
von Frauen leichter wachsen.

* Leider sind es oft Frauen, die Frauen bekdmpfen.

Wiinsche/Forderungen

# Noch viel mehr BewuBtseinsbildung und Information ist auf allen Ebenen notwendig,
sowohl an der Basis, als auch in den Medien und besonders bei Kleruskonferenzen.

# Der liturgische Dienst von Frauen soll von der Kirchenleitung nicht dem Belieben von
Priestern iiberlassen werden. Sehr weit formulierte ,Kann-Bestimmungen® werden
nicht selten dazu milbraucht.

% Zu bestimmten Festen und Ereignissen, wo es besonders um die Lebensrelevanz der
Frau geht, sollten auch Frauen zur Predigt eingeladen und beauftragt werden.

*  PFrauen sollen sich mit klarem SelbstbewuBtsein einbringen und nicht darauf warten bis
sie von Minnern zum liturgischen Dienst eingeladen werden.

% Mehr Aufmerksamkeit soll auf die Sensibilisierung in der Sprache gelegt werden. Be-
sonders kriinkend wird von Frauen erlebt, wenn Sie nur ,,mitgemeint* sind.

#  Aufgaben sollen primir nach Begabung und Kompetenz, nicht nach Geschlechtern
tibertragen werden.
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Ursula 'Schachl—Raber, Sal;}zﬁirg

Erfahrungen von Frauen in der Liturgie und Gemeinde
in der Vergangenheit und Gegenwart.

Szenen, kreativ aufbereitet von Frauen des Ausbildungsinstitutes der Erzdiozese
Salzburg

Gestaltung: Elisabeth Himmerle (Dornbirn, Vorarlberg), Gertraud Moser (Salzburg),
Brigitte Neumayer (Kuchl bei Salzburg), Anneliese Schneider (Altenmarkt/Salzburg) unter
Begleitung von Ursula Schachl-Raber.

Zur Entstehungsgeschichte des Ausbildungsinstitutes

Das Ausbildungsinstitut Salzburg fiir Mitarbeiterinnen in der Erwachsenenbildung ist
eine Privatschule fiir Berufstitige des Katholischen Bildungswerkes der Erzdidzese Salz-
burg.

Im Juni 1994 wurde zum zweiten Mal ein dreijihriger Ausbildungskurs ,,Wir mischen
mit . . . in Gesellschaft und Kirche angeboten, der Frauen zu Seminar- und Gruppenleite-
rinnen ausbildet. Warum kam es zu diesem Angebot? Noch sind Frauen nicht dort, wo sie
sein konnten. Beruflich wie privat werden sie oft in vorgegebene Rollen gedringt bzw.
lassen sich dringen. Doch Frauen werden sich ihrer Geschichte und Lebenssituationen
bewuBter. Sie entdecken Gemeinsamkeiten zwischen Frauen und erleben gleichzeitig auch
Unterschiede. Der Ausbildungskurs will Frauen erméchtigen, ihre Stiarken (weiter) zu ent-
wickeln, neue Gestaltungsmoglichkeiten — und Wege in Gesellschaft und Kirche zu entfal-
ten und sich gemeinsam fiir ihre Interessen zu engagieren. Personlichkeitsbildung und Aus-
einandersetzung mit Frauenthemen im gesellschaftlichen und kirchlichen Bereich, Beglei-
tung von Gruppen und Methoden der Erwachsenenbildung sind zentrale Inhalte dieser
Ausbildung.

Die Teilnehmerinnen werden befihigt, frauenspezifische Bildungsarbeit zu initiieren
und Seminare fiir Frauen zu leiten. Es bestand keine Voraussetzung fiir die Teilnehmerin-
nen, eine theologische Ausbildung absolviert zu haben.

Die Schritte der Vorbereitung fiir die Abendeinheit am Symposion

Frauen aus dem Vorbereitungsteam dieses Symposions baten mich als Kursleiterin, mit
Frauen aus dem jetzt laufenden dreijihrigen Kurs (seit 1994) die Abendeinheit am Sympo-
sion zu gestalten.

Es war uns wichtig, eine wahre Balance zwischen Hoffnung und Kritik zu finden. Dies
wurde verfolgt, indem einerseits personliche Erfahrungen zur Sprache kommen sollten,
andererseits aber auch Erfahrungen aus der Arbeit mit ,,Basisfrauen”. Den Weg zwischen
_Verbissenheit und Enttiuschungen* und zu ,leicht gesprochener Hoffnung (warum blei-
ben?)* von/fiir Frauen in der Kirche gemeinsam darzustellen, war das Ziel. Insofern wur-
den folgende Elemente ausgewihlt:
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Der Beitrag der Frauen

— Anhand von Folien wurden vielfiltige Szenen aus dem Leben von Frauen heute
aufgezeigt. Dazu wurde das Lied ,Frauenleben* der Theologin und Musikerin Claudia
Mitscha-Eibl aus Wien gespielt.

— Anhand von vier selbstformulierten persénlichen Briefen an die Mutter Kirche wur-
den Sorgen, Anfragen und Hoffnungen vorgelesen, wobei thematische Bereiche wie Litur-
gie, Frauen in der Bibel und Kirchengeschichte (Tradition der Kirche), Frauen und Kir-
chenpolitik, Frauen und Gemeindeleben herausgegriffen wurden. Gleichzeitig wurde ein
Bild der ,,Mutter Kirche™ auf die Leinwand projiziert.
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Vier Briefe an die Mutter Kirche

(1) Liebe Mutter Kirche,

darf ich dich so nennen? Es liegt mir fern, die Spielregeln des vatikanischen Protokolls
zu verletzen, ausgerechnet jetzt, da ich hoffe, mit dir ins Gesprach zu kommen — falls der
Brief bis zu dir vordringt.

Als treue und ergebene Tochter also, wie es sich gehort, werde ich versuchen, mich an
dich zu wenden.

Zuerst eine Frage: Stimmt es, was einer deiner erlauchten Sohne neulich versprochen
hat? Dein Haus soll durchsichtig werden — in einem glidsernen Haus willst du von nun ab
wohnen? Stimmt das wirklich? Zwar kracht es manchmal ganz gefdhrlich im Gebilk
deines beinahe 2000 Jahre alten Gebiudes — wahrscheinlich ist der Wurm drin — und die
Fassade hat auch schon bessere Zeiten gesehen. Mir kommen jedoch Zweifel bei deinem
Ansinnen. Alles soll durchsichtig werden? Einsichtig? Fiir die gute Stube, den Museums-
trakt und das Wartezimmer wire das ja nicht vorstellbar, aber Besenkammer, Schlafzim-
mer, alles aus Glas? Dein Sohn weiB nicht, wovon er spricht. Die Folgen wiren nicht abzu-
schitzen.

Nehmen wir z. B. die Besenkammer, die gleichzeitig als Abstellraum dient: Wohin
kommen dann die biésen Buben, die dir mit ihren vorlauten Reden widersprechen und auf
die Nerven gehen? Alle Welt konnte sehen, wieviele da eingesperrt sind. Deine Erzie-
hungsmethoden kémen in ein falsches Licht!

Oder der Speisesaal! Vor aller Augen wiire offenbar, dal nicht alle zu essen bekommen
- das wire doch peinlich!

Und wenn ich an das Bastelzimmer denke, das nur die Briider betreten diirfen, um deine
Hausordnung zusammenzuflicken - niemand konnte verstehen, daf die Schwestern nicht
mitreden diirfen, auch wenn es um ihre Person geht. Wie sonderbar. Mir ist dein heiliger
Eifer, mit dem du die vordersten Pliitze deiner Sthne hiitest, absolut schleierhaft.

Und gar die Schlafzimmer, die, so wie ich dich kenne, &uBerst spartanisch eingerichtet
sind. Damit nur ja keine Lust aufkommt, ich verstehe. Unter uns gesagt: Ist dir bewuBt, daf
Lustlosigkeit zu Unfruchtbarkeit fithrt? Das miilite dir zu denken geben. Ich hoffe, du ver-
zeihst mir meine Offenheit.

Liebe Mutter Kirche, du bist als geschickte Strategin in der Weltpolitik bekannt. Dein
Biiro mitsamt allen Apparaten braucht viel Platz. Aber mufi es sein, daf dein Verwal-
tungstrakt samt Konferenzzimmern zusehends wichst, wihrend die Riume der Besinnung
und Begegnung immer kleiner werden?

Ubrigens, hast du schon bemerkt, daB dein schoner bunter Taubenvogel immer ofter je-
de Luke und Spalte beniitzt, um wegzuflattern? Er treibt sich dann tage- und nichtelang in
den Niederungen des gewohnlichen Volkes herum. Vigel dieser Sorte lassen sich nun mal
nicht einsperren.

Nochmals zum glésernen Haus: bist du sicher, daf} es die Krabbelstube und das Kinder-
zimmer noch braucht? Deine Séhne und Tochter, die inzwischen laufen gelernt und zum
Teil schon die pubertire Phase hinter sich haben, lieben nichts so sehr wie die Freiheit der
Kinder Gottes. Genauso wie der kluge bunte Vogel.

Ich muB dir noch gestehen, daf ich dich beneide. Ich beneide dich, weil du dem Glanz
der Wahrheit so nahe kommst. Ich beneide dich, weil du dir so sicher bist. Ich bewundere
deine Sicherheit, mit der du die Natur deiner Téchter zu kennen glaubst und genau weilt,
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was ihnen frommt. Manchmal, wenn ich im Buch der Biicher lese, beschleicht mich ein
leises Unbehagen, was dein unverriickbares Lehrgebdude betrifft. Wire es nicht vielleicht
besser, noch weiter in deiner Tradition zuriickzugehen und ohne Palast, ohne glisernes
Haus dich unters Volk zu mischen, dein Zelt dort aufzuschlagen und mit uns zu wohnen?
Das war nur so eine Idee.
In rechter Treue deine Tochter, die es gut mit dir meint

(2) Liebe Mutter Kirche,

soeben bin ich von der Vorabendmesse nach Hause gekommen, bei der ich diesmal so-
gar mitgeschrieben habe, um nicht so oft gedanklich abzuschweifen. Ich muf mit Entset-
zen feststellen, daR wir Frauen in der liturgischen Sprache kaum genannt werden; auBer:
,Liebe Schwestern im Herrn* ist da kaum etwas zu finden. Und was das Singen betrifft:
eigentlich ist Singen eine meiner Stidrken und Leidenschaften - das solltest du auch einmal
wissen, liebe Mutter, - aber wihrend einer Messe kommt in mir bei den Liedern aus dem
,Gotteslob kaum Begeisterung auf! Jetzt habe ich endlich - durch mein Mitschreiben -
einen Grund fiir das Absinken meines Stimmungsbarometers gefunden: Ich bin kein Bru-
der, kein Gottessohn, der Gott loben und preisen will. Ich bin eine Frau aus Fleisch und
Blut, die von Gott so geschaffen wurde, und ich preise und suche Gott auch, wenn auch oft
,nur als Hausfrau zwischen Topfen, Kluppen und Staubsauger! Dall es mir nach den
Sonntagsmessen meistens ziemlich schlecht geht, méchte ich dir, liebe Mutter, auch ein-
mal mitteilen. Ich weil schon, daB du das nicht bemerken kannst, weil wir uns ja nur
verbal nach dem Muster ,,Vorgabe und Antwort" verstindigen und die Korpersprache ver-
nachlissigen! Vielleicht spielt auch die Distanz zwischen Dir vorne oben im Heiligen
Raum und mir unten in den Sitzreihen, mit Blick auf den Riicken der anderen, eine Rolle!
Ich weiB es nicht! Ich weifl nur, daB ich manchmal korperliche Symptome, wie ,.kaum oder
schwer Luft bekommen* oder ,,Knodel im Hals* schon wiihrend der Messe verspiire! Wie
lustvoll erlebe ich da Frauenliturgie — wenn du auch diesen Ausdruck in deinem Wort-
schatz nicht fiihrst — mir bedeuten diese gemeinsamen Feiern mit Frauen sehr viel! Sie
geben mir Kraft und Motivation fiir meinen Alltag. Dort kann ich meine Alltagsprobleme
und meine Gedanken, die ich mir zwischen Wiische authiingen, Kinderpopo putzen, Kinder
trosten, Einkaufen und Kochen, iiber Gott und die Welt mache, zur Sprache bringen. Das
Tolle in dieser Frauenliturgie ist ndmlich — und das mogest du liebe Mutter als Anregung
und nicht als Kritik verstehen — daf es bei diesen Feiern mit Frauen keine Predigt, sondern
Kleingruppengespriche gibt, d. h. Austausch von Erfahrungen, die im profanen Alltag
vorkommen, die aber unser Leben ausmachen, ohne jedesmal gleich auf alle Fragen und
Probleme gut gemeinte ,,Ratschldge” zu bekommen. Von unseren Lebenserfahrungen ge-
hen wir zuriick auf Texte in der Bibel und dann noch einmal auf unser eigenes Leben:
,,Vom Leben zur Bibel und von der Bibel zum Leben!™ Wie klingt das in deinen Ohren,
liebe Mutter? Konnte ich dir doch die lebendige Atmosphidre von unseren Feiern vermit-
teln!

Liebe Mutter, solltest du bis hierher im Lesen gekommen sein, bitte ich dich noch einen
Gedanken von mir anzuhoren. Du verkiindigst mir, daB wir alle Kirche sind! Irgendwie
verstehe ich deine Aussage nicht ganz! Meiner Meinung fehlt in diesem WIR die
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Hilfte der Menschheit mit ihren Erfahrungen und Bediirfnissen — namlich wir Frauen. Ich
weil schon, was du jetzt sagen willst: ,,Wir Frauen sollten uns solidarisch mit dir erklidren
und nicht lamentieren wie Kaufleute. Doch wiire es nicht angebracht, dafl nun auch du dich
mit uns Frauen solidarisch erklirst, nachdem wir 2000 Jahre mit dir solidarisch gewesen
sind? Ich glaube nur dann wird dieses WIR ganzheitlich werden!

Falls du noch Interesse hast, mit mir zu diskutieren, bin ich gerne zu einem personli-
chen Gesprich mit Dir bereit, wenn es dabei nicht nur um Dich, sondern auch um meine
Erfahrungen als Frau geht, und Du mir nicht einen von Dir bestimmten Platz zuteilst! Vor
allem aber, daB es dabei nicht nur um unsere affektive Mitverantwortung sondern um unse-
re effektive Mitentscheidung geht! Vielleicht fillt Dir danach das ,solidarisch sein® leich-
ter! Vielleicht gehst Du sogar in die Geschichte ein, wenn Du versuchst, uns Frauen zu
verstehen und ernst zu nehmen. Ich wiiBte schon einen Titel fiir das Geschichtsbuch:
_Mutter Kirche wechselt ihren Weg von der Gehorsamsebene auf die Beziehungsebene!™
Du siehst, ich mache mir auch immer noch Gedanken um Dich!

In der Hoffnung, etwas von Dir zu horen, griit Dich eine zur Eigenverantwortung er-
wachende Tochter.

P. S.: Den neuen ,,Lichtertanz™ wiirde ich Dir gerne zeigen und mit Dir tanzen und uns
dabei gegenseitig in die Augen sehen. Als ersten Schritt auf unserem gemeinsamen Weg
zur Mitte und Tiefe!

(3) Liebe Mutter Kirche!

Ich weiB nicht genau, wie ich anfangen soll, aber irritiert bin ich schon: Du weilt doch
und vertrittst auch die These, daB geschichtliche Erinnerungen Kraft und Ermutigung gibt,
daB ohne die Kenntnis unserer Wurzeln die Gegenwart und Zukunft beschnitten sind. Ich
habe durch ein jiingstes Erlebnis — ich war bei einer Tagung tiber Frauengeschichte — alle
Hohen und Tiefen durchgemacht. Zuerst wollte ich es einfach nicht glauben, dann aber
sprach alles fiir die Redlichkeit dieser Information. Kurz und biindig will ich Dir jetzt eine
Frage stellen: Warum hast Du mir so lange die Erfahrungen, die mutigen Schritte, das
Suchen so vieler Frauen versagt? Warum hast Du mir diese vorgelebten Wege mit allen
Hohen und Tiefen, die auch mir Trost und Mut geben konnten, einfach verschwiegen?
Warum? Es klingt wie eine Anklage, ich weiB, aber kannst Du mir nur eine Erklérung ge-
ben? Einfach vergessen? Das kann doch wohl nicht wahr sein. Hast Du dich schon einmal
mit Schifra und Pua, mit Hagar, mit den vier prophetisch redenden Tochtern des Philippus,
mit den Erzmiittern, wie sie richtig zu nennen sind, auseinandergesetzt? Aber nicht nur die
biblischen Frauen hast Du mir unterschlagen. Nein, auch die vielen im Laufe der Kirchen-
geschichte. Ich kann nicht alle aufzihlen, du wirst sie vielleicht kennen, oder auch nicht. Es
brennt mir die Frage im Herzen, die ich nun auch stellen will: Warum, mit welcher Absicht
hast du, Mutter Kirche, den breiten Strom der Frauengeschichte nicht sichtbar werden las-
sen?

Mein bisheriges Geschichtsbild ist ziemlich erschiittert worden. Gott sei Dank!

Aber die Frage an dich bleibt aufrecht: Warum? Kann ich mit einer offiziellen AuBe-
rung deinerseits zu dieser Anfrage rechnen?

Warum, warum hast du diesen Schatz vergraben?
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(4) Meine liebe Mutter Kirche,

irgend jemand muB mir die Liebe zu dir ganz tief gepflanzt haben, denn sonst hitte ich
dir wahrscheinlich langst den Riicken gekehrt, wie so viele.

Ich denk mir, daB ein groBer Teil meiner vielen Migrineanfille von den vielen Krin-
kungen kommen, die mir durch dich zugefiigt wurden. Aber Frauen sind ja zum Leiden da,
besonders da sie nicht so schon und rein und unbefleckt sind wie Maria, die Gottesmutter,
die uns ja immer als unerreichbares Vorbild dargestellt wird.

Und dann immer die iibergroen Anforderungen an unser Verantwortungsbewuftsein.
Fiir alles wird uns die Schuld aufgeladen: Dall wir zu wenig Priester haben, daran sind wir
Frauen schuld, weil wir nicht mehr so viele Kinder zur Welt bringen und die dann zu
wenig christlich erziehen. Die Ehen gehen kaputt, weil die Frauen so aufmiipfig werden
und nur mehr an sich denken; die Moral in der Gesellschaft, von Abtreibung gar nicht zu
reden.

Ich hoffe und bete, daB Gott auch uns gnédig sei.

Wenn ich zum Beispiel lese, wie Jesus mit den Frauen umgegangen ist und wie er Frau-
en ernstgenommen und aufgerichtet hat zu einem vollen erfiillten Leben, wie er sich von
Frauen beriihren und salben hat lassen und dafl Maria Magdalena die erste war, die den
auferstandenen Jesus gesehen und gesprochen hat, dann versohnt mich das wieder.

Und wenn ich bedenke, wie es sein konnte, wenn Frauen ihr Charisma und ihr Leben
vermehrt in die Kirche einbringen kénnten, bin ich traurig.

Zum Schlufl moéchte ich dir ein Stiick aus der Zeitschrift ,,Welt der Frau* vorlesen, von
Ingrid Thurner nach Mt 4, 18-22:

Berufen?
Als Jesus durch die groBe Fabriksanlage ging, sah er den Arbeiter am FlieBband und die
Sekretirin am Computer arbeiten. Da sagte er zu Thnen: Kommt her, folgt mir nach! Sofort
lieBen sie ihre Arbeit liegen und stellten sich der Kirche zur Verfiigung.
Schon, daB ihr da seid, sagte man, aber geht zuriick an eure Arbeit — so hat er es nicht ge-
meint!
Als er weiterging durch die Wohnanlage der Stadt, sah er eine Mutter mit ihren Kindern
lernen und einen Vater bei Arbeiten im Haus. Er rief sie, und sogleich verlieBen sie ihre
Wohnungen und stellten sich der Kirche zur Verfligung.
Schon, daB ihr da seid, sagte man, aber geht zuriick in eure Familien — so hat er es nicht
gemeint!
Am nichsten Tag ging Jesus durch Schulen und Universititen und sah ein Médchen mit
seinem Freund. Da sagte er zu ihnen: Kommt her, folgt mir nach! Und sogleich brachen sie
Hand in Hand auf und stellten sich der Kirche zur Verfiigung.
Schon, daB ihr da seid, sagte man, aber geht zuriick, lernt und heiratet, so hat er es nicht
gemeint!
Als Jesus eines Tages durch die Ordinariate ging, sah er tiberforderte und erschopfte Min-
ner, die vor Arbeit nicht mehr ein noch aus wulten.
Schon, dal du da bist, sagten sie, aber warum berufst du nicht mehr Menschen?

So hat er es wohl auch nicht gemeint. Wie dann?

Im niichsten Schritt wurden pantomimisch Szenen dargeboten, die Frauenerfahrungen
beim Kirchgang, bei der Predigt, beim Putzen und bei der Beichte aufgriffen. Die Namen
der Frauen sollen die unterschiedlichen Situationen von Frauen heute, insbesondere das
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Nebeneinander dieser Frauenerfahrungen ausdriicken. Die Namen lauteten: Frau HEI-
MATLOS (Frauen, die feministisch orientiert auf der Suche sind), Frau FERN (Frauen, die
kaum noch einen Bezug zur Kirche haben), Frau EVA SUCHE (Frauen, die zwischen Blei-
ben in der Kirche und Verlassen der Kirche schwanken), Frau SERAFINE FROMM
(Frauen, die sich in der Kirche ,,rundherum® wohl fiihlen). Beendet wurde dieser Abschnitt
mit einem gemeinsamen ,,Aber wir bleiben trotzdem, denn

— lieber aufschreien als schweigen,

— lieber aufmucken als ducken,

— lieber einmischen als heraushalten,

— lieber handeln als jammern.*

Den AbschluB bildete das Lied ,,Mirjam* von C. Mitscha-Eibl
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Diana Glintner, Tu%g—Tratgng

Die Frau als Vorsteherin der Liturgie

Frauen konnen nur dann einer Liturgie vorstehen, wenn sie eine Beauftragung haben.
Sobald es also um Frauen geht, erfihrt das Thema dieses Kongresses' eine nicht unwesent-
liche Vereinfachung: Der ganze Bereich der Ordination fillt weg. Das bedeutet: Sobald es
um Frauen geht, sind alle Liturgien, die nur ein Ordinierter leiten darf, kein Thema mehr,
und zwar prinzipiell kein Thema mehr. Frauen sind prinzipiell von der Leitung dieser Li-
turgien ausgeschlossen. Dieser prinzipielle Ausschlufl besteht, obwohl sie kraft der Taufe
gleichwertige Mitglieder der Kirche sind, oder mit den Worten des Codex Juris Canonici
von 1983: Dieser prinzipielle AusschluB besteht, obwohl ,,unter allen Glédubigen, und zwar
aufgrund ihrer Wiedergeburt in Christus, eine wahre Gleichheit in ihrer Wiirde und Titig-
keit besteht'”. Es geht hier um eine Einschrinkung, die die Mitgliedschaft der Frauen in der
Kirche betrifft. Diese Mitgliedschaft ist laut Codex Juris Canonici (1983) eine Mitglied-
schaft, die gleichwertig ist und die durch die Taufe begriindet ist. Wie kann man eine sol-
che gleichwertige, durch die Taufe begriindete Mitgliedschaft anders verstehen, als dal sie
keine prinzipiellen Unterschiede zwischen den Mitgliedern zuldBt? Besonders die Begriin-
dung ist schwerwiegend. Sie ist so fundamental, wie sie fundamentaler nicht sein kann,
denn sie betrifft die Mitte und das Fundament des Evangeliums: das Paschamysterium. Die
gemachte Aussage lautet also in ihrer ganzen Bedeutungstiefe und etwas zugespitzt fomu-
liert; Die Taufe macht Frauen in der Kirche zu gleichen unter gleichen, auler wenn es um
die Leitung der Liturgie geht. Denn: Es gibt Liturgien, von deren Leitung Frauen prinzipiell
ausgeschlossen sind. Hier bitte ich nun zu beachten: Es geht mir nicht um die Frage, ob
Frauen ordiniert werden sollen oder nicht, sondern es geht mir um eine andere Frage: Wie
kann man verstehen, daB die Verbindung ,Frau und liturgischer Leitungsdienst™ derart
vorbelastet ist?

Um diese Frage systematisch zu beantworten, bedarf es eines grofieren Zusammen-
hangs als den, der dieser kurze Beitrag darstellt. Sie beriihrt komplexe Sachverhalte. Zum
Beispiel das, was man das gemeinsame und das besondere Priestertum nennt, oder die

Der als Vortrag abgefaBte Beitrag wurde den Bedingungen der Buchveroffentlichung angepalit. Er
wurde deshalb im Haupttext dementsprechend aber geringfiigig verdndert und mit einem An-
merkungsappart versehen.

' Das Referat wurde auf der Tagung der Arbeitsgemeinschaft der Katholischen Liturgikdozenten im
deutschen Sprachgebiet gehalten. Die Tagung, die vom 23.9. bis 27.9.1996 in Quarten stattfand, war
dem Thema , Liturgische Leitungsdienste zwischen Ordination und Beauftragung™ gewidmet.

* CIC (1983) can 208: ,Inter christifideles omnes, ex eorum quidem in Christus regeneratione,
vera viget quoad dignitatem et actionem aequalitas, qua cuncti, secundum propriam cuiusque condi-
cionem et munus, ad aedificationem Corporis Christi cooperatur.” Der CIC (1983) nimmt hier un-
mittelbar die Aussagen des II. Vatikanischen Konzils auf. Vgl. LG 32: ,Wenn auch einige nach
Gottes Willen als Lehrer, Ausspender der Geheimnisse und Hirten [mysteriorum dispensatores et
pastores] fiir die anderen bestellt sind, so waltet doch unter allen eine wahre Gleichheit in der allen
Gliubigen gemeinsamen Wiirde und Titigkeit zum Aufbau des Leibes Christi [inter omnes viget
aequalitas quoad dignitatem et actionem cunctis fidelibus communem circa aedificationem Corporis
Christi].*
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Fragen danach, wie die fundamentale Gleichheit aller Glidubigen zu verstehen ist. Nur eines
sei hier angedeutet: Die Antworten werden sich messen lassen miissen an dem Argument,
das die vollwertige Kirchenmitgliedschaft begriindet, d. h.: Sie werden kliren miissen,
inwiefern es gerechtfertigt ist — oder inwiefern es nicht gerechtfertigt ist —, eine Ausnahme
zu machen von dem, das durch das fundamentale Heilsgeschehen der Taufe begriindet ist.
Fiir unseren Zusammenhang hier geniigt es, diese systematischen Hintergriinde des Vor-
tragsthemas anzumerken.

Hier soll das Thema des liturgischen Leitungsdienstes durch Frauen praktisch entfaltet
werden. Das bedeutet: Anhand von konkreten Beispielen soll gezeigt werden, daf Frauen
kraft der Taufe und der Beauftragung durch die Kirche Liturgien vorstehen. Diese Bei-
spiele stellen von sich aus die Frage nach der Bedeutung dieser Liturgien und damit nach
der Bedeutung dieses Leitungsdienstes, nidmlich: ob diese Liturgien theologisch anders
eingeschitzt werden diirfen, als die Liturgien, die Ordinierten vorbehalten sind. Der Kern
dieser Frage lautet, ob und wie in diesen von Frauen geleiteten Liturgien das gottliche
Heilswerk Gegenwart wird.

Frauen stehen der Liturgie vor: Sie taten das in der Vergangenheit und sie tun es in der
Gegenwart — vielleicht mehr denn je." Diese These, soll anhand von drei Beispiclen belegt
werden. Diese Beispiele stammen aus unterschiedlichen Lebensbereichen der Kirche und
sie sind unspektakuldr. Es ermangelt ihnen allen das experimentelle Flair des Neuen und
des Ungewdhnlichen. Mit diesen Beispielen soll der Blick und die Aufmerksamkeit auf das
gelenkt werden, was ein vergessener Teil unserer Vergangenheit und ein selbstverstindli-
cher Teil unserer Gegenwart ist. Bei diesen Beispielen wird uns die Liturgie in der ganzen
Bandbreite ihrer Erscheinungsformen begegnen: von der formulierten und geformten Li-
turgie der liturgischen Biicher bis hin zu den offenen Formen situativer Gruppenliturgie.*
Diese Beispiele sind:

1. die BuBliturgie in den merowingischen Frauenkl6stern des Frithmittelalters,

2. die Liturgien nach den fiir den deutschsprachigen Raum giiltigen liturgischen Bii-

chern,

3. die gegenwirtige Kinderliturgie am Beispiel der ,,Catechesis of the good shepherd*.

1. Die Bufliturgie in den merowingischen Frauenklostern des Friihmittelalters

Das erste Beispiel stammt aus dem Leben der Kirche des Friihmittelalters. Es handelt
von den Frauenklostern im Gallien der Merowinger des 6. und 7. Jahrhunderts. Gisela Mu-

' Um das AusmaB des Leitungsdienstes durch Frauen zu ermessen, bedarf es empirischer Zahlen,

die meines Wissens nicht vorliegen. Eine kleine Begebenheit, die ich Anfang September dieses Jahres
machen durfte, vermag jedoch dieses Ausmal fiir einen kleinen Teil Europas zu veranschaulichen.
Ich traf eine Norwegerin aus Oslo. Sie erzihlte mir von einer ihr bekannten Frau, die mit ihrer Toch-
ter immer den Gottesdienst besucht. Einmal besuchten Mutter und Tochter auch einen katholischen
Gottesdienst. Gleich in den ersten Momenten stupste das Midchen seine Mutter an und stellte voll
Erstaunen und Uberraschung fest, daB der Priester in dieser Kirche ein Mann sei.

Liturgie wird im Zusammenhang dieser Beispiele verstanden als Gottesdienst, d. h. als ,jenes
Verhalten des Menschen [. . .], das sich bewuBt in die Nihe Gottes stellt, auf diesen hort u. ihn, ant-
wortend, anspricht.” (A. A. HAUSSLING, Gottesdienst IV. Liturgisch-theologisch. In: LThK 4 [1995]
901-903, hier 901).



Die Frau als Vorsteherin der Liturgie? 89

schiol hat hierzu 1994 eine ausfiihrliche Untersuchung vorgelegt.’ Sie kommt nach detail-
liertem Studium der Quellen zu folgendem Ergebnis: Beides, sowohl die aktive Beteiligung
der Nonnen an der Liturgie als auch die Leitung der Liturgie durch die Abtissin oder durch
die Griinderin des Klosters, zeigt sich ,,in iiberaus reichem MaBe*. Im Besonderen ist hier
die klosterliche BuBliturgie von Interesse. Frau Muschiol stellt eindeutig fest: ,.Fiir die
Schwestern ihres Klosters, in Einzelfillen auch fiir dem Kloster nahestehende, aber externe
Personen, ist die Abtissin diejenige, die die BuBgewalt innehat. Bei ihr legt die einzelne
Schwester ihre confessio ab, die Abtissin erteilt Strafen und ‘exkommuniziert’, sie nimmt
die Schwester wieder in die Gemeinschaft auf.”” Die Abtissin hat somit ,eine quasi-
bischofliche Position fiir ihre ‘Herde’ hinsichtlich der BuBe*,

Wie sah ein solches klsterliches BuBverfahren aus?’ Gisela Muschiol kann einige
Kennzeichen aus den Quellen heraus erheben. Da sind zunéchst die BuBleistungen und der
Offentlichkeitsgrad der BuBe. Beides bedeutet eine Gemeinsamkeit zur kanonischen Bufe,
die zur Zeit der Merowinger in Gallien noch iiblich war und deren Leitung dem jeweiligen
Bischof vorbehalten war."” Die BuBleistungen bestanden in der Regel in dem Ausschluf
von der Klostergemeinschaft. Dieser AusschluB bedeutete nicht nur den Ausschluf vom
Gebet oder vom Tisch der Gemeinschaft, sondern auch von der Eucharistie, also die Ex-
kommunikation. Es ist leicht einsehbar, daB diese BuBleistung einen hohen Offentlichkeits-
grad besitzt: Ist ndmlich jemand von der Gemeinschaft ausgeschlossen, hat die gesamte
Gemeinschaft davon Kenntnis." Das BuBverfahren selbst weist eine gewisse Ritualisierung
auf: . Die zur confessio kommende Schwester wirft sich zuerst auf den Boden nieder und
sagt, welches ihre Schuld sei. Wenn ihr dann befohlen wird aufzustehen, legt sie ihr
ausfiihrliches Bekenntnis ab.“” Das Bekenntnis war schlieBlich von der Abtissin geheim
zu halten.” Man kann also hier recht verstanden von einem Beichtgeheimnis sprechen. Die

° Vegl. G. MuscHioL, Famula Dei. Zur Liturgie in den merowingischen Frauenkldstern. Miinster

1994 (BGAM 41); Dis., ,Psallere et legere”. Zur Beteiligung der Nonnen an der Liturgie nach den
friihen gallischen ,Regulae ad Virgines®. In: Liturgie und Frauenfrage. Ein Beitrag zur Frauenfor-
schung aus liturgiewissenschaftlicher Sicht. Hg. T. Berger — A. Gerhards. St. Ottilien 1990 (PiLi 7)
77-125; vgl. auch den Beitrag von Gisela Muschiol in diesem Heft: s. oben S. 42-54; vel. A.
A.HAUSSLING, Rezension zu G. MuscHioL, Famula Dei. Zur Liturgie in den merowingischen Frau-
enklostern. Miinster 1994 (BGAM 41) in: ALW 37 (1995) 380382,

G. MUSCHIOL, Famula Dei (s. Anm. 5) 367.

" Ebd. 370; vgl. auch R. MESSNER, Feiern der Umkehr und Vers6hnung. Regensburg 1992 (GdK
7,2: Sakramentliche Feiern I/2) 145.
*  G. MuscHIOL, Famula Dei (s. Anm. 5) 232.

Grundsiitzlich waren auch die klgsterlichen BuBverfahren ein Spiegel des im Lande iiblichen
BuBimodus. Das 6./7. Jahrhundert stellt in der Entwicklung des BuBsakraments insofern eine Schwel-
lensituation dar, als sich in dieser Zeit der Ubergang von der kanonischen BuBe hin zur TarifbuBe
ereignete. Die von Gisela Muschiol untersuchten Quellen spiegeln diese Ubergangssituation wieder.
Zur Frage nach der Vorsteherfunktion der Abtissin ist dieser Aspekt der Geschichte des BuBsakra-
ments jedoch unerheblich. Thm wird darum keine Beachtung geschenkt.

Vel ebd. 232.

" Ebd. 232. 261f.

“ Ebd. 229. Gisela Muschiol bezieht sich hier auf WALDEBERT, Regula cuiusdam patris ad virgines:
PL 88, Sp.1051-1070. Dieselbe Regel nennt auch noch einen tiglichen BuBritus, mit dem die Schwe-
stern, die im BiiBerstand sind, um die Vergebung ihrer Schuld beten (vgl. G. MuscHioL, Famula Dei
[s. Anm. 5] 2271).

' Ebd. 228.235f.
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Abtissin hatte in diesem BuBverfahren die Rolle einer ,mater spiritualis", die ihren
Schwestern eine geistliche Fiihrerin und seelsogerliche Bezugsperson ist. Dieses BuBver-
fahren war fiir die Schwestern in dem jeweiligen Kloster die einzige mégliche Form der
BuBe. Das dnderte sich auch dann nicht, wenn mit Sicherheit angenommen werden kann,
daB im Kloster Priester anwesend waren."

Welche Bedeutung hat diese eindeutige BuBgewalt der Abtissin? Gisela Muschiol for-
muliert ihr Resiimee sehr vorsichtig aber sehr grundsitzlich: Man diirfe die Frage nach der
Sakramentalitdt der KlosterbuBle in den merowingischen Frauenkldstern nicht grundsitzlich
negieren.” Man miisse sie im Gegenteil stellen und dabei die dogmengeschichtlichen Diffe-
renzierungen beachten. BuBlleistungen, wie der Ausschluf von der Gemeinschaft und die
Exkommunikation, Offentlichkeit, Ritualisierung der confessio, Beichtgeheimnis, Aus-
schlieBlichkeit der Bufle fiir die Klosterschwestern, seelsorgerliche Betreuung und Rekon-
ziliation: Das sind zwar nicht die klassischen Kennzeichen, mit denen die Schultheologie
ein Sakrament bezeichet, aber sie fithren doch in der Sache zu dem, was man das BuBsa-
krament nennt: Die durch die Kirche zeichenhaft vermittelte Erfahrung der vergebenden
Liebe Gottes."

Zu den Beispielen aus der Gegenwart ist eine Vorbemerkung notwendig: Alles, was
hier in Bezug zum liturgischen Leitungsdienst von Frauen gesagt werden kann, gilt fiir alle
Laien, also auch fiir Ménner. Damit verdndert sich das Thema meines Beitrags. Es geht
nunmehr nicht mehr um die Frau als Vorsteherin der Liturgie, sondern es geht um — und
jetzt wird es sprachlich schwierig, wenn nicht gar unmoglich: — es geht um ,,den weiblichen
Laien* als Vorsteher der Liturgie. Diese Verinderung des Themas bringt etwas Funda-
mentales zum Ausdruck. Daf} es nun im folgenden nicht mehr um ,,die Frau*, sondern um
.»-den weiblichen Laien™ geht, ist eine Folge dieser gleichwertigen und gleichartigen Kir-
chenmitgliedschaft aller Glaubigen, ob Mann oder Frau, wie sie das II. Vat. Konzil und der
CIC 1983 formuliert haben.” Daraus 148t sich folgern: Weil alle Gliubigen als gleiche der
Kirche angehoren, geschieht die Zuteilung und Ubernahme ihrer konkreten Aufgaben nicht
aus prinzipiellen Griinden, die eine Personengruppe eo ipso ausschlieBt, sondern die Zu-
teilung und Ubernahme ihrer konkreten Aufgaben geschieht nach den individuellen Bega-
bungen und Charismen des je einzelnen. Darum kénnen auch alle Laien, Minner wie Frau-
en gleichermalen, liturgische Leitungsdienste tibernehmen, sofern ihre individuellen Bega-
bungen und Charismen diesen Leitungsdiensten entsprechen.

14

Ebd. 232. 234. Gisela Muschiol sieht hier den EinfluB des 6stlichen Ménchtums einerseits (vgl.
ebd. 232) und des iroschottischen Monchtums (vgl. 234) andererseits.

" Vel. ebd. 237. 261f.

® Vagl. zur betreffenden Literatur ebd. 237.

Vgl. die Bemerkung Karl Rahners im Zusammenhang der friihkirchlichen BuBlehre: ,Wo aber die
Sichtbarkeit eines gnadenhaften Vorgangs so notwendig ist, daB dieser Vorgang ohne sie selbst nicht
sein kann [. . .| und wo die Vollmacht zur Setzung dieser Sichtbarkeit von Christus selbst gegeben ist,
da haben wir in heutiger Terminologie ein Sakrament.* (Schriften zur Theologie 11. Einsiedeln [u. a.]
1973, 489).

" Siehe oben.

17
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2. Die Liturgien nach den fiir den deutschsprachigen Raum giiltigen liturgischen
Biichern

Nach den im deutschsprachigen Raum geltenden liturgischen Biichern” sind Frauen nur
in zwei liturgischen Biichern als mdgliche Vorsteherinnen der liturgischen Feier ausdriick-
lich genannt: im Benediktionale und im Rituale fiir die Feier der Kindertaufe. Das Bene-
diktionale™ sieht bei den Segnungen im Leben der Familie folgende Rubrik vor: ,Die Seg-
nungen im Leben der Familie werden entweder von einem Familienmitglied (Vater oder
Mutter) oder von einem Priester, der die Familie besucht, vorgenommen.“z' Unter diesem
Bereich fallen die Segnung einer Familie”, der Kinder”, eines kranken Kindes™, Jugendli-
cher vor besonderen Lebensabschnitten”, die Feier der Verlobung™, die Segnung eines
Kranken”, der Tischsegen™ und die Brotsegnung”. Die Segnung eines Hauses™ und einer
Wohnung” ist allerdings dem Priester vorbehalten.”

Das Rituale fiir die Feier der Kindertaufe nennt ausdriicklich Hebammen, Familien- und So-
zialhelferinnen und Krankenschwestern als Personengruppen, denen es im Notfall zukommt, die
Taufe zu spenden.” Fiir diesen Fall ist sogar eine Kurzform des Ritus vorgesehen.™

In allen anderen liturgischen Biichern werden Frauen als Vorsteherinnen der Liturgie in
dieser expliziten Weise nicht mehr genannt. Diese Biicher sprechen vom Laien, welcher der
jeweiligen Feier vorsteht. Kurz aufgezihlt sind das die Feier der Eingliederung Er-

” Vgl. H. B. MEYER, Liturgischer Leitungsdienst durch Laien. In: HID 47 (1993) 173-201; DERS.,
Entwicklungen im liturgischen Leitungsdienst durch Laien. In: HID 50 (1996) 31-41.

* Benediktionale. Studienausgabe fiir die kath. Bistiimer des dt. Sprachgebiets. Erarbeitet von der
Internationalen Arbeitsgemeinschaft der Lit. Komm. im dt. Sprachgebiet. Hg. von den Liturgischen
Instituten Salzburg-Trier-Ziirich. Einsiedeln-Freiburg i. Br. 1978; vgl. dazu R. KAcziNski, Wenn
beauftragte Laien segnen . . . Zu einer Inkonsequenz in den liturgischen Biichern. In: Gd 29 (1995)
65-68.

* Vgl. Benediktionale. Pastorale Einfiihrung Nr. 19: ,Die Segnungen im Leben der Familie (2. Teil)
werden im allgemeinen von den Eltern gespendet.*

“ Ebd.237-238.

“ Ebd. 239-240.

* Ebd. 241.

” Ebd. 242-244.

* Ebd. 245-248.

7 Ebd. 249-251.

* “Ebd. 252-262.

® Ebd. 263.

¥ Ebd. 264-271.

' Ebd. 272-275.

? Die entsprechende Rubrik findet sich ausdriicklich allerdings nur bei der Segnung des Hauses
(ebd. 264). Da bei der Segnung einer Wohnung vom Priester anstelle vom Zelebranten, wie es sonst
im Benediktionale iiblich ist, gesprochen wird (vgl. die Rubrik ebd. 274) und aufgrund der sachlichen
Nihe zur Segnung eines Hauses, ist diese Rubrik wohl auch fiir die Segnung einer Wohnung giiltig.
Ebenso ist es merkwiirdig, wenn beim Haussegen eine Rubrik vorschreibt, der Zelebrant gehe mit
dem Hausvater durch die jeweiligen Riume (ebd. 271).

* Die Feier der Kindertaufe. In den kath. Bistiimern des dt. Sprachgebietes. Hg. i. A. der Bischofs-
konferenzen Deutschlands, Osterreichs und der Schweiz und des Bischofs von Luxemburg. Einsie-
deln 1973, Vorbemerkungen Nr. 28. Dieser Dienst kommt den Genannten allerdings nur im besonde-
ren zu. Im allgemeinen ist im Notfall ,jeder Mensch, der die rechte Absicht hat*, verpflichtet, die
Taufe zu spenden (ebd., Vorbemerkungen Nr. 27).

* Ebd. 77-80; vgl. ebd. Vorbemerkungen Nr. 27.
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wachsener in die Kirche”, die Feier des Begrﬁbnisses“’, die Feier eines Wortgottesdienstes
mit Krankensegen”, die Feier der Verlobung®, die Feier der Trauung”, die Feier der
Tagzeitenliturgie”, die Feier des sonntiglichen Gemeindegottesdienstes, der umstinde-
halber ohne Eucharistiefeier ist", die Feier der BuBgottesdienste”, die Feiern der Vereh-
rung des Allerheiligsten — allerdings ohne eucharistischen Segen” — und die Feiern der
Kommunionspendung auBerhalb der MeBfeier.” Diese Feiern der Kommunionspendung
auBerhalb der Melfeier sind im besonderen die Feier der Krankenkommunion und der
Wegzehrung.”

All diesen Feiern gemeinsam ist, daf sie Liturgien sind, die in approbierten Biichern
vorliegen. Der Vorsteherdienst besteht bei diesen Liturgien darin, zu gewéhrleisten, daB die
jeweilige liturgische Feier nach der Mafigabe des entsprechenden liturgischen Buches ge-
feiert wird. Der Dienst besteht somit in dem verantwortlichen Gebrauch des jeweiligen
liturgischen Buches. Das bedeutet im einzelnen: nach MaBgabe des entsprechenden Buches
die liturgische Feier zu erdffnen und zu beschliefen, die vorgesehenen liturgischen Rollen
zu verteilen, die vorliegenden Vorstehergebete zu sprechen, zum gemeinsamen Gebet ein-
zuladen, das Verlesen der vorgesehenen Lesung(en) zu gewihrleisten und die vorgesehe-
nen zeichenhaften Handlungen auszufiihren.” Die Ubernahme des Leitungsdienstes bei
diesen Feiern steht jedoch fiir Laien und damit auch fiir Frauen unter einem uniibersehba-
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Die Feier der Eingliederung Erwachsener in die Kirche. Nach dem neuen Rituale Romanum.
Studienausgabe. Hg. von den Lit. Instituten Salzburg, Trier, Ziirich. Einsiedeln 1975, Nr. 16.

* Die kirchliche Begriibnisfeier in den kath. Bistiimern des dt. Sprachgebietes. Hg. i. A. der Bi-
schofskonferenzen Deutschlands, Osterreichs und der Schweiz und des Bischofs von Luxemburg.
EinsiedeIn 1973, Pastorale Einfithrung Nr. 26.

" Die Feier der Krankensakramente. Die Krankensalbung und die Ordnung der Krankenpastoral in
den kath. Bistiimern des dt. Sprachgebietes. Hg. i. A. des Bischofskonferenzen Deutschlands, Oster-
reichs und der Schweiz und der Bischdfe von Bozen-Brixen und von Luxemburg. Einsiedeln 1975,
Nr. 8-18 (vgl. im besonderen Nr. 9).

* Die Feier der Trauung, In den kath. Bistiimern des dt. Sprachgebietes. Hg. i. A. des Bischofskon-
ferenzen Deutschlands, Osterreichs und der Schweiz und der Bischéfe von Bozen-Brixen und von
Liittich. Einsiedeln 1976, Pastorale Einfithrung Nr. 19.

* Ordo celebrandi matrimonium. Editio typica. Vaticano 1969, Praenotanda Nr. 25,

* Stundenbuch. Fiir die kath. Bistimern des dt. Sprachgebictes. Authentische Ausgabe fiir den
liturgischen Gebrauch. Hg. i. A. der Deutschen und der Berliner Bischofskonferenz, der Osterreichi-
schen Bischofskonferenz, der Schweizer Bischofskonferenz sowie der Bischofe von Luxemburg,
Bozen-Brixen, Liittich, Metz und StraBburg. 1-3. Einsiedeln 1978. Allgemeine Einfithrung Nr. 23.
27
“  KONGREGATION FUR DEN GOTTESDIENST, Direktorium ,,Sonntiglicher Gottesdienst ohne Priester
(2.6.1988), Nr. 30. 39f.

“ Die Feier der BuBe. Nach dem neuen Rituale Romanum. Studienausgabe. Hg. von den Liturgi-
schen Instituten Salzburg-Trier-Ziirich. Einsiedeln-Freiburg i. Br. 1974, Pastorale Einfiihrang Nr. 36f.
“ Kommunionspendung und Eucharistieverehrung auBerhalb der Messe. Studienausgabe. Hg. von
den Liturgischen Instituten Salzburg-Trier-Ziirich. Einsiedeln-Freiburg i. Br. 1976, Nr. 90,

“ Ebd. Nr. 17.

“ Ebd. 2. Kapitel Nr. 54-78. Fiir beide ist jeweils ein eigener Ritus vorgesehen.

Obwohl diese liturgiepragmatische Beschreibung des Leitungsdienstes nur dessen duBere Hand-
lungselemente berticksichtigt, gibt sich der Beitrag hier, wie im vorausgehenden und im weiteren
damit zufrieden. Er 1dBt somit bewuBt eine liturgietheologische Beschreibung des liturgischen Lei-
tungsdienstes offen, die tiber die dufieren Handlungselemente hinaus auch den inneren theologischen
Sinn und Bedeutungsgehalt des liturgischen Leitungsdienstes beriicksichtigt.
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ren Vorzeichen: dem Vorzeichen der Notsituation.” Eine solche ist gegeben, wenn kein
Ordinierter zur Verfiigung steht. Der Vorsteherdienst der Frauen hat in diesen Liturgien
darum eine Ersatzfunktion. Hier ist eine Frage zu stellen: Ist diese Ersatzfunktion des Vor-
steherdienstes von Frauen nur faktisch zu verstehen, also wie es nach Maflgabe der liturgi-
schen Biicher gehandhabt wird”, oder ist sie auch prinzipiell zu verstehen? Stellt der Vor-
steherdienst von Frauen in diesen Liturgien prinzipiell eine Ersatzfunktion dar? Oder ver-
sehen Frauen diesen ihren Dienst nicht eher in prinzipieller Gleichwertigkeit, die das Pra-
dikat des Ersatzhaften a priori ausschlief3t?

3. Die gegenwdirtige Kinderliturgie
am Beispiel der ,,Catechesis of the good shepherd

Das dritte Beispiel beriihrt den Bereich der Kinderliturgie. Die Kinderliturgie ist eine
Liturgie, die de facto von Frauen geleitet wird. Ich kann hier leider keine Zahlen nennen,
die diese Behauptung belegen. Ich kann den Blick nur in unsere Kindergirten, Kinderhei-
me, Kindertagesstitten und in die pfarreilichen Kindergruppen lenken. Man wird selten
einen Mann finden, der eine dieser Kindergruppen leitet. Also: Diese Liturgie wird in der
Regel von Frauen geleitet. Die einzige Ausnahme ist die Kindermesse. Um die geht es mir
hier jedoch nicht. Mir geht es hier um die Wortgottesdienste, welche die Mitarbeiterinnen
in der Kinderpastoral mit den Kindern feiern. Diese Wortgottesdienste haben eine vielfilti-
ge Gestalt: Sie konnen der Sonntagsgottesdienst mit den Kindern (und deren Eltern) sein.
Dieser Sonntagsgottesdienst wird entweder parallel zur Gemeindemesse im Pfarrsaal oder
in der Werktagskapelle gefeiert, oder er miindet nach einer kleinen Prozession der Kinder-
schar in die groBe Kirche zur Eucharistiefeier der Gemeinde. Diese Wortgottesdienste kon-
nen die Gruppenfeiern sein, welche die Kindergruppe zu besonderen Anlissen des Kir-
chenjahres oder des Gruppenlebens feiert oder mit denen einfach nur die gemeinsame
Gruppenstunde begonnen oder beschlossen wird. Diese Liturgie bedarf keiner liturgischen
Biicher. Sie lebt von der Heiligen Schrift und von den variablen Struktur- und Gebetsele-
menten der Liturgie. Aus den vielfiltigen Konzepten der Kinderpastoral und Religionspiid-
agogik méchte ich in diesem Zusammenhang die Arbeit Sofia Cavallettis nennen.” Frau
Cavalletti ist Leiterin des Centro di Catechesi in Rom.” Sie ist Bibelwissenschaftlerin und
Piidagogin im Sinne Maria Montessoris.” Das Lebenswerk Frau Cavallettis ist die Umset-
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Die Ausnahme bilden hier die Segnungen. Vgl. oben.

Faktisch® im Sinne der vorgegebenen Wirklichkeiten, d. h. im Sinne der von beauftragten Frauen
tatsdchlich geleiteten liturgischen Feiern, bedarf es empirischer Zahlen, die meines Wissens nicht
vorliegen (vgl. Anm. 2).

“ Vel. 8. CAVALLETTI, Das religitse Potential des Kindes. Religiose Erziehung im Rahmen der
Montessori-Padagogik. Erfahrungen mit Kindern im Alter von drei bis sechs Jahren. Freiburg i. Br.
1994 (Erstveroffentlichung: Il Potenziale Religioso del Bambino. Descrizione di un’esperienza con
bambini da 3 a 6 anni. Rom 1979), darin eine Zusammenstellung der Werke Sofia Cavalettis (180); S.
CAVALLETTI — P. COULTER — G. GoBBI — S. Q. MONTANARO, The Good Shepherd & The Child. A
Joyful Journey. New Rochelle (New York) 1994; vgl. als kritische Darstellung der Arbeit Sofia Ca-
vallettis: H. K. BERG, Montessori fiir Religionspddagogen: Glauben erfahren mit Hand, Kopf und
Herz. Stuttgart 1994, 85-90.

* Via degli Orsini 34.

' Sofia Cavalletti erlernte die Piddagogik nicht bei Maria Montessori selbst, sondern von einer
Schiilerin Maria Montessoris, Gianna Gobbi. In der Zusammenarbeit mit Gianna Gobbi entstand
schlieBlich das Centro di Catechesi. Vgl. zur Biographie Sofia Cavallettis J. W. BERRYMAN, Preface
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zung und Weiterentwicklung der religiosen Erziehung, die sie ansatzhaft in der Arbeit
Maria Montessoris vorgefunden hat™” Das Bemerkenswerte und fiir unseren Zusam-
menhang Bedeutungsvolle dieser religionspiddagogischen Arbeit ist die ausdriicklich
biblische und liturgische Ausrichtung dieses Konzepts: Frau Cavalletti begreift die Litur-
gie neben der Heiligen Schrift als den zentralen Ort, an den und vermittels dessen
religiose Erziehung geschieht.” Der wesentliche Ausdruck ihrer ,Catechesis of the Good
Shepherd* ist deshalb die Feier der Liturgie.” Dieser ausschlieBlichen Ausrichtung auf die
Liturgie liegt eine fundamentale Einsicht der Montessori-Pddagogik zugrunde: Kinder
haben eine genuine religiose Fihigkeit, die kind- und sachgerecht geférdert werden muf.”
Das geht nicht allein durch lehrhafte Unterweisungen. Das geht nur, wenn die Kinder ex-
emplarische Erfahrungen machen kénnen und wenn sie diese Erfahrungen durch Wieder-
holung vertiefen konnen. Der Ort dieser Erfahrungen ist die Liturgie. Diese Liturgie ist
gemil den kindlichen Bediirfnissen auf das Wesentliche reduziert. Eine solche kindge-
rechte Reduktion bedeutet jedoch keinesfalls eine Verniedlichung der Liturgie, sondern
vielmehr ihre Elementarisierung: Es fehlt jede Ornamentik, die vom wesentlichen Gesche-
hen ablenkt. Was bleibt, ist das Eigentliche. Diese Liturgie besteht aus der biblischen Ver-
kiindigung, aus dem freien oder auch gebundenen Gebet der Kinder und aus zeichenhaften
und ritualisierten Handlungen. Da diese Elemente feste Bestandteile jeder Gruppenstunde
sind, hat jede Gruppenstunde einen liturgischen Charakter. Ich mochte sogar so weit gehen
und behaupten, daB jede Gruppenstunde eine besondere und offene Form von Gottesdienst
darstellt.”

to the English Edition. In: S. CAVALLETTIL, The Religious Potential of the Child. The Description of an
Experience with Children from Ages Three to Six. Ramsey (New York) 1983, 4-8.

® Vgl. zur religiosen Erziehung bei Maria Montessori K. H. BERG (s. Anm. 49). Zu beachten bei den
AuBerungen Maria Montessoris iiber die religiose Erziehung des Kindes ist deren zeitliche Einbin-
dung. In ihnen spiegelt sich eine vorkonziliare Katholizitit. Die Umsetzung und Weiterentwicklung
dieses Gedankenguts Maria Montessoris bedeutete deshalb fiir Sofia Cavalletti vor allem dessen
Ubersetzung in die neuen Zusammenhange, die das II. Vatikanische Konzil schuf.

® Vgl zur religionspidagogischen Einordnung und Rechtferigung dieser Schwerpunktsetzung S.
CAVALLETTI, Das religitse Potential (s. Anm. 49) 159-166 (Anthropologische Katechese).

" Diesen Namen erhielt diese Kinderpastoral von ihrem inhaltlichen Schwerpunkt.

Vgl. dazu eindrucksvoll M. MonTESsoORI, Uber religiose Erziehung. In: Dies., Spannungsfeld
Kind — Gesellschaft — Welt. Auf dem Weg zu einer ,.Kosmischen Erziechung”. Aus nachgelassenen
Texten hrsg. von G. Schulz-Benesch. Freiburg i. Br. 1979, 40-57; S. CAVALLETTI, Das religitse
Potential (s. Anm. 49) 19-35.

* In der sich an diesem Beitrag anschlieBenden Diskussion wurden angesichts der katechetischen
Ausrichtung der Gruppenstunden Bedenken geduBert, diesen Gruppenstunden einen liturgischen
Rang zuzuerkennen. Dazu ist anzumerken, daf} sich Liturgie und Katechese nicht gegenseitig aus-
schlieflen, sondern sich auch gegenseitig ergdnzen und durchdringen konnen. So spricht das II.
Vatikanische Konzil in der Liturgiekonstitution Sacrosanctum Concilium davon, daB die Liturgie
,»viel Belehrung” (.magnam [. . .] educationem®; SC 33) in sich birgt. Dementsprechend spricht
Maria Montessori von der Liturgie als von der ,,pddagogischen Methode™ der Kirche (Das vollstin-
dige Zitat lautet: ,,Die Liturgie, die ein groBartiger Ausdruck des Glaubensinhaltes ist, mag wohl die
‘padagogische Methode® der katholischen Kirche genannt werden, die nicht nur durch das Wort die
Glaubigen belehrt, sondern welche die verschiedenen Tatsachen und Symbole der Religion lebendig
darstellt und dem Volk erlaubt, jeden Tag an ihnen teilzunehmen. Damit es lebensspendende Nah-
rung fiir seine Seele findet, braucht man dem Kind nur diese vom gottlichen Licht glinzenden Tore
zur Liturgie zu offnen.” M. MONTESSORI, Kinder, die in der Kirche leben: In: DIES., Gott und das
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Die Gruppenstunden verlaufen immer nach einem gleichbleibenden Schema™: Nach ei-
nem erdffnenden Teil (Begriifung und Sammlung der Kinder) erzihlt die Erzieherin den
Kindern mit eigenen aber texttreuen Worten einen bestimmten Teil aus den Evangelien.
Durch offene Fragen regt sie dann die gemeinsame Reflexion iiber dieses Evangelium an.
Daran anschlieBend liest sie den entsprechenden Abschnitt aus der Bibel vor. Sie prisen-
tiert dann den Kindern das Material, das ihnen diesen Abschnitt erfahrbar und im wahrsten
Sinn des Wortes begreifbar machen soll. Dieses Material konnen die Kinder in der an-
schlieBenden Freiarbeit bearbeiten. Als letzten Schritt 14dt sie die Kinder zum Gebet und
schlieBlich zur individuellen Freiarbeit mit dem Material ein. Diese Freiarbeit ist ein Teil
des Gebets: Sie ist ,the children’s responses™™ auf das gehorte Evangelium. Sie ist der
individuelle Schwerpunkt der Gruppenstunde und hat meditativen und katechetischen Cha-
rakter. Jedes Kind hat hier die Gelegenheit anhand des Materials und mit oder ohne der
Hilfe der Erzieherin das gehorte Evangelium zu wiederholen und zu vertiefen. Abgeschlos-
sen wird die Gruppenstunde wieder mit einem gemeinsamen Abschlufl: einem Gebetsteil,
einem Lied und einer Verabschiedung.”

SchlieBlich entwickelte Frau Cavalletti mit ihren Mitarbeiterinnen eine Liturgie des
Lichts, um mit ihren Kindern Ostern zu feiern.” Elemente dieser Liturgie sind die brennen-
de Osterkerze in der dunklen Kirche, der gemeinsame Gang zum Altar, der Ruf ,,Christus
unser Licht*”, die Deutung der brennenden Osterkerze, das — behutsame und ehrfiirchtige —
Entziinden der Kerzen der Feiernden an der Osterkerze und einer — womdglich nur kurzen
— Ausdeutung der brennenden Kerze.

Ein weiterer wesentlicher Ausdruck des liturgischen Charakters dieser katechetischen
Arbeit ist die besondere Bedeutung und Ausstattung des katechetischen Raumes. Fraun
Cavalletti nennt ihn das ,,Atrium*”, Das Atrium ist die Umgebung, in der die Kinder reli-

Kind. Hg. G. Schulz-Benesch. Freiburg i. Br. 1995 [Kleine Schriften Maria Montessoris 4] 3943,
hier 41).

” Vgl. 8. CAVALLETTI [u. a.], The Good Shepherd (s. Anm, 49) 45-53.

*Bbd 51!

* Bemerkenswert ist, daR neben Teilen aus dem Evangelium gleichwertig auch liturgische Themen
Inhalte der Prisentation sein konnen: der Altar mit seiner Ausstattung, die liturgischen Farben, das
liturgische Jahr, liturgische Kleidung, liturgische Gesten und Haltungen, liturgische Austattungsge-
genstinde, der liturgischen Raum, und last but not least die Feier der Taufe und der Eucharistie. Diese
liturgischen Themen sind in der Reihenfolge des Curriculums den biblischen Themen gleichsam als
Basis vorangestellt (vgl. ebd. 95-98). Spitestens angesichts dessen ist es bedenkenswert, ob diese
liturgische Katechese nicht einen mystagogischen Charakter in dem Sinne hat, daB in ihr die Kinder,
die zwar getauft aber doch noch im Status des Katechumenats sind, durch die existentielle Erschlie-
Bung liturgischer Vollziige — die zudem verkniipft und verschrinkt ist mit der existentiellen Erschlie-
Bung biblischer Schliisselaussagen, wie die des Guten Hirten: die Kinder sollen einsehen, dafi der
Jesus der Bibel kein anderer ist als der Jesus, den sie in der Feier der Liturgie begegnen! — in die
zentralen Zusagen des christlichen Glaubens eingefiihrt und damit zu einer individuellen Gottesbe-
ziechung gefiihrt werden. Vgl. zum Begriff der Mystagogie H. HASLINGER, Was ist Mystagogie?
Praktisch-theologische Anniiherung an einen strapazierten Begriff. In: Mystagogische Seelsorge. Eine
lebensgeschichtlich orientierte Pastoral. Hg. S. Knobloch — H. Haslinger. Mainz 1991, 15-75.

* The Liturgy of the Light*. In: S. CAVALLETTI [u. a.], The Good Shepherd (s. Anm. 49) 75f.

° | Christ our light* (ebd. 76).

* Diesen Begriff verwendet bereits Maria Montessori. Er bedeutet fiir sie ,,Vorzimmer*. Sie meint
damit im wortlichen und tibertragenen Sinne einen Raum fiir die erzieherische Einiibung in die
Religion. Als Zimmer, das ,,vor” dem eigentlichen Zimmer ist, spricht sie dem Atrium eine volle
liturgische Bedeutung ab (vgl. M. MONTESSORI, Kursusvortrag in Laren. In: DIES., Gott und das Kind
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giose Erfahrungen sammeln und meditativ verinnerlichen sollen. Im Rahmen der Montes-
sori-Pidagogik kommt dieser Umgebung eine nicht zu unterschitzende Bedeutung zu: Sie
ist die vorbereitete Umgebung, die den selbststiindigen LernprozeB der Kinder erst moglich
macht. Diese vorbereitete Umgebung gestaltet sich nach den Prinzipien der sach- und kind-
gerechten Ordnung, womit auch kindgerechte AusmaBe der Raumproportionen und der
Ausstattung gemeint sind.” Aufgrund der liturgischen und biblischen Schwerpunkte der
religiosen Erziehung hat der Raum einen kapellenartigen Charakter.*

Die Piddagogin ist jeweils die Vorsteherin dieser Liturgie der Kinder. IThr Vorsteher-
dienst besteht in der Verkiindigung des Evangeliums, in der Einladung zum Gebet, in der
Verteilung der liturgischen Rollen und in der Vorbereitung und Pflege des liturgischen
Raumes. Sie ist in diesem Dienst das Modell, an dem die Kinder lernen, und sie ist die
Moderatorin, welche die Begabungen der Kinder weckt und fordert. Das Ziel ihrer Bemii-
hungen ist es, das Kind in die religiose Selbststindigkeit zu entlassen. Diese Selbststandig-
keit bedeutet vor allem, daB die Kinder aktiv, voll und bewuft die Liturgie feiern konnen®,
oder anders: daB sie die Sprache der Liturgie zu verstehen lernen und daR ihnen selbst diese
Liturgie zur Sprache wird, ihren Glauben auszudriicken und zu feiern. Die Liturgie wird so
zum Ort, an dem die Kinder exemplarisch Glaubenserfahrungen machen kénnen und an
dem sie sich dieser Erfahrungen vergewissern konnen. Das bedeutet nichts anderes, als daB
das Heilswerk Gottes Gegenwart wird.

Die drei angefiihrten Beispiele zeigen deutlich: Frauen waren und sind Vorsteherinnen
von Liturgien. Sie zeigten und zeigen bei diesen vielfiltigen Feiern ihre Eignung und Befi-
higung fiir den liturgischen Leitungsdienst je nach ihren individuellen Begabungen und
Charismen. Welche Bedeutung hat dieser Leitungsdienst? Diese Frage wurde bisher nur
angedeutet. Haben diese Liturgien einen sakramentalen Charakter? Und wenn ja, welche
Stufe an Sakramentalitit kommt ihnen zu? Wie ist dann noch der AusschluB der Frauen
von der Leitung der Liturgien zu rechtfertigen, die die Schultheologie als sakramental defi-
niert? Das sind Fragen fiir eine systematische Liturgiewissenschaft. Was kann die Litur-
giewissenschaft noch leisten? Zuniichst: Frauen in ihrem vielfiltigem Engagement im Be-
reich der Liturgie wahrnehmen. Dieses Engagement geht weit iiber das hinaus, was man
Raumpflege nennt. Es betrifft auch die verantwortliche und kreative Gestaltung und Lei-
tung der Liturgie. Es ist eine Aufgabe der Liturgiewissenschaft, diese Formen des Engage-
ments wahrzunehmen, sie zu beschreiben und schlieBlich in ihrer Bedeutung fiir die Kirche
herauszustellen.

Ich hoffe, ich habe mit diesem Beitrag meinen Teil dazu beigetragen.

[s. Anm. 56] 79-95, hier 91). Sie tut das jedoch noch unter den Vorzeichen des vorkonziliaren Litur-
gieverstindnisses. Mit Blick auf die oben angefiihrte Umschreibung von Liturgie (vgl. Anm. 3), muf
man jedoch im Atrium einen wahren liturgischen Raum sehen.

“ Vgl M. MONTESsORI, Die Entdeckung des Kindes. Hg. P. Oswald — G. Schulz-Benesch. Freiburg
i. Br. *1980, 323-325: Die religitse Erzichung.

* Maria Montessori nennt diesen Raum selbst Kapelle (vgl. M. MONTESSORI, The Atrium or Child-
ren’s Chapel. In: Maria Montessori and others. The Child in the Church. Hg. E. Mortimer-Standing.
St. Paul [Minnesota] 1965, 32-44.)

* Maria Montessori bezieht sich selbst ausdriicklich auf Papst Pius X. und seinem Wunsch nach der
aktiven Teilnahme der Gliubigen an der Liturgie (M. MONTESSORI, Kinder, die in der Kirche leben.
In: DIEs., Gott und das Kind [s. Anm. 56] 39-43, hier 41).
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Wort zu diesem Heft

Am 20.3.1997 wurde in der Erzabtei St. Peter in Salzburg P. Edmund Wagenhofer OSB
zum neuwen Erzabt von St. Peter gewdhlt. P. Winfried Bachler OSB wiirdigt im ersten Bei-
trag dieses Heftes das segensreiche Wirken des scheidenden Erzabtes Franz Bachler OSB
und stellt den neuen Erzabt vor.

Zwei Aufsdize in diesem Heft befassen sich mit Themen, die Fragen zur Messbuchrevision
betreffen:

Wo ist der rechte Ort des ,,Bufaktes* innerhalb der Gemeindemesse? Dazu nimmt Bene-
dikt Kranemann, Privatdozent und Bibliothekar im Deutschen Liturgischen Institut in Trier,
Stellung. In seinem Artikel |, Die Versohnung mit Gott und den Menschen in der Feier der
Gemeindemesse. Zum Ort des Buffaktes im Ordo Missae“ gibt er seine bedenkenswerten
Uberlegungen eines auf dem 15. Kongress der Societas Liturgica in Dublin (14.—
19.8.1995) gehaltenen Vortrages wieder.

Dominik Daschner, wissenschaftlicher Assistent am Lehrstuhl fiir Praktische Theologie in
Regenburg, untersucht in seinem Beitrag die Feierstruktur der Messfeiern am Fest der
Darstellung des Herrn und am Palmsonntag. Er konstatiert im derzeitigen Messbuch eine
unzureichende Einbindung der Lichter- bzw. Palmprozession in die Messfeier und stellt
Alternativmodelle zur Diskussion.

Einen weiteren Diskussionsbeitrag in diesem Heft bietet Paul Wef, Pfarrer in Wien, in sei-
nem Artikel , Firmung in zwei Stufen? Ein Vorschlag*. Nach der Schilderung der derzeiti-
gen (unbefriedigenden) Situation und deren Ursachen versucht Wef3 einen Lisungsansatz
aufzuzeigen. Er unterscheidet zwischen einer , Tauf-Firmung* fiir jene, die eine Erwach-
senentauferneuerung gemacht haben (oder als Erwachsene getauft werden) und — als einer
weiteren Entfaltung des Firmsakramentes — einer ,,Amis-Firmung* als einer grundséitzli-
chen Befiihigung (und Voraussetzung) zur Ubernahme von Amtern in der Gemeinde.

Der Bedeutung des Feuers als biblisches Motiv und liturgisches Zeichen geht Walter
Kirchschliger, Professor fiir Neutestamentliche Bibelwissenschaft in Luzern, auf den
Grund. Anhand zahlreicher Belege aus der Bibel zeigt Kirchschiiiger die grofie Bedeu-
tungsvielfalt dieses Zeichens, das oft gegensiitzliche Assoziationen weckt, auf.

Im letzten Beitrag stellt Franz Nikolasch, Professor fiir Liturgiewissenschaft in Salzburg,
einen Kérntner Heiligen des Friihmittelalters vor: Domitian von Millstart. Nikolasch fiihrt
zahlreiche Griinde fiir die Historizitdt des Domitian an, nicht zuletzt auch das jiingst (1992)
gefundene Marmorfragment, auf dem Domitian namentlich erwéihnt wird.

Die Schriftleitung
Hinweis: In Hefi 1/97 ist im Beitrag von Frau Diana Giintner (S. 87-96) in der jeweils

rechten Kopfzeile ein Fragezeichen angefiihrt, was unzutreffend ist. Wir ersuchen, den
Fehler zu entschuldigen.
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Winfried Bachler, Salzburg

Neuer Erzabt in St. Peter

Erzabt Edmund Wagenhofer OSB folgt Erzabt Franz Bachler OSB
als 86. Abt und 4. Erzabt von St. Peter

Am 20. Mirz 1997 wurde in
der Erzabtei St. Peter in Salz-
burg P. Edmund Wagenhofer
OSB zum neuen Erzabt von St.
Peter gewiihlt. Er ist somit der
86. Abt und der 4. Erzabt des
Benediktinerklosters St. Peter.
Die Wahl wurde notwendig, da
die Amtszeit unseres hochver-
ehrten Herrn Erzabtes Franz
Bachler OSB am 24. April
1997, einige Tage vor Vollen-
dung seines 82. Lebensjahres,
endete.

Erzabt Franz OSB wirkte als Abt insgesamt 41 Jahre und war damit der lingst dienende
Abt in der iiber 1300 Jahr dauernden Geschichte des Klosters St. Peter.

Im Jahre 1956 erbat sich dessen Vorgianger, Erzabt Jakobus Reimer OSB, aus gesundheitli-
chen Griinden einen Koadjutor. So wihlte der Konvent von St. Peter am 27. September
1956 P. Franz Bachler OSB zum Koadjutor mit dem Recht der Nachfolge. Nach der Bestii-
tigung der Wahl iibergab der amtierende Erzabt Jakobus dem neu gewihlten Erzabt-
Koadjutor die gesamten dbtlichen Befugnisse fiir die Klostergemeinschaft von St. Peter.
Nach dem Tode des Herrn Erzabtes Jakobus Reimer OSB am 7. Oktober 1958 war Erzabt
Franz Bachler OSB als der 85. Abt und 3. Erzabt von St. Peter im Amt bis zum 24. April
1997. Sein Wahlspruch ,Meus cibus voluntas Dei* bestimmte seinen iibtlichen Dienst
durch all die 41 Jahre.

GemiB den derzeit giiltigen ,,Satzungen der Osterreichischen Benediktinerkongregation®,
Absatz 142 und 144, endet die Amtszeit des Abtes mit Vollendung des 70. Lebensjahres,
wobei jedoch eine Wiederwahl auf jeweils sechs Jahre moglich ist. So wurde Erzabt Franz
Bachler OSB zunichst 1985 und 1991 wiedergewiihit.

Die zweimalige Wiederwahl zeigt deutlich, wie sehr Erzabt Franz Bachler OSB von seinen
Mitbriidern geschitzt und geachtet ist. Fiir ihn trifft sicher die Weisung des Ordensvaters
Benedikt zu. . Immer gehe dem Abt Barmherzigkeit iiber strenges Gericht. Er suche, mehr
geliebt als gefiirchtet zu werden.* (RB 64.10a u.15). Mit groBer Umsicht und einfiihlendem
Verstindnis fiir die Eigenart der einzelnen Mdnche (vgl. RB 2.31) hat er iiber 41 Jahre die
Geschicke des Klosters geleitet. Als eines der grofiten Geschenke in seiner langen Amtszeit
erlebte er fiir sich personlich, fiir das Kloster und fiir die Weltkirche das Zweite Vatikani-
sche Konzil. Erzabt Franz Bachler OSB verstand es vorziiglich, die notwendigen Neuerun-
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gen maBvoll und zur rechten Zeit im eigenen Kloster einzufiihren. Gemah dem Wort Bene-
dikts ,,Dem Gottesdienst darf nichts vorgezogen werden* (RB 43,3) galt seine besondere
Liebe der wiirdigen Feier der Liturgie. Er hat in den iiber 40 Jahren seines ébtlichen Wir-
kens alle Stufen der Entwicklung der Liturgie aus der Zeit vor dem Konzil bis heute
durchlebt und engagiert mitgetragen.

Ein besonderes Anliegen war ihm auch das 1947 von P. Adalbero Raffelsberger OSB
(1 27.09.1962) gegriindete Institutum Liturgicum. Dieses vom Kloster St. Peter gefiihrte
Institut wurde unter der Amtszeit des Erzabtes Franz Bachler OSB von der Osterreichi-
schen Bischofskonferenz mit den Aufgaben des Sekretariates der Liturgischen Kommission
fiir Osterreich betraut und fungiert heute als Osterreichisches Liturgisches Institut. Als
Erzabt von St. Peter war er von Amts wegen Mitglied der Liturgischen Kommission fiir
Osterreich und hat durch sein vielfiltiges Engagement die Liturgische Bewegung in Oster-
reich wesentlich mitgestaltet. Bis vor wenigen Jahren war Erzabt Franz auch Vorsitzender
der Liturgischen Kommission der Osterreichischen Benediktinerkongregation und bis zum
letzten Jahr Vorsitzender der Kommission fiir den liturgischen Dienst in der Erzditzese
Salzburg. Er hat so auf vielen Ebenen die liturgische Entwicklung mitgetragen. Fiir diesen
seinen unermiidlichen Einsatz im Dienste der Liturgie gebiihrt ihm ein aufrichtiger Dank.
Moge unser Herr und Gott, unter dessen Willen er sein Leben stellte, dieses, sein Bemiihen
reich vergelten. Entlastet von der dbtlichen Biirde mégen ihm noch viele segensreiche Jahre
inmitten seiner Mitbriider geschenkt werden.

Zu seinem Nachfolger wurde P. Edmund Wagenhofer OSB am 20. Mirz 1997 durch den
Konvent gewihlt. Nach der Bestatigung der Wahl durch den Herrn Abtpriises Dr. Clemens
Lashofer, Abt von Gottweig, hat er mit 24. April 1997 den iibtlichen Dienst in der Erzabtei
St. Peter iibernommen. Zu seinem Wahlspruch hat er sich das Psalmwort gewiihlt:
.Domine, in te confido” (Ps 31,15). Am 24. April 1997 erteilte ihm Herr Erzbischof Dr.
Georg Eder die Abtsweihe.

Erzabt Edmund wurde am 12. Miérz 1944 als jiingstes von neun Kindern der Familie Wa-
genhofer in ,.Auflerflachen™ in Abtenau geboren. Nach der Volksschule und zwei Jahren
Hauptschule besuchte er das eb. Privatgymnasium Borromdum. Nach der Matura begann er
am 13. August 1964 mit dem Noviziat im Kloster St. Peter. Am 14. August 1965 legte er
die zeitliche und am 15. August 1968 die ewige Profess ab. Das Studium der Philosophie
absolvierte er an der Theologischen Fakultit in Salzburg und das Studium der Theologie in
S. Anselmo in Rom. Am 17. Mai 1970 wurde er von Papst Paul VI. in Rom zum Priester
geweiht. Nach der Riickkehr aus Rom begann er mit dem Studium der Betriebswirtschaft in
Wien. AnschlieBend war er zunidchst als Adjunkt in der Stiftsverwaltung titig und iiber-
nahm dann ab April 1983 als Kimmerer die gesamte Verwaltung. Aufgrund seiner guten
Wirtschaftsfiihrung konnten durch das Kloster St. Peter viele Hilfsprojekte durchgefiihrt
werden. Auf seine Initative hin wurde u. a. ein Fonds fiir Strafentlassene gestiftet. Er ist
auch der Initiator fiir eine grofziigige Unterstiitzung der benediktinischen Gemeinschaften
in Ungarn und der ehemaligen Tschechoslowakei durch die in der Salzburger Abtekonfe-
renz vertretenen Benediktinerkloster des deutschen Sprachgebietes.

Mit 22. Mai 1991 wurde ihm zusitzlich das Amt des Priors anvertraut. Als Vertreter des
Erzabtes war ihm somit auch die Verantwortung fiir das innerklosterliche Leben iibertra-
gen. Die Mitbriider haben nun ihren Prior P. Edmund OSB am 20. Mirz 1997 zu ihrem
Erzabt gewihlt.
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Erzabt Edmund Wagenhofer OSB ist in vielfacher Weise talentiert. Neben seinem Enga-
gement als Kimmerer und Prior bemiihte er sich als Regens-Chori bereits bisher um den
gepflegten Choralgesang bei der sonntiiglichen Konventmesse und der Choralvesper. In
Zusammenarbeit mit anderen Musikern vom Kloster war und ist ihm die entsprechende
musikalische Gestaltung der verschiedenen liturgischen Feiern in der Stiftskirche ein wich-
tiges Anliegen. Bei ihm kann man hoffen, dass er seine Talente auch weiterhin fiir eine
wiirdige Feier der Liturgie einsetzt und die rechte Pflege der gottesdienstlichen Feiern for-
dert. Was von der Kirche in ihrer Gesamtheit gilt: ,.Ecclesia semper reformanda®, das gilt
auch in besonderer Weise fiir das klosterliche Leben und die klosterliche Liturgie.

Erzabt Edmund Wagenhofer OSB hat immer sein Vertrauen auf den Herrn gesetzt. Die
Monche von St. Peter teilen mit ihm dieses Vertrauen und haben ihn zu ihrem Erzabt ge-
wihlt, weil sie ihm diesen Dienst vor Gott und der Kirche zutrauen.

Die Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter im Osterreichischen Liturgischen Institut und die Re-
daktion HEILIGER DIENST gratulieren dem neuen Erzabt Edmund Wagenhofer OSB und
wiinschen ithm den reichen Segen Gottes fiir seinen édbtlichen Dienst.

Ad multos annos!
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Benedikt Kranemann, Trier

Die Versohnung mit Gott und den Menschen
in der Feier der Gemeindemesse

Zum Ort des Bufiaktes im Ordo Missae

A. Einleitung

Eine Schwachstelle der erneuerten Messfeier ist der zu umfangreiche Eroffnungsritus. Ne-
ben den BegriiBungsriten haben hier das Allgemeine Schuldbekenntnis, gegebenenfalls die
Kyrie-Rufe, das Gloria und das Tagesgebet ihren Platz. Ein Gesang zur Eroffnung tritt
ebenso hinzu wie eine knappe Einfiihrung. Das sei zuviel des Guten, meinen manche und
weisen darauf hin, dass der unbefangene Betrachter dieser Elemente kaum den Eindruck
gewinnen konne, dass es sich nur um die Er6ffnung der Messfeier handele.

Es gibt Teile der Eroffnung, die an dieser Stelle unaufgebbar sind., denn sie dienen der
Konstituierung von Gemeinde und der Einfiihrung in die Feier. Strittig ist aber derzeit, ob
das Schuldbekenntnis hierzu zihlt und ob man sich nicht auch vorstellen konnte, es an an-
derer Stelle der Messfeier einzufiigen. Dieser Frage geht der vorliegende Beitrag nach.

Im folgenden wird der derzeitige Diskussionsstand kurz skizziert, wird dann anhand ei-
niger weniger Beispiele aus der Liturgiegeschichte gezeigt, an welcher Stelle die Offene
Schuld in der Messfeier mit welcher Funktion Verwendung gefunden hat, um abschlie-
Bend eigene Uberlegungen zum Stellenwert des Schuldbekenntnisses und seiner sinn-
vollen Einbindung in die Messfeier vorlegen zu konnen. Es wird hier nicht fiir eine Ver-
schiebung des Allgemeinen Schuldbekenntnisses innerhalb des Ordo Missae plidiert,
sondern fiir eine stirkere Variation und vor allem fiir eine zuriickhaltendere Verwendung
dieses Elements eingetreten, die ihre Begriindung im theologischen Stellenwert des
Schuldbekenntnisses findet.

B. Der derzeitige Diskussionsstand

Drei Griinde werden immer wieder dafiir genannt, das Schuldbekenntnis aus der Ertffnung
der Messfeier herauszunehmen und ihm auch einen Platz am Ende des Wortgottesdienstes
Zuzuweisen.

I. Ein erster Grund ist bereits genannt worden: Die Uberlastung der Eroffnung store die
Dramaturgie der gesamten Messfeier. Eine Eroffnung habe die Funktion, in eine Litur-
giefeier einzuleiten. Die jetzige Vielzahl von Elementen blockiere diese Funktion, weise
nicht hin auf die Hohepunkte der Feier, auf Wortgottesdienst und Eucharistiefeier, sondern

Erweiterte Fassung eines Kurzvortrags, der auf dem 15. Kongrel der Societas Liturgica in Dub-
lin (14.—19. August 1995) gehalten wurde.
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lenke nur ab. Anstatt einen Spannungsbogen zu schaffen, also der inneren Dramaturgie der
Liturgie zuzuarbeiten, wirke die Er6ffnung der Messfeier mit ihrer Monotonie vielfach nur
ermiidend.

2. Auch eine psychologische Uberforderung der Glaubigen wird angefiihrt. Gerade ein
Schuldbekenntnis und ein BuBakt erforderten eine Disposition. Die Regelmifigkeit des
Schuldbekenntnisses habe jedoch einerseits zu einer problematischen Routine gefiihrt. Das
Schuldbekenntnis werde als Alltdglichkeit empfunden, die Bedeutung dieses Aktes kaum
mehr wahrgenommen. Andererseits werde der Brauch, zu Beginn jeder Messfeier die eige-
ne Schuld zu bekennen, dem Menschen nicht gerecht. Eine kurze Aufforderung und ein
sich unmittelbar anschlieBendes Schuldbekenntnis schadeten der Ernsthaftigkeit des Ge-
schehens. Man sieht in der jetzigen Praxis die Gefahr einer ,Pflichtiibung® und der
»seelisch-geistlichen Uberforderung“ !

3. Das entscheidende theologische Argument gegen das Schuldbekenntnis an der jetzigen
Stelle lautet, hier werde zu einem Akt der Umkehr eingeladen, ohne dass das Fundament
dieser Umkehr wirklich schon deutlich geworden sei. Die versammelte Gemeinde werde
begriifit und solle dann bereits ihre Schuld bekennen. Die Motivation zur Umkehr, der Aufruf zur
Bekehrung, fehle im jetzigen Ritus ganz. Das befreiende Handeln Gottes in Jesus Christus sei ja zu
diesem Zeitpunkt in der Messe noch gar nicht hinreichend thematisiert worden.

Mehrere Autoren haben sich aufgrund dieser Uberlegungen zur Dramaturgie, Psychologie
und Theologie der Liturgie fiir eine Verschicbung des Bufiritus ausgesprochen, nachdem
schon zum Ende des Zweiten Vatikanischen Konzils Josef Andreas Jungmann sich in dhn-
licher Weise geiuBert hatte.” Vor allem Andreas Heinz, August Jilek und letzthin Hans
Hollerweger plidieren dafiir, ihn (auch) dem Wortgottesdienst folgen zu lassen.’ Es sei ja

' Vgl. A. HEINZ, Ein anderer Ort fiir den BuBritus. Uberlegungen zum Eroffnungsteil des Ordo

Missae. In: L] 40 (1990) 109-119, hier 113.

2 Vgl. J. A. JUNGMANN, De actu poenitentiali infra Missam inserto conspectus historicus. In: EL
80 (1966) 257-264.

3 Vgl. HEINZ, Ein anderer Ort fiir den BuBritus (wie Anm. 1); DERS., Die deutsche Sondertradition
fiir einen Bubritus der Gemeinde in der Messe. In: LJ 28 (1978) 193—214 H. HOLLERWEGER, ,,Ri-
tus der Versohnung mit Gott und den Briidern®. Schuldbekenntnis und Friedensgruf als Einheit. In;
Bewahren und Erneuern. Studien zur Messliturgie. FS H. B. Meyer. Hg. R. MeRner — E. Nagel — R.
Pacik. Innsbruck-Wien 1995 (ITS 42) 274-284; A. JILEK, Die Eroffnung der Messfeier. Liturgie-
theologische Uberlegungen — Praktische Vorschlige fiir eine sinngerechte und differenzierende Ge-
staltung. In: LT 39 (1989) 127-154. Vgl. auch B. BURKI, Vereinfachung der Er6ffnung der Mess-
feier. In: Miteinander. Fiir die vielfiltige Einheit der Kirche. FS A. Hinggi. Hg. A. Schifferle. Basel
[u. a.] 1992, 149-161, der Alternativen zum traditionellen Messbeginn [Book of Common Prayer
von 1979 der amerikanischen Episkopalkirche; Vorentwurf der Erneuerten Agende von 1990] vor-
stellt und, neben dem Mut zur Abwechslung, sich um der feiernden Gemeinde fiir eine einfache
Struktur der Messerdffnung einsetzt; P. De CLERCK, La réconciliation dans 1’ Assemblée eu-
charistique: Prétres Diocésains, Mars 1995, 119-130, hier 129: ,,Au début de la messe, elle re-
présente une des manifestations de la valeur réconciliatrice de I’ensemble de 1'Eucharistie, toute
entiére célébrée ‘pour la rémission des péchés’*; H. B. MEYER, Der BuBlakt der Messfeier. Moglich-
keiten und Probleme. In: Gememde im Herrenmahl. Zur Praxis der Messfeier. Hg. Th. Maas-Ewerd
— K. Richter. Einsiedeln [u. a.] 1976 (Pastoralliturgische Reihe in Verbindung mit der Zeitschrift
»Gottesdienst™) 209-216, der es fiir denkbar hilt, ,,von Zeit zu Zeit den ganzen Wortgottesdienst
der Eucharistiefeier auf das Thema Bufle und Verséhnung auszurichten” und dann Schuldbekennt-
nis und Vergebungsbitte hinter der Predigt einzuordnen, der aber den BuBakt auch ,gelegentlich
durch andere Elemente ersetzen oder ganz weglassen [will], wo sich ein begriindeter Anla dazu
bietet.” (ebd. 215).
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die Wortverkiindigung, die zum Schuldbekenntnis disponiere. Wer das Wort Gottes gehort
habe, miisse es als Aufforderung zur Umkehr verstehen. Fiir den Ordo Missae heifle das, so
die genannten Autoren, dass eigentlich sinnvollerweise dem Schuldbekenntnis die Wort-
verkiindigung vorangehen miisse."

Ein solcher Aufbau ist liturgischen Feiern durchaus nicht fremd. Nicht nur fiir BuBgot-
tesdienste bietet sich diese Struktur an. Nach der Pastoralen Einleitung zur ,Feier des
BuBsakramentes® Nr. 17 soll die Lesung des Wortes Gottes dem Siindenbekenntnis und
der Genugtuung vorausgehen. ,,Denn das Wort Gottes hilft dem Siinder bei der Erkennt-
nis seiner Siinden und ruft ihn zur Umkehr und zum Vertrauen auf die Barmherzigkeit
Gottes.*” Und auch die liturgische Feier des Aschermittwochs entspricht offensichtlich
diesem Gedankengang. ,Das Allgemeine Schuldbekenntnis entféllt™, liest man im Mess-
buch, ,.es wird ersetzt durch die Austeilung der Asche nach der Homilie.“ Allerdings
darf man nicht den besonderen Charakter dieser Gottesdienste iibersehen. Hier stehen,
anders als bei der Eucharistiefeier, der Aufruf zur Umkehr und die Bufle im Vorder-
grund.

Bemerkenswerter ist deshalb der Zaire-Messritus von 1988. Er sieht das Schuldbekenntnis
bereits nach dem Wortgottesdienst vor. Der afrikanische Theologe Francois Kabasélé fragt,
ob ,.dies nicht gerechtfertigt (sei), wo doch das Wort Gottes uns zur Selbsterkenntnis fiihrt
und uns zur Umkehr ruft?” Man erfihrt aber auch, dass es sich hier um ein Beispiel fiir
Inkulturation handeln soll. Fiir die Menschen in Zaire sei es selbstverstindlich, dass man
sich zunichst begriife und dann die Botschaft hore, die an einen gerichtet sei. Eine BuBli-
turgie habe an dieser Stelle keinen Platz.®

C. Anmerkungen zur Offenen Schuld

Kann man diesem theologisch sicherlich gut durchdachten Modell folgen? Diejenigen, die
sich dafiir aussprechen, weisen darauf hin, dass es ja, gerade im deutschen Sprachraum

* Allerdings méchten einige Autoren dies nur als Alternative zum jetzigen Brauch verstanden wis-
sen. Vgl. JILEK, ebd. 145; HEINZ (s. Anm. 1) 116. 119.

Die Feier der Bufle nach dem neuen Rituale Romanum. Hg. von den Liturgischen Instituten
Salzburg-Trier-Ziirich. Studienausgabe. Einsiedeln [u. a.] 1974 (Pastoralliturgische Reihe in Ver-
bindung mit der Zeitschrift ,,Gottesdienst™) PE Nr. 17.

% Die Feier der heiligen Messe. Messbuch fiir die Bistiimer des deutschen Sprachgebietes. Au-
thentische Ausgabe fiir den liturgischen Gebrauch. Kleinausgabe. Das Messbuch deutsch fiir alle
Tage des Jahres. Hg. im Auftrag der Bischofskonferenzen Deutschlands, Osterreichs und der
Schweiz sowie der Bischofe von Luxemburg, Bozen-Brixen und Liittich. Einsiedeln [u. a.] 31996, 75.

" F. KABASELE, Eucharistiefeier in Schwarzafrika. In: Der neue Messritus im Zaire. Ein Beispiel
kontextueller Liturgie. Hg. vom Missionswissenschaftlichen Institut Missio unter der Leitung von
L. Bertsch. Freiburg [u. a.] 1993 (Theologie der Dritten Welt 18) 123-183, hier 147.

§ So B. JARCZYK, Mgr. Samon, Evéque du Burkina-Faso. L’amour avant le pardon: Le Croix, Di-
manche 8, Lundi 9, Décembre 1985, 16 (zitiert nach: L. MPONGO, Einige spezifische Merkmale des
,Zairischen Ritus*. In: Der neue Messritus im Zaire. [s. Anm. 7] 112-122, hier 120 [zuerst 1986/87
erschienen]). Allerdings handelt es sich wohl weniger um ein Beispiel von Inkulturation als um ein
Ergebnis der Diskussionen tiber den Ort des BuBaktes wiihrend des Konzils. Eine Verbindung von
Allgemeinem Gebet und Bufiakt war vorgeschlagen worden. ,,.Die Bischofskonferenz von Zaire —
der spitere Kardinal Malula von Kinshasa, damals Weihbischof, war Mitglied der Praeparatoria,
der Konzils-Kommission und des Consiliums — hat die Idee, die ihm sicher nicht verborgen blieb,
aufgegriffen und verwirklichkt.” (J. WAGNER, Mein Weg zur Liturgiereform 1936-1986. Erinne-
rungen. Freiburg i. Br. 1993, 115).
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verbreitet, seit dem 11. Jahrhundert den Brauch eines Schuldbekenntnisses nach der Homi-
lie gegeben hat.” Im Pfarrgottesdienst schloss sich an das Siindenbekenntnis der Gldubigen
die Absolution durch den Priester an.

Immer wieder wird in der Literatur angefiihrt, die Offene Schuld sei in die Predigtannexe
am Ende des Wortgottesdienstes eingegliedert worden. Es entsteht der Eindruck, als sei die
Offene Schuld auf die Wortverkiindigung riickbezogen gewesen. Allerdings kann man,
wenn man die entsprechenden Quellen im Kontext von Mentalitit und Frommigkeit liest,
durchaus zu einer anderen Einschitzung kommen. Dann ist die Offene Schuld nimlich we-
niger an die Predigt und an die Schriftverkiindigung gebunden als auf das eucharistische
Opfer ausgerichtet gewesen. Es handelte sich um einen Reinigungsritus und um eine Vor-
bereitung auf die Eucharistie.'"” Durch Schuldbekenntnis und Absolution erhielt man die
rechte Disposition zum Kommunionempfang.

Diese Form des BuBritus wurde entlehnt aus der Griindonnerstagsliturgie. Bei der Rekon-
ziliation der BiiBer im Zuge der kanonischen KirchenbuBe wurden auch die anderen Ge-
meindemitglieder einbezogen. Man iibernahm dieses Element und fiigte es in die Messfeier
ein. Wer an der Eucharistie teilhaben wollte, musste vorher seine Schuld bekennen und sich
bekehren. Entsprechend belegen uns die Quellen den engen Zusammenhang von Offener
Schuld und Kommunion. Es handelt sich weniger um die Konsequenz der Predigt als um
eine Vorbereitung der Kommunion. Nach Durandus von Mende folgen der Predigt das
Schuldbekenntnis und der Nachlass fiir die Vergehen und Unterlassungen als Vorbereitung
fiir den Empfang der Kommunion."' Nach einer Quelle des 16. Jahrhunderts, dem Pfarr-
buch des Johannes Eck fiir U. L. Frau in Ingolstadt, wurde die ‘allgemeine Beichte’
~unmittelbar vor der Austeilung des hl. Abendmabhls [. . .] durch einen Priester von der
Kanzel herab [. . .] als letzte Vorbereitung vorgebetet*'%, Vorangestellt war dieser Generalis
confessio die Rubrik: ,,Danda ante communionem*“". Wenn es nach der Confessio hie8:
..Nun geet frolich herzu unnd empfahent den grossen schatz des zarten fronleichnam Jhesu
Christi“'4, wurde noch einmal der Bezug zur Kommunion unterstrichen.

? Zur Geschichte der Offenen Schuld vgl. J. A. JUNGMANN, Die lateinischen Bussriten in ihrer ge-
schichtlichen Entwicklung. Innsbruck 1932 (FGIL 3/4) 290f; DERS Missarum Sollemnia. Eine ge-
netische Erklirung der romischen Messe. 2 Bde. Freiburg *1962, 631-633 u.6.; B. KLAUS, Die
Riistgebete. In: Leiturgia. Handbuch des evangelischen Gottesdlenstes Bd. 2. Hg. K. E. Miiller —
W. Blankenburg. Kassel 1955, 523-566, hier 533-535; R. MESSNER, Die Feiern der Umkehr und
Versthnung. In: R. MESSNER — R. KACZYNSKI, Sakramentliche Feiern 1/2. Regensburg 1992 (GDK
7.2) 9-240, hier 73-77 u. a.
' Vgl. dazu H. B. MEYER, Luther und die Messe. Eine liturgiewissenschaftliche Untersuchung
tiber das Verhiltnis Luthers zum Messwesen des spiiten Mittelalters. Paderborn 1965 (KKTS 11)
123f,
1 .Post praedicationem fit confessio, et indulgentia pro commissis et omissis conceditur, ut sic
conscientiis emundatis, iuxta illud propheticum: Et scopebam spiritum meum, accedant singuli ad
communionis sacramentum quod mox in missa, uel sacramentaliter uel spiritualiter, recepturi sunt*
(G. DURANTI, Rationale divinorum officiorum. I-1V. Ed. A. Davril — T. M. Thibodeau. Turnholti
1995 [CChr.CM 140] IV 26,5). Vgl. auch MEYER (s. Anm. 10) 124, der den urspriinglichen Cha-
raktf:r der Offenen Schuld in der ,Bereitung fiir den Sdkramentenempfang“ sieht.

? J. GREVING, Johann Ecks Pfarrbuch fiir U. L. Frau in Ingolstadt. Ein Beitrag zur Kenntnis der
Efarrklrchhchen Verhiltnisse im sechzehnten Jahrhundert. Miinster 1908 (RGST 4/5) 127.

Ebd. 214.
' Ebd. 215,
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Ordnet man diese Beobachtungen aus den Quellen in das groBere liturgiegeschichtliche
Umfeld ein, dann wird man sagen diirfen, dass diese Form der Offenen Schuld sich nur auf
dem Boden eines Messverstindnisses entwickeln konnte, das den Wortgottesdienst als
Vormesse empfand und die Eucharistie als die eigentliche Messe sah. Einer Vorbereitung
auf den Wortgottesdienst bedurfte es nicht, fiir die ,,giiltige Teilnahme* an der Messfeier
war das Horen der Worte der Heiligen Schrift ja nicht einmal konstitutiv. Die Tradition der
Offenen Schuld als Argument fiir eine Neuordnung des Allgemeinen Schuldbekenntnisses
anfithren zu wollen, ist also ein durchaus zweischneidiges Unterfangen.

D. Das Schuldbekenntnis in einem revidierten Messbuch

Wie konnte zukiinftig ein sinnvoller Umgang mit dem Schuldbekenntnis in der Messfeier
der romisch-katholischen Kirche aussehen? Ist es wirklich sachgerecht, diesem Element ein
so hohes Gewicht beizumessen, dass man es an solch zentraler Stelle der Messfeier, nim-
lich nach dem Wortgottesdienst, einfiigt? Der Bufritus ist ein Vorbereitungsritus auf die
gesamte Eucharistiefeier und besitzt nur entsprechendes Gewicht." Er sollte an der jetzigen
Stelle belassen werden, sollte in seiner Gestaltungsvielfalt ernstgenommen und vor allem
mehr als fakultativ betrachtet werden.

Die Argumente, die in der bisherigen Diskussion Verwendung finden, sind nicht unpro-
blematisch. Bei einer Verlegung des BuBaktes hinter den Wortgottesdienst drohen zwei
Schwierigkeiten:

1. Durch die Fiille der Elemente, die nach den Diskussionsbeitrigen zwischen Predigt und
Gabenbereitung zukiinftig ihren Platz haben sollen, ndmlich Glaubensbekenntnis, Fiirbit-
ten, Allgemeines Schuldbekenntnis und FriedensgruB'®, kommt es an dieser Stelle der
Messfeier zu einer erneuten Uberlastung. Sie liduft der Dramaturgie der Liturgie zuwider.
Der Zusammenhang zwischen beiden Teilen der einen Messfeier, fiir den ohnehin noch das
Bewusstsein zu fehlen scheint'’, darf nicht durch eine Fiille weiterer Elemente verstellt
werden, sondern muss durch die Struktur deutlich werden'®.

2. Es besteht die Gefahr, dass der Wortgottesdienst — ungewollt — wieder in die Nihe der
Vormesse gerit. Im Zusammenhang einer moglichen Neuordnung des Allgemeinen
Schuldbekenntnisses ist gefragt worden, ob es nicht theologisch hochst sinnvoll gewesen
sei, wenn, wie bei der Offenen Schuld, ,.Siindenbekenntnis und Vergebungsbitte am Ein-

15 So auch R. MESSNER, Uberlegungen zur Grundlegung einer kiinftigen BuBpraxis. In: L] 46
(1996) 207-231, hier 226: ,.ein ‘Riistakt’ der Gemeinde auf die Messfeier, ein kurzer Ausdruck des
Bewuftseins, als Gemeinde von gerechtfertigten Siindern vor Gott hinzutreten.*

' Vgl. dazu u. a. den in Anm. 3 genannten Beitrag von H. HOLLERWEGER, ,.Ritus der Versohnung
mit Gott und den Briidern*; vgl. auch A. HEINZ, Das Friedensgebet in der romischen Messe. In:
Studien und Entwiirfe zur Messfeier. Hg. E. Nagel [u. a.]. Freiburg [u. a.] 1995 (Texte der Studien-
kommission fiir die Messliturgie und das Messbuch der Internationalen Arbeitsgemeinschaft der
Liturgischen Kommissionen im deutschen Sprachgebiet 1) 39-54.

! Vgl. H. B. MEYER, Eucharistie. Geschichte, Theologie, Pastoral. Mit einem Beitrag von 1. Pahl.
Regensburg 1989 (GDK 4) 360-363: dazu auch einige Anmerkungen bei A. HAUSSLING, ‘Mis-
sarum Sollemnia’ und ‘Eucharistie’. Die liturgiewissenschaftliche Erklirung der Messe von Josef
Andreas Jungmann zu Hans Bernhard Meyer. AnlidBlich von Gottesdienst der Kirche. Handbuch
der Liturgiewissenschaft, Teil 4. In: ALW 32 (1990) 382393, hier 390f.

'8 vgl. dazu HEINZ (s. Anm. 1) 118f.
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gang jenes Teils der Eucharistiefeier standen, in dem das Opfer der Versohnung sakramen-
tale Gegenwart wird”. So sei doch deutlicher geworden, ,.dass alle Verséhnung aus der
Kraft des Pascha Christi kommt, das in der eucharistischen Feier wirkmichtig in dieser Zeit
prasent wird und die Mitfeiernden dem Gesetz des Neuen Bundes gleichférmig machen
will“'®. Muss dann aber nicht der BuBakt am neuen Ort das unbeabsichtigte Missverstind-
nis hervorrufen, als ob das Horen der Worte des Alten und Neuen Testaments nichts mit
Versohnung zu tun habe? Immerhin folgt aber der Verkiindigung des Evangeliums das
(leise gesprochene) Wort , Herr, durch dein Evangelium nimm hinweg unsere Siinden®.
Das korrespondiert der Theologie des Wortes nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil, die
eine Gegenwart Christi, des Erlosers, in der Verkiindigung des Wortes kennt.”’ Diese be-
deutende und in der frithen Tradition gewichtige Aussage darf nicht verstellt werden.

Das Schuldbekenntnis ist eine ,,Zuriistung™ auf die gesamte Messfeier. Der Mensch ver-
gewissert sich zu Beginn des Gottesdienstes seiner selbst, er anerkennt seine Schuldhaf-
tigkeit und bittet um Verzeihung. Ein solcher Ritus gehort, wenn iiberhaupt, an den An-
fang der Messfeier. Er darf keinesfalls zum Beichtritus, zu einem ,,BuBlgottesdienst en
miniature*”’, erhoben werden, auch fiir dieses Missverstindnis gibt es Belege aus der
Geschichte.

Zweifellos ist die Eroffnung der Messfeier in der Praxis tiberlastet und wirkt oft monoton.
Es gibt aber mehrere Mdoglichkeiten, um dem entgegenzutreten, ohne den Aufbau der
Messfeier zu verdndern. Sie konnen mit den Stichworten Variation und Reduktion zu-
sammengefasst werden.

— Variation der Form des Allgemeinen Schuldbekenntnisses

Schon jetzt ist es moglich, dass an den Sonntagen an die Stelle des Allgemeinen
Schuldbekenntnisses das sonntigliche Taufgedichtnis tritt.”> Die Antiphonen deuten
diesen Ritus auch im Sinne von Schuldvergebung: ,,Von all euren Unreinheiten reinige
ich euch® oder ,.Er wischt die Menschheit rein und schafft das Leben neu*. Das Tauf-
gedichtnis kann sinnvoll an die Stelle des Allgemeinen Schuldbekenntnisses treten.
Hier bleibt es nicht nur beim Wort, eine zeichenhafte Handlung tritt hinzu. Diese
Hliturgische Aktion* hat nicht nur liturgietheologisch erhebliches Gewicht, sie kann die
Eroffnung der Messe auch von ihrer Eintonigkeit entlasten. Zudem existieren drei, al-
lerdings von ihrer Gattung und ihrer Funktion her nicht immer unproblematische For-
men des Schuldbekenntnisses: das Confiteor (A), Wechselrufe um Erbarmen (B) und
die Kyrie-Litanei (C). Die Formen A und B konnen auflerdem noch durch ein Bufilied
ersetzt werden. Es gibt also heute durchaus schon Variationsmoglichkeiten.

** HEINZ (s. Anm. 3) 213.

0 Vagl. Pastorale Einfiihrung in das Messlektionar gemiB der Zweiten Authentischen Ausgabe des
Ordo lectionum Missae (1981). In: Die Messfeier — Dokumentensammlung. Auswahl fiir die Praxis.
Hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz. Bonn *1993 (Arbeitshilfen 77) 191-241,
hier Nr. 4 u.0.

> MEYER (s. Anm. 3) 214. ,,Im normalen Gemeindegottesdienst braucht und kann er kein Akt der
Bekehrung von groflem existentiellen Gewicht [. . .] sein. Es geht vielmehr um das schlichte Einge-
stindnis der grundlegenden Unwiirdigkeit gegeniiber dem, was in der Eucharistiefeier geschieht™
(ebd.).

2 Vgl. Messbuch fiir die Bistiimer des deutschen Sprachgebietes (s. Anm. 6) 325; vgl. ebd. 1207-
1211
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—  Reduktion des Allgemeinen Schuldbekenninisses
Das Dokument . Feier der Gemeindemesse® legt in den Nrr. 21-23 fest, dass das
Schuldbekenntnis entfillt, wenn eine andere liturgische Handlung der Messfeier vor-
ausgeht oder wenn die ,besondere Festlichkeit des Gottesdienstes dies nahelegt.*”
SchlieBlich heiBt es im selben Dokument: ,,.Die Vergebungsbitte kann entfallen, wenn
das Tagesgebet eine solche Bitte enthalt.*”

Was nétigt dann zur vielbeklagten Routine? Wo bleibt bei einer solchen Fiille von durch
den Feieranlass bedingten Variationsmoglichkeiten — immerhin gibt es sechs verschiedene
Moglichkeiten — die Gefahr der Monotonie der Eroffnung? Schon das jetzige Messbuch
bietet die Chance zu einer der Kirchenjahreszeit angemessenen Gestaltung der Erdffnung.
So gibt es fiinf Gelegenheiten, bei denen das Schuldbekenntnis ganz wegfallen bzw. durch
ein anderes Element ersetzt werden kann. Es lohnt sich, das auf die Sonntage im Jahres-
kreis einmal umzurechnen. Auf die ,,ﬁberlastung“ der Eroffnung wirft das ein neues
Licht.

Auf jeden Fall muss man zu dem Schluss gelangen, dass ein liturgisches Element, das so
variabel gehandhabt werden kann, eben nur sekundar ist und keinesfalls die Bedeutung hat,
die ihm hdufig beigemessen wird. Von den genannten Moglichkeiten, es gegebenenfalls
entfallen zu machen, sollte hiufiger Gebrauch gemacht werden. Variation und Reduktion
treten an die Stelle der Routine. Eine zukiinftige Messbuchreform sollte noch stirker auf
die Reduktion und damit auf die Fakultativitit des Allgemeinen Schuldbekenntnisses hin-
arbeiten.”

Ist also wirklich die Eroffnung der Messfeier durch das Allgemeine Schuldbekenntnis
iiberlastet? Muss nicht eher gefragt werden, warum die Moglichkeit fiir eine kreative und
variable Gestaltung der Liturgie, die das Messbuch durchaus einrdumt, nicht genutzt wird?
Hier konnte ein zukiinftiges Messbuch dadurch Hilfestellung bieten, dass Feierelemente
wie das sonntigliche Taufgeddchtnis nicht im Anhang abgedruckt werden, wo sie offen-
sichtlich verloren sind.”

Man sollte, das zeigen liturgiehistorische und -theologische Erwigungen, das Allgemeine
Schuldbekenntnis am jetzt gewohnten Ort belassen. Hier hat es vorbereitende Funktion,
hier wird es als erdffnendes Element aber auch nicht liberbewertet. Das Allgemeine
Schuldbekenntnis leitet mit in die Feier am Tisch des Wortes und am Tisch des Brotes ein.
Die formale und theologische Einheit von Wort und Mahl darf durch die Verlegung eines
sekundiren Elementes keineswegs in Frage gestellt werden.

® Vgl. Die Feier der Gemeindemesse. In: Die Messfeier — Dokumentensammlung. Auswahl fiir die
Praxis. Hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz. Bonn 1993 (Arbeitshilfen 77) 91—
115, hier Nr. 21 und 22.

* Ebd. Nr. 23.

» R. MESSNER (s. Anm. 15) 226, will sogar ,seine Verlegung vor den eigentlichen Beginn der
Messe [. . .] ernsthaft [. . .] erwiigen®. Diesen Schritt hat die altkatholische Kirche in Deutschland
mit ihrem neuen Eucharistiebuch vollzogen. Vgl. Die Feier der Eucharistie im katholischen Bistum
der Ali-Katholiken in Deutschland. Fiir den gottesdienstlichen Gebrauch erarbeitet durch die litur-
gische Kommission und herausgegeben durch Bischof und Synodalvertretung. Miinchen 1995, 106:
,.Der Eucharistie kann die Feier der Versohnung vorangehen.*

* 8o auch HEINZ (s. Anm. 1) 115.
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Darstellung des Herrn und Palmsonntag

Uberlegungen zu ihrer derzeitigen Feierstruktur
und Alternativmodelle

Seit dem Erscheinen des nachkonziliar erneuerten Missale sind der Karfreitag und die
Ostervigil — als zwei Feiern im Kirchenjahr mit ganz besonderer, je eigener Feier-
struktur und ihnen je eigenen, singulidren Feierelementen — wiederholt Gegenstand li-
turgiewissenschaftlicher Diskussion gewesen.' Gefragt wurde und wird, ob die derzei-
tige Feiergestalt den Sinngehalt dieser Feiern bereits optimal zum Ausdruck bringt,
oder ob ihre Feierstruktur diesbeziiglich nicht verbesserungswiirdig wire. Die von der
Internationalen Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommissionen im deutschen
Sprachgebiet (IAG) im Jahr 1988 eingesetzte Studienkommission fiir die Messliturgie
und das Messbuch, die im Auftrag der Bischofskonferenzen des deutschen Sprachge-
bietes die bisherigen Erfahrungen mit unserem Messbuch systematisch analysieren und
Vorschlige fiir eine Neubearbeitung unterbreiten soll®, hat sich dieser beiden liturgi-
schen Feiern ebenfalls angenommen und 1995 erste Ergebnisse ihrer Arbeit der Of-
fentlichkeit vorgestellt.’

Zwei Feiern des Kirchenjahres, die ebenfalls je besondere Feierelemente integrieren und
daher ebenfalls strukturelle Besonderheiten aufweisen, haben hingegen bisher so gut wie
keine Aufmerksamkeit seitens der Liturgiewissenschaft erfahren: das Fest Darstellung des
Herrn am 2. Februar mit Benediktion der Kerzen und Lichterprozession sowie der Palm-

' Lediglich die wichtigsten fiir die Frage nach der Struktur dieser Feiern einschligigen Publikatio-

nen seien hier angefiihrt.

Zum Karfreitag: H. BUSSE, Die Gedichtnisfeier des Leidens Christi. Uberlegungen zur gegenwirti-
gen Struktur der Karfreitagsliturgie. In: LT 22 (1972) 27-41; W. GLADE, Sein Leiden und Sterben
geht weiter. Der Karfreitag in der gd-Umfrage zur Osterfeier. In: Gd 8 (1974) 46f; M. KLOCKENER,
Die ,Feier vom Leiden und Sterben Jesu Christi* am Karfreitag. Gewordene Liturgie vor dem An-
spruch der Gegenwart. In: LJ 41 (1991) 210-251.

Zur Ostervigil: B. KLEINHEYER, Uberlegungen zur Weiterfithrung der Reform der Osternachtfeier.
In: LJ 18 (1968) 98—105; DERS., Haec nox est. Pastoralliturgische Uberlegungen zur Feier des
Paschamysteriums in der Osternacht. In: LJ 21 (1971) 1-15; DERS., Die Feier des ganzen Pascha.
Hinweise zur Struktur — Alternativmodell. In: Osternacht. Liturgie Lesungen Verkiindigung. Hg. K.
Jockwig — W. Massa. Stuttgart 1977 (Am Tisch des Wortes. Neue Reihe 148) 22-36; H. AUF DER
MAUR, Uberlegungen und Wiinsche der Schweizer Liturgikdozenten zur Neugestaltung der Karwo-
chen- und Osterliturgie. In: LJ 20 (1970) 52-57, hier 56f; H. BUSSE, Der Hauptgottesdienst des Jah-
res. Die Osternacht in der gd-Umfrage zur Osterfeier. In: Gd 8 (1974) 48-53. Die Gegenposition
wird vertreten von R. BERGER, Eine Nacht des Wachens fiir den Herrn (Num 9,13). Materialien und
Erwiigungen zur Erneuerung der Osternacht. In: HID 24 (1970) 3-10.

2 Vgl. dazu E. NAGEL, Die Studienkommission fiir die Messliturgie und das Messbuch. In: Studien
und Entwiirfe zur Messfeier. Texte der Studienkommission fiir die Messliturgie und das Messbuch.
Hg. E. Nagel [u. a.]. Freiburg 1995, 12-26.

® Vgl. Karfreitag. Revisionsentwurf der Arbeitsgruppe ,Kirchenjahr und Kalenderfragen* — Stand:
Juli 1994. In: Studien und Entwiirfe zur Messfeier (s. Anm. 2) 227-242; vgl. auch: Karsamstag.
Revisionsentwurf der Arbeitsgruppe , Kirchenjahr und Kalenderfragen® — Stand: Juli 1994. In: ebd.
243f. Ein Revisionsentwurf zur Ostervigil steht noch aus.
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sonntag mit Benediktion der Palmzweige und Palmprozession. Auch hinsichtlich dieser
beiden liturgischen Feiern wire einmal zu fragen, ob die derzeit geltenden Ordnungen
schon optimal sind, was ihre Feierstruktur und damit ihre liturgische Dramaturgie anbe-
langt. Dies soll auf den folgenden Seiten geschehen.
Dass die Feiern von Darstellung des Herrn und Palmsonntag hier gemeinsam behandelt
werden, hat seinen Grund nicht darin, dass eine ausgesprochene innere Verbindung hin-
sichtlich des Festgehaltes dieser beiden Tage existieren wiirde. Dies geschieht ausschlief-
lich deshalb, weil beide Feiern eine vergleichbare Struktur aufweisen:
# Bei beiden Feiern werden diesen Tag besonders prigende Riten — also die Lichter- bzw.
Palmprozession mit der voraufgehenden Benediktion der Kerzen bzw. der Palmzweige —
mit der Messfeier verbunden. Diese Riten verleihen diesen Messfeiern ihren festtagsspezi-
fischen Akzent, und zwar in weit groBerem MaBe als alle sonstigen Propriums-
elemente dieser Messformulare.
# In beiden Fillen sind diese tagesspezifischen Feierelemente entsprechend den gegen-
wiirtigen Ordnungen unseres Messbuchs im Rahmen der Eroffnung der Messe situiert.
# Sowohl bei der Lichter- wie auch bei der Palmprozession und der zugehorigen Bene-
diktion der Kerzen bzw. der Palmzweige handelt es sich um liturgische Riten, die aus dem
jeweiligen Tagesevangelium resultieren. In den dort geschilderten Ereignissen der Heilsge-
schichte haben sie sozusagen ihr historisches Fundament. Dort haben sie auch ihren logi-
schen Bezugspunkt in der Feier selbst. Vom Tagesevangelium her erfahren die Lichter-
bzw. die Palmprozession ihre Sinndeutung.
Hinweis
Sowohl fiir das Fest Darstellung des Herrn als auch fiir den Palmsonntag bietet unser Messbuch —
in genauer Entsprechung zum Missale Romanum — hinsichtlich der Lichter- bzw. Palmprozession
unterschiedlich entfaltete Formen an. Damit wird den verschiedenen Feiersituationen und unter-
schiedlichen Méglichkeiten vor Ort Rechnung getragen. Im Folgenden wird den Erdrterungen
jeweils zuniichst die sogenannte Erste Form, also jene mit einer wirklichen Prozession von einem

geeigneten Ort auBerhalb der Kirche in diese hinein zugrundegelegt. Auf diesem Hintergrund sind
danach die reduzierten Feierformen zu behandeln,

1. Darstellung des Herrn
1.1 Die derzeitige Feierstruktur nach dem Messbuch

Die derzeitige Feierstruktur der Messe am Fest Darstellung des Herrn ldsst sich am schnell-
sten in Form einer tabellarischen Ubersicht veranschaulichen®:

* Vgl. Die Feier der heiligen Messe. Messbuch. Fiir die Bistiimer des deutschen Sprachgebietes.
Authentische Ausgabe fiir den liturgischen Gebrauch. Kleinausgabe. Das Messbuch deutsch fiir alle
Tage des Jahres. Hg. im Auftrag der Bischofskonferenzen Deutschlands, Osterreichs und der
Schweiz sowie der Bischéfe von Luxemburg, Bozen-Brixen und Liittich. Einsiedeln [u. a.] 21988,
619-625. Vgl. auch Missale Romanum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II in-
stauratum auctoritate Pauli PP. VI promulgatum, Editio typica altera. Vaticano 1975, 522-526.

Unsere derzeit geltenden liturgischen Biicher ordnen das Fest Darstellung des Herrn in den Bereich
des Sanctorale, also unter die Gedenktage der Heiligen, ein. Damit wird dem Missverstdndnis, beim
Fest Darstellung des Herrn, das immer noch gerne als Marid Lichtmess bezeichnet wird, handle es
sich um ein Heiligen-, eben um ein Marienfest, Vorschub geleistet. Hingegen ist ,,das Fest [. . .] von
seiner Wurzel her ein Herrenfest” (H. AUF DER MAUR, Feiern im Rhythmus der Zeit I. Herrenfeste
in Woche und Jahr. Regensburg 1983 [GDK 5] 178). Als solches wird es im erneuerten Rémischen
Kalender von 1969 auch wieder eingestuft. Im Kommentar dazu heifit es beziiglich des 2. Februar:
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In einer Nebenkirche, bei einer Kapelle oder an einem anderen geeigneten Ort, von dem
aus die Prozession zur Kirche ziehen soll:

KERZENWEIHE

Der Priester begibt sich mit seiner Begleitung zur versammelten Gemeinde
Entziinden der Kerzen (dazu wird ein passender Gesang gesungen)
Begriifung und Einfiihrung in den Sinn der Liturgie des Festes
Benediktion der Kerzen

Prozession zur Kirche (wihrenddessen singt man den Lobgesang des Simeon oder einen anderen
passenden Gesang)

In der Kirche:

MESSFEIER
Beim Einzug in die Kirche wird der Eroffnungsvers der Messe gesungen ...
Gloria
Tagesgebet

WORTGOTTESDIENST

Erste Lesung: Mal 3,14
Antwortpsalm: Ps 24 (23),7-8. 9-10
Zweite Lesung: Hebr 2,11-12.13¢-18
Ruf vor dem Evangelium: vgl. Lk 2,32
Evangelium: Lk 2,22-40

evtl. Homilie

Am Sonntag: Credo

Allgemeines Gebet (Fiirbitten)

EUCHARISTIEFEIER

~Reinigung Mariens. Der Name dieses Festes wird gefindert. Es heiBt ‘Darstellung des Herrn’. So
wird deutlicher, dass es sich um ein Herrenfest handelt* (Kommentar zur neuen Ordnung des Kir-
chenjahres, des Allgemeinen Kalenders und der Allerheiligenlitanei. Im Auftrag des ,,Rates zur
Ausfiihrung der Liturgiekonstitution* erarbeitet. In: Der Rémische Kalender gemill Beschluss des
Zweiten Vatikanischen Konzils erneuert und von Papst Paul VL. eingefiihrt. Hg. von den Liturgi-
schen Instituten in Salzburg, Trier und Ziirich. Trier 1969 [NKD 201 93-230, hier 174; vgl. auch A.
ADAM, Das Kirchenjahr mitfeiern. Seine Geschichte und seine Bedeutung nach der Liturgie-
erneuerung. Freiburg *1986, 127). Der Codex Rubricarum von 1960 hatte den 2. Februar bereits
wieder als Herrenfest gewertet (vgl. AAS 52 [1960] 715: ,Festum Purificationis B, Mariae Virg.
habetur tamquam festum Domini.*), den missverstiindlichen Namen Reinigung Mariens (Purificatio
B.M.V.) jedoch noch beibehalten.

Trotz dieser ReformmaBnahmen wurde die alte Einordnung dieses Festes in das Sanctorale an-
scheinend unbedacht aus den vorkonziliaren Biichern iibernommen. In einer dritten Auflage des
Messbuchs sollte dies korrigiert und das Fest Darstellung des Herrn in den Abschnitt Herrenfeste
im Jahreskreis eingefiigt werden. Gleiches gilt fiir Verkiindigung des Herrn (25. Mirz), Verklidrung
des Herrn (6. August) und Kreuzerhshung (14. September).
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1.2 Die Messfeier am Fest Darstellung des Herrn — ein organisches Ganzes?

Unser Messbuch tragt durch zwei groBe, gleichgewichtige Uberschriften eine Gliederung in
das Formular der Messe am Fest Darstellung des Herrn ein: Kerzenweihe und Messfeier.s
Unter der Uberschrift Kerzenweihe werden die Benediktion der Kerzen und die Lichterpro-
zession beschrieben. Unter der Uberschrift Messfeier folgt das Messformular, ganz so wie
wir es auch sonst kennen: beginnend mit Eréffnungsvers, Gloria, Tagesgebet und so fort.
Das Formular gliedert sich also in die Lichterprozession mit vorausgehender Benediktion
der Kerzen einerseits und die Messfeier andererseits. Schon das Druckbild im Messbuch
signalisiert unmissverstindlich eine solche Zweiteilung. Aber auch an Gestaltungsdetails
Jisst sich diese Abgrenzung von Prozession und Messfeier beobachten.

Wiihrend der Lichterprozession wird der Lobgesang des Simeon (Lk 2,29-32) oder ein an-
derer passender Gesang gesungen. Dieser Gesang begleitet aber nicht etwa auch den Ein-
zug in die Kirche, sondern endet am Kirchenportal. Zum Einzug in die Kirche — so sieht es
unser Messhuch vor — hebt ein anderer, neuer Gesang an: der Erdffnungsvers der Messe.’
Am Kirchenportal angelangt, wird somit eine deutliche Zisur gesetzt. Die bisherige liturgi-
sche Handlung — die Lichterprozession — ist damit zu ihrem Abschluss gelangt; nun beginnt
etwas Neues: die Messe. Diese wird denn auch nahezu wie iiblich eréffnet: Auf den Eroff-
nungsvers folgen das Gloria und das Tagesgebet. Lediglich Kreuzzeichen, Gruf} und
Schuldbekenntnis entfallen, wie es iiblich ist, wenn einer Messfeier eine andere liturgische
Handlung voraus (!) geht.”

All das lisst erkennen: Die Lichterprozession mit der Benediktion der Kerzen ist in der jet-
zigen Ordnung ein Geschehen vor der Messe, nicht eigentlich organisch in die Messfeier
selbst integriert. Zuerst wird die Lichterprozession mit vorausgehender Benediktion der
Kerzen gehalten, anschlieBend wird Messe gefeiert. Die Lichterprozession und die Mess-
feier sind also nicht organisch miteinander verbunden, sondern lediglich aneinandergereiht.
Die geringfiigigen Anderungen, welche die Messfeier dabei im Bereich der Erdffnung er-
fihrt, vermogen diesen Gesamteindruck nicht zu éndern.

Das Formular fiir die Messfeier an Darstellung des Herrn erinnert mit dieser Art der Ver-
kniipfung besonderer Riten mit der Messfeier noch stark an vorkonziliare Gegebenheiten.
Um dies zu illustrieren, geniigt es ins Gedéchtnis zu rufen, wie damals die Trauung mit der
Brautmesse verbunden war.® Wie wurde die Trauung mit der Messfeier verkniipft? Zuerst

5 Vgl. Messbuch (s. Anm. 4) 619. 622.

: Vgl. ebd. 620 die Rubriken Nr. 7f: ..7. Wiihrend der Prozession wird gesungen; man verwendet
dazu den Lobgesang des Simeon oder einen anderen passenden Gesang [. . .] 8. Beim Einzug in die
Kirche wird der Eroffnungsvers der Messe gesungen oder ein anderer passender Gesang [. . ] Genauso
im Missale Romanum 1975 (s. Anm. 4) 524.

? Vgl. Messbuch (s. Anm. 4) 329: Begriifung und Allgemeines Schuldbekenntnis entfallen,
wenn eine andere liturgische Handlung der Messfeier vorausgeht.” Das Kyrie ist hier von mir
nicht eigens genannt, da es entweder Teil des Schuldbekenntnisses sein kann, das in diesem Fall
wegfillt, oder bereits zum Einzug in die Kirche gesungen werden kann (vgl. Rubrik Nr. 8: siehe
oben Anm. 6).

8 Vgl dazu Collectio Rituum ad instar appendicis Ritualis Romani pro omnibus Germaniae
dioecesibus a Sancta Sede approbata. Tomus primus. Editio quarta. Ratisbonae 1950, 88-96: ti-
tulus IV, caput I: Ordo celebrandi matrimonii sacramentum. Hier besonders die abschlieBende
Nr. 10 mit ihren Rubriken: , Deinde, nisi Missa sequatur, Sacerdos Sponsos dimittit, dicens: Ge-
het in Frieden, und der Herr sei allezeit mit euch. R. Amen. His expletis, si benedicendae sint
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wurde die Trauung vorgenommen. Danach begab sich der Priester mit den Ministranten in
die Sakristei, kleidete sich fiir die Messfeier um, und anschlieBend begann die Messe wie
gewohnlich mit dem Einzug des Priesters und dem Stufengebet. Dass diese Messe mit der
vorausgegangenen Trauung in Zusammenhang steht, war — abgesehen von ihrer zeitlichen
Niahe zur Trauung — lediglich an der motivischen Prigung ihrer Schriftlesungen, Gebete
und Gesinge sowie am gegebenenfalls in die Messe einzufiigenden Brautsegen zu erken-
nen. Eine strukturelle Verkniipfung zwischen Trauung und Brautmesse gab es indes nicht.
Sie wurden lediglich aneinandergereiht.

Hinsichtlich der Verbindung der Trauung — wie auch anderer sakramentlicher Feiern — mit
der Messfeier hat man seit der Liturgiereform im Gefolge des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils mit ihrer Situierung am Ende des Wortgottesdienstes zwischen Homilie und Allgemei-
nem Gebet (Fiirbitten) eine organische und liturgie-theologisch gut begriindete Losung ge-
funden. Die sakramentlichen Feiern sind seither tatsichlich in die Messfeier integriert und
mit dieser sinnvoll verkniipft.” Beim Formular fiir die Messfeier am Fest Darstellung des
Herrn, also bei der Verbindung der Lichterprozession mit der Messfeier, ist es bisher bei
der vorkonziliar iiblichen, blofen Aneinanderreihung von Prozession und Messe geblie-
ben."

1.3 Einfachheit und Durchschaubarkeit der liturgischen Riten

Die Konzilsviter formulierten in Artikel 34 der Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikani-
schen Konzils folgende Grundregel fiir die Erneuerung der Liturgie:

,»Die Riten mogen den Glanz edler Einfachheit an sich tragen und knapp, durchschaubar und frei
von unnétigen Wiederholungen sein. Sie seien der Fassungskraft der Gliubigen angepasst und sollen
im allgemeinen nicht vieler Erklidrungen bediirfen.*

Die liturgischen Feiern sollen also — was ihre Struktur betrifft — einfach zu erfassen sein
und nicht vieler Erklirungen bediirfen. Dieser MaBstab ist auch an die Jjetzige Ordnung fiir
die Messfeier am Fest Darstellung des Herrn anzulegen. Ist diese Feier so aufgebaut, dass
sich die Abfolge ihrer Teile organisch entwickelt oder existieren darin dramaturgische Brii-
che? ErschlieBt sich die Feierstruktur und ihr Sinngehalt dem Mitfeiernden unmittelbar aus
der Feier selbst oder bedarf es dazu erst ausfiihrlicher Erliuterungen im Vorfeld oder im
Verlauf der Feier? Wie fillt das Ergebnis dieses Abgleichs aus?

Die Lichtsymbolik und die Prozession, die dem Fest Darstellung des Herrn sein unver-
wechselbares Charakteristikum verleihen und sich auch in dem missverstidndlichen Na-
men Marii Lichtmess widerspiegeln, haben ihren Anhaltspunkt in den Schriftlesungen,
vor allem im Evangelium dieses Festtages. Simeon und die Prophetin Hanna erkennen in
dem neugeborenen Kind den Heilbringer fiir Israel und fiir die Heidenvolker. Simeon
preist Jesus als ein Licht, das die Heiden erleuchtet und als Herrlichkeit fiir das Volk Is-

nuptiae etiam sollemniter infra Missam, Parochus Missam pro Sponso et Sponsa, ut in Missali
Romano, celebret [. . .].“

Vgl. dazu H. B. MEYER, Eucharistic. Geschichte, Theologie, Pastoral. Mit einem Beitrag von
Irmgard Pahl. Regensburg 1989 (GDK 4) 372f.
" Auch das vorkonziliare Missale hatte die Benediktion der Kerzen und die Prozession der Mess-
feier am 2. Februar lediglich vorangestellt. Nach AbschluB der Prozession begann die Messe wie
gewohnlich, Vgl. Missale Romanum ex decreto SS. Concilii Tridentini restitutum S. Pii V Pontifi-
cis Maximi jussu editum aliorum Pontificum cura recognitum a Pio X reformatum et Benedicti XV
auctoritate vulgatum. Editio XX VII juxta typicam vaticanam. Ratisbonae 1951, 496-501,
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rael (vgl. Lk 2,32). In Jesus hat sich die prophetische VerheiBung aus dem Buch Maleachi,
die in der Ersten Lesung dieses Festtages verkiindet wird, erfiillt: ,,Dann kommt plétzlich zu
seinem Tempel der Herr, den ihr sucht, und der Bote des Bundes, den ihr herbeiwiinscht*
(Mal 3,1). Diese beiden Aspekte des Festgeheimnisses — Christus, das Licht zur Erleuch-
tung der Heiden und Herrlichkeit fiir Israel, sowie das Kommen des Herrn zu seinem Tem-
pel — erfahren in der Prozession der Glaubigen mit brennenden Kerzen in Hinden hinein in
die Kirche ihre liturgisch-symbolische Umsetzung. Die brennenden Kerzen versinnbilden
Christus, das Licht. Die Prozession veranschaulicht das Kommen des Herrn zu seinem
Tempel.

Die Lichterprozession und die damit verbundene Benediktion der Kerzen am Fest Dar-
stellung des Herrn erwachsen also aus dem Verkiindigungsgehalt der Schriftlesungen
dieses Tages. In der liturgischen Feier selbst wird dieser Zusammenhang aber nicht un-
mittelbar deutlich. Hier geht die Lichterprozession nicht aus der Schriftverkiindigung
hervor, die Reihenfolge von Schriftverkiindigung und Lichterprozession ist hier gerade
umgekehrt! Die Benediktion der Kerzen und die Prozession finden bereits ganz zu An-
fang der Feier statt, zu einem Zeitpunkt also, zu dem jene Ereignisse des Christusge-
schehens, die iiberhaupt erst den Anlass fiir diese Lichterprozession geben, in den
Schriftlesungen noch gar nicht verkiindet wurden. Dies fiihrt in der jetzigen Feiergestalt
dazu, dass im Rahmen der Prozession samt Kerzensegnung und durch sie bereits Motive
und Inhalte vorweggenommen werden, die erst spéter — in den Schriftlesungen der Messe
— zur Verkiindigung gelangen und die eigentlich erst die Grundlage fiir dieses besondere
Feierelement Lichterprozession bilden. Bei der Benediktion der Kerzen werden Inhalte
schon anamnetisch-preisend ins Gebet gebracht, die erst anschlieBend im Evangelium
verkiindet werden." Als Begleitgesang zur Prozession wird bereits der Lobgesang des
Simeon gesungen, der ebenfalls erst Teil der spiiter zu verkiindenden Evangeliumsperi-
kope ist. Wenn diese Ereignisse des Christusgeschehens in den Schriftlesungen des
Wortgottesdienstes schlieBlich verkiindet werden, wirken sie so beinahe wie nachge-
schoben, da ja all das schon ldngst vorher — im Zusammenhang der Lichterprozession —
leiblich-zeichenhaft gefeiert worden ist.

Man mag einwenden: Wer an dieser Messfeier teilnimmt, weiff auch schon bevor die
Schriftlesungen dieses Festtages verkiindet worden sind, was Festinhalt und geistlicher Ge-
halt dieses Tages ist. Er oder sie werden daher die Lichterprozession und die damit verbun-
denen Gebets- und Gesangsmotive verstehen und einzuordnen wissen, woher sie riihren.
Das trifft sicherlich zu. Dennoch stellen die geschilderten Beobachtungen eine Anfrage dar,
ob die jetzige Feierstruktur der Forderung nach Einfachheit und Durchschaubarkeit der li-
turgischen Riten im Sinne des Artikels 34 der Liturgiekonstitution, nach einer Feierstruktur
also, die aus sich selbst spricht und sich dem Mitfeiernden moglichst unmittelbar erschlieBt,
bereits bestmoglich entspricht.

" Besonders deutlich im ersten der beiden Gebete zur Benediktion der Kerzen. Dort lautet die
Anamnese: ,,Gott, du Quell und Ursprung allen Lichtes, du hast am heutigen Tag dem greisen Si-
meon Christus geoffenbart als das Licht zur Erleuchtung der Heiden® (MeBbuch [s. Anm. 4] 620).
Nicht so ausdriicklich, aber doch erkennbar im zweiten Gebetsformular: ,,Gott du bist das wahre
Licht, das die Welt mit seinem Glanz hell macht* (ebd. 621).
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Diese Anfrage wird noch deutlicher, betrachtet man das Wort zur Einfiihrung, das unser
Messbuch fiir diese Feier bereithilt. Der Priester soll etwa in folgender Weise in den Sinn
der Liturgie des Festes einfiihren:

,.Liebe Briider und Schwestern:

Seit Weihnachten, dem Fest der Geburt des Herrn, sind vierzig Tage vergangen. Heute feiern wir den
denkwiirdigen Tag, an dem Jesus von Maria und Josef im Tempel Gott dargestellt wurde. Durch die-
ses Geschehen wurde nicht nur das Gesetz erfiillt, sondern Christus begegnete zum erstenmal seinem
Volk, das ihn im Glauben erwartete. Vom Heiligen Geist gefiihrt, kamen jene gottesfiirchtigen Men-
schen Simeon und Hanna zum Tempel. Sie erkannten Jesus als ihren Herrn und Messias und verkiin-
deten ihn voll Freude. Gleich ihnen sind auch wir, vom Heiligen Geist gefiihrt, zusammengekommen.
Gemeinsam ziehen wir zum Haus des Herrn. Dort werden wir in der Gemeinschaft des Brotbrechens
Christus finden und erkennen, heute und immer wieder, bis er kommt in Herrlichkeit.*'?

Neben einem kurzen Hinweis zum Festtermin am Beginn sowie einem kurzen Ausblick auf
die Eucharistiefeier am Ende stellt dieses Einfiihrungswort in seinem Kern eine zusammen-
fassende Nacherzidhlung des Festtagsevangeliums dar. Das Messbuch versucht auf diesem
Weg offenbar, den Umstand zu kurieren, dass die Lichterprozession und die damit verbun-
dene Kerzensegnung bereits die Verkiindigungsinhalte des Evangeliums voraussetzen und
thematisieren, dieses aber tatsdchlich erst viel spiter den versammelten Gliubigen zu Ge-
hor gebracht wird. Mit dieser Zusammenfassung der Inhalte des Tagesevangeliums am Be-
ginn der Feier — vor der Kerzensegnung und der Prozession — zeigt das Messbuch indirekt
an, dass der Ritus der Lichterprozession am Fest Darstellung des Herrn die Verkiindigung
des Tagesevangeliums eigentlich zwingend voraussetzt und daher seinen organischen Platz
erst nach dieser hitte. Weil die Prozession gemiB der derzeit geltenden liturgischen Ord-
nung aber bereits vor der Evangelienlesung angesiedelt ist, braucht es vor der Lichterpro-
zession diese Einfiihrung in die Feier, welche die wichtigsten Inhalte des Evangeliums
schon vorab knapp zusammengefasst mitteilt. Damit steht das gegenwiirtige Formular fiir
das Fest Darstellung des Herr in eklatantem Widerspruch zum Artikel 34 der Liturgiekon-
stitution, der von den erneuerten liturgischen Riten verlangt, sie ,,mégen |[. . .] durchschau-
bar und frei von unnditigen Wiederholungen sein [. . .] und sollen im allgemeinen nicht
vieler Erkldarungen bediirfen.” Dieses Wort zur Einfiihrung ist daher ein deutliches Indiz
dafiir, dass fiir das Fest Darstellung des Herrn die optimale Feierstruktur noch nicht erreicht
1st.

1.4 Die Einordnung besonderer, aus dem Tagesevangelium erwachsender
Feierelemente bei anderen Feiern des Kirchenjahres

Auch andere Feiern im Kirchenjahr kennen besondere Feierelemente, die ihren Ursprung
unmittelbar dem im Tagesevangelium verkiindeten Christusgeschehen verdanken. Wie sind
diese Rituselemente in den betreffenden Feiern plaziert? Als Beispiele hierfiir sind die
FuBwaschung in der Abendmahlsmesse am Griindonnerstag und die Kreuzverehrung am
Karfreitag beizuziehen. In beiden Fillen werden die Rituselemente, die im jeweiligen Ta-
gesevangelium wurzeln — FuBwaschung und Kreuzverehrung —, in engem Anschluss an die
Lesung dieses Evangeliums vollzogen.

Am Griindonnerstag wird den versammelten Gldubigen das Evangelium von der FuBwa-
schung (Joh 13,1-15) verkiindet und in der anschlieBenden Homilie ausgelegt. Unmittelbar

"2 Messbuch (s. Anm. 4) 620.
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darauf folgt die FuBwaschung.” Diese Zuordnung ergibt sich ganz organisch und ist litur-
gie-theologisch gut begriindet. Aus der worthaften Verkiindigung der FuBwaschung er-
wichst die liturgisch-symbolische Feier der FuBwaschung. Die versammelte Kirche rea-
giert auf das vernommene Wort Gottes und antwortet darauf, indem sie das verkiindete
Heilsgeschehen leiblich-zeichenhaft feiert.

Ganz ihnlich ist der Befund am Karfreitag. Auf die Passionslesung und eine eventuell ge-
gebene kurze Homilie folgen zunichst die GroBen Fiirbitten und daran anschlieBend die
Kreuzverehrung." Auch hier miindet also die worthafte Verkiindigung ein in die leiblich-
zeichenhafte Feier. Das Leiden und Sterben des Herrn, das der versammelten Gemeinde im
Evangelium verkiindet worden ist, ist fiir sie Anlass, ihrem am Kreuz erhohten Herrn zu
huldigen. Und sie tut das nicht nur mit Worten, sondern in leiblich-zeichenhafter Verdich-
tung in Gestalt der Kreuzverehrung. Von verschiedenen Liturgiewissenschaftlern” wird
schon seit lingerem vorgeschlagen, die GroBen Fiirbitten nicht unmittelbar auf die Passi-
onslesung, sondern erst auf die Kreuzverehrung folgen zu lassen, sie sozusagen im Ange-
sicht des am Kreuz erhhten Herrn zu verrichten. Diesen Vorschlag hat sich nun auch die
Studienkommission fiir die Messliturgie und das Messbuch zu eigen gemacht. * Durch diese
Umstellung wiirde der enge Zusammenhang zwischen Passionslesung und Kreuzverehrung
noch deutlicher hervortreten.

Die FuBwaschung am Griindonnerstag und die Kreuzverehrung am Karfreitag sind also
hervorragende Beispiele, wie besondere Feierelemente, die aus dem jeweiligen Tages-
evangelium erwachsen, auf iiberzeugende Art und Weise in den Ablauf der Feier einge-
bunden werden. Sie haben ihren organischen Platz im Anschluss an die Wortverkiindigung
jenes Heilsgeschehens, in welchem sie ihr fundamentum in re haben, also moglichst im An-
schluss an das Evangelium und die gegebenenfalls folgende Homilie. An dieser Nahtstelle
werden seit der Liturgiereform ja mit gutem Grund auch die meisten sakramentlichen Fei-
ern plaziert, wenn solche in eine Messfeier zu integrieren sind. Nach einer derartigen Lo-
sung ist auch fiir die Einordnung der Lichterprozession samt Kerzensegnung am Fest Dar-
stellung des Herrn zu suchen. Wie kinnte eine solche aussehen?

1.5 Ein Alternativmodell fiir die Messfeier an Darstellung des Herrn

Zwei Primissen liegen dem folgenden Alternativvorschlag zugrunde.

# Die Lichterprozession soll den Vorgaben des Messbuchs zufolge eine wirkliche Prozes-
sion von einer Nebenkirche, einer Kapelle oder einem anderen geeigneten Ort zur Pfarrkir-
che sein. Die Liturgie ist also — wie bisher auch — auf zwei Orte verteilt.

# Aus den bisherigen Erdrterungen ergibt sich, dass die Prozession mit vorausgehender
Benediktion der Kerzen ihren adiquaten Platz erst im Anschluss an das Evangelium hat.
Aus diesen beiden Grundsatzentscheidungen resultiert, dass in der Nebenkirche oder einem
anderen geeigneten Ort — etwa im Pfarrheim, in der Aula der nahen Schule oder des Kin-
dergartens — nicht nur die Kerzen gesegnet werden und sich dann die Lichterprozession in
Bewegung setzt wie in der gegenwiirtigen Ordnung. Statt dessen sollen an diesem Ort die
Eroffnung und der Wortgottesdienst der Messe bis einschlieBlich Evangelium und Homilie

® Vgl ebd. [23]f.

' Vgl. ebd. [41]-[58].

* Vgl. dazu BUSSE (s. Anm. 1) 34-38; GLADE (s. Anm. 1) 47; KLOCKENER (s. Anm. 1) 247f.
' Vgl. Karfreitag. Revisionsentwurf (s. Anm. 3) 229. 232-239.
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gehalten werden. An die Homilie schlieen sich die Benediktion der Kerzen und die Lich-
terprozession zur Pfarrkirche an. Dort angekommen wird die Messfeier mit dem Allgemei-
nen Gebet (Fiirbitten) fortgesetzt.

Damit ist eine wirkliche Verbindung von Messfeier und Lichterprozession samt Kerzen-
segnung erreicht. Die Liturgie dieses Tages stellt damit tatséchlich ein organisches Ganzes
dar und zerfillt nicht linger in die zwei eher nur aneinandergereihten Komplexe Kerzen-
weihe und Messfeier.

In der Ubersicht stellt sich das Alternativmodell damit folgendermalBen dar:

In einer Nebenkirche, bei einer Kapelle oder an einem anderen geeigneten Ort, von dem
aus die Prozession zur Kirche ziehen soll:

EROFFNUNG

Der Priester begibt sich mit seiner Begleitung zur versammelten Gemeinde
Gesang zur Eroffnung

Gruf3

Wort zur Einfiihrung in die Feier (fakultativ)

Tagesgebet

WORTFEIER

Erste Lesung: Mal 3,1-4
Antwortpsalm: Ps 24 (23),7-8.9-10
Zweite Lesung: Hebr 2,11-12.13¢c—18
Ruf vor dem Evangelium: vgl. Lk 2,32
Evangelium: Lk 2,22-40

evtl. Homilie
LICHTERPROZESSION

Entziinden der Kerzen (von den Evangelienleuchtern her; dazu kann ein passender Gesang gesun-
gen werden)

Benediktion der Kerzen

Prozession zur Kirche (wihrenddessen singt man den Lobgesang des Simeon oder einen anderen
passenden Gesang)

In der Kirche:

Abschlufl der WORTFEIER
Allgemeines Gebet (Fiirbitten)
EUCHARISTIEFEIER

Ein paar Details bediirfen noch der Erlduterung.

* Die Eroffnung dieser Liturgie ist bewusst knapp gehalten und nimmt nicht alle Ele-
mente auf, die iiblicherweise zur Eroffnung einer Messfeier gehiren. Die Messfeier dieses
Tages erhilt durch die Lichterprozession den Charakter einer besonderen Feier im Kir-
chenjahr, dhnlich etwa dem Palmsonntag. Dies darf sich auch in der etwas anderen Form
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der Eroffnung niederschlagen. Als Eroffnung geniigen vollkommen: ein Gesang zur Eroff-
nung (etwa eine Kyrielitanei), der Grufl und eventuell ein knappes Wort zur Einfiihrung
durch den Vorsteher, schlieBlich das Tagesgebet'’. Damit sind alle Aufgaben der Eroffnung
einer Liturgie erfiillt."® Das Wort zur Einfiihrung soll dabei lediglich einen geistlichen Im-
puls geben, jedoch nicht schon den Inhalt der Schriftlesungen vorwegnehmen.'” Auf das
Gloria im Rahmen der Erdffnung kann am Fest Darstellung des Herrn verzichtet werden.
Viel prigender fiir diesen Festtag ist der Lobgesang des Simeon, das Nunc dimittis, das als
Begleitgesang zur Lichterprozession zu singen ist.

# Der bisherigen Ordnung unseres Messbuchs zufolge, geschieht das Entziinden der Ker-
zen, welche die Gldubigen in Hinden halten, ziemlich formlos. Nach dem Einzug des Prie-
sters und der tibrigen Diener heiflt es lediglich: ,,Wéihrend man die Kerzen anziindet, wird
die folgende Antiphon |[. . .] gesungen.“* Ob jeder der Anwesenden seine Kerze selbst ent-
ziindet oder das Licht in die Runde verteilt wird, und von wo aus dies gegebenenfalls er-
folgt, wird vom Messbuch nicht gesagt. Wird die Lichterprozession mit der zugehérigen
Kerzensegnung — wie hier vorgeschlagen — erst im Anschluss an die Verkiindigung des
Evangeliums gehalten, so empfiehlt es sich, die Kerzen der Gliubigen an jenen Leuchtern
zu entziinden, die zur Evangelienverkiindigung mitgetragen wurden, in der Art, wie in der
Ostervigil das Licht der Osterkerze an alle Versammelten weitergereicht wird.*' So wird
auf sinnenfillige Weise der enge Zusammenhang zwischen dem eben verkiindeten Evan-
gelium und der daraus erwachsenden Lichterprozession noch einmal unterstrichen.

Die gegenwiirtige Ordnung des Messbuchs sieht zum Entziinden der Kerzen einen entspre-
chenden Gesang als festes Element vor. Das ist dort gut begriindet. Das Entziinden der
Kerzen bildet bis dato ja das erste Rituselement der Feier, so dass die dazu vorgesehene
Antiphon zugleich die Funktion eines Gesangs zur Eroffnung tibernimmt. Im vorgestellten
Alternativmodell ist das nicht der Fall, so dass ein Begleitgesang zum Anziinden der Ker-

'" Das Tagesgebet bedarf der textlichen Uberarbeitung. Es ist der Feier des Festes (!) Darstellung
des Herrn wohl kaum angemessen und geht an der festlichen Freude dieses Tages erheblich vorbei,
beim Tagesgebet als Epiklese eine Vergebungsbitte zu formulieren: ,Liutere unser Leben und
Denken, damit wir mit reinem Herzen vor dein Antlitz treten (Messbuch [s. Anm. 4] 623). ,,Das
Allgemeine Schuldbekenntnis kann entfallen, wenn eine besondere Festlichkeit des Gottesdienstes
dies nahelegt™, so heifit es in der Feier der Gemeindemesse (ebd. 329). Dies trifft auf das Fest Dar-
stellung des Herrn sicher zu und dementsprechend sieht das Messbuch fiir diesen Tag auch kein
Schuldbekenntnis samt Vergebungsbitte vor. Es ist daher auch nicht angebracht, das entfallene
Schuldbekenntnis sozusagen auf dem Umweg liber ein entsprechendes Motiv im Tagesgebet wieder
wettzumachen. Das Motiv Erlosungsbediirftigkeit und Bitte um Vergebung unserer Schuld kommt
im weiteren Verlauf der Messfeier ohnehin ausreichend zum Tragen, auch wenn es im Rahmen der
Eroffnung kein ausdriickliches Schuldbekenntnis gibt. Vgl. dazu A. JILEK, Die Eroffnung der Mess-
feier. Liturgie-theologische Uberlegungen — Praktische Vorschlige fiir eine sinngerechte und diffe-
renzierende Gestaltung. In: LI 39 (1989) 127-154, hier 145f.

"% Vgl. dazu JILEK (s. Anm. 17) 128-133.

' Vgl. dazu D. DASCHNER, Bibelquiz beim Wort zur Einfithrung, In: HID 47 (1993) 257-261, hier
2571.

% Messbuch (s. Anm. 4) 619.

2! Fiir ein rituell geprigtes, mit einem Begleitwort versehenes Weiterreichen des Lichtes unter den
Gldubigen plidiert F. RECKINGER, Gott begegnen in der Zeit. Unser Kirchenjahr. Paderborn 1986,
138; DERS., Unterwegs mit dem Licht — Die Lichtfeier am Fest der ,,Darstellung des Herrn™. In:
Volk Gottes auf dem Weg. Bewegungselemente im Gottesdienst. Hg. W. Meurer. Mainz 1989,
101£f, hier 102.
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zen nicht unbedingt erforderlich ist. Die Kerzen konnten auch in Stille entziindet werden.
Auf das Entziinden der Kerzen folgt in der vorgeschlagenen Ordnung ja nur ein kurzes Se-
gensgebet; danach setzt sich bereits die Prozession in Bewegung, die wiederum von ent-
sprechenden Gesiingen begleitet wird.

* Unser Messbuch versieht den ersten Teil der Liturgie — die Benediktion der Kerzen und
die anschliefende Prozession — mit der Uberschrift Kerzenweihe.” Tm obigen Alternativ-
modell wurde diese Uberschrift geéindert. Dies hat seinen guten Grund. Der Schwerpunkt in
diesem Rituskomplex liegt eindeutig bei der Prozession. Der Benediktion kommt hingegen
nur eine untergeordnete Bedeutung zu. Sie bezieht ihren Sinn ausschlieBlich aus ihrer Zu-
ordnung zur anschliefenden Lichterprozession. Entfiele die Benediktion, bliebe die Lich-
terprozession dennoch sinnvoll.” Umgekehrt ldsst sich das nicht sagen. Die Bezeichnung
fiir diesen Rituskomplex ist darum nicht von dem nachgeordneten Element der Benediktion
herzuleiten, wie dies derzeit geschieht, sondern von der Prozession. Die gleichen Gegeben-
heiten wie am 2. Februar liegen auch am Palmsonntag bei der Benediktion der Palmzweige
und der Palmprozession vor. Dort wird dieser Rituskomplex nicht etwa — in Analogie zur
Kerzenweihe an Darstellung des Herrn — mit Palmweihe, sondern sehr zutreffend mit Feier
des Einzugs Christi in Jerusalem iiberschrieben.”* Entsprechend ist auch beim Fest Dar-
stellung des Herrn zu verfahren. Es ist ,,in der Uberschrift nicht eigens die Benediktion zu
erwihnen, sondern nur die Prozession mit den Kerzen [. . .]“®. Dies ist im obigen Alterna-
tivmodell mit dem Titel Lichterprozession geschehen.*®

* In den Studientexten zum kiinftigen deutschen Messbuch lautete die Uberschrift noch Kerzen-
weihe und Prozession (vgl. Gedichtnis der Heiligen. Ausgewiihlte Studientexte fiir das kiinftige
Deutsche Messbuch. Bd. 7: Die Messfeiern zu Ehren der Heiligen. Hg. von den Liturgischen Insti-
tuten Salzburg, Trier und Ziirich. Einsiedeln [u. a.] 1972, 29). Es handelt sich dabei um den Ver-
such, die Uberschrift aus dem lateinischsprachigen Missale (De benedictione et processione can-
delarum) moglichst wortlich wiederzugeben (vgl. Missale Romanum 1975 [s. Anm. 4] 522). Diese
Losung ist zwar besser als der jetzige Titel im deutschsprachigen Messbuch, aber auch nicht befrie-
digend, da hiermit signalisiert wird, die Benediktion der Kerzen und die Prozession seien gleich
wichtige Vorgiinge. Dass die Benediktion der Prozession lediglich zu- und untergeordnet ist,
kommt auch hier nicht zum Ausdruck.

# Vgl. R. KACZYNsKI, Die Benediktionen. In: B. KLEINHEYER — E. VON SEVERUS — R. KACZYNSKI,
Sakramentliche Feiern II. Ordinationen und Beauftragungen — Riten um Ehe und Familie — Feiern
geistlicher Gemeinschaften — Die Sterbe- und Begriibnisliturgie — Die Benediktionen — Der Exor-
zismus. Regensburg 1984 (GDK 8) 233-274, hier 261. Vgl. auch RECKINGER, Licht (s. Anm. 21)
102 sowie — hinsichtlich der analogen Gegebenheiten bei der Palmprozession und der zugehérigen
Benediktion der Palmzweige — DERS., Da bin ich mitten unter euch. Gelebtes Kirchenjahr. Freiburg
1981, 112; DERS., Zeit (s. Anm. 21) 54.

Diese Wertung 1Bt sich auch am liturgie-historischen Befund verifizieren. Die Lichterprozession
am Fest Darstellung des Herrn ist bereits um die Mitte des 6. Jh. bezeugt. Eine Benediktion der
Kerzen hingegen kommt erst spiter zur Lichterprozession hinzu. Sie ist erst in Handschriften des
10. Jh. greifbar. Vgl. dazu AUF DER MAUR (s. Anm. 4) 178f.

* Vgl. Messbuch (s. Anm. 4) [1]. Vel. auch Missale Romanum 1975 (s. Anm. 4) 224: Commemo-
ratio ingressus Domini in Terusalem.

3 KACZYNSKI (s. Anm. 23) 261.

* Eine andere denkbare Bezeichnung wire — in Anlehnung an die Terminologie bei der Ostervigil
— die Uberschrift Lichtfeier. Diese Bezeichnung wihlt Francois Reckinger; DERS., Zeit (s. Anm. 21)
136. 138; DERS., Licht (s. Anm. 21) 101.
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1.6 Die Feier angesichts einfacherer Gegebenheiten

Die bisher behandelte Feierform — vom Messbuch bezeichnet als Erste Form.: Mit Pro-
zession — und der hierzu unterbreitete Alternativvorschlag haben zur Voraussetzung, dass
es in der Nihe der Pfarrkirche eine Nebenkirche, Kapelle oder anderen geeigneten Ort
gibt, an dem der erste Teil der Liturgie stattfinden kann, und von dem aus sich die Lich-
terprozession zur Pfarrkirche bewegt. Ein solcher Ort wird in sehr vielen, aber eben nicht
in allen Pfarreien zur Verfiigung stehen. Auf diese Situation reagiert das Messbuch in
Gestalt einer Zweiten Form: Mit feierlichem 1‘:"1'.r12:.',1g.27 Der Unterschied zur Ersten Form:
Mit Prozession besteht lediglich darin, dass die rdumliche Zweiteilung weitgehend auf-
gegeben wird: Die Benediktion der Kerzen findet nicht in einer Nebenkirche, sondern im
Eingangsbereich der Pfarrkirche — vor dem Portal oder schon in der Kirche™ — statt; die
Lichterprozession bewegt sich nicht von der Nebenkirche zur Pfarrkirche, sondern le-
diglich in dieser selbst vom Eingangsbereich zum Altarraum. Weitergehende Unter-
schiede gibt es nicht.

Die oben vorgestellte alternative Feierstruktur ldsst sich nicht so einfach in lediglich einen
Kirchenraum verpflanzen. Die Gldubigen bis einschlieflich Evangelium und Homilie vor
dem Kirchenportal der Pfarrkirche zu versammeln, um dann erst mit Kerzen in den Hénden
feierlich in die Kirche einzuziehen, ist in unseren Breiten angesichts der Temperaturen um
diese Jahreszeit nicht moglich. Diesen Teil der Liturgie im Innern der Kirche hinter den
letzten Binken zu vollziehen, wird der Bedeutung der Wortliturgie nicht gerecht, da sich
die Gliubigen dort in aller Regel kaum wirklich zur Feier des Wortes Gottes versammeln
konnen. Lisst man die Glidubigen bereits von Beginn an in den Bénken Platz nehmen, blie-
be im Anschluss an Evangelium und Homilie lediglich das Entziinden und die Benediktion
der Kerzen. Die Prozession hingegen wiirde zur Ginze entfallen.” Damit entfiele gerade
jenes Rituselement, auf das es eigentlich ankommt — die Prozession —, das nachgeordnete
Element — die Benediktion der Kerzen — wiirde indes beibehalten.

Das oben vorgestellte Alternativmodell muss fiir die Feier in nur einem Kirchenraum somit
entsprechend modifiziert werden. Dies ist vergleichsweise einfach moglich. Vor dem Kir-
chenportal oder im Eingangsbereich erfolgt lediglich die geschilderte knappe Eroffnung,

2 Vgl. Messbuch (s. Anm. 4) 622. Genauso im Missale Romanum 1975 (s. Anm. 4) 524.

8 S0 ist die Ortsangabe, die das Messbuch (s. Anm. 4) 622 in seiner Rubrik Nr. 9 macht, wohl zu
interpretieren: ,,an einem geeigneten Platz beim Eingang oder in der Kirche, der wenigstens einem
GroBteil der Glaubigen die Mitfeier ermoglicht™.

* Die Prozession von einem Ort auBerhalb oder zumindest vom Eingangsbereich der Kirche in
die Kirche hinein zu ersetzen durch einen Umgang in der Kirche, ist keine Losung. So zu verfah-
ren widerspriche der Zielgerichtetheit, welche liturgischen Prozessionen eigen ist. Liturgischen
Prozessionen ,,ist ein Ziel vorgegeben, sie laufen nicht aufs Geratewohl® (S. FELBECKER, Die
Prozession. Historische und systematische Untersuchungen zu einer liturgischen Ausdrucks-
handlung. Altenberg 1995 [MThA 39] 444). Im Kirchenschiff im Kreis herumzuziehen, wirkt
daher gekiinstelt und kann auch das Motiv ,,Christus kommt (!) zu seinem Tempel*, das mit der
Lichterprozession intendiert ist, nicht stimmig zum Ausdruck bringen. Vgl. hierzu auch
RECKINGER, Licht (s. Anm. 21) 102.

Fiir den Fall, dass weder Prozession noch feierlicher Einzug moglich erscheinen, schligt REK-
KINGER, Zeit (s. Anm. 21) 138 ein ,blofies Entziinden der Kerzen* (mit Benediktion?) vor, gefolgt
von einem ,feierlichen Gesang zum Lobe Christi, mit brennenden Kerzen in der Hand, [. . .] ohne
dass dabei weder der Zelebrant noch die Gemeinde einen Ortswechsel vornehmen.” Aus oben ge-
nanntem Grund kann eine solche Lésung nicht iiberzeugen.
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und es wird die erste Lesung, aus dem Buch Maleachi, verkiindet, die das Kommen des
Herrn zu seinem Tempel in prophetischer Schau vorausverkiindet. Unmittelbar anschlie-
fend werden die Kerzen entziindet (an den Leuchtern, welche die Ministranten mittragen)
und gesegnet. Zur Benediktion der Kerzen wire in diesem Fall ausschlieBlich das zweite
Gebetsformular des Messbuchs zu verwenden. Das erste Segensgebet setzt aufgrund seiner
Anamnese (,,Gott [. . .| du hast am heutigen Tag dem greisen Simeon Christus geoffenbart
als das Licht zur Erleuchtung der Heiden®) die Verkiindigung des Festtagsevangeliums
voraus, welche aber erst noch folgt. Das zweite Gebetsformular hingegen enthilt keinen
solch direkten Bezug zum Tagesevangelium, sondern preist Gott in eher allgemeiner Weise
als ..das wahre Licht, das die Welt mit seinem Glanz hell macht.** Auf die Benediktion der
Kerzen folgt der feierliche Einzug in die Kirche, begleitet von Ps 24 (23),7-8. 9-10, dem
Antwortpsalm auf die Erste Lesung. Der Psalm 24 eignet sich ohnehin vorziiglich als Be-
gleitgesang fiir eine Einzugsprozession. Das Nunc dimittis kommt in diesem Fall als Be-
gleitgesang zur Prozession nicht in Frage, da es die Verkiindigung des Evangeliums zwin-
gend voraussetzt. Es sollte seinen Platz erst im weiteren Verlauf der Messfeier — etwa im
Anschluss an das Evangelium oder als Dankgesang nach der Kommunion — erhalten. So-
bald alle in der Kirche ihre Plitze eingenommen haben, wird die Wortliturgie der Messe
mit der Zweiten Lesung, dem Ruf vor dem Evangelium und dem Evangelium selbst fort-
gesetzt.

Die modifizierte Fassung fiir die Feier unter einfacheren Gegebenheiten stellt sich demnach
so dar:

Vor dem Kirchenportal oder im Eingangsbereich der Kirche:

EROFFNUNG

Der Priester begibt sich mit seiner Begleitung zur versammelten Gemeinde
Gesang zur Er6ffnung

Grul

Wort zur Einfithrung in die Feier (fakultativ)

Tagesgebet

WORTEFEIER - 1. Teil
Erste Lesung: Mal 3,1-4
LICHTERPROZESSION

Entziinden der Kerzen (von den Leuchtern her, welche Ministranten mittragen; dazu kann ein
passender Gesang gesungen werden)

Benediktion der Kerzen (zweites Gebetsformular)

Feierlicher Einzug in die Kirche (wihrenddessen singt man den Antwortpsalm auf die Erste Le-
sung: Ps 24 [23],7-8.9-10)
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In der Kirche:

WORTEEIER - 2. Teil

Zweite Lesung: Hebr 2,11-12.13¢c-18

Ruf vor dem Evangelium: vgl. Lk 2,32

Evangelium: Lk 2,22-40

Als Antwort darauf kann hier der Lobgesang des Simeon gesungen werden.
evtl. Homilie

Allgemeines Gebet (Fiirbitten)

EUCHARISTIEFEIER

Die Lichterprozession samt der damit verbundenen Benediktion der Kerzen entspringt in
diesem Vorschlag fiir die Feier in nur einem einzigen Kirchenraum zwar nicht — wie oben
gewiinscht — aus der Verkiindigung des Evangeliums Lk 2,22-40. Sie hat in diesem modi-
fizierten Vorschlag aber dennoch einen guten Anhaltspunkt, diesmal in der prophetischen
Lesung dieses Tages. Die Wortliturgie mit der darin integrierten Lichterprozession ist hier
sozusagen nach dem Schema VerheiBung-Erfiillung organisiert. Was in der Lesung aus
dem Alten Testament verkiindet wird, hat in Christus seine Erfiillung gefunden. Wir ziehen
darum im Anschluss an diese Lesung — mit Kerzen in den Hénden — in die Kirche, um dort
in den neutestamentlichen Lesungen zu vernehmen, wie sich diese VerheiBung Gottes er-
fullt hat.

Auch in diesem Modell fiir die Feier unter einfacheren Gegebenheiten ist die Lichterpro-
zession besser in die Messfeier integriert und mit dieser zu einer organischen Feier verbun-
den, als das in der jetzigen Ordnung unseres Messbuchs der Fall ist.

Mit den beiden hier vorgestellten Alternativmodellen zur Feierstruktur der Messe am Fest
Darstellung des Herrn liegen somit zwei unterschiedliche Feierformen bereit, mit denen
sehr differenziert auf die verschiedenen Feiersituationen und Gegebenheiten vor Ort rea-
giert werden kann.

2. Palmsonntag

Die Art und Weise, wie am Palmsonntag die Palmprozession und die zugehorige Benedik-
tion der Palmzweige mit der Messfeier verbunden werden™, entspricht jenen Gegebenhei-
ten bei der Messe an Darstellung des Herrn. Die dort zur gegenwirtigen Feierstruktur ange-
stellten Uberlegungen treffen somit auch auf die Messe am Palmsonntag zu. Sie brauchen
daher nicht erneut dargelegt zu werden. Es reicht, an sie zu erinnern und sie auf den Palm-
sonntag anzuwenden. Dennoch hat das Formular fiir den Palmsonntag auch seine Beson-
derheit. Die mit der Messfeier verbundene Prozession hat ihren inhaltlichen Anhaltspunkt
diesmal nicht im Tagesevangelium der Wortliturgie — Tagesevangelium in diesem Sinn ist
am Palmsonntag ja die Passion —, sondern im Evangelium vom Einzug Jesu in Jerusalem,
das im Zusammenhang der Palmprozession zusétzlich verkiindet wird.

il Vgl. dazu Messbuch (s. Anm. 4) [1]-[11]; Missale Romanum 1975 (s. Anm. 4) 224-235.
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Auch fiir die folgenden Erorterungen wird zunéchst die — vom Messbuch so genannte — Er-
ste Form, jene also mit einer Prozession von einer Nebenkirche oder einem anderen geeig-
neten Ort zur Kirche, zugrundegelegt. Zu den Formen fiir einfachere Feiersituationen wird
anschlieBend Stellung genommen.

2.1 Die derzeitige Feierstruktur nach dem Messbuch

Die derzeitige Struktur der Feier ldsst sich am schnellsten in Form einer tabellarischen
Ubersicht in Erinnerung rufen:

In einer Nebenkirche oder an einem anderen passenden Ort aufierhalb jener Kirche, die
Ziel der Prozession ist:

FEIER DES EINZUGS CHRISTI IN JERUSALEM

Der Priester begibt sich mit seiner Begleitung zur versammelten Gemeinde ... Inzwischen singt man
den folgenden Erffnungsvers oder einen anderen geeigneten Gesang ...

BegriiBung und Einfiithrung in die Feier

Benediktion der Palmzweige

Evangelium vom Einzug Christi in Jerusalem

(je nach Lesejahr; A: Mt 21,1—11; B: Mk 11,1—10 od. Joh 12,12—16; C: Lk 19,28—40)

evtl. kurze Homilie

Prozession zur Kirche (Wihrend der Prozession singen Schola und Volk die folgenden oder andere
passende Gesénge ...)

In der Kirche:
MESSE
Tagesgebet
WORTLITURGIE

Erste Lesung: Jes 50,4—7
Antwortpsalm: Ps 22 (21),8—9.17—18.19—20.23—24

2.2 Strukturelle Schwdichen der derzeitigen Feiergestalt

Keine organische Verbindung der Feier des Einzugs Christi in Jerusalem mit der
Messfeier

Auch beim Palmsonntag zerfillt die Liturgie in zwei Teile, die nicht wirklich miteinander
verbunden sind, sondern eher bloB aneinandergereiht erscheinen. Schon an den Uber-
schriften lisst sich das wiederum ablesen: Zuerst erfolgt die Feier des Einzugs Christi in
Jerusalem, danach beginnt die Messe.’! Die Feier des Einzugs Christi in Jerusalem stellt

1 vgl. Messbuch (s. Anm. 4) [1].[8]; Missale Romanum 1975 (s. Anm. 4) 224. 234,
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cher ein Geschehen vor der Messe dar, als dass sie tatsichlich in diese integriert wire. Die
Formulierung einzelner Rubriken unterstreicht diesen Eindruck.”

Die Zuordnung des Evangeliums vom Einzug, der Benediktion der Palmzweige und
der Palmprozession

Am Palmsonntag ergibt sich die Prozession auch schon in der jetzigen Feiergestalt ganz
organisch aus der Verkiindigung jenes Evangeliums, von dem her die Prozession ihre
Sinndeutung erfihrt, da die betreffende Evangelienperikope — im Unterschied zu Dar-
stellung des Herrn — nicht erst Teil der Wortliturgie, sondern selbst Teil der Feier vom
Einzug Christi ist. Aus dem Evangelium vom Einzug Christi in Jerusalem erwichst also
unmittelbar die Palmprozession. Wie aber ist die Benediktion der Palmzweige zugeord-
net? Sie erfolgt nicht etwa zwischen der Lesung des Evangeliums (mit einer eventuell
anschlieBenden kurzen Homilie) und dem Beginn der Palmprozession, sondern bereits —
nach einer Einfiihrung durch den Vorsteher in die Feier — bevor das Evangelium vom
Einzug Christi verkiindet wird.® Am Palmsonntag findet somit zwar nicht die gesamte
liturgische Handlung (Prozession und zugehorige Benediktion), die sich aus dem betref-
fenden Evangelium ergibt, bereits vor dessen Verkiindigung statt, aber immerhin ein Teil
derselben, nimlich die Benediktion der Palmzweige. Und auch hierbei ist es so: Die Ge-
betsformulare zur Palmensegnung setzen mit ihrem Wortlaut die Lesung des Evan-
geliums vom Einzug Christi in Jerusalem eigentlich voraus.”* Tatsichlich wird den ver-
sammelten Gliubigen diese Evangelienperikope aber erst nach der Benediktion vorge-
tragen.

Diese Abfolge der Rituselemente (Benediktion der Palmzweige — Evangelium vom Einzug
— Palmprozession) in der jetzt geltenden liturgischen Ordnung erstaunt um so mehr, als sie
sich erst der allerjiingsten Ritusgeschichte des Palmsonntags verdankt. So weit unsere
Quellen fiir die Benediktion von Palmzweigen am Palmsonntag zuriickreichen, war diese
Segnung stets erst nach dem Evangelium vom Einzug Christi in Jerusalem angesiedt=:lt!3S

# ygl. Messbuch (s. Anm. 4) [1], Nr. 1: ,,Heute gedenkt die Kirche des Einzugs Christi in Jeru-
salem. [. . .] Das Gedichtnis dieses Einzugs geschicht in allen Messfeiern; vor [!] dem Haupt-
gottesdienst durch die Prozession oder den feierlichen Einzug [. . .]%; ebd. [8] Nr. 20: ,Nach der
Prozession oder dem feierlichen Einzug beginnt (!) der Priester die Messe mit dem Tagesgebet.”
Die sachlich gleichen Formulierungen finden sich auch im Missale Romanum 1975 (s. Anm. 4)
224. 234,

e Vgl. Messbuch (s. Anm. 4) [2]f; Missale Romanum 1975 (s. Anm. 4) 225.

# ygl. Messbuch (s. Anm. 4) [2]f. Das erste Segensgebet verlangt ausgesprochen deutlich nach der
vorhergehenden Verkiindigung des Evangeliums vom Einzugs: Allméchtiger, ewiger Gott, segne
+ diese (griinen) Zweige, die Zeichen des Lebens und des Sieges, mit denen wir Christus, unserem
Konig, huldigen. Mit Lobgesingen begleiten wir ihn in seine heilige Stadt; gib, dass wir durch ihn
zum himmlischen Jerusalem gelangen [. . .].** Beim zweiten Gebet ist der Befund nicht viel anders:
Allmichtiger Gott, am heutigen Tag huldigen wir Christus in seinem Sieg und tragen ihm zu Eh-
ren (griine) Zweige in den Hinden [. . .].*

» Vgl. dazu das Pontificale Romano-Germanicum des 10. Jh., welches die bis dahin verbreiteten
Ordnungen fiir die Feier des Palmsonntags zu einer Synthese fiihrte und auf die weitere Ritusge-
schichte priigend gewirkt hat (vgl. PRG XCIX,166-185. Ed.: Le Pontifical Romano-Germanique du
dixiéme siecle. Ed. par C. Vogel en collaboration avec R. Elze. 3 Bde. StT 226. 227. 269. Vaticano
1963-1972, 11, 42-47). Dieselbe Abfolge der Rituselemente findet sich auch noch im vorkonzilia-
ren Missale: vgl. Missale Romanum 1570 (s. Anm. 10) 153-159. Zum Gesamten vgl. H. J. GRAF,
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Erst bei der Reform der Heiligen Woche im Jahr 1955 wurde diese sinnvolle Ordnung —
ohne Angabe von Griinden®’ — aufgegeben. Dieser Fehlgriff ist unbedingt zu korrigieren.

Das Evangelium vom Einzug Christi in Jerusalem — eine Feier des Wortes Gottes?

Christliche Wortliturgie besteht nicht einfach darin, dass den versammelten Glidubigen ein
Schrifttext vorgelesen wird. Ihr Sinn ist vielmehr die Feier des Wortes Gottes.*® Der ver-
sammelten Kirche wird Gottes Heilswort verkiindet, und sie antwortet darauf mit Gesang
und/oder Gebet. In der jetzigen Ordnung des Palmsonntags triigt das Evangelium vom Ein-
zug Christi in Jerusalem eher den Charakter einer Begriindungserzéhlung fiir die anschlie-
Bende Prozession — sozusagen einer ,,Ritus—Atiologie“ — und nicht so sehr die Ziige einer
Feier des Wortes Gottes. Es gibt keinen Ruf vor dem Evangelium. Auch eine unmittelbare
verbale Antwort der Gemeinde ist nicht vorgesehen. Selbstversténdlich ist auch die auf das
Evangelium und die eventuell gegebene kurze Homilie folgende Palmprozession mit den
entsprechenden Begleitgesingen als eine Antwort der Gemeinde auf das vernommene
Heilswort zu verstehen. Dennoch ist bei den folgenden Alternativmodellen zu iiberlegen,

Palmenweihe und Palmenprozession in der lateinischen Liturgie. Kaldenkirchen 1959 (VMStA 5)
98-117. 138-141; AUF DER MAUR (s. Anm. 4) 100f.

% Vgl. Ordo Hebdomadae Sanctae instauratus. Editio iuxta typicam vaticanam. Ratisbonae 1956,
13-17.

37 Méglicherweise riihrt diese Umstellung von der Absicht her, die Palmzweige in ihrer Bedeutung
gegeniiber der Palmprozession zurlickzunehmen. Aus dem selben Grund sollen die Palmzweige seit
1955 besser nicht mehr an die Gliubigen ausgeteilt, sondern von diesen selbst mitgebracht werden
(vgl. Ordo Hebdomadae Sanctae instauratus [s. Anm. 36] 10, Nr. 7: ,,In benedictione et processione
adhibeantur rami palmarum seu olivarum, vel aliarum arborum. Hi rami, secundum locorum varios
usus, vel ab ipsis fidelibus parantur et in ecclesiam afferuntur; vel, benedictione peracta, fidelibus
distribuuntur.”; noch entschiedener im Messbuch [s. Anm. 4] [1], Nr. 2: ,.Zur festgesetzten Zeit ver-
sammelt sich die Gemeinde [. . .]. Die Gldubigen tragen Zweige in den Hiinden.*). Damit sollte die
Aufmerksamkeit der Gliubigen, welche die vom Priester gesegneten und anschlieBend verteilten
Palmzweige bisweilen fast als magische Heilmittel ansahen und entsprechend gebrauchten — vgl.
dazu ADAM (s. Anm. 4) 96f —, wieder stiirker auf die Palmprozession als dem vorrangigen Gesche-
hen gelenkt werden. Vgl. dazu F. ANTONELLI, Die Reform der Liturgie der Heiligen Woche. Ihre
Bedeutung und ihr pastoraler Charakter. In: LJ 5 (1955) 201; J. A. JUNGMANN, Die Reform der
Karwochen- und Osterliturgie in pastoraler Sicht. Ein Vortrag vor Seelsorgern. In: ebd. 211; ferner
ADAM (s. Anm. 4) 96f; AUF DER MAUR (s. Anm. 4) 137; FELBECKER (s. Anm. 29) 382f; GRAF (s.
Anm. 35) 141f. — Im Zuge dessen hat man die Benediktion der Palmzweige wohl auch weiter an
den Anfang der Feier riicken wollen, um sie so zu einem ,,bloBen* Eréffnungsritus zuriickzustufen
und sie damit hinsichtlich ihrer Bedeutung zuriickzunehmen. Die vermuteten Griinde hierfiir diirf-
ten heute wohl keine Rolle mehr spielen und einer Riicknahme dieser MaBnahme daher nicht im
Wege stehen.

% Vgl, die Nr. 33 der Allgemeinen Einfithrung in das Romische Messbuch (AEM): ,.In den Lesun-
gen [. . ] spricht Gott zu seinem Volk, offenbart er das Erlésungs- und Heilsmysterium und niihrt er
das Leben im Geist. Christus selbst ist in seinem Wort inmitten der Gldubigen gegenwirtig. Dieses
Wort macht sich die Gemeinde [. . .| zu eigen und bezeugt [. . .] ihre Treue gegeniiber dem Wort.”
Ahnlich in der Pastoralen Einfithrung in das Messlektionar (PEML) Nr. 6: ,,Wenn Gott sein Wort
mitteilt, erwartet er [. . .] immer Antwort, nimlich das Hoéren und die Anbetung ‘im Geist und in der
Wahrheit’ (Joh 4,23). Vgl. auch PEML 45: ,Wenn die versammelte Gemeinde im Wortgottes-
dienst die Verkiindigung des Glaubens hort, empfingt sie auch heute das Wort des Bundes: sie
muss aber auf dieses Wort im selben Glauben antworten [. . .].*
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ob das Evangelium vom Einzug nicht deutlicher in die Wortliturgie der Messe einbezogen
werden konnte.

2.3 Alternativmodelle fiir die Feier des Palmsonntags

Die oben geschilderten Schwiichen in der derzeitigen Ordnung des Palmsonntags lassen
sich durch vergleichsweise geringfiigige Retuschen beheben.

In einer Nebenkirche oder an einem anderen passenden Ort aufierhalb jener Kirche, die
Ziel der Prozession ist:

EROFFNUNG

Der Priester begibt sich mit seiner Begleitung zur versammelten Gemeinde ... Inzwischen singt man
den folgenden Eroffnungsvers oder einen anderen geeigneten Gesang ...

Gruf
Wort zur Einfiihrung in die Feier (fakultativ)
Tagesgebet

WORTEFEIER - 1. Teil

Evangelium vom Einzug Christi in Jerusalem
(je nach Lesejahr; A: Mt 21,1—11; B: Mk 11,1—10 od. Joh 12,12—16; C: Lk 19,28—40)
evtl. kurze Homilie

FEIER DES EINZUGS CHRISTI IN JERUSALEM

Benediktion der Palmzweige
Prozession zur Kirche (Wihrend der Prozession singen Schola und Volk die folgenden oder andere
passende Gesiinge...)

In der Kirche:

WORTFEIER - 2. Teil

Erste Lesung: Jes 50,4—7
Antwortpsalm: Ps 22 (21),8—9.17—18.19—20.23—24

Gegeniiber der Ordnung unseres Messbuchs wurden lediglich zwei Verdnderungen vorge-
nommen.

# Das Tagesgebet wurde nach vorne gezogen und beschlieBt nun die Erdffnung der gan-
zen Feier.” Bisher folgte es erst im Anschluss an die Prozession. Damit markierte das Ta-

¥ Nach AEM 24 ist das Tagesgebet Teil der Eroffnung. ,Ziel und Aufgabe der Eroffnung® — und
damit auch des Tagesgebetes als deren abschlieBendes Element — ,.ist es, dass die versammelten
Gléubigen eine Gemeinschaft bilden und befihigt werden, in rechter Weise das Wort Gottes zu ho-
ren und wiirdig die Eucharistie zu feiern.* Das Tagesgebet an solch spiter Stelle zu plazieren wie in
der gegenwiirtigen Ordnung des Palmsonntags, widerspricht eklatant der hier angesprochenen
Funktion des Tagesgebetes. So wie das Tagesgebet derzeit ins Palmsonntagsformular eingeordnet
ist — nach der Palmprozession —, bilden die Glaubigen schon seit langer Zeit eine feiernde Gemein-
schaft und haben schon lingst Gottes Wort gehort, néimlich das Evangelium vom Einzug Christi in
Jerusalem.
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gesgebet eine deutliche Zisur zwischen Palmprozession und Messe.*’ Durch diese Um-
stellung wird erreicht, dass die Feier des Palmsonntags zu einem organischeren Ganzen
verbunden ist und nicht mehr in zwei Teile — in die Feier des Einzugs Christi in Jerusa-
lem einerseits und die Messe andererseits — zerfiillt, welche lediglich aneinandergehiingt
wirken.

*  Auferdem wurde die Benediktion der Palmzweige hinter die Lesung des Evangeliums
vom Einzug geriickt, also unmittelbar mit der Palmprozession — der sie als vorbereitender
Ritus zugeordnet ist — verbunden. Damit ist realisiert, dass sich die Palmprozession und die
dazugehorige Palmensegnung logisch aus dem Evangelium vom Einzug entwickeln, von
dem her sie ihre Sinndeutung beziehen.

Eine der oben benannten Schwiichen des derzeitigen Palmsonntagsformulars ist damit
noch nicht behoben. Auch in diesem Alternativmodell tréigt die Lesung des Evangeliums
vom Einzug moglicherweise eher den Charakter einer begriindenden Erzihlung fiir die
nachfolgende Palmprozession, denn einer wirklichen Feier des Wortes Gottes. Dem
konnte durch eine Einbindung dieser Evangelienlesung in die Wortfeier der Messe, nii-
herhin durch die Verkniipfung des Evangeliums vom Einzug mit der Passionslesung —
quasi als deren erster Teil —, Abhilfe geschaffen werden. Im Ablauf der Feier wiirde dies
dann so aussehen: Nach der Zweiten Lesung und dem Ruf vor dem Evangelium folgt als
erster Teil des Evangeliums der Bericht vom Einzug Christi in Jerusalem. Daraus er-
wichst die Benediktion der Palmzweige und die Prozession zur Kirche. In der Kirche
angekommen, schlieBt sich — als zweiter Teil des Evangeliums — unmittelbar die Lesung
der Passion an.

Auf diese Weise wiirde auch eine stirkere Verkniipfung der beiden dem Palmsonntag eige-
nen Thematiken — die Passion und das Gedichtnis des Einzugs — erreicht, die bisher ver-
misst wird."' Der Bericht vom Einzug Christi in Jerusalem wire sozusagen Teil der einen
Evangelienlesung, in welche die Feier des Einzugs Christi in Jerusalem eingebettet ist. Der
Einzug Christi in Jerusalem wiirde dadurch deutlicher als Teil des Passionsgeschehens er-
lebbar, ,,das mit seinem messianischen Einzug in Jerusalem beginnt.“** Der Bericht vom

Einen éhnlich spiiten Platz hat das Tagesgebet auch in der Feier der Osternacht (vgl. Messbuch [s.
Anm. 4] [92]; Missale Romanum 1975 [s. Anm. 4] 279f). Wo immer das Tagesgebet an solch spi-
ter Stelle im Verlauf der Liturgie plaziert ist, ist das ein deutliches Indiz dafiir, dass hier verschie-
dene liturgische Feiern nicht ganz organisch miteinander verbunden wurden. Vgl. dazu
KLEINHEYER, Feier (s. Anm. 1) 30.

“ In einer Umfrage der Zeitschrift ,,Gottesdienst™ im Jahr 1973 zur erneuerten Osterfeier wurde
verschiedentlich gewiinscht, das Tagesgebet an dieser Stelle mége entfallen. Heinrich Rennings
verteidigte es daraufhin als Uberleitung zwischen Prozession und Wortgottesdienst der Messe,
weswegen nicht darauf verzichtet werden solle. Vgl. DERS., Zwei Brennpunkte. Der Palmsonntag in
der gd-Umfrage zur Osterfeier. In: Gd 8 (1974) 41-42, hier 42.

41 AUF DER MAUR (s. Anm. 4) 100f restimiert im Blick auf die Ritusgeschichte der Palmsonntags-
liturgie bis ins 16. Jh.: ,Auffallend ist, dass in allen bekannten Zeugnissen der kombinierten Litur-
gie die Gedichtnisfeier des Einzugs und die Passionsfeier als zwei unabhingige Blocke nebenein-
ander bestehen bleiben. [. . .] Thematisch gelingt die Verbindung nicht.“ M. KUNZLER, Die Liturgie
der Kirche. Paderborn 1995 (Amateca. Lehrbiicher zur katholischen Theologie 10) 584 stellt hin-
sichtlich der derzeitigen Ordnung unseres Messbuchs zurecht fest: ,,Prinzipiell gilt diese Kritik auch
fiir die erneuerte Liturgie [. . .]%.

2 Vgl die entsprechende Aussage in der Grundordnung des Kirchenjahres und des Kalenders Nr.
31 zum Inhalt der Karwoche: ,,Die Karwoche dient dem Gediichtnis des Leidens Christi, das mit
seinem messianischen Einzug in Jerusalem beginnt.*
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Einzug des Messias-Konigs in seine Stadt und die Erzdhlung von seinem Leiden und Ster-
ben am Kreuz, welches zugleich seine Erhohung bedeutet, wiirden durch ihre enge Verbin-
dung miteinander ihre wechselseitige Deutung unmittelbar erkennen lassen. Durch die
Trennung in Evangelium vom Einzug einerseits und Passionslesung andererseits in der jet-
zigen Palmsonntagsordnung ist das dort nicht fiir jeden sofort erkennbar und bedarf daher
erst der Erschliefung.

Dieses Alternativmodell sieht in der Ubersicht somit folgendermaBen aus:

In einer Nebenkirche oder an einem anderen passenden Ort aufierhalb jener Kirche, die
Ziel der Prozession ist:

EROFFNUNG

Der Priester begibt sich mit seiner Begleitung zur versammelten Gemeinde ... Inzwischen singt man
den folgenden Eroffnungsvers oder einen anderen geeigneten Gesang ...

Gruf3

Wort zur Einfiihrung in die Feier (fakultativ)

Tagesgebet

WORTFEIER

Erste Lesung: Jes 50,4—7

Antwortpsalm: Ps 22 (21),8—9. 17—18. 19—20. 23—24

Zweite Lesung: Phil 2,6—11

Ruf vor dem Evangelium: vgl. Phil 2,8b—9

Evangelium — 1. Teil: Einzug Christi in Jerusalem

(je nach Lesejahr; A: Mt 21,1—11; B: Mk 11,1—10 od. Joh 12,12—16; C: Lk 19,28—40)

FEIER DES EINZUGS CHRISTI IN JERUSALEM

Benediktion der Palmzweige
Prozession zur Kirche (Wihrend der Prozession singen Schola und Volk die folgenden oder ande-
re passende Gesinge ...)

In der Kirche:

Fortsetzung der WORTFEIER

Evangelium — 2. Teil: Passion
(je nach Lesejahr; A: Mt 26,14 — 27,66; B: Mk 14,1 — 15,47; C: Lk 22,14 — 23,56)
Homilie

2.4 Die Feier angesichts einfacherer Gegebenheiten

Die bisherigen Erorterungen bezogen sich jeweils auf die sogenannte Erste Form der Feier
des Einzugs Christi in Jerusalem, jene also mit Prozession von einer Nebenkirche oder ei-
nem anderen geeigneten, auBerhalb gelegenen Ort zur Pfarrkirche. Fiir den Fall, dass diese
Form aufgrund der lokalen Situation, aus Griinden der Witterung oder wegen sonstiger Ge-
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gebenheiten vor Ort nicht praktizierbar ist”, hillt unser Messbuch eine Zweite Form parat.*
Diese unterscheidet sich — genauso wie am Fest Darstellung des Herrn — von der Ersten
Form wiederum ausschlieBlich dadurch, dass jemer Teil der Liturgie, der in der Ersten
Form in einer Nebenkirche oder einem anderen Ort auBBerhalb der Kirche stattfindet, seinen
Ort nun bereits ,,vor dem Portal der Kirche oder in der Kirche selber* hat. Die Palmpro-
zession reduziert sich dadurch auf einen feierlichen Einzug in die Kirche. Weitergehende
Unterschiede existieren nicht. Die oben vorgestellten Alternativmodelle lassen sich somit
unveridndert genauso unter diesen einfacheren rdumlichen Gegebenheiten zur Anwendung
bringen. Vor allem das erste der beiden Alternativmodelle ist dafiir wohl die adidquate
Form.

Sowohl die Erste Form (Prozession) als auch die Zweite Form (Feierlicher Einzug) sind
dem Messbuch zufolge nur fiir den Hauptgottesdienst vorgesehen.*® Alle iibrigen Messfei-
ern am Palmsonntag sollen hingegen nach der dafiir vorgesehenen Dritten Form (Einfacher
Einzug)" gehalten werden.” Diese Dritte Form beinhaltet keine rituell gestaltete Feier des
Einzugs Christi in Jerusalem. Das Gedéchtnis des Einzugs Christi soll statt dessen ,,mif
dem gewdohnlichen Einzug zur Messe verbunden werden“”. Und wie sieht das aus? Das
Gedichtnis des Einzugs Christi reduziert sich auf einen motivisch entsprechend gepriigten
Gesang zur Eroffnung. Das ist alles, was von der Feier des Einzugs Christi bleibt. Anson-
sten sind die weiteren Messfeiern des Palmsonntags vollig von der Passionsthematik domi-
niert.”” Eine solche Losung wird dem Charakter und dem Stellenwert des Palmsonntags
nicht gerecht.

Zu fragen ist, ob es eine solch reduzierte Dritte Form iiberhaupt braucht? Die Zweite Form
(Feierlicher Einzug) konnte problemlos bei allen zusdtzlich zum Hauptgottesdienst gefei-
erten Messen Verwendung finden. Wiinscht man dennoch eine solche Dritre Form, die auf
eine rituelle Feier des Einzugs Christi in Jerusalem verzichtet, so miisste deren Wegfall
unbedingt dadurch ausgeglichen werden, dass in diesen Messfeiern der Bericht vom Einzug
Christi in Jerusalem entweder zur Passionslesung hinzugenommen wird oder diese er-
setzt.”' Die Passion wird auch am Karfreitag gelesen. Insofern ist sie nicht in dem MaB

“ Zur Auswahl zwischen Erster und Zweiter Form vgl. H. BECKER, Pascha Palmarum. Gedanken
zur Palmsonntagsliturgie des neuen Karwochenordo. In: LJ 19 (1969) 219-233, hier 221f;
RECKINGER, Kirchenjahr (s. Anm. 23) 113.

i Vgl. Messbuch (s. Anm. 4) [6]; Missale Romanum 1975 (s. Anm. 4) 233.

* Messbuch (s. Anm. 4) [6].

% Vgl. ebd. [1]; Missale Romanum 1975 (s. Anm. 4) 224.

47 \gl. Messbuch (s. Anm. 4) [7].

* In der Gemeindepastoral sollte man hinsichtlich des Palmsonntags ernsthaft priifen, ob es an die-
sem wichtigen Tag des Kirchenjahres (Beginn der Karwoche!) nicht méglich wire, die Pfarrge-
meinde zur einen gemeinsamen Pfarrliturgie zu versammeln, wie das auch bei der Messe vom
Letzten Abendmahl am Griindonnerstag, am Karfreitag und in der Osternacht geschieht. Weitere
Messen — zusitzlich zum Hauptgottesdienst — bediirfen am Palmsonntag auf jeden Fall einer eige-
nen — und zwar guten — Begriindung. Vgl. dazu auch E. NAGEL, Die Palmprozession. In: Volk
Gottes auf dem Weg (s. Anm. 21) 103-107, hier 107.

* Messbuch (s. Anm. 4) [7].

=i Vgl. ebd. Vgl. dazu auch ADAM (s. Anm. 4) 98; AUF DER MAUR (s. Anm. 4) 137; BECKER (s.
Anm. 43) 219. 222-225; FELBECKER (s. Anm. 29) 383.

°' In der Umfrage der Zeitschrift Gottesdienst zur Osterfeier aus dem Jahr 1973 wird — unabhingig
von solchen Uberlegungen — vereinzelt als Desiderat genannt, Tagesevangelium des Palmsonntags
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Proprium des Palmsonntags wie das Evangelium vom Einzug.”> Im Zweifelsfall sollte die-
sem daher der Vorzug gegeben werden.

Mit den beiden vorgestellten Alternativmodellen fiir den Palmsonntag — eventuell vermehrt
um diese so iiberarbeitete Dritte Form — kann auf alle Feiersituationen und ortlichen Gege-
benheiten gut reagiert werden.

Die Studienkommission fiir die Messliturgie und das Messbuch sichtet seit 1988 die bisher
gemachten Erfahrungen mit unserem erneuerten Messbuch und arbeitet daran, ,.die Anlie-
gen der Liturgiereform des Zweiten Vatikanischen Konzils hinsichtlich der Eucharistiefeier
im deutschen Sprachraum [. . .] fortzufiihren.**® Mit der Publikation ihrer ersten Arbeitser-
gebnisse hat sie zur Begleitung ihrer Arbeit durch eine moglichst breite interessierte Of-
fentlichkeit und zu diesbeziiglichen Vorschligen eingeladen.” In diesem Sinne sind die
hier angestellten Uberlegungen zur derzeitigen Ritusgestalt der Messfeiern am Fest der
Darstellung des Herrn und am Palmsonntag sowie die dazu vorgelegten Alternativmodelle
zu verstehen.

moge nicht die Passion, sondern der Bericht vom Einzug Christi in Jerusalem sein. Vgl. dazu
RENNINGS (s. Anm. 40) 42.

2 Vegl. dazu auch BECKER (s. Anm. 43) 224; B. KLEINHEYER, Schriftlesungen in Karwoche und
Ostertriduum. In: LJ 40 (1990) 3-25, hier 20f.

3 E. NAGEL, Vorwort. In: Studien und Entwiirfe zur Messfeier (s. Anm. 2) 11.

> Vgl. ebd.
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Paul WeB, Wien

Firmung in zwei Stufen?
Ein Vorschlag

L. Die Probleme, die zu den anschliefenden Uberlegungen fiihrten

1. Die Bibel kennt nur die Reihenfolge Glaube — Taufe: ,,Wer glaubt und sich taufen ldsst,
wird gerettet (Mk 16,16). Jene Menschen sollen getauft werden, die zuvor Jinger und
Jingerinnen Jesu Christi geworden sind (Mt 28,19). Auch wenn der Glaube wie alles Gute
in unserem Leben ein Geschenk der zuvorkommenden Gnade Gottes ist, will Gott unsere
Freiheit nicht iibergehen. Er wartet ab, ob wir sein Geschenk annehmen, zwingt uns nicht
dazu, dringt uns seine Liebe nicht auf. Daher ist die Taufe ein dialogisches Geschehen, ist
,.das Bekenntnis fiir die Taufe wesentlich®!. Aus diesem Grund ist die Taufformel Leigent-
lich ein dialogisches Credo*, ist das Bekenntnis vor der Taufhandlung angeordnet (freilich
nach der Herabrufung des Heiligen Geistes, weil der Glaube von diesem Geist ermoglicht
wird).

Die Kirche hat bei der Taufe von Kindern, die meist noch Sduglinge sind, diese Reihen-
folge umgekehrt, ohne dass — nach unserem Wissensstand — wenigstens iiberlegt wurde,
welche Konsequenzen das hat und wie die Nachteile einer solchen schwerwiegenden Ver-
dnderung auszugleichen wiren. Dafiir gibt es vermutlich mehrere geschichtliche Griinde:
das Beispiel des Judentums, in dem die Knaben bereits acht Tage nach der Geburt durch
die Beschneidung in das Bundesvolk Israel eingegliedert werden (an die Stelle der Be-
schneidung trat bei den Christen die Taufe)’; und eine Angleichung an das griechische und
romische Familienrecht, nach dem der ,,paterfamilias* eine unbeschriinkte Herrschaft iiber
seine Kinder ausiibte.* Damit hat die Kirche aber etwas spezifisch Christliches aufgegeben,

' So J. RATZINGER, Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheologie. Miinchen

21982, 36.

Ebd.

; Vgl. M. Bubers Ausfithrungen zum Unterschied zwischen Judentum und Christentum: ,,Die zwei
Glaubensweisen stehen einander also auch hier gegeniiber. In der einen ‘findet sich’ der Mensch im
Glaubensverhiltnis, in der andern ‘bekehrt er sich’ zu ihm. Der Mensch, der sich darin findet, ist primér
Glied einer Gemeinschaft, deren Bund mit dem Unbedingten ihn mit umgreift und determiniert; der
Mensch, der sich zu ihm bekehrt, ist primér ein Einzelner, zu einem Einzelnen gewordener, und die Ge-
meinschaft entsteht als Verband der bekehrten Einzelnen.“ M. BUBER, Zwei Glaubensweisen. In: M.
BUBER, Werke. Bd. 1. Schriften zur Philosophie. Miinchen-Heidelberg 1962, 651-782; hier 654. Was
M. Buber hier so deutlich sieht und was auch die Voraussetzung dafiir war, dass das Christentum die
Grenzen Israels sprengen konnte, ist offensichtlich auch in der Kirche u. a. durch die Einfiihrung der
Siuglingstaufe ohne ausgleichende MaBnahmen verlorengegangen. Vgl. zu diesem ,.Neuen am Neuen
Testament* P. WESS, Gemeindekirche — Ort des Glaubens. Die Praxis als Fundament und als Konse-
quenz der Theologie. Graz 1989, 364-372.

Vgl. dazu J. WERBICK, Kirche. Ein ekklesiologischer Entwurf fiir Studium und Praxis. Freiburg/Br.
1994, 195: , Allein vom Wortlaut her mag es als wenig bedeutsame Abweichung erscheinen, wenn in
der nachpaulinischen Briefliteratur statt von der ekklesia, die sich im Haus des (der) N. N. versammelt,
wiederholt vom Hauswesen oder Haushalt (oikos) Gottes die Rede ist (so etwa 1 Tim 3,15). Die Wort-
wahl verriit aber eine bedeutsame Neuorientierung auf einen anderen sozial-kulturellen Bezugsrahmen
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némlich die Freiheit all jener herauszufordern, die nicht erst als Erwachsene freiwillig um
die Taufe bitten. Dieses Versdumnis muss dringend behoben werden, weil eine unter unge-
niigenden Voraussetzungen gespendete Taufe zwar giiltig sein kann, aber nicht oder nur
sehr erschwert fruchtbar wird. Nicht ohne Grund tauchen in vielen Erneuerungsbewegun-
gen nach dem Konzil das Anliegen und auch praktizierte Modelle einer Erwachsenentauf-
erneuerung auf.

2. Es gibt hdufig Auseinandersetzungen zwischen Liturgiewissenschaftlern und Pasto-
raltheologen iiber die richtige Reihenfolge der Initiationssakramente bei Kindern: Taufe —
Firmung — Ersteucharistie; oder: Taufe — Ersteucharistie — Firmung?’ Die Liturgie-
wissenschaftler berufen sich vor allem auf die Entwicklung des Firmsakramentes aus der

hin, worin die Gemeindewirklichkeit fortan gesehen und theologisch zur Sprache gebracht wird. Die
griechisch-romische OrdnungsgrdBe ‘oikos’, die nun auch als Ordnungsschema der Gemeinde geltend
gemacht wird, ist geradezu eine KontrastgroBe zum charismatisch freien, egalitir-‘kollegialen” Zusam-
menschluf in Hausgemeinden; sie beruht auf dem naturwiichsigen, ‘naturrechtlichen’ Zusammen-
gehoren der Hausgenossen in einem streng hierarchisch geordneten, vom ‘Hausvater” dominierten Ver-
band.“ Wenn der paterfamilias dariiber entscheiden kann, wen seine Tochter oder sein Sohn heiratet,
dann wohl auch, welchem Glauben sie oder er angehoren soll. Den Hinweis auf diesen kulturgeschicht-
lichen Hintergrund der Siuglingstaufe verdanke ich wie einige andere W. Hahne. Vgl. auch G.
DELLING, Zur Taufe von ,.Hdusern* im Urchristentum. In: G. DELLING, Studien zum Neuen Testament
und zum hellenistischen Judentum. Gesammelte Aufsitze 1950-1968. Gottingen 1970, 288-310; hier
310: ,.Die Fiillung des Begriffes ‘Haus’ in der Umwelt des Neuen Testaments und im Neuen Testament
selbst unterstiitzt nach allem die Vermutung, dass die kleinen Kinder aus dem das *Haus’ entscheidend
betreffenden Geschehen nicht geldst wurden.™

Vgl. neuestens B. NEUNHEUSER, Zur Problematik der Firmung in der kritischen Situation unserer
kirchlichen Gegenwart. In: EO 14 (1997) 15-38. Ebd. 28 schreibt er zu dem Anliegen der Pastoraltheo-
logen, das Firmalter hinaufzusetzen: ,Man wird diesen Uberlegungen gewiB nicht alle Berechtigung ab-
sprechen diirfen. Aber das darf nicht geschehen im Absehen von dem anderen Motiv der ‘idealen’ Rei-
henfolge der Initiationssakramente, das in anderthalb Jahrtausenden christlicher Uberlieferung mit groBer
Selbstverstindlichkeit beachtet und bewahrt geblieben ist [. . .].* Im folgenden gibt er allerdmgs eine
Beschreibung der Firmung, die geradezu nach einer Spendung dieses Sakraments im (jungen) Er-
wachsenenalter verlangt: ,Die Firmung vermittelt das Feuer des HI. Geistes, damit die so ‘eingeweihten’
jugendlichen [Hervorhebung P.W.] Tiuflinge Christus bekennen kénnen, in lebendiger Mitfeier der
Eucharistie, in einem wirklich miindigen Christsein, als erwachsene Christen [Hervorhebung P.W.], zur
Ratifikation ihres Taufglaubens, kurz zu all dem, was man von den im reifen Alter unterwiesenen und ge-
firmten Christen erwartet htte;* (ebd. 29). Aber er zieht nicht die naheliegenden Folgerungen, sondern
fihrt fort: ,denn das zu vermdgen ist Frucht der Gnade und nicht katechetischer, theologischer Unter-
weisung* (ebd.) Als ob die Gnade nicht die Natur — nicht nur eine Unterweisung — voraussetzen wiirde,
um an ihr und in ihr wirken zu konnen. Doch eine entsprechende Sicht der Sakramente lduft fiir Neun-
heuser auf einen Pelagianismus hinaus: ,Sakramente sind keine magischen Handlungen, gewiB nicht!
Aber das Sakrament der Firmung hinausschieben bis in das 18. Lebensjahr, um eine voll entfaltete geis-
tige Reife zu gewinnen, wiirde zu einer Form von neuem Pelagianismus fithren™ (ebd. 31). Warum dann
nicht zugleich mit Taufe und Firmung die Ersteucharistie ebenfalls im Sauglingsalter spenden, wie es in
der Ostkirche iiblich ist, sondern bis zum Alter der Unterscheidung warten? Und warum gilt das nicht
auch von der Priesterweihe, die nach dieser Sakramententheologie — freilich noch ohne eine Jurisdiktion
zur Ausiibung des Amtes — prinzipiell bereits im Kindesalter gespendet werden konnte? — Hier liegt ver-
mutlich die Auffassung zugrunde, dass die Gnade an die Sakramente gebunden ist und diese deshalb
moglichst frith gespendet werden sollen. Aber Gott schenkt seine Gnade nicht erst und nur in den Sakra-
menten, sondern ist schon vor und auch auBerhalb von ithnen am Werk. Sie sind die wichtigsten Zeichen
der Gnade und wirken, indem diese sich in ihnen anzeigt (vgl. K. RAHNER, Kirche und Sakramente.
Freiburg/Br. 1960 [QD 10] 36). Daher ist auf die Voraussetzungen dieser Zeichenhaftigkeit auch bei den
Empfingern der Sakramente zu achten. Das hat mit Pelagianismus nichts zu tun,
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urspriinglich dem Bischof vorbehaltenen abschlieBenden Salbung der Taufe (diese fillt
deshalb auch weg, wenn die Firmung unmittelbar nach der Taufe gespendet wird). Sie fol-
gern daraus, dass die Firmung schon bei Kindern eigentlich zur Taufe gehort und daher
auch ihnen vor der Ersteucharistie gespendet werden soll. Ihr tieferes Anliegen ist dabei,
dass bereits die Taufe pneumatologisch verstanden werden muss.® Die Pastoraltheologen
hingegen legen Wert auf die Firmung als Besiegelung der Taufe in einem Alter, in dem die
jungen Menschen schon selbstindig und fiir ihr ganzes Leben entscheiden konnen; das ent-
sprechende Mindestalter muss deshalb héher sein als das der ,,Unterscheidung™, das fiir die
Ersteucharistie verlangt wird; es muss jedenfalls nach der Pubertit angesetzt werden, etwa
am Ende der Adoleszenz.

3. Die Kirche selbst hat auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil feierlich erklirt, ,,dass der
Mensch freiwillig durch seinen Glauben Gott antworten soll, dass dementsprechend nie-
mand gegen seinen Willen zur Annahme des Glaubens gezwungen werden darf. Denn der
Glaubensakt ist seiner Natur nach ein freier Akt . .. Es entspricht also villig der Wesensart
des Glaubens, dass in religiosen Dingen jede Art von Zwang von seiten der Menschen aus-
geschlossen ist.*” Hat die Kirche die Konsequenzen dieser Einsicht fiir die Praxis der Auf-
nahme ihrer Mitglieder schon bedacht, speziell im Hinblick auf die Kindertaufe?

Denn der Ruf nach Freiheit und Miindigkeit ist berechtigt, obwohl Freiheit oft als Bin-
dungslosigkeit und Miindigkeit als Selbstherr(frau)lichkeit missverstanden werden. Aber
auch Verbindlichkeit in Freiheit setzt eben Freiheit voraus. Die Kirche hat im Zweiten Va-
tikanischen Konzil die unaufgebbare Bedeutung der individuellen Subjektwerdung in Frei-
heit — eigentlich ein christliches Erbe® — prinzipiell anerkannt, ohne alle nétigen Folgerun-
gen zu ziehen und sich den damit verbundenen Aufgaben zu stellen. So wird es fiir viele
kritische Menschen von heute immer unverstindlicher, dass die Kirche die Mitgliedschaft
ihrer Angehorigen durch eine Kindertaufe ohne eine spitere eigene Entscheidung be-
griindet. Man nimmt Menschen als Babys in die Kirche auf und will ihnen dann als Jugend-
lichen oder Erwachsenen sagen, was sie als Katholiken zu glauben und wie sie zu leben ha-
ben. Das kann nicht gelingen und muss sich negativ auswirken: Entweder werden diese
Menschen in Unmiindigkeit gehalten. Das ist ihnen gegeniiber nicht zu verantworten und
schadet der Kirche, weil sie im Glauben unsicher bleiben und ihn nicht tiberzeugend ver-
kiinden kénnen. Oder sie werden auch in religiosen Fragen miindig. Wenn sie dann nicht
durch gliickliche Umstiinde zu einer personlichen Glaubensentscheidung gelangen, treten
sie aus, oder — falls sie doch in der Kirche bleiben — nehmen sie sich unter Berufung auf
ihre Freiheit das Recht heraus, nachtriglich aus dem, was ihnen die Kirche an Praxis und
Lehre vorgeben will, auszuwihlen. Das fiihrt einerseits zu einer geringen Identifikation der
Christen mit ihrer Kirche, was diese in bedrohlicher Weise schwicht, und andererseits zu
gewaltigen Autorititsproblemen, weil eine nicht freiwillig anerkannte Autoritét und die von
ihr verlangte Verbindlichkeit abgelehnt werden.

® Dieser berechtigten Absicht, die mir durch Gespriiche mit W. Hahne deutlich wurde, entspricht der
Sache nach der von mir eingebrachte Vorschlag eines epikletischen Hochgebetes iiber die Tduflinge vor
der Taufhandlung. Eine solche Epiklese macht m. E. sogar besser die Taufe als Wirken des Heiligen
Geistes sichtbar als ein an die Taufe angefiigtes oder zwischen Taufe und Ersteucharistie eingefiigtes
eigenes Sakrament Firmung. Vgl. P. WESS, ,,In der Kraft des Heiligen Geistes™. Anliegen zu einer Er-
neuerung der Tauffeier. In: HID 50 (1996) 159-167.

: II. VATICANUM, DH 10.

Vgl. oben Anm. 3.
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4. Weil der Kindertaufe keine eigene Entscheidung vorausging und diese meist auch nicht
spiter erfolgte, fehlen vielen Getauften — oft eben schon den Eltern — der personliche Glau-
be und damit auch ein lebendiges Glaubens- und Taufbewusstsein. Daher stimmt es einfach
nicht, dass alle jene Menschen ,,Gldubige sind [. . .], die durch die Taufe Christus eingeglie-
dert, zum Volk Gottes gemacht und dadurch auf ihre Weise des priesterlichen, propheti-
schen und koniglichen Amtes Christi teilhaft geworden sind* (CIC 1983 can. 204 § 1).
Damit hiingt es zusammen, dass trotz des Konzils viele Getaufte noch nicht erkannt haben,
dass sie selbst Kirche sind. Diese Einsicht lésst sich nicht durch ein Konzilsdekret errei-
chen, sondern nur, indem auf die entsprechenden Voraussetzungen bei der Aufnahme in die
kirchliche Gemeinschaft geachtet wird. Eine Folge des Mangels an Tauf- und Kirchenbe-
wusstsein diirfte auch sein, dass das Sakrament der Wiederversohnung immer seltener emp-
fangen wird. Dessen Sinn ist eben die Wiederherstellung der vollen Gemeinschaft des Ge-
tauften mit der Kirche als Zeichen der Versohnung mit Gott. Wer sich nie personlich fiir
diese Gemeinschaft entschieden hat, wird auch nicht verstehen, warum er sich bei ihr ent-
schuldigen soll, wenn er gegen sie verstoBt.” Eine weitere Folge: Fiir viele ist es un-
verstindlich, und es erscheint ihnen ungerecht, dass die Kirche bei der Aufnahme (bzw.
auch bei der Wiederaufnahme) von Erwachsenen so wesentlich hohere Anforderungen
stellt als bei jenen, die sie als Kinder getauft hat. Vielleicht ist das auch ein Grund, dass die
nach dem Konzil ausgearbeiteten Riten fiir die Eingliederung Erwachsener in die Kirche
sich bei uns so wenig durchsetzen. Erst wenn bei den als Kinder Getauften in der Vor-
bereitung auf ihre Erwachsenentauferneuerung dieselben MaBstibe angelegt werden wie
bei der Taufe Erwachsener, werden die hohen Anspriiche in der Vorbereitung auf die Taufe
von Erwachsenen (bzw. auf deren Aufnahme oder Wiederaufnahme in die Kirche) einsich-
tig sein.

5. Das Fehlen der Entscheidung fiir Glauben und Kirchenzugehorigkeit wirkt sich be-
sonders deutlich aus bei der Verpflichtung zum Kirchenbeitrag. Diese fordert die Kirche
mehr ein als andere Pflichten (indem sie die Betreffenden indirekt zum Austritt zwingt,
wenn sie nicht zahlen wollen). Lisst es sich verantworten, die personliche Entscheidung
zum Christsein in der Form abzuverlangen, dass man den jungen Menschen die erste Auf-
forderung zur Zahlung des Kirchenbeitrags zusendet? Ubrigens kommt hier auf die Kirche
eine Stunde der Wahrheit zu, wenn sich in der heutigen Mobilitiit der Gesellschaft und bei
der Anonymitit der GroBstadtgemeinden und der iiblichen Kirchenbeitragseinhebung die
Katholiken zu einem grofieren Teil einfach nicht mehr melden (bzw. auf dem Meldezettel
nicht ihre Religionszugehorigkeit angeben, was jetzt in Osterreich freigestellt ist), um der
Kirchenbeitragspflicht zu entkommen.

6. Bei der Priesterweihe achtet die Kirche sehr auf die notigen natiirlichen und glaubens-
miBigen Voraussetzungen. Den Geweihten iibertrdgt sie dann auch wirkliche Verantwor-
tung. Keinem Bischof wiirde es einfallen, alle zu Priestern zu weihen, die sich dafiir mel-
den. Fiir diese Ordination ist als Mindestalter das vollendete 25. Lebensjahr vorgeschrieben
(CIC 1983 can. 1031 § 1). Wie wird hingegen in der Kirche mit den Sakramenten Taufe
und Firmung umgegangen, die ebenso wie die Priesterweihe ein ,,unausloschliches Merk-
mal* verleihen, also die Christen fiir immer prigen sollen? Es verwundert daher nicht, dass
die Kirche das gemeinsame Priestertum der Getauften und Gefirmten selbst nicht ernst
nimmt.

? Vgl. dazu P. WESS, Nur eine ,,Krise des Bufisakramentes™ — oder mehr? In: HID 48 (1994) 97-106.
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7. Das Kirchenrecht (CIC 1983 can. 874 § 1) verlangt als Voraussetzung fiir die Ubernah-
me des Patenamtes die Firmung. Diese soll ,,um das Unterscheidungsalter”, also zur Zeit
der Ersteucharistie, gespendet werden (can. 891). Als Mindestalter fiir das Patenamt wird
das vollendete 16. Lebensjahr vorgeschrieben (can. 874 § 1). Fiir jenes Sakrament, das zum
Patenamt befihigen soll, werden also vom Kirchenrecht keine hoheren altersmiBigen Vor-
aussetzungen gefordert als fiir die Ersteucharistie. Fiir die Ubernahme des Patenamtes, zu
dem in der Firmung eigentlich schon die Vollmacht erteilt wurde, wird dann ein wesentlich
hoheres Alter verlangt. Hier wird in Wirklichkeit die Firmung nicht ernst genommen. Das
fithrt dazu, dass sich viele Pfarren nicht an die Vorschrift halten, nach der nur Gefirmte
Paten sein diirfen.

8. Gerade ,,progressive Theologen berufen sich im Anschluss an das Zweite Vatikani-
sche Konzil immer wieder darauf, dass alle Christen auf Grund von Taufe und Firmung
in der Kirche das Recht zur Mitsprache und Mitentscheidung haben.'’ Obwohl diese
Theologen sicher ein ,,magisches” Sakramentenverstindnis ablehnen wiirden, nehmen
sie stillschweigend an (oder wollen sie die Realitiit nicht wahrhaben?), dass alle Getauf-
ten und Gefirmten eine miindige Glaubensentscheidung getroffen hitten, die sie zu sol-
cher Mitverantwortung befihigt und berechtigt. Dies muss der Kirche zum Verhéingnis
werden, wenn sie nicht bald die Schattenseiten der Kindertaufe durch einen
.nachgeholten“'' Katechumenat und eine Erwachsenentauferneuerung ausgleicht und das
Wesen und die Voraussetzungen der Firmung klart. Denn sonst berufen sich Menschen
in der Kirche auf ihre Rechte, die ihnen ohne die ndtigen Voraussetzungen — und ohne
die Ubernahme der entsprechenden Pflichten — durch die Taufe und die Firmung iiber-
tragen wurden, und wollen je fiir sich oder nach Mehrheitsbeschliissen dariiber befinden,
was in der Kirche zu glauben und zu tun sei.'”

9. Nicht jeder, der voll einer Gemeinschaft angehort, ist auch schon fihig und in der Lage,
in ihr ein Amt zu iibernehmen, das eine Verantwortung fiir andere oder fiir alle einschlief3t.
Er muss zumindest noch weitere Erfahrungen machen, sich bewiihren und noch manches
vertiefen. Es braucht also einen Abstand zwischen der vollen Aufnahme in eine Gruppe
und der Amtsbefihigung. Im Vergleich: Ein Geselle ist noch kein Meister, der andere aus-
bilden kann und darf. In der friithen Kirche galt der Grundsatz: Neugetauften darf kein Amt
iibertragen werden. Ein Rest davon ist noch die Bestimmung im Kirchenrecht, dass ein
Neugetaufter nicht gleich die Priesterweihe empfangen darf (CIC 1983 can. 1042). Wenn
die Kirche auch die Amter auBerhalb des Priestertums ernst nimmt (Ubernahme von Lei-
tungsaufgaben in der Sakramentenvorbereitung, in der Caritas-Arbeit, der Liturgie, Ver-
kiindigung usw.), muss sie dort ebenfalls auf solche weitere Voraussetzungen achten. Denn
wie die Erfahrung zeigt, fehlen auch vielen Erwachsenen in der Kirche (noch) die natiirli-
chen Voraussetzungen fiir eine wirkliche gemeinsame Verantwortung (realistische Urteils-,

" So spricht z. B. L. KARRER, Kulturkampf in der Kirche? In: AnzSS 102 (1993) 351-357, hier 356,
von der , Mitverantwortung der getauften Frauen und Ménner”. Hier wird einfach vorausgesetzt, dass
alle Getauften Gliubige sind.

,Nachgeholt” wird hier nicht so verstanden, dass vorher schuldhaft etwas versdumt worden sein
muB. Ich kann auch etwas nachholen, was mir frither nicht moglich war. Man konnte dafiir auch
,,Postbaptisrnal“ sagen, was sich aber schwer iibersetzen lift.

2 Vgl. die Problematik der Kirchenvolksbegehren in Osterreich und Deutschland und dazu: P.
WESS, Sind wir Kirche? Was nicht im Volksbegehren steht. In: Die Furche 51 (1995) Nr. 21 [25.
Mai 1995] 6.
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Selbstkritik- und Konfliktfihigkeit) und oft auch die nétige glaubensmifBige Grundlage.
Selbst wenn sie als Erwachsene personlich ein verbindliches Glaubensbekenntnis abge-
legt haben, sollen sie sich bewihren, bevor sie zur Ubernahme von Amtern zugelassen
werden.

10. Gerade von seiten der Liturgiewissenschaftler — aber auch von anderen Theologen — ist
immer wieder der Wunsch zu héren, man mége doch fiir alle liturgischen Amter — bzw. so-
gar fiir die Leitungsamter innerhalb der Gemeinden, insbesondere jener ,,Bezugspersonen®,
die in Gemeinden ohne Priester faktisch die Gemeindeleitung innehaben — eine eigene Wei-
he einfiihren."? Das ergiibe eine uniiberschaubare Unsumme von verschiedensten Weihen
fiir oft nur sehr kurzzeitig ausgeiibte Amter. Wiire es da nicht angebracht, die Firmung in
einem erneuerten Verstindnis auch als eine Art Grund-Amtsbefihigung fiir all jene Amter
zu verstehen, die nicht die Priesterweihe voraussetzen (was natiirlich eine Kldrung des We-
sens des besonderen Amtspriestertums erfordert)? Zumal in kirchlichen Dokumenten sogar
die Taufe schon als Weihe bezeichnet wird."*

1. Grundsditze fiir die Ldsung der angesprochenen Probleme
1. Von einer generellen Einsetzung der Sakramente ausgehen

.. Vom Ansatz bei der Kirche als Ursakrament aus konnte man (und das wiire fiir eine weniger ge-
quilte Apologetik dogmengeschichtlicher Art hinsichtlich der Einsetzung aller Sakramente durch
Christus selbst wichtig) sehen, dass die Existenz wirklicher Sakramente im schérfsten und traditio-
nellsten Sinn gar nicht notwendig und in jedem Fall griinden muss auf einem bestimmten (greifbaren
oder pridsumierten) Wort, in dem der historische Jesus explizit von einem bestimmten Sakrament
spricht. Ein wirklich zum Wesen der Kirche als der geschichtlichen, eschatologischen Heilsprisenz

' S0 Th. MAAS-EWERD in seinem Beitrag ,,Nicht geloste Fragen in der Reform der “Weiheliturgie™.
In: Lebt unser Gottesdienst? Die bleibende Aufgabe der Liturgiereform. FS B. Kleinheyer. Hg. Th.
Maas-Ewerd. Freiburg/Br. 1988, 151-173. Auch H. B. Meyer mdchte die Spaltung zwischen jurisdik-
tioneller und sakramentlicher Vollmacht tiberwinden. Er schreibt in seinem Beitrag , Liturgischer Lei-
tungsdienst durch Laien* (in: HID 47 [1993] 173-201; hier 201): ,,Aber in der Sache geht es jedenfalls
vor allem darum, dass der innere, sachlich notwendige Zusammenhang zwischen der Zuweisung bes-
timmter Aufgabenbereiche (Vorsteherschaft, Hirtendienst) und der Erteilung entsprechender liturgisch-
sakramentlicher Vollmachten (Vorsitz, Verkiindigungs- und Heiligungsdienst) gewahrt bzw. herg-
estellt wird, AuBerdem muf dafiir gesorgt werden, dass der Modus der Ubertragung (Beauftragung,
Weihe) dem Aufgabenbereich und den Vollmachten entspricht.” Er spricht in diesem Zusammenhang
(ebd. 199f) von ,.Beauftragung oder Ordination®, ohne jedoch die Grenze zwischen diesen beiden
Formen der Ubertragung von Amtern zu ziehen: . Beide, Beauftragung wie Ordination, wurzeln aber in
der durch Taufe und Geistmitteilung und durch die eucharistische Gemeinschaft, d. h. durch die Initia-
tion geschenkten Gliedschaft im einen und ganzen priesterlichen Volk Gottes, ohne die eine Weihe
ungiiltig und eine Beauftragung nichtig wire. Aufgrund der besonderen Gaben mancher seiner Glieder,
die von der Gemeinschaft der Gldubigen bestitigt und von ihren Leitern anerkannt und in Anspruch
genommen werden, spezifizieren Beauftragung oder Ordination den priesterlichen Charakter, an dem
alle Glieder des Gottesvolkes teilhaben und bevollmichtigen zu spezifischen Diensten an den
Schwestern und Briidern im Glauben.” H. B. Meyer beruft sich dabei auf K. RAHNER, Pastorale Dien-
ste und Gemeindeleitung. In: K. RAHNER, Schriften zur Theologie. Bd. 14. Einsiedeln 1980, 132-147.
Vegl. den Bericht von M. PROBST, Wie weit triigt das gemeinsame Priestertum? Uber Versuche, das
gemeinsame und das besondere Priestertum in ihren Aufgaben zuzuordnen und abzugrenzen. In: LJ 45
(1995) 3-17.

" I VaTicANUM, PC 5: Das Gelobnis der evangelischen Riite der Ordensleute , begriindet gleich-
sam eine besondere Weihe, die zutiefst in der Taufweihe wurzelt und diese voller zum Ausdruck
bringt™.
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gehorender Grundakt der Kirche auf den einzelnen in seinen entscheidenden Situationen hin ist eo
ipso ein Sakrament auch dann, wenn die Reflexion auf diese seine aus dem Wesen der Kirche er-
flieBende sakramentale Eigentiimlichkeit erst spit erfolgt sein sollte. '

Im Anschluss an diese Worte K. Rahners wollen wir im folgenden davon ausgehen, dass
einige der Sakramente, darunter auch die Firmung, sich erst in der friihen Kirche herauskri-
stallisiert haben, also nicht von Jesus selbst eingesetzt wurden. Das Iisst auch den Raum
offen fiir eine Weiterentwicklung der Sakramentenpraxis und -lehre. Wie in vielen Berei-
chen des Lebens kénnen auch hier die Praxis — oder zumindest aus der Praxis kommende
Anliegen — der Lehre vorausgehen. Wenn allerdings die Lehre den derzeitigen Zustand fi-
xiert, indem sie ihn vorschnell als geoffenbarte Norm oder als notwendige Konsequenz des
Glaubens hinstellt, dann ist eine solche Weiterentwicklung schwer moglich, zum Schaden
fiir die Kirche.

2. Nicht jede geschichtliche Entwicklung kann als Maf3stab gelten

Weder in der Praxis noch in der Lehre der Kirche kann jede faktische geschichtliche Ent-
wicklung ein MaBstab sein. Nicht nur auf Grund der Siindhaftigkeit der Kirche, sondern
ebenso wegen der begrenzten Erkenntnis ihrer Amtstriiger und Theologen kann es Irrwege
und Umwege geben, die erst spiter mithsam korrigiert werden miissen. Sicher ist der Kir-
che durch die in der Bibel festgehaltene Praxis ein bleibender MaBstab gegeben (wobei
man sich immer noch einigen muss, was von ihm wesentlich und damit unverinderlich ist).
Aber dieser ldsst immer noch viel mehr verschiedene Entwicklungen zu, als es solche in
der Kirche faktisch gegeben hat und in ihrer Lehre festgeschrieben wurden.

Dazu kommt, dass manche spitere Entwicklungen zur Zeit der neutestamentlichen Ge-
meinden noch nicht aktuell waren und von ihnen daher auch nicht vorausgesehen werden
konnten. Das gilt auch von dem Faktum (und seinen Konsequenzen), dass anstatt der Er-
wachsenentaufe die Sduglingstaufe zum ,Normalfall® und spiiter sogar zum Modell von
Sakramentenspendung wurde, obwohl sie in Wirklichkeit — und mag sie noch so hiufig
sein — ein Grenzfall ist.

3. Fortschritte in der Erkenntnis angesichts gednderter Situation

Andererseits gibt es in der Geschichte der Menschheit, in die auch die Kirche hineinverwo-
ben ist, auch Fortschritte. Manche gehen sogar auf das Christentum zuriick, ohne dass dies
erkannt wird; etwa die Ideale der Franzosischen Revolution, deren Verwirklichung aller-
dings ohne ihre glaubensmifigen Voraussetzungen zum Scheitern verurteilt ist. Dabei kann
es durchaus Jahrhunderte brauchen, bis die Kirche die Zeichen der Zeit richtig deutet sowie
die nitigen Verinderungen erkennt und durchfiihrt. Damit soll keinesfalls gesagt sein, dass
sie sich immer der neuesten Entwicklung in der Gesellschaft anzupassen hat. Aber sie soll
alles priifen und das Gute behalten (vgl. 1 Thess 5,21).

Daher werden nicht nur die negativen Begleiterscheinungen bisheriger Praxis, sondern
auch die geiinderten Umstiinde wichtige Anst6Be fiir eine Anderung der Sakramentenpraxis

15 K. RAHNER, Kirche und Sakramente. Freiburg/Br. 1960 (QD 10) 37f. Was Rahner hier Ur-
sakrament nennt, wird inzwischen als Grundsakrament bezeichnet, weil Jesus Christus das Ur-
sakrament im eigentlichen Sinn ist.
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und — davon angeregt — auch der zugehorigen Theorie sein. Solche wurden oben bereits
ausfiihrlich genannt.

4. Ein Priesterbild, das die Spaltung Klerus — Laien iiberwindet

,Nicht das Amt begriindet die Kirche, sondern die Kirche das Amt, und sie ist, was die Orga-
nisationsform des Amtes und die Zulassungsbedingungen angeht, aber auch in der Entscheidung
d.arijber_, x?f(elche Dienste und Vollmachten sakramental iibertragen werden oder nicht, grundsitz-
lighfres:

So schreibt H. B. Meyer unter Berufung auf K. Rahner.!” Schon vorher stellt er fest, dass es dem
Konzil nicht befriedigend gelungen sei, ,,positiv zu sagen, was ein Laie ist. [. . .] Das hangt offenbar
damit zusammen, dass der Versuch, den Begriff ‘Laie’ definitorisch sauber zu bestimmen [. . .],
zwangsliufig entweder mit Negationen arbeiten muss oder in tautologische Aussagen miindet, solan-
ge man einerseits auf der Notwendigkeit einer adiquaten Unterscheidung zwischen Klerus und Laien
besteht und andererseits an der gemeinsamen Berufung und Sendung aller festhilt, die durch Taufe
(und Firmung) zum Volk Gottes gehoren.“'®
Diesem hier aufgezeigten Dilemma kann man nur entkommen, wenn man die Unterschei-
dung Klerus — Laien'” nicht als fiir die Kirche konstitutiv, sondern als konsekutiv — also
sekundir aus ihrem Wesen als Gemeinschaft folgend — ansieht. Sie ergibt sich erst aus der
notwendigen Untergliederung der Kirche in Didzesen bzw. Gemeinden. Der Priester muss
nicht Jesus Christus der Gemeinde gegeniiber (der Bischof der Didzese gegeniiber) verkor-
pern, um sie dadurch als Gemeinde Christi erst zu begriinden, sondern Priester und Bi-
schofe sind die notwendigen authentischen Verbindungsglieder, durch die die Gemeinden
bzw. Didzesen sichtbar und wirksam in die Gesamtkirche eingegliedert und dadurch mit Je-
sus Christus verbunden werden. Sie reprisentieren, dass die Gemeinde bzw. Didzese in Je-
sus Christus ihr konstitutives Gegeniiber hat. Die Kirche als Gemeinschaft von Gemeinden,
nicht die geweihten Amtstriger verkorpern Jesus Christus.”® Die ordinierten Glieder der

' H. B. MEYER (s. Anm. 13) 200.

'7 K. RAHNER, Weihe im Leben und in der Reflexion der Kirche. In: K. RAHNER, Schriften zur The-
ologie. Bd. 14. Einsiedeln 1980, 113-131, bes. 126—131; hier 127: ,Die Kirche hat, so scheint mir,
hinsichtlich der Gestaltung, Artikulierung und Gliederung ihres urspriinglich einen Amtes eine
grofere Variationsmoglichkeit, als sie hier in der Schultheologie reflektiert wurde. Diese grofiere
Variationsbreite bezieht sich sowohl auf die Moglichkeiten, die Amtsvollmacht in verschiedener
Weise zu teilen und zu biindeln, als auch auf die Bestimmung des Trigers solcher Vollmacht
(Mann und Frau, Einzelindividuum und kollektiver Tréger) als auch auf die Frage der Sakramen-
talitéit oder Nichtsakramentalitit einer solchen Amtsiibertragung.”

' H. B. MEYER (s. Anm. 13) 194.

19 Vgl. dazu ebd. 188: ,Dennoch muf man sagen, dass jedenfalls seit Tertullian, d. h. seit dem be-
ginnenden 3. Jahrhundert eine klare Unterscheidung zwischen dem Klerus als eigenem Ordo und
den Laien besteht. Seit eben dieser Zeit wird der Begriff ‘Klerus’, der seinem Wortsinn ent-
sprechend im NT jene bezeichnet, denen ein besonderes ‘Los’ oder ‘Erbe’ zuteil wird, nicht mehr
fiir alle Christen, sondern nur noch fiir die amtlich bestellten Diener der Kirche gebraucht.”

2 Vo], R. MESSNER, Rechtfertigung und Vergéttlichung — und die Kirche. Zur dkumenischen Be-
deutung neuerer Tendenzen in der Lutherforschung. In: ZKTh 118 (1996) 23-35; hier 34: ,Im
okumenischen Gespriich iiber Kirche und Amt wiire es auf romisch-katholischer Seite zuvorderst
vonndten, genauer nachzufragen, ob das immer wicder eingeschirfte, auch das Amtsverstindnis des
II. Vatikanums bestimmende Theologumenon, wonach der Amtstriger sakramentaler Christus-
repriisentant sei, tatsichlich als ‘die katholische Lehre’ anzusehen ist. Wird die Pneumatologie als
Quellgrund der Ekklesiologie wirklich ernst genommen, scheinen sich mir andere Moglichkeiten
aufzutun.*
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Kirche unterscheiden sich von den sogenannten Laien nicht in ihrem Christsein, son-
dern nur durch ein Amt, das nicht Herrschaft, sondern Dienst ist: Sie sind Zeichen und
Werkzeug dafiir, dass die Gemeinden bzw. Didzesen in der Verbundenheit mit der Ge-
samtkirche und durch diese in der Einheit mit Jesus Christus leben. Deshalb sind den
Geweihten auch jene Aufgaben innerhalb der Gemeinde- bzw. Diczesanleitung vor-
behalten, in denen es um diese Einheit geht oder diese sakramental sichtbar werden
soll; deshalb auch die Leitung jener sakramentlichen Feiern oder Handlungen, die ge-
samtkirchliche Relevanz haben. Diese Sicht des Weihepriesteramtes gilt auch fiir den
Diakonat: Die Leitung der sakramentalen Feiern von Taufe und Trauung erfordert zu-
mindest die Diakonatsweihe, weil Getaufte und Verheiratete nicht nur fiir diese eine
Gemeinde Christen bzw. Eheleute sind, sondern fiir die ganze Kirche. Sie miissen nicht
nochmals getauft oder getraut werden, wenn sie in eine andere Gemeinde kommen.
Wenn die Kirche also sogenannte Laien amtlich fiir den Normalfall (nicht nur fiir den
Ausnahmsfall einer Nottaufe oder Trauung bei voriibergehender Abwesenheit eines or-
dinierten Amtstrigers) mit der Tauf- und Trauungsvollmacht betraut, dann weiht sie
diese de facto zu Diakonen.”' Es versteht sich von selbst, dass solche Amter mit ge-
samtkirchlicher Relevanz nicht die einzelne Gemeinde verleihen kann, sondern nur die
Gesamtkirche, indem sie durch von Bischifen geleitete Feiern die entsprechende Voll-
macht iibertriigt.”

Eine solche Sicht des Priesteramtes (einschlieBlich des Diakonats) lisst einerseits erkennen,
worin der Unterschied zwischen einer (Priester-)Weihe fiir das Amt der Einheit mit der Ge-
samtkirche und einer Beauftragung zu einem Amt innerhalb einer Gemeinde besteht, ldsst
aber andererseits auch fiir Amtstriiger ohne eine sakramentale Priesterweihe eine Leitungs-
verantwortung zu, die freilich nur im Einvernchmen mit den geweihten Amtstriigern aus-
geiibt werden kann.” Das schlieBt nicht aus, dass es in der Kirche eine sakramentale

?' Wenn also die Gemeinde jemanden auswiihlt, die Caritasarbeit zu leiten, muss diese Person
deshalb nicht vom Bischof zum Diakon geweiht werden (dafiir geniigt eine grundsitzliche Befihi-
gung fiir Amter innerhalb der Gemeinde, von der noch die Rede sein wird). Daher kann man den
Diakonat als Weihestufe nicht mit der Einsetzung der Diakone in der Apostelgeschichte begriinden.
Eine andere Frage ist jedoch, ob zu der Vollmacht, einzelne in die Kirche aufzunehmen und sie
damit auch zur Taufe zuzulassen, nicht auch sinnvollerweise die Aufgaben gehéren, sie wieder mit
dieser Kirche zu verséhnen, wenn sie gegen das Taufversprechen verstoBen haben, und ihnen bei-
zustehen in den Stunden einer moglicherweise letzten Entscheidung in schwerer Krankheit. Mit an-
deren Worten: Die Kirche kénnte durchaus auch den Dienst an den Sakramenten der Wiederver-
sohnung und der Krankensalbung den Diakonen oder in Zukunft auch Diakonissen libertragen.
Dem Priester ist dann die Verantwortung der Verbindung der ganzen Gemeinde zur Gesamtkirche
und durch sie zu Jesus Christus vorbehalten und deshalb auch die Leitung der Eucharistiefeier, die
diese sichtbar macht.

z Vgl. zu diesem Priesterbild: Priesterteam Wien-Machstrafle, Unser Priesterbild, Graz 1971
(Reihe X); P. WESss, Ihr alle seid Geschwister. Gemeinde und Priester. Mainz 1983; DERS., Ge-
meindekirche — Ort des Glaubens (s. Anm. 3) 661-688: DERS., Reprisentant Christi oder
Repriisentant der Gemeinschaft mit Christus? In: HID 45 (1991) 67-74.

# Ein solches Priesterbild kénnte auch das Problem lésen, das sich daraus ergibt, dass in vielen
Gemeinden ohne eigenen Priester bereits ein Laie faktisch die Gemeindeleitung ausiibt, ohne als
Gemeindeleiter bezeichnet werden zu diirfen, weil das das iibliche Amtsverstindnis des Priesters in
Frage stellt. Es gentigt nach der hier zugrundeliegenden Sicht vom Amt des Priesters, dass dieser
mit dem internen Gemeindeleiter in einem kommunitiren Modell einer geteilten Letztverantwor-
tung — also in einer Art ,presbyteraler” Teamleitung — zusammenwirkt, um die Einheit mit der Ge-
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Weihe* in einem anderen Sinn, nidmlich eine Grund-Amtsbefiihigung, auch fiir die Amter
innerhalb der Gemeinde geben konnte oder sogar sollte. Diese wiirde dann den Unterschied
zwischen den Triigern des besonderen Amtspriestertums und den iibrigen Gliedern des
Volkes Gottes noch mehr relativieren.

II1. Vorschlag einer Lisung in zwei Schritten

1. Klare Trennung der beiden Initiationssakramente Taufe und Firmung bei jenen, die als
Kinder getauft werden; Einfiihrung einer Erwachsenentauferneuerung fiir die als Kinder
Getauften; Firmung als Besiegelung der Taufe des Erwachsenen bzw. der Erwachsenen-
tauferneuerung und als Sendung zum Zeugnis (= ,, Tauf-Firmung ™).

In der neuesten Auflage des ,.Lexikons fiir Theologie und Kirche* schreibt J. Zerndl im
Artikel , Firmung*:

I Neutestamentlicher Befund: Zur Eingliederung in Christus gehoren auler dem Wasserbad
(Taufe) noch andere Zeichen, die den neu zum Glauben Gekommenen die Geistgabe verdeutlichen.
Dazu zihlt vor allem die Handauflegung in Apg 8,17f.; 9,17; 19,6; Hebr 6,2; 1 Tim 4,14 als Initia-
tionsgestus bzw. als Versdhnungs- und Beauftragungszeichen. Auch diirfte die messianische Geist-
salbung (Jes 61,1; Lk 4,18) wohl bald Bestandteil der Taufliturgie geworden sein (2 Kor 1,201ff.; 1
Joh 2,18-27; Apg 11,26). [. . .]

1I. Historisch-theologisch: In der friihen Kirche gewannen Salbung, Handauflegung und Segens-
gebet bei der Feier der Initiation einen eigenen, ‘geistlichen’ Stellenwert (Tert. bapt. 7f.; Hipp. trad.
apost. 21). Cyprian verlangt die heiligende Salbung bei der Aufnahme von Getauften aus hiretischen
Gemeinden unter Hinweis auf Apg 8,14 (Cypr. ep. 73,9). Diese Taufbestitigung verselbsténdigt sich
im Westen bald als allen geltende Taufvollendung durch den Bischof [. . .]. Im dstlichen Bereich
richtete sich die Aufmerksamkeit auf das Salbél als Trager des HI. Geistes; in einem Weltbild voller
Dimonen wurde die Geistsalbung als Schutz- und Gemeinschaftszeichen im Hl. Geist gedeutet [. . .].

III. Systematisch-theologisch: Der eigenstindige Wert der Firmung kann nur als Entfaltung der

Taufe im Initiationszusammenhang gesehen werden. Bei Erwachsenen bringen Segensgebet und Sal-
bung bzw. Handauflegung unmittelbar nach der Taufe die besondere Beziehung des christlichen Le-
bens zum messianischen Geist Christi und zur Vielfalt der Geistgaben in seiner Kirche zum Aus-
druck. [. . .] Die einmalige Besiegelung mit der Gabe des HI. Geistes bestitigt fiir das ganze Leben
die Berufung in die Christusgemeinschaft, berechtigt und verpflichtet zum konkreten Mittun in Glau-
bensverkiindigung und Gottesdienst, zur Mitsprache in der Gemeinde und zu sozialen Aufgaben. Zu-
gleich ist das Geistsiegel ein eschatologisches Zeichen fiir die Vollendung im Vollalter Christi. Die
Firmung als Sendung zum Zeugnis verdeutlicht die Teilhabe an der prophetischen Sendung der gan-
zen Kirche.***
Diese Ausfiihrungen zeigen, dass Taufe und Firmung zwar eng zusammengehoren, aber
sogar bei der Aufnahme von Erwachsenen in die Kirche als zwei voneinander unterscheid-
bare — wenn auch aufeinander folgende — Schritte in einem geistigen und geistlichen Pro-
zess gesehen wurden. K. Rahner schreibt:

_Wenn sich die beiden Sakramente auf jeden Fall in dieser Weise zueinander verhalten, d. h. wie
zwei sakramentale Phasen eines in sich einheitlichen und doch mehrere Aspekte habenden Vorgangs,
der sich in seiner sakramentalen Greifbarkeit und in seiner Wirkung auch zeitlich auseinanderlegen
kann, ohne dass darum die Einheit des siindentilgenden, geistverleihenden und in die Gemeinschaft
der Erlosten eingliedernden Geschehens aufgelost wird, dann wird man sagen diirfen, dass der totale

samtkirche und durch diese mit Jesus Christus sicherzustellen und sichtbar zu machen. Es geht da-
bei um die fiir solche Gemeinden zustindigen Priester, die als ,,Moderator(en)* bezeichnet werden
(vgl. CIC 1983 can. 517 § 2). Giinstig wiire es freilich, wenn dieser interne Gemeindeleiter (diese
interne Gemeindeleiterin) zumindest das Amt des Diakonats hitte (vgl. Anm. 21).

2 ZERNDL, Art. Firmung. In: *LThK 3. Freiburg/Br. 1995, 1298-1300.
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Sinn der einen und vollen Initiation in die Kirche sich nach seinen zwei Seiten in zwei verschiedenen
Riten darstellt, die durch die Kirche der Apostel unterschieden wurden, und doch beide in Wahrheit
Sakrament genannt werden konnen und miissen, ohne dass Christus selbst diese Zweiteilung des Ri-
tus ausdriicklich anordnen musste, aber auch ohne dass man Christus darum die Stiftung beider Sa-
kramente (in dem einen Ganzen der Initiation) absprechen diirfte.**

Es wiirde nun ganz auf der Linie dieser bereits im Friihchristentum einsetzenden Entwick-
lung liegen, wenn die Kirche heute nach der schon lange erfolgten Ubertragung des Auf-
nahmeritus von Erwachsenen auf Kinder diese Unterscheidung der beiden Sakramente kon-
sequent weiterfiihrte und die als Vollendung der Taufe und als Sendung zum Zeugnis ver-
standene Firmung den Erwachsenen vorbehielte; und zwar nicht als ein Sakrament der blo-
Ben Tauferneuerung (eine solche kann kein cigenes Sakrament sein, weil sie bei der Taufe
eines Erwachsenen keinen Sinn hitte®®), sondern als erst hier angebrachte Besiegelung der
Taufe mit all den Konsequenzen, die J. Zerndl genannt hat. Denn ,,auch bei der um Jahre
von Taufe und Eucharistiezulassung getrennten Firmung Jugendlicher sind offentliches
Glaubensbekenntnis, Entscheidung und Miindigkeit zwar erwiinschte Voraussetzungen
bzw. Konsequenzen der Firmung als Taufbestitigung durch den kirchlichen Amtstriiger
und als Zusage der Geistgabe, nicht aber der eigentliche Inhalt der Firmung“*’. Deshalb ist
bei den als Kinder Getauften ein Nachholen dieser Elemente in einer Er-
wachsenentauferneuerung erforderlich, bevor ihnen die Firmung gespendet wird.

Diese Folgerungen aus der Einfiihrung der Kindertaufe hat die Kirche nicht gezogen, was
zu den vielen negativen Begleiterscheinungen fiihrte, die eingangs genannt wurden. Daher
wiire es nicht zu verantworten, die Liturgiegeschichte zum MaRstab der Sakramentenpraxis
zu machen und die Firmung immer — also auch bei Kindern — vor der Erstkommunion an-
setzen zu wollen, nur weil sie am Anfang der Kirche den Erwachsenen vor der Ersteucha-
ristie gespendet wurde und diese Reihenfolge dann ohne eine uns bekannte kritische Re-
flexion auch bei den als Kinder Getauften eingehalten wurde.

Wenn als Einwand gegen diese Konzeption einer klaren Unterscheidung von Taufe und
Firmung und deren Trennung im Fall einer Kindertaufe gesagt wiirde, dass diesen Kindern
damit die Geistgabe vorenthalten werde, dann ist — abgesehen davon, dass der Geist Gottes
nicht auf die Sakramente der Kirche angewiesen ist und nicht nur durch sie wirkt — darauf
zu antworten, dass bereits in der Taufe der HI. Geist geschenkt wird als Gnade der Umkehr
und des Glaubens sowie als Band der Gemeinschaft mit Gott und den anderen Christen.
Andernfalls wire die Firmung zum (sichtbaren) Heil notwendig, was die Kirche aber nie
gelehrt und praktiziert hat.*®

Wenn die Kirche also die Initiation in zwei Sakramente aufgegliedert hat und dies auch le-
gitim tun konnte®, dann kann sie erst recht die Reihenfolge der Initiationssakramente Taufe
— Firmung — Ersteucharistie dort dndern, wo sie die Taufe schon im Kindesalter spendet
und die fiir die Fruchtbarkeit (nicht fiir die Giiltigkeit) notwendigen Voraussetzungen der
Firmung noch nicht gegeben sind. Die Firmung wird in diesem Fall die Vollendung und
Besiegelung der im entsprechenden Alter erneuerten Taufe sowie die Ubertragung der vol-
len Mitverantwortung in der Gemeinde und die Sendung zum Zeugnis in der Kraft des Gei-

= RAHNER (s. Anm. 15) 48f.

% Vgl, P. WESS (s. Anm. 3) 699-702.
2" ZERNDL (s. Anm. 24) 1300.

** Vgl. RAHNER (s. Anm, 15) 49.

¥ Vgl. ebd. 50.
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stes Gottes. Durch die Erwachsenentauferneuerung werden die Schattenseiten der Kinder-
taufe ausgeglichen und sind die Voraussetzungen fiir ein glaubwiirdiges christliches Zeug-
nis gegeben. Erst dann ist die Firmung angebracht.

Mit einer solchen Aufwertung der Firmung, die heute vielfach schon angestrebt wird, sind
aber noch nicht alle Probleme gelost, die eingangs angefiihrt wurden. Das wiirde noch ei-
nen zweiten Schritt erfordern:

2. Weitere Entfaltung des Firmsakramentes durch Einfiihrung einer zweiten Stufe der Fir-
mung als Sakrament der Ubertragung einer grundsditzlichen Befiihigung zu Amtern in der
Gemeinde (= ,,Amts-Firmung ), soweit diese Amter nicht das (Priester-)Weihesakrament
voraussetzen, das die Verantwortung fiir die Gemeinschaft der Gemeinde bzw. Didzese mit
der Gesamtkirche und durch diese mit Jesus Christus iibertrdgt.

Ahnlich wie die Kirche die Initiation von Anfang an in die zwei Sakramente Taufe und
Firmung aufgliederte und wie sie in dem einen Weihesakrament drei verschiedene Stufen
unterscheidet, die man mit gleichem Recht als je eigene Sakramente bezeichnen konnte™,
kann sie auch die Firmung selbst nochmals weiter entfalten, wenn es sich aus einem er-
neuerten Selbstverstindnis als notig erweist; ohne dass man deshalb von zwei Sakramenten
sprechen miisste, da es sich nur um zwei verschiedene Stufen einer Sendung handelt.

Das soll hier vorgeschlagen werden: Gerade in Anbetracht der im letzten Konzil wiederge-
wonnenen Sicht der Kirche als Gemeinschaft der Gldubigen, die gemeinsam die Verant-
wortung fiir das Leben und Wirken der Kirche tragen und deshalb — soweit moglich — auch
entsprechende Amter iibernehmen sollen, ist es angebracht, zwischen der Firmung in einer
ersten Stufe als Besiegelung der Taufe des Erwachsenen bzw. der Erwachsenentauferneue-
rung und der Firmung in einer zweiten Stufe als Ubertragung von Amtern mit einer Verant-
wortung fiir andere oder die Gemeinde zu unterscheiden. Diese beiden Stufen von Firmung
sind nimlich nicht identisch. Selbstverstindlich ist jeder im Glauben miindige Christ auch
gesendet, in der Gemeinde mitzuwirken und einzelne Aufgaben zu erfiillen. Aber es kann
durchaus sein, dass ihm die notige Erfahrung oder andere Voraussetzungen fehlen, um eine
grofere Verantwortung fiir andere in der Gemeinde (Leitung der Sakramentenvorbereitung,
Verkiindigungsdienst, Fiihrung von Arbeitskreisen, Mitwirken in Entscheidungsgremien
usw.) zu iibernehmen. Dazu braucht es eine Zeit der (mystagogischen) Vertiefung und der
Bewihrung, in der sich die entsprechenden Charismen zeigen konnen. Wohl deshalb wurde
in der friihen Kirche Neugetauften kein Amt iibertragen und darf ihnen auch heute noch
nicht sofort die Priesterweihe erteilt werden.

Wenn die Kirche also auch die anderen Amter ernst nehmen will, wird sie dafiir eine ent-
sprechende Grund-Weihe einfiihren miissen, die mit der Firmung als Besiegelung der Taufe
noch nicht gegeben ist und nur bei Vorhandensein der notigen Voraussetzungen gespendet
werden kann. Das wiirde auch zu den vielen praktischen Konsequenzen der Visionen des
Zweiten Vatikanischen Konzils gehoren, die dort leider nicht gezogen wurden, was eine der
Ursachen der nachkonziliaren Krise ist; denn diese ergibt sich unter anderem daraus, dass
Getaufte auf Grund ihrer Taufe (und Firmung) ohne Erwachsenentauferneuerung und ohne
wirkliche Kompetenz fiir Amter in der Kirche Rechte der Mitentscheidung einfordern, fiir
die ihnen die notigen Grundlagen fehlen. Eine solche Amts-Firmung muss genausowenig

3 Vgl. ebd. 51: ,Wenn aber mehrere Weihestufen wirklich sakramentaler Art sind, dann ist es an
sich eine terminologische Ermessenssache, ob man in der Zahl der Sakramente diese Stufen je fiir
sich mitzihlt oder alle zusammen nur ein Sakrament sein 148t
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eine Diskriminierung der anderen Christen oder gar eine Entwertung der Taufe und der
(Tauf-)Firmung bedeuten wie bisher die Priesterweihe jener, die fiir dieses Amt berufen
sind. Es wiirde aber mehr auf die notigen Kompetenzen auch fiir die anderen Amter in der
Kirche geachtet werden, was diesen sowie ihrer Ausiibung und damit der Kirche nur gut
tate.”!

Der mogliche Einwand, dass diese Amts-Firmung das Sakrament der Ordination zum Dia-
kon, Priester oder Bischof in Frage stellen oder gar iiberfliissig machen konnte, ist durch
unsere Uberlegungen zum Priesterbild schon beantwortet: Die sakramentale Weihe ist fiir
jenes Amt erforderlich, dessen Aufgaben nicht nur innerhalb der Gemeinde liegen, sondern
sich auf deren authentische Eingliederung in die Gesamtkirche und damit auf die Einheit
mit Jesus Christus beziehen.

So ergibt sich als Losungsvorschlag einerseits eine klare Zuordnung der Firmung in einer
ersten Stufe zur Erwachsenentaufe bzw. Erwachsenentauferneuerung und andererseits die
Einfiihrung einer zweiten Stufe der Firmung als einer Grund- Amtsbefdhigung.

IV. Uberpriifung des vorgelegten Lisungsvorschlags in bezug auf die Behebung
der eingangs aufgezeigten Probleme

Wenigstens kurz soll nun noch aufgezeigt werden, ob und wie eine solche weitere Entfal-
tung der Praxis und der Theorie der Firmung die zu Beginn aufgezeigten Probleme losen
konnte. Eine solche Uberpriifung ist notwendig, bevor man ernsthaft eine Weiterent-
wicklung und Verbesserung der kirchlichen Tradition ins Auge fasst. Wir gehen dabei nach
der Reihenfolge der Abschnitte im Teil I vor:

Zu 1: Wenn die Kirche aus guten Griinden (sie will das Kind in ihren Glauben einbeziehen,
kann von ihm aber noch kein Glaubensbekenntnis erwarten) an der Kindertaufe festhilt™,
dann hat sie die Pflicht, die unvermeidbaren Schattenseiten dieses Vorgehens durch spiitere
MaBnahmen auszugleichen. Sie muss also das nétige Glaubensbekenntnis den im Kindes-
alter Getauften spdter zumuten und erméglichen. Und zwar nicht nur in einer anonymen
.Erneuerung® des Taufversprechens in der Osternacht — ein Versprechen, das nie aus-
driicklich gegeben und entgegengenommen wurde, kann nicht erneuert werden —, sondern
personlich in einer eigenen Feier, zu der die Betreffenden nach einer Zeit der Vorbereitung
zugelassen werden. Der sinnvolle Termin dafiir wire natiirlich auch die Osternacht, und
zwar vor der jdhrlichen Erneuerung des Taufversprechens derer, die entweder als Erwach-
sene getauft wurden oder eine Erwachsenentauferneuerung vollzogen haben.

! Vgl. Eignung fiir die Berufe der Kirche. Kldarung — Beratung — Begleitung. Hg. H. Stenger.
Freiburg/Br. 1988.

S iiberlegen bleibt freilich, ob die Kindertaufe nicht vor der Ersteucharistie auch noch ihren
sinnvollen oder sogar besseren Platz hitte. Entsprechende Erfahrungen bei Kindern, die nicht schon
als Sduglinge getauft wurden und die Taufe spiter manchmal sogar von sich aus wiinschten, sind
sehr positiv. Die Kindertaufe erfolgte in diesen Fillen im Rahmen der Erstkommunionvorbereitung
anldBlich oder innerhalb der Tauferneuerungsfeier der als Siuglinge Getauften. Diese Feier soll in
einem guten zeitlichen Abstand vor der Ersteucharistie stattfinden, damit die Kinder das Geschehen
richtig mitvollziehen und den Sinn des BuBsakramentes besser verstehen konnen. Vgl. dazu P.
WESS, Tauferneuerungsfeier im Rahmen der Hinfilhrung zur Erstkommunion. In: Diakonia 13
(1982) 194-200. Wenn die Kindertaufe generell in dieses Alter verlegt wiirde, kénnte beim Siug-
ling eine Segnung mit Aufnahme in den Katechumenat erfolgen.
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Zu 2: Wenn man nicht einfach die Geschichte der Liturgie zur Norm der Praxis und Theo-
rie der Sakramentenspendung machen will, was sicher nicht zuldssig ist (weil es auch Fehl-
entwicklungen geben kann), muss man bei den Folgerungen aus der Entstehungsgeschichte
des Firmsakramentes vorsichtig sein; vor allem ist dabei zu bedenken, dass Taufe und Fir-
mung urspriinglich den Erwachsenen gespendet wurden. Dem berechtigten Anliegen, die
Taufe selbst bereits pneumatologisch zu verstehen, kann durch eine Umgestaltung dersel-
ben besser entsprochen werden als durch eine auf die Taufe folgende Firmung.

Zu 3: Die notige Freiheit in der Zugehorigkeit auch zur christlichen Religion wére nicht nur
gewahrt, sondern sogar herausgefordert, wenn eine Erwachsenentauferneuerung fiir alle als
Kinder Getauften eingefiihrt und mit einer Tauf-Firmung besiegelt wird. Damit ist die Be-
rechtigung der Kindertaufe unter den notigen Voraussetzungen keineswegs bestritten. El-
tern konnen ihre Kinder nicht fragen, ob sie auf die Welt kommen, welcher Nation sie an-
gehoren und wie sie erzogen werden wollen. So haben sie auch das Recht und die Pflicht,
ihr Kind moglichst in die Glaubensgemeinschaft, der sie aus ehrlicher Uberzeugung ange-
horen, einzubeziehen. Aber die Kindertaufe wird so von dem Verdacht befteit, dass durch
sie Menschen fiir ihr ganzes Leben von der Kirche vereinnahmt werden sollen. Sobald die
eigene Entscheidung der als Kinder Getauften moglich ist, wird sie ihnen zugemutet und
respektiert. Jene, die dann nicht austreten, aber (noch) nicht aus eigener Uberzeugung der
Kirche angehoren wollen, kénnen, wenn sie es wiinschen, ab dem Alter, in dem der nach-
geholte Katechumenat zur Erwachsenentauferneuerung angeboten wird, in einer Art ruhen-
der Mitgliedschaft der Kirche (formal etwa im Sinn einer ersten Stufe des Katechumenats)
weiter angehoren. Sie konnten dann in dieser Zeit keine Sakramente empfangen, hiitten
aber auch keine kirchlichen Verpflichtungen.

Zu 4: Die vorgeschlagene Losung wiirde verhindern, dass es Zugehorigkeit zur Kirche nach
zwei verschiedenen MaBstiben gibt: Fiir die einen geniigt es, als Kind getauft worden und
nicht ausgetreten zu sein, von den anderen, die erst als Erwachsene in die Kirche aufge-
nommen werden wollen, verlangt man einen Katechumenat und ein persénliches Bekennt-
nis. Wenn das durch die Einfithrung einer Erwachsenentauferneuerung behoben wird, wer-
den die Getauften ein Taufbewusstsein haben und damit auch das Verstindnis fiir das Sa-
krament der Wiederversohnung; und dann kann man jenen, die erst als Erwachsene getauft
werden, einen Katechumenat zumuten, ohne ungerecht zu sein.

Zu 5: Damit lost sich auch das leidige Problem der Kirchenbeitragspflicht bloB auf Grund
der Kindertaufe, das die Folge einer Kindertaufpraxis ohne Tauferneuerung ist. Freilich
steht hier der Kirche, wie schon erwiihnt, eine Stunde der Wahrheit bevor; das sollte aber
nicht dazu fiihren, dass sie diese Losung noch lange aufschiebt.

Zu 6: Ahnlich wie bei der Priesterweihe, durch die allein bisher in der Kirche wirklich
Kompetenz iibertragen wurde, wiirde nach den obigen Vorstellungen auch bei den Sakra-
menten Taufe und Firmung auf die nétigen Voraussetzungen geachtet werden.

Zu 7: Der Widerspruch zwischen den verschiedenen Festlegungen eines Mindestalters fiir
die Firmung bzw. fiir das Patenamt wire beseitigt, wenn die (Tauf-)Firmung erst im Er-
wachsenenalter gespendet wird.

Zu 8: Die von der Kirche auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil nicht bedachten Folgen
einer voreiligen Gleichsetzung von Getauft- bzw. Gefirmt-Sein mit Miindigkeit im Glauben
und Recht auf Mitbestimmung wiiren dann behoben. Weil das Konzil in diesen Fragen kei-
ne praktischen Konsequenzen aus seinen Visionen gezogen hat, kommt es zu verhidngnis-
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vollen Entwicklungen, die wieder fiir manche der Grund sind, vor das Konzil zuriickgehen
zu wollen.

Zu 9: Die Aufgliederung der Firmung in eine Tauf-Firmung und eine Amts-Firmung wiirde
der Tatsache Rechnung tragen, dass nicht alle im Glauben miindig gewordenen — getauften
und (gegebenenfalls nach einer Erwachsenentauferneverung) gefirmten — Glieder der Ge-
meinde sofort oder iiberhaupt in der Lage sind, in ihr ein Amt zu iibernehmen, das eine
groBere Verantwortung fiir andere mit sich bringt.

Zu 10: Die Einfiihrung einer Amts-Firmung fiir Amter innerhalb der Gemeinde wiirde dem
berechtigten Anliegen jener Liturgiewissenschaftler entsprechen, die einen inneren Zu-
sammenhang zwischen dem pastoralen und dem liturgischen Leben der Gemeinde sehen
und deshalb dafiir eintreten, allen, denen die Verantwortung fiir einen seelsorglichen Be-
reich iibertragen wurde, die ,.entsprechenden liturgischen, gegebenenfalls auch sakra-
mentalen Vollmachten zu erteilen””. Man miisste aber nach dem hier vorgelegten Vor-
schlag nicht fiir jedes Amt eine eigene Weihe schaffen. Die Unterscheidung dieser Amter
von jenen, die eine der drei Stufen der Priesterweihe erfordern, wire geklért. So scheint
hier ein Weg in jene Zukunft der Kirche zu liegen, die den Visionen des Konzils entspricht.
Gerade hier treffen die Worte H. B. Meyers zu:

,Jm Grunde hingen alle Probleme und offenen Fragen, mit denen die Kirche heute konfrontiert
ist, damit zusammen, dass wir in der Kirche und in der Welt insgesamt in einer Phase des Umbruchs,
des Suchens und Experimentierens leben. [. . .] Das gilt auch fiir den Bereich der kirchlichen Amter
und Dienste.***

Es bleibt die Frage, ob die Kirche fiir solche weitere Entwicklungen, wie sie hier vorge-
schlagen wurden, offen ist. Die Antwort nach H. B. Meyer:

,Fir die Bejahung dieser Frage sprechen neben der Zeitbedingtheit vor allem zwei Griinde: er-
stens, dass die im Lauf der Geschichte stets wachsende Tradition der Kirche weiterhin unter der Fiih-
rung des HI. Geistes steht und daher Wandel und Reform nicht aus-, sondern einschlieft; zweitens,
dass das Zeugnis des normativen Anfangs, wie es in den neutestamentlichen Schriften vorliegt, als
kritische Norm fiir die auf diesen Anfang folgenden und aus ihm sich entfaltenden Strukturen zu gel-
ten hat. Das gilt fiir alle Phasen des Weges, den die Kirche bis heute gegangen ist und in Zukunft
noch gehen wird.*“*

* Vgl. H. B. MEYER, Entwicklungen im liturgischen Leitungsdienst durch Laien. Moglichkeiten
und Grenzen. In: HID 50 (1996) 31-41; hier 40.

* Ebd. 39.

* Ebd. 34.
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Feuer:
Biblisches Motiv und liturgisches Zeichen

Einfiihrung

wIch bin gekommen, um Feuer auf die Erde zu werfen.
Wie froh wdre ich, es wiirde schon brennen. “ (Lk 12,49)

Dieses Jesuswort fiihrt unmittelbar in die thematische Weite und zugleich in die Problema-
tik der vorliegenden Fragestellung: Von welchem Feuer spricht Jesus von Nazaret hier?
Welchen metaphorischen Akzent stellt er in den Vordergrund? Ist es die verzehrende Kraft
des Feuers, ist es die weit um sich greifende Dynamik, die sich ungern begrenzt, sondern
sich unaufhorlich weiterfrisst? Ist es das Verderbliche, Erschreckende, das Unbeherrschba-
re im Feuer, das Jesus hier antonen will, oder denkt er eher an jene Facetten, die in diesem
Kontext allgemein als positiv empfunden werden: die Warme, das Behagliche, das zum
Verweilen und zur Ruhe einlidt.

Wie der Fortgang des Jesuspruches zeigt, ist Letzteres zwar auszuschlieBen.' In der skiz-
zierten Skala einer Verstehenspalette bleiben dennoch geniigend Variationen offen. Sie
verweisen uns auf die ungeheure Bedeutungsfiille und zugleich auf die oft gegensitzlichen
Assoziationen, die mit dem Sprechen vom Feuer und mit einer diesbeziiglichen iibertrage-
nen Redeweise verkniipft sein konnen. Dies gilt wohl kaum nur fiir den biblischen oder re-
ligiosen Bereich — wenn auch im Folgenden eine Beschrinkung darauf geboten ist.

Das Feuer in seiner erschreckend faszinierenden und zugleich seiner gestaltenden Kraft be-
gleitet die Menschheitsgeschichte. Seine Entdeckung markiert einen wesentlichen Kultur-
und Entwicklungseinschnitt. Diese unbindige Macht zu beherrschen, sie sich dienstbar zu
machen und sie kreativ einzusetzen, gehort bis zum heutigen Tage zu den Grundelementen
menschlicher Zivilisation und menschlichen Lebens. Die zahlreichen, bis heute in Ge-
brauch stehenden diesbeziiglichen Sprichworter spiegeln die Bedeutung dieser Naturgewalt
ebenso wie des Menschen ambivalentes Verhiltnis zu ihr.”

Diese Bandbreite gilt auch fiir die biblische Zeit und die entsprechenden Schriften. In ei-
nem ersten Teil dieser Ausfithrungen soll dazu ein Uberblick versucht werden (1). Vor die-
sem Hintergrund werden sodann einzelne Texteinheiten herausgehoben, die aus der Sicht
des Theologen besondere Beachtung verdienen, nicht zuletzt deshalb, weil sie die theologi-
sche Wirkgeschichte und das religiose Denken kontinuierlich beeinflussen (2). Dies soll
schlieBlich exemplarisch dort gezeigt werden, wo das biblische Verstindnis von Feuer in
die liturgische Praxis der Kirche eingeflossen ist (3).

' Vgl. Lk 12,50-53. Die Spruchfolge zielt auf die Hervorhebung der radikalen Entscheidungssi-
tuation, die mit dem Wirken Jesu fiir den Menschen gekommen ist. Dazu bes. J. KREMER, Lukas-
evangelium. Wiirzburg 1988 (Die neue Echter Bibel 3) 141-142; F. Bovon, Das Evangelium nach
Lukas II. Ziirich 1996 (EKK 3/2) 349-357.

* Vgl. entsprechende Beispiele bei L. ROHRICH, Lexikon der sprichwortlichen Redensarten 1.
Freiburg 1973, 270-271.
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1. Das Feuer im Verstindnis der Bibel

1.1 Natiirlich gehorte auch im biblischen Raum das Feuer grundlegend zur Gestaltung und
zum Ablauf des téiglichen Lebens. Aus der spit entstandenen Schrift 2 Makk ist die Praxis
zu entnehmen, das Feuer aus Steinen zu schlagen.3 Da dies also erst fiir die nachexilische
Zeit belegt ist, bleiben friihere Formen der Feuererzeugung im Dunkeln. Vermutlich ge-
schah sie durch Aneinanderreiben von Holzstidben bis zur entsprechenden Erhitzung.

Die Vorschrift, dass das Entziinden von Feuer am Sabbat zu unterlassen sei4, ldsst darauf
schlieBen, dass die Feuererzeugung miihevoll war. Das Verbot steht im Kontext des Ver-
bots jeglicher Arbeit am Tag des Herrn. Aus diesem Grund hat man das Feuer moglichst
mit sich gefiihrt, wie z. B. bereits von Abraham riickblickend erzihlt wird: Auf dem Weg
zur Opferung seines Sohnes trug Abraham neben Holz zum Nachfeuern auch das Feuer
selbst mit (vgl. Gen 22,6f). Aus dem 7. Jh. v. Chr. ist die Praxis belegt, gliihende Kohlen im
Haus zu behalten’, um diese ohne Miihe entfachen zu kénnen. Vermutlich steht auch die
Vorschrift, dass das Feuer am Brandopferaltar des Tempels nicht verlschen darf (so Lev
6,5-6), mit der Miihe in Verbindung, die das Entfachen neuen Feuers verursachte.

Feuer war bereits in der spaten Bronzezeit fester Bestandteil der Kriegstechnik. Reliefdar-
stellungen belegen die frithe Praxis, eroberte Siedlungen und Stiidte nach ihrer Einnahme
niederzubrennen und damit ,,auszuldschen®.® Dieses Schicksal wiederfuhr ja sodann auch
Jerusalem und dem Tempel bei der Einnahme durch die Babylonier 587 v. Chr.” Es wie-
derholte sich weitgehend bei der Zerstérung von Stadt und Tempel durch die Romer im
Jahre 70 n. Chr. Dabei sind Urheber und Motiv der Feuerzerstorung hier etwas differenziert
zu betrachten, erweckt doch Josephus den Eindruck, die Romer hitten den Tempel schonen
wollen und seine Feuerzerstorung ginge auf zelotische Initiative zuriick, um einer Entwei-
hung zuvorzukommen.® Ahnliches ist als Hintergrund der Feuersbrunst iiberliefert, welche
in der jiidischen Festung Massada im Zuge der romischen Eroberung gewiitet hat.” Auf-
grund des jiidischen Geschichtsverstindnisses werden diese Feuerzerstérungen — mittelbar
oder unmittelbar durch die Feinde des jiidischen Volkes ausgelost — als eine Strafe Gottes

* S0 2 Makk 10,3: ,[. . .] sie schlugen Feuer aus Steinen und ziindeten so die Opfer an [. . .]*
(Entstehung von 2 Makk: Ende des 2. bis Anfang des 1. Jh. v. Chr.).

* Vgl Ex 35,3: ,Am Sabbat sollt ihr in keiner eurer Wohnstitten Feuer anziinden®.

° Eine Anspielung darauf findet sich in 2 Sam 14.7: ,[. . .] Sie wollten die Kohle, die mir geblie-
ben ist, ausloschen [. . .]“. Vgl. dazu E. BELLEFONTAINE, Customary Law and Chieftainship: Judi-
cial Aspects of 2 Samuel 14,4-21. In: JSOT 38 (1987) 47-72.

® Siehe M. METZGER, Art. »Festung®, In: BHH 1, 475-479, bes. die Reliefdarstellung aus dem
Palast Assurbanipals in Ninive (477-478).

! So dargestellt in 2 K6n 25,8-9: .*[. . .] Nebusaradan, der Kommandant der Leibwache und Die-
ner des Konigs von Babel, riickte in Jerusalem ein “und steckte das Haus des Herrn, den konigli-
chen Palast und alle Hiuser Jerusalems in Brand. Jedes grofe Haus lief er in Flammen aufgehen.*
Vgl. dhnlich 2 Chr 36,19.

¥ JosepHus, De Bello V 444-445: | Sie [jiidische Aufriihrer] haben die Stadt zugrunde gerichtet,
sie haben die Romer gegen deren eigenen Willen gezwungen, diesem diisteren Sieg ihren Namen zu
leihen, sie haben das Feuer, das durchaus nicht brennen wollte, fast mit Gewalt bis an den Tempel
gezerrt. Als sie ihn dann von der Oberstadt aus brennen sahen, traten nicht ihnen vor Schmerz Tri-
nen in die Augen, das ist ganz gewi, sondern den R&mern merkte man diese Gefiihle an.
(Ubersetzung: O. Michel — O. Bauernfeind, De Bello Judaico II/1. Darmstadt 1963, 179). Vgl. in
diesem Sinne auch Dio CASSIUS, HistRom LXVI 6.

® Vagl. JosepHUS, De Bello VII, 337-406.
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empfunden, der mitunter auch eine entsprechende Wartefrist und Langmut vorausgeht: So
ging erst zehn Jahre nach der Einnahme Jerusalems im Jahre 597 v. Chr. die Stadt tatsich-
lich in Flammen auf. In einem rabbinischen Kommentar zur diesbeziiglichen Aussage in
den Klageliedern'’ wird dazu vermerkt, dass die gliihenden Kohlen, die den Tempelbrand
entfachen sollten, sechs Jahre in der Hand des Erzengels Gabriel brannten, da Gott noch
immer auf die Bekehrung seines Volkes wartete . . .""

Abgesehen vom Alltagsleben hatte das Feuer im kultischen Bereich seine wichtige Funkti-
on. Die Opferriten auch im Jerusalemer Tempel sind ohne Feuer nicht denkbar. Das tigli-
che Brand- und Speiseopfer setzt die Verwendung von Feuer voraus'?, das gleiche ist fiir
auBerordentliche oder besondere Opfervollziige zu sagen. Grundsitzlich gilt, dass das Op-
fergut dem Feuer iiberantwortet wird, um so gleichsam von der Gottheit ,,verzehrt zu wer-
den. Nicht in allen Fillen ist dies allerdings wortlich zu nehmen. So wird z. B. das Brot des
Speiseopfers grofitenteils von den Priestern gegessen, nur ein ,,Gedéchtnisteil soll ,.fiir den
Herrn auf dem Altar zum beruhigenden Duft in Rauch aufgehen™ (Lev 6,8). Ahnliches gilt
fur das Fleisch der Opfertiere, das unter Wahrung besonderer Vorschriften den ménnlichen
Angehorigen der Priesterklasse zufiel. Dies war Bestandteil jenes sozialen Ausgleichs, der
dem Stamm Levi, der keinen Anteil am Land erhalten hatte, zustand.

Das Feuer hatte im Kult iiber die praktische Funktion hinaus vor allem eine tiefere Bedeu-
tung, die den Ubergang zum metaphorisch-religiosen Verstindnis eroffnet. Darin spiegelt
sich die groBe Ambivalenz des Feuers als einerseits lebenserhaltende und andererseits wie-
derum lebenszerstorende Kraft.

1.2. In allen biblischen Schichten und Etappen finden sich Belege fiir das Verstindnis des
Feuers als Strafe Gottes und als Ausdruck seines Strafgerichtes. Sodom und Gomorrha
werden durch Feuer und Schwefel vernichtet (vgl. Gen 19,24)." Feuer vom Himmel gehort
zu den Plagen, mit denen Gott das Volk der Agypter schligt (vgl. Ex 9,24). Als Nadab und
Abihu, zwei S6hne Aarons, zu einem unrechtméBigen Opfer im Wiistenlager riisten, ,.da
ging vom Herrn ein Feuer aus, das sie verzehrte, und sie kamen vor dem Herrn um* (Lev
10,2)."* Da sich das Volk wihrend der Wiistenwanderung murrend gegen Gott und gegen
Mose erhebt und sich nach dem behaglichen Agypten zuriicksehnt, bricht Feuer im Lager
aus. Num 11,1-3 wird in diesem Zusammenhang ausgesprochen, was auch sonst gilt: Got-

i Klgl 1,13: ,,Aus der Hohe sandte er [der Herr] Feuer*.
"' So im Midrasch Ekha R. 1,13 (ed. Buber 28b): .,Gott sprach zum Engel und der Engel sprach
wieder zum Cherub: Obgleich mir Gott befohlen hat, Kohlen zu nehmen, allein ich kann in deinen
Kreis nicht eindringen, so iibe Gerechtigkeit gegen mich und gib mir zwei Kohlen von den deinigen
so, dass ich mich nicht versenge [. . .] R. Jizchak sagte: Er kiihlte sie erst ab und dann gab er sie ihm
in seine Hand. In den sechs Jahren, sagte R. Josua von Sichnin im Namen des R. Levi, waren die
Kohlen in der Hand Gabriels dem Erléschen nahe, er dachte daher, dass die Israeliten BuBe getan
hitten. Da dieses aber nicht der Fall war, so wollte er sie im Zorne auf die Israeliten werfen. Aber
Gott rief ihm zu: Gabriel, Gabriel! Langsam, langsam! Es gibt Wohltéter unter ihnen [. . .]*. Text
nach Bibliotheca Rabbinica. Bd. II. Hg. A. Wiinsche. Hildesheim 1967.
"2 Vgl. Lev 1,1-17; 6,1-6.7-11. Auch in diesem Zusammenhang findet sich die Anweisung, dass
das Feuer auf dem Altar nicht verlgschen darf (vgl. insbes. Lev 6,2).

? Vgl. die spitere gleichnishafte Aufarbeitung dieser Thematik in BerR 51,2. Text und Kommentar
bei C. THOMA — S. LAUER, Die Gleichnisse der Rabbinen II. Bern 1991, 297-301.
' Dazu R. ZUURMOND, Der Tod von Nadab und Abihu. In: TeKo 24 (1984) 23-27; P. SEGAL, The
Divine Verdict of Leviticus X 3. In: VT 39 (1989) 91-95.
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tes strafendes Eingreifen hat grundsitzlich pidagogischen Charakter. So auch hier: Das
Feuer entziindet sich bloB ,,am Rande des Lagers® (vgl. Num 11,1). Da Mose sich fiir das
Volk bei Gott verwendet, verldscht es wieder (vgl. Num 11,2)." Auch die Vernichtung des
rebellierenden Korach und seines Anhangs hat nicht nur strafenden, sondern auch zeichen-
haften Charakter (vgl. Num 16).'° Aus #hnlichen Griinden werden die zweimal flinfzig
Boten des samaritanischen Konigs Ahasja auf Geheil des Propheten Elija vom Feuer ver-
schlungen (2 Kon 1,9-17). Der Wettstreit zwischen Elija und den Baalspropheten auf dem
Berg Horeb wird durch das Feuer entschieden, das der Prophet von Gott erbittet und das
sich nicht nur des Opferstieres, sondern auch des Altars und seines Umfeldes bemichtigt
(vgl. 1 Kon 18,20-40)."

Feuer vom Himmel als Strafe Gottes begegnet auch in der neutestamentlichen Tradition.
Auf das ungastliche samaritische Dorf, das Jesus und seine Begleiter wihrend ihres Weges
nach Jerusalem nicht aufnimmt, wollen die Jiinger Feuer herabwiinschen. Es entspricht der
Grundhaltung Jesu, dass er dies verbietet (vgl. Lk 9,51-56)."

Der strafende Charakter des Feuers hat in der biblischen Uberlieferung neben seiner ge-
schichtlichen Komponente vor allem eschatologischen Bezug. Am Tag Jahwes wird
Gottes Zorn sich wie Feuer entfachen'’, die Strafpredigt der Propheten sieht die Feinde
Gottes einer endgiiltigen Vernichtung durch nie endendes Feuer entgegengehen®. Das
lebendige Bild, bzw. die lebendige Erfahrung von der Zerstorung durch Feuer begiinstigt
das Bild von einem nie endenden eschatologischen Feuer, in dem alles Bése seine Ver-
nichtung findet.

Die friihjiidischen Schriften, die in ihrer zeitlichen Einordnung zwischen den beiden Te-
stamenten stehen, entwickeln diese Vorstellung in allen Einzelheiten.”' In Anlehnung an
die zeitgendssische Apokalyptik sehen die Theologen der Gemeinschaft von Qumran das

1% Vgl zur Auslegung dieses Abschnitts M. NoTH, Das vierte Buch Mose. Géttingen 1966, 75-76.
' Vgl. J. MAGONET, The Korah Rebellion. In: JSOT 24 (1982) 3-25; weiters Th. W. MANN, Holi-
ness and Death in the Redaction of Numbers 16:1-20:13: Love and Death in the Ancient Near East.
FS M. H. Pope. Hg. J. H. Marks — R. M. Good. Guilford 1987, 181-190.

" Dazu E. WURTHWEIN, Zur Opferprobe Elias 1 Reg 18,21-39: Prophet und Prophetenbuch, FS O.
Kaiser. Hg. V. Fritz [u. a.]. Berlin 1989, 277-284.

" Mit dem Feuer ist an ein plétzliches und sofortiges Strafgericht (siche zu diesem Motiv die an-
schlieBenden Ausfithrungen) gedacht, wobei die Elija-Traditionen (siche oben) — wie 6fters bei Lu-
kas — wohl Pate gestanden haben. Allgemein dazu G, NEBE, Prophetische Ziige im Bilde Jesu bei
Lukas. Stuttgart 1989, bes. 204-211; zum Text kommentierend bes. H. SCHURMANN, Das Lukase-
vangelium IL In: HThK 3/2, bes. 27-30; G. SCHNEIDER, Das Evangelium nach Lukas L. In: OTBK
3/1,228-231.

% So z. B. Jer 4,4: ,,So spricht der Herr: [. . .] Mein Zorn bricht wie Feuer los wegen curer bisen
Taten; er brennt, und niemand kann léschen.*

* Vel. so z. B. Jes 66,15-16; Ez 38,22; 39,6; Am 1,4-7; Mal 3,19.

*!' Als Beispiele fiir zahlreiche dhnliche Texte vgl. ApkBar(syr) 37,1: ,,Und danach sah ich die Ze-
der brennen und den Weinstock wachsen [. . .]*; Jub 9,15: ,,Und sie [die Sohne Noachs] sagten alle:
‘Es soll geschehen.” Und es geschah fiir sie und fiir ihre Kinder bis in Ewigkeit in ihren Ge-
schlechtern, bis zum Tage des Gerichtes, an dem sie richten wird der Herr Gott mit dem Schwert
und mit Feuer wegen alles Bosen der Unreinheit ihrer Vergehen, mit denen sie angefiillt die Erde
mit Verbrechen und Unreinheit und Unzucht und Siinde*; dthHen 102,1: ,In jenen Tagen, wenn er
ein heftiges Feuer tiber euch herabschiittet — wohin wollt ihr fliehen, und wohin wollt ihr euch ret-
ten?" Texte nach: Jidische Schriften aus hellenistisch-rémischer Zeit. Hg. W. G. Kiimmel. Giiters-
loh, hier Bd. 5/2 (1976) 145; Bd. 2/3 (1981) 377; Bd. 5/6 (1984) 735.
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Ende des Kampfes zwischen den Sohnen des Lichtes und jenen der Finsternis in der Ver-
nichtung der letzteren gegeben, wenn sie dem Feuerbrand iiberantwortet werden. Diese
Vorstellung, die in der Kriegsrolle ausfiihrlich dargestellt wird”, aber auch an anderen
Stellen der Qumran-Schriften begegnet™, weist Ahnlichkeiten mit dem diesbeziiglichen
Konzept der Offenbarung des Johannes auf*'. Vor diesem Hintergrund ist die Wendung
vom ,ewigen Feuer oder ,Feuer der Holle* zu verstehen, die in der Verkiindigung des
Téufers einen wichtigen Stellenwert hat” und die auch die Gerichtsverkiindigung Jesu be-
gleitet™. Dabei ist nicht nur die vernichtende, sondern ebenfalls die liuternde, reinigende
Bedeutung des Feuers angesprochen. Das meint weniger einen Reinigungsprozess im Sinne
einer spiiteren Vorstellung vom ,,Fegefeuer”’ als vielmehr den Gedanken einer Reinigung,
die dem Umfeld zugute kommt. Hintergrund dafiir ist die levitische Anordnung, die Kleider
Aussitziger im Feuer zu vernichten® oder auch einen Menschen, der durch sein Verhalten
fiir das Gemeindeleben nicht mehr tragbar ist, aus der Gemeinschaft zu entfernen und dem
Feuer zu tibergeben™. Aus dhnlichen Griinden werden die Reste der Opfertiere verbrannt,
um sie vor Profanierung zu schiitzen.™

1.3. Der strafenden, weil verzehrenden Vorstellung vom Feuer steht im biblischen Schrift-
tum auch eine stark positiv akzentuierte gegeniiber. Das Feuer kann sowohl aufgrund seiner
unerkldrlichen Dimension als auch im Hinblick auf seine als gut erfahrbaren Eigenschaften
die Néihe Gottes und sein Handeln zum Ausdruck bringen.

Der erstgenannte Bezugsrahmen begegnet im Blitz. Als eine fiir den biblischen Men-
schen ritselhafte Manifestation der Naturgewalten wird der Blitz auf das Handeln Got-
tes zuriickgefiihrt. Der Mensch sieht darin ein Zeichen fiir Gottes Eingreifen, bzw. fiir
Gottes Nihe.”' In der Wiiste geht Gott seinem Volk in einer Feuersiule voran® — zu-
gleich Zeichen seiner Gegenwart wie auch Ausdruck der unnahbaren GréBe und Herr-
lichkeit, die von ihm ausgeht. Auch auf dem Sinai offenbart sich Gott im Feuer (vgl. Ex
19,16-19). Die Berufungsvisionen von Jesaja und besonders von Ezechiel sehen Gott
von Feuer umgeben (vgl. Jes 6,6; Ez 1,4-6). Die lebendige, umfassende Art des Feuers
ist Sinnbild fiir die Dynamik Gottes. So kann Gott selbst als ein ,,verzehrendes Feuer*

* Ausfiihrlich dazu J. DUHAIME, La Regle de la Guerre de Qumrin et I’ Apocalyptique. In: ScEs 36
(1984) 67-88.

# Vgl z. B. 1Q pHab X 5: In ihrer Mitte wird er ihn [den gottlosen Priester] verdammen und mit
Schwefelfeuer richten.” Text nach E. LoHSE, Die Texte aus Qumran. Miinchen 21971, 239.

** Vgl. dazu T. F. GLASSON, The Last Judgement — In Rev. 20 and Related Writings. In: NTS 28
(1982) 528-539; H. GIESEN, Der Christ und das Gericht — Heilsaussagen in der Johannes-
Apokalypse. In: ThG 30 (1987) 27-37.

* So Mt 3,10: ,Jeder Baum, der keine gute Frucht hervorbringt, wird umgehauen und ins Feuer
geworfen.“ Vgl. parallel Lk 3.9.

% S0z B. Mt 5,22; 7,19 (= Mt 3,10!); 13,40.42.50, bes. 25,41; Mk 9,43.48: Lk 17.29; Joh 15.6.

2 Vel. Katechismus der Katholischen Kirche. Oldenbourg [u. a.] 1993, Nr. 1030-1032.

*% So Lev 13,52.57; Num 31,23.

* So Lev 20.,14; 21,9; Jos 7,15.25. Ein hnliches Vorgehen, aber mit anderer Argumentation, ist 1
Kor 5,1-13 tiberliefert: Paulus schliefit einen Blutschiinder aus der Gemeinde von Korinth aus,
»[. . .] damit sein Geist am Tag des Herrn gerettet wird” (1 Kor 5.5).

* S0 Ex 12,10; 29,34; Lev 4,12.

' Vgl. 2 Kén 1,12; Ps 29,7; Tjob 1,16.

2 Ex 13,21 (u. 6.); ,,.Der Herr zog vor ihnen her, bei Tag in einer Wolkensiule, um ihnen den Weg
zu zeigen, bei Nacht in einer Feuersdule, um ihnen zu leuchten.
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bezeichnet (Dtn 4,24, Jes 33,14) oder mit diesem verglichen werden (so Dtn 9,3). Letz-
teres wirft ein bedeutsames Licht auf jene ,Zungen wie von Feuer®, die sich am ersten
Pfingstfest auf die Jerusalemer Gemeinde niederlieBen (vgl. Apg 2,3, siehe dazu unten
2204

Gott wird zwar nicht unmittelbar mit dem Feuer identifiziert, ohne Zweifel wird das Feuer
aber auf ihn zuriickgefiihrt. Deshalb verfiigt Gott souverin iiber dieses Element, er setzt es
helfend, ermahnend, strafend ein. Er allein gibt davor absoluten Schutz. Das bekannteste
Beispiel dafiir ist die Erzdhlung von den drei jungen Minnern, zu deren Gunsten Gott die
Feuerflammen auseinandertreibt, damit sie keinen Schaden nehmen (vgl. Dan 3,49-50).

1.4. Neben den kurz dargestellten wesentlichen Bedeutungsmomenten des sehr vielfiltigen
Spektrums, das mit dem Sprechen von ,Feuer” im biblischen Bereich verbunden ist, blei-
ben vor allem Zwischenstellungen und Verkniipfungen zu beachten.” Das bisher Darge-
stellte kann die antithetische Ambivalenz aufzeigen, die mit diesem Begriff verbunden ist.
Sie taucht im biblischen Kontext auch dort auf, wo menschliche Regungen und Gefiihle mit
entsprechenden Vergleichen angesprochen werden. So steht dem ohne Zweifel negativ ge-
meinten ,,Feuer, das in meinem Zorn lodert™ (so Dtn 32,22)34 oder jenem Feuer, das ,auf
den Lippen des Bosewichts® brennt (so Spr 16,27)%, die Intensitit der Liebe gegeniiber,
deren ,,Gluten [. . .] Feuergluten, gewaltige Flammen* sind, die ,,auch miichtige Wasser [. .
.| nicht 16schen konnen* (so Hld 8,6b—7a)™. Das letztgenannte Beispiel zeigt, wie flieBend
der Ubergang im Akzent der entsprechenden Symbolrede sein kann.”

1.5. Der biblische Befund entspricht der allgemeinen religionsgeschichtlichen Analyse™®
Das Feuer gilt generell als eine fiir das menschliche Leben bedeutungsvolle GréBe, ande-
rerseits als eine geheimnisvolle, vernichtende Macht, die — mangels anderer Erkldrungen
tiber sein Entstehen und seine Herkunft — der Ursache nach dem Bereich des Gottlichen zu-

# Vel. im Uberblick dazu J. VALVEKENS, Art. ,Feuer*. In: Bibel-Lexikon. Ziirich 21968, 478; S.
SOLLE — H. BIETENHARD, Art. ,,Feuer®, In: TBLNT 1, 331-335; G. LINDESKOG, Att. ,,Feuer*. In:
BHH 1, 479-480.

* Ahnlich Ez 36,5: 38.19.

¥ Vgl. dieses Bild sodann auch #hnlich in Jak 3.6: ,Auch die Zunge ist ein Feuer, eine Welt voll
Ungerechtigkeit. Die Zunge ist der Teil, der den ganzen Menschen verdirbt und das Rad des Lebens
in Brand setzt; sie selbst aber ist von der Hélle in Brand gesetzt.” Dazu F. MUSSNER, Der Jakobus-
brief. Freiburg *1967 (HThK 13/1) 162—163, mit weiteren Belegen des Bildes aus der jiidischen Bi-
bel: 162, Anm. 3.

%% So D. FORSTNER — R, BECKER, Neues Lexikon christlicher Symbole. Innsbruck 1991, hier 329.
Zur Auslegung des Textes vgl. vor allem die prizise Analyse von H. MADL, Dimensionen des Men-
schen in Israels Lyrik. Von der Stirke der Liebe — wider ihre Verichter (Hoheslied 7,12-8,14). In:
Theologie im Dialog. FS der Kath. Theol. Fakultiit der Universitit Graz. Graz 1985, 227-242, hier
bes. 235-236.

37 Vgl. ausfiihrlicher dazu U. FRUCHTEL, Mit der Bibel Symbole entdecken. Gottingen 1991, hier
364-366. 388-391.

% Vagl. dazu im Uberblick P. D. MILLER, Fire in the Mythology of Canaan and Israel. In: CBQ 27
(1965) 256-261.
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geordnet wird.* Der Mensch erfihrt es ambivalent als Instrument gottlichen Schutzes oder
gottlicher Drohung.

Dementsprechend ambivalent ist der mit dem Feuer generell verkniipfte Motiv- und
Symbolgehalt. In einem Hymnus an den dgyptischen Sonnengott Amun aus dem 14. Jh.
v. Chr. wird dessen Macht unter anderem darin besungen, dass er seine Feinde durch
Feuer hinwegrafft."’ Die verzehrende Macht des Feuers bedroht nach iigyptischen Vor-
stellungen selbst noch die Verstorbenen.”' Nordsemitische Amulettfunde aus dem 7. Jh.
v. Chr. zeigen, dass das Feuer als Sinnbild fiir das vernichtende Verhalten von Scha-
densdimonen gelten kann.”” Die Nihe zwischen Feuer und Licht kommt sowohl in der
sumerischen wie in der akkadischen Mythologie zum Ausdruck: Gibil, der sumerische
Gott des Feuers, wird zugleich als Gott des Lichtes verehrt”; der akkadische Sonnengott
Schamasch ist in seinem Wirkungskreis in der gleichen Weise umschrieben wie der Feu-
ergott Girru.** Diese Verkniipfung von Feuer und Licht ist auch aus der altindischen
Tradition belegt.”’ Dort kann das Feuer eine gleichsam priesterliche Funktion gegeniiber
der Menschheit erhalten.

Charakteristisch fiir diese Vorstellungen bleibt die grundsitzliche Zuordnung des Feuers in
den gottlichen Bereich. Darin spiegelt sich die teils ehrfurchtsvolle, teils dngstliche Grund-
haltung der Menschen. Sie erfahren im Feuer eine unverzichtbare Lebensgrundlage, die
aber nur bedingt ihrer Verfiigungsgewalt unterworfen werden kann und daher etwas Frem-
des, Gewaltiges behilt.*

Was sich allgemein in den religiosen Vorstellungen der Antike zeigt, wird also im bibli-
schen Rahmen auf den Monotheismus gegeniiber Jahwe projiziert. Jahwe wird zwar kei-
neswegs zur Feuergottheit, kann aber mit den vielfiltigen Manifestationen des Feuers in
Beziehung gebracht werden. Exemplarisch dafiir sollen nunmehr zwei entsprechende Tex-
tabschnitte etwas genauer bedacht werden.

* Einen Uberblick iiber die (beschrinkte) Prisenz entsprechender Gottheiten im friihorientalischen
Gotterhimmel bietet W. G. E. WATSON, Art. . Fire”. In: Dictionary of Deities and Demons in the
Bible. London 1995, 626-627.

il »[. . .] Guter Hirte, der in der Weillen Krone erscheint, [. . .], der seine Arme reicht dem, den er
liebt, wihrend sein Feind von einer Flamme verzehrt wird: Das ist sein Auge [d. h.: das Sonnenau-
ge mit verbrennender Kraft], das die Feinde zu Fall bringt.” Text und Erlduterung in: Religionsge-
schichtliches Textbuch zum Alten Testament. Hg. W. Beyerlin. Gottingen 1975, 40—43, hier 40.

#1 So M. LURKER, Art. ,.Feuer”. In: DERS., Worterbuch biblischer Bilder und Symbole. Miinchen
1973, 95-97, hier 95.

42 Baal hat seinen Wagen angespannt, und eine iiberstromende Quelle ist mit ihm. Der Zyprische
hat auf das Feld sein Feuer gesandt, und die Welle der Quelle auf das Feld [. . .].” Amulett-Text und
Erldauterung im Religionsgeschichtlichen Textbuch (s. Anm. 40) 266-267.

3 Vgl. M. LURKER (s. Anm. 41) 95.

* S0 im GroBen Schamasch-Hymnus aus der Zeit um 1000 v, Chr.: ,[. . .] Schamasch, Erleuchter [.
..] [in] den Himmeln, der die Dunkelheit hell macht [. . .] droben und drunten! [. . .] Deine Strahlen
erfassen stindig die geheimen Dinge, in deinem stetigen Lichte wird ihre Spur sichtbar. Dein blen-
dender Schein sucht stetig [. . .] auf die vier Weltufer, dem Girru gleich [. . .] O Erleuchter der Fin-
sternis [. . .]". Text in: Religionsgeschichtliches Textbuch (s. Anm. 40) 126128, hier 126 mit Anm.
170.

%3 So D. FORSTNER — R. BECKER (s. Anm. 36) hier 325.

L Vel. so J. GOETZ, Art. ,Feuer”. In: RWW, 253-254; W. ZWICKEL, Art. ,,Feuer”. In: NBL 1, 669—
671, hier 670-671.
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2. Gott und das Feuer

Es fillt auf, dass in entscheidenden Momenten der Gotteserfahrung sowohl der Bibel wie
auch des Neuen Testaments das Element des Feuers in die entsprechende Theophanie mit-
einbezogen ist.

2.1. Die Bundesgeschichte zwischen Jahwe und Israel griindet wesentlich im Exodusge-
schehen. Sie erstreckt ihre Wurzeln zwar iiber die Patriarchenerziihlungen bis zuriick in die
Vorgeschichten, dennoch entwickelt sie sich konkret aufgrund der gelungenen Flucht der
Mosesippe aus der dgyptischen Unterjochung.”’

Dieses Griindungsgeschehen Israels nimmt seinen Ausgang in der Berufung des Mose (Ex
3)%.

'Mose weidete die Schafe und Ziegen seines Schwiegervaters Jitro, des Priesters von Midian. Ei-
nes Tages trieb er das Vieh iiber die Steppe hinaus und kam zum Gottesberg Horeb. *Dort erschien
ihm der Engel des Herrn in einer Flamme, die aus emem Dornbusch emporschlug. Er schaute hin: Da
brannte der Dornbusch und verbrannte doch nicht. *Mose sagte: Ich will dorthin gehen und mir die
duBergewohnlu,he Erscheinung ansehen. Warum verbrennt denn der Dornbusch nicht?

*Als der Herr sah, dass Mose niher kam, um sich das anzusehen, rief Gott ihm aus dem Dorn-
busch zu: Mose, Mose! Er antwortete: Hier bin ich.

*Der Herr sagte: Komm nicht niher heran! Leg deine Schuhe ab; denn der Ort, wo du stehst, ist
heiliger Boden. ®Dann fuhr er fort:

Ich bin der Gott deines Vaters, der Gott Abrahams, der Gott Isaaks und der Gott Jakobs.

Da verhiillte Mose sein Angesicht; denn er fiirchtete sich, Gott anzuschauen.

"Der Herr sprach: Ich habe das Elend meines Vo!kes in Agypten gesehen, und ihre laute Klage
iiber ihre Antreiber habe ich gehort Ich kenne ihr Leid. *Ich bin herabgestiegen, um sie der Hand der
Agypter zu entreiBen und aUSJenem Land hinaufzufiihren in ein schones, weites Land, in ein Land, in
dem Mllch und Honig flieBen, in das Gebiet der Kanaaniter, Hetiter, Amoriter, Perisiter, Hiwiter und
Jebusiter. “Jetzt ist die laute Kldge der Israeliten zu mir gedrungen, und ich habe auch gesehen, wie
die Agypter sie unterdriicken. '*Und jetzt geh! Ich sende dich zum Pharao. Fiihre mein Volk, die Is-
raeliten, aus Agypten heraus!* (Ex 3,1-10)

In der vorliegenden Fassung verbindet der Text eine iltere Version des Jahwisten (Ex 3,1—
4a.10) aus dem 9. Jh. v. Chr. mit der jiingeren, nachexilischen Version der Priesterschrift
(Ex 3,5-8) zu einer Erzihleinheit. Sie spricht von der Berufung eines Mannes, der bereits
als Kleinkind auf wunderbare Weise der Tétung entgangen war und in der Fremde der Wii-
ste eine neue Heimat gefunden hatte. Im Ablauf gleicht der Text anderen Berufungserzih-
lungen. Gott gibt sich unvermutet zu erkennen und spricht sodann einen Auftrag aus. Der
betroffene Mensch erschrickt, hegt Einwinde, ldsst sich miihsam iiberzeugen und folgt
schlieBlich dem an ihn ergangenen Ruf.*’

Was die Erzihlung besonders auszeichnet, ist der Ort des Geschehens. Der Verfasser si-
gnalisiert bereits einleitend das Besondere, wenn er Mose mit seinem Vieh ,beim Gottes-

¥ Vgl. dazu W. KIRCHSCHLAGER, Bund und BundesschluB. In: Bund. (Ranftseminar 1989). Hg. E.
Christen — W. Kirchschléiiger. Luzern 1990, 65-83, hier bes. 71-75.

A Vgl. zum Folgcndcn den Kommentar bei M. NoTH, Das zweite Buch Mose. Géttingen 1958
(ATD 5) 25-27, sowie die symbolische Deutung von U. FRUCHTEL, Mit der Bibel Symbole entdek-
ken (s. Anm. 37) 369-379; weiters R. COUFFIGNAL, Le buisson ardent. Approches nouvelles
d’Exode IIL 1-6. In: RThom 86 (1986) 644—653.

* Zum literarischen Schema vgl. K. BERGER, Formgeschichte des Neuen Testaments. Heidelberg
1984, 315-316, bezogen auf Ex 3 bei H. D. PREUSS — K. BERGER, Bibelkunde des Alten und Neuen
Testaments I. Heidelberg 1980 (UTB 887) 43.
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berg Horeb* (Ex 3,1) auftauchen ldsst. Der jahwistische ,,Engel des Herrn, der zuniichst
im Dornbusch erscheint, verweist auf Gegenwart und Handeln Gottes — wie sich spiiter in
der Erzéhlung zeigen wird. Gott also bringt diesen Dornbusch zu lichterlohem Brennen.
Was Mose auf einen ersten Blick hin wahrnimmt, ist erstes Zeichen der Theophanie: ,,Da
brannte der Dornbusch und verbrannte doch nicht (Ex 3,2). Das erinnert an die literarische
Praxis, die Macht Gottes auf eigentiimliche Art und Weise in und an Naturphiinomenen zu
zeigen. Dem Feuer als Zeichen von Gottes Gegenwart ist sein natiirlicher Verlauf verwehrt
— was Mose nebst Verwunderung zur Nachschau verleitet.

Der traditionsgeschichtliche Wechsel lisst den ,,Engel des Herrn* verschwinden und nun-
mehr Gott selbst auftreten.”” Aus dem Dornbusch gebietet Gott dem Mose Einhalt und er-
klért den Ort fiir heilig, sodass Mose nur mit nackten Fiilen, also in ihrer urspriinglichen
Beschaffenheit®', hier verweilen darf.

Immer noch brennt der Busch, ohne zu verbrennen [. . .] Auch wihrend sich das Gespriich
entfaltet, wihrend sich Gott als der Gott der Viiter offenbart und so die Kontinuitit zuriick
an die Uranfiéinge aufgezeigt wird, wihrend Mose seine Einwiinde formuliert und widerlegt
erhiilt, brennt der Dornbusch. Altere Kommentatoren haben versucht, darin ein Wiisten-
phiinomen zu erblicken, das einer fata morgana gleicht. Solche Erklirungsversuche sind an
sich unerheblich, gilt es doch, das Verstiindnis des biblischen Verfassers, bzw. Redaktors
zu erhellen. Fiir diesen ist es bedeutsam, Gott im Feuer darzustellen und damit auf das dy-
namische, verzehrende Moment in Gott zu verweisen, auf seine alles fordernde Kraft, mit
der er Mose gegeniibertritt. Der Dornbusch in Flammen ist Zeichen fiir Gottes Engagement
gegeniiber Israel, er brennt, ohne sich zu vernichten, ohne an ein Ende zu kommen.”” Er ist
konkreter Anschauungshorizont fiir die Macht Gottes, die vor dem igyptischen Pharao
nicht Halt machen wird. Auch darin wird die Ambivalenz deutlich: Machtvoll ermutigend
gegeniiber Mose, machtvoll vernichtend gegeniiber Agypten. Zugleich ein strahlendes,
leuchtendes, anziehendes Zeichen: Der sich so manifestierende Gott ist nicht zu iibersehen;
an ihm kann nicht vorbeigegangen werden, ihm kann sich Mose nicht verschlieBen.

2.2. Ahnliches kann im Hinblick auf das Pfingstgeschehen, wie es Apg 2 erziihlt wird, vor-
weggenommen werden:

. Als der Pfingsttag gekommen war, befanden sich alle am gleichen Ort. *Da kam plotzlich vom
Himmel her ein Brausen, wie wenn ein heftiger Sturm daherfihrt, und erfiillte das ganze Haus, in
dem sie waren.

Und es erschienen ihnen sich verteilende Zungen wie von Feuer, und es setzte sich aufjeden von
ihnen. “Alle wurden mit Heiligem Geist erfiillt und begannen. in fremden Sprachen zu reden, wie es
der Geist ihnen eingab.” (Apg 2,1-4)

% Vgl. dazu J. O. AKAO, Yahweh and Mal’ak in the Early Traditions of Israel: A Study of the Un-
derlying Traditions of Yahweh/Angel Theophany in Exodus 3. In: IBSt 12 (1990) 72-85.

3! Partielle — sie steht pars pro toto fiir géinzliche — Nacktheit ist in ihrer Bedeutung polivalent. Ins-
besondere Schuhe konnen im Umgang mit dem Heiligen als Hindernis verstanden werden. Die
EntbléBung ist Zeichen der vollen Verfiigharkeit sowie Hinweis auf den fiir den Menschen charak-
teristischen Urzustand (vgl. Gen 2,25, bzw. auch Ijob 1,21; Koh 5,14). Genauer bei M. LURKER,
Art. , Nacktheit*. In: Worterbuch (s. Anm. 41) 218-220.

%2 Nach N. WYATT, The significance of the burning bush. In: VT 36 (1986) 361-365, ist dies in der
nachexilischen Zeit ein hoffnungsvolles Zeichen fiir Gottes Gegenwart; spiiter wird es auf die stin-
dige Theophanie Gottes im Tempel gedeutet.
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Die in Jerusalem versammelte Gemeinde erfihrt am Pfingsttag auBerordentliche Phiinome-
ne.” Sie kiindigen sich im Brausen des Sturmes an und verdichten sich in einem komple-
xen Geschehen: ,,Es erschienen ihnen sich verteilende Zungen wie von Feuer, und es setzte
sich auf jeden von ihnen* (Apg 2,3). Der syntaktische Bruch in dieser Aussage verweist auf
das fast vergebliche Miihen des Verfassers, das Pfingstgeschehen aus seiner Sicht und nach
seiner Vorstellung addquat zu beschreiben. Der nachfolgende Satz ,,und alle wurden mit
Heiligem Geist erfiillt™ driickt unmissverstidndlich den Kerninhalt des Ereignisses aus. Aber
woher kommen die ,,Zungen wie von Feuer*?

Im neutestamentlichen Kontext muss auf die Tiuferverkiindigung zuriickgeblickt werden.**
In Abgrenzung seines eigenen Tuns gegeniiber dem Wirken Jesu stellt Johannes seine Tau-
fe mit Wasser einem Taufvollzug ,,mit Heiligem Geist und mit Feuer* gegeniiber (vgl. Lk
3,16). Ohne Zweifel ist damit auf die Gabe des Geistes an alle Menschen angespielt, die
sich in der Taufe Jesu an ihm selbst bereits exemplarisch ereignet und die nach dem Ver-
stindnis des Lukas die entscheidende Gabe des Auferstandenen ist — wie Petrus in der
Pfingstpredigt sodann ausfiihrt (vgl. Apg 2,33). ,Feuer” kommt dabei in seiner Zeichen-
haftigkeit in den Blick. In seiner lebendigen Erscheinungsform, als ein Element, das alles
erfasst und in sich schlieBt, im beweglichen Bild der lodernden Flamme und schlieBlich in
seiner alles fordernden und zugleich reinigenden Eigenheit™ kann es die imposante Wirk-
lichkeit des Geistes kennzeichnen. Die ,,Taufe mit Heiligem Geist und Feuer” wird den
Menschen ganz erfassen, sie wird ihm einen dynamischen Lebensimpuls geben.

Mit den ,.Zungen wie von Feuer wird auf diese Idee, die Lukas im Zuge der Tauferver-
kiindigung entwickelt hat, zuriickgegriffen. Die neue Kraft des Geistes, welche die Urge-
meinde erfiillt, ldsst sich durch die Assoziation mit ,,Feuer veranschaulichen. Dennoch
bleibt zu beachten, dass der Verfasser den Vergleich in seiner Darstellung wahrt: ,,Wie von
Feuer”’ sind die einzelnen Zungen, die sich verteilen und zum Ausdruck bringen, dass sich
die eine Kraft Gottes in sich entfaltender Weise auf die Menschen ergieBt. Fiir den Men-
schen der biblischen Zeit, fiir den die jiidische Tradition weit lebendiger vor Augen steht
als fiir den heutigen Menschen, war mit diesem Beschreibungsversuch deutlich erkennbar,
dass der wirkmichtige Gott hier in der ureigensten Art seines Handelns am Werke war.”’
Gott bezieht den Menschen in seine Lebensdynamik mit ein, indem er seine eigene Le-
benskraft, eben seinen Geist ausstromen ldsst. Das Sprechen vom Feuer kann in diesem Zu-

> Vgl. zum Folgenden bes. J. KREMER, Pfingstbericht und Pfingstgeschehen. Stuttgart 1973 (SBS
63/64); weiters W. KIRCHSCHLAGER, Das Geistwirken in der Sicht des Neuen Testaments. In:
Pneumatologie und Spiritualitdt. Hg. E. Christen — J. Pfammatter. Ziirich 1987 (ThBer 16), hier 37—
43,

* Mit J. KREMER, ebd. 114, Vgl. dazu auch J. ERNST, Johannes der Tédufer — der Lehrer Jesu? Frei-
burg 1994, bes. 84-89.

5 Zum weitgefdcherten diesbeziiglichen Symbolgehalt von Feuer vgl. den entsprechenden Exkurs
bei J. KREMER (s. Anm. 53) 112—-114.

%% Die griechische Wendung ist also als genetivus qualitatis zu verstehen.

57 Auf Gott als den Handelnden verweisen auch die Verbformen im (theologischen) Passiv: Die
Wendungen ,.Es erschienen ihnen® [wortlich: ,,Es wurden ihnen sichtbar gemacht“] und ,,alle wur-
den erfiillt” lassen das Subjekt unausgesprochen und verweisen so auf Gott als Aktant.
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sammenhang die beabsichtigte Gewalt des Geschehens anzeigen: Nicht ein wenig nur er-
fasst der Geist jene Menschen, sondern er umschlieBt, vereinnahmt, eben verzehrt sie.”
Diese Denkweise, die Feuer und Geist miteinander verbindet, um letzteres durch ersteres zu
deuten, ist keine lukanische Besonderheit. Schon Paulus ldsst in seiner Ermahnung an die
Gemeinde von Thessaloniki, den Geist nicht ,, auszuldschen* (vgl. 1 Thess 5,19), erkennen,
dass er in diesen Kategorien denkt. In der Liturgie bleibt diese Vorstellung in Verbindung
mit dem Geist erhalten: Im alten Responsorium zum Pfingstfest betete die Kirche darum,
dass der Geist in den Glaubenden ,.das Feuer seiner Liebe* entziinde.” Die in dieser
Sprechweise beabsichtigte Intensitidt — sie erinnert in ihrer Leidenschaftlichkeit an schon
genannte Ausdrucksformen in der Bibel der jiidischen Tradition — macht sich den Totalan-
spruch von ,,Feuer* zunutze. Dies soll nunmehr an einem Beispiel aus der Liturgie erldutert
werden.

3. Das Osternachtsfeuer

Seit dem 8. Jh. kennt die Kirche auf dem europiischen Festland in der Feier der Osternacht
eine Feuerliturgie. Sie diirfte sich dabei auf einen ilteren Brauch stiitzen, der in Irland ver-
mutlich bereits einhundert Jahre frither praktiziert und von Missionaren auf den Kontinent
mitgebracht wurde.” Mit groBer Wahrscheinlichkeit wurden damit heidnische Feuerriten
christianisiert. Die christozentrische Sinngebung geht jedoch auf iltere Ideen zuriick. Schon
Origenes verstand das Feuer als ein Symbol, in dem die (auch bedrohliche) Herrlichkeit
Jesu Christi aufleuchtet.”’ In der Tat ist die Feuerliturgie der Osternacht eng mit der Licht-
symbolik verbunden, die dem Feuer zwar nicht genuin, aber affinitiv eigen ist.”” Mit der
liturgischen Thematisierung des Feuers, das aufgrund seiner Erscheinungsformen mehrfach
die Assoziation ,lebendig provoziert, wird einmal auf das neue Leben Jesu Christi nach
der Grabesruhe hingewiesen, zum anderen dringt sich damit der Gedanke an das neue,

& Vgl. dazu W. KIRCHSCHLAGER (s. Anm. 53) 41-42; A. STROBEL, Geist-Erfahrung und Wortver-
kiindigung im Kontext von Apg 2. In: Erfahrung — Glaube — Theologie. Hg. H. D. Preuf}. Stuttgart
1983, 65-84.

% S0 im Graduale des Dominica Pentecostes und der gesamten Pfingstoktav des Missale Romanum
Pius® V: ,Veni, Sancte Spiritus, reple tuorum corda fidelium: et tui amoris in eis ignem accende*;
ebenso in der Magnificat-Antiphon der Ersten Vesper der Liturgia Horarum, bzw. des Stundenge-
bets der Kirche zum Hochfest Pfingsten.

% So R. KotTig, Uber die Herkunft der dsterlichen Feuerweihe. In; TThZ 71 (1962) 109-112;
werterg Th. KLAUSNER, Kleine Abendlidndische Liturgiegeschichte. Bonn 1965, 83.

! So in Jer. Hom. lat. 1T 3.: ,Ich habe irgendwo gelesen, der Erléser habe gesagt — und ich frage
mich, ob jemand sich in den Erloser hineinversetzt hat oder die Erinnerung an ihn wachhalten
wollte, ob also wahr ist, was da iiberliefert wird — dort sagt also der Erlser: ‘Wer bei mir ist, ist
beim Feuer; wer ferne ist von mir, ist ferne von der Konigsherrschaft.” So wie wer bei mir ist, beim
Heil ist, so ist er beim Feuer. Und wer mich hort und iiber das Gehorte hinweggeht, ist ein Gefill
des Zorns bereitgestellt zur Vernichtung, denn wer bei mir ist, ist beim Feuer. Wenn sich also einer,
der sich vorsieht — denn wer bei mir ist, ist beim Feuer — , weit ferne war von mir, damit er nicht
beim Feuer sei, wisse ein solcher, dass er ferne sein wcrde auch von der Konigsherrschaft.*
[Ubersetzung von mir]. Im Kontext wird der Weg der Christin und des Christen mit dem eines
Athleten verglichen, der sich durch seine Entscheidung fiir den Wettkampf auf die Alternative Sieg
oder (schmerzliche) Niederlage einldBt. ,,Feuer” erhilt dadurch deutlich (auch) seine vernichtende
Konnotation.

%2 Vgl. dazu R. BERGER, Art. ,Feuer”. In: DERS., Kleines Liturgisches Worterbuch. Freiburg 1969,
129-130.
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osterliche Licht auf. Liturgisch wird dies im Entziinden der Osterkerze als Symbol fiir das
.Licht Christi* und im davon erhellten Wortgottesdienst realisiert.

Seit dem 10. Jh. wird das Osterfeuer mit der Idee der Selbstentziindung verbunden — heute
noch resthaft in der Anweisung erhalten, das Feuer miisse aus Stein geschlagen werden.
Darin ist eine Anspielung auf die Eigendynamik der Auferstehung Jesu Christi erhalten, die
sich so einzig als Gottes und Jesu Christi Werk darstellt. Damit steht auch die im Mittelal-
ter verbreitete Deutung in Zusammenhang, die im Feuer die Lehre Christi sieht, im Stein
jedoch den auferstandenen Herrn selbst erkennt.*’ Die darin enthaltene Entwicklung liturgi-
scher Zeichenhaftigkeit ist auch sonst beobachtbar: Zeichen aus der Bibel der jiidischen
Tradition werden in der liturgischen Feier des Neuen Bundes aufgegriffen und neu, aber
zugleich weiterfiihrend gedeutet.”® Vor dem Hintergrund der Dornbuschtheophanie ist
demnach eine auf Christus bezogene Sinngebung des Feuers naheliegend. Das Feuer, das
Christus versinnbildlicht und diese Nacht aller Nichte erhellen soll, hat iiberdies die Auf-
gabe, die Menschen auf Christus hinzuweisen. Im entsprechenden Segensgebet heilit es:
..Entflamme in uns die Sehnsucht nach dir [. . .].“° Dies ist im Kontext des alten Verstind-
nisses der Osternacht als jenem Zeitpunkt zu sehen, da die Katechumenen durch die Taufe
in die Kirche aufgenommen wurden. Das Osterfeuer reinigt® und ldutert® sie, es nimmt in
seiner bildhaft verzehrenden Wirkung Besitz von jenen Menschen, die sodann in der Taufe
sakramental Jesus Christus zugeordnet werden. Damit wird duflerlich verdeutlicht, dass auf
die T#uflinge das Licht Jesu Christi wie ein Funke iiberspringt und sich entziindet.*® Litur-
gisch wird dieser Lichtcharakter des Feuers in der Osterkerze konkretisiert.”

Die im Benediktionale fiir verschiedene Heiligenfeste vorgesehene Feuerweihe greift die
genannten Elemente auf: Gottes Weg vor Israel in der Feuersdule gilt als Vorzeichen seiner
Gegenwart in der Kraft des Geistes. Das geweihte Feuer soll an jenes innere Feuer erin-
nern, das in den Glaubenden durch das sakramentale Wirken Gottes entfacht ist.”’

Dass hier biblische Auffassungen mitschwingen, ist unverkennbar. Die reichhaltige Vor-
stellungs- und Assoziationswelt der biblischen Epoche ist in der liturgischen Feier weiter-
gefiihrt.”' Dies dringt und verpflichtet dazu, sich die Fiille der biblischen Gedankenwelt zu
diesem Element ,,Feuer* bewusst zu erhalten.

5 So C. MAIER, Osterliches Brauchtum im Dorf. In: Paschalis Sollemnia. FS 1. A. Jungmann. Hg.
B. Fischer — J. Wagner. Freiburg 1959, 260-266, hier 263-264.

* So A. G. MARTIMORT in: HLW(M) 1, 176.

% Die Feier der Heiligen Messe. MeBbuch. Einsiedeln 1981, (65).

% Der reinigende Charakter des Feuers, das als das reinste der vier Elemente angesehen wurde, ist
bereits im liturgischen Verstiindnis des 4. Jh. belegt: Ubriggebliebene, spiter auch ungenieBbar ge-
wordene konsekrierte Hostien wurden unter Bezugnahme auf Lev 8,32 (,,Was vom Fleisch und
vom Brot iibrigbleibt, sollt ihr verbrennen®) verbrannt: Genauer bei J. A. JUNGMANN, Missarum
Sollemnia 2. Wien 1962, 505 mit Anm. 4.

o AufschluBreich ist dazu die zweite Mystagogische Katechese des CYRILL VON JERUSALEM: Myst.
cat. 2,3: ,[. . .] Denn die Anhauchungen der Heiligen und die Anrufung des Namens Gottes brennen
wie eine michtige Flamme die Ddmonen aus und vertreiben sie.* Text nach G. ROWEKAMP, Cyrill
von Jerusalem. Mystagogische Katechesen. Freiburg 1992 (FC 7) 115, Erliuterung ebd. 18-19.

% Vgl. dazu J. A. JUNGMANN, Liturgie der christlichen Friihzeit. Fribourg 1967, 40—41.

% So A. CHAVASSE in: HLW(M) 2, 234.

" Vgl. Benediktionale. Studienausgabe. Freiburg 1978, 85-88.

! In den liturgischen Texten fiir die Eucharistiefeier ist iiber die angesprochenen Beispiele hinaus
in mehrfacher Weise vom Feuer die Rede:
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Nachbemerkung

.Ich bin gekommen, um Feuer auf die Erde zu werfen . . .* Dieses iiberlieferte Jesuswort
enthilt eine Vielzahl von Bedeutungsfacetten, die sich nicht allein in der vom Kontext ge-
gebenen Nuance der moglichen, allenfalls geforderten Auseinandersetzung erschdpfen.

Das Feuer, das Jesus durch sein Kommen in diese Welt bringt, ist zuniichst das Feuer jenes
Gottes, der sich als machtvoller und fordernder Gott offenbart, als ein Gott, der den Men-
schen in seiner Gesamtheit in seinen Bann zieht. Es ist das Feuer jenes Gottes, der den
Menschen, da er ihn in seine Nihe ruft, reinigt, ldutert, befreit und lebendig macht. Es ist
freilich auch jenes Feuer, das vernichten kann, und das so zur ernsten Mahnung fiir den
Menschen wird.

SchlieBlich ist es jenes Feuer, das auf die leidenschaftliche Liebe Gottes verweist, der sich
den Menschen, jeden Menschen ein Anliegen sein lisst, der seinen Geist dem Feuer gleich
auf jeden einzelnen ergiefit und ihn dort kraftvoll ziingeln lisst.

Ist es zu vereinfachend, die Vorstellung des Feuers im biblischen — und in der Folge davon:
im liturgischen — Kontext als vielfiltige positive und negative Summe all dessen zu verste-
hen, das wir im Sprechen von der radikalen Liebe Gottes auszudriicken suchen? Diese Lie-
be gibt alles, sie verlangt alles, im Geben und Verlangen verzehrt sie alles.

Solcherart ist das Feuer, das Jesus von Nazaret auf die Erde geworfen hat. Dieses Feuer ist
es auch, das brennen muss.

(1) Es versinnbildlicht die gottliche Zuneigung zum Menschen, oftmals konkretisiert im Wirken des
Geistes. Vgl. dazu folgende Texte:

»Nach ihrem Glauben diirstete ihn [Christus] mehr als nach dem Wasser, denn er wollte im gléubi-
gen Herzen [der Samariterin] das Feuer der gottlichen Liebe entziinden.” (Priifation 3. FastenSo:
MeBbuch [Anm. 65] — in der Folge MB - 107).

»Herr, das Opfer, das wir darbringen, entziinde in unseren Herzen das Feuer des Heiligen Geistes.*
(Gedenktag Franz von Sales, Gabengebet: MB 614).

..Gott, du hast im Leben deines Dieners Philipp Neri den Glanz deiner Heiligkeit aufleuchten las-
sen. Gib uns eine brennende Liebe, wie er sie im Herzen trug, [. . .]* (Gedenktag Philipp Neri, Ta-
gesgebet: MB 678).

..Hore auf die selige Jungfrau Maria, die du in den Himmel aufgenommen hast, und entziinde in un-
serem Herzen das Feuer der Liebe, [. . .]* (Hochfest Marid Aufnahme in den Himmel, Gabengebet:
MB 749).

»Der Heilige Geist, der in den Herzen der Jiinger das Feuer der gottlichen Liebe entziindete, bewah-
re euch [. . .]* (Messfeier bei der Firmspendung, Feierlicher SchluBsegen: MB 970).

~Entziinde in ihnen das Feuer des Heiligen Geistes [. . .]* (Messfeier bei der Ewigen ProfeB,
Schlufigebet: MB 1008).

(2) Es umschreibt den Reinigungscharakter der liturgischen, bzw. sakramentalen Feier. Vgl. dazu
folgende Texte:

..Jenes Feuer, das in vielen Zungen auf die Jiinger herabkam, reinige eure Herzen und entziinde in
euch die gottliche Liebe.” (Feierlicher SchluBsegen. Vom Heiligen Geist: MB 546).

,»Liutere auch unsere Herzen im Feuer deines Geistes und heilige sie.“ (Gedenktag Alfons Maria
Liguori, Gabengebet: MB 734).

»Herr, unser Gott, wir bringen diese Gaben vor dein Angesicht. Heilige sie durch das Feuer deines
Geistes, [. . .]* (Votivmesse vom Heiligen Geist C, Gabengebet: MB 1108).

(3) Es werden entsprechende biblische Texte zitiert, so:

Lk 12,49 (Siehe oben: Einfiihrung): Gedenktag Ignatius von Loyola, Kommunionvers: MB 732.
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Franz Nikolasch, Salzburg

Domitian von Millstatt
ein Kdrntner Heiliger des Friihmittelalters

Im Stiftsmuseum Millstatt befindet sich die sogenannte ,,Domitiantafel”, eine kaum noch
lesbare Pergamenthandschrift, die aller Wahrscheinlichkeit nach um die Mitte des 14. Jahr-
hunderts geschrieben wurde. Ihr Inhalt schildert das Leben und Wirken des Millstétter Lo-
kalheiligen Domitian. Dazu kommen noch ausfiihrliche Berichte iiber Wunder und Gebets-
erhorungen, die auf seine Fiirbitte erfolgt waren. "

Der fiir uns bedeutsame Abschnitt tiber das Leben und die friihe Verehrung dieses Heiligen
lautet:

»Allen, die vertrauensvoll an Christus glauben und die hervorragenden Verdienste des seligen
Domitian kennen wollen, mochten wir so gut wir es vermogen, mittels der Wahrheit, die Christus
ist, darlegen, was wir sowohl durch Schriften als auch durch unsere Vorginger und Vorfahren
tibernommen haben. So steht es fest, dass der selige Domitian einst als Herzog Karantaniens gelebt
hat, wie ja auch an seinem Grabmal in Stein gehauen zu lesen ist: Im Namen des Vaters und des
Sohnes und des Heiligen Geistes. Hier ruht der selige Herzog Domitian, der erste Griinder dieser
Kirche, der dieses Volk vom Unglauben zum Christentum bekehrte. In der Inschrift war auBerdem
angefiihrt, zu welcher Zeit er gelebt hatte, aber durch die Nachlédssigkeit und die Schuld fritherer
Generationen ist dies zerstort worden. Als er vom heiligen Rudbert, wie manche behaupten, oder
aber von einem seiner Nachfolger getauft worden war, was wir eher annehmen, kam er nach Mill-
statt und fand dort eine nicht unbedeutende Verchrung von Goétzen vor, wie ja auch die Etymolo-
gie des Ortsnamens deutlich zeigt. Der Name Millstatt kommt von den tausend Statuen, die dort
das Volk, im alten Irrglauben verstrickt, verehrte. Nach dem Vorbild des Papstes Bonifatius zer-
storte jener Selige diese Statuen und als er jede Schindlichkeit der Gotzen getilgt hatte, liefl er die
Kirche, die urspriinglich den tausend Go6tzen geweiht war, bald zu Ehren aller Heiligen weihen.
Als er nach einem guten Lebenswandel den Lauf seines Lebens im Frieden mit Gott und den Mit-
menschen gliicklich vollendete, wie ja auch seine Verdienste beweisen, wurde sein ehrwiirdiger
Leib in einem kleinen Gebdude neben der Hauptkirche beigesetzt. Wie berichtet wird, haben bald
viele Menschen beiderlei Geschlechts Samstag fiir Samstag regelmifig zur Vesper mit Kerzen und
Opfergaben an seinem Grab Wache gehalten und viele verschiedene korperliche Heilungen erfah-
ren. Nachdem viel Zeit verstrichen war, lebte ein Pfalzgraf aus Bayern namens Arbo; ihm gehorte
fast das ganze Gebiet um Millstatt und er begriindete dort als erster die Klostergemeinschaft. Die-
ser Pfalzgraf wagte es in frevelhaftem Unterfangen, einige Verstorbene aus seiner Verwandtschaft
im erwihnten Gebidude zu bestatten, wodurch er alle Wunderkraft zerstorte. Dariiber war ein Abt
des Klosters mit Namen Martin nicht wenig erregt; er hielt es fiir angebracht, die Reliquien des
seligen Domitian von jenem Ort an einen anderen wiirdigeren zu tibertragen, der auch seinen Ver-
diensten entsprach; so lief er sie neben dem Hauptaltar beisetzen. Mit einem, der wachsenden
Verehrung wiirdigen groflen Aufwand errichtete er ein Grabmal. Als die heiligen Gebeine erhoben
und in einem neuen Sarg beigesetzt wurden, sah man in wunderbarer Weise eine Taube vom
Himmel herabkommen und auf dem héchsten Punkt des Sarges sich niederlassen bis die Gebeine
tief in der Erde versenkt, in der Mauer des Heiligtums beigesetzt waren. Als dies vollendet war,
wurden dennoch keine wunderbaren Heilungen dort gewirkt.*

' Der lateinische Text der Domitianvita ist abgedruckt bei R. EISLER, Die Legende vom heiligen

Karantanerherzog Domitian. In: MIOG 28 (1907) 52—116. Ubernommen in: F. NIKOLASCH, Die
Entwicklung der Legende des Domitian von Millstatt. Klagenfurt 1997 (Studien zur Geschichte von
Millstatt und Kérnten 1) 166ff. Die deutsche Ubersetzung ebd. 174ff.
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Im Folgenden werden dann verschiedene Ereignisse rund um die Reliquien dieses Heiligen
geschildert, vor allem wie dann aufgrund einer weiteren Erhebung der Reliquien und ihrer
Beisetzung in der Nihe des Hauptaltares der Stiftskirche eine bleibende Verehrung begriin-
det wurde. An diese Ausfithrungen schlieBen sich Berichte iiber Wunder und Gebetserhé-
rungen an.

Wenn auch die Pergamenthandschrift erst aus dem 14. Jahrhunderts stammt®, so ergibt sich
doch aus verschiedenen Indizien, dass der zitierte Teil des Berichtes von einem Monch des
Millstiitter Klosters bereits um etwa 1170 verfasst und erstmals aufgezeichnet worden ist’.
Fiir die Abfassung stiitzt er sich — wie er angibt — auf vorhandene schriftliche Quellen wie
auch auf miindliche Uberlieferungen, was darauf schlieBen ldsst, dass die Erinnerung an
Domitian im Volk lebendig geblieben war. SchlieBlich verweist der Chronist noch auf die
zu seiner Zeit am Grabe des Heiligen angebrachte Inschrift, wobei er aber darum weiB, dass
diese nicht die urspriingliche Grabinschrift ist, sondern dass ihr eine andere vorausging.
Diesen Quellen entnimmt er, dass Domitian nach Meinung einiger durch Rupert von Salz-
burg getauft worden sei. Er selbst vertritt jedoch die Ansicht, dass dafiir eher einer der
Nachfolger Ruperts in Frage kommt.

Diese Annahme deckt sich mit den historischen Gegebenheiten wie sie uns in der
»Conversio Bagoariorum et Carantanorum®, dem in der 2. Hilfte des 9. Jahrhunderts
(vermutlich unter Erzbischof Adalwin 859-873) verfassten Bericht iiber die Salzburger
Missionstitigkeit in Karantanien und Pannonien geschildert werden.! Diese Schrift weiB
erst ab der Zeit Bischof Virgils von einer derartigen Missionierung Karantaniens durch
Salzburg. Im Zuge dieser Missionstitigkeit wurden Sohne angesehener Familien dieses
Landes von den Bayern nach Salzburg gebracht, um dort getauft und christlich erzogen zu
werden und spiiter, in ihr Heimatland zuriickgekehrt, das Volk zum Christentum zu fiihren
und in diesem zu stirken. Ausdriicklich werden in der Conversio Cacatius, der Sohn des
slawischen Fiirsten Boruth, sowie Cheitmar, ein Neffe dieses Fiirsten erwiihnt, die im Zuge
der Unterwerfung der Slawen durch die Bayern von diesen als Geiseln nach Bayern ge-
bracht wurden, um dort ,,auf Bitten* Boruths nach Christenart erzogen und zu Christen ge-
macht zu werden’; diese Bitte entsprang wohl weniger dem ehrlichen Wunsch des slawi-
schen Fiirsten, sondern war wohl eher auf Druck der Bayern zustande gekommen. Die dar-
auffolgenden Ereignisse schildert die Conversio so:

.»Nach dem Tode Boruths schickten die Bayern auf Befehl der Franken und auf Bitte eben dieser
Slawen den schon zum Christen gemachten Cacatius zuriick, und jene machten ihn zum Fiirsten. Er
starb jedoch im dritten Jahr darauf. Abermals wurde nun mit Erlaubnis des Herrn und Kénigs Pippin
Jjenen Vélkern auf ihre Bitten hin der zum Christen gemachte Cheitmar zuriickgegeben [. . .] Cheitmar
empfingen diese Volker und gaben ihm das Fiirstentum.“

Gemeinsam mit den aus Salzburg gekommenen Missionaren stirkten sie das Volk der Ka-
rantanen im christlichen Glauben. Dazu gehérte auch die Griindung von Kirchen in diesem

Land. So wird in der Conversio berichtet, dass Bischof Virgil den Bischof Modestus nach

® R. EISLER, ebd. 59, datiert die Handschrift in das 15. Jh; es spricht jedoch vieles dafiir, dass die
Schrift um die Mitte bzw. in der 2. Hiilfte des 14. Jh. entstanden ist.

? Vgl. F. NIKOLASCH (s. Anm. 1) 155.

* H. WoLFrAM, Conversio Bagoariorum et Carantanorum — Das WeiBbuch der Salzburger Kirche
tiber die erfolgreiche Mission in Karantanien und Pannonien. Wien-Kéln-Graz 1979.

* Conversio cap. 4: Ebd. 42f.

% B
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Karantanien sandte und ihm den Auftrag gab, Kirchen zu weihen: ,,Sie kamen zu den Ka-
rantanen, weihten dort die Kirche der heiligen Maria, eine andere in der Burg Liburnia und
eine ad Undrimas sowie an vielen anderen Orten.”’ Diese Missionstitigkeit zur Zeit des
Bischofs Virgil wurde aber durch einen Slawenaufstand beendet, konnte jedoch nach der
Beilegung dieses Aufstandes bzw. seiner Niederwerfung wieder fortgesetzt werden. Wie
zur Zeit des Bischofs Modestus werden in der Folgezeit eine Reihe weiterer Kirchen ge-
griindet worden sein, um so das christliche Leben in Karantanien zu festigen.

In dieses, von der Conversio beschriebene Umfeld passt sehr gut die Aussage iiber Do-
mitian, der wohl auch in jugendlichem Alter als Geisel nach Salzburg gekommen sein
diirfte und dort getauft worden ist. Wie Cacacius und Cheitmar diirfte er als Christ nach
Karantanien zuriickgekommen sein und dann in Millstatt eine christliche Kirche begriin-
det haben. Dass in Millstatt Ende des 8. bzw. zu Beginn des 9. Jahrhunderts bereits eine
Kirche bestand, die von nicht geringer Bedeutung gewesen sein muss, bezeugen die zahl-
reichen Flechtwerksteine, die heute noch im Bereich des Stiftsgebiudes und der Kirche
von Millstatt vorhanden sind. In dieselbe Zeit deutet auch das Salvator-Patrozinium der
Stiftskirche, das vor allem im Umkreis der Agilolfinger sehr verbreitet war.® In Millstatt
wird dieses Salvator-Patrozinium erst nach der Mitte des 12. Jahrhunderts durch das Al-
lerheiligen-Patrozinium erginzt. SchlieBlich wird in Zusammenhang mit der Griindung
des Klosters in Millstatt durch die beiden Aribonenbriider Arbo und Boto erwihnt, dass
bereits zwei Kirchen an diesem Ort bestandeng, was zur Annahme berechtigt, dass es
sich um Bauten handelte, die wohl in die Zeit der Missionierung Karantaniens zuriickrei-
chen konnten.

Diese Annahme entspricht dem Bericht der Domitianiiberlieferung, die davon spricht, dass
Domitian nach seiner Taufe in Salzburg nach Millstatt gekommen sei, dort einen Gotzen-
kult vorgefunden habe, der nach Meinung des Millstitter Monchs auch die Grundlage fiir
den Ortsnamen ,Millstatt* bildete. Nach der zu seiner Zeit vertretenen Auffassung leite
sich dieser von , mille statuae®, den ,tausend Gotzenstatuen* her, die an diesem Ort in ei-
nem heidnischen Heiligtum verehrt worden seien, wobei der Begriff . tausend* sicher nicht
wortlich zu nehmen, sondern gleichbedeutend mit einer ,,groBen Anzahl* zu verstehen ist.
Nach dem Bericht der Domitianiiberlieferung hat dieser das bestehende Gotzenheiligtum in
eine christliche Kirche umgewandelt, d. h. die Legende berichtet nicht von einer Erbauung
eines christlichen Gotteshauses durch Domitian, sondern von einem bestehenden Tempel,
den er in ein christliches Gotteshaus umwandelt. Da kaum anzunehmen ist, dass die dama-
lige Bevolkerung Karantaniens groBere Bauten fiir ihre slawischen Gottheiten errichtet hat,
diirfte wohl eher der Schluss naheliegen, dass sich in Millstatt eine romische Tempelanlage
befand. Dafiir sprechen einige Funde, u. a. ein Bruchstiick eines michtigen Architravs so-
wie ein romischer Altar und andere Fragmente'o, die darauf schlieBen lassen, dass sich in

Ebd. cap. 5, 44f.

Vgl. A. OSTENDORF, Das Salvator-Patrocinium, seine Anfinge und seine Ausbreitung im mittel-
alterlichen Deutschland. Westfilische Zeitschrift 100 (1950) 337-376, bes. 363.
S ANICT Erg.Heft S. 3 n.327a = 3039. Die Abschrift dieser friihesten Urkunde, die mit Millstatt in
Beziehung steht, wurde von R. Eisler entdeckt. Vgl. DERS. (s. Anm. 1) 79f. Eisler ist allerdings der
Meinung, dass damit die zwei Kirchen eines Doppelklosters in Millstatt gemeint seien. Da in dieser
Urkunde nur von zwei Kirchen, nicht jedoch von einem Kloster die Rede ist, wird eher eine Situati-
on beschrieben, die der Griindung des Klosters zeitlich vorausliegt.
' Die Funde befinden sich im Stiftmuseum Millstatt.
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Millstatt ein romisches Heiligtum befand, etwa zu Ehren einer Fluss- oder Seegottheit. In
diesem Zusammenhang ist die Wahrnehmung nicht ohne Interesse, dass der Unterbau des
Nordturms der Stiftskirche aus Marmorblécken besteht, die aller Wahrscheinlichkeit nach
romischen Ursprungs sind."!

Fiir den Millstitter Monch gleicht das Wirken des Domitian, der dieses heidnische Heilig-
tum in ein christliches Gotteshaus umwandelte, dem Wirken des Papstes Bonifaz IV. (608—
615), der von Kaiser Phokas (602-610) die Uberlassung des rémischen Pantheons erbat
und es zur Kirche ,,S. Maria ad Martyres™ weihte. Aus dem mit dem Titel dieser Kirche
verbundenen Gedenken aller Miirtyrer wurde spiter ein Gedenken aller Heiligen.'? Domiti-
an machte aus dem heidnischen Heiligtum zu Ehren der .,tausend Gétter eine christliche
Kirche zu Ehren ,,Aller Heiligen®. Die Parallelen sind also bis hin zum Patrozinium nach
Ansicht des Chronisten gegeben. Interessant ist allerdings, dass das ,Allerheiligen-
Patrozinium* der Millstitter Stiftskirche urkundlich erst seit 1166 erwihnt wird, wihrend
noch kurz vor 1164 nur das ,,Salvator-Patrozinium* genannt wird."” Wenn auch zu dieser
Zeit allenthalben das Salvator-Patrozinium eine Ergiinzung erfihrt, so ist ein Zusammen-
hang mit der Schilderung der Domitianvita nicht zu iibersehen. Sowohl in Rom wie auch in
Millstatt erfolgt die Umwandlung eines bestehenden heidnischen Heiligtums in ein christli-
ches Gotteshaus; der Bezeichnung ,Pantheon* als Heiligtum ,,aller Gotter* setzt der Ver-
fasser die Bezeichnung Heiligtum der , tausend Gotzen® gegenliiber und findet in dieser Be-
zeichnung den Ursprung der Ortsbezeichnung von Millstatt gegeben. Die Domitian-
Uberlieferung ist ein Beweis dafiir, dass diese Volksetymologie schon zur Mitte des 12.
Jahrhundert vorhanden war. Desgleichen entsprechen der Titel des Pantheons .aller Marty-
rer”, aus dem spéter ,,aller Heiligen* wird, dem Titel der Stiftskirche Millstatt, bei dem um
die Mitte des 12. Jahrhunderts zum bestehenden »Salvator-Patrozinium®  das
-Allerheiligen* hinzutritt.

Uber das weitere Leben und Wirken des Domitian berichtet der Text nur summarisch, dass
er einen guten Lebenswandel gefiihrt, im Frieden mit Gott und den Mitmenschen gelebt
und so den Lauf seines Lebens gliicklich vollendet habe. Die Quellen zum Leben und Wir-
ken des Domitian diirften wohl zur Zeit des Chronisten bereits sehr spirlich gewesen sein,
auch wenn er sich auf schriftliche und miindliche Uberlieferungen beruft. Nur die Grabin-
schrift, die dem Chronisten vorliegt, bezeugt, dass er das Volk vom Unglauben zum Chri-
stentum bekehrt habe, weist also darauf hin, dass Domitian bei der Christianisierung der
Bevolkerung Karantaniens eine bedeutende Rolle gespielt hat. Nach seinem Tode wurde er
in einem kleinen Gebiude neben der von ihm begriindeten Kirche beigesetzt. Sein Grab
wurde bald zu einer Stiitte der Verehrung durch das gldubige Volk, wobei interessanterwei-
se dieses vor allem an den Samstagen zur Zeit der Vesper regelmiBig sich dort einfand.

Als der Pfalzgraf Arbo nach Millstatt kam, um das Kloster zu griinden, gab es — wie wir
dem vorhandenen Urkundenmaterial entnehmen kénnen, dort bereits zwei Kirchen, was auf

2 Mitteilung von Univ.Doz. Dr. F. Glaser, der anliBlich der AuBBenrenovierung der Tiirme 1991
1992 deren Aufbau untersucht hat.

2 J. PASCHER, Das Liturgische Jahr. Miinchen 1963, 708f. Pascher vertritt die Ansicht, dass nach
Bonifaz TV. dem Bediirfnis nach einem Allerheiligengediichtnis in der neu geweihten Basilika
Rechnung getragen wurde.

" MC L Nr. 885: Urkunde vor 1164 erwihnt nur das Salvator-Patrozinium: MC 1IL. Nr. 1096:
Urkunde vom 5. Juli 1166 erwihnt erstmals das Allerheiligen-Patrozinium.



162 Franz Nikolasch

den ersten Blick nicht leicht erklirbar ist."* Beachtet man den Text der Domitianvita, so
ergibt sich eine logische Erkldrung: neben der von Domitian begriindeten Kirche befin-
det sich eine Adikula, sozusagen eine kleine Kirche, in der sich das Grab des Domitian —
und man kann annchmen — auch das seiner Familienangehorigen befindet. Der Chronist
betont die Verehrung des Domitian durch das gliubige Volk, wobei diese Verehrung vor
allem an den Samstagen zur Zeit des Vespergottesdienstes gepflegt wurde und, da von
Kerzen und Wachen die Rede ist, sich wohl bis in die Nacht hinein fortsetzte. Diese Be-
merkung erinnert an die Heiligenverehrung in der Kirche des Altertums, die mit Nacht-
wachen an deren Griibern bzw. in den dort errichteten Kirchen verbunden war wie u. a.
auch Hieronymus in seinem Brief an Laeta bezeugt."” Diese Praxis scheint sich im friihen
Mittelalter fortgesetzt zu haben und auch bei der Verehrung des Domitian in Millstatt
geiibt worden zu sein. Im weiteren Verlauf des Textes wird dann von der Griindung des
Klosters in Millstatt durch den bayerischen Pfalzgrafen Arbo berichtet. Ohne irgendwel-
che Einschrinkung wird auch festgestellt, dass nahezu das Gebiet um Millstatt Besitz
dieses Pfalzgrafen war und er so auf seinem eigenen Territorium die Griindung vorge-
nommen hat. Verstindlich, dass er die bestehende Adikula, in der sich das Grab des Do-
mitian befand, fiir die Beisetzung verstorbener Familienangehoriger verwenden wollte.
Dies fiihrt allerdings zu einer ernsten Auseinandersetzung mit dem vermutlich ersten Abt
des Klosters Martin, der daraufhin die Translation der Reliquien des Domitian in die
Kirche vornahm. Obwohl sich bei diesem Ereignis ein Wunder abspielt — eine Taube
kommt vom Himmel herab und setzt sich auf den Sarg — erlischt doch die Wundertiitig-
keit am Grab des Domitian, das nicht mehr zugiinglich ist, da die Gebeine tief in der Er-
de neben dem Hauptaltar beigesetzt wurden. Der Bericht lisst erkennen, dass mit der
Griindung des Klosters vermutlich die Verehrung des Domitian aufhérte und erst nach
einigen Jahrzehnten wieder aufgenommen wurde, wie dem weiteren Text der Vita zu
entnehmen ist. Erklérlich wird dieses Aufhoren der Verehrung dadurch, dass die Ménche
mit der lokalen Uberlieferung nicht vertraut waren, da sie ja von anderen Klgstern, ver-
mutlich aus Bayern und vielleicht auch aus Hirsau kamen. Man kann annehmen, dass ih-
nen auch die slawische Sprache der Bevolkerung nicht vertraut war und dementspre-
chend der Kontakt mit ihr mit Schwierigkeiten verbunden war. Wenn der Abt Martin
nach dem Bericht der Vita anscheinend aus Protest gegeniiber dem Vorgehen des Pfalz-
grafen Arbo, der immerhin der Griinder des Klosters war, die Translation aus der Adi-
kula in die Klosterkirche vornahm, so diente dies doch auch den Absichten der Aribonen,
denn dadurch wurde die Adikula des Domitian als Begribnisstitte fiir verstorbene Ange-
horige dieser Familie frei. Die Beisetzung in der Klosterkirche, tief in der Erde, vermut-
lich in der AuBenmauer in der Nihe des Hauptaltars, war wohl auch kein Anreiz fiir das
Aufbliihen einer besonderen Verehrung des Domitian. Dennoch hat sich vermutlich im
einfachen Volk wohl iiber alle diese Verinderungen hinweg die Verehrung durchgehal-
ten, die dann auch von den Monchen des Klosters wieder aufgenommen wurde, um nie
mehr zu erloschen.

" Die Erwiihnung der beiden Kirchen in Millstatt findet sich in der von R. Eisler entdeckten Ab-
schrift der dltesten, sich auf Millstatt bezichenden Urkunde MC I. Erg.Heft S.3 Nr. 327a = 3039
(vgl. Anm. 9).

* HIERONYMUS, ep. 107.
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Wie verhilt es sich nun mit dem Wahrheitsgehalt dieser Uberlieferung vom seligen Domi-
tian von Millstatt, der nach Auffassung des Chronisten einst als Herzog in Karantanien ge-
wirkt hat?

Zu Beginn unseres Jahrhunderts hat Robert Eisler eine textkritische Edition des nur mit
groBiten Miihen zu entziffernden Textes vorgenommen und in einer eingehenden Unter-
suchung sich mit der Domitian-Uberlieferung des Millstitter Monchs aus der Zeit um
1170 befasst.'® Als Ergebnis seiner kritischen Auseinandersetzung mit dem Text stellte
er fest, dass es sich bei diesem Bericht um eine ,Entvogtungsfilschung® der Millstitter
Monche in der 2. Hilfte des 12. Jahrhunderts handle, die tiberhaupt keinen historischen
Gehalt beanspruchen kann.'” Das Millstitter Kloster sei durch die damaligen Vogte, die
Grafen von Gérz, hart bedriingt worden und habe mit der Legende vom seligen Domitian
den Anspruch derselben auf die Vogtei iiber Millstatt zuriickweisen wollen. Dieser An-
spruch der Gorzer Grafen war darin begriindet, dass das Millstitter Kloster durch deren
Vorfahren, nimlich die beiden Aribonen Arbo II. und Boto um 1070 errichtet worden
war. Dadurch, dass die Monche von Millstatt den seligen Domitian als eine Gestalt aus
grauer Vorzeit, noch dazu als Herzog von Karantanien, zum Griinder der Kirche von
Millstatt gemacht hitten, wire der Anspruch der Gorzer Grafen hinfillig. Fiir R. Eisler
ist daher die Person des Domitian von Millstatt ein Phantasieprodukt der Millstitter
Monche des 12. Jahrhunderts, der erfunden wurde, um machtpolitischen Anspriichen der
Gorzer Grafen zu begegnen.

Diese These R. Eislers wurde in der wissenschaftlichen Literatur, die sich mit dem Bene-
diktinerkloster Millstatt beschiiftigte, bis in die jiingste Vergangenheit unwidersprochen
vertreten, ohne dass jemand sich die Miihe gemacht hiitte, die Argumentation R. Eislers
kritisch zu tiberpriifen.'® Der Verfasser dieses Artikels hat erstmals 1989 in einem Beitrag
zum Symposium zur Geschichte von Millstatt und Kirnten sich mit den von Eisler vorge-
brachten Argumenten befasst und die, auch fiir ihn iiberraschende Entdeckung gemacht,
dass diese Argumente in keiner Weise beweisen kinnen, was sie beweisen sollten.'® Das
beginnt schon mit dem Begriff der sogenannten ,.Entvogtungsfilschung®, einer These, von
der R. Eisler am Ende seines Artikels gestehen muss, dass die Domitianiiberlieferung
~einen neuen, bis jetzt noch nicht belegten Typus* darstelle.”” Mit anderen Worten, Eisler
kennt iiberhaupt keine Parallelen, auf die er seine Hypothese stiitzen konnte. Wenn aber
keine Parallelen vorhanden sind bzw. keine analogen Vorginge dokumentiert werden kon-
nen, dann fillt es von vornherein schwer, eine derartige Behauptung als wissenschaftlich

' R. EISLER (s. Anm. 1) 52-116.

7 R. EISLER (s. Anm. 1) 85-90.

"® Beispiclsweise seien genannt: E. KLEBEL, Geschichte der Pfarren und Kirchen Kirntens.
Car.,117 (1927) 128, Klebel meint, dass bei der Erfindung des Domitian auch dunkle Erinnerungen
an ein einst vorhandenes Kloster in Millstatt und dessen Griinder, ehe es die Aribonen gab, mitge-
spielt habe. E. WEINZIERL — FISCHER, Geschichte des Benediktinerklosters Millstatt. Klagenfurt
1951, 24. 98f. W. WADL, Der selige Herzog Domitian — Legende und Verehrung. In: Symposium
zur Geschichte von Millstatt und Kirnten 1981 (3. Beitrag). Cl. FRASS-EHRFELD, Geschichte Kirn-
tens . Klagenfurt 1984, 153. H.-D. KAHL, Die Anfinge der Slawenmission im Ostalpenraum unter
besonderer Beriicksichtigung Oberkérntens. In: Symposium zur Geschichte von Millstatt und
Kérnten 1986, 20-51, bes. 23f.

" F. NIKOLASCH, Domitian von Millstatt — eine Erfindung des 12. Jahrhunderts? In: Carinthia I 180
(1990) 235-253.

“ R. EISLER (s. Anm. 1) 114,
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gesichert anzuerkennen; es miissten im konkreten Fall schon schwerwiegende und eindeu-
tige Beweise vorliegen, um die Hypothese von einer ,.Entvogtungsfalschung® wahrschein-
lich oder gar gesichert zu machen. Davon kann nach den vorliegenden Quellen iiberhaupt
nicht die Rede sein. In keinem Dokument wird Domitian als angeblicher Griinder des Klo-
sters angefiihrt; desgleichen wird auch nie auf ihn Bezug genommen, um irgendwelche
Rechtsanspriiche, sei es der Gorzer Grafen oder anderer weltlicher Herrscher zuriickzuwei-
sen. Auch in den pipstlichen Urkunden, die den Besitz des Klosters bestétigen und auf des-
sen Griindung Bezug nehmen, wird niemals die Gestalt eines Domitian erwihnt, hingegen
immer auf die Aribonen als Stifter des Klosters hingewiesen.”’ Zusammenfassend kann
man sagen, dass im gesamten Urkundenmaterial des Benediktinerklosters Millstatt nirgends
auf die Gestalt des Domitian Bezug genommen wird.”* Allein aufgrund dieser Quellenlage
ist es hochst unwahrscheinlich, dass die Gestalt des Domitian von den Millstitter Ménchen
in Auseinandersetzungen mit den Vogten des Klosters, den Gorzer Grafen, ins Spiel ge-
bracht wurde. Was diese Auseinandersetzungen betrifft, so spielten sie sich im Rahmen des
Ublichen ab, haben aber nie eine dramatische Zuspitzung erfahren, geschweige denn, dass
jemals von den Millstitter Monchen der Anspruch der Gorzer Grafen auf die Vogteirechte
in Zweifel gezogen worden wiire.”

Ein weiterer Beweis gegen eine ,.Entvogtungsfilschung® ist im Text der Domitianiiberliefe-
rung selbst enthalten, wenn angefiihrt wird, dass dem Pfalzgrafen Arbo aus Bayern fast das
gesamte Gebiet um Millstatt gehorte und dass er dort als erster die Klostergemeinschaft be-
griindete. Keinem Filscher wire es auch nur im Entferntesten in den Sinn gekommen, eine
derartige Feststellung in den Text aufzunehmen, denn sie ist der eindeutigste Beweis fiir
einen Anspruch auf Vogteirechte fiir die Nachkommen bzw Erben des Pfalzgrafen Arbo.
Wenn diesem nahezu das gesamte Gebiet im Bereich von Millstatt gehdrte und wenn er in-
nerhalb dieses Gebietes das Kloster griindete, dann resultiert daraus selbstverstéindlich das
Recht seiner Nachkommen und Erben auf die Vogtei iiber dieses Kloster. Wie immer man
es wenden will, ein derartiger Passus im Legendenbericht ist der direkte Gegenbeweis zur
Theorie von einer ,,Entvogtungsfilschung®.

Ein weiteres Argument fiir seine ,,Entvogtungsfilschung* glaubt Eisler im Nekrolog des
Klosters Millstatt zu finden, der in seinem urspriinglichen Text aus der Zeit um 1180
stammt.** Nach Eisler gehért zum urspriinglichen Bestand dieses Nekrologs die Eintragung
zum 5. Februar: ,,Domitianus dux fundator huius ecclesiac**’. Damit werde Domitian zum
Begriinder der Kirche und des Klosters von Millstatt gemacht. Erst in einem spiteren
Nachtrag, vermutlich aus dem 13. Jahrhundert, finde sich zum 1. Mirz die Eintragung
..Poto comes et fundator huius ecclesiae’” und zum 18. Mirz die Eintragung ,,Aerbo comes

1 Vgl. die Urkunde Calixt II. vom 27.3.1922; MC 111 S. 229 nr. 570.

2 Vgl. das von E. Weinzierl und Fischer erstellte Millstitter Urkundenbuch, das den gesamten Ur-
kundenbestand des Benediktinerklosters Millstatt enthélt. Eine Abschrift dieser nicht veréffentlich-
ten Arbeit ist im Besitz des Verfassers.

2 Vgl. R. EISLER (s. Anm. 1) 87f. Eisler bringt einige Beispiele von Auseinandersetzungen zwi-
schen den Gorzer Grafen und dem Kloster Millstatt, die aber alle relativ harmlos verlaufen. Vgl.
auch E. WEINZIERL—FISCHER (s. Anm, 18) 56ff.

* KLA GV 6/36. Veroffentlicht von B. SCHROLL, Archiv f. dsterr. Geschichte. Bd. 77 und von S.
HERZBERG-FRANKEL, MG. Necrol. II.

» KLA GV 6/36 fol. 136. MG II. S. 456.
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palatinus et fundator huius ecclesiae“*®. Daraus gehe hervor, dass zur Zeit der Entstehung
der Domitianiiberlieferung nur dieser als Griinder von Millstatt bezeichnet worden sei, die
eigentlichen Griinder Aerbo und Poto hingegen verleugnet wurden. Erst in einem spiiteren
Nachtrag sind sie rehabilitiert und als ,,Griinder dieser Kirche* in den Nekrolog eingetragen
worden.”’” Sollte Eislers Argumentation stimmen, so ergiben sich neue Ungereimtheiten,
denn gerade im 13. Jh., als nach seiner Meinung dieser Nachtrag erfolgte, waren die Grafen
von Gorz Vogte von Millstatt. Aus dieser Zeit sind auch Urkunden erhalten, die von Aus-
einandersetzungen zwischen dem Kloster und den Grafen berichten. Es werden also genau
zu der Zeit Aerbo und Poto als Griinder der Kirche anerkannt und damit auch die Vogtei-
rechte der Nachkommen dieses Briiderpaares, nimlich der Gérzer Grafen, als es Differen-
zen zwischen dem Kloster und diesen Grafen gibt. Aber die Behauptung Eislers, dass die
Aribonen erst spiter in den Nekrolog nachgetragen und damit als Griinder anerkannt wor-
den seien, stimmt nur zum Teil. Eine genaue Uberpriifung der Eintragungen erweist, dass
nicht nur die Erwidhnung des Domitian, sondern auch die des Poto zum urspriinglichen
Textbestand des Nekrologs gehort. Die des Aerbo wurde allerdings erst spiiter nachgetra-
gen.”® Es entzieht sich unserer Kenntnis, aus welchen Griinden dies geschehen ist. Wichtig
ist jedoch, dass zumindest Poto gleichzeitig mit Domitian als ,,Griinder dieser Kirche* be-
zeichnet wird. Damit ist die Argumentation Eislers, die fiir die Zeit der Abfassung von
Domitianvita und Nekrolog von einer Leugnung der beiden Aribonen als Griinder des Klo-
sters Millstatt ausgeht, hinfillig.

Interessant ist in diesem Zusammenhang der Wortlaut der Grabinschrift des Domitian wie
sie zur Zeit des Chronisten vorlag. Sie betont nimlich Domitian als ,.ersten Griinder der
Kirche von Millstatt”. Damit wird offenkundig zu dieser Zeit anerkannt, dass es noch ande-
re Griinder gibt, nach dem Bericht der Domitianvita ist dies Arbo, der in Millstatt ,,als er-
ster die Klostergemeinschaft begriindete* und nach dem Erweis des Urkundenmaterials und
des Nekrologs wird dessen Bruder ebenfalls als Griinder von Millstatt anerkannt.

Wenn R. Eislers Beweisfiihrung auf den ersten Blick auch sehr iiberzeugend wirkt, so zeigt
doch eine genauere Analyse, dass dem doch nicht so ist. Gewiss hat er recht, wenn er fest-
stellt, dass um die Mitte des 12. Jahrhunderts die Gestalt des Domitian erstmals in Mill-
stiatter Handschriften auftaucht, vorher jedoch nicht nachweisbar ist. Tatsache ist aber, dass
aus der vorausgehenden Zeit — genaugenommen aus der Zeit vor 1122 — iiberhaupt keine
Handschriften des Klosters erhalten geblieben sind, nicht einmal die Griindungsurkunde.
Vermutlich hingt dies mit der von der Domitianvita erwiihnten grofen Brandkatastrophe
zusammen, der nach 1120 Kloster und Kirche vollstindig zum Opfer fielen.”” Eisler hat je-
doch nicht recht, wenn er daraus die Schlussfolgerung zieht, die Domitianlegende sei erst
nach der Mitte des 12. Jh. ,erfunden” worden. Der Verfasser derselben betont gleich zu
Beginn ausdriicklich, dass er bei der Aufzeichnung seines Berichtes auf noch vorhandene
schriftliche Quellen und auf miindliche Traditionen zuriickgegriffen hat. Auch der Hinweis
auf die zu seiner Zeit vorhandene Grabinschrift bezeugt eine schon vorhandene Uberliefe-

** KLA GV 6/36 fol. 137. MG 1L S. 457.

%" R. EISLER (s. Anm. 1) 73-76.

¥ KLA GV 6/36 fol. 136 (Domitian), fol. 137 (Poto, Aerbo).

* In der wissenschaftlichen Literatur wird eine groBe Brandkatastrophe aufgrund der Angaben der
Domitianvita fiir einen spiteren Zeitpunkt angesetzt. Eine genaue Analyse des Textes ergibt jedoch,
dass diese Brandkatastrophe in die Zeit um bzw. kurz nach 1120 anzusetzen ist. Vgl. F. NIKOLASCH
(s. Anm. 1) 157.
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rung. Dazu kommt noch die Eintragung in den liturgischen Kalender des Millstétter Sa-
kramentars, das bald nach der Mitte des 12. Jh. in Millstatt entstanden ist und zum 5. Fe-
bruar die Eintragung ,.domiciani ducis® aufweist.”’ Diese Eintragung ist im Gegensatz zur
Behauptung Eislers, es handle sich um einen spiteren Nachtrag, mit derselben Tinte und
von der Hand desselben Schreibers vorgenommen worden, der den Kalender zusammenge-
stellt hatte.”’ Die Eintragung Domitians in einen liturgischen Kalender ist ein Beweis dafiir,
dass ihm zur Zeit der Erstellung des Millstitter Sakramentars bereits liturgische Verehrung
zukam, was bei einer ,.Erfindung® seiner Person zur gleichen Zeit durch den Chronisten
wohl nicht denkbar wire. Die Eintragung ist vielmehr ein Beweis dafiir, dass die Vereh-
rung des Domitian bereits gesichert war und wohl weit in die Vergangenheit vor der Abfas-
sung der Legende zuriickreichen musste.

Wenn man das vorhandene schriftliche Material und vor allem den Bericht der Legende
unvoreingenommen iiberpriift, dann muss man zur Schlussfolgerung gelangen, dass die
Ausfiihrungen des Millstitter Monchs, der um 1170 diesen Bericht verfasste, auf altes Tra-
ditionsgut zuriickgehen und dass die Wahrscheinlichkeit sehr grof ist, dass dessen Angaben
auf geschichtlichen Fakten beruhen. Bei der Gestalt des Domitian von Millstatt handelt es
sich somit um eine historische Personlichkeit aus der Zeit um 800 n. Chr., die im Zusam-
menhang mit der Christianisierung der Bevolkerung Karantaniens eine bedeutende Rolle
gespielt hat und von dieser nach dem Tode verehrt wurde.”

Eine geradezu sensationelle Bestitigung fiir diese Annahme lieferte ein Zufallsfund, den
Univ. Doz. Dr. Franz Glaser im Jahre 1992 in Millstatt machte. Durch ein Photo aus der
Zeit um 1910 war ein Marmorfragment, das in mehreren Zeilen eine Reihe von Buchstaben
aufwies, bekannt. Es musste jedoch als verschollen gelten, da es trotz intensiver Nachfor-
schungen nirgends im Bereich des Stiftsgebdudes und der Stiftskirche aufzufinden war. Bei
der Offnung einer Holzverschalung eines Abstellraumes im Bereich des Stiftsmuseums
konnte F. Glaser dieses Fragment wiederentdecken.” Sein Rekonstruktionsversuch der
vollstiandigen Inschrift ergibt folgenden Wortlaut:

T HIC QUIESCIT DOMICIA
NUS DUX QUI KAROLI IMP
TEMPORIBUS PAGANITA
TEM DEVICIT ET POPULUM
AD FIDEM CONVERTIT

% KLA GV 6/35, fol. 84.

3! Vgl. P. WiND, Die Kirntner Entstehung des Millstitter Sakramentars. In: Alte und Moderne
Kunst Heft 198/199, 30 (1985) 25-32, bes. 28: , Der Domitian-Eintrag gehort zur urspriinglichen
Kalenderfassung. Erwihnenswert ist dariiber hinaus aber auch die Beobachtung, dass der Domitian-
Vermerk im Kalender des Millstitter Sakramentars nur als Hinweis einer zeitgendssischen, regio-
nalen Verehrung aufzufassen ist. F. NIKOLASCH (s. Anm. 19) 247.

2 Vgl. den umfangreichen Beitrag zum Thema von H.-D. KAHL, Bemerkungen zur éltesten Mill-
stitter Domitian-Uberlieferung. Klagenfurt 1997 (Studien zur Geschichte von Millstatt und Kérnten
1) 183-229.

3 F. GLASER, Eine Marmorinschrift aus der Zeit Karls des GroBen in Millstatt. In: Car.I, 183
(1993) 303-318. DERS., Domicianus dux. Eine historische Personlichkeit in Millstatt zur Zeit Karls
d. Gr. 137-150.
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Glaser hat bei diesem Rekonstruktionsversuch den Text der zur Zeit der Abfassung der
Domitianvita vorhandenen Grabinschrift herangezogen, der folgenden Wortlaut auf-
weist®*:
,.In nomine patris et filii et spiritus sancti.
Hic requiescit beatus domitianus dux,
primus fundator huius ecclesiae,
qui convertit istum populum
ad christianitatem ab infidelitate*

Die als Anfang erwiihnte Nennung der Trinitit kann bei der urspriinglichen Grabplatte
wohl auch durch ein Kreuzzeichen ausgedriickt gedacht werden und miisste nicht unbe-
dingt wortlich in der Grabinschrift aufscheinen. Die Bezeichnung des Domitian als ,.selig”
setzt bereits die seit langer Zeit im glidubigen Volk bestehende Verehrung dieses Mannes
voraus, diirfte daher wahrscheinlich nicht Bestandteil der urspriinglichen Grabinschrift ge-
wesen sein. Auch dass Domitian ,.erster Griinder dieser Kirche” genannt wird, ist logi-
scherweise ebenfalls eine spiitere Einfligung, da zur Zeit, als die dem Chronisten vorliegen-
de Grabinschrift verfasst wurde, die Griindung des Klosters durch die Aribonen bereits er-
folgt war. Aufgrund dieser Griindung werden im Nekrolog des Klosters Millstatt Aerbo
und Poto ebenfalls ,.Griinder dieser Kirche“ genannt; Domitian wird dadurch folgerichtig
zum ,.ersten Griinder®.

Von besonderer Bedeutung ist die Zeitangabe, die am Fragment erkennbar ist. Im An-
schluss an die Wiedergabe der zu ihrer Zeit vorhandenen Grabinschrift bemerkt die Domi-
tianvita: ,,In der Inschrift war auBerdem angefiihrt, zu welcher Zeit er gelebt hatte, aber
durch die Nachlissigkeit und die Schuld fritherer Generationen ist dies zerstort worden®,
Wiihrend also die zur Zeit des Chronisten bestehende Grabinschrift keinen Hinweis bietet,
zu welcher Zeit Domitian gelebt und gewirkt hat, weill der Verfasser um eine frither vor-
handene Grabinschrift, die diese Angaben enthielt. Genau diese Angaben enthilt das heute
erhaltene Fragment, wenn es das Leben und Wirken des Domitian fiir die Zeit Kaiser Karls
d. Gr. ansetzt. So spricht auch diese Detailangabe des Chronisten fiir die Authentizitéit des
Fragments. Karl d. Gr. regierte als Konig der Franken ab 768, im Jahre 800 wurde er in
Rom zum Kaiser gekront und starb 814. Die Bezeichnung ,.Kaiser” muss nicht unbedingt
eine zeitliche Eingrenzung auf die Jahre zwischen 800 und 814 bedeuten, sondern im
Riickblick kann die gesamte Regierungszeit, also die Jahre zwischen 768 und 814 gemeint
sein. Dies wiirde bedeuten, dass fiir das Wirken des Domitian das ausgehende 8. Jh. und die
beiden ersten Jahrzehnte des 9. Jh. in Frage kommen. Es fillt somit in die zweite Phase der
Christianisierung der Bevilkerung Karantaniens unter Erzbischof Arn, der den Bischof
Theoderich in das Slawenland sandte. Von dieser Mission berichtet die Conversio: ,.,lhn
fiihrten Arn selbst und der Graf Gerold ins Slawenland, iibergaben ihn in die Hinde der
Fiirsten und vertrauten jenem Bischof das Gebiet der Karantanen und ihre Nachbarn im
Westen der Drau bis zur Miindung der Drau in die Donau an: Er solle das Volk machtvoll
durch seine Predigt lenken, sie nach der Lehre des Evangeliums unterrichten, Gott zu die-
nen, neu errichtete Kirchen weihen, Priester weihen und einsetzen und schlieBlich das ge-
samte kirchliche Leben in jenen Gebieten so einrichten, wie es die kanonische Ordnung

* Vgl. R. EISLER (s. Anm. 1) 60.
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verlange, wobei er die Herrschaft und Abhiingigkeit von den Salzburger Kirchenlenkern
anerkenne, So macht es jener, solange er lebte.**

Es liegt nahe, in Domitian einen dieser slawischen Fiirsten zu sehen, die Bischof Theode-
rich aufnahmen, genauso liegt es nahe, dass zu den Kirchen, die dieser weihte, auch die von
Millstatt zihlte.

Der Rekonstruktionsversuch Glasers ist sehr bestechend, auch wenn manche Einwendun-
gen dagegen vorgebracht werden, die aber ihrerseits keine befriedigende Erklirungen fiir
das Inschriftfragment bieten kénnen.® Man kann daher mit guten Griinden davon ausge-
hen, dass dieses wiedergefundene Fragment Teil jener Grabplatte ist, die im Laufe des 9.
Jahrhunderts fiir Domitian geschaffen wurde.

Der Hinweis des Chronisten, dass durch die Nachlissigkeit und Schuld friiherer Generatio-
nen diese Zeitangabe zerstort worden sei, kann recht einleuchtend erklirt werden. Vermut-
lich ist bei einer Offnung des Grabes zuerst eine kleinere Absplitterung erfolgt, die heute
noch am Fragment erkennbar ist. Sie fithrte dazu, dass etliche Buchstaben der Inschrift zer-
stort wurden. Bei einem weiteren Versuch, die Grabplatte zu heben, ist dann das gesamte
Fragment von der Platte abgebrochen und wurde dann wohl achtlos irgendwo im Kloster-
bereich weggeworfen oder bei Arbeiten wiederverwendet. Wihrend die Grabplatte selbst
verloren ging, hat ausgerechnet dieses Fragment die Jahrhunderte iiberdauert und bezeugt
heute die Glaubwiirdigkeit des Millstitter Monchs, der die Domitianvita aufgezeichnet hat
und mit ihr uns einen kleinen Einblick in die Missionstiitigkeit gibt, die im Verlauf des aus-
gehenden 8. und des beginnenden 9. Jahrhunderts zur definitiven Christianisierung Karan-
taniens gefiihrt hat. Die Verehrung des Domitian von Millstatt aus der Karolingerzeit gilt
einem Vertreter der slawischen Bevolkerung dieses Landes, der im Zusammenwirken mit
den Salzburger Missionaren viel dazu beigetragen hat, dass diese Missionstatigkeit zum
Erfolg fiihrte.

* Conversio cap. 8 (s. Anm. 4) 48f.
* K. FORSTNER, Das paliographische Umfeld des sogenannten Domitianfragmentes. Klagenfurt
1997 (Studien zur Geschichte von Millstatt und Kirnten 1) 231-239.
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Dominik DASCHNER, Die gedruckten
Messbiicher Siiddeutschlands bis zur Uber-
nahme des Missale Romanum Pius V.
(1570). Frankfurt a. M.: Lang 1995 (RSTh
47). 682 S. Kart. LVIL.

Mit der Bedeutung, die das II. Vatikanische
Konzil der Ecclesia localis zusprach, diirfen
zunehmend Forschungsbeitrige, die sich
der Geschichte und Gestalt der Teilkirchen
widmen, besonderes Interesse beanspru-
chen. Dies gilt auch fiir den Bereich der
Liturgiewissenschaft. So sehr hier die wis-
senschaftlichen Bemiithungen um den Got-
tesdienst der Teilkirchen intensiviert wur-
den, bleiben — aus unterschiedlichen Griin-
den — wichtige Desiderate zu konstatieren.
Dazu gehort u. a. eine nihere Untersuchung
der letzten Didzesanmissalien im siiddeut-
schen Raum, bevor das tridentinische
Messbuch iibernommen wurde. Dieser
Aufgabe hat sich der Verf. der hier anzu-
zeigenden, von Bruno Kleinheyer inspi-
rierten und von seinem Nachfolger auf dem
Regensburger Lehrstuhl fiir Liturgiewissen-
schaft, August Jilek, betreuten Dissertation
gestellt. In der Einleitung (1-36) stellt
Daschner den derzeitigen Forschungsstand
dar und erklédrt die Methode seiner Arbeit.
Um moglichst weitreichend Gemeinsam-
keiten iiberschauen und ditzesane Eigen-
traditionen herausfiltern zu kénnen, bezieht
er in seine vergleichende Analyse eine
Vielzahl verschiedener vortridentinischer
Ditzesanmissalien ein. Dabei konzentriert
er sich auf den siidlichen Teil des deutschen
Sprachgebietes mit den Dijzesen Augs-
burg, Bamberg, Brixen, Eichstitt, Freising,
Konstanz, Passau, Regensburg, Salzburg
und Wiirzburg, zeitlich begrenzt durch das
Erscheinen des ersten Druckmissales der
jeweiligen Bistiimer (21-36 werden die

Erstdrucke charakterisiert und ihr Gel-
tungsbereich und ihre Einfiihrung erldutert)
bis zum Ende der ditzesanen Eigenmissali-
en in der ersten Hélfte des 17. Jahrhunderts,
Fiir den Vergleich wird auch das zeitgends-
sische Missae Romanum von 1474 heran-
gezogen, das fiir die Reformarbeit am tri-
dentinischen Messbuch als Grundlage be-
nutzt wurde und iiber das weltkirchliche
Buch zur weitreichenden Norm gelangte.
Aber der Verf. beschrinkt sich nicht nur auf
diese Quellen, er bezieht immer wieder
auch die in der Literatur weitverstreuten
Informationen iiber die Messbiicher anderer
Ditzesen in seine Untersuchung mit ein
und stellt seine Ergebnisse in die Gesam-
tentwicklung der Liturgiegeschichte. Auf
diese Weise zeichnet er ein reich belegtes
Gesamtbild, das den spannenden Ubergang
von der didzesanen Eigentradition zum ré-
mischen Einheitsbuch eindrucksvoll vor
Augen stellt.

In einem ersten groBen Kapitel (37-217)
wendet Daschner sich dem Ordo Missae
zu. Dabei zeigt sich aufs Ganze gesehen
eine groBe Ubereinstimmung mit dem
Messordo des tridentinischen Missales.
Dies verwundert nicht, da im Hintergrund
die Weiterentwicklung des sog. Rheini-
schen Messordos steht, der, zwar in unter-
schiedlichen Traditionsstringen, sowohl in
den siiddeutschen Messbiichern als auch in
den romischen Missalen iiberliefert wurde.
Am ehesten im Bereich des Oblations- und
Kommunionritus lassen sich ortskirchliche
Eigenheiten der siiddeutschen Druckmis-
salien feststellen. So fillt besonders das
Phiinomen der parallel gestalteten Dar-
bringung von Brot und Wein und die ent-
sprechende Parallelisierung der Sumption
der eucharistischen Gestalten auf (108—
118. 164-205).
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Im zweiten, umfangreichsten Kapitel (219-
590) befasst sich Daschner mit der Unter-
suchung des Proprium de tempore. Geméil
der altkirchlichen Ausfaltung der liturgi-
schen Rollenbiicher in Sakramentar, Lek-
tionar/Evangeliar und Antiphonar behandelt
er, trotz deren Eingehen in den Buchtyp des
Missales, nicht das jeweilige Messformular,
sondern analysiert die Amtsgebete (221—
341), Schriftlesungen (342-455) und Mess-
gesinge (456-518) getrennt. So kann er fiir
das Sakramentar der siiddeutschen Di-
Ozesanmessbiicher im wesentlichen eine
einheitliche Tradition, die iiberwiegend aus
dem gregorianischen Gebetsmaterial
schopft, feststellen. Eine #dhnliche Uberein-
stimmung gilt auch fiir die Lesungs- und
Gesangsstiicke. Dennoch verdienen zwei
bemerkenswerte Aspekte besondere Be-
achtung: Im Gegensatz zu den Didzesan-
messbiichern von Mainz, Trier und Rom
(1474) halten die siiddeutschen Missalien
eine Leseordnung fiir die Wochentage des
Jahres, niherhin fiir Mittwoch und Freitag,
bereit (393-426). Hier liegt #ltestes Traditi-
onsgut romischer Liturgie zugrunde, das
iiber die spitmittelalterlichen Messbiicher
bis ins 15. Jahrhundert bewahrt wurde. Im
Bereich der Messgesinge lassen sich di-
Ozesane Eigentraditionen am deutlichsten
bei den Halleluja-Versen feststellen. Da sie
erst relativ spit fixiert wurden, treten hier
die Differenzen sehr augenfiillig zutage.
Vor allem fiir die Oster- und die
Nachpfingstzeit kann der Verf. eine ditzes-
anspezifische Farbung der Verse nachwei-
sen.

In einem eigenen Teil dieses Kapitel be-
handelt Daschner die Gestalt der Feier an
Griindonnerstag und Karfreitag sowie die
Oster- und Pfingstvigil (519-588). Hier
sind aufgrund der in diesem Umkreis be-
heimateten bistumeigenen Gewohnheiten
die Unterschiede, v. a. zur rémischen Ord-
nung, erwartungsgemify groBer. So zeigen
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sich die siiddeutschen Messbiicher zuriick-
haltender in der dramaturgischen Gestal-
tung bei der Ubertragung der Eucharistie
wie der Denudatio altaris am Griindon-
nerstag (529-532). Fur den Karfreitag ist
die Gliubigenkommunion durchaus iiblich
gewesen (555-560), wie alle siiddeutschen
Messbiicher erkennen lassen. Hingegen
zeigen sich bei der Depositio crucis groBere
Differenzen zwischen den Dibdzesen (561—
564). So kennt man in Wiirzburg, Regens-
burg, Freising, Passau, Salzburg und Brixen
die éltere Form mit der ,Beisetzung® des
Kreuzes bzw. einer Grabfigur des toten
Christus, wihrend in Konstanz, Eichstitt,
Augsburg und Bamberg der Schritt zur
eucharistischen Gestaltung der Depositio
getan ist. Im Hinblick auf die Ostervigil
(und die verstirkt analog gestaltete Pfingst-
vigil) verdient die Beschrinkung auf die
vier Perikopen der gregorianischen Le-
seordnung in fast allen siiddeutschen Mess-
biichern, im Gegensatz zum rémischen Ge-
brauch der zwolf Lesungen umfassenden
gelasianischen Reihe, Beachtung (570—
575).

In einem abschlieBenden dritten Kapitel
verfolgt der Verfasser den Weg vom Dio-
zesanmessbuch zum Missale Romanum
1570 (591-658). Hier nimmt Daschner die
weitere  Entwicklung der didzesanen
Druckmissalien und die Entstehung des
pianischen Messbuchs von 1570 in den
Blick. SchlieBlich fragt er nach den Griin-
den, die zur Aufgabe der bistumeigenen
Liturgietradition und zur Ubernahme des
Missale Romanum 1570 fiihrten. Obwohl
alle in die Untersuchung einbezogenen Bi-
stiimer eine weit mehr als 200 Jahre wiih-
rende Tradition fiir sich beanspruchen
konnten, haben sie innerhalb eines halben
Jahrhunderts auf ihre eigenen gottes-
dienstlichen Gepflogenheiten verzichtet.
Neben einem verstidrkten Streben nach
Einheitlichkeit — auch in der Liturgie —
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haben offenbar weitere kirchengeschicht-
liche und -politische Griinde den Wechsel
zum rémischen Buch begiinstigt. Der Ein-
fluss der Franziskaner, die schon lange das
Missale Romanum benutzten und in der
Zeit der Gegenreformation v. a. der Jesui-
ten, deren Schiiler vielfach Bischofe wur-
den, waren fiir den Griff zum pianischen
Messbuch von nicht zu unterschitzender
Bedeutung.
Mit der Arbeit Daschners ist nicht nur eine
wichtige Forschungsliicke in der ditzesa-
nen Liturgiegeschichte im Bereich der
Messe geschlossen worden. Seine detail-
reiche, mit vielen Tabellen itbersichtlich
gestaltete Untersuchung offnet zugleich
den Weg fiir dhnliche ausstehende Arbei-
ten zur Erforschung der Liturgie der Orts-
kirchen. Sie sind notwendig, um den Pro-
zess der Weiterentwicklung teilkirchlicher
Liturgie zu begleiten und zu stirken.
Jiirgen Bdrsch

Michael KUNZLER, Zum Lob Deiner Herr-
lichkeit. Zwanzig neue Lektionen fiir Min-
ner und Frauven in liturgischen Laiendien-
sten. Paderborn: Bonifatius 1996.

Der Titel bringt schon zum Ausdruck, wor-
um es in diesem Buch geht: Es ist ein Lehr-
buch fiir alle Laien, die einen liturgischen
Dienst austiben, und dieser Dienst geschieht
immer zur Herrlichkeit Gottes.

Bereits in der Einfiihrung betont der Autor,
dass Gottes-Dienst heilige Schau, heiliges
Spiel ist und keine katechetische oder sozial-
politische Veranstaltung.

Lektion 1 und 2 enthalten eine grundsétzliche
Begriindung der Laiendienste in der Liturgie.
Liturgie geht alle an und kann nicht gegen
Bezahlung konsumiert werden. Liturgie ist
keine hiibsche Verpackung sakramentaler
Handlungen oder eines Spendenaufrufs,
keine Sonntagsschule. Christliche Liturgie
ist zuerst Werk Gottes an uns. Der Priester

ist kein Alleinunterhalter. Liturgie ist ein
gemeinsames Werk aller als Antwort auf
Gottes Handeln.

Es folgt ein kurzer Uberblick iiber die Ent-
wicklung der Liturgie und die Anliegen der
Liturgiereform, die einen Abschied vom
Servicedenken mit sich gebracht hat.

Der Autor geht néher auf die Bedeutung der
..koniglichen Priesterschaft* ein und auf das
Verhiltnis zwischen allgemeinem Priester-
tum und Weiheamt. Alle Christen sind auf-
grund der Initiationssakramente Glieder am
Leib Christi und haben Anteil am Wirken
Christi. Die Heilsgeschichte Gottes mit den
Menschen findet ihre Fortsetzung im Tun
der Kirche.

Der Begriff ,,Opfer” wird als Hingabe er-
kldrt — Hingabe Christi an den Vater und
durch ihn auch Hingabe des Menschen an
Gott. Die priesterliche Wiirde aller Getauf-
ten (1 Petr 2,6.9) kommt in der Eucharistie
besonders zum Ausdruck, indem die Mit-
feiernden Christi Hingabe an sich gesche-
hen lassen und alle, die zu ihnen gehoren
und die Welt, in der sie leben, Gott anver-
trauen im fiirbittenden Gebet. Die Ausiibung
der koniglichen Priesterschaft ist nicht nur eine
verborgene Glaubenshaltung, sondern findet
Ausdruck in der vollen und titigen Teilnahme
an der Liturgie (vgl. SC 14).

Das Wesen des Weiheamtes besteht darin,
dass der Priester Ikone des eigentlich han-
delnden Priesters Christus ist. Die Weihe ist
eine nicht zuriicknehmbare Inanspruch-
nahme eines Menschen durch Christus.
Durch den Priester handelt Christus im Sa-
krament, auch bei menschlichem Versagen.
Daraus folgt eine eigene Bedeutung des
geweihten Priesters in der Liturgie im Ge-
geniliber von Priester und Gemeinde, von
Christus und seiner Kirche.

Der liturgische Dienst des Laien erwéchst
aus dem allgemeinen Priestertum aller Ge-
tauften. Nicht ein Gegeneinander, sondern
ein Miteinander von allgemeinem und
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Amts-Priestertum ist erforderlich, denn
beide haben ihre unverzichtbare Aufgabe,
damit Gottes Dienst an uns Menschen Ge-
stalt annehmen kann.

Lektion 3 beschreibt Liturgie als ,heiliges
Drama der Herrlichkeit Gottes”. Der Autor
spricht sich entschieden gegen einen Miss-
brauch der Liturgie als schones Beiwerk fiir
diverse Familienfeiern und als christliche
Motivationsveranstaltung aus.

In der Liturgie kommt Gott zu den Men-
schen. Sie ist Gegenwart des Himmels in
menschlichen Zeichen. Liturgie ist keine
~Show" mit Effekten, sondern ,,Schau®,
Taborerfahrung, in der die Herrlichkeit
Gottes durchscheint. Liturgie muss sakral
sein und sich von den alltdglichen Lebens-
vollziigen abheben, was nicht bedeutet,
dass die Welt nicht in die Liturgie hinein-
genommen werden darf.

Die 4. Lektion behandelt den Ort fiir die
liturgischen Laiendienste. Der Autor ist ge-
gen eine ideologische Gegeniiberstellung
von Priester- und Laiendienst und gegen
eine strenge Trennung von Altar und Ge-
meinde. Der Platz fiir die Laiendienste als
Vertreter der Gemeinde ist im Altarraum.
Davon geht auch das Messbuch aus, das
den Einzug aller, die einen besonderen
Dienst versehen, vorsieht. Die Gemeinde
bildet so einen Kreis um den Altar. Die
Gruppe der Laiendienste muss fiir alle In-
teressierten immer offen sein und darf sich
nicht zu einem elitdren Kreis entwickeln.
Die 5. Lektion spricht von der Einbezie-
hung des ganzen Menschen mit Leib und
Seele in die Feier der Liturgie. Die Wich-
tigkeit der entsprechenden Kérperhaltungen

wird hervorgehoben und die Vorbildrolle’

der Laiendienste betont. Kopflastigkeit und
Leibfeindlichkeit sind zu iiberwinden, weil
der Mensch ein Wesen aus Leib und Geist
ist und der Leib Ausdrucksform der Seele.

Die Bedeutung einzelner Gebirden wird
beschrieben. Die Orantenhaltung soll wie-

Buchbesprechungen

der allen Gldubigen ermdglicht werden,
wobei aber jedes ,,Pfarrer-spielen* vermie-
den werden soll.

Jede Gebiirde ist Ausdruck der inneren Ein-
stellung und Spiritualitit. Das gilt auch fiir
den Umgang mit liturgischen Biichern und
Geriiten.

Lektion 6 behandelt die Frage der liturgi-
schen Kleidung.

Der Autor geht auf die anthropologisch-
theologische Bedeutung der Kleidung ein
und auf die Entwicklung der liturgischen
Gewiinder. Er spricht sich fiir liturgische
Kleidung fiir Laiendienste aus. Das liturgi-
sche Gewand ist Symbol dafiir, in Christus
gekleidet zu sein. Die Bejahung des Da-
seins durch Gott duBert sich auch in der
festlichen Kleidung. Grundlage fiir jedes
liturgische Kleid, ob fiir Priester oder Lai-
en, ist das weifle Taufkleid, die Verleibli-
chung der Taufwiirde.

Die Lektionen 7-10 behandeln einzelne
Laiendienste.

Zunichst ist von der Wiedergewinnung des
Lektorendienstes durch die Liturgiereform
die Rede, ein Dienst, der Laien zusteht, mit
Ausnahme der Verkiindigung des Evange-
liums in der Eucharistiefeier, und der zum
Ausdruck bringt, dass auch der Priester Ho-
rer des Wortes Gottes ist. Der Autor betont
die Wichtigkeit der Aneignung der bibli-
schen Texte, die méglichst in regelmiBigen
Bibelgesprichen geschehen soll, und warnt
vor Routine bei der Verkiindigung des
Wortes Gottes.

Bei Kyrie und Antwortpsalm wird auf eine
mogliche Kooperation von Lektor und
Kantor hingewiesen.

Als zweite wichtige Aufgabe des Lektors
wird das Vortragen der Fiirbitten genannt,
die durch die Liturgiereform wieder einge-
fiihrt wurden. Der Autor geht auf den Sinn
der Fiirbitten ein, die Note und Sorgen der
Menschen zur Sprache bringen sollen. Jede
Moralisierung ist zu vermeiden. Die Ver-
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wendung eines Fiirbittbuches, in das Men-
schen ihre Anliegen hineinschreiben kon-
nen, wird geraten.

Als weitere mogliche Aufgabe des Lektors
wird der Vortrag einer Meditation nach der
Kommunion genannt.

Der Lektorendienst ist Sprachrohr fiir die
Gemeinde, fiir die als ganze der Verkiindi-
gungsauftrag gilt.

In der Lektion tiber den Dienst des Kantors
und der anderen Kirchenmusiker wird zu-
néchst betont, dass Musik nicht neben der
Liturgie ablaufen darf. Der Autor be-
schreibt die Idealform des Kantorendien-
stes. Eine wesentliche Aufgabe des Kantors
sieht er darin, der Gemeinde den Schatz der
Psalmen zu erschlieBen und dafiir zu sor-
gen, dass das Ordinarium der Messe wieder
Volksgesang werden kann.

Wegen der Schwierigkeiten, geeignete
Kantoren zu finden, rit der Autor zur Bil-
dung einer Schola.

Abschliefend wird noch einmal darauf
verwiesen, dass die Kirchenmusiker Teil
der feiernden Gemeinde sind und die Kir-
chenmusik dienenden Charakter hat.

Der Autor meint, dass es bis zum Idealfall
noch ein weiter Weg ist.

Im Unterschied zu den Diensten des Lek-
tors und Kantors, die Laien vorbehalten
sein sollen, wird hervorgehoben, dass der
Kommunionhelfer einen Hilfsdienst ausiibt
fiir den ordentlichen Kommunionspender.
Dieser ist Christus bzw. der Priester, durch
den er handelt. Der Kommunionhelfer iibt
seinen Dienst nicht aus, wenn geniigend
Priester anwesend sind.

Der Autor fordert Akolythat und Lektorat
mit Beauftragung durch den Bischof als
Laiendienst fiir Minner und Frauen, der sich
aus dem allgemeinen Priestertum herleitet.
RegelmiBige Kommunion aus dem Ta-
bernakel wird nicht befiirwortet, weil das
Zeichen des Brotbrechens dadurch verdun-
kelt wird. Der Empfang der Kommunion
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unter beiderlei Gestalten sollte hiufiger er-
moglicht werden.

Der Autor geht auch darauf ein, wie sich
Kommunionhelfer in kritischen Fillen ver-
halten sollen. Als wichtiges Zeichen der
Verbundenheit mit der feiernden Gemeinde
wird die Aussendung der Kommunionhelfer
an Kranke bezeichnet.

Ein besonderes Anliegen sind dem Autor
erwachsene Ministranten, nicht um die
Kinder zu verdringen, sondern um zu si-
gnalisieren, dass der Dienst am Altar nicht
nur Sache unmiindiger Kinder ist.

Als Beispiele, wo Dienste von Erwachse-
nen besonders sinnvoll sind, werden
Kreuztrager, Dienst am Messbuch und
Dienste bei der Gabenbereitung genannt.
Bei keiner Messe sollte der Priester allein
im Altarraum stehen.

Lektion 11 ist der #uferen und inneren
Vorbereitung in der Sakristei gewidmet.
Die Atmosphire in der Sakristei wird als
entscheidend fiir den Gottesdienst gesehen.
Zwanzig Minuten vor Beginn sollen alle
anwesend sein, um die letzten Vorbereitun-
gen in Ruhe treffen zu kénnen.

Die Lektion enthilt auch eine kurze Ein-
fithrung in Geschichte und Symbolik der
in der Liturgie verwendeten Dinge: Brot
und Wein, Kelch und Hostienschale, Feuer
und Licht, Weihrauch, Heilige Ole, Was-
ser, Salz, Asche, liturgische Gewinder. Es
folgt eine Checkliste fiir die Vorbereitung
in Sakristei und Kirche und fiir das, was
nach dem Gottesdienst zu tun ist. Ab-
schlieBend ist eine Auswahl von Vorbe-
reitungsgebeten zur Feier der hl. Messe zu
finden.

Die Lektionen 12-15 behandeln in Etappen
die einzelnen Teile der Messfeier. Es geht
dabei nicht um Regieanweisungen fiir Lai-
endienste und Beschreibungen des dufieren
Ablaufs, sondern in erster Linie um eine
Erkldrung des inneren, geistlichen An-
spruchs und um die Bedeutung und Ge-
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schichte der einzelnen Handlungen, Riten
und Zeichen.

Es wird noch einmal hervorgehoben, dass es
sich zuerst um Gottes Dienst an uns handelt.
Die Einzugsprozession wird als Bild fiir
den Weg des Menschen zu Gott gesehen.
Sie ist nicht nur notwendiger Ortswechsel,
sondern Symbolhandlung. Es folgt eine Be-
schreibung der Prozessionsordnung.

Der Autor geht dann auf die Verehrung des
Altares ein, auf die Bedeutung des Priester-
sitzes, der von den Sitzen fiir Laien abge-
hoben ist, auf Eroffnungsformel und my-
stagogische Einfiihrung.

Die Beschreibung der Laiendienste erfolgt
nicht isoliert sondern im Zusammenhang
des ganzen liturgischen Geschehens.
Praktische Anregungen fehlen nicht, z. B.
fiir die Gestaltung der Kyrie-Rufe und den
Gesang des Gloria im Originaltext.

Breiter Raum wird dem Wortgottesdienst
gewidmet. Der Autor spricht sich dagegen
aus, dass der Notfall von nur einer Lesung
zum Normalfall wird und verweist auf die
Bedeutung des Alten Testaments und des
Psalmengesangs fiir Christen.

Wie beim Gloria wird auch beim Credo her-
vorgehoben, dass der Text als Allgemeingut
der Glidubigen nicht verlorengehen darf.

Das Vortragen der Fiirbitten wird als eine
der vornehmsten Aufgaben des Christen als
Glied des allgemeinen Priestertums be-
zeichnet. Bedeutung, Inhalt und Vollzug
der Fiirbitten werden erklirt.

Besonderes Gewicht wird auf die Bereitung
des Altares und das Herbeibringen der Ga-
ben gelegt. Die Hindewaschung wird auch
fiir die Kommunionhelfer vorgeschlagen als
Ausdruck der inneren Bitte um Siindenver-
gebung und der spirituellen Vorbereitung
auf den Dienst.

Mit groBer Sorgfalt werden die Teile des
Hochgebetes erkldrt. Das ist besonders
wichtig, da gerade an diesem zentralen Ge-
bet heute viel herumexperimentiert wird.
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Das Beten des Hochgebetes ist zwar Sache
des Priesters, er spricht es aber im Namen
der Gemeinde, die durch ihr ,,Amen® die
Zustimmung gibt.

Das Vaterunser, das eucharistische Tisch-
gebet, und der Friedensgrul werden in en-
gem Zusammenhang mit der Kommunion
gesehen. Das Brotbrechen soll als Zeichen
der Teilnahme an dem einen Brot erkennbar
sein und das Agnus Dei als Begleitgesang
zum Brotbrechen verwendet werden.

Der Autor geht auch auf die Reihenfolge
beim Kommunionempfang ein, auf Hand-
oder Mundkommunion und Kelchkommu-
nion und auf die Bedeutung des ,,Amen*
vor dem Kommunionempfang.

Empfohlen wird die Verlegung der Ver-
lautbarungen an den Anfang vor den Be-
ginn der liturgischen Handlung. Bei der
Entlassung soll der Sendungscharakter wie-
der mehr betont werden. Das in der Messe
Erfahrene soll in den Alltag hineingetragen
werden.

Lektion 16 ist den Laiendiensten in den
nichteucharistischen  Gottesdiensten  ge-
widmet. Es ist erfreulich, dass vor allem der
Wert der Tagzeitenliturgie hervorgehoben
wird, die wieder Anliegen der ganzen Ge-
meinde werden soll.

Nach einer kurzen Geschichte der Stun-
denliturgie werden Laudes, Vesper und
Komplet ndher erkldrt. Am Beispiel der
Vesper werden die verschiedenen Dienste

aufgezeigt. Verschiedene Gestaltungs-
moglichkeiten und -elemente werden an-
gefiihrt.

Lektion 17 befasst sich mit Sakramenten
und Sakramentalien. Nach einer allgemei-
nen Erklidrung der Sakramente als Zeichen
des Heilshandelns Gottes folgt eine kurze Be-
schreibung der einzelnen Sakramente und threr
Beziehung zur Eucharistie. Der Offentlichkeit-
scharakter der Sakramente als Feiern der Kir-
che wird hervorgehoben, besonders in bezug
auf Taufe und Eheschlieung.
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Lektion 18 behandelt die Laiendienste im
Herrenjahr. Auch hier folgt zuerst ein
Uberblick iiber die Bedeutung der Feste
und Zeiten, des Sonntags und der Heiligen-
gedenktage. Der Autor hebt die vielfiltigen
Einsatzmoglichkeiten von Laiendiensten in
den geprigten Zeiten hervor und verweist
besonders auf die Feiern von Tagzeitenli-
turgie und Andachten, die nicht nur wegen
des Priestermangels gerade in diesen Zeiten
gepflegt werden sollen. Auch die Gottes-
dienste an den Hochfesten erfordern den
Einsatz vieler Laien. Dies wird anhand ei-
nes Beispiels verdeutlicht.

Die Laiendienste sind gefragt, ,um viele
liturgische Reichtiimer und Gestaltungs-
moglichkeiten erlebbare Wirklichkeit wer-
den zu lassen®.

Lektion 19 geht auf den Sonntagsgottes-
dienst ohne Priester ein. Er wird als Notfall
bezeichnet und nicht als erwiinschter Son-
derweg zu einer anderen Kirchenstruktur.
Wichtig ist, dass auch bei Priestermangel
die Gldubigen am Sonntag zur Feier der
Erlosung zusammenkommen. Nicht nur
Priester, die mehrere Pfarren zu betreuen
haben, sollen sich auf gut ausgebildete Lai-
en verlassen konnen. Die Kirche darf nicht
geschlossen bleiben, wenn der Priester
krank oder auf Urlaub ist.

Der Autor geht auf den Wandel des Priester-
bildes und den Wandel von der versorgten
zur sorgenden Gemeinde ein. Er erklirt die
Unterschiede zwischen priesterlosen und von
einem Priester geleiteten Gottesdiensten und
warnt vor einer Verwischung dieser Unter-
schiede. Als wichtiges Zeichen dafiir, dass
das priesterliche Amt nicht zu ersetzen ist,
muss der Priestersitz frei bleiben. Anderer-
seits darf es aber einer von Laien geleiteten
Liturgie nicht an Feierlichkeit fehlen, denn
auch sie dient der Verherrlichung Gottes.

Es folgt eine Beschreibung des priesterlo-
sen Gottesdienstes anhand des Modells im
Gotteslob Nr. 370.
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Lektion 20 befasst sich mit den Vorausset-
zungen fiir den liturgischen Dienst. Es sol-
len ,,normale* Frauen und Minner sein mit
besonderen Fihigkeiten und Freude am
Mitgestalten, aber nicht als Kompensation
von Komplexen. Keiner soll in der Liturgie
ein anderer Mensch sein als sonst. Der
Mensch bietet Gott seine Fihigkeiten und
seine Bereitschaft an und darf dann auf
Gottes Beistand vertrauen. Frauen und
Minner im liturgischen Dienst sollen
fromme Menschen sein mit einer lebendi-
gen Beziehung zu Gott, sie sollen mutig
sein, was Lampenfieber nicht ausschlieft,
und sie sollen geschwisterliche Menschen
sein, die auch auBerhalb der Liturgie Ge-
meinschaft pflegen.

Im Anhang ist eine Ubersichtstabelle iiber
den Aufbau von Messe und Stundenliturgie
und die Aufteilung der Dienste zu finden.
Die ausfiihrlichen Literaturhinweise sind
nach Lektionen geordnet, enthalten jedoch
auch Werke, die schon vergriffen sind.

Das Buch beschrinkt sich nicht auf techni-
sche Anweisungen fiir Laiendienste son-
dern vermittelt in erster Linie ein tieferes
Verstdndnis der Liturgie. Dazu tragen auch
die regelméBigen Hinweise auf die histori-
sche Entwicklung und die theologische Be-
griindung auch scheinbar unbedeutender
liturgischer Zeichen und Handlungen bei.
Der Autor weist mit unmissverstindlicher
Deutlichkeit und humorvoller Ironie auf
Missstinde und Fehlentwicklungen hin und
stellt dem Leser Ideale vor Augen, die je-
doch durch beharrliches Bemiihen und Lie-
be zur Liturgie erreichbar sind.

Das Buch ist eine empfehlenswerte Lektiire
nicht nur fiir Laien im liturgischen Dienst,
sondern fiir alle an Liturgie Interessierten
und vor allem auch fiir Priester.

Es ist der Wunsch des Autors, dass das
Buch ,,zu einer feierlichen und lebendigen Li-
turgie in unseren Pfarrkirchen beitréigt, Gott zur
Ehre und den Menschen zur Freude™.
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Wort zu diesem Heft

Am 1. September 1997 ist Alterzbischof DDr. Karl Berg gestorben. P. Rupert Schind-
lauer OSB war — in seiner Funktion als ehemaliger Sekretdr der Liturgischen Kommission
fiir Osterreich — in engem Kontakt mit Erzbischof Berg, der dieser Kommission von 1973—
1989 vorstand. In einem Nachruf wiirdigt P. Rupert Schindlauer OSB das Wirken des all-
seits beliebten Bischofs und betont seinen unermiidlichen Einsatz fiir die Liturgie.

Im ersten Beitrag dieses Heftes stellt Franz Nikolasch, Professor fiir Liturgiewissen-
schafi in Salzburg, Uberlegungen zur Struktur des Messordo fiir ein Messbuch 2000 an.
Dabei dienen ihm die ersten Entwiirfe des erneuerten Messordo von 1969 als kritisches
Korrektiv und als bereichernde Anregung fiir eine allfillige kiinfiige Reform des Messbuches.

Anton Thaler, Professor fiir Liturgiewissenschaft in Fulda, zeigt in seinem Artikel ,, Tut
dies zu meinem Geddchinis. Liturgie-theologische und dkumenische Aspekte zur Feier der
Eucharistie" biblische und dogmengeschichtliche Entwicklungen beziiglich der Feier der
FEucharistie und deren Verstdndnis auf. Trotz aller noch bestehender konfessioneller Unter-
schiede betont Thaler die bleibende Hoffnung auf volle Kirchengemeinschaft — gerade
angesichts jiingst erreichter 6kumenischer Konvergenzen in bislang strittigen Fragen.

Die Bedeutung liturgischer Handlungen als Ort der Vergegenwdrtigung des Christus-
mysteriums untersucht Dietmar Thonnes, wissenschafilicher Assistent am Seminar fiir Li-
turgiewissenschafi in Miinster, in ,, Anamnese als Weg der Vergegenwdrtigung". Dabei
stellt er die Bedeutung anamnetischen Handelns fiir den Vollzug gliubiger Existenz heraus,
in der Vergangenheit und Zukunfi Sinn vermitteln und am Heil Anteil geben.

Zwei Beitrdge in diesem Heft befassen sich mit Fragen der Krankenpastoral und -
sakramente: Winfried Haunerland, Professor fiir Liturgiewissenschaft in Linz, stellt uns
einen Diskussionsbeitrag zum Thema ,, Krankenpastoral und sakramentaler Heilsdienst ",
den er im Rahmen der 68. Konferenz der Liturgischen Kommission fiir Osterreich am
26.2.1997 vorgetragen hat, zur Verfiigung. Haunerland erldutert darin das komplexe Ver-
hdltnis von Krankenpastoral zur Feier des Sakramentes der Krankensalbung und geht auf
die Frage des ,,Spenders " der Krankensalbung néher ein.

In seiner Stellungnahme zur zweiten Auflage der ,, Feier der Krankensakramente* setzt
sich Heinrich Valentin, Krankenhausseelsorger in Diilmen, kritisch mit einigen Aspekten
des neuen Ritualefaszikels auseinander. Neben einer positiven Wiirdigung zahlreicher Ver-
besserungen konstatiert Valentin auch seine Enttduschung hinsichtlich mancher Ausfiih-
rungen in der ,, Pastoralen Einfiihrung der Bischife "

Im Heft 3/1993 begann eine Reihe, die in loser Folge liturgiewissenschafiliche Institute
und Hochschulen in Osterreich vorstellt. Nach der Vorstellung des Instituts fiir Liturgiewis-
senschafi, Christliche Kunst und Hymnologie an der Karl-Franzens-Universitdit in Graz
prdsentiert Univ.-Ass. Dr. Frank Walz in diesem Heft das Institut fiir Liturgiewissenschafi
und Sakramententheologie an der Paris-Lodron-Universitct Salzburg.

Auf ,,vergessene Dimensionen der Liturgie macht Thomas Egloff. Leiter des Liturgi-
schen Institutes der Schweiz (1981-1997), im letzten Beitrag dieses Heftes aufmerksam.
Anlésslich seines Abschiedes vom Liturgischen Institut weist Egloff noch einmal auf den
bleibenden Aufirag der Liturgiereform hin.

Die Schriftleitung
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P. Rupert Schindlauer OSB, Grodig

In memoriam Erzbischof DDr. Karl Berg
7 1. September 1997

Erzbischof Dr. Karl Berg wurde nach seiner Bi-
schofsweihe am 25.2.1973 von der Bischofskon-
ferenz zum Referenten fiir Liturgie und damit
auch zum Vorsitzenden der Liturgischen Kom-
mission fiir Osterreich (LKO) bestellt. Fiir diese
Aufgabe brachte er zu seiner Spiritualitit die
denkbar besten Voraussetzungen mit: Studium
des Kirchenrechts, dem vor dem II. Vatikani-
schen Konzil die Liturgie stark zugeordnet
war, Tatigkeit als Regens im Priesterseminar,
Verantwortung fiir den Kathedralgottesdienst
als Dekan des Domkapitels, Mitgliedschaft in
der Liturgischen Kommission (27./28.3.1947—
22.2.1989).

Nachdem bereits die ersten entsprechend der Li-
turgiekonstitution erneuerten liturgischen Biicher
erschienen waren, stand als Hauptaufgabe u.
a. die Herausgabe des neuen MeBbuches an.
Stapel von Textvorlagen und entsprechenden Anpassungen im Sinn der rémischen Doku-
mente waren zu studieren und zu beraten. Zwei bis drei mehrtiigige Sitzungen der Bischife
und Fachleute fiir Liturgie standen damals jihrlich im Rahmen der Internationalen Arbeits-
gemeinschaft der Liturgischen Kommissionen fiir das deutsche Sprachgebiet (IAG) an. Die
Einarbeitung der Anderungswiinsche der Bischdfe und Bischofskonferenzen war vom Ge-
schaftsfiihrenden AusschuB der IAG, bestehend aus den Vorsitzenden und Sekretiren der
liturgischen Kommissionen, zu bewiltigen. Ich erinnere mich an zahlreiche gemeinsame
Fahrten im Nachtzug und Schlafwagen, Auto und auch Flugzeug in die liturgischen Zen-
tren, Trier, Ziirich und Luxemburg. GroB war des Erzbischofs Freude, wenn die Begegnun-
gen in Salzburg stattfinden konnten. Ein Hohepunkt seiner bischiflichen Amtszeit war
sicher, als die Bischofe des Sprachgebietes seiner Einladung folgten, sich zur Approbation
des MeBbuches in Salzburg im Rahmen des 1200jdhrigen Domjubildums im September
1977 zu treffen.

Ahnliche Anstrengungen wie die Erstellung des MeBbuches erforderte auch die die Er-
neuerung des Breviers. Wie in der Friihzeit der Kirche sollte das Brevier als Stundenbuch*
die Grundlage fiir das tigliche Gebet in den Gemeinden werden.

Der Arbeit an den Texten folgte die Verantwortung fiir Gestaltung und Drucklegung der
Biicher sowie vor allem fiir die praktische Umsetzung in den Gemeinden. Sehr oft fand
Erzbischof Berg Vorschlidge und Formulierungen, die von den Bischdfen einmiitig ange-
nommen wurden und in der rémischen Gottesdienstkongregation Zustimmung finden
konnten. Apropos Rom! Stets wird die Papst- und Romtreue des Erzbischofs geriihmt.
Wenn eine ,.Declaratio” oder eine dhnliche romische AufBerung keine Klarheit zu bringen
schien, fand Erzbischof Berg die Lésung: ,.Da schicken wir ein ‘Miramur’ nach Rom*. Er
kannte den Kurialstil und wuBte um die rémischen Regeln.

In seiner Bescheidenheit und seinem hohen Verantwortungsgefiihl bat er nicht selten:
»Ich bitte Sie um Thre Wohlmeinung®,

Sehr ernst nahm Erzbischof Berg Bedenken und Einwinde von Kreisen, die nur schwer
den Neuerungen in der Liturgie folgen konnten. Er bemiihte sich stets um eine Klérung.

Karl Bergs priesterliches und bischéfliches Wirken wird fiir mich immer ein Vorbild bleiben.
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Franz Nikolasch, Salzburg

Uberlegungen zur Struktur des MefSordo
fiir ein Mefsbuch 2000

Wenn im Zusammenhang mit den Uberlegungen zu einem ,,MeBbuch 2000 auch Fra-
gen der Grundstruktur der MeBliturgie angeschnitten werden und wenn man am bestehen-
den Mefordo verschiedene Schwachstellen wahrnimmt, die eine Anderung nahelegen, so ist
es sicher nicht ohne Bedeutung, den ersten Entwiirfen zum erneuerten MeBordo von 1969
nachzugehen und sich mit der Arbeit des romischen Liturgierates niher zu befassen, die
dem definitiven Text vorausging, der durch Paul V1. mit der Apostolischen Konstitution
,.Missale Romanum* vom 3.4.1969 approbiert und verdffentlicht wurde. A. Bugnini hat in
seinem Buch ,,La riforma liturgica® minutiés den Werdegang, die Diskussionen und die
verschiedenen Verinderungen gegeniiber der urspriinglichen Vorlage geschildert.' Seinen
Ausfithrungen kann man entnehmen, daBl bereits am 9.10.1965 von der zustindigen Ar-
beitsgruppe ein vollstindiger Entwurf erstellt und in den folgenden Wochen der 6. Vollver-
sammlung des Liturgierates mit einem umfassenden Bericht vorgelegt und von den Teil-
nehmern diskutiert wurde. Es war das sogenannte ,,Schema primum Ordinis Missae norma-
tivaec“.* In einer geringfiigig modifizierten Fassung wurde dieses Schema zusammen mit
ausfiihrlichen Begriindungen fiir die getroffenen Entscheidungen auf Wunsch des Staatsse-
kretariates im Mai 1966 dem Papst direkt unterbreitet.” Man kann sagen, daB in diesem
ersten Entwurf zur Neuordnung der MeBstruktur die Intentionen der Arbeitsgruppe, die sich
aus qualifizierten Fachleuten sowohl aus dem Bereich der Liturgiewissenschaft wie auch
der pastoralen Praxis zusammensetzte, wohl am unmittelbarsten und auch am besten zum
Ausdruck kamen. Die Bezeichnung ,,Missa normativa“, die spiter aufgrund von méglichen
MiBverstéindnissen aufgegeben wurde — es war verschiedentlich der Eindruck entstanden,
alle darin angefiihrten Elemente miiiten in jeder MeBfeier enthalten sein — sollte auf die
~Normalform* des sonntiiglichen Gemeindegottesdienstes hinweisen, bei der eine Mitwir-
kung der Gemeinde nicht nur durch Gebete, sondern auch durch Gesang gegeben ist und die
verschiedenen Dienste und Aufgaben von den jeweils zustindigen Teilnehmern auch wahr-
genommen werden kénnen. Im Gegensatz zur tridentinischen Messe, deren ,,Normalform*
die Feier durch den Priester unter Mitwirkung eines Ministranten, aber ohne jede titige
Einbeziehung der Gemeinde war, ist die erneuerte Messe in ihrer Grundordnung als Feier
der gegliederten Gemeinde unter der Leitung des Priesters konzipiert.

Auf Wunsch des Papstes wurde das Schema der ,,Missa normativa* der ersten Bischofs-
synode im Herbst 1967 zur Beratung und Stellungnahme vorgelegt. In einem Artikel des

L 3A BUGNINI, La riforma liturgica. Rom 1983; deutsch: Die Liturgiereform. Freiburg i. Br. 1988,

361-420. Vgl. auch F. NIKOLASCH, zur Einflihrung der erneuerten rémischen MeBordnung im deut-
schen Sprachraum. In: LJ 20 (1970) 193-208.

Consilium ad exsequendam Constitutionem de Sacra Liturgia, Schema nr. 113, De Missali 14.
3 Schema nr. 170, De Missali 23 vom 24.5.1966. Ein Exemplar dieses Schema ist im Besitz des
Verfassers.
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offiziosen Organs des romischen Liturgierates wird dieses Schema ausfiihrlich geschildert.
Es weicht in wenigen Punkten von den beiden erwihnten Schemata der urspriinglichen
Fassung der ,Missa normativa® ab, vor allem in der Freistellung der ,.Privatgebete” des
Priesters, die urspriinglich — soweit sie beibehalten blieben — nicht ausdriicklich freigestellt
waren. Im GroBen und Ganzen fand die Strukturreform Zustimmung, jedoch im einzelnen
wurde eine Reihe von Anderungswiinschen vorgebracht, die fast durchwegs in Richtung
einer Beibehaltung bzw. Wiederherstellung bisheriger traditioneller Elemente tendierten,
was nicht weiters verwundern konnte, fehlte doch den meisten Mitgliedern dieser Bischofs-
synode das Wissen um die theologischen und geschichtlichen Zusammenhinge der Litur-
giereform sowie ein Verstindnis fiir die Problematik einzelner Elemente des tridentinischen
MeBordo. Die Folge dieser Unkenntnis war, daB die Anderungswiinsche kaum von sachli-
chen Begriindungen getragen waren, sondern eher dem persénlichen subjektiven Empfinden
und den gefiihlsméBigen Vorstellungen der Interpellanten entsprachen. Aufgrund dieser
Wiinsche wie auch solcher, die direkt vom Papst geduBert wurden’, kam es zu einer nicht
unwesentlichen Uberarbeitung des bereits fertiggestellten Entwurfs. Dazu kam noch der
ausdriicklich formulierte Wunsch des Papstes, den bestehenden MeBordo nur in jenen
Punkten zu &ndern, wo eine Anderung als unabdingbar notwendig erachtet wurde. Das
Ergebnis war dann der vom Papst am Griindonnerstag 1969 approbierte und versffentlichte
MefBordo. Vergleicht man den der Bischofssynode von 1967 vorgelegten Entwurf des Mef3-
ordo mit dem approbierten definitiven Text, so fillt auf, daB die urspriingliche Fassung eine
klarere und tibersichtlichere Struktur aufwies, die den wesentlichen Elementen der Euchari-
stiefeier eine stirkere Akzentuierung sicherte und verschiedene sekundire Elemente und
Texte, vor allem die Gebete, die der Priester nicht im Namen der Gemeinde, sondern gewis-
sermalen ,,privat“ sprach, sehr reduzierte und — sofern sie beibehalten wurden — freistellte.

1. Im Folgenden soll ein Uberblick iiber die Grundstruktur der Messe entspre-
chend dem Entwurf gegeben werden, der 1967 der Bischofssynode vorgelegt wor-
den war.

a) Erdffnung

Was die Eroffnung der MeBfeier betrifft, so war ihre Struktur straffer konzipiert und
wies fiir die konkrete Gestaltung mehr Wahlmdglichkeiten auf. Die Feier beginnt mit dem
Erdffnungsgesang, fiir den mehrere Auswahlméglichkeiten angeboten werden. Eine Festle-
gung auf die im MeBbuch vorgesehene Antiphon mit dem Psalm ist fiir den Eréffnungsge-
sang genausowenig vorgesehen wie fiir den Gesang zur Gabenbereitung und zur Kommuni-
on. Wihrend des Erffnungsgesanges tritt der Priester zum Altar und bezeichnet sich still
mit dem Kreuzzeichen. Es folgt die Begriifung der Gemeinde, fiir die mehrere Varianten
angeboten werden. Neben dem traditionellen GruBdialog sind feierliche Formulierungen
vorgesehen, die der paulinischen Briefliteratur entnommen wurden.® Es folgt dann der BuB-

akt, dessen Bedeutung vor allem in einer Besinnung auf die Gegenwart des Herrn inmitten
* Not. 35 (1967) 353-380. Dieser Artikel liegt auch dem Bericht in BiLi 41 (1968) 132-142 zu-
grunde. Nach einem Uberblick iiber die Struktur der »Missa normativa® wird tiber die Stellungnah-
men der Synodalteilnehmer zu Einzelfragen der Struktur berichtet und das entsprechende Abstim-
mungsergebnis mitgeteilt.
: Vgl. BUGNINI (s. Anm. 1) 396-399.
Es handelt sich um die GruBformeln von Rém 1,7 und 2 Kor 13,13.
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seiner Gemeinde und in einer Bereitung fiir die Feier gesehen werden soll. Dieser BuBakt
der Gemeinde tritt an die Stelle der fritheren privaten Vorbereitung von Priester und Mini-
strant in der Form des Stufengebetes mit dem Psalm Judica und dem Confiteor. Fiir den
BuBlakt werden mehrere Moglichkeiten angefithrt: neben dem traditionellen Confiteor, das
von der versammelten Gemeinde gemeinsam gesprochen werden soll, kénnen auch eine
passende Einladung zur Besinnung und vor der Vergebungsbitte Psalmverse gesprochen
werden, die der jeweiligen Thematik der Feste oder Sonntage entsprechen sollen. Es folgen
die Kyrie-Rufe, die allerdings entfallen, falls der Gloria-Gesang vorgesehen ist. Die Be-
griindung fiir die alternative Losung von Kyrie oder Gloria erblickte man darin, dafl die
Eroffnung moglichst knapp gehalten werden soll und es nicht passend sei, zwei Gesédnge
unmittelbar aufeinander folgen zu lassen. Die Eréffnung schlieBt mit dem Tagesgebet.

b) Wortgottesdienst

Die Struktur des Wortgottesdienstes ist klar und iibersichtlich, wichtig sind die Bestim-
mungen iiber die Schriftlesungen. In der Regel sind drei Perikopen vorgesehen, von denen
die erste dem Alten Testament (,,Prophet™) entnommen wird, die zweite der ntl. Brieflite-
ratur (,,Apostel“) und die dritte den Evangelienberichten. Falls es pastorale Erfordernisse
verlangen, kann eine der dem Evangelium vorausgehenden Lesungen entfallen. Es folgen
die Homilie, der im Gemeindegottesdienst als Deutung des Gotteswortes eine besondere
Rolle zukommt, das Glaubensbekenntnis und die Fiirbitten, die nach rund 1500 Jahren
wieder einen integrierenden Bestandteil des Wortgottesdienstes des romischen MeBordo
bilden und in keinem Gemeindegottesdienst fehlen sollen. Das Bereitungsgebet des Prie-
sters vor dem Evangelium (,,Munda cor*) wird freigestellt.

¢) Gabenbereitung

Die Gabenbereitung ist gegeniiber dem definitiven MeBordo von 1969 durch eine knap-
pere, durchsichtigere und leichter verstéindliche Struktur gekennzeichnet. Sie wird durch
den Gesang zur Gabenbereitung erffnet, fiir den dieselben Wahlmdéglichkeiten gelten wie
fiir den Gesang zur Er6ffnung. An Stelle der sieben Offertoriumsgebete des tridentinischen
MefBordo sind nur mehr drei vorgesehen und diese dem Priester freigestellt. Es handelt sich
um Begleitworte zur Bereitung des Brotes und des Kelches’ sowie um ein Gebet, das die
personliche Bereitung des Priesters zum Inhalt hat (,,In spiritu humilitatis). Der Lavabori-
tus ist zwar vorgesehen, allerdings bereits zu Beginn der Gabenbereitung und ohne Be-
gleitworte. Das Orate fratres als Verdoppelung und damit auch Beeintrichtigung des Ga-
bengebetes ist gestrichen, nicht zuletzt auch wegen seines theologisch problematischen
Inhalts. AbschlieBend wird das Gabengebet gesprochen.

7 Zur Bereitung des Brotes war der modifizierte Text aus der Didache, Kap. 9, vorgesehen: ,,Wie

dieses Brot zerstreut war und zusammengebracht eins wurde, so moge deine Kirche zusammenge-
fithrt werden in dein Reich.* Der Begleittext zur Bereitung des Kelches lehnte sich an den Text von
Spr 9,1f an und lautete: ,,Die Weisheit hat sich ein Haus gebaut, ihren Wein gemischt und den Tisch
bereitet. Ehre dir Gott in Ewigkeit.*
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d) Hochgebet

Fiir das Eucharistische Hochgebet sind neben dem Rdmischen Kanon drei weitere Texte
zur Auswahl, entsprechend dem Auftrag des Papstes, erarbeitet worden. Paul VI. hatte
nimlich eine Uberarbeitung des Romischen Kanons abgelehnt, dafiir aber die Erlaubnis
erteilt, zusitzliche Hochgebete als Wahlméoglichkeit anzubieten.® Eine Akklamation der
Gemeinde in Verbindung mit dem ,,Mysterium fidei* des Romischen Kanons ist noch nicht
vorgesehen, da dieses erst zu einem spiteren Zeitpunkt auf Anregung des Papstes aus dem
Einsetzungsbericht herausgenommen wurde.

e) Kommunion

Fiir den Kommunionteil, der im Verlauf des Mittelalters gleich der Gabenbereitung
stark durch Privatgebete des Priesters belastet worden war, wurde ebenfalls eine stirkere
Straffung und eine Reduzierung der Gebetstexte vorgesehen. Nach dem Pater noster mit
dem Embolismus und der Doxologie folgt sofort der FriedensgruB, allerdings ohne das
bisher vorgesehene Friedensgebet, dann die Brotbrechung mit dem Begleitgesang des Ag-
nus Dei, die Immixtio, d. h. die Beifiigung eines Brotpartikels zum Wein mit einer Begleit-
formel und schlieBlich — wieder freigestellt — ein privates Vorbereitungsgebet des Priesters
(,,Domine Jesu Christe*) an Stelle der bisherigen drei Gebete. Zur eigenen Kommunion
spricht der Priester ,,Der Leib (das Blut) Christi bewahre mich zum ewigen Leben®, wih-
rend fiir die Austeilung an die Gemeinde nur die Worte ,,Der Leib Christi bzw. ,,Das Blut
Christi” vorgesehen sind. Wéhrend der Kommunionausteilung wird der Gesang zur Kom-
munion gesungen, fiir den analog zu Erdffnung und Gabenbereitung cine weitgehende
Wahlmdglichkeit gegeben ist. Die Reinigung von Kelch und Patene kann an der Kredenz
bzw. nach der Feier in der Sakristei erfolgen. Die Privatgebete des Priesters zur Kelch-
kommunion (,,Quid retribuam®) sowie zur Reinigung von Kelch und Patene (,,Quod ore®,
,-Corpus tuum®) sind wiederum freigestellt. Nach der Reinigung der Gerite ist nochmals
eine Handewaschung des Priesters vorgesehen. Dann kann ein Dankhymnus, ein Psalm oder
ein anderes Loblied folgen. Die Feier wird mit dem SchluBgebet beendet, an das sich noch die
Verlautbarungen, der Segen und die Entlassung der Gemeinde anschliefien.

Soweit in groben Umrissen die Struktur des von der zustindigen Arbeitsgruppe konzi-
pierten und vom Liturgierat akzeptierten MeBordos. Wenn auch fiir einzelne Abschnitte der
MeBfeier wie die Eroffnung, die Gabenbereitung und den Kommunionteil Kompromisse
zwischen den Forderungen der Liturgiekonstitution nach Klarheit, Einfachheit und Vermei-
dung von Verdoppelungen auf der einen Seite und den Gegebenheiten der herkémmlichen
MeBordnung auf der anderen Seite festgestellt werden miissen, so entspricht dieser MeBor-
do doch weitgehend dem Auftrag des Konzils, den eigentlichen Sinn der einzelnen Teile
sowie ihren wechselseitigen Zusammenhang méglichst klar hervorzuheben.” DaB gerade
diese Ubereinstimmung mit den von der Liturgiekonstitution festgelegten Prinzipien der

¥ Vgl. BUGNINI (s. Anm. 1) 371: ,Man lasse das augenblickliche Hochgebet, wie es ist; man soll

zwei oder drei Hochgebete suchen oder zusammenstellen, die man zu bestimmten Zeiten bentitzen
kann.

e VATICANUM, SC 50: ,,Der MeB-Ordo soll so tiberarbeitet werden, dali der eigentliche Sinn der
einzelnen Teile und ihr wechselseitiger Zusammenhang deutlicher hervortreten und die fromme und
titige Teilnahme der Glaubigen erleichtert werde.“
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Reform des MeBordo die Richtschnur fiir die Arbeitsgruppe gewesen ist, wird in dem er-
wihnten Artikel der Zeitschrift Notitiae besonders hervorgehoben.'”

Wenn heute aufgrund verschiedener Bedenken gegeniiber einzelnen Elementen des
MeBordo eine Revision ins Auge gefalit wird — ob sie tatsdchlich angesichts der heutigen
Situation auch nur die geringste Aussicht auf Realisierung besitzt, ist eine andere Frage —
dann soll man nicht auller acht lassen, da} manche der heute vorgebrachten Wiinsche be-
reits vor mehr als dreiB3ig Jahren im Entwurf des Liturgierates beriicksichtigt worden waren.
Freilich haben wir heute eine andere Ausgangsposition als die Mitglieder des Liturgierates.
Wihrend damals der tridentinische MeBordo mit all seinen Unzukommlichkeiten Aus-
gangspunkt der Reform war, ist es heute ein MeBordo, der im Grofien und Ganzen Zustim-
mung verdient.

Bei den Uberlegungen zu Anderungen an der Struktur des MeBordo muB vor allem die
Frage nach der Berechtigung der Aufnahme von Privatgebeten des Priesters in die Ordnung
des Gemeindegottesdienstes gestellt werden. Der Liturgierat hatte sie sehr stark reduziert
und in der Regel freigestellt, was bedeutete, dafl der Priester auch in einer anderen Form
seine Frommigkeit verwirklichen und artikulieren konnte. Der Meflordo von 1969 behielt
zwar die Reduzierung weitgehend bei, schrieb aber die verbliebenen Texte in ihrer Formu-
lierung vor. Prinzipiell wire zu sagen, dal} in einer gemeinschaftlichen Feier derartige Pri-
vatgebete des Priesters, noch dazu in verpflichtenden Formulierungen keinen Platz haben
sollten, weil sie wieder eine Trennung von Priester und Gemeinde bewirken. Die rémische
Liturgie kannte in ihrer besten Zeit, ndmlich bis Gregor d. Gr. keine derartige Privatgebete
in den liturgischen Biichern und man wird den damaligen Bischéfen und Presbytern nicht
den Vorwurf machen konnen, daB sie bei der Feier der Eucharistie nicht auch ihre eigene
Frommigkeit eingebracht hétten. Diese Gebete sind erst im Mittelalter aus der Privatfrom-
migkeit des Priesters in die MefBordnung eingedrungen, was aus der damaligen Sicht ohne
weiters begreiflich war, da die Messe von einer Feier der Gemeinde zu einer privaten Feier
des Priesters unter Ausschlu der Gemeinde herabgesunken war. In keiner anderen liturgi-
schen Feier unterbricht der Priester die Handlung, um leise private Gebete zu verrichten,
nur die Eucharistiefeier vermischt Elemente der Gemeinschaftsfeier mit solchen der Privat-
frommigkeit.

Fin weiterer Schwachpunkt des heutigen MeBordo ist sicher die Tatsache, dafl in den
untergeordneten Abschnitten der Feier zu viele verschiedene Elemente und Texte vorgese-
hen sind, wie in der Eroffnung, der Gabenbereitung und der Kommunionvorbereitung.
Dieses Problem sah auch der Liturgierat und war deshalb bemiiht, in diesen Abschnitten
Texte und Riten nach Moglichkeit zu reduzieren, um dadurch den Hauptteilen von Wort-
gottesdienst, Eucharistischem Hochgebet und Kommunion grofleres Gewicht zu geben.
Leider wurde diese Absicht in der weiteren Bearbeitung unterlaufen, sodall das Anliegen
der damaligen Reformbemithungen heute noch immer aktuell ist.

SchlieBlich sollte auch ein ausgewogenes Verhéltnis zwischen Norm und Freiheit in der
Gestaltung beachtet werden. Was wirklich gewichtig und bedeutsam ist, bedarf einer gewis-
sen Normierung; ansonsten sollte jedoch der Freiheit in der Gestaltung ein moglichst groBer
Raum gesichert sein. Das verlangt eine lebendige Liturgie, anderenfalls erstarrt sie und wird
zur Routine.

19 Not. 35 (1697) 374.
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2. Unter diesen Voraussetzungen kénnte ein kiinftiger Mefordo etwa so aussehen:
a) Erdffnung

Die Er6ffnung des Gemeindegottesdienstes erfolgt durch den Gesang der Gemeinde und
die BegriiBung durch den Priester, womdglich mit einer der vorgesehenen trinitarischen
GruBformeln.'' Es folgt eine kurze Einfithrung in Sinn und Thematik der Feier mit Uber-
leitung zum BuBakt, fiir den sich besonders Akklamationen in Verbindung mit den Kyrie-
Rufen anbieten. Auf den Vorwurf, dal dadurch den Kyrie-Rufen ein ihnen fremder BuBcha-
rakter gegeben werde, kann man antworten, daB ,Bekenntnis® sowohl das der eigenen
Schuld als auch das der GréBe Gottes und des Herrn Jesus Christus bedeuten kann, wobei
im Bekenntnis der GroBe Gottes das Bekenntnis des eigenen Unvermdgens und des Versa-
gens gewissermaflen mitschwingt. Im Sinne einer Bereitung fiir die Feier und einer Besin-
nung auf die Gegenwart des Herrn inmitten seiner Gemeinde haben dann die Kyrie-Rufe in
diesem Zusammenhang sicher ihre Berechtigung. AuBerdem wird dadurch eine Straffung
der Er6ffnung bewirkt und die Akklamationen zu den Kyrie-Rufen konnen den spezifischen
Charakter der jeweiligen Feier gut zum Ausdruck bringen.

Ferner stehen die Kyrie-Rufe, die nach einer dazugehérigen Akklamation geradezu ver-
langen, dann nicht mehr zusammenhangslos da. Zur abschlieBenden Vergebungsbitte be-
kreuzigen sich alle. Das jetzt nach dem Erdffnungsgesang vorgesehene Kreuzzeichen mit
den Begleitworten entfillt'?, da die Eréffnung ja durch den vorausgegangenen Gesang er-
folgt und ein darauffolgendes Kreuzzeichen mit Begleitworten die Gefahr in sich birgt, den
Eréffnungsgesang als konstitutives Element der Feier und der Gemeindeversammlung ab-
zuwerten. Wenig angebracht als BuBakt ist das Confiteor, da es in seiner Formulierung
nicht dem Gemeinschaftscharakter der Feier gerecht wird (,,Ich bekenne*) und theologisch
nicht gliicklich formuliert ist, denn das Bekenntnis der Schuld kann nicht in gleicherweise
und im gleichen Sinn gegeniiber Gott und den Heiligen erfolgen. An Sonn- und Feiertagen
folgt das Gloria oder ein entsprechendes Lied, den AbschluB der Eroffnung bildet das Ta-
gesgebet.

b) Wortgottesdienst

Da die Struktur des Wortgottesdienstes im Wesentlichen festliegt, konnen auch kaum
irgendwelche Reformwiinsche geduBert werden. Es sollte sicher fiir Sonn- und Feiertage
mit groBerer Dringlichkeit auf die Einhaltung der drei Lesungen hingewiesen werden, was
auflerhalb des deutschen Sprachraumes selbstverstiindlich ist. Eine Reduzierung geht in der
Regel auf Kosten der alttestamentlichen Lesung, die jedoch mit dem Evangelium in unmit-
telbarem Zusammenhang steht. AuBerdem schulden wir den Schriften des Ersten Bundes
den Respekt, den die Heilige Schrift in ihrer Gesamtheit verdient. Das private Bereitungs-
gebet des Priesters vor dem Evangelium soll wieder freigestellt werden oder iiberhaupt
entfallen bzw. auf eine Anregung fiir den Priester beschriinkt bleiben.

" Bine trinitarische Gruformel bildet einen vollgiiltigen Ersatz fiir die Begleitworte zum Kreuz-
zeichen, sodaB dieses entfallen kann.

Bei den Diskussionen im Liturgierat wurde darauf aufmerksam gemacht, daB die orientalischen
Liturgien das Kreuzzeichen zur Eréffnung der Messe nicht kennen, ausgenommen die byzantini-
sche, wo der Priester sich bekreuzigt, jedoch ohne etwas zu sagen. Vgl. Bugnini (s. Anm. 1) 398 mit
Anm. 34.
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¢) Gabenbereitung

Hier zeigt sich ein weiterer Schwachpunkt des gegenwirtigen MeBordo. Zur Zeit Gregor
d. Gr. umfalit dieser Abschnitt der Feier als Begleitelemente der Bereitung der Gaben den
Gesang zur Gabenbereitung und das Gebet iiber die bereiteten Gaben, das Gabengebet. Dies
sollte auch in Zukunft wieder die verpflichtende Grundstruktur sein. Die jetzt vorgesehenen
Gebete zur Bereitung von Brot und Wein sind in gewisser Hinsicht eine Verdoppelung des
Gabengebetes und beeintriachtigen daher dessen Bedeutung. AuBlerdem nehmen sie auf
Grund ihres Beraka-Charakters ein wichtiges Thema des Eucharistischen Hochgebetes
voraus, was auch wiederum eine gewisse Beeintrichtigung desselben mit sich bringt. War
im tridentinischen Mefordo eine nach unserem Verstindnis vollig unverantwortliche Vor-
wegnahme des Opferthemas mit den Begleitgebeten verbunden, so besteht heute eine &hnli-
che Vorwegnahme im Hinblick auf das Eucharistische Hochgebet durch das Thema der
Preisung und Danksagung. Zum Gabengebet soll der Priester Kelch und Patene ein wenig
emporheben, damit die Gemeinde auch optisch wahrnimmt, daB} iiber die Gaben von Brot
und Wein das Gebet gesprochen wird. Dem Lavabo-Ritus kann an der jetzt vorgesehenen
Stelle keine sinnvolle Bedeutung abgewonnen werden, da zum Abschlu8 der Gabenberei-
tung eine Reinigung der Héinde nicht mehr erforderlich ist. Was eine symbolische Deutung
im Sinne einer inneren Reinigung fiir die Feier betrifft, so hat sie an dieser Stelle auch kei-
nen Sinn und keine Berechtigung, am ehesten wiire sie in Verbindung mit dem BuBakt im
Rahmen der Er6ffnung angebracht. Dall der Liturgierat den Lavabo-Ritus auch nicht an
seiner traditionellen Stelle belieB, sondern an den Beginn der Gabenbereitung setzte, zeigt,
daB auch bei der Reform eine gewisse Unsicherheit in Bezug auf die Sinnhaftigkeit dieses
Ritus bestand. Da er sowohl zur Eroffnung als auch im Rahmen der Gabenbereitung ein
Element darstellt, das eher eine Beeintrichtigung einer klaren, einfachen und verstéindlichen
Strukturierung darstellt, soll er ersatzlos entfallen. Was das ,,Orate fratres” betrifft, sollte
man endlich zur Kenntnis nehmen, daB darin eine Opfertheologie enthalten ist, die von
unserem heutigen Verstidndnis meilenweit entfernt ist. Dazu kommt noch eine unangemes-
sene Trennung von Priester und Gemeinde durch die Doppelung ,,mein und euer Opfer®.
Die Feier der Gemeindemesse hat daher die Anderung auf ,,das Opfer seiner Kirche* vorge-
nommen. SchlieBlich bildet es eine Beeintrdchtigung des Gabengebetes, dem seine domi-
nierende Bedeutung durch die Reform zuriickgegeben werden sollte. Aus diesem Grund soll
das ,,Orate fratres™ ersatzlos gestrichen werden.

Im Zusammenhang mit der Gabenbereitung ist auch die Frage nach dem Sinn von Palla
und Korporale zu stellen. Sinn der Palla war es, Verunreinigungen des Kelches hintanzu-
halten. Da damit unter normalen Umstéinden nicht zu rechnen ist, hat auch die Verwendung
der Palla keinen Sinn, abgesehen vielleicht von Gottesdiensten im Freien oder bei einer
Miickenplage. Solche Ausnahmesituationen sollten aber nicht den Regelfall bestimmen.
Ubrigens wird die Palla in den Rubriken der MeBordnung nicht mehr erwihnt und soll
daher auch nicht mehr verwendet werden. Ahnliches gilt fiir das Korporale, das ja nichts
anderes als das Rudiment des Altartuches ist, das in der alten Kirche nur fiir die Euchari-
stiefeier auf den Altar gelegt wurde. Es hatte frither seinen Sinn, denn im tridentinischen
MeBordo war vorgesehen, daB das eucharistische Brot von der Gabenbereitung bis zur
Kommunionbereitung nicht auf der Patene, sondern auf dem Korporale lag. Da heute das
eucharistische Brot wihrend der ganzen Feier auf der Patene liegen bleibt, besteht fiir ein
gesondertes Korporale als eine Art Altartuch ,,en miniature® iiberhaupt keine Notwendig-
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keit. SchlieBlich ist die Beifligung des Wassers zum Wein eine Handlung, die nicht im
Rahmen der Gabenbereitung erfolgen muB. Sowohl in den Liturgien des Ostens als auch im
Dominikanerritus erfolgt sie vor der Feier. Es ist daher angebracht, dies auch im rémischen
Ritus so zu halten und zur Gabenbereitung wie Justin sagt, den mit Wasser vermischten
Wein zum Altar zu bringen."’ Die Gabenbereitung umfaft dann wirklich die Elemente, die
fiir sie wichtig sind: Lied zur Gabenbereitung und nach deren AbschluB Gebet iiber die
Gaben, die zum Zeichen ihrer Bereitung fiir die Eucharistie wihrend dieses Gebetes etwas
emporgehoben werden.

d) Hochgebet

Es war vor dreiflig Jahren ein grofier Gewinn, daB zusitzlich zum Rémischen Kanon
weitere Hochgebete geschaffen und zugelassen wurden. Inzwischen sind innerhalb und
auBerhalb der romischen Liturgie eine groBe Anzahl neuer Hochgebete entstanden, die in
jeder Hinsicht den theologischen Erfordernissen eines Eucharistischen Hochgebetes ent-
sprechen. Warum sollten sie nicht auch in der romischen Liturgie Verwendung finden? Ich
habe vor mir das MeBbuch der altkatholischen Kirche Deutschlands liegen', die aus dem
vielfiltigen Angebot an bestehenden Hochgebeten verschiedener christlicher Konfessionen
eine grofere Zahl in ihre Liturgie aufgenommen hat. Richtschnur sollte nicht in erster Linie
eine ,,amtliche Approbation® durch eine rémische Behorde sein, sondern die theologische
Richtigkeit der jeweiligen Texte. Bei Hippolyt von Rom, von dem iibrigens der Grundtext
des zweiten Hochgebetes der rémischen Liturgie stammt, steht unter Bezugnahme auf die-
sen Text folgender beherzigenswerter Satz:

»Es ist keineswegs notig, daB bei der Danksagung dieselben Worte verwendet werden, die wir ge-
braucht haben, so als hitte man sie auswendig zu lernen. Vielmehr soll ein jeder seinen Féhigkeiten
entsprechend beten. Wenn jemand in der Lage ist, ein groBes und feierliches Gebet zu sprechen, dann
ist es gut. Trégt aber jemand ein vorgeformtes Gebet vor, verbietet es ihm nicht. Er soll jedoch ein
Gebet sprechen, das der Rechtglaubigkeit entspricht. '

Auf unsere Zeit und Situation iibertragen bedeutet dies, daB die fiir die Liturgie Verant-
wortlichen um Sinn und Bedeutung, Aufbau und Elemente dieses Gebetes Bescheid wissen
sollen, um ein sachgerechtes Urteil abgeben zu konnen, ob ein Text den Erfordernissen und
Anspriichen, die an ein Eucharistisches Hochgebet zu stellen sind, gerecht wird oder nicht.
Fiir die liturgische Feier wiirde sich durch die Verwendung der vielen heute bestehenden
und theologisch korrekten Eucharistiegebete eine groBere Vielfalt und Lebendigkeit des
Gottesdienstes ergeben und dariiberhinaus wiirde die Verbundenheit mit den anderen
christlichen Kirchen eine Vertiefung erfahren.

Ein Detail des Hochgebetes sollte noch iiberdacht werden. Zwischen Einsetzungsbericht
und Gemeindeakklamation ist eine Kniebeuge des Priesters vorgesehen, die wie eine Zisur
im Verlauf des Hochgebetes wirkt, noch dazu an einer ginzlich unpassenden Stelle. Wiih-
rend das Hochgebet sich durchgehend an den Vater wendet, richtet sich die Gemeindeak-
klamation an Jesus Christus und ist gewissermaBen die Antwort auf den Abschluf des Ein-
setzungsberichtes ,, Tut dies zu meinem Gedéchtnis“. Der Sinnzusammenhang erfordert

* JusTiN, Apol. 1 65: BKYV, Frithchristliche Apologeten I. Miinchen 1913, 80: , Dem Vorsteher der
Briider werden Brot und ein Becher mit Wasser und Wein gebracht.*

* Die Feier der Eucharistie im katholischen Bistum der Alt-Katholiken in Deutschland. Miinchen
1995.

"% HrppoLyT, Trad. Apost. 9: FC 1, 239-241.
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daher eine enge Anbindung der Akklamation an den Einsetzungsbericht, weshalb die tren-
nende Kniebeuge des Priesters storend wirkt und daher entfallen soll. Der Priester hebt im
Anschluf} an das Kelchwort Patene und Kelch etwas empor, spricht die Worte ,,Dies ist das
Geheimnis unseres Glaubens® und die Gemeinde antwortet mit ihrer an Jesus Christus
gerichteten Akklamation. Wenn iiberhaupt, dann ist anschlieBend eine Zasur vertretbar,
denn der weitere Text des Hochgebetes wendet sich wieder an den Vater.

e) Kommunion

Als Eroffnung dieses Abschnittes steht das Vaterunser fest. Um jedoch die Doxologie,
die heute wieder als Abschlu} dieses Gebetes eingefiihrt wurde, deutlicher an das Vaterun-
ser anzubinden, soll der Embolismus entfallen. Trotz der Tradition, die seit frither Zeit den
Embolismus kennt, spricht fiir einen Verzicht auf diesen auch die Tatsache, daB er nur eine
der Bitten des Gebetes weiterfiihrt und noch dazu eine, die nicht auf den Empfang der
Eucharistie unmittelbar ausgerichtet ist d. h. nicht die Brotbitte des Vaterunser-Gebetes
wird weitergefiihrt, was ja eigentlich naheliegen wiirde. Im Anschluf} an das Vaterunser mit
der Doxologie hat der Friedensgruf seinen Platz, wobei das einleitende Gebet freigestellt
bleiben soll, um eine groBere Flexibilitit in der Formulierung im Hinblick auf die Thematik
der jeweiligen Feier im Laufe des Kirchenjahres zu gewéhtleisten. Es konnten im MeBordo
mehrere Textvorschlidge angeboten werden. Was die Stellung des Friedensritus betrifft, so
kann man verschiedener Meinung sein. Die Stellung im Anschlul} an das Vaterunser ent-
spricht der romischen Tradition und findet ihren Sinn im Zusammenhang mit der Vaterun-
ser-Bitte ,,Vergib uns unsere Schuld wie auch wir vergeben unseren Schuldnern®. Wenn in
den dGstlichen Liturgien der Friedensgrufl bereits im Rahmen der Gabenbereitung seinen
Platz hat, so entspricht dies dem Schriftwort: ,,Wenn du deine Opfergabe zum Altar bringst
und dir dabei einfllt, daB dein Bruder etwas gegen dich hat, so laB8 deine Gabe dort vor
dem Altar liegen, geh und versohne dich zuerst mit deinem Bruder, dann komm und opfere
deine Gabe* (Mt 5,23f). Es wire aber auch sinnvoll, in Verbindung mit der Besinnung am
Beginn der Feier, dem BuBakt, den Friedensgrull vorzusehen, was aber wiederum zu einer
wenig erwiinschten Vermehrung der Erdffnungsriten fiihren wiirde. Eine letzte mogliche
Variante wiire der Abschlull des Wortgottesdienstes. Dies konnte sinnvoll sein, wenn die
Schriftlesungen und der Wortgottesdienst insgesamt unter dem Thema Versthnung und
Frieden stehen. Trotz aller {iberlegenswerten Varianten spricht vieles fiir die Beibehaltung
des FriedensgruBBes an der jetzt vorgesehenen Stelle, eine gewisse Flexibilitit sollte aber
doch ermdglicht werden.

Der folgenden Brotbrechung kommt aufgrund ihrer Symbolik eine besondere Bedeutung
zu. Darauf verweist schon Paulus mit den Worten: ,,Ist das Brot, das wir brechen, nicht
Teilhabe am Leib Christi? Ein Brot ist es. Darum sind wir viele ein Leib, denn wir alle
haben teil an dem einen Brot* (1 Kor 10, 16f). Wegen dieser Symbolik soll die Brotbre-
chung auch entsprechend hervorgehoben werden und fiir die Gemeinde erfahrbar sein, d. h.
es soll mit der Bestimmung der Allgemeinen Einfithrung ernst gemacht werden: ,.Das
eucharistische Brot soll so beschaffen sein, da} der Priester bei einer Gemeindemesse das
Brot wirklich in mehrere Teile brechen kann, die er wenigstens einigen Gldubigen reicht*
(AEM 283). Obwohl diese Bestimmung als Minimalforderung formuliert ist, wird in der
Regel nicht einmal dieses Minimum verwirklicht. Das Brotbrechen soll einerseits wie der
Paulustext besagt, zum Ausdruck bringen, dal wir Glieder am Leibe Christi sind, anderer-
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seits aber auch eine Aufforderung sein, daB wir als Christen das Brot miteinander zu teilen
haben, d. h. zur Hilfe gegeniiber allen Mitmenschen bereit sein miissen: ,,Sie ist ein Zeichen
britderlicher Liebe, da dieses eine Brot unter Briidern geteilt wird“ (AEM 283). Begleitet
wird die Brotbrechung durch den Agnus Dei-Gesang.

Die nach dem Brotbrechen vorgesehene Beifligung eines Partikels zum konsekrierten
Wein soll entfallen. Schon bei den Diskussionen im Liturgierat war man sich iiber Ursprung
und Bedeutung dieses Ritus nicht einig und behielt ihn eigentlich nur wegen seines hohen
Alters bei. Zur Problematik dieses Ritus schreibt E. J. Lengeling:

»Man muf} fragen, ob die Beibehaltung eines so schwer, wenn iiberhaupt erklirbaren Ritus mit
den Artikeln 21, 34 und 50 der Liturgiekonstitution vereinbar ist, zumal der Ritus keine Funktion hat.
[. . .] Man hat die Beibehaltung des Mischungsritus in erster Linie mit der skumenischen Riicksicht
auf die Liturgien des Ostens begriindet. Demgegeniiber wire aber darauf hinzuweisen, daB keine
Abendmahisliturgie der evangelischen Kirchen die Mischung beibehalten hat und daB wenigstens die
Begleitworte schon in den Missalien des Mittelalters haufig ausgelassen wurden.“

Die Austeilung der Eucharistie soll sich daher unmittelbar an die Brotbrechung mit dem
Agnus Dei-Gesang anschlieen. Was die Austeilung der Eucharistie betrifft, so ist es sinn-
voller, wenn der Priester zuerst der Gemeinde die Eucharistie reicht und selbst zum Ab-
schluB kommuniziert, um dann gemeinsam mit der Gemeinde die Danksagung zu halten.
Dadurch wird eine stirkere Einbindung des Priesters in die Gemeinde bewirkt. Auch ist es
naheliegend, daB man zuerst den Gisten das Mahl reicht und erst zum SchluB es selbst
empfiingt. Als Spendeformel zur Austeilung der Eucharistie an die Gemeinde soll der Prie-
ster dieselbe Formulierung verwenden, die er fiir sich selbst verwendet, ndmlich , Der Leib
(das Blut) Christi bewahre dich fiir das ewige Leben®. Die Kurzformel ,.Der Leib (das Blut)
Christi wird als unvollstindig empfunden, da sie nicht auf Bedeutung und Wirkung der
Eucharistie hinweist. Wenn sich im gegenwirtigen MeBritus der Priester eine Wirkung des
Eucharistieempfanges wiinscht, warum soll nicht auch die Gemeinde darauf ein Anrecht
haben? Die im Zusammenhang mit dem Kommuniongeschehen vorgesehenen Privatgebete
des Priesters sind freizustellen bzw. sollen als Anregung fiir das personliche Gebet in Stille
verstanden werden. Die Reinigung von Kelch und Patene soll nicht im Rahmen der Feier,
sondern erst im Anschlufl daran vorgenommen werden, sei es an der Kredenz oder noch
besser in der Sakristei. Fiir die Danksagung kann eine Stille vorgesehen oder aber ein Me-
ditationstext vorgetragen bzw. ein Danklied gesungen werden.

6. Abschluf3

Zum Abschluf der Feier wire zu bemerken, daB der Priester bei der Formulierung des
Segenswortes sich selbst auch unter den Segen Gottes stellen soll, also an Stelle von ,,.Es
segne euch” die Formulierung ,,Es segne uns“ . Wenn alle Gemeindetexte wie die Amtsge-
bete des Priesters einschlieBlich des Eucharistischen Hochgebetes den Priester durch die
Verwendung der ,,Wir-Form* in die Gemeinde einbeziehen, dann ist es nur folgerichtig, daB
dies auch fiir die Segensbitte zum AbschluB der Feier Geltung hat. Die Stellung des Prie-
sters als Vorsteher der Gemeinde kommt hinlénglich dadurch zum Ausdruck, daB er es ist,
der diese Segensbitte spricht. In den Ostlichen Liturgien gibt es eine Reihe von Beispielen,
in denen der Priester sich selbst unter die Segensbitte stellt. So lautet zum SchluB der Mar-
kusliturgie das Segenswort: ,,Gepriesen sei Gott, der uns alle segnet, heiligt, beschirmt und

'® E. J. LENGELING, Die neue Ordnung der Eucharistiefeier. Miinster/W. 1970, 243.
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bewahrt durch die Teilnahme an seinen heiligen Geheimnissen, der Seiende, gepriesen in
alle Ewigkeit. Amen*."”

Schlielich sollte auch die Formulierung der Entlassung iiberdacht werden. Entspre-
chend der Aufgabe, dafl die Eucharistiefeier in das Alltagsleben hineinwirken soll, ist es
angebracht, dies auch in der Formulierung des Entlassungsrufes auszudriicken, indem an
Stelle von ,,Gehet hin in Frieden* die Formulierung ,,Gehet hin und bringt den Frieden®
gewihlt wird. An die Stelle einer eher statisch wirkenden Aufforderung tritt eine dynami-
sche Aussage, die deutlich macht, dal Eucharistiefeier und Lebensalltag engstens zusam-
mengehdren und zwischen beiden eine wechselseitige Beziehung besteht: Was die Men-
schen in ihrem alltdglichen Leben bewegt, soll EinlaB finden in die Feier der Eucharistie,
und was in dieser gefeiert wird, soll sich auf die konkrete Lebensgestaltung auswirken.

Soweit einige Uberlegungen zu einer allfilligen kiinftigen Reform des MeBordo. Wenn
auch wenig Hoffnung besteht, daB eine offizielle Revision des geltenden MeBordo im Rah-
men des ,,Mefbuches 2000 zu erwarten ist, so sollen diese Hinweise zum einen aufzeigen,
daB die urspriingliche Konzeption der erneuerten Meffeier in vielen Details den Weisungen
der Liturgickonstitution hinsichtlich Einfachheit, Klarheit und Ubersichtlichkeit der Struk-
turen besser entsprach als die nach vielen Kompromissen schlieBlich verdffentlichte defini-
tive MeBordnung von 1969. Diese urspriingliche Konzeption des MeBordo kann eine trag-
fihige Grundlage fiir eine sinnvolle Revision des heutigen MeBordo bilden, wenngleich
man heute sicher weitergehen sollte, da damals der Liturgierat noch im Banne des tridenti-
nischen MeBordo stand und deshalb auch allzu tiefgehende Verinderungen vermeiden
wollte. Was vor mehr als dreiBig Jahren als Kompromill wegen der starken emotionalen
Beziehung zum tridentinischen MeBordo vertretbar war, kann nicht in gleicher Weise fiir
heute und fiir die Zukunft Geltung beanspruchen. In einer Zeit, in der es notwendig ist, die
Lebendigkeit und die Versténdlichkeit des gottesdienstlichen Geschehens zu betonen, der
Gefahr einer erneuten Ritualisierung und Fixierung zu begegnen, die Mitverantwortung der
Gemeinden ernstzunehmen, sollte sich eine Regelung des MeBordo auf die Elemente be-
schrianken, die fiir die Gestaltung grundlegend und wichtig sind, im {ibrigen aber der Frei-
heit und der Phantasie gentigend Raum belassen. Damit ist sicher fiir die Zukunft der Ge-
staltung des zentralen Geschehens im Leben der christlichen Gemeinde, nimlich der Eucha-
ristiefeier, mehr gedient, als wenn man meint, den Ablauf bis ins letzte Detail normieren
und reglementieren zu miissen.

' Griechische Liturgien: BKV. Miinchen 1912, 189.



190
Anton Thaler, Fulda

., Lut dies zu meinem Gedcichtnis “
(1 Kor 11,24; Lk 22,19)

Liturgie-theologische unc{ Okumenische Aspekte
zur Feier der Eucharistie

Die liturgische Erneuerung nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil ist ziigig vorange-
schritten und schon lingst haben sich die Gemeinden an die nachkonziliare Messfeier ge-
wohnt. Thr &uBerer Ablauf ist uns vertraut geworden. Was aber selbst regelmifigen Gottes-
dienstteilnehmern oft fehlt, ist eine vertiefte Kenntnis der Theologie der Eucharistie, gewis-
sermalien eine Mystagogie in ihr Mysterium.

Es soll hier versucht werden, in einem ,ersten Durchgang“ liturgie-theologische
Aspekte der Eucharistiefeier zu erhellen, nicht zuletzt auch im Hinblick auf Skumenische
Fragen, soweit dies im Rahmen eines Vortrages moglich ist.

1. Das Abendmahl Jesu

Es ist nicht zu iibersehen, dass die Abendmahlsberichte bei Mt, Mk, Lk und Paulus
manche Unterschiede aufweisen.” Sie beruhen einerseits auf je verschiedener Praxis des
Gedéchtnisses der Abendmahlsfeier: als Brotbrechen (in Jerusalem) und als Herrenmahl (in
Korinth). Es sind ja keine wortlichen Protokolle des Letzten Mahles Jesu mit seinen Jiin-
gern, sondern schon je in die Gemeindepraxis umgesetzte Feier. Die Abendmahlsberichte
haben ihren Grund in zwei verschiedenen Traditionen der Passion Jesu, ndmlich der Testa-
ments- oder Erzihltradition und der Kulttradition.’ Die erstere — nach Mk — erzihlt, ange-
fangen vom Weg Jesu von Galilia nach Jerusalem hinauf, die Passionsgeschichte, in wel-
cher das Letzte Mahl (Mk 14,17-25) einen ersten Hohepunkt bildet. Die letztere, von Pau-
lus im 1. Korintherbrief (11,23-26) niedergeschrieben, beruht auf einer bereits gefeierten
Kultpraxis des Herrenmahles — daher der Name Kulttradition. Sie halt nur das Wesentliche
der Herrenmahlfeier fest: die Nacht des Verrates, das Nehmen des Brotes, das Segnen,
Brechen und Austeilen mit den Worten: ,,Mein Leib fiir euch® und ebenso die Becherhand-
lung mit den Worten: ,,Mein Blut fiir euch*.

Die Evangelisten Mk, Mt und Lk stellen die Abendmahlshandlung in einen erzihlenden
Rahmen. Nach Lk schickt Jesus zwei seiner Jiinger in die Stadt voraus, um das Mahl vor-
zubereiten (vgl. Lk 22,8). Ob das Mahl wirklich das jlidische Pascha-Mahl war, wie es die
Synoptiker darstellen, ist in der Exegese nach wie vor umstritten.* Auf jeden Fall handelte
es sich um ein feierliches Festmahl, in dessen Rahmen Jesus den Abschied mit seinen Jiin-

' Dieser Beitrag geht zuriick auf einen Vortrag, den ich im Sommersemester 1997 an der Theolo-
§ischen Fakultit Fulda im Rahmen einer wissenschaftlichen Vortragsreihe gehalten habe.

Vgl. R. PEscH, Wie Jesus das Abendmahl hielt. Der Grund der Eucharistie. Frankfurt 1977, 34—
35
> Zum Folgenden vgl. ebd. 49-54,

Vgl. G. BOUWMANN — H. HAAG, Art. Abendmahl. In: Bibel-Lexikon. Hg. H. Haag [u. a.]. Ein-
siedeln *1968, 6; X. LEON-DUFOUR, Art. Abendmahl. In: LThK® Bd. 1 (1993) 3034, hier 33.
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gern feiern wollte. Dass Jesus sich des Ernstes der Stunde bewusst ist, geht aus den folgen-
den Worten Jesu (zu Beginn des Mahles) hervor: ,,Wie sehr habe ich danach verlangt, die-
ses Ostermahl mit euch zu halten, bevor ich leide* (Lk 22,15) und (unmittelbar nach dem
Trinken aus dem Kelch): ,,Ich werde nicht mehr von der Frucht des Weinstocks trinken bis
zu dem Tag, an dem ich von neuem davon trinke im Reich Gottes* (Mk 14,25). Jesus muss
eine starke Vorahnung seiner bevorstchenden Auslieferung durch Judas gehabt haben.
Wenn auch er selber in Zukunft nicht mehr essen und trinken wird, so sollen es die Jiinger
nach seinem Weggang tun, bis er wiederkommt im Reich seines Vaters. Fiir diese Zwi-
schenzeit tibergibt er ihnen ein Vermichtnis, das alle Erwartungen iibersteigt. Jesus nimmt
zu Beginn des Mahles Brot, spricht dariiber. das Lobgebet (die jiidische Beraka), bricht das
Brot, verteilt es unter die Jinger und deutet das Brot mit den Worten ,,Nehmt und esst, das
ist mein Leib fiir euch® (1 Kor 11,24) bzw. ,,mein Leib, der fiir euch hingegeben wird“ (Lk
22,19).

Nach dem Mahl, als gemiB jiidischer Pascha-Mahlsitte der vierte Becher getrunken
wurde, nimmt Jesus den Becher, spricht dariiber den Nachtischsegen, reicht den Becher
semen Jingemn und sagt: ,Nehmt und trinkt alle daraus, das ist mein Blut, das Blut des
Bundes, das fiir viele vergossen wird“ (Mk 14,24 = Mt 26,28).

Johannes hat keinen Abendmahlsbericht, erzihlt aber stattdessen die FuBwaschung
durch Jesus an seinen Jiingern. Ohne jetzt niher darauf eingehen zu kénnen, soll doch ihr
Sinn zum Verstéindnis des Letzten Mahles und der kommenden Gedichtnisfeiern festge-
halten werden: Jesus hat seinen Jiingern ein Beispiel der dienenden, demiitigen Liebe gege-
ben. Wenn die Eucharistie mit Recht ,,Geheimnis des Glaubens* genannt wird, so ist sie
ebenso Geheimnis der Liebe. Die Jiinger (die Christen) konnen nicht miteinander Abend-
mabhl halten, Eucharistie feiern, ohne einander zu lieben.

Das Verméchtnis Jesu soll bewahrt und weitergegeben werden. Bei Paulus und Lukas
wird ausdriicklich der Auftrag an seine Jiinger festgehalten: ,, Tut dies zu meinem Gedicht-
nis!* (1 Kor 11,24; Lk 22,19). Es ist die Kulttradition, die diesen Auftrag iiberliefert. Das
lasst darauf schlieBen, dass es schon regelmiBig gefeiert wurde. Die Testamentstradition
nach Mk/Mt hat diesen Auftrag nicht. Es ldsst sich darum nicht mit Sicherheit ausmachen,
ob Jesus den Auftrag expressis verbis gegeben hat.> So oder so macht der Gedéchtnisauftrag
bei Paulus/Lk deutlich, dass die Jiinger und die ersten Christengemeinden nach der Aufer-
stehung Jesu tatsichlich das Herrenmahl begangen haben. Sie taten dies regelmiBig, am
Sonntag, dem Tag der Auferstehung, an dem sie sich nach dem Zeugnis der Apg zum Brot-
brechen versammelten. Mitte des 2. Jahrhunderts haben wir ein kostbares Zeugnis von
Justin, dem rémischen Philosophen und Mirtyrer®, der uns schon in etwa die heutige Form
der ,,Eucharistia“ (so wird sie bei ihm zum ersten Mal genannt) iiberliefert. Seither hat die
Kirche in ununterbrochener Folge das Gedéchtnis Christi in der Feier der Eucharistie (auch
oft hl. Messe oder Messfeier genannt) begangen. Der Sitz im Leben auch der heutigen Feier
ist und bleibt das Letzte Mahl Jesu, das Abendmahl.

5 X. LEON-DUFOUR, ebd. 33.

S JustiNus, Apologia I 67: PG 6, 429A-431A.
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2. Die Realprdsenz Christi

Es geht in diesem 2. Teil um die theologische Frage, wie denn Jesus in der Feier der
Eucharistie und insbesondere in den Mahlelementen von Brot und Wein gegenwirtig ist.
Um verstehen zu konnen, was mit der Realprisenz Christi genau gemeint ist und worin
heute zum Teil noch Missverstindnisse bestehen, miissen wir einen Blick in die Geschichte
tun.

In den ersten christlichen Jahrhunderten ist der Glaube an die reale Gegenwart Christi in
der Eucharistie unumstrittene Wirklichkeit gewesen. Es zeigen sich noch keinerlei Kontro-
versen in bezug auf die Eucharistielehre, was nicht heiBt, dass alle Theologen die Akzente
gleich gesetzt hitten. Wenn die einen Kirchenviter mehr den Realismus, die anderen mehr
das Symbolisch-Spirituelle betonten, so geschah dies doch immer innerhalb des einen
Glaubens an die wirkliche Gegenwart Christi in der Eucharistie. Besonders Augustinus ist
durch seine real-symbolische Sicht hervorgetreten. So sehr Leib und Blut Christi fiir ihn die
Voraussetzung fiir die Eucharistielehre bilden, so bleibt er doch nicht bei dem ,,Sichtbaren*
(bei Brot und Wem) stehen, sondern zielt hin auf das geistige Essen und Trlnken das im
Glauben geschieht.” Ziel des Kommunionempfangs ist fiir ihn das Leib-Christi-Werden
durch den Empfang des Leibes Christi, in der gemeinsamen Teilhabe am einen Brot (1 Kor
10,16-17).

2.1 Der erste und der zweite Abendmahlsstreit

Im Frithmittelalter, besonders durch das Zusammentreffen des Christentums mit den
Germanen und ihrem dinglichen (realistischen) Verstindnis der Wirklichkeit, zerbrach die
friihere (Augustinische) Einheit von Realismus und symbolisch-dinglichem Verstindnis. So
kam es im 9. Jahrhundert zum ersten Abendmahlsstreit zwischen Paschasius Radbertus und
Rathramnus®: Paschasius Radbertus, Benediktiner, Theologe und Abt von Corbie, vertrat
einen naturalistischen Realismus im dem Sinne, dass in der Kommunion Jesu Fleisch wirk-
lich mit den Zahnen gekaut und gegessen werde. Der eucharistische Leib und der histori-
sche Leib sind fiir ihn vollig identisch. Die Wandlung ist fiir ihn nichts anderes als die Ge-
burt Christi aus Maria; das reale Leiden Christi wiederhole sich tiglich in einer wirklichen
»mactatio” (Schlachtung). Brot und Wein haben sich total, auch in ihrer &uBeren Erschei-
nung, in den Leib und das Blut Christi gewandelt. Rathramnus, ebenfalls Benediktiner und
bedeutender Theologe seiner Zeit, widersprach Paschasius: Brot und Wein sind in ihrer
duleren Erscheinung nicht veréindert worden; sie sind ,,figurae® (Sinnbild) fiir Fleisch und
Blut Christi. Der Leib Christi wird somit nicht ,.in Wahrheit* (realistisch), sondern ,,im
Geheimnis“ (,,in mysterio*) empfangen.

Der zweite Abendmahlsstreit (ein Wiederaufflackern des ersten) wurde ausgelost durch
Berengar von Tours (+ 1088), der als scharfsinniger Symbolist nur die innere, geistige
W1rk11chke1t des Abendmahls betonte und die Realpriisenz, wie auch die Wandlung, strikte
ablehnte.’

Er vertrat also das klare Gegenteil dessen, was frither Paschasius gelehrt hatte. Fiir Be-
rengar ist das Essen und Trinken in der Kommunion nur ein subjektives, bloB gedankliches

7 AUGUSTINUS, z. B. Sermo 272: PL 338, 1247.
® Vgl. A. GERKEN, Theologie der Eucharistie. Miinchen 1973, 104.
; Vgl. J. BErz, Eucharistie als zentrales Mysterium. In: MySal 4/2, 231f.
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Geschehen. Er vertritt einen leeren Symbolismus, insofern die Symbole ,,Brot und Wein*
keine Wirklichkeit mehr darstellen, anzeigen und bewirken.'” Berengars Position nimmt
zwar gewisse richtige Gedanken von Augustinus auf, entzieht diesen aber den Boden der
wirklichen Gegenwart Jesu Christi in Brot und Wein.

Beide Erbstreitigkeiten hitten vermieden werden konnen, wenn die betreffenden Theo-
logen auf den im Testament'' zugrundeliegenden Sinn geschaut hétten. Der Realist hitte
sich bewusst sein miissen, dass es Jesus auf die personhafte Begegnung und Einswerdung
mit ihm ankommt und nicht auf eine Gegenwart mit Haut und Knochen, wie die Menschen
in Kafarnaum Jesus damals missverstanden haben. Der Symbolist dagegen sah nicht ein,
daB das Testament Jesu ein wirkliches Essen und Trinken verlangt, und dass dieses Mahl
ganz zu verstehen ist vom Kreuzesgeschehen her, wo Jesus sich wirklich mit Fleisch und
Blut hingibt; dessen reales Symbol ist die Eucharistie.

2.2 Die vorlc‘iuﬁge‘llfisung

Eine vorldufige Antwort auf die Abendmahlstreitigkeiten gab die theologische Lehre
von der Wesensverwandlung (Transsubstantiationslehre) durch das 4. Laterankonzil von
1215. Sie verwarf die belden Extreme, den grob-sinnlichen Realismus und den subjektivi-
stischen Symbolismus'?, fand aber nicht die so notwendige Synthese zwischen Realprisenz
und Zeichenhaftigkeit. Die Transsubstantiationslehre'* klingt fiir heutige Ohren sehr fremd
und abstrakt. Was besagt sie? Verwandelt wird nicht die Materie des Brotes und Weines,
sondern nur das Wesen (ihre Substanz) wird gewandelt, darum Wesensverwandlung. Das
Brot bleibt fiir Auge und Geschmack Brot, ist aber nicht mehr Brot zur Tilgung des irdi-
schen Hungers, sondern das Brot fiir das ewige Leben. Also auf der immateriellen, geistigen
Ebene ist die eucharistische Speise Christus selbst. So wertvoll und positiv es war, dass die
Wesensverwandlung betont wurde, so ungeniigend ist es, daB Christus in seiner Realpri-
senz statisch, nur in seinem Wesen verstanden und erklért wurde. Es fehlte in dieser Theo-
logie der Wesensverwandlung die Prisenz Christi als des Gekreuzigten und Auferstande-
nen.

2.3 Personal- und Aktualprdisenz

Durch seine Auferstehung hat die Person Jesu eine iiberzeitliche Seinsweise erlangt und
kann darum iiber Raum und Zeit hinweg stets neue Gegenwart werden. Diese reale und
personale Gegenwart wird durch den Heiligen Geist vermittelt."* Es geht bei der realen
Gegenwart Jesu also nicht um die Anwesenheit von ,,Bestandteilen* Jesu Christi, nicht um
die Benennung von ,,Gegenstéinden®, sondern um eine Erfassung der Person Jesu Christi
selbst, die sich uns zuwendet im Wort und im heiligen Mahl. Jesus wird in der Feier der
Eucharistie auch aktual prisent, weil seine liebende Hingabe am Kreuz je neu vergegen-
wirtigt wird und fortdauert.

Vgl A. GERKEN (s. Anm. 8) 113.

Vgl A. THALER, Das Testament des Abendmahls. Ein Blick in die Geschichte und Zukunft der
Euchanstne Freiburg-CH 1996, 59-70.

Vgl A. GERKEN (s. Anm. 8) 121.
2 " Vagl. ebd. 119-125.

Vel. A. SCHILSON, Gegenwart Christi. In: LThK® Bd. 4 (1995) 352.
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Die vielfaltige Weise der personalen und aktualen Gegenwart Jesu Christi als des Ge-
kreuzigten und Auferstandenen umschreibt die Liturgiekonstitution in Art. 7 wie folgt:

»~Gegenwirtig ist er [Christus] im Opfer der Messe sowohl in der Person dessen, der den priester-
lichen Dienst vollzieht [. . .] wie vor allem unter den eucharistischen Gestalten. Gegenwirtig ist er mit
seiner Kraft in den Sakramenten [. . .]. Gegenwirtig ist er in seinem Wort, da er selbst spricht, wenn
die heiligen Schriften in der Kirche gelesen werden. Gegenwirtig ist er schlieBlich, wenn die Kirche
betet und singt, er, der versprochen hat: ‘Wo zwei oder drei versammelt sind in meinem Namen, da
bin ich mitten unter ihnen® (Mt 18,20).“

Es ist wichtig, Jesus in seiner personalen und aktualen Gegenwart unter uns zu glauben,
und nicht gleichsam ‘abstrakt’, d. h. losgelast von seinem Leben und Sterben, seiner Aufer-
stehung und Verherrlichung. Er ist lebendig und Heil wirkend gegenwirtig. Der ,,Leib®, den
wir empfangen, ist darum nicht mehr der irdisch-materielle, sondern der himmlisch-
verherrlichte, pneumatische Christus, der aber gerade in seinem gekreuzrgten Leib aufer-
standen und verherrlicht worden ist.

Die Wesensverwandlungslehre hatte zur Folge, daB die Katholiken bis zum Zweiten
Vatikanischen Konzil und teilweise noch bis in unsere Zeit ein verdinglichtes statisches
Eucharistieverstindnis hatten und haben. Sie haben die personale Gemeinschaft mit dem
gekreuzigten, auferstandenen und verklérten Christus nicht im Blickfeld. Das ganze Denk-
modell ist zu rational und zu verdinglicht.

2.4 Ringen um das Eucharistieverstdndnis heute

Auch in heutigen Eucharistielehren gilt es, die beiden Extreme zu vermeiden: die ir-
disch-materielle Auffassung von der Gegenwart Christi in Brot und Wein und die rein sym-
bolisch-spirituelle Auffassung. Die heutige Theologie ist bestrebt, das Eucharistieverstind-
nis aus einer gewissen Verengung herauszufiihren:

a) Aus der Verengung im Zeichenhaften: Nicht nur auf die Gaben von Brot und Wein
soll der Blick gerichtet sein, sondern auch auf das Zusammenkommen als sichtbare Ge-
meinschaft, das Darreichen der Gaben und auf die ganze Mahlfeier, auf das ganze Hochge-
bet mit den Einsetzungsworten. Denn in diesem ganzen Geschehen ist Jesus Christus in
seiner Aktualprésenz bei uns (vgl. SC Art. 7).

b) Aus der Verengung im Wesensgehalt der Eucharistie: Es geht nicht nur um die hier
und jetzt gleichsam ,.isoliert” gegenwirtige Person Jesu Christi, sondern um eine Gegen-
wart pro nobis, fiir uns, insbesondere in seinem Paschamysterium, seinem Hindurchgang
durch das Leiden und Sterben zur Auferstehung und Vollendung im neuen Leben. In diesen
seinen paschalen Durchgang will Jesus die Eucharistie-Feiernden hineinnehmen. Sein Tod
soll nicht ohne Auswirkung auf sie sein. Er will, dass alle, die an seinem Opfer und Mahl
Anteil haben, auch ,,gewandelt* und neue Menschen werden.

3. Der sakramentale Vollzug des Geddchtnisses

Seit Justinus (2. Jh.) hat die Gedichtnisfeier der Christen den Namen Eucharistia
(Eucharistie) erhalten, wohl deshalb, weil sie eine ganz zentrale Dimension der Abend-
mahlsfeier ist. Seit dem II. Vatikanischen Konzil ist ,,Eucharistiefeier” die hiufigste Be-
zeichnung fiir die Messe. Néherhin wird ihr zweiter Teil, beginnend mit der Gabenbereitung
und endend mit der Kommunion, Eucharistie genannt.
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Die Fahigkeit zu danken ist eine Grundvoraussetzung fiir die Mitfeier der Eucharistie.
So betet die Kirche: ,,Darum ist es wiirdig und recht, dir, heiliger Vater, allméchtiger ewiger
Gott, immer und tiberall zu danken* (Einleitung zur Priifation). Wir danken Gott in erster
Linie fiir die Schépfung, das Leben und das Heil, das Jesus uns erwirkt hat. Wir danken
immer ,,durch unseren Herrn Jesus Christus™, was #ltester Gebetsweise der Kirche ent-
spricht." Er ist die alles iiberbietende Dankesgabe.

Wenn die Kirche in der Messfeier dankt, dann handelt sie gemiB dem Testament Jesu,
denn die Stiftung des Abendmahls stand im Kontext des Dankgebetes Jesu an den Vater,
der jiidischen Beraka.'® So beten wir im 3. Hochgebet: ,.In der Nacht, da er verraten wurde,
nahm er das Brot, sagfe Dank [. . .]¢. Das Danken ist darum fiir die Liturgie feiernde Kirche
so zentral, dass mit Recht die ganze Feier, und nicht nur das Dankgebet im engeren Sinne,
Dankfeier genannt wird.

3.2 Anamnese

Wenn die deutsche Sprache einem Wort eine besondere Bedeutung beimessen will, so
setzt sie ein ,,hoch* davor, z. B. Hochzeit, Hochbetrieb, hochbegabt. In diesem Sinne wird
auch das Gebet, das mit der Prifation beginnt, Hochgebet genannt. Es bildet den Hohepunkt
der ganzen Eucharistiefeier. Die versammelte Gemeinde gedenkt dankend des Todes und
der Auferstehung Jesu. Die Liturgie nimmt den Auftrag Jesu ,,Tut dies zu meinem Ge-
dédchtnis® wahr, wenn sie durch den Vorsteher der Eucharistiefeier im Anschluss an den
Einsetzungsbericht beten ldsst: ,,Darum, giitiger Vater, feiern wir das Gediichtnis des Todes,
der Auferstehung und der Himmelfahrt deines Sohnes.*

Jedes eucharistische Hochgebet ist darum wesentlich lobpreisendes und dankendes Ge-
dichtnis. Es bezieht sich auf die Heilstaten Gottes in Schopfung und Heilsgeschichte, in
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, wobei Vergangenes, insbesondere der Tod Jesu
Christi, jetzt heilswirksam wird und zugleich in seiner endgiiltigen Erfiillung an uns in der
Zukunft noch aussteht.

3.3 Epiklese"’

Weil der Epiklese fiir einen kiinftigen 6kumenischen Konsens iiber Eucharistie und
Amtsverstindnis eine zentrale Bedeutung zukommen wird, soll hier etwas ausfiihrlicher auf
sie eingegangen werden.

3.3.1 Begriff

Odo Casel (1886-1948), Monch von Maria-Laach und maBgeblicher Forderer der litur-
gischen Bewegung, hat als das Wesen der Epiklese das ,.Nennen (kalein), invocare des
gottlichen Namens (iiber [epi-kalein] einer Person oder Sache)* bezeichnet.'® Bei der Na-

> Vgl. I. A. JUNGMANN, Die Stellung Christi im liturgischen Gebet. Miinster 21962 (LQF 19/20)
1256F. 1821T,
' Vgl. A. GERHARDS, Berakha. In: LThK® Bd. 2 (1994) 238,
Vegl. die eingehende Darstellung der Epiklese in: A. THALER, Die Epiklese in der Eucharistiefei-
er. In: LJ 46 (1996) 178-199.

O. CASEL, Zur Epiklese. In: JLW 3 (1923) 100.
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mensepiklese ist das Entscheidende die Nennung des Gottesnamens, wenn auch die Herbei-
rufung der Gottheit nicht libersehen werden darf.

3.3.2 Geschichtliche Entwicklung der Epiklese

Die urspriingliche Bedeutung von ,.epiklesis* war im AT das Ausrufen des Namens
Gottes, so bei einer Land- oder Stadteinnahme als Zeichen der Besitznahme (vgl. 2 Sam
12,28). Uber Israel, seinem Land und in seinem Tempel ist Jahwes Name ausgerufen: die
Namens-Epiklese. Das NT iibernimmt die Namensausrufung, bezieht sie aber teilweise auf
Christus, den Kyrios: ,Jeder von euch lasse sich auf den Namen Jesu Christi taufen zur
Vergebung der Siinden, dann werdet ihr den Heiligen Geist empfangen!“ (Apg 2,38). Der
Name steht fiir die Person, die vorher erkannt und sich geoffenbart haben muB. ,,Weil Jesus
der Offenbarungstréger Gottes ist, handelt er im ‘Namen Gottes’ und verkiindet denselben
[. . .]. Wie sehr Jesu ‘Name’ eine Form seiner personalen Aktualprisenz ist, hat Jesus
selbst ausgesprochen: “Wo zwei oder drei in meinem Namen versammelt sind, da bin ich
mitten unter ihnen” (Mt 18,20). Der Name verbiirgt Jesu Gegenwart.“'* Die Verkiindigung
des Evangeliums geschieht ‘im Namen Jesu’, ja selbst die Erlosung geschieht in Jesu Na-
men. ,.Demnach vermag ‘der Name’ Jesu die Aktualpriisenz nicht nur seiner Person, son-
dern auch seines Heilswerkes auszudriicken.**’

Die Namens-Epiklese entwickelte sich dann zur Christus- oder Logos-Epiklese. So fin-
den wir in der Didache (10,6) einen Ansatz fiir eine Christus-Epiklese: ,,Es komme der Herr
und es vergehe diese Welt. Hosanna dem Sohne Davids [. . .] Maranatha. Amen.* Der Ge-
betsruf ,,Maranatha“ ist als ein Herbeisehnen des Herrn bei der Feier des eucharistischen
Mahles und zugleich beim endzeitlichen Hochzeitsmahl zu verstehen.

Neben der Christus-Epiklese kannte man auch eine Logos-Epiklese. Sie ist nicht ein Ge-
bet an, sondern um den Logos. Sie beinhaltete die Herabrufung der zweiten gottlichen Per-
son auf die eucharistischen Elemente von Brot und Wein. Sicher nachweisbar ist sie in
Agypten. Vom Bischof Athanasius ist eine Logos-Epiklese im Wortlaut erhalten. Sie lautet:

» Gott der Wahrheit, dein heiliger Logos komme herab auf dieses Brot, daf das Brot
Leib des Logos, und auf diesen Kelch, daf der Kelch Blut des Logos werde. “*'

Seit dem Ende des 4. Jh.s verschwindet im Osten die Logos-Epiklese. Die Geist-Epi-
klese erobert sich nun den ganzen Orient. Es geschieht nun folgendes: Das in der Epiklese
angerufene Pneuma wird nun auf die dritte gottliche Person gedeutet. Dem Heiligen Geist
wird die Konsekration der Mahlelemente zugeschrieben® (z.B. durch Johannes Chrysostomus).

3.3.3 Liturgie-theologischer Ort der Epiklese

Wo begegnen wir ihr im eucharistischen Hochgebet?

Wir unterscheiden eine zweifache Epiklese: die ante-konsekratorische und die post-
konsekratorische bzw. die Wandlungs- und Kommunionepiklese. Wir beginnen mit der
zuerst bezeugten, dlteren Form: der post-konsekratorischen Epiklese.

;3 J. BETZ, Die Eucharistielehre in der Zeit der griechischen Véter. Bd. I/1. Freiburg 1955, 326.
Ebd. 326.

1 vgl. ebd. 335.

22 ygl. Epiklesis, in: RAC 5 (1962) 588.
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3.3.3.1 Die post-konsekratorische Epiklese

Der post-konsekratorischen Epiklese begegnen wir zuerst bei den griechischen Vitern,?
Fiir sie war noch das ganze eucharistische Hochgebet Epiklese, insofern das ganze Gebet
konsekratorische Kraft besitzt, und nicht nur die Bitte unmittelbar nach der Anamnese und
dem Darbringungsgebet. Sie lautet in der heutigen Fassung (im Messbuch 1975):

,.Stérke uns durch den Leib und das Blut deines Sohnes

und erfiille uns mit seinem Heiligen Geist,

damit wir ein Leib und ein Geist werden in Christus.*
(Hochgebet III)

In der christlichen Frithzeit hat man nicht den Einsetzungsbericht allein, sondern den
Einsetzungsbericht mitsamt den ihn umgebenden Gebeten als Konsekrationsform betrach-
tet. Spéter hat dann die ostkirchliche Theologie immer mehr die Epiklese-Bitte (im engeren
Sinn) als ausschlieBlichen Konsekrationsakt bewertet.

3.3.2 Die ante-konsekratorische (Wandlungs)Epiklese

Wenn wir die &ltesten Textzeugen des romischen Kanons betrachten, stellen wir fest:
Die iltesten Kanontexte haben keine echte Epiklese. Dennoch hat man das Gebet ,,Quam
oblationem* im rémischen Hochgebet als solche betrachtet:

»Schenke, o Gott, diesen Gaben Segen in Fiille
und nimm sie zu eigen an.

Mache sie uns zum wahren Opfer im Geiste,
das dir wohlgefilit:

zum Leib und Blut deines geliebten Sohnes,
unseres Herrn Jesus Christus.*

Expressis verbis ist die Wandlungs-Epiklese nur in den neuen Hochgebeten des Mess-
buches vorhanden. Im zweiten Hochgebet, vor der Konsekration, spricht der Priester fol-
gende Bitte aus:

»Sende deinen Geist auf diese Gaben herab

und heilige sie,

damit sie uns werden Leib und Blut

deines Sohnes, unseres Herrn Jesus Christus.*>

oder im dritten Hochgebet:

,,Helhge unsere Gaben durch deinen Geist,
damit sie uns werden Leib und Blut [. . .].%*

Im vierten Hochgebet lautet die Epiklese:

., S0 bitten wir dich, Vater,
der Geist heilige diese Gaben,
damit sie uns werden

Leib und Blut unseres Herrn Jesus Christus. >

3 Vgl. A. THALER (s. Anm. 17) 184-186.
- Messbuch (Kleinausgabe) 1976, S. 472.
Ebd 484.
® Ebd. 494.
%7 Ebd. 506.
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Welche Verinderung hat sich vollzogen? In der lateinischen Kirche hat man begonnen,
die Epiklese, die in der frithen Kirche und bei den orientalischen Kirchen nach dem Einset-
zungsbericht stand und die Heiligung nicht nur der Gaben, sondern auch der Gemeinde
erflehte, vor den Einsetzungsbericht zu setzen. Man hat also der Epiklese immer mehr die
konsekratorische Kraft (zusammen mit den unmittelbar nachfolgenden Einsetzungsworten)
beigemessen. Sie wurde so zur Konsekrationsbitte.”® Die Konsekration von Brot und Wein
wurde nicht mehr dem ganzen Hochgebet zugeschrieben.

Eine logische Folge der Verlegung des Konsekrationsmomentes in die Einsetzungsworte
war zu Beginn des 13. Jahrhunderts die Einfiihrung der Elevatio und der Anbetung der
eucharistischen Gestalten jeweils nach ihrer Erhebung. Die Einsetzungsworte des Ze-
lebranten wurden nun zum eigentlichen Wandlungsmoment.”

Im Katholischen Katechismus von Pfarrer A. Schraner (Stein am Rhein 1977) steht bei
der Behandlung des Letzten Abendmabhls als Frage und Antwort: ,,Auf wen ist die Gewalt,
Brot und Wein zu verwandeln, iibergegangen?“ Antwort: ,,Die Gewalt, Brot und Wein zu
verwandeln, ist auf die Bischofe und Priester tibergegangen.” 2. Frage: ,,Wann iiben die
Bischofe und Priester diese Gewalt aus?“ — Antwort: ,,Die Bischéfe und Priester iiben diese
Gewalt, Brot und Wein zu verwandeln, bei der Wandlung der Heiligen Messe aus.“

Wir haben es hier mit einer Spétfolge der volligen Isolierung der Konsekration von der
Epiklese zu tun. Es fehlt ganz wesentlich die Dimension des Geistes. Wenn auch in der
katholischen Theologie durch Theologen wie Heribert Miihlen und Yves Congar die zen-
trale Bedeutung des Heiligen Geistes in der Liturgie wieder betont wird, so vermisst man
doch weitgehend eine Theologie der Epiklese. Anders verhilt es sich in der orthodoxen
Theologie und Liturgie, wo der Epiklese nach wie vor eine zentrale Bedeutung beigemessen
wird. Die ganze Gemeinde bittet hier um den Geist und versteht sich als von den Kriften
des Heiligen Geistes durchwirkte Gemeinschaft.”® Die Geist-Epiklese ist an den Vater ge-
richtet. Sie erbittet zuerst das Wirken des Parakleten auf die versammelte Gemeinde und
dann auf die dargebrachten Gaben, was sich in der romischen Liturgie gerade umgekehrt
verhalt. .

Dass die ganze Gemeinde um den Geist bittet, schliefit.aber auch aus orthodoxer Sicht
nicht notwendig die Idee aus, dass der Bischof bzw. der Priester ,,in persona Christi han-
delt. Doch er handelt nicht exklusiv, sondern in der Funktion der ganzen Kirche in ihrem
Beten.*! Hier fillt ein gravierender Unterschied zwischen dem orthodoxen und romischen
Verstidndnis des Amtspriestertums auf. Wéhrend die orthodoxe Theologie die Vollmacht
des Amtspriestertums ganz ekklesiologisch und pneumatologisch versteht, leitet die romi-
sche Auffassung sie direkt von der Konsekrationsvollmacht durch Christus ab und versteht
sie mehr christologisch.

Hier kommen wir schon in den Bereich der Okumene (s. 4.1). Doch schon an dieser
Stelle fragt man sich: Muss hier ein uniiberwindlicher Graben bleiben? Ich meine, dass die
romische und die orthodoxe Position in einer Synthese verbunden werden kénnen, denn
Konsekrationsvollmacht und Geistepiklese gehoren untrennbar zusammen. Christologische

zi Vagl. A. THALER (s. Anm. 17) 194f.
il Ebd. 195.

Ebd. 197.

Vgl. J. MEYENDORFF, Initiation a la théologie byzantienne. L’histoire et la doctrine. Paris 1975,
274.
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und pneumatologische Sicht lassen sich nicht in Gegensatz bringen, sondern sie bedingen
und ergéinzen einander. Mit Congar muss auf die Notwendigkeit beider Elemente, priester-
licher Ritus und das Wirken des Geistes, hingewiesen werden: ,,Ohne das Kommen des
Geistes wire die Konsekration ein blofer Ritus. Wenn nur Geistwirken geschihe ohne den
Ritus der Konsekration, ginge der Bezug zur Einsetzung durch Christus verloren.**?

Die Gemeinde und die ganze Kirche wird in der Eucharistie in den am heiligen Mahl
Teilnehmenden zur Gemeinschaft, vermittelt durch die gemeinsame Teilhabe am Heiligen
Geist — und darum zur Gemeinschaft des Heiligen Geistes.”

3.4 Opfer und Mahl

Wir haben das Gedéchtnis (Anamnese) als ganz zentrale Dimension der Eucharistiefeier
erkannt. Weil es dabei immer um das Gedichtnis der Lebenshingabe Jesu geht, ist es auch
naheliegend, vom Opfer- und Mahlcharakter der Eucharistiefeier zu sprechen. Jesus gibt
seinen Leib, der hingegeben wird, zur Speise. Hingabe (Opfer) und Speise (Mahl) lassen
sich nicht voneinander trennen. Die beiden Aspekte diirfen darum auch nicht gegeneinander
ausgespielt werden. Nachdem in den vergangenen Jahrzehnten ein eigentlicher Streit um die
Messe als Mahl oder als Opfer unter den Dogmatikern und Liturgiewissenschaftlern
herrschte®!, versucht man heute die innere Zusammengehorigkeit von Opfer und Mahl*
aufzuze1gen.

Worin besteht der Opfercharakter des Letzten Abendmahls? Jesu Danksagen, das Bre-
chen und Darreichen des Brotes, das Darreichen des Bechers und die deutenden Worte zum
Brot (mein Leib) und zum Wein (mein Blut) sind eine sakramentale (zeichenhafte) Voraus-
nahme seiner Lebenshingabe am Kreuz. Das Nehmen von diesen Gaben und das gemein-
same Essen weisen deutlich auf den Mahlcharakter des Abendmahls hin. Aber auch die
nachdsterliche Herrenmahlfeier hat Mahl- und Opfercharakter. Natiirlich sind Essen und
Trinken keine vom Opfer getrennten Vollziige, weder urspriinglich beim Abendmahl noch
heute in der Eucharistiefeier. Wenn die Gemeinde von den konsekrierten Mahlgaben isst
und trinkt, kann nicht von einem distanzierten Gegeniiber gesprochen werden. Vielmehr
stellen das Brot des Leibes und der Wein des Blutes Christi die Gemeinde (und Kirche)
selbst dar. Die Glieder der Kirche, die Kommunizierenden, sind nun anstelle einer geopfer-
ten Sache die Opfergabe. Opfergabe ist jetzt der ganze Leib Christi, Haupt und Glieder. Er,
das Haupt, ist der urspriinglich Handelnde. Sein Lebensopfer wird in der eucharistischen
Symbolhandlung — wie das Konzil von Trient lehrt — erinnert (memoriert), gegenwirtig
gesetzt (représentiert) und fiir die Kirche fruchtbar gemacht (appliziert).*® Nie kann es sich
also um eine Wiederholung des Kreuzopfers Jesu handeln. Immer geht es um eine Verge-
genwirtigung und Fruchtbarmachung fiir uns Menschen hier und jetzt.

2y CONGAR, Der Heilige Geist. Freiburg 1982, 199.
2 Vgl J. HAINZ, Koinonia. ,Kirche* als Gemeinschaft bei Paulus. Regensburg 1982 (BU 16) 50.

** vgl. z. B. T. MAAS-EWERD, Zur Grundgestalt der Messe. Uber die Kontroversen zwischen Josef
Andreas Jungmann und Romano Guardini. In: BuL 49 (1976) 26; J. PASCHER, Eucharistia. Gestalt
und Vollzug. Miinster — Freiburg 21953; J. A. JUNGMANN, Messe im Gottesvolk. Ein nachkonzilia-
rer Durchblick durch Missarum Sol[emma Freiburg 1970, bes. 7-24.

s Vgl. z. B. H. B. MEYER, Eucharistie. Geschichte, Theologie, Pastoral. Regensburg 1988 (GDK
4) 449-452; W. KASPER, Einheit und Vielfalt der Aspekte der Eucharistie. Zur neueren Diskussion
um Grundgestalt und Grundsinn der Eucharistie. In: IKaZ 14 (1985) 196-215.

% Trid.: sess. XXII, Doctrina de ss. Missae sacrificio, Cap. 1 (DS 1739-1741).
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Wie Mahl und Opfer beim Abendmahl nicht getrennt waren, so sind sie es auch nicht in
der Feiergestalt der Eucharistie. Das Opfer ist vielmehr gleichsam eingeschrieben in das
heilige Mahl. Mit andern Worten: Indem der Kommunizierende den geopferten Leib und
das geopferte Blut geniefit, gibt er sich in die Hingabe Jesu hinein. Nicht ein bestimmter
Akt der Messe ist Opfer und ein anderer das Mahl. Wie bei Anamnese und Epiklese kénnen
wir auch hier sagen: die Eucharistiefeier ist ganz Mahl und ganz Opfer.

,.Tut dies zu meinem Gedéichtnis* hat im Hinblick auf den Opfercharakter der Messfeier
folgende Konsequenz: Nicht nur die Gemeinde (und Kirche) als ganze opfert mit Christus
und die einzelnen Glaubigen sind nur stille Zuschauer. Vielmehr sollen sie in der Euchari-
stiefeier ,,auch sich selber darbringen lernen® (SC 48). Oder wie es im vierten Hochgebet
heiBt: ,,Gib, daB alle eine lebendige Opfergabe werden in Christus zum Lob deiner Herr-
lichkeit.*

Nachdem wir nun den sakramentalen Vollzug des Gedichtnisses des Todes und der
Auferstehung Jesu in den liturgie-theologischen Dimensionen von Eucharistia, Anamnese,
Epiklese und Opfer-Mahl analysiert haben, kénnten wir hier einen Schlussstrich ziehen,
wenn nicht die 6kumenische Dringlichkeit in bezug auf Eucharistie/ Abendmahl uns gebie-
terisch daran hindern wiirde! Okumenische Fragen zu den im 2. und 3. Teil angesprochenen
Themen verlangen immer dringender nach einer Antwort, damit die Kirchen nicht fiir im-
mer einander vom eucharistischen Tisch ausgrenzen miissen. Den 6kumenischen Divergen-
zen wollen wir ins Auge sehen und im folgenden 4. Teil, wenn auch nur skizzenhaft, auf sie
eingehen.

4. Die okumenischen Divergenzen

Innerhalb der oGkumenischen theologischen Kontroversen ist im Sektor Abend-
mahl/Eucharistie in folgenden Fragen noch keine Einigung erzielt worden: die Wandlung,
das Amtsverstéindnis und die Abendmahls- und Kirchengemeinschaft.

4.1 Die Wandlung

Die wirkliche Gegenwart Christi in bzw. bei der Eucharistie, wie wir sie oben als Aktu-
al- und Personalprisenz dargestellt haben, wird heute von allen Kirchen anerkannt. Doch
die Meinungen gehen schon auseinander, wenn es darum geht, diese Gegenwart niher zu
fassen: bezieht sie sich wirklich auf Brot und Wein oder nicht. Noch gréBer ist der Dissens
in der Frage ihres Zustandekommens.

Die katholische Kirche hat immer daran festgehalten, dass die reale Gegenwart Christi
in Brot und Wein durch die Konsekrations- oder Wandlungsworte des zelebrierenden Bi-
schofs oder Priesters zustandekommt.’” Das anamnetische Sprechen der Einsetzungsworte
Jesu Christi bewirkt also die Gegenwart Christi. Die orthodoxe Theologie hingegen schreibt
sie der Herabrufung des Heiligen Geistes und seiner wirkmichtigen Kraft zu.*® Die refor-
matorischen Kirchen messen dem ganzen Eucharistiegebet die vergegenwiértigende Kraft
zu. Das ,Lima“-Dokument, ein Konvergenzpapier iiber Taufe, Eucharistie und Amt durch
die Konvergenzkommission des Okumenischen Rates der Kirchen 1982 in Lima, versucht,
alle Standpunkte zu vereinen. Die Konvergenzerkldrung von Lima geht die umstrittene

37 Vgl. oben 3.3.2.
= Vgl. ebd.
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Frage ganz vom Werk des Geistes Gottes an. ,,Der HI. Geist macht im eucharistischen Mahl
den gekreuzigten und auferstandenen Christus fiir uns wahrhaftig gegenwirtig, indem er die
Verheifung der Einsetzungsworte erfiillt. Die Gegenwart Christi ist eindeutig das Zentrum
der Eucharistie und die in den Einsetzungsworten enthaltene VerheiBung ist daher grundle-
gend fiir die Feier [. . .].“**

Es fillt auf, dass die Einsetzungsworte nicht als Wirkursache, sondern als ,,Worte der
VerheiBung* verstanden werden. Nach ,Lima“ diirfen die Wandlungsworte nicht als
»magische mechanische Handlung**’ betrachtet werden, sondern als ein an den Vater ge-
richtetes Gebet. Diesem ist aber von Christus die Verheiung gegeben worden, dass es
bewirkt, was es aussagt; verwirklicht aber wird es durch den Heiligen Geist. So kann das
»Lima*“-Dokument sagen: ,,Der Hl. Geist macht im eucharistischen Mahl den gekreuzigten
und auferstandenen Christus fiir uns wahrhaftig gegenwiirtig, indem er die VerheiBung der
Einsetzungsworte erfiillt.“*' Nach dieser Version ist es der Heilige Geist, der die eucharisti-
sche Gegenwart Christi schafft, und nicht der Priester. Darum legt auch auBerhalb der rs-
misch-katholischen Kirche keine Glaubensgemeinschaft Wert auf eine Erkldrung der wirk-
lichen Gegenwart, wie sie in der katholischen Theologie entwickelt worden ist. Wenn das
eigentliche Wirken dem Geist zugeschrieben wird (s. die Epiklese!), dann geniigt es vielen
Kirchen, daB die VerheiBung der Einsetzungsworte erfiillt ist, daB also Jesus Christus ge-
genwartig ist, und sie kiimmern sich nicht so sehr um die Art und Weise des Zustande-
kommens und der Beschaffenheit der gewandelten Gaben von Brot und Wein, zumal sie
sich auch nicht so sehr auf die Gegenwart Christi in Brot und Wein beschriinken.

Eine unterschiedliche Auffassung besteht in diesem Zusammenhang auch iiber das Fort-
dauern der Gegenwart Christi in den konsekrierten Elementen. Nach katholischer Auffas-
sung ist nach allgemeinem Glauben Christus auch iiber die eucharistische Feier hinaus im
konsekrierten Brot (und Wein) gegenwiirtig; das konsekrierte Brot wird eigens im Taberna-
kel fiir die Kranken und zur Verehrung aufbewahrt. Die ,Lima“-Erklirung sagt dazu, dass
einige Kirchen die Fortdauer der Gegenwart Christi betonen, andere wieder das Hauptge-
wicht auf die Feier selbst und den Empfang der geweihten Gaben legen. Es wird groBen
Wert darauf gelegt, dass Jede Kirche die Praxis der Aufbewahrung und die Frommigkeit der
anderen respektieren sollte.*” Der KompromiB geht darauf hinaus, dal man am besten der
Ehrfurcht vor den verwandelten Elementen dadurch Ausdruck geben kann, ,,[. . .] dass man
sie verzehrt, ohne dabei ihren Gebrauch fiir das Krankenabendmahl auszuschlieBen®®. In
diesem Punkt ist also noch kein Konsens iiber die Sache selbst zustandegekommen, doch
immerhin ein Appell an die einzelnen Kirchen zur Respektierung der verschiedenen Tradi-
tionen.

Auch die katholische Kirche ist seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil zu einer umfas-
senderen, dynamischeren Sicht der Gegenwart Christi gelangt. Man spricht nicht mehr
»hur* von seiner Gegenwart in Brot und Wein, sondern weiB ihn auch im Wort, in der Ge-
meinde und im Vorsteher der Eucharistie gegenwiirtig.** Auch das Zustandekommen der

Taufe Eucharistie und Amt. Konvergenzerkldrungen der Kommlsswn fiir Glauben und Kirchen-
Xerfassung des Okumenischen Rates der Kirchen. Paderborn °1984, Nr. 14, 8. 22.

Ebd.
b , Ebd.Nr. 14,8.22.
4 2 Ebd. Nr. 32, S. 28.

Ebd

Vg oben 2.3.
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Gegenwart Christi ist nicht mehr nur auf die Konsekrationsworte beschrinkt; dem ganzen
eucharistischen Hochgebet kommt konsekrierende Kraft zu.*

Der bleibende, aber nicht uniiberwindbare Unterschied scheint mir in der Wirkkraft der
Wandlungs- oder Konsekrationsworte zu bestehen und damit eng zusammenhéngend in der
Funktion des Zelebranten, der diese Worte anstelle von Christus spricht. Spricht er nur
anamnetisch erinnernd (reformierte Kirche), verheiBend (lutherische und orthodoxe Kirche)
oder wirklich wandelnd, konsekrierend, wie es die katholische Kirche lehrt? Damit sind wir
am schwierigsten Divergenzpunkt unter den Kirchen angelangt: beim Amtsverstindnis.

4.2 Das Amtsverstindnis

Wie versteht die evangelische Kirche das Amt? Nach Martin Luther sind aufgrund der
Taufe alle Priester. Dennoch durften auch bei ihm nicht irgendwelche dem Abendmahl
vorstehen®, nicht der Giiltigkeit, sondern der Ordnung wegen. Wer nach Luther dem
Abendmahl vorstehen will, braucht den Auftrag der Gemeinde®’, nicht aber eine Weihe, die
den Geweihten fiir immer zum Priester macht und ihm ein unausloschliches Merkmal ein-
prégt, was nach katholischem Versténdnis besagt, daB er Priester bleibt, selbst wenn er sein
Amt aufgeben wiirde,

In der katholischen Kirche ist die Beauftragung zum priesterlichen Dienst ein eigenes
Sakrament, und nur wer das Sakrament der Priesterweihe empfangen hat, darf der Euchari-

- stiefeier vorstehen. Das Sakrament wird im Ursprung auf Jesus Christus und die Apostel
zurtickgefiihrt. ,,Wie mich der Vater gesandt hat, so sende ich euch® (Joh 20,21). In bezug
auf die Eucharistie wird gerne der Gedéchtnisauftrag als Argument fiir die direkte Beaufira-
gung durch Christus angefiihrt: ,, Tut dies zu meinem Gedéchtnis.“ Der Priester wird ge-
weiht (ordiniert) zum Dienst an der Gemeinde in Verkiindigung, Feier der Sakramente und
Seelsorge. Das Vatikanum II hat den Dienstcharakter des Amtes ganz stark herausgehoben.
Der Priester ist fiir die Gemeinde da. Er ist aus der Gemeinde genommen, steht ihr aber in
der Eucharistiefeier gegeniiber, weil er — ,,in persona Christi**® handelt, also Christus bei
sakramentlichen Feiern reprisentiert. Darum kann er auch nicht nur von der Gemeinde
eingesetzt und beaufiragt werden. Er wird von Christus durch seinen Geist bevollmichtigt.
Das geschieht durch Handauflegung und epikletisches Gebet des Bischofs als des Nachfol-
gers der Apostel und des Vertreters der Kirche. Die Handauflegung mit Weihegebet bewirkt
im Weihekandidaten die Geisterfiillung und Erméachtigung durch Gott, deren Wirkung das
,unausloschliche Siegei“49 im Geweihten ist.

Im [utherischen Verstandnis ist das Amt ganz der Kirche untergeordnet. Die Kirche ist
dort, ,,[. . .] wo das Evangelium rein verkiindet und die Sakramente gemil der Einsetzung
Christi gefeiert werden*®. Hier kann auf das Amtsverstindnis der nichtkatholischen Kir-
chen nicht naher eingegangen werden. Nur die Frage nach der Bedeutung der Ordination
soll néher verfolgt werden. Da erstaunt es doch, wenn im ,,Lima“-Dokument der Satz zu

“> Vgl. oben 3. Teil.
® Luthers Werke: WA 6:408,11.
“7 Vgl. 0. H. PescH, Hinflihrung zu Luther. Mainz 1982, 213,
48
LG 28.
“ po2.
ia Confessio Augustana. Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Géttingen
1959, 61.
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lesen ist: ,,Die Ordination (bezeichnet) ein Handeln Gottes und der Gemeinschaft, durch das
die Ordinierten durch den Geist fiir ihre Aufgaben gestérkt und durch die Anerkennung und
Gebet in der Gemeinde getragen werden.*>' Der Konsens scheint soweit gediehen zu sein,
daB in der Ordination ein Handeln Gottes und der Kirche gesehen wird, was auch katholi-
schem Verstindnis entsprechen wiirde.

Divergenzen bestehen aber nach wie vor in der Praxis der Ordination: muss sie in liik-
kenloser apostolischer Sukzession durch den Bischof iibertragen werden, oder geniigt das
Festhalten an und Feststehen in der apostolischen Lehre und Tradition?™ Letztlich geht es
dabei um die schwierige und brisante Frage, ob jede Kirche in der apostolischen Tradition
steht und mit ihr identisch ist.

4.3 Abendmahls- und Kirchengemeinschaft

Genau hier liegt der wunde Punkt und der eigentliche Grund, warum die katholische
Kirche andere Christen nicht zur eucharistischen Kommunion zuliisst. Dahinter steht die
schon im NT wurzelnde Uberzeugung, dass Abendmahlsgemeinschaft eo ipso auch Kir-
chengemeinschaft beinhaltet. Wer also als Nicht-Katholik in einer katholischen Messfeier
kommuniziert, der bekennt sich damit als zu dieser Kirchengemeinschaft gehérig, was wohl
die wenigsten beabsichtigen. Aber Jugendliche verschiedener Konfession, die beispielswei-
se miteinander ein religitses Weekend verbracht haben, wollen auch miteinander Gottes-
dienst feiern bis hin zur gemeinsamen Kommunion. Die Kommuniongemeinschaft ist aber
mehr als der Ausdruck des Zusammengehorens; sie wird nach katholischem Verstindnis
zur Kirchengemeinschaft. Begriindung: Der eucharistische Leib Christi und der ekklesiale
Leib Christi, Kommuniongemeinschaft und Kirchengemeinschaft lassen sich nicht tren-
nen.”® Auch das ,,Lima“-Dokument sagt klar: ,,Die eucharistische Gemeinschaft mit dem
gegenwirtigen Christus [. . .] ist zugleich auch die Gemeinschaft im Leibe Christi, der Kir-
che [. . .]. Eucharistische Feiern haben es immer mit der ganzen Kirche zu tun, wie auch die
ganze Kirche an jeder einzelnen Feier der Eucharistie beteiligt ist.“>* Weil hier die ,,ganze
Kirche* alle Kirchen einschlieBt, stellt sich das Problem der Abendmahls- und Kirchenge-
meinschaft fiir nicht-katholische Konfessionen nicht. So ldsst die evangelische Kirche
Christen anderer Konfessionen zum Abendmahl zu. Sie nennen diese Zulassung eucharisti-
sche Gastfreundschafi. Die katholische Kirche lehnt sie ab, weil es nicht nur eine Teilparti-
zipation an der katholischen Kirchengemeinschaft, gleichsam begrenzt auf Zeit und Ort der
gemeinsamen Eucharistiefeier geben kann. Wir befinden uns hier in einem Dilemma; es
wird wohl erst behoben sein, wenn die volle Kirchengemeinschaft wieder hergestellt ist.

Ausblick: Die Hoffnung bleibt

Auf diese volle Kirchengemeinschaft hin bewegen sich seit gut 30 Jahren die Kirchen.
Ich brauche hier nicht aufzuzihlen, was sich in all diesen Jahren schon getan hat an gemein-
samem Beten, liturgischen Feiern, sozial-karitativen Aktionen, theologischen Gespriichen

Taufe, Eucharistie und Amt (s. Anm. 39) Nr. 40, S. 45.

32 ygl. ebd. Nr. 35, S. 43.
? Schon bei Augustinus und den Theologen des Frithmittelalters ist die Einheit von Bucharistie-
und Kirchengemeinschaft grundgelegt: vgl. A. THALER, Gemeinde und Eucharistie. Grundlegung
einer eucharistischen Ekklesiologie. Freiburg-CH 1988 (PTD 2) 126-143.
** Taufe, Eucharistie und Amt (s. Anm. 39) Nr. 19, S. 23,
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auf bilateraler und weltkirchlicher Skumenischer Ebene. Nur an eine Sache sei hier erinnert:
Die langwierigen theologischen Konsensgespréche zwischen der evangelisch-lutherischen
und der rémisch-katholischen Kirche iiber das schwierigste Thema iiberhaupt, die Rechifer-
tigungslehre™, ein Hauptgegenstand der Reformation Martin Luthers, sind zu einem positi-
ven Ergebnis gekommen. Allen Unheilspropheten zum Trotz darf gesagt werden: Die Hoff-
nung auf eine kiinftige Kirchengemeinschaft bleibt bestehen. Um sie nochmals an der
Eucharistie bzw. am Abendmahl festzumachen: Wenn es auch wahr ist, dass die Eucharistie
Zeichen der Einheit ist (die uns immer noch fehlt), so wahr ist es auch, dass jede Feier der
Eucharistie die Einheit bewirkt und aufbaut. Und genau da ist meine Hoffnung begriindet:
Wenn jede Kirche ihre Abendmahls- bzw. Eucharistiefeier wieder ganz ernst nimmt und sie
in groBer RegelméBigkeit, jeden Sonntag, gemiB apostolischer Tradition begeht und damit
den Auftrag des Herrn ,, Tut dies zu meinem Gediichtnis!™ treu erfiillt, dann schaffen sie die
beste und solideste Grundlage fiir eine kiinftige Abendmahls- oder Eucharistiegemeinschaft.
Auf diesem Weg sind wir unterwegs — die Hoffnung bleibt. Oder wie Johannes Paul II am
eucharistischen Weltkongress in Breslau sagte: ,,Es gibt kein Zuriick auf dem Weg der
Okumene!*

= Vgl. Kirche und Rechtfertigung. Das Verstindnis der Kirche im Licht der Rechtfertigungslehre.
Hg. Gemeinsame rémisch-katholische evangelisch-lutherische Kommission. Paderborn 1994
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Dietmar Thonnes, Miinster

Anamnese als Weg der Vergegenwdrtigung
oder: Vom Christusmysterium in der Liturgie’

Immer wieder begegnen sich im theologischen Diskurs Liturgiewissenschaft und syste-
matische Theologie in der Frage nach dem Verhiltnis der Selbstoffenbarung Gottes in Jesus
Christus und seiner Vergegenwirtigung in der Liturgie. In neun Thesen sollen hier einige,
moglicherweise verschiedenartige Ansétze vorgelegt werden; sie verstehen sich als Diskus-
sionsbeitrag und als Mosaiksteine auf dem Weg zu einer mdglichen Definition oder Ver-
hiltnisbestimmung der Begriffe Liturgie, Anamnesel, Paschamysterium, Offenbarung und
Vergegenwirtigung. Der Untertitel ,,Vom Christusmysterium in der Liturgie® legt dabei,
weil er sich auf einen Inhalt der liturgischen Erinnerung bezieht, schon in gewisser Weise
eine Randmarkierung des Themas fest: Die Anamnese als eine Form der Aktualisierung des
Heilshandeln Gottes in Christus soll ndherhin wesentlicher Gegenstand der Untersuchung
des oben skizzierten Problemfeldes sein.

1. Liturgie ist  a) die darstellende Feier des Glaubens,
b) die feiernde Darstellung des Glaubens.

Zunichst kann Liturgie als dargestellter und zugleich gefeierter Glaube bezeichnet wer-
den, denn Liturgie ist mehr als ein blofes ,,denken an®, sie sucht Sprach- und andere Aus-
drucksgestalten. Angelus A. HauBling nennt Liturgie zusammenfassend: ,,Selbstkldrung in
zitierender Ubernahme der Rollen der geschichtlichen Leitgestalten der normativen Heils-
zeit aus situitiver Identitit.*> Damit wird deutlich, daB Liturgie und Heilsgeschichte in ei-
nem Verhéltnis zueinander stehen.

Im Gottesdienst werden Inhalte sinnenhaft erfahrbar und sichtbar gemacht. Die Men-
schen erleben den eigenen Glauben in der Gemeinschaft der Feiernden. Als ,.darstellende
Feier* — weniger in einem historisierenden oder re-prisentierenden Sinn gedacht — kann
jede liturgische actio® (Handlung) bezeichnet werden, die das mysterium fidei (Geheimnis
des Glaubens) in wahrnehmbaren AuBerungen und Bildern kundtut®. ,.Zweck des Sakra-
ments ist ja gerade, die historisch vergangene Erlésungstat als eine bestéindig wirkende

' Die Thesen, aus denen der vorliegende Aufsatz entstand, wurden auf einem Oberseminar (Der
juidisch-christliche Offenbarungsanspruch im Pluralismus der Religionen) der Theologischen Fa-
kultit der Westfilischen Wilhelms-Universitit im Januar 1997 vorgetragen und diskutiert.

Vgl. zur Wortbedeutung und zur Relevanz des Wortes flir die Liturgie: O. NUSSBAUM, Die Be-
deutung von ,,Anamnese — Memoria — Ged4chtnis® in der Liturgie. In: Pastoralblatt fiir die Ditze-
sen Aachen, Berlin, Essen, Ko6ln, Osnabriick 31 (1979) 6672, hier 71f. In diesem Zusammenhang
ist keineswegs eine Einengung auf die Anamnese des eucharistischen Hochgebetes intendiert; ge-
meint ist die ganze Feier der Liturgie (vgl. O. NUSsBAUM, Die Liturgie als Gedéachtnisfeier. In:
Freude am Gottesdienst. Aspekte urspriinglicher Liturgie. FS J. G. Ploger. Hg. J. Schreiner. Stutt-
§art 1983, 201-214, hier 204-208).

A. A. HAUSSLING, Liturgie: Gedichtnis eines Vergangenen und doch Befreiung in der Gegen-
wart. In: Vom Sinn der Liturgie. Hg. A. A. HauB8ling. Diisseldorf 1991, 118-130, hier 122.
¢ Vgl. SC 7 und dazu NUSSBAUM, Anamnese (5. Anm. 1) 69.

* Vegl. auch SC 48.
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Realitit in der Kirche lebendig zu erhalten.*® Die Art der Darstellung ist dialogisch, sinnen-

haft-festlich und Stil-voll im Guardinischen Sinn.® In der lex orandi (Beten) scheint auf
diesem Hintergrund in den liturgischen Vollziigen, in den Feiern der Kirche, die lex cre-
dendi (Glauben) auf.

Ganz eng damit in Zusammenhang steht die Umkehrung der These (1b), daB namlich
Liturgie auch die feiernde Darstellung des Glaubens ist. Neben den vielen Moglichkeiten
der Verkiindigung ist die Liturgie aufgrund ihrer Feierstruktur und ihres Feiercharakters als
ein locus theologicus wahrzunehmen’, in dem offenbartes Glaubensgut im Ritus, in der
liturgischen Handlung, feiernd dargestellt wird. Nicht im Sinn eines Kompendiums von
Glaubenswahrheiten, denn vielmehr als ein kreativer und dynamischer ProzeB, der sich
dennoch innerhalb der Tradition der Kirche vollzieht; in der Liturgie werden einerseits
Uberzeugungen sichtbar gemacht und andererseits Glaubensgut gefeiert. Die lex orandi
wird in dem MaB zum Jocus theologicus (Ort theologischer Erkenntnis), ,,wie sie auf bibli-
schem Zeugnis griindet und der lebendigen Tradition der Kirche aktuellen Ausdruck verleiht®,

Als darstellende Feier und feiernde Darstellung gliedert sie sich in die Trias poprupia —
Aertovpyia — drakovia (Verkiindigung—Liturgie—Caritas) — der lex agendi (Handlung) —
ein, und die lex credendi tritt in eine Wechselbeziehung, einen Dialog mit der lex orandi.

2. Liturgie als Handeln ist Ort der Vergegenwdrtigung.

Liturgie ist nur als Handlung, als liturgische actio zu denken. Diese These kann Aussa-
gen in zwei Richtungen machen: Die Handlungen der Liturgie konnten eine Art Mimesis’,
ein Nachspiel sein, das in der Weise der bloBen imitatio versucht, die Mysterien des Lebens
Jesu im Kult zu spielen. Sie erinnerte so lediglich an eine vormalige Zeit, eine vormalige
Person, um sie auf diese Weise wieder heraufzubeschworen.'® Die These kann aber auch
aussagen, daB in den Ausdruckshandlungen der Liturgie eine symbolische Welt erzeugt
wird!!, die auf eine tiefere Wirklichkeit nicht nur hindeutet, sondern sie reprisentiert, sie
gegenwirtig setzt. Anders gesagt: Liturgische Anamnese ist ,,die feierliche Gegenwirtigset-
zung eines geschichtlichen Heilsereignisses, wobei dieses Ereignis im liturgischen Handeln
als ein vergangenes Geschehen seiend bleibt, in der Gegenwart aktualisiert wird und so eine

258, CASEL, Das Mysteriengedichtnis der MeBliturgie im Lichte der Tradition. In: JLW 6 (1926)
113-204, hier 199.

Vgl. R. GUARDINI, Vom Geist der Liturgie. Freiburg [u. a.] 21991, 59-72. Die Zeitgebundenheit
der Ausdrucksformen macht deutlich, daB Liturgie in den ihr eigenen Moglichkeiten versucht, einen
,»Sitz im Leben der Gemeinde zu finden. Guardini weist darauf hin, daB im Stil der jeweiligen Zeit
die Liturgie aus den anderen Formen geistlichen Lebens herausragt, allgemein wird.

Zur Liturgie als locus theologicus im Sinne der Lehre Melchior Canos vgl. A. STENZEL, Liturgie
als theologischer Ort. In: MySal 1 (1965) 606-621, hier 607f. 617 und Liturgie — ein vergessenes
Thema der Theologie? Hg. K. Richter. Freiburg [u. a.] 1986 (QD 107).

J. KIRCHBERG, Theo-logie in der Anrede als Weg zur Verstindigung zwischen Juden und Chris-
ten. Innsbruck 1991 (ITS 31) 113.

Vgl. zum antik-kultischen Hintergrund dieser Auffassung D. ZELLER, Gedichtnis des Leidens.
Eucharistie und antike Kulttheorie. In: Vorgeschmack. Okumenische Bemithungen um die Euchari-
]s(t)ie. FS Th. Schneider. Hg. B. J. Hilberath — D. Sattler. Mainz 1995, 115-124, hier 115f.

G. GEBAUER — C. WULF, Mimesis. Kultur — Kunst — Gesellschaft. Reinbek b. Hamburg 1992,
432 (Nr. 2) machen deutlich, da auch fiir Mimese Rhythmus, Motorik und Wiederholung konstitu-
tive Elemente sind.

' vgl. ebd. 431.
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konkrete Wirkung ausiibt“'*. Sie 148t sich niemals auf ein reines Wort- oder reines Tatge-
schehen reduzieren.'® Die Vorwiirfe der Unvereinbarkeit von Vergegenwirtigung und ihrem
letztlich unverfiigbaren Gegenstand (Gott), Odo Casel spricht von ,,metaphysischer Unvoll-
ziehbarkeit“!*, konnen leicht durch den Begriff der sakramentalen Vergegenwirtigung
entkriftet werden'’.

Erinnerung gibt der religitsen, liturgischen Handlung also ihren Inhalt; das heifit auch:
..die Feier gibt diesen Erinnerungsinhalten erst ihre wirksame Gegenwart“'®. Gottesdienstli-
ches Handeln ist mehr als Reproduktion. Die Zeitlichkeit der Handlung, die als Handeln
immer auf das Jetzt beschrinkt bleiben muf, ist dabei nicht nur durch den Anfang und das
Ende einer Feier begrenzt, sondern auch durch die jeweilige Zeitlichkeit der erzeugten sym-
bolischen Welt. In diesen so bestimmten Handlungsdimensionen wird also die feiernd erin-
nerte Vergangenheit vergegenwirtigt, das heiBt in das Prisens hineingeholt; sie wird zu-
gleich als Offenbarung im ,kultischen Real-Symbol“'” gegenwiirtig. Die Feier ist damit
abhéngig vom Handeln; repraesentatio wird demnach auch bestimmt durch die liturgischen
Handlungen.'®

3. In Wort- und Eucharistiefeier wird, getragen durch die Tradition der Kirche
und — soziologisch betrachtet — innerhalb eines kollektiven Geddichtnisses, die
menschgewordene Liebe Gottes je neu Wirklichkeit.

Maurice Halbwachs, franzosischer Soziologe der 20er Jahre unseres Jahrhunderts, rdumt
in seinen Uberlegungen dem Begriff und dem Gedanken des , kollektiven Gedéchtnisses'®
zum ersten Mal einen breiten Raum ein: Er bringt das Gedéchtnis in Zusammenhang mit

'2 K. RICHTER, Liturgiereform als Mitte einer Erneuerung der Kirche. In: Vom Sinn der Liturgie (s.
Anm. 2) 131-158, hier 132.

Bereits fiir die Zeugnisse aus der liturgischen Tradition der Kirche lassen sich solche Aussagen
treffen; vgl. H. J. ScHULZ, Christusverkiindigung und kirchlicher Opfervollzug nach den Anamne-
setexten der Eucharistischen Hochgebete. In: Christuszeugnis in der Kirche. FS F. Hengsbach. Hg.
P. W. Scheele — G. Schneider. Essen 1970, 91-128, hier 94f. ZELLER (s. Anm. 9) 119f weist mit
Riickgriff auf H. FELD, Das Versténdnis des Abendmahls. Darmstadt 1967 (EdF 50), darauf hin,
daf bereits bei Paulus (1 Kor 11,26) das Gedéchtnis als Verkiindigung seines Todes bis zur Parusie
verstanden wird, wobei diese Verkiindigung nicht oder nicht etwa nur durch das Wiederholen der
Einsetzungsworte, sondern durch die liturgische actio geschieht. Vgl. auch O. NUssBAUM, Euchari-
stiefeier als Anamnese (Opfer und Mahl) (1971). In: O. NuBbaum, Geschichte und Reform des
Gottesdienstes — Liturgiewissenschaftliche Untersuchungen. Hg. H. Brakmann — A. Gerhards. Pa-
derborn [u. a.] 1996, 71-86, hier 82f. und DERS. (s. Anm. 1) 70.

1 vgl. CASEL (s. Anm. 5) 200.
' CASEL, ebd. 200-202, fiihrt die relevanten Zusammenhénge zur Sakramententheologie weiter aus.

R. SCHAFFLER, ,,Darum sind wir eingedenk®. Die Verkniipfung von Erinnerung und Erwartung in

der Gegenwart der gottesdienstlichen Feier. Religionsphilosophische Uberlegungen zur religits ver-
standenen Zeit. In: Vom Sinn der Liturgie (s. Anm. 2) 1644, hier 17.
Hp NEUNHEUSER, Die These von der ,,Mysteriengegenwart™ in der kritischen Sicht der Theologie
seit 1957/58. Riickblick und Zusammenfassung. In: In unum congregati. FS A. Kardinal Mayer. Hg.
S. Héring. Metten 1991, 317-338, hier 334; vgl. auch seine Zusammenfassung der neueren Litur-
%}ietheologie beziiglich dieser Uberlegungen, ebd. 332-335.

Die Nihe zur diakonia driickt SC 2 aus, wenn es dort sogar heiBit, ,,daB das Leben der Glaubi-
gen durch die Eucharistie ,,Ausdruck und Offenbarung des Mysteriums Christi und des eigentli-
chen Wesens der Kirche* wird.

' vgl. insgesamt M. HALBWACHS, Das kollektive Gedachtnis. Frankfurt/Main 1985,



208 Dietmar Thonnes

dem ProzeB der Sozialisation, der Entwicklung einer Gesellschaft; auch wenn letztlich
immer der einzelne Triger des Gedichtnisses ist, so prigt und bestimmt eine Gruppe, ein
Kollektiv, Inhalt und Umfang des Gedichtnisses. Selbst persénliche Erinnerungen entste-
hen im Bezugsrahmen des Verhaltens innerhalb eines Kollektivs und durch Interaktion und
Kommunikation zwischen den Gruppenmitgliedern. Bei einer Veriinderung dieses Bezugs-
rahmens muB sich die Erinnerungsform der Tradition ebenfalls veriindern.® Sowohl die
eigene Wahrnehmung als auch die Wahrnehmung der mitgeteilten Erfahrungen priigen
Erinnerung und bestimmen als ein Moment den sozialen Rahmen des Gedichtnisses
(--cadres sociaux“). Den eigentlichen Ort des Gedichtnisses im Kollektiv und nicht mehr im
Individuum zu sehen, das Kollektiv also zum Subjekt der Erinnerung zu machen, scheint
zunéchst anfechtbar zu sein, doch hilft die Uberlegung an dieser Stelle, die genannte These
zu verdeutlichen.

Als wesentlicher Impuls kann festgehalten werden, daB individuelle Erinnerung immer
auch — mdglicherweise in unterschiedlicher Intensitit — erzeugt wird durch die Beteiligung
eines Individuums am KommunikationsprozeB einer Gruppe. Insofern ist sie abhéingig von
einem Kollektiv, so daf} die Bezeichnung ,kollektives Ged:ichtnis® durchaus ihre Berechti-
gung hat.

In welcher Weise geschicht nach der Halbwachsschen Theorie in Wort- und Euchari-
stiefeiern also Erinnerung/Anamnese? ,,Ideen miissen versinnlicht werden, bevor sie in das
Gedéchtnis EinlaB finden.“*' Ein Gegenstand und sein Name beziehen sich aufeinander und
werden dabei zu einem festen Konstrukt; Bild und Begriff verbinden sich. Die Verdingli-
chung der Erinnerung ist eine Bedingung fiir ihre Rememorierbarkeit, das Vermogen, sie
wieder erinnern zu konnen. Gegenstéinde werden zu Symbolen und so wird die Bedingung
fiir die Lokalisation oder Materialisation der Erinnerung geschaffen.”> Halbwachs nennt
solche Gebilde ,,Erinnerungsfiguren und meint damit die Ubertragung eines Gegenstandes
oder einer Person in ein Symbol, das sich in das System einer Gesellschaft einfiigt. Begriffe
werden mit Erfahrungen angefiillt, die durch die Faktoren Raum, Zeit und die jeweilige
Gruppe bestimmt und gebunden sind.

Diese Uberlegungen kénnen ebenso fiir die Wort- und Eucharistiefeiern in Anspruch
genommen werden. In den bereits genannten Formen wird hier Erinnerung ,,materialisiert*
und in ein raum-zeitlich-personales Gefiige hinein konkretisiert.

Ein solches Gedchtnis ist an seine Trégerinnen und Triger gebunden. Das Individuum
zeichnet sich durch seine Zugehorigkeit zur Gruppe — hier der religiésen Gemeinschaft —
aus; umgekehrt ist das Gedéchtnis auf die wirkliche und kommunizierende, aktive Gruppe
bezogen. Raum, Zeit und Kollektiv bestimmen Eigenart und Form der Erinnerung und
entsprechen ihrem Sebstbild und ihren Lebenszusammenhizingen.

Sich die Heilsgeschichte in Wortfeier und Eucharistie in Erinnerung rufen zu konnen,
heiBit auch, vermeintliche Fakten, Ereignisse und Situationen zu rekonstruieren. Diese Re-

2 Vgl. die Interpretation der Theorie Halbwachs beziiglich des kollektiven Gedsichtnisses im Chri-
stentum bei J. ASSMANN, Das kulturelle Gedéichtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identitit in
frithen Hochkulturen. Miinchen 1992, 64—66.

i; HALBWACHS (s. Anm. 19) 37.

Auch der Kirchenbau oder die Paramentik kénnen Erinnerungen transportieren. Fiir die Funktion
der liturgischen Kleidung als Erinnerungstriigerin vgl. D. THONNES, Die zweite Haut als textile
Anamnese, oder: Von der liturgischen Kleidung als Trégerin von Erinnerungen. In: EO 14 (1997)
95-116.
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konstruktion kann nur innerhalb des gegenwirtigen und aktuellen Bezugsrahmens von der
Gruppe geleistet werden. Halbwachs macht mehrfach an den ,heiligen Stitten” des Chri-
stentums deutlich, daBl es keine an sich christliche Topographie gibt, vielmehr die vom
Glauben motivierten und getragenen Ideen in die Geographie des Landes hinein lokalisiert,
also ,,nachtriiglich” eingewurzelt werden.”

Das kollektive Gedéchtnis operiert ebenso in die Zukunft hinein, indem es das Erinnern
und die jeweilige Gegenwart der Gruppe préigt und gestaltet: ,,Es gibt in diesem Sinne keine
soziale Idee, die nicht zugleich die Erinnerung der Gesellschaft wire.“** Fiir den Begriff der
Tradition k6énnen viele dhnlich Aspekte benannt werden, die teilweise deckungsgleich sind.
Die Einschrinkung auf die soziologische Betrachtung ist innerhalb der Reflexion dieser
These durchaus theologisch zu verantworten.

4. Innerhalb der liturgischen Feier, besonders und an wichtigster Stelle innerhalb
der kirchenbegriindenden und -darstellenden Eucharistiefeier, werden Vergangen-
heit und Zukunft gegenwdrtig gesetzt.

Der Prototyp der liturgischen Feier ist die Osterfeier der Kirche; in ihr wird Gottes
Heilshandeln gefeiert, das in Jesus Christus einen Hohe- und Wendepunkt genommen hat.”®
Das immer wieder erinnerte Paschamysterium, gibt dem Leben eine neue Qualitit, denn
durch den Tod ist der Tod zerbrochen.”® In jeder Eucharistiefeier wird dieses Geschehen
gegenwirtig und erneuert so im dialogischen Geschehen der Liturgie die HeilsgewiBheit der
(versammelten) Menschen. Die erinnerte Vergangenheit, die die gesamte Schopfungs- und
Heilsgeschichte ebenso wie auch die jiingere Geschichte und das jiingste Erleben einer
feiernden Gemeinde einschlieB3t — konzentriert sich immer wieder auf ihren Héhepunkt und
ihre Mitte. In dieser Kumulation, dieser Verdichtung, werden Vergangenheit und Zukunft in
die Gegenwart hineingeholt.*’

Von einer ,,eucharistischen Ekklesiologie* ausgehend, kann gesagt werden, daB iiberall
dort Kirche ganz ist, wo Eucharistie, das Herrenmahl, gefeiert wird.”® Diese grundsitzliche
Aussage ist auch historisch, nicht allein zeitgleich/multikulturell zu verstehen. D. h. wenn
diese fundamental ekklesiologische Handlung der Eucharistie immer schon Kirche griindet,

3 Vgl. M. HALBWACHS, La topographie légendaire des évangiles en Terre Sainte. Etude de mémoi-
re collective. Paris 1941, 157. Als Beispiel fur eine solche religiés motivierte Topographie vgl.
EGERIA, Itinerarium. Reisebericht. Mit Ausziigen aus PETRUS DIACONUS, De locis sanctis. Die hei-
ligen Stitten. Freiburg 1995 (FC 20) 123, Anm. 8 und H. DONNER, Pilgerfahrt ins Heilige Land.
Die #ltesten Pilgerberichte christlicher Palastinapilger (4.—7. Jahrhundert). Stuttgart 1979, 84 (dort
bes. Anm. 12).

M. HALBWACHS, Das Gedichtnis und seine sozialen Bedingungen. Frankfurt/Main 1985, 389.

2 Vgl. HAUSSLING (s. Anm. 2) 120.

%6 Vgl. NUSSBAUM (s. Anm. 13) 71f.

7 T. SCHNEIDER, Opfer Jesu Christi und der Kirche. Zum Verstéindnis der Aussagen des Konzils
von Trient. In: Das Opfer Jesu Christi und seine Gegenwart in der Kirche. Hg, K. Lehmann — E.
Schlink. Freiburg [u. a.] 1983 (Dialog der Kirchen 3) 176-195, hier 194f, weist in diesem Zusam-
menhang darauf hin, daB das liturgische Zeichen nicht von der Heilswirklichkeit zu trennen ist; er
sgricht von einem Zueinander vom Handeln der Kirche und dem Handeln Gottes in Jesus Christus.

8 vgl. dazu auch ebd. 193f und wesentlich NUSSBAUM (s. Anm. 1) 71: ,Wann immer gldubige

Christen sich zur Liturgie der Kirche versammeln, wird in ihrer Mitte fiir die Mitfeiernden, fiir die
ganze Kirche und flir die ganze Welt der Gnadenreichtum der Erldsungstat des Herrn lebendige und
heilméchtige, heilswirkende Gegenwart zur Verherrlichung und zur Heiligung des Menschen.*
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die Eucharistiefeier der Kirche ihr Fundament gegeben und sie dargestellt hat, so werden
auch hier die Dimensionen von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft gegenwirtig ge-
setzt: Die Offenbarung Gottes, auch die in Jesus Christus, ist in bezug auf die Eucharistie
ein die Zeiten umfassendes Handeln an den Menschen.?

Analog gilt dies auch fiir die Feier der Stundenliturgie. Die Glaubigen, die sich zur Feier
der Tagzeitenliturgie versammeln, stellen die Kirche dar, die das Paschamysterium Jesu
Christi feiert®’; mit dieser Aussage ist auch verbunden, daf das Mysterium wirksam ist,

Es ist also festzuhalten: Wo die Kirche das Wort Gottes und das Mahl Jesu Christi feiert
und damit sich selbst und die Welt in das dynamische Heilsschaffen Gottes im Pascha Jesus
Christi hineinstellt, ist Gott heilshandelnd gegenwirtig.'

3. Das anamnetische Handeln der Kirche in den Ausdrucksdimensionen der Litur-
gie bedeutet nicht nur die Gegenwdrtigsetzung der Vergangenheit, sondern sie
erdffnet zugleich Sinn und verheifit eschatologisches Heil auf Zukunft hin.

Emil Joseph Lengeling schrieb 1982: , . Das Gedenken (zakar, anamnesis, memoria, me-
moriale) ist mehr als ein mentales Sich-erinnern; es macht das real gegenwirtig, dessen
gedacht wird [. . .]. Auch in den Preces der Laudes und Vesper darf die memoria historiae
salutis nicht fehlen.“*

Auch wenn der Gegenstand des Gedéchtnisses der Vergangenheit angehort, so umgreift
er sowohl die Gegenwart, in der er erinnert wird, als auch ,,die Zukunft bis hin zum Escha-
ton“*. Das Gegenwartlgsetzen in der Anamnese — im Wort und in den Zeichen der liturgi-
schen Handlungen® — eriffnet Sinn, weil das Heilshandeln Gottes nicht als vergangen,
sondern als gegenwiirtig erfahren wird.

Auf die Gefahr des Verstindnisses im Sinn einer , kultischen Gegenwiirtigsetzung® sei
in diesem Zusammenhang hingewiesen: Nicht das Handeln der Kirche ist das im eigentli-
chen Sinn wirkméachtige Prinzip der Anamnese: ,.der erhdhte und zur Rechten des Vaters
sitzende [. . .] Jesus Christus [ist] selbst das primére Subjekt aller liturgischen Ged#chtnis-

feiern“”. D. h. liturgisches Geschehen ist nicht eigentlich ,kultisch®, sondern vielmehr das

o4 Vegl. zum dogmatischen Hintergrund S. WIEDENHOFER, Ekklesiologie. In: Handbuch der Dogma-
t1k2 Hg. T. Schneider. Diisseldorf 1992, 47-154, hier 111f,

Vgl IGLH 22: ,,Si ergo fideles ad Liturgiam Horarum convocantur et in unum conveniunt, corda
gt voces simul consociantes, manifestant Ecclesiam mysterium Christi celebrantem.

Vgl. Jes 6; dazu auch HAUSSLING (s. Anm. 2) 124f, Im Anschlul an Odo Casel und seinen theo-
logischen Entwurf haben sich viele Theologen seither diesem Thema gewidmet und die Gegenwart
Christi, auch die anamnetische und kommemorative Gegenwartsweise, seit den Zeugnissen der V-
ter festgestellt und hergeleitet. Vgl. NEUNHEUSER (s. Anm. 17) 332-335 und die Darstellung der
Einzelentwiirfe vorher.

2 E. J. LENGELIN, Dialog zwischen Gott und Mensch in der ,,Liturgia Horarum®. In: Liturgia opera
divina e umana. FS A. Bugnini. Hg. P. Jounel — R. Kaczynski — G. Pasqualetti. Roma 1982 (BEL.S
26) 533-571, hier 557f.

’ NUSSBAUM (s. Anm. 1) 203.

* NUsSBAUM, ebd. 203f, benennt als den ~Hohepunkt und das Zentrum der ganzen Liturgie und
des ganzen Lebens der Kirche* entsprechend der zentralen Stellung des Paschamysteriums inner-
halb der Heilsdkonomie die Feier der Eucharistie als Gedichtnisfeier dieses Heilshandeln Gottes in
Jesus Christus.

® Ebd. 210.
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Ineinandergreifen des Heilshandelns Gottes und der Hoffnung der Menschen®®, also Litur-
gie. Als Haupt seines mystischen Leibes, der Kirche, ist Christus der personal und real
Handelnde. Er bezieht sein Volk sakramental in das Heilshandeln mit ein und teilt sich
selbst in dieser Weise immer neu mit.

6. Gebet und Offenbarung

These 6 ist dreigeteilt; jeweils eine Dimension christlichen Betens — im Verhiltnis zu
Christus — wird in jedem Teil bezeichnet. Der Problemhorizont dieser Fragestellung wird
seit vielen Jahren immer wieder innerhalb der Liturgiewissenschaft in den Blick genom-
men’’, und zuletzt von Irmgard Pahl*® auf die Frage zugespitzt, welche Rolle Christus im
gefeierten Heilsmysterium zukommt. Auf diesem Hintergrund noch einmal die vorgenom-
mene Differenzierung in die einzelnen Darstellungs- und Formulierungsgattungen per Chri-
stum (durch Christus), cum Christo (mit Christus) und ad Christum (zu Christus):

a) Christen kinnen durch Christus zum Vater beten, weil sie mit hineingenommen
sind in die je neu in der Liturgie sich vollziehende Aktualisierung der Offenbarung.

,.Liturgie ist die von der kirchlichen Gemeinschaft durch Christus, den Mittler zwischen
Gott und den Menschen, im Heiligen Geist unter wirksamen Zeichen und in rechtméBiger
Ordnung vollzogene Aktualisierung des Neuen Bundes.“* Diese Definition von Emil Jo-
seph Lengeling macht sehr deutlich, warum die Gebetsrichtung im Heiligen Geist durch
Christus zum Vater diejenige ist, die in fast allen Présidialgebeten des MeBbuchs bevorzugt
wird.” Sie bringt zum Ausdruck, daB Christus der Mittler ist, sich die Glaubigen in dieses
Verhiltnis einfiigen und durch ihn zum Vater beten kénnen.*!

28 Vgl. ebd. 210-214 auch die weiteren Ausfiihrungen bzgl. der Gegenwartsweisen Christi (SC 7,
AEM 7).
*7 Vgl I. A. JUNGMANN, Die Stellung Christi im liturgischen Gebet. Miinster 1925 (LQF 19/20),
Miinster *1962; B. FISCHER, Vom Beten zu Christus. In: Gott feiern. Theologische Anregungen und
geistliche Vertiefung zur Feier von Messe und Stundengebet. FS. T. Schnitzler. Hg. I. G. Plsger.
Freiburg [u. a.] 1980, 94-99; A. GERHARDS, Zur Frage der Christologie der Priestergebete im Pro-
prium de Sanctis. In: LJ 28 (1978) 112-128; DERS., Zu wem beten? Die These J. A. Jungmanns (+
1975) tiber den Adressaten des Eucharistischen Hochgebets im Licht der neueren Forschung. In: L]
32 (1982) 219-230; DERS., Zur Frage der Gebetsanrede im Zeitalter jiidisch-christlichen Dialogs.
In: TThZ 102 (1993) 245-257 und K. RICHTER, Per Christum ad Dominum. Der Adressat in den
Présidialgebeten der erneuerten Liturgie. In: ,,Und dennoch ist von Gott zu reden”. FS H. Vorgrim-
ler. Hg. M. Lutz-Bachman. Freiburg 1994, 277-295.
4 Vgl. L. PAHL, Die Stellung Christi in den Présidialgebeten der Eucharistiefeier. In: Bewahren und
Erneuern. Studien zur MeBliturgie. FS H. B. Meyer. Hg. R. MeBner — E. Nagel — R. Pacik. Inns-
bruck 1995 (ITS 42) 92-113, bzw. auch DIES., Die Stellung Christi in den Prisidialgebeten der
Eucharistiefeier. Textbefund des heutigen MeBbuchs und Anforderungen an eine Revision. In: Chri-
stologie der Liturgie. Der Gottesdienst der Kirche — Christusbekenntnis und Sinaibund. Hg. K.
Richter — B. Kranemann. Freiburg i. Br. 1995 (QD 159) 243-257.
%’ E. J. LENGELING, Art. Liturgie/Liturgiewissenschaft. In: NHthG Bd. 3 (Miinchen 1985) 26-53,
hier 29; vgl. auch den noch umfassenderen Artikel vom selben Autor: ,Kult®. In: HthG Bd. 1
git}diinchen 1962) 865—-880.

Vel. dazu auch RICHTER (s. Anm. 37); im wesentlichen 280-290.
4 Vgl. auch PAHL (s. Anm. 38) 251-253. Schon O. CASEL, Das Gedichtnis des Herrn in der
altchristlichen Liturgie. Die Grundgedanken des MeRkanons. In: EcOra 2 (1920) 50f, weist darauf
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b) Christen konnen mit Christus beten, weil der geoffenbarte Vater auch der Vater
Jesu Christi ist, der in der Liturgie, deren ewiger Hoherpriester Jesus Christus ist,
der Letzthandelnde ist.

Weil christliches Beten sich am Beten Jesu orientiert, liegt die Gebetsrichtung mit Chri-
stus zum Vater (z. B. im Vater unser) nahe. Wegen des spezifischen Verhiltnisses Jesu zum
Vater, in das die Kirche sich einfiigt, ist dieses Verhiltnis immer trinitarisch zu denken®:
Mit dem Sohn, in dem sich der Vater geoffenbart hat, kénnen Christen im Heiligen Geist
beten. Christus steht in den Formulierungen des MeBbuchs in der Regel auf Seiten der be-
tenden Gemeinde.* Speziell fiir die Tagzeitenliturgie und das Beten der Psalmen driickt
bereits die Liturgiekonstitution aus, daB hier der Ort des Gebetes ist, ,,das Christus vereint
mit seinem Leibe an den Vater richtet***,

c) Christen konnen zum auferstandenen und verherrlichten Gottessohn Jesus Chri-
stus beten, der am Ende der Tage wiederkommen wird, um die geoffenbarte
eschatologische Herrlichkeit im Heiligen Geist zur Vollendung zu fiihren.

Trotz des grundsitzlichen Vorzugs, der dem Beten im Heiligen Geist durch Christus
zum Vater zu geben ist, konnen Christen ihr Gebet an den beim Vater lebenden, auferstan-
denen Herrn richten. Was fiir das Privatgebet zunéichst nicht ungewdhnlich ist, wird in der
Liturgie haufiger — auch in Zusammenhang mit der Frage nach der Korrekturbediirftigkeit man-
cher Orationen des Meflbuchs im Horizont der derzeit laufenden Revisionen — infrage gestellt.
Dabei sollte ebensowenig die ostkirchliche Tradition tibersehen werden®, fiir die das Beten ad
Christum im Kontext des Gebetes an die Trinitiit selbstverstéindlicher ist als fiir die westliche Tra-
dition, fiir die diese Art des Betens durchaus nicht immer ungewhnlich war™.

Fiir eine Aufgabe dieser Gebetsrichtung — zumindest in den Prasidialgebeten — spricht in
Jjedem Fall die potentielle Gefahr des Christomonismus, die Irmgard Pahl deutlich benennt:
in diesem Zusammenhang ist auch nach einer angestrebten gréBeren Nihe der jiidischen,
mushmlschen und christlichen Religion auf dem Hintergrund des multireligi¢sen Dialogs
zu fragen®’; durch eine stirkere Konzentration auf ,,den allein anbetungswiirdigen Gott“*®
kénnte dleser Dialog gefordert werden. Aufler Frage steht, daB , Jesus die erfahrene Heils-
zuwendung Gottes zum Menschen**® ist, und deshalb auch innerhalb der Liturgie in dieser
Gebetsrichtung aktualisiert, ,,prisentiert” wird®. Christlichem Beten fehlt ohne das Chri-
stusgebet eine entscheidende Dimension, das Beten ad Christum ist ,preisendes Bekennt-

hin, dal} ,die Eucharlstla die Ereignisse der Heilsgeschichte in die beiden Doxologien der heiligsten
Dre1falt1gke1t wie in einen Rahmen einschliet*,

Vgl J. KIRCHBERG, Stellt das trinitarische Gebet den Monotheismus in Frage? In: Kul 7 (1992)
61~73 hier 61-63 (Auszug aus J. KIRCHBERG [s. Anm. 8]).

Vgl PAHL (5. Anm. 38) 252.

SC 48. Vgl. auch GERHARDS (5. Anm. 37) 251-254.

° Vgl. A. GERHARDS, Die griechische Gregoriusanphora. Ein Beitrag zur Geschichte des Euchari-
stischen Hochgebets. Miinster 1984 (LQF 65).
8 Vgl. PAHL (s. Anm. 38) 254 und schon: DIEs., Die Christologie der romischen MeBgebete mit
komgmner Schiufiformel. Miinchen 1966 (MThSZ 32). Vgl. auch JUNGMANN (s. Anm. 37).

7 Vgl. PAHL, ebd. 256 und auch RICHTER (s. Anm. 37) 292-295 samt der angegebenen Literatur.
= PAHL, ebd.
° RICHTER (s. Anm. 37) 293.
%% Vgl. auch FISCHER (s. Anm. 37) 96f.



Anamnese als Weg der Vergegenwdrtigung 213

nis* und ,,Bitte um Erbarmung und Rettung“.’' Philipp Harnoncourt weist deutlich auf
diesen Aspekt hin: ,.Da Jesus die erfahrene Heilszuwendung Gottes zum Menschen ist, ist
die Hinwendung zu ihm am stiirksten emotional geladen und findet darum vor allem in
Akklamationen, Hymnen und Liedern ihren angemessenen Ausdruck.“>

7. Christus ist gegenwdrtig in der versammelten Gemeinde und in den liturgischen
Handlungen (vgl. SC 7, AEM 7); Liturgie ist ,, repraesentatio *.

Eindrucksvolles Zeugnis der Gegenwart Christi in der Eucharistiefeier geben das Kon-
zilsdokument SC 7 und die AEM 7.” Nach AEM 7 st Christus wirklich gegenwirtig in
der Gemeinde, die sich in seinem Namen versammelt, in der Person des Amtstriigers, in
seinem Wort sowie wesenhaft und fortdauernd unter den eucharistischen Gestalten*. We-
sentlich ist die Aussage, daB Christus in den liturgischen Akten gegenwirtig ist.>* Noch
préziser auf eines der wichtigsten Elemente konzentriert, heiBt das: ,,Christus ist (wirksam)
gegenwiirtig, wenn das Wort Gottes vorgetragen wird.“> Gerade auch mit Blick auf die
Feier der Stundenliturgie erhilt diese Gegenwartsweise, diese Vergegenwirtigung von
Heilsgeschehen, fiir die praesentatio fundamentale Bedeutung.

Lengeling konnte diese Tatsache 1982 unter Riickgriff auf die . Institutio generalis de
Liturgia Horarum™ (1971/deutsch 1978) und ,De Ordinatione presbyterorum* (1968/
deutsch 1971) so formulieren: ,.Der Schatz der Offenbarung und der Tradition gereicht zu
groflem Fortschritt im geistlichen Leben und ist besonders fiir die Priester Quelle der Lehre,
die sie als ‘Nahrung fiir das Volk Gottes’ weitergeben sollen.**® Ahnlich formuliert das
Pontifikale I in ,,Die Weihe der Priester* (2): ,,Sie [die Priester] verkiindigen allen das Wort
Gottes. [. . .] Inmitten der Gemeinde beten sie ihn [Gott, den Vater] im Geist und in der
Wahrheit an (vgl. Joh 4,24). SchlieBlich miihen sie sich im Wort und in der Lehre (vgl. Tim
5,17); sie glauben, was sie im Gesetz des Herrn meditierend gelesen haben, lehren, was sie
glauben, und verwirklichen, was sie lehren.“”” Sowohl das Wort Gottes als auch die Ver-
kiindigung sind Umgang mit der Offenbarung in Jesus Christus und dessen Vergegenwiirti-
gung — BewuBtmachung dessen, der schon unter den Menschen ist.*®

i HARNONCOURT, Gebet der Gemeinde — Gebet der Kirche. In: Freude am Gottesdienst (s. Anm.
g) 7789, hier 86f.

Ebd. 86.
>3 Zu erwihnen wire auch die noch frithere Textpassage in der Enzyklika P1us® XII., Mediator Dei
(20.11.1947), bes. Nr. 20; vgl. dazu die Untersuchung von F. EISENBACH, Die Gegenwart Jesu Chri-
sti im Gottesdienst. Systematische Studien zur Liturgiekonstitution des II. Vatikanischen Konzils.
Mainz 1982, 72-82.

Vgl. die Hintergrundinformationen bei E. J. LENGELING, Die Neuodnung der Eucharistiefeier.
Allgemeine Einfiihrung in das Romische MeBbuch. Endgiiltiger lateinischer und deutscher Text.
Einleitung und Kommentar, Miinster *1972, 165169 und auch DERS. (s. Anm. 32) 537-539.

%5 Ebd. 548; vgl. auch IGLH 13 und 33.
% Ebd. 548. Lengeling zitiert das Pont.Rom (1968), De Ordinatione presbyterorum 14 (noch nicht
die Editio typica altera!) und verweist auf die IGLH 55.

? Pontifikale fiir die katholischen Bisttimer des deutschen Sprachgebietes (Handausgabe mit pasto-
ralliturgischen Hinweisen). Bd. 1: Die Weihe des Bischofs, der Priester und der Diakone. Hg. von
den Liturgischen Instituten Salzburg, Trier, Ziirich. Freiburg [u. a.] 1994, 69.

Eigens sei hier darauf hingewiesen, daB auch von der Gegenwart Christi in der Homilie gespro-
chen werden kann; vgl. in diesem Sinne: Papst PAUL VI, Enzyklika »Mysterium fidei® (3.9.1965)
und weitere Dokumente, die bei LENGELING (s. Anm. 32) 565f. angegeben sind.
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8. In den liturgischen Feiern als erinnernder Darstellung geschieht Mithineinnah-
me in das Paschamysterium und damit auch eine Hineinnahme in die Erlosung;
Einheit, die in Eucharistie Ausdrucksform gewinnt und im gemeinsamen Mahl
Gestalt annimmt, ist Vollzug des Glaubens an unverlierbares Heil (Eucharistisches
Hochgebet 1 [MB 463]).

Was das erste Hochgebet — trotz aller Anfragen, die an Form und Inhalt gestellt werden
miissen — in der Anamnese (im Gedéchtnis der Lebenden) formuliert, bringt zum Ausdruck,
dal das Opfer Christi, das in der Feier einer Gemeinde vergegenwirtigt wird, eine Vereini-
gung mit Christus bedeutet. Letztlich geschieht Heil in der Gegenwart des Herrn, die
gleichzeitig auch Hoffnung und Zukunft erdffnet.”® Das Hochgebet erinnert nimlich, daf
diejenigen, fiir die besonders gebetet wird, durch das Lobopfer — die Feier des gesamten
Paschamysteriums — Erlosung und Hoffnhung auf unverlierbares Heil erlangen kénnen.®
Was hier ein hymnischer Text in doxologischer Sprache, aber dennoch als Glaubenszeugnis
ausdriickt®', ist letztlich die Tatsache, daB in der Feier der Liturgie eine Mithineinnahme in
das Paschamysterium Jesu Christi geschieht und damit auch eine Mithineinnahme in die
geoffenbarte Erlosung. Das gemeinsame Mahl ist nicht nur communio der Glaubenden
untereinander, sondern wesentlich und zuerst communio und Dialog der Menschen mit
Gott. Liturgie schafft eine Einheit, die besonders in der Eucharistie Ausdrucksform ge-
winnt, im gemeinsamen Mahl Gestalt annimmt und damit auch zum Zeichen fiir eschatolo-
gisches Heil wird.*

2 Vgl. H. J. SchuLz, Christusverkiindigung und kirchlicher Opfervollzug nach den Anamnesetex-
ten der Eucharistischen Hochgebete. In: Christuszeugnis in der Kirche (s. Anm. 13) 91-128, hier
102—-104; vgl. auch CASEL (s. Anm. 5) 113-115. 198-204, der Argumente aus der Tradition findet,
die den Gedéchtnisaufirag Jesu auf die gesamte Anamnese der Liturgie ausweiten; zudem bietet er
den hier nicht naher zu entfaltenden liturgiewissenschaftlichen Hintergrund. Vgl. auch DERs., Die
Liturgie als Mysterienfeier. Freiburg i. Br. 1922 (EcOra 9).
% Vegl. EH 1. In: MB 463: ,Herr, du kennst ihren Glauben und ihre Hingabe; fiir sie bringen wir
dieses Opfer des Lobes dar, und sie selber weihen es dir fiir sich und fiir alle, die ihnen verbunden
sind, fuir ihre Erlosung und fiir ihre Hoffnung auf das unverlierbare Heil. Vor dich, den ewigen, le-
bendigen und wahren Gott, bringen sie ihre Gebete und Gaben.“

¢ Vgl. K. LEHMANN, Gottesdienst als Ausdruck des Glaubens. Plidoyer fiir ein neues Gespriich
zwischen Liturgiewissenschaft und dogmatischer Theologie. In: L 30 (1980) 197-214, hier 207,
der trotz einer Wechselbeziehung und gegenseitigen Beeinflussung — #hnlich wie T. BERGER,
Theologie in Hymnen? Zum Verhiiltnis von Theologie und Doxologie am Beispiel der ,,Collection
of Hymns for the use of the people called Methodists* (1780). Altenberge 1989 (MThA 6) 21f — die
Eigen-art der beiden loci theologici bewahrt sehen méchte: , Liturgische Texte und Symbole [. . ] sind
nicht einfach unmittelbar in ‘Lehre’ umsetzbar. Die Fremdheit und Andersheit gottesdienstlicher
Zeugnisse miissen ausgehalten werden. [. . .] Liturgie und Glaubenslehre sind verschiedene Voll-
zugsformen des kirchlichen Lebens, die in ihrer jeweiligen Eigenart Anerkennung verlangen. Erst
dann entsteht aus dem Zusammenwirken beider eine fruchtbare Einheit.* Weitere Literaturhinweise
vgl. bei D. THONNES, Die Euchologie der Collectio Missarum de Beata Maria Virgine. Textkritische
Quellenforschung und systematisch-theologische Studien. Frankfurt/Main [u. a.] 1993 (EHS
23/491) 6.

Hier liegt ein kommunikationstheoretischer Offenbarungsbegriff zugrunde; vgl. W. BEINERT, Art.
Offenbarung. In: Lexikon der katholischen Dogmatik. Hg. W. Beinert. Freiburg [u. a.] 21988, 399—
403, hier 401: ,,0. ist die geschichtliche Selbstmitteilung Gottes an die Menschen, durch welche die
erlosende und befreiende Wirklichkeit gegenwirtig wird, dank deren die Menschen in die heilschaf-
fende Gemeinschaft mit Gott und miteinander gebracht werden.*
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Die Liturgie feiernde Gemeinde stellt sich, um ein Beispiel zu nennen, an die Stelle der
Serafim, wenn sie in der Eucharistiefeier in deren Hosanna-Ruf einstimmt; hier geschieht
eine Rollenidentifikation, die nach auBBen hin deutlich macht, daB sich die feiernde Gemein-
de alz3in die lebendige Tradition hineingestellt und als Trégerin von Aktualisierung ver-
steht.

9. In der Liturgie wird der Glaubensinhalt bewahrt und gleichzeitig in den jeweili-
gen geschichtlichen Kontext transformiert. Das Vaticanum II bringt dieses Anlie-
gen der Aneignung und Verkiindigung zum Ausdruck, wenn es den Wortgottes-
dienst aufwertet und ihn auch bei den Sakramentenfeiern als konstitutives Element
nennt.

Die Ausfithrungen tiber das Verhdltnis von Liturgie und Glaubenslehre, iiber lex orandi
und lex credendi haben bereits deutlich gemacht, daB in liturgischen Texten und in liturgi-
schen Vollziigen immer auch der Glaube der Kirche in einer der Liturgie eigenen Form
prisentiert wird. In diese Vollziige eingeschlossen ist das, was von soziologischer Seite als
kollektives Geddchtnis (These 3) genannt wird; es ist in gewisser Weise deckungsgleich mit
der lebendigen Tradition® der Kirche®. In diesem Sinn kann auch von Aneignung bzw.
Verkiindigung gesprochen werden, weil ndmlich die Liturgie in der Verkiindigung der Hei-
ligen Schrift Offenbarungen lebendig hilt und als ,,zweite Quelle des Glaubens“®® weiter-
trigt®”. Die hohe Wertschitzung gegeniiber dem Wort der Heiligen Schrift, wie sie das
Vaticanum II immer wieder zum Ausdruck bringt, zeugt letztlich von dieser in den Vorder-
grund geriickten Auffassung, daBl Offenbarung in der Bibel bezeugt wird und in den aktuali-
sierenden Vollziigen der Liturgie lebendig gehalten werden kann.*® Ein enger Zusammen-
hang von paptupica, Aeitovpyia und draxovia ist so aufgrund der Wortgottesfeier ge-
wihrleistet.%

63 Vgl. HAUSSLING (s. Anm. 2) 124f; weiter legt HauBling eine Rollenidentifikation auch in der Fei-
er der Tagzeitenliturgie, nimlich im Verlesen des Evangeliums, dar (vgl. ebd. 125f).

Vgl auch SC 6.
= ® Vgl. HALBWACHS (5. Anm. 19).

% Teil B des SchluBdokuments der AuBerordentlichen Bischofssynode 1985 (VApS 68) 10-18;
vgl. auch die Ausfiihrungen dazu bei K. RICHTER, Christlicher Gottesdienst zwischen Sinaibund
und Christusbekenntnis. Eine Einfithrung. In: Christologie der Liturgie (s. Anm. 38) 11-21.

Die Formen der Verkiindigung und Offenbarungsweitergabe, die méglicherweise durch personli-

che Bibelstudien etc. geschehen, werden an dieser Stelle unberiicksichtigt gelassen, um eine Eng-
ﬁ:hrung auf das Thema zu gewihrleisten. :
- Vegl. P. HARNONCOURT, Die Gegenwart des Mysteriums Christi in den Sakramenten. Entwurf
eines Modells zur Sakramententheologie. In: Die Feier der Sakramente in der Gemeinde. FS H.
Rennings. Hg. M. Klockener — W. Glade. Kevelaer 1986, 31-46, hier 42, ordnet die Gegenwart
Christi im Wort in das dialogische Geschehen der Liturgie (Aszendenz — Deszendenz) ein. Es ist
auf diesem Hintergrund eine bleibende Forderung, nach einer Perikopenordnung zu suchen, die
mogllchste viele der genannten Aspekte beinhaltet und fiir die Liturgie fruchtbar macht.

Vgl dhnliche grundsitzliche Uberlegungen hinsichtlich der Sakrameme bei T. SCHNEIDER, Zei-
chen der Nahe Gottes. GrundriB der Sakramententheologie. Mainz °1992, 47-49.
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Krankenpastoral
und sakramentaler Heilsdienst

Ein Diskussionbeitrag

Es ist noch nicht allzulange her, daB Ditzesen im Blick auf Krankenseelsorge und
Krankenhausseelsorge fast ausschlieflich um die Sicherstellung der Sakramentenspendung
bemiiht waren. Es war vor allem dafiir Sorge zu tragen, daB die Kranken Gelegenheit hat-
ten, das Sakrament der Versshnung und die Kommunion zu empfangen und nicht ohne die
,Letzte Olung® oder — wie es in der Nachkonzilszeit dann hieB — ohne die Krankensalbung
sterben muBten. Fiir diese sakramentalen Grunddienste der Krankenseelsorge wurden hiu-
fig alte und kranke Priester eingesetzt, die den vielfiltigeren und vermeintlich aufreibende-
ren Dienst in einer Gemeinde nicht oder nicht mehr leisten konnten.

In der jiingeren Vergangenheit ist Krankenseelsorge aus einer solchen ,sakramen-
talistischen Verengung befreit worden. Stattdessen sind Aspekte der Begleitung und des
Gespriches wichtiger geworden.” Wer schwerpunktmiBig in der Krankenseelsorge titig ist,
bekommt heute vielfach eine besondere Ausbildung, in der dem helfenden Gespriich eine
grofle Bedeutung beigemessen wird. Das Profil derer, die mit der Krankenseelsorge beauf-
tragt werden, hat sich entsprechend verdndert: Verstiirkt sehen jiingere Priester hier fiir sich
ein angemessenes Arbeitsfeld, und viele Bistiimer haben auch Diakone und Pastoralassi-
stentinnen und -assistenten in diesem Bereich der Pastoral eingesetzt und qualifiziert.® Fiir
eine hauptberufliche Beteiligung von Nichtpriestern an der Krankenseelsorge war dabei
sicher die geringer werdende Zahl der Priester der Anlaf8. Der Dienst der Diakone und Laien
im pastoralen Dienst wurde allerdings nicht nur als zeitweilig tolerable Notldsung verstan-
den. Der Abschied von einer einseitigen Fixierung auf die Sakramentenspendung innerhalb
der Krankenseelsorge eréffnete eine neue Perspektive: Auch vor, neben und unabhingig
von der Sakramentenspendung erschien ein hauptberuflicher pastoraler Dienst in der Kran-
kenseelsorge sinnvoll. .

Damit ergab sich jedoch ein neues Phinomen. Die Kirche engagierte sich amtlich in der
Krankenseelsorge; es entstanden aber trotzdem Situationen, in denen die Feier der Sakra-
mente nicht mdglich war. Je linger je mehr haben viele den Eindruck, daB eine Zuweisung

' Fur die Verdffentlichung tberarbeitete und um Anmerkungen erginzte Fassung eines Beitrags,

der als zuspitzender DiskussionsanstoB auf der 68. Konferenz der Liturgischen Kommission fiir
Osterreich am Mittwoch, 26. Februar 1997, in Salzburg vorgetragen wurde.

Zumindest erwahnt sei, daB ein umfassendes Konzept von Kranken(haus)seelsorge nicht nur auf
die Kranken schaut, sondern auch jene in den Blick nimmt, die sich um die Kranken kiimmern.

Das Krankenhaus wird im Rahmenstatut fiir Pastoralreferenten/Pastoralreferentinnen in den Bi-
stimern der Bundesrepublik Deutschland vom 10. Mérz 1987 ausdriicklich als mégliches Aufga-
benfeld in der Sonderseelsorge genannt, das einem Pastoralreferenten/einer Pastoralreferentin iiber-
tragen werden kann (vgl. Die Deutschen Bischofe 41, S. 35). Nach den ,Richtlinien fiir pastorale
Dienste* der Osterreichischen Bischofskonferenz vom 1. April 1993 ist die Betreuung der Alten
und Kranken eine Aufgabe, die haupt- und ehrenamtlichen Mitarbeitern (Diakonen und Laien)
tibertragen werden kann (vgl. Amtsblatt der OBK Nr. 9 vom 3. 5. 1993, S. 3f).
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der verschiedenen Handlungen innerhalb der Krankenseelsorge an unterschiedliche Triger
pastoral unpraktikabel ist, die Kranken behindert und dem eigenen Rollenverstindnis nicht
mehr entspricht: Priester stehen fiir die Sakramentenfeier nicht in ausreichender Quantitét
und Qualitit zur Verfligung; einzelne sind aber auch von ihrem pastoralen Ansatz prinzipi-
ell nicht mehr zu einer ,,isolierten* Sakramentenspendung bereit und verweigern sich des-
halb im Einzelfall. Diakone sowie Pastoralassistentinnen und -assistenten wollen es den
Kranken oder auch sich selbst nicht zumuten, innerhalb der seelsorglichen Begleitung eines
Kranken diesen an einen anderen ekklesialen Handlungstréger weiterzuverweisen. Im Blick
auf die Krankenkommunion gibt es hier grundsitzlich keine Schwierigkeiten mehr. Das
BuBsakrament wird in diesem Kontext z. Z. in der Regel nicht thematisiert — sei es, weil der
Bedarf hier nicht mehr so groB ist, sei es, weil eine disziplinire Anderung aus theologischen
Griinden nicht zu erwarten ist. Die Frage wird umso eindringlicher gestellt im Blick auf die
Krankensalbung.

Schon bei der Vorbereitung des entsprechenden romischen Rituale-Faszikels war die
Frage der Glaubenskongregation vorgelegt, von dieser aber nicht beantwortet worden.* Die
Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland hatte 1973 priifen
lassen, ob den Diakonen eine solche Spendung erlaubt werden konne. Trotz entsprechender
Gutachten von Peter Hiinermann und Herbert Vorgrimler konnte sich die Synode freilich zu
einem positiven Votum nicht durchringen.’ Kein Vierteljahrhundert spiter scheint freilich
eine ,,Spendung™ der Krankensalbung durch Laien an manchen Orten nicht nur Postulat,
sondern bereits Praxis zu sein.®

Wer heute iiber Krankenseelsorge spricht und wer heute mit denen spricht, die in der
Krankenseelsorge titig sind, kommt an der Frage nach dem Spender der Krankensalbung
nicht vorbei. Liturgiegeschichtlich wird dabei zu Recht darauf hingewiesen, dal} im ersten
Jahrtausend nicht nur Priester Kranke mit geweihtem Ol gesalbt haben. Dogmengeschicht-
lich streitet man dariiber, ob neben dem von Trient als ,,minister proprius® der Krankensal-
bung bestimmten Priester’ auBerordentliche Spender denkbar sind und ob Trient eigentlich
dies mit letzter Verbindlichkeit definieren wollte. M. E. beginnen die Unklarheiten und
Positionsunterschiede aber bereits viel frither. Klammert man die nicht nebensédchlichen
Status- und Rollenfragen vorldufig aus, so diirfte der Dissens auf unterschiedlichen oder
auch ungeklarten sakramententheologischen Vorstellungen beruhen. Eine nihere Beant-
wortung verdienen deshalb in dieser Diskussion einerseits die Frage nach dem Wesen der
Sakramente bzw. des Sakramentes der Krankensalbung, andererseits die Frage nach dem
Verhiltnis von pastoralem Handeln und Sakramentenfeier bzw. niherhin von der Kranken-

& Vgl. A. BugNINL, Die Liturgiereform. 1948-1975. Zeugnis und Testament. Dt. Ausg. hg. v. J.

Wagner unter Mitarbeit v. F. Raas. Freiburg i. Br. 1988, 722.

Vgl. die Gutachten in: Synode. Amtliche Mitteilungen der Gemeinsamen Synode der Bistiimer in
der Bundesrepublik Deutschland [Heft] 7/1973, 51-54.

Immerhin hielt es Bischof Walter Kasper von Stuttgart-Rottenburg fiir notwendig, die geltende
Lehre und Disziplin in Erinnerung zu rufen und ihre Beachtung einzufordern, weil einzelne Diako-
ne oder Laien dazu libergegangen seien, ,,eigenméchtig den Ritus der Krankensalbung zu vollziehen
oder sakramentendhnliche Riten der Salbung mit geweihtem Ol vorzunehmen® (vgl. Amtsblatt der
Ditzese Rottenburg vom August 1996, Auszug hier zit. nach HerKorr 50 [1996] 438). Hinweise auf
eine solche Praxis finden sich auch in einer Umfrage aus der Schweiz (vgl. dazu A. ZIEGENAUS, Die
Frage nach dem Spender der Krankensalbung oder: Die simulatio sacramenti. In: FKTh 12 [1996]
173-195, hier 195 Anm. 75).

" Vgl. DH 1719, auch DH 1697.
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pastoral zur Feier des Sakramentes der Krankensalbung. Diesen beiden Fragenkomplexen
soll im folgenden nachgegangen werden.

I. Was ist ein Sakrament? Oder: Was wird in der Krankensalbung gefeiert?

Thesenartig sollen einige Elemente genannt werden, die fiir ein zeitgendssisches Sakra-
mentenverstindnis wesentlich erscheinen und die auch fiir die Krankensakramente und vor
allem fiir die Krankensalbung gelten. BewuBt méchte ich — soweit moglich — von der litur-
gischen Gestalt der Sakramentenfeier ausgehen. Dabei erhebe ich nicht den Anspruch, eine
umfassende Sakramententheologie zu entwickeln. Vielmehr ist mir selbst bewuBt, daB die
von mir im folgenden genannten Aspekte als einzelne zu vertiefen und als ganze zu ergiin-
zen sind.

1. In der Liturgie, auch in der Sakramentenliturgie handeln konkrete Menschen. Sie
handeln freilich nicht aus eigenem Antrieb. Sie geben vielmehr in ihrem Tun bereits Ant-
wort auf Gottes Anruf. Die erneuerten Ordnungen fiir die Sakramentenfeiern lassen dies
deutlich erkennen. Denn zur Integralgestalt jeder Sakramentenfeier gehdrt die Verkiindi-
gung des Wortes Gottes. Gott hat sich schon ldngst uns zugewandt — und was immer wir
tun, ist Antwort auf seine Anrede an uns.

2. Ausdriicklich wird diese Antwort auf Gottes Anrede innerhalb der Liturgie im Gebet.
Zum Zentrum aller Sakramentenfeiern gehdrt das Gebet. Die in auBergewdhnlichen Situa-
tionen kirchenrechtlich mogliche Reduktion auf wenige zentrale Riten verundeutlicht na-
tiirlich diese Dimension. Deshalb ist es problematisch, allein von den fiir Notfillen vorge-
schriebenen Kernriten eine Theologie der Sakramente zu entwickeln. Sachgerecht ist eine
Theologie der Sakramente nur, wenn sie eine Theologie der Sakramentenfeier in ihrer inte-
gralen Gestalt ist.® Dann aber bleibt deutlich, daB nicht nur anldBlich der Sakramentenspen-
dung Gebete gesprochen werden, sondern daB die Sakramentenfeier wesentlich ein Gebets-
geschehen ist. Das schlieBt ein, daB nur jene sinnvoll ein Sakrament feiern (und auch emp-
fangen) konnen, fiir die Gebet kein sinnloses Handeln ist. Damit ist implizit bereits ausge-
sagt, dal Sakramentenfeier nur méglich ist aus einem Glauben, daB mein Gebet nicht ins
Leere geht, sondern in Gott einen wirklichen Adressaten hat.

3. Die konkreten Gebete der Sakramentenfeiern lassen keinen Zweifel, daB der tragende
Grund dieser Feier nicht ein diffuser Glaube an ein héheres Wesen ist, sondern daf der
Grund dieser Feier der Glaube an den trinitarischen Gott ist, den Gott, der sich in Jesus
Christus bzw. in der alt- und neutestamentlichen Uberlieferung offenbart hat.’

: Vgl. W. HAUNERLAND, Zur sakramententheologischen Relevanz anamnetisch-epikletischer

»Hochgebete® in der Sakramentenliturgie. In: Pastoralblatt 47 (1995) 39-46; zu den zentralen
»Hochgebeten” der Sakramentenfeiern auch B. KLEINHEYER, Preisung und Anrufung Gottes zur
Feier der Sakramente. In: LJ 42 (1992) 3-24.

° Ein Beispiel: Das Gebet, das mit ,,Lobpreis und Anrufung Gottes tiber dem OI* iiberschrieben ist,
kann in Analogie zu dhnlichen Gebeten bei anderen Sakramentenfeiern als das zentrale Gebet der
Krankensalbung angesprochen werden. Ganz deutlich kommt darin nicht nur das Geheimnis der
Inkarnation zum Ausdruck, sondern auch der Glaube an den Heiligen Geist, der Kraft gibt und in
den Gebrechlichkeiten des Leibes stéirkt (vgl. Die Feier der Krankensakramente. Die Krankensal-
bung und die Ordnung der Krankenpastoral in den katholischen Bistiimern des deutschen Sprachge-
bietes. Zweite Aufl. Solothurn [u. a.] 1994, 92). Gott wird fiir sein Heilshandeln gelobt, bevor die
Kirche um seinen Beistand fiir den Kranken bzw. die Kranke in dieser Stunde bittet. Auch im Wei-
hegebet fiir das Krankendl, wie es regelm#Big in der Missa chrismatis, im Notfall aber auch bei je-
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4. Dieser Glaube der Kirche an das Heilshandeln des trinitarischen Gottes in der Ge-
schichte ist unverzichtbare Grundlage einer glaubwiirdigen und sinnvollen Sakramentenfei-
er. Denn was die Kirche fiir die Vergangenheit glaubt, was sie als Begegnung Gottes mit
der Welt und den Menschen in der Vergangenheit bekennt, dal erhofft und erbittet sie auf
neue Weise in der Feier der Sakramente. Gott, der sich in seinem Sohn barmherzig den
Menschen zugewandt hat, soll sich auch jetzt in seiner unverbriichlichen Barmherzigkeit
den Menschen zuwenden. Die Kirche weil3, daf} sie diese Zuwendung nicht machen und
erzwingen kann, sondern daf} diese Zuwendung Gottes immer ein Geschenk seiner Gnade
und nur im Heiligen Geist méglich ist. Deshalb enthalten die groBen Gebete der Sakramen-
tenfeiern fast alle eine ausdriickliche Geistepiklese. Bei der Feier der Krankensalbung erin-
nert das Begleitwort zur Salbung an die geistgewirkte Zuwendung Gottes: ,,Durch diese
heilige Salbung helfe dir der Herr in seinem reichen Erbarmen, er stehe dir bei mit der Kraft
des Heiligen Geistes.“'”

5. Wer immer zusammenkommt, um ein Sakrament zu feiern, tut dies als Glied der Kir-
che. In den anwesenden Getauften ist die Kirche gegenwirtig, die als Tréger und Subjekt
der Sakramentenfeier anzusprechen ist.'' Dies gilt auch fiir die Krankensalbung, bei der
ausdriicklich gewlinscht wird, daBl Angehérige und Nachbarn und jene ,,Personen, die den
Kranken/die Kranke seelsorglich begleitet haben und keine Priester sind“'?, teilnehmen.
Wird die ganze versammelte Gottesdienstgemeinde als Trigerin der Sakramentenfeier ver-
standen, relativiert dies die Rede vom Empfinger und Spender. Auch der Empfanger ist
nicht einfach Objekt der Feier oder Objekt der iibrigen Christen, sondern er bleibt Subjekt
und Triiger in diesem gottesdienstlichen Geschehen. Deshalb ist auch fiir eine fruchtbare
Feier zumindest eine Grundakzeptanz der kirchlichen Gemeinschaft durch den sog.
~Empfinger” notwendig.

6. Zeitgenossische Theologie kann Gnade definieren als ,,das unbedingt freie Liebes-
handeln des dreieinigen Gottes, durch das er in der Geschichte personale Gemeinschaft mit
den Menschen aufnimmt, um ihnen das Heil zu schenken“'’. Uniiberbietbarer Hohepunkt
dieses Gnadenhandelns ist ohne Zweifel das Christusereignis selbst, freilich nicht nur die
Inkarnation, sondern auch das Mysterium seines Todes und seiner Auferstehung
(,;mysterium paschale®) und die Geistsendung. Nach allem bisher Gesagten diirfte deutlich
sein, da} die Sakramentenfeier genau in dem hier beschriebenen Sinn personale Gnaden-
vermittlung ist: Gnade wird gerade nicht als sachhafte Zuwendung eines bestimmten Heils-
gutes verstanden, sondern als Begegnung mit dem lebendigen Gott. Diese Begegnung bleibt
freilich Gottes eigene Tat, weil die Menschen in der Kirche nicht autonom handeln, sondern

der Krankensalbung gesprochen wird, kommt zum Ausdruck, dal Ausgangspunkt der konkreten
Feier das Heilshandeln Gottes im Christusereignis ist: ,,Herr und Gott, du Vater des Trostes. Du
hast deinen Sohn gesandt, den Kranken in ihren Leiden Heilung zu bringen® (Die Weihe der Kirche
und des Altares. Die Weihe der Ole. Pontifikale IV. Handausgabe mit pastoralliturgischen Hinwei-
sen. Freiburg i. Br. 1994, 176; Die Feier der Krankensakramente 1994, 239).

Die Feier der Krankensakramente 1994, 92.

Hier ist vorauszusetzen, daB auch Sakramentenliturgie Vollzug des Priesteramtes Christi ist und
dafB} Christus selbst priméres Subjekt der Liturgie ist. Vgl. zu den unterschiedlichen Subjekten in der
Liturgie K. KocH, Die Gemeinde und ihre gottesdienstliche Feier. Ekklesiologische Anmerkungen
zum Subjekt der Liturgie. In: StZ 214 (1996) 75-89.

i Die Feier der Krankensalbung 1994, 82.

G. KrAUS, Art. Gnade. In: Lexikon der Katholischen Dogmatik. Hg. v. W. Beinert. Freiburg i.

Br. 1987, 201209, hier 201.
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weil die Kirche selbst Sakrament Christi ist, der der eigentlich Handelnde in ihrem Handeln
bleibt.

7. Wird sakramentale Gnade wesentlich als Begegnung mit Christus und dem Vater ver-
standen, kann das Spezifikum der verschiedenen Sakramente auch kaum angemessen allein
durch eine bestimmte sachhafte Beschreibung der Gnade getroffen werden. Der besondere
Charakter der einzelnen Sakramente ist vielmehr zu bestimmen von den Situationen bzw.
Anléssen, in denen diese Sakramente gefeiert werden konnen. Der Blick auf die Praxis-
Geschichte der Sakramente ist hierbei insofern lehrreich, als die Situationen und damit die
angezielten Empfénger der einzelnen Sakramente teilweise im Laufe der Geschichte unter-
schiedlich definiert wurden. Dies gilt mit Sicherheit fiir die Krankensalbung, dies gilt aber
wohl auch fiir Firmung und BuBle. Insofern spricht vieles dafiir, daB die Kirche bei der Feier
der Sakramente nicht rein passiv empfangende Magd ihres Herrn ist, sondern im Rezepti-
onsprozel} selbst immer auch prigend und gestaltend wirkt. In weit gréBerem . MaBe, als es
dem Konzil von Trient"* (und der Reformation allemal) klar war, muf die Kirche Disziplin,
Kontext und Sinnspitze der Sakramente immer wieder neu definieren'’. Die Anfragen zur
Theologie der Krankensalbung haben hier einen sachlichen Grund. Sowohl die systemati-
schen Versuche, eine eher eschatologische Sinnbestimmung etwa der Krankensalbung als
Tauferneuerung angesichts des Todes zu fordern, als auch die praktischen Umdeutungen zu
einem Sakrament aller, die ein bestimmtes Lebensalter erreicht haben, entsprechen freilich
nicht dem Sinn dieses Sakramentes, den die Kirche auf dem 2. Vatikanum und in der nach-
konziliaren Reformarbeit festgelegt hat. Ein Sakrament aber gegen die Intention dér Kirche
zu feiern, widerspricht dem Wesen der sakramentalen Feier als kirchlicher Feier. Dal} die
katholische Kirche auf dem 2. Vatikanum nicht willkiirlich, sondern mit guten Griinden aus
der Tradition gehandelt hat, zeigen unter anderem die liturgiegeschichtlichen Untersuchun-
gen von Reiner Kaczynski.'®

8. Sakramente sind Zeichenhandlungen. Wie die Liturgie insgesamt vollzieht sich auch
die Sakramentenliturgie nicht nur in Worten, sondern in Gesten, Gebiirden, Riten. Nicht nur
zur Integritéit der Feiern, sondern hiufig auch zum unaufgebbaren Kern gehéren konkrete
Zeichen, die von der scholastischen Theologie als Materie des Sakramentes bezeichnet
wurden. In diesen und in anderen, hiufig korperlich spiirbaren Zeichen wird deutlich, daB

'* Vgl. DH 1728: ,Stets lag bei der Kirche die Vollmacht, bei der Verwaltung der Sakramente —
unbeschadet ihrer Substanz — das festzulegen oder zu veriindern, was nach ihrem Urteil dem Nutzen
derer, die sie empfangen, bzw. der Verehrung der Sakramente selbst entsprechend der Verschieden-
artigkeit von Umsténden, Zeiten und Gegenden zutrdglicher ist.”

Vegl. in diesem Sinne auch G. GRESHAKE, Letzte Olung — Krankensalbung — Tauferneuerung an-

gesichts des Todes? (Un-)Zeitgem#Be Bemerkungen zur umstrittenen Sinngebung und Praxis eines
Sakramentes. In: Leiturgia — Koinonia — Diakonia. FS F. Kénig. Hg. R. Schulte. Wien 1980, 97—
126, hier 114: ,[. . .] weil in geschichtlicher und systematischer Sicht Sakramente als konstitutive
Selbstvollziige der Kirche erscheinen, hat auch die Kirche, bei aller Kontinuitdt im einzelnen, die
Moglichkeit, die sakramentale Praxis zu ordnen und den Kontext und die Intention eines Sakra-
mentes neu zu bestimmen. Solche Neubestimmung ist nicht einfach mehr von der theoretischen
Vernunft zu begriinden, sie ist vielmehr bedingt von einer Fiille von geschichtlich-situativen Mo-
menten, auf die die Praxis der kirchlichen Gemeinschaft — nicht ohne Wirken des Geistes — in freier
Entscheidung reagiert®.
v Vgl. R. Kaczynskl, Feier der Krankensalbung. In: Sakramentliche Feiern I/2. Regensburg 1992
(GDK 7,2) 241-343. — Umgekehrt wird man die Praxis etwa der Byzantiner, das Sakrament unter-
schiedslos allen zu spenden, bedauern kénnen. Dieser Praxis aber jede Legitimitit absprechen, hie-
f3e, der byzantinischen Kirche selbst ihr Kirchesein abzusprechen.
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der Mensch in seiner geist-leiblichen Gesamtheit von Gott emnst- und angenommen wird.
Die korperliche Beriihrung wird zum Erfahrungsanhalt heilshafter Begegnung mit Gott.
Sehr dicht und schon bringt dies ein weihnachtliches SchluBgebet zum Ausdruck. Gott wird
dort angesprochen als der, der mit den Glaubigen durch die Teilgabe am Sakrament in
Kontakt tritt und sie beriihrt (,.Deus, qui nos sacramenti tui participatione contingis“'’).
Das, was korperlich erspiirt werden kann, verweist auf eine umfassendere Zuwendung Got-
tes. Die gottmenschliche Begegnung, die sich unter dem Schleier des empirisch Erfahrbaren
ereignet, ist freilich nicht mehr mefbar und beweisbar, sondern bleibt eine Wirklichkeit des
Glaubens. Genau dies kann auch wieder von der Krankensalbung gesagt werden: Handauf-
legung und Salbung mit Krankendl sind sinnlich erfahrbare Handlungen. Aber sie verwei-
sen auf eine Zuwendung Gottes, die nicht auf das reduziert werden darf, was mit den kor-
petlichen Sinnen wahrgenommen werden kann.

9. Was unterscheidet nun die Sakramentenfeier von anderen liturgischen Feiern, vor al-
lem von anderen liturgischen Zeichenhandlungen? Ehrlicherweise mu8 man sagen, daB eine
theologische Analyse der Liturgie sich hier schwer tut, eine exakte Bestimmung aus der
Gestalt und dem Vollzug der Sakramentenfeiern herzuleiten. In der Tat ist die Unterschei-
dung von Sakramenten und Sakramentalien Resultat einer lehrméfBigen Entwicklung, die
nur zu einem geringen Teil aus den Differenzen der Feiern zu erkléren ist und die sich auch
nur zum Teil in verschiedenen Feierformen niedergeschlagen hat und niederschlagen kann.
Liturgietheologisch ist der Ubergang von den Sakramenten zu den sog. Sakramentalien
flieBend. Aus der Frémmigkeits- und Lehrentwicklung heraus ist zu sagen, daB die Kirche
einige Feiern im Laufe ihrer Geschichte in besonderer Weise als Feiern verstanden hat, in
denen sie sich mit letzter Intensitit von Gott her beauftragt weiB, sein Heil und seine Ge-
genwart mitten unter den Menschen zu realisieren. Das sind jene Feiern, die zu den sieben
Sakramenten gehoren. Von diesen Feiern glaubt die Kirche, daB sie die Gnade enthalten,
die sie bezeichnen, und daB ihre Wirkung eintritt unabhéngig von der Integritit der Diener
des Sakramentes, sofern diese prinzipiell dazu erméchtigt sind und zumindest formal das
tun wollen, was die Kirche mit diesen Feiern tun will. Nicht ihre personliche Frommigkeit
und nicht ihre eigenen sakramententheologischen Theorien sind fiir die Giiltigkeit und
Wirkmichtigkeit entscheidend, sondern ihre Bereitschaft, als Werkzeuge der Kirche und
damit als Werkzeuge Christi zu handeln. Die sakramentalen Feiern enthalten also eine Ob-
jektivitat, die sie im Glauben unterscheidet von anderen liturgischen Feiern. Auf ihre Weise
will das die klassische Sakramentenlehre zum Ausdruck bringen, wenn sie davon spricht,
die Sakramente wirken ,,ex opere operato®.

10. Damit ist aber auch verstindlich, daB die sakramentalen Feiern nicht notwendiger-
weise immer etwas bewirken miissen, was auf keine andere Weise realisiert werden kann.
Die Zuwendung Gottes zum Menschen geschieht auf vielfiltige Weise und nicht exklusiv
in den Sakramenten. Aber ausdriicklich und in gottesdienstlichen Zeichen verdichtet feiert
die Kirche in den Sakramenten, daB ihr und einzelnen ihrer Glieder in den verschiedenen
Situationen des Lebens Gottes Gegenwart und Beziehung zugesprochen und verbiirgt wird.
Im Blick auf die Krankensalbung heift das: Jenen Glaubigen, die Krankheit oder Alters-
schwiiche als Bedrohung ihres Lebens erfahren, wird durch die sakramentale Feier der Kir-

7 Missale Romanum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani 11 instauratum auctori-
tate Pauli PP. VI promulgatum. Editio typica altera. Libreria Editrice Vaticana 1975, 160. 172 und
175, auch schon Ve 1256 (Mohlberg).
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che die Néhe und der Beistand Gottes zugesprochen und verbiirgt. Die Konkretheit dieser
Zusage wird dankbar erfahren gerade auch von Menschen, die durch die Schwere ihrer
Erkrankung nicht nur kérperlich, sondern auch seelisch und im Glauben erschiittert sind.

II. In welchem Verhdltnis stehen die Sakramente zum pastoralen' Handeln der Kir-
che? Oder: Was bringt die Krankensalbung in der Krankenpastoral?

Bevor die Liturgiekonstitution des Konzils die Liturgie als Quelle und Hohepunkt des
Lebens und Handelns der Kirche beschreibt, erinnert sie daran, daB sich in der Liturgie
nicht das ganze Tun der Kirche erschépft.'® Dies ist auch in einzelnen Handlungsfeldern
immer wieder in Erinnerung zu rufen. So darf sich die Sorge der Kirche um die Kranken
nicht auf die Sorge um die rechte Sakramentenfeier mit den Kranken reduzieren. Gerade die
nachkonziliaren liturgischen Biicher haben das nachdriicklich betont. Kapitel I der Feier der
Krankensakramente handelt deshalb ganz umfassend vom Krankenbesuch, der nicht einfach
mit der Krankenkommunion gleichgesetzt werden kann. Krankenpastoral hat vielmehr eine
zutiefst diakonische Dimension. Hier geht es um die Kranken, weil sie krank sind und weil
sie deshalb der Heilssorge der Kirche und damit allen Christen anvertraut sind. Im umfas-
senden Sinn kann sich Krankenpastoral also nicht auf die Glieder der Kirche beschriinken.
Es geht vielmehr um einen Dienst an allen, die durch ihre Krankheit des Zuspruchs und der
Hilfe bediirfen.

Vor diesem Hintergrund ist es konsequent, daB Krankenhausseelsorge — unbeschadet ih-
rer konfessionellen Bindung — heute hiufig ein Angebot an alle Kranken unabhéngig von
deren konfessioneller und religidser Bindung ist. Der Seelsorger und die Seelsorgerin voll-
ziehen den Dienst aus ihrem Christusglauben und aus der Beauftragung durch Christus und
seine Kirche heraus. Seelsorge und Pastoral werden aber nicht erst dann ernst, wenn sie von
Christus und seiner Kirche sprechen. Richtung und Intensitiit des seelsorglichen Kontaktes
werden wesentlich mitbestimmt von den Kranken. Gerade hier bewihrt sich eine gewisse
Absichtslosigkeit der Pastoral, die nicht primidr missionarisch, sondern eher diakonisch
verstanden wird. Das schlieBt ausdriicklich ein, daB auch Glaubensfragen angesprochen
werden konnen und daB der Seelsorger bzw. die Seelsorgerin zum Gebet mit den Kranken
bereit ist. Es schlieBt nur aus, daB explizit religiése Akte zur Bedingung fiir eine seelsorgli-
che Begleitung gemacht werden.

Ob und wie mit den Kranken gebetet wird, ob diese gesegnet werden, ob und in welcher
Haufigkeit ihnen die Krankenkommunion gebracht wird, sollte im Idealfall nicht von den
Ressourcen der Krankenseelsorge abhingen, sondern von der Glaubenssituation der Kran-
ken. Wer regelmiBig an der Gemeindeeucharistie teilgenommen hat, wird vermutlich auch
im Krankheitsfall haufiger oder regelmiBig die Kommunion erbitten. Wer diese sakramen-
tale Form der Christusbegegnung in gesunden Tagen nicht schitzen gelernt hat, darf zumin-
dest nicht durch die Krankenseelsorge zu einer ihn iiberfordernden und deshalb auch die
Kommunion verzweckenden Praxis gedringt werden.'®

' vgl. SC of.

¥ Die Frage diirfte bedenkenswert sein, ob nicht gelegentlich der Wunsch nach regelméBiger oder
héufigerer Krankenkommunion primér der Wunsch nach regelmiBigem oder hiufigerem Besuch ist.
Mit dem Wunsch nach der Krankenkommunion reagieren vielleicht manchmal Kranke auch auf den
Eindruck, dafl dies den Seelsorgern eine Freude machen kénnte.
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Innerhalb eines solchen diakonischen Konzeptes von Krankenpastoral hat auch die
Krankensalbung nur eine relative Bedeutung. Der ,,Erfolg” der Krankenseelsorge bemif3t
sich nicht an der Zahl der Krankensalbungen. Vielmehr ist es die Chance einer katholischen
Krankenseelsorge, zusammen mit den Kranken zu entdecken, ob und wann die Feier der
Krankensalbung in der konkreten Lebens- und Glaubensgeschichte eines erkrankten Mit-
christen angesagt ist. Die Kirche hat nie eine Heilsnotwendigkeit der Krankensalbung ge-
lehrt. Und insofern diirfte es entlastend sein, daB die liebende Zuwendung Gottes zu den
Kranken auch auf andere Weise Wirklichkeit werden kann. Wo freilich die eigene Lebens-
geschichte — unter welchen Chiffren und Bildern auch immer — als Teil einer Geschichte
mit Gott verstanden wird und wo zugleich die Gegenwart Christi in seiner Kirche und in
ihren sakramentalen Feiern geglaubt wird, da ist es sinnvoll, da8 mit den Kranken das Sa-
krament der Krankensalbung gefeiert wird.

Je mehr nun heute zu Recht sakramentales Geschehen als personales Geschehen gedeu-
tet wird, umso mehr erscheint es auch notwendig, daB die liturgische Form angemessene
Gestalt dieses inneren Gehaltes wird. Eine Sakramentenfeier, die durch kalte Routine und
unpersonlichen Ritualismus geprégt ist, ist kaum adédquater Ausdruck der liebenden Zu-
wendung Gottes zum Menschen. Gerade im Umgang mit Fernstehenden wird dies — nicht
nur im Zusammenhang mit der Krankensalbung, sondern auch im Kontext von Taufe und
Trauung — immer wieder betont. Es sei schwierig, zu Menschen, die nicht im lebendigen
Kontakt mit der Kirche lebten, einen seelsorglichen Kontakt aufzubauen. Wenn dieser aber
dann da sei, wire er eine wichtige Voraussetzung fiir eine fruchtbare Feier der Sakramente.
Insofern erscheint es wiinschenswert, da3 die personale Zuwendung im seelsorglichen Ge-
spréch nicht getrennt ist von der Feier der Sakramente.

Die relative Berechtigung dieser Argumentation mochte ich nicht bezweifeln. In Frage
stellen mochte ich allerdings eine Verabsolutierung dieses Aspektes. Wir haben in den
letzten Jahrzehnten verstirkt den ekklesialen Aspekt aller Sakramente wiederentdeckt und
die einzelnen Sakramente als Entfaltungen des Wurzelsakramentes Kirche zu verstehen
gelernt. Das 2. Vatikanische Konzil hat genau aus diesem Grund im Blick auf alle liturgi-
schen Feiern, also auch im Blick auf die Feier der Sakramente, die gemeinschaftliche Feier
der eher privaten Individualfeier vorgezogen.”® Es scheint mir zumindest bedenkenswert, ob
eine wesentliche Dimension sakramentalen Handelns verdunkelt wird durch eine Sakra-
mentenpastoral, in der die personliche Beziehung zwischen dem sog. Spender (Diener des
Sakramentes) und dem Empfinger zur bestimmenden Grofe wird (,,Von Ihnen wiirde ich
mir ja die Krankensalbung geben lassen, aber nicht von einem fremden Priester!*). Sakra-
mente sind eben nicht nur die vertiefende Fortsetzung einer gelungenen personlichen Be-
ziehung. Es haftet ihnen eine objektive Wirklichkeit an, die auch das perstnliche Einver-
stindnis zwischen den konkret Beteiligten iibersteigt. Gerade weil in den Sakramenten
Gottes Handeln verbiirgt ist, konnen Sakramente auch da gefeiert werden, wo menschliche
Kommunikation nicht gelingen will.

& Vgl. SC 27: ,,Wenn Riten gemiB ihrer Eigenart auf gemeinschaftliche Feier mit Beteiligung und
titiger Teilnahme der Glaubigen angelegt sind, dann soll nachdriicklich betont werden, daB ihre
Feier in Gemeinschaft — im Rahmen des Méglichen — der vom Einzelnen gleichsam privat vollzo-
genen vorzuziehen ist.* — Die nachdriickliche Férderung von gemeinschaftlichen Tauffeiern oder
der gemeinsamen Feier der Krankensalbung von mehreren Kranken ist eine Antwort auf diesen Re-
formimpuls des Konzils und die dahinterliegende ekklesiale Dimension aller Sakramentenfeiern.
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Recht verstanden sind die Sakramente eine geistgewirkte Vertiefung des Handelns der
Kirche, die die personlichen Méoglichkeiten ihrer einzelnen Glieder weit tibersteigt. Auftrag
und Berufung der Kirche zur Heilssorge fiir alle Menschen finden natiirlich zuerst im seel-
sorglichen Kontakt von ehrenamtlichen und hauptberuflichen, ordinierten und nichtordi-
nierten Christen ihren fundamentalen Ausdruck.”’ Im sakramentalen Handeln der Kirche
kommt allerdings eine neue Dimension dieser Heilssorge dazu. In letzter Intensitit enga-
giert sich hier die Kirche zum Heil ihrer Glieder. DaB sie den Vorsitz in diesen Feiern in der
Regel denen reserviert, die fiir das amtliche Handeln im Namen der Kirche sakramental
befihigt sind, ist sicher nicht ohne Plausibilitit. Es diirfte kein Zufall sein, daB mit Selbst-
versténdlichkeit Priester bei der Sakramentenfeier in der Regel auf die Stola nicht verzich-
ten, obwohl das Rituale selbst nur noch von einer Kleidung spricht, ,.wie sie diesem heili-
gen Dienst entspricht“**. Der Ubergang vom seelsorglichen Gespréch zur liturgischen Feier,
vom eher personlichen Kontakt zum amtlichen Handeln soll in der Regel also auch durch
sekundére Elemente unterstiitzt werden. Die Unterscheidung von seelsorglichem Kontakt
und Sakramentenspendung wird also bewuBt vollzogen und bleibt sinnvoll.

Wiinschenswert erscheint allerdings vielen, daB alle, die mit der Seelsorge in einem be-
stimmten Feld beauftragt werden, auch alle liturgischen Kompetenzen erhalten, die in die-
sem Seelsorgsfeld notwendig sind.” Jene Diakone und Laien, die mit der Krankenseelsorge
beauftragt sind, miiiten dann die Vollmacht erhalten, zumindest der Feier der Krankensal-
bung vorzustehen. Bei aller Variabilitit, die der Kirche in der Ordnung ihrer Sakramenten-
disziplin zukommt, ist allerdings zu fragen, ob nicht das logische Ende dieser Entwicklung
wieder die Identifikation von Seelsorger und Presbyter sein muss.”* Eine der wesentlichen
theoretischen Voraussetzungen der jiingsten Entwicklung wire dann ein Irrtum gewesen:
Eine Beauftragung mit der Seelsorge vor, neben und unabhiingig von der Sakramentenfeier
hiitte sich als menschlich und pastoral unbefriedigend erwiesen.

= Vgl. etwa Rituale Romanum — Praenotanda Nr. 40 b: ,,Auch wenn keine Glédubigen zur Teilnah-
me versammelt sind, soll der Priester daran denken, daB in ihm selbst und im Kranken bereits die
Kirche gegenwirtig ist. Er sei darum bemiiht, den Kranken sowohl vor wie auch nach der sakra-
mentalen Feier die Liebe und Stiitze der kirchlichen Gemeinschaft erfahren zu lassen, sei es durch
ihn selbst, sei es auch, falls der Kranke damit einverstanden ist, durch einen anderen Christen der
Ortsgemeinde.” (Die Feier der Krankensakramente 1994, 22),
* Die Feier der Krankensakramente 1994, 134 (beim sog. Versehgang); ebd. 116 wird bei der
Spendung der Wegzehrung nur vermerkt, daB ,,die Wahl der angemessenen Kleidung [. . .] den je-
weiligen Gegebenheiten entsprechen® soll.

Vgl. in diesem Zshg. H. B. MEYER, Liturgischer Leitungsdienst durch Laien. In: HID 47 (1993)
173-201, v. a. 198-201.
** Das spezifische Problem der Diakone muB hier ausgeklammert werden. Hier miifite dringend ge-
klart werden, welche Bedeutung eine Teilhabe am ordinierten Amt hat, die ,,non ad sacerdotium,
sed ad ministerium* (vgl. LG 29) erfolgt. Es ist bemerkenswert, daB trotz dieser klaren Definition
manche ohne weiteres den Diakonen eine Teilhabe am besonderen Priestertum zusprechen (vel.
etwa L. SCHEFFCZYK, Die Verschiedenheit der Dienste: Laien — Diakone — Priester. In: IKaZ 25
[1996] 499-513, v. a. 504-507). Sie kénnen sich dabei sogar auf can. 1008 CIC berufen, der allen
Amtstrigern die Fahigkeit zuspricht, ,,in persona Christi Capitis zu handeln. Freilich bemiihen sich
die Kirchenrechtler unisono zu erkldren, daB eine — neue — dogmatische Lehre mit diesem Artikel
genau nicht vorgetragen werden sollte (vgl. etwa H. MULLER, Die Ordination. In: HKKR 715-727,
718). So zeigt sich immer mehr: ,,Es ist dringlich, bzgl. der sakr. Wesensgestalt des Diakonats eine
gesamtkirchl. Entscheidung zu treffen” (G. GRESHAKE, Art. Diakonat V. Gegenwirtige Diskussion.
In: LThK3 Bd. 3 [1995] 183f, hier 183).
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Wie in der Pfarrseelsorge wire freilich auch fiir die Kranken- und Krankenhausseelsor-
ge sicherzustellen, daB} Pastoralteams mit allen Kompetenzen ausgestattet sind, die inner-
halb ihres Zustdndigkeitsbereiches sinnvoll sind. Dies bedeutet, dafl zu jedem Pastoralteam
ordinierte Presbyter gehéren miissen. Erst unter dieser Voraussetzung wird sich zeigen
konnen, ob ein Zusammenspiel von unterschiedlichen pastoralen Kréften auf Dauer in die-
sem Bereich sinnvoll sein kann. Dienste, die origindr bestimmten Diensttrigern zukommen,
miissen notwendigerweise von anderen substituiert werden, wenn die origindren Dienste
nicht zur Verfiigung stehen.”> Unabhiingig davon, ob es dogmatisch méglich ist, Diakone
und Laien als auBerordentliche Spender der Krankensalbung zu beauftragen, wiirden im
gegenwirtigen Zeitpunkt die auBerordentlichen Spender faktisch in der Krankenseelsorge
die ordentlichen Spender weitgehend ersetzen. Dies aber verhindert die Entwicklung von
eigenstindigen und einander erginzenden pastoralen Berufen mit unterschiedlichen Profi-
len. Bedenklicher aber noch ist, dafl eine extensive Substituierung sakramentaler Kompe-
tenziibertragung durch rein iuridische Beauftragungen den Blick auf die sakramentale
Grundstruktur der Kirche verstellt und diese Grundstruktur im Leben der Gemeinden und
Glaubigen nicht mehr erfahrbar werden 1a6t.

2 Eigenstidndige pastorale Berufe mit je eigenem Profil werden freilich nur entstehen, wenn auch
positiv gesagt werden kann, was die origindren Dienste (der Diakone und vor allem) der Pastoralas-
sistentinnen und -assistenten sind bzw. — im Gebiet der Deutschen Bischofskonferenz — auch, was
die origindren Dienste der Pastoralreferenten und -referentinnen in Abgrenzung zu den Gemeindere-
ferentinnen und -referenten sind. Wenn nur die Priester eine zusitzliche ,,Qualitit“ einbringen, wer-
den alle anderen immer als ,,defiziente” Priester erfahren. — Zur Problematik der unterschiedlichen
pastoralen Berufe und ihres Zueinander vgl. jetzt auch das nach Fertigstellung des Manuskriptes
erschienene Themenheft ,.Kooperation zwischen den pastoralen Berufen® der Zeitschrift Diakonia,
Heft 3: 28 (1997) 145-215.
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,Die Feier der Krankensakramente “

Stellungnahme zur zweiten, iiberarbeiteten Auflage
der deutschen Ausgabe

Im Jahre 1983 begann eine von der Internationalen Arbeitsgemeinschaft der Liturgi-
schen Kommissionen im deutschen Sprachgebiet (= IAG) eingesetzte Arbeitsgruppe damit,
weine griindliche Revision® des Krankenrituale vorzubereiten. Bis 1990 hat sich die Ar-
beitsgruppe mit dieser Aufgabe beschiiftigt. Im November desselben Jahres wurde die Ap-
probationsvorlage den Didzesanbischofen zugesandt. Bis die Vorlage entsprechend den
bischéflichen Stellungnahmen redaktionell bearbeitet war, vergingen nochmals gut zwei
Jahre. Im Friihjahr 1993 wurde die Neufassung des Rituale von den zusténdigen Bischofs-
konferenzen approbiert und der rémischen Gottesdienstkongregation zur Konfirmierung
vorgelegt; diese erfolgte im Dezember desselben Jahres. Seit Anfang des Jahres 1995 liegt
die neue Ausgabe in Buchform vor. Etwas lénger als elf Jahre hat es also gedauert, bis die
revidierte Ausgabe des Krankenrituale erscheinen konnte.

Diese Tatsache l48t einen nicht ganz einfachen WerdeprozeB vermuten. Der detaillierte
Rechenschaftsbericht von Prof. Andreas Heinz, dem Leiter der von der IAG beauftragten
Arbeitsgruppe, mit dem Titel ,,Die zweite Auflage der ‘Feier der Krankensakramente® in
den katholischen Bistiimern des deutschen Sprachgebietes. Ein Bericht iiber ihren Werde-
gang“' bestiitigt diese Vermutung. Wer diesen iiberaus sorgfiltig abgefaBten Bericht liest,
ist erstaunt iiber die Vielzahl der Krifte, die an der Bearbeitung des Krankenrituale mitge-
wirkt haben, und noch mehr iiber die Bandbreite der Voten und deren Disparatheit, ja Ge-
gensétzlichkeit. Man muB der Arbeitsgruppe bescheinigen, daB sie mit bewundernswerter
Gewissenhaftigkeit gearbeitet hat. Sie hat sich nimlich mit jedem einzelnen Verbesse-
rungsvorschlag auseinandergesetzt, zuletzt noch mit den 471 Modi aus den 21 RiickiuBe- -
rungen der Bischofe. Uber den Umgang mit diesen Modi wurde noch ein eigener, 73-
seitiger Rechenschaftsbericht erstellt und den Bischofen zugeschickt.

Es ist klar, daf die griindliche Auseinandersetzung mit den erhaltenen Anregungen und
konkreten Anderungswiinschen — d. h. der ProzeB des Durchdiskutierens, Beurteilens, Ge-
wichtens, Entscheidens, Ausformulierens — und die ausfiithrliche Besprechung der einge-
holten Erfahrungsberichte aus dem Bereich der Krankenhausseelsorge viel Zeit beansprucht
hat. Allerdings wird der Benutzer des Krankenrituale — sofern er nicht sehnstichtig auf das
Erscheinen der revidierten Ausgabe gewartet hat — wohl keinen Gedanken an den schwieri-
gen ProzeB der Bearbeitung und den damit verbundenen groBen Zeitaufwand verschwen-
den. Denn ihn interessiert nicht der Werdegang, sondern allein das Ergebnis. Und das ist in
der Tat die entscheidende Frage: Was ist bei dem miihevollen Unternehmen letztendlich
herausgekommen?

Ein Sprichwort sagt: ,,Was lange wihrt, wird endlich. gut.“ Im Hinblick auf die iiberar-
beitete deutsche Ausgabe des Rituale ,,Die Feier der Krankensakramente® komme ich leider
nicht um die Feststellung herum, daB dieses Sprichwort hier nur mit starker Einschriankung

' LI 45(1995) 131-151.
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gilt. Als Krankenhausseelsorger hatte ich groBe Hoffnungen auf eine griindliche Neubear-
beitung gesetzt, zumal ich aus der zustidndigen Arbeitsgruppe sehr positive Riickmeldungen
auf meine kritischen Grundsatziiberlegungen zum Verstindnis der Krankensalbung und auf
meine konkreten Verbesserungsvorschlidge zum Krankensalbungsritus sowie zu den Kapi-
teln ,,Krankenbesuch® und ,,Begleitung Sterbender* erhalten hatte. Trotz vieler Verbesserun-
gen weist die revidierte, stark erweiterte Ausgabe des Rituale verschiedene Miingel auf. Vor allem
bedauere ich sehr, dal meinem Hauptanliegen, né#mlich die Krankensalbung konsequent als Hei-
lungssakrament zu verstehen, nicht Rechnung getragen wurde.

Es sei ausdriicklich festgestellt, daf} sich dieses Urteil nicht auf den Ritus selbst bezieht
(der in diesem Punkte iibrigens noch zwei Verbesserungen aufweist), sondern auf die
(allgemeine) ,,Pastorale Einfiihrung der Bischofe des deutschen Sprachgebietes™ (= PEB)
sowie auf die dem Ritus unmittelbar vorausgehende ,.Einfiihrung” (= E), die stark vom
Codex luris Canonici geprégt ist, der, als er 1983 erschien, im Hinblick auf das theologi-
sche Versténdnis der Krankensalbung schon iiberholt war. In beiden Einfithrungen wird das
alte MiBverstandnis der Krankensalbung als Sterbesakrament (und Alterssakrament) befe-
stigt und die immer noch géngige Praxis, die in der Redeweise vom ,,Versehen-werden®
und ,,Sich-versehen-lassen zum Ausdruck kommt, fortgeschrieben.

So kommt man bei der Beurteilung der Revision des deutschsprachigen Krankenrituale
nicht um die Feststellung herum, daf die Chance einer konsequenten Neubewertung der
Krankensalbung — vom Sterbesakrament zum Heilungssakrament — verspielt und die iiberfillige
BewuBtseinsénderung in dieser wichtigen Sache auf das niichste Jahrtausend vertagt wurde.”

Natiirlich ist damit nicht alles {iber die Neuausgabe des Krankenrituale gesagt. Erstens
ist das kritische Urteil im Hinblick auf das Verstindnis dieses Sakramentes an den Texten
im einzelnen zu verifizieren. Zweitens gibt es eine Reihe anderer Gesichtspunkte, unter
denen man das Rituale beurteilen kann.

Um mit dem zweiten zu beginnen: Unter den folgenden Aspekten ist zunichst einmal
manches Positive zu nennen.

1. Zum Auferen

Das Buch ,,Die Feier der Krankensakramente® (vollstindige Ausgabe) prisentiert sich in
einem gewinnenden Erscheinungsbild: der schone und solide Einband, das gute Papier, die
ansprechende und tibersichtliche graphische Gestaltung, der saubere, gut lesbare Druck.
Diese Merkmale gelten auch fiir die Taschenausgabe, die einen 190-seitigen Auszug (= ca.
75%) aus der authentischen Gesamtausgabe enthilt und ein sehr handliches Biichlein ist.

2. Zum Inhaltlichen (und auch zum Sprachlichen)
a) Zur Gewichtung einzelner Teile des Rituale

(1) Ein groBer Gewinn ist das Kapitel ,,Krankenbesuch* (S. 33-77), das nicht mehr nur
aus einigen Hinweisen und Empfehlungen besteht, sondern neben einfiihrenden Uberlegun-
gen a) eine 12-seitige Sammlung von Gebeten enthilt, die mit dem Kranken oder auch

% Oder hatte ich vielleicht zu hohe Erwartungen an die Revision gesetzt — infolge falscher Vor-
stellungen von der Handlungsfreiheit der Bischofskonferenzen (und der sie beratenden Theologen)?
Dann miiite man meine Kritik in diesem Punkte in erster Linie als an die Adresse Roms gerichtet
verstehen.
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stellvertretend fiir ihn gesprochen werden kénnen (einige Psalmen und eine Reihe personli-
cher Gebete in der Ich-Form — z. T. beliebte traditionelle Gebete — und eine kurze Segens-
bitte), b) einen Wortgottesdienst mit Krankensegen (ebenfalls 12 Seiten), c) anstelle des
fritheren, knapp 7-seitigen Abschnittes ,,Krankenkommunion* eine ausfiihrliche Vorlage fiir
eine Kommunionfeier (19 Seiten).

(2) Sehr erfreulich ist die Ausweitung des fritheren, nur 6 Seiten (im ,,Kleinen Rituale
— griines Biichlein — allerdings schon 15 Seiten) umfassenden Kapitels ,,Sterbegebete® zu
einem gewichtigen Kapitel (VI) von 30 Seiten unter der Uberschrift .Begleitung Sterben-
der” (S. 151-180). Die Begriindung fiir diese starke Ausweitung findet sich in der
»Pastoralen Einfiihrung®: ,Die besondere Sorge der Kirche gilt den Sterbenden in ihrer
leiblichen und seelischen Not“ (Nr. 27, S. 31). Die geringe Zahl von .Kurzgebeten® in der
1. Auflage ist stark vermehrt (und zu Recht von den ,,Schriftworten® getrennt) worden. Auf
passende Schriftlesungen wird jetzt nicht mehr nur verwiesen, sondern sie sind abgedruckt,
zwei an Ort und Stelle, die anderen 48 im Anhang I (sogar in der Taschenausgabe). Ebenso
finden sich im Kapitel ,,.Die Begleitung Sterbender* (auch in der kleinen Ausgabe) 10
(jeweils gekiirzte) Psalmen — am Ende ist leider der Hinweis auf weitere sieben Psalmtexte
im Anhang I (in beiden Ausgaben) vergessen worden — sowie die Sterbelitanei und der
Rosenkranz. Der Anteil volkstiimlicher Gebete betriigt allerdings weniger als 10 Prozent.
Darum sei schon an dieser Stelle eine kritische Bemerkung erlaubt: Wenigstens die Ta-
schenausgabe hitte m. E. eine groBere Auswahl solcher ,allgemeinen Gebete® bringen
sollen, wie sie in der bewihrten (seit lingerem nicht mehr lieferbaren) Volksausgabe
»~Zeichen der Hoffnung in Tod und Trauer. Sterbegebete und Totengedenken®, herausgege-
ben von K. Richter, M. Probst und H. Plock, auf iiber 20 Seiten abgedruckt sind. So bleibt
das Desiderat eines zeitgeméBen ,,Vademecum® fiir den Besuch von Kranken und Sterben-
den weiter bestehen.

Die Zahl der ,,Gebete nach dem Verscheiden® ist ebenfalls erheblich vermehrt worden.
Die frithere GroBausgabe enthielt lediglich das Gebet ,,Kommt herzu, ihr Heiligen Gottes
. .. mit einer Oration. Die Taschenausgabe wies hier freilich schon neun Orationen auf,
dartiber hinaus noch weitere in einem eigenen Kapitel ,,Die kirchliche Begribnisfeier”. Jetzt
finden sich in beiden Ausgaben neben dem Gebet ,,Komm herzu® 12 Orationen (von denen
10 im fritheren kleine Rituale standen) sowie Kyrie-Rufe und das Vaterunser.

(3) Hilfreich ist das neu hinzugekommene (mit entsprechenden Alternativvorschligen
ausgefiihrte) Schema eines Wortgottesdienstes mit Krankensegen (8 Seiten).

(4) Gut ist, daB der Teil ,,Krankenkommunion®, der im bisherigen Rituale knapp 7 Sei-
ten umfafite, zu einem 20-seitigen Gottesdienstmodell (mit verschiedenen Variationsmog-
lichkeiten) ausgearbeitet wurde.

b) Zu den liturgischen Texten im Detail

(1) Den berechtigten Erwartungen vor allem der Frauen entspricht die durchgehend in-
klusive Sprache.

(2) Speziell im Hinblick auf den Krankensalbungsritus sind folgende positive Anderun-
gen zu nennen:

— Der Priester redet in seinem Einfilhrungswort vom Kranken nicht mehr in der dritten
Person, sondern nimmt ihn als Subjekt ernst, indem er ihn némlich als Gegeniiber in der 2.
Person anspricht.
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— In dem Abschnitt ,,Die Grundform der Krankensalbung® sind mit Recht zwei prie-
sterliche Orationen aus der 1. Auflage fortgelassen worden: die Alternativoration Nr. 245
(,,Fiir einen Kranken, der Salbung und Wegzehrung empfingt®) sowie die Alternativoration
Nr. 246 (,,Fiir einen Gléubigen, der im Todeskampf liegt™). Und in der Alternativoration Nr.
243 (,JFir einen Altersschwachen®) ist der wenig angebrachte Passus ,,[. . .] und die Froh-
lichkeit seines (ihres) Herzens deine Liebe erkennen lassen* gestrichen worden.

— Im abschlieBenden 6-teiligen Segensgebet wurde die bisherige vierte Bitte ,,Er be-
hiite deinen Leib und rette deine Seele® verbessert in: ,,Er behiite dich und richte dich wie-
der [!] auf* — ganz im Sinne der Krankensalbung als Heilungssakrament. (In die verbesse-
rungsbediirftige universalkirchliche Spendeformel konnten die Textbearbeiter das Wortchen
,»wieder* wohl nicht ohne weiteres einfiigen.) Eine Verbesserung stellt m. E. auch die dritte
Bitte dar: ,,Es stirke dich [. . .]“ statt: ,,Es erleuchte dich [. . .]%.

— Zum Schuldbekenntnis ist unter E (S. 87) als Alternative ein sehr gutes, persdnliches
Reuegebet vorgesehen.

— Erwartungsgemall wurden verschiedene wenig gliickliche oder veraltete sprachliche
Wendungen durch angemessene Ausdriicke ersetzt. So heilit es jetzt z. B. in der priesterli-
chen Oration A: [. . .] alle seelischen [. . .] Schmerzen® (statt: ,,alle geistigen Schmerzen®)
oder in der Oration B: ,[. . .] deinen Diener / deine Dienerin, der / die krank ist* (statt: ,,der
[die] krank darniederliegt) oder in derselben Oration: ,.daB er / sie [. . .] wieder neue Kraft
gewinne® (statt: ,,daB er [sie] [. . .] sich zu neuer Kraft erhebe®).

— Zu begriiBen ist natiirlich auch, daBl der Empfang der Krankensalbung jetzt auch fiir
Kinder vorgesehen ist, und daB es fiir diesen Fall eigene Fiirbitten und eine eigene Oration
gibt.

(3) Fiir gut und wichtig halte ich den Hinweis in den Vorbemerkungen zum Kranken-
salbungsritus: ,,Die Glaubigen sollen dahin gefiihrt werden, daB sie von sich aus nach der
Krankensalbung verlangen™ (E Nr. 3, S. 80).

(4) Im Abschnitt ,,Krankenkommunion®“ innerhalb des Kapitels I (,,Der Krankenbe-
such®) ist als gute Moglichkeit ein Gebet mit dem / der Kranken vorgesehen (Nr. 34, S. 71
bzw. Nr. 38, S. 72-75). Leider fehlt — das sei kritisch angemerkt — in ,,Die Grundform der
Krankensalbung® ein derartiger Hinweis.

¢) Zur ,, Pastoralen Einfiihrung der Bischife * und zur ,, Einfiihrung (in den Ritus) “

(1) Positiv zu bewerten ist die Ausfiihrlichkeit des Kapitels III der ,,Pastoralen Einfiih-
rung® der Bischofe: ,.Die christliche Gemeinde und die Kranken® mit 7 Abschnitten (S. 25—
27). Ganz neu sind darin die Abschnitte ,,Unterstiitzung des Gesundheitswesens®,
wHinfithrung zu den Sakramenten® und ,.Achtung vor der Person. Z. T. neu sind:
»Aufgaben der Gemeinde® sowie ,,Sozialer Dienst und liturgische Feier®,

(2) Es ist gut, daB} in der ,,Pastoralen Einfiithrung® kritisch Stellung genommen wird zum
heutigen Trend, Alter und Leid, Krankheit und Tod zu verdringen.

Nur: Die Kritik kommt an dieser Stelle viel zu friih (als Nr. 3 unter den 30 Punkten der
»Pastoralen Einfithrung*). Zuallererst hiitte man m. E. ohne Wenn und Aber die Gesundheit
als positiven Wert und die Krankheit als ein Ubel darstellen miissen und Jesus als Uberwin-
der von Krankheiten. Dann hifte man, von Jesu Heilungstitigkeit ausgehend, iiber den
priméren Sinn der Krankensalbung als Heilungssakrament sprechen miissen und danach erst
— vom ganzheitlichen Verstindnis des Menschen und seines Krank- und Heilwerdens aus —
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iiber den Sinn, also die positive Seite von Krankheit und Leiden. Eine Hinfiihrung zum
rechten Verstédndnis der Krankensalbung mit einer Theologie des Leidens zu beginnen,
erweist sich als ungliicklich.

Hier sind wir nun wieder bei dem ersten und grundlegenden Kritikpunkt: Im Hinblick
auf das Versténdnis der Krankensalbung kommt der Aspekt der Heilung fast gar nicht zur
Geltung. Das ist jetzt weiter zu exemplifizieren:

(3) Wohl sucht die neue ,Pastorale Einfiihrung der Bischofe eindeutiger als das
Einflhrungswort" der Bischofe in der 1. Auflage (1975) und die dortige , Pastorale Einfiih-
rung“ die ganzheitliche Sicht des Menschen zur Geltung zu bringen. Der allererste Satz
lautet: ,,Schwere Krankheiten betreffen den ganzen Menschen®. Doch dieser Satz 1:Bt schon
ahnen, daf die ganzheitliche Sicht fast nur aus einem Blickwinkel erfolgt: Es geht den Bi-
schofen darum, den verengten physisch-physiologischen Krankheitsbegriff der Schulmedi-
zin auszuweiten und zu vertiefen. Das ist zweifellos ein sehr berechtigtes Anliegen. Nur
wird der Blick allzu schnell von der leiblichen auf die spirituell-asketische Ebene gerichtet
(vgl. Nr. 7-8, S. 24f). Wo in der .,Pastoralen Einfithrung® von der Gesundheit und ihrer
Wiederherstellung gesprochen wird, wird das im ., Zwar-aber*-Stil getan: ,,Die Gesundheit
ist ein hohes Gut, doch . . . ,, (Nr. 3, S. 23) u. 4 Und dort, wo von Jesu Krankenheilungen
die Rede ist, wird mit einer Formulierung des fritheren Einfiihrungswortes schnell abgeho-
ben auf Jesus als ,,das Heil der Kranken“ (Nr. 5, S. 24) statt zunichst einmal die Bezeich-
nung ,Heiland* in ihrem urspriinglichen und sehr konkreten Sinn (,,der Heilende®, ,,der
Heiler*) wahrzunehmen und herauszustellen. Dieser Titel Jesu fungiert in der ,.Pastoralen
Einfiihrung* vielmehr als Chiffre fiir den, der ,,den Kranken und Leidenden [. . .] zu Hilfe
kommen* kann, ,.da er selbst versucht wurde und gelitten hat* (Nr. 7, S. 24).

Vor allem da, wo iiber das Sakrament der Krankensalbung und ihren Sinn gesprochen
wird, sollte man — sogar an erster Stelle — die Aussage erwarten diirfen, daB dieses Sakra-
ment primér auf die Heilung des Kranken hinzielt, die zwar nicht ausschlieBlich, aber doch
auch wesentlich ein Phanomen der leiblichen Verfassung ist. Die Hervorhebung dieser
anderen Hilfte der ganzheitlichen Sicht wird leider unterlassen.

Die grundsétzlichen Ausfiihrungen der ,,Pastoralen Einfiihrung® nihren im Leser mit-
nichten die Erwartung, daB in der Folge die Krankensalbung als Heilungssakrament vorge-
stellt wird. Da wird eher einem spiritualistisch verengten Verstéindnis der Krankensalbung
der Boden bereitet.

So werden z. B. in Abschnitt 5 zwar die Krankenheilungen Jesu als Zeichen fiir den An-
bruch der Gottesherrschaft gesehen. Aber dann wird schon im iibernichsten Satz voreilig,
wie ich meine, von der Liebe und Sorge Gottes fiir diejenigen gesprochen, ,,die in den Au-
gen der Welt nichts mehr leisten kénnen® (S. 24), also die unheilbar Erkrankten, die le-
benslang Behinderten, die Altersgebrechlichen, die Sterbenden — anstatt zunéchst einmal
die (in Jak 5,14-16 gemeinten) akut Erkrankten, die eine Wende zum Besseren erhoffen,
und um deren Gesundheit die Kirche bzw. die Gemeinde sich sorgt, in den Blick zu neh-
men. Dementsprechend wird viel zu frith abgehoben auf die Verbundenheit mit dem, der
»selbst versucht wurde und gelitten hat“, und der deshalb (!?) ,,den Kranken und Leidenden
als Heiland [= Heilender??] zu Hilfe kommen® (Nr. 7, S. 24) kann.

Ebenso wird an der Stelle, wo hervorgehoben wird, daB Gott den Menschen fiir das Le-
ben geschaffen hat, und wo — leider nur in einem Nebensatz — erwihnt wird, dal} Jesus
,.seinen Jiingern aufgetragen hat, Kranke zu heilen® (Nr. 6, S. 24), darauf abgehoben, daB
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der Kranke ,,dazu berufen® ist, sich ,,bei allem berechtigten Ringen zur Uberwindung seiner
Krankheit™ (ebd.) ,,in seinem Leiden [. . .] mit dem Leiden Christi zu verbinden® (ebd.).

Gleiches wird dann nochmals in dem speziellen, 6 Abschnitte umfassenden Passus iiber
die Krankensalbung gesagt: Im 2. Abschnitt ,,Begegnung mit Christus® (Nr. 22, S. 29), der
iibrigens wortlich aus dem ,,Einfiihrungswort* der Bischofe von 1975 iibernommen wurde,
wird zunéchst dargestellt, wie Jesus den kranken Glaubigen im Sakrament der Krankensal-
bung nahe sein will, nimlich ,aufrichtend, stirkend und verzeihend“ (ebd.). Dabei wird das
Wort ,,heilend” vergessen oder bewuBt ausgelassen. Im folgenden Satz wird dann zwar sehr
schon iber die Krankensalbung gesagt: ,,Jhr Ansatzpunkt im Leben ist nicht das heranna-
hende Ende; sie darf nicht als Vorbote des Todes erscheinen® (ebd.), und Jesus wird hier
auch wieder als ,,Heiland* vorgestellt, aber eben nicht im urspriinglichen Sinn des Wortes,
sondern als — wie es heilit — ,,Heiland im tiefsten Sinne des Wortes* (ebd.): ..Der Heiland ist
es, der in der Person des Priesters lindernd und stirkend den Kranken die Hinde auflegen
und ihnen die Aufrichtung schenken will, die Kranke in dieser bedriickenden Lebenssituati-
on brauchen“ (ebd.). Die Chance, der Bezeichnung Jesu als ,.Heiland* ihre urspriingliche
Frische zuriickzugeben, wurde vertan. Demgegeniiber wird hier eindeutig spiritualisiert.

Auch dort, wo iber den Heiligen Geist gesprochen wird (Nr. 24, S. 30), wurde eine
Chance vergeben. Hier hitte man herausstellen kénnen und sollen, daB der H1. Geist als
Schopfergeist und Lebenspender sehr viel mit unserer Gesundheit zu tun hat (vgl. die
Pfingstsequenz sowie die 4. Strophe des Liedes ,,Komm, Schopfer Geist“. Und man hitte
erkldren kénnen, daB die Herabrufung des HI. Geistes bei der Krankensalbung zuerst und
vor allem darauf abzielt, die Lebenskriifie des Kranken zu stirken. Stattdessen wird zur
Beschreibung dessen, was der Kranke im Sakrament der Krankensalbung empfiingt, der
blasse, vom Konzil von Trient geprégte Begriff ,,die Gnade des HI. Geistes* iibernommen
(Nr. 6, S. 15).

Eine spiritualisierende Tendenz ist auch am Verstéindnis des Wortes ,,aufrichten® ding-
fest zu machen. Wenn es nimlich Jak 5,15 heiBt: .. . . und der Herr wird ihn aufrichten®,
dann ist das im Gegensatz zu dem o.g. Zitat (Nr. 22, S. 29) sehr real gemeint: ,,ihn (wieder)
aufrichten, d. h. ihn von seinem Krankenlager wieder aufstehen lassen®. Es geht in der Ja-
kobusbrief-Stelle 5,14-16 um Heilung durch Gebet, verbunden mit einer Salbung des
Kranken. Dementsprechend heifit es dort im abschlieBenden V. 16 (der in dem Jakobus-
brief-Zitat unter Nr. 21, S. 29 leider weggelassen wurde): ,,Betet fiireinander, damit ihr
geheilt werdet!” Hier jedoch heift es: ,,Christus lLidt die Kranken ein zur Teilnahme an
seinem Leiden fiir das Heil der Welt* (ebd.). Es ist ja unbestritten, daB Jesus dies tut. Nur
liegt darin nicht der erste und eigentliche Sinn der Krankensalbung (nach dem Verstindnis
des Jakobusbriefes). Der primére sakramentale Ort fiir die Verbindung des Glaubigen mit
dem leidenden Herrn ist eben gerade nicht die Krankensalbung, sondern die hl. Eucharistie
— als sog. Krankenkommunion und am Ende dann als Viaticum, als Wegzehrung fiir die
letzte Strecke des Lebensweges.

An dieser Stelle méchte ich anmerkungsweise als Positivam herausstellen, daB gegen
Ende der ,,Pastoralen Einfiihrung®, namlich dort, wo primdr {iber die sakramentale Beglei-
tung der Sterbenden gesprochen wird, die hl. Eucharistie klipp und klar als ,,das Sakrament
fiir die Sterbenden® bezeichnet wird (vgl. Nr. 27, S. 31). Jeder unvoreingenommene Leser
wird logischerweise daraus schlieBen, daB die ,,Sterbekommunion® das einzige Sterbesa-
krament ist. Leider wird gleich im folgenden Abschnitt (Nr. 28) unter der Uberschrift ,,Feier
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der Sakramente in Todesgef: und unter Verwendung des tiberholten Begriffes
»Versehgang® die Krankensalbung zusammen mit der ,,Wegzehrung* (und dem Bufsakra-
ment) in einem Atemzug genannt und als eine weitere sakramentale Form der Vorbereitung
auf den Tod verstanden. Der Hinweis auf die dreifache Sakramentenspendung unter dem
traditionellen Namen ,,Versehgang* am Ende der ,Pastoralen Einfiihrung® und die Darstel-
lung des ,,Versehgang“-Ritus in Kapitel IV mag man als unumginglich hinnehmen. Unver-
stindlich aber ist fiir mich, da8 die Herausgeber in der Einleitung zum Ritus die wenig
sinnvolle Anbindung der Krankensalbung an die Wegzehrung (und das BuBsakrament)
noch ausdriicklich mit folgenden Worten rechtfertigen: ,,Obwohl die Krankensalbung an
sich kein Sterbesakrament ist, iibt sie ihre aufrichtende und stirkende Wirkung auch in der
Todeskrankheit aus* (8. 133). Das ist doch eben nicht die ,,Aufrichtung®, die in Jak 5,15
gemeint ist. Auch hier wird spiritualisiert. Uberhaupt ist ja zu fragen, wieso es iiber die
aufrichtende und stérkende ,,Wegzehrung* (und das Vers6hnung und Frieden schenkende
BuBsakrament) hinaus in der Todesstunde noch eines weiteren Sakramentes bedarf.

Als im Dezember 1993 das iiberarbeitete deutsche Rituale fiir die Spendung der Kran-
kensalbung vom Prifekten der Gottesdienstkongregation in Rom konfirmiert war, hieB es in
einer diesbeziiglichen Pressemitteilung der KNA, die deutschen Bischife verbinden mit der
neuen Ausgabe die Hoffnung, dafl die Krankensalbung in der sakramentalen Praxis nun
stidrker als Heilungssakrament zur Geltung komme. Diese Erwartung der Bischofe wundert
mich sehr, wo sie selbst doch in der von ihnen unterzeichneten . Pastoralen Einfithrung*
tiber Gesundheit und Genesung betont relativierend sprechen und es nicht wagen, von der
Krankensalbung als ,,Heilungssakrament® zu reden.

Eine wesentliche Ursache fiir die hochst unbefriedigende Darstellung der Krankensal-
bung in der ,,Pastoralen Einfiihrung™ diirfte in der Vorgabe der entsprechenden rémischen
Dokumente® mit ihrem (vom Sakramentenbegriff beeinflufiten) spiritualistischen Verstind-
nis der Krankensalbung als eines primér auf den Tod vorbereitenden und Siinden vergeben-
den Sakramentes zu suchen sein. In ihrem alten ,.Einfiihrungswort” von 1975 haben die
Bischéfe noch ein gewisses Maf} an theologischer Eigenstindigkeit gegeniiber den rémi-
schen Vorgaben gezeigt. Sie stellten darin Jesus als ,,den groBen Gegner und Uberwinder
der Krankheit* (S. 18) dar. Wenn sie damals auch keine direkte Verbindungslinie von den
Krankenheilungen Jesu zum Sakrament der Krankensalbung zogen, riefen sie doch mutig
auf ,,zur Riickbesinnung auf die Weisung der Schrift und die apostolische Praxis dieses
Sakramentes der Kranken® (S. 21) um es ,,besser verstehen zu lernen® (S. 19) und zu seiner
»urspriinglichen und eigentlichen Bedeutung® (S. 20) zuriickzufinden. Leider haben die
Bischofe ihre eigene Forderung nicht in die Tat umgesetzt. Hitten die Bischife (bzw. in
ihrem Auftrag die fiir sie arbeitenden Theologen) den grundlegenden Bibeltext (Jak 5,14—
15) sine ira et studio, d. h. ohne Blick auf das spétere Verstindnis (einschlieBlich der Ein-
ordnung als Sakrament) gewissenhaft ausgelegt und das Ergebnis dieser Exegese als Fun-
dament fiir alles weitere genommen, dann hétten sie gewifs klarere Worte im Hinblick auf
die Krankensalbung als Heilungssakrament gefunden. Allerdings hiitten sie dabei eine ge-
wisse Reibung mit den (von der biblischen Grundlage recht weit entfernten) rémischen
Dokumenten in Kauf nehmen miissen.

A Bestimmungen des Konzils von Trient, Apostolische Konstitution Papst Pauls VL. iiber die Kran-
kensalbung vom 30.11.1972, Codex Iuris Canonici von 1983, Praenotanda der rémischen Gottes-
dienstkongregation vom 7.12.1972.
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GewiB, ,.es gibt eine klare, auch die Bischofe bindende Weisung seitens der Gottes-
dienstkongregation, welche die Formulierungen wortlich vorschreibt, die nach dem Er-
scheinen des CIC 1983 in die revidierten Liturgiebiicher zu iibernehmen sind* (Prof.
Heinz). In dieser Hinsicht waren den Bischéfen bzw. den von ihnen beauftragten Theolo-
gen die Hande gebunden. Aber hiitte es denn nicht geniigt, die romischen Vorgaben in die
liturgischen Rubriken und in die ,Einfithrung (in den Ritus)“ einzubringen? Hétte man
nicht in der ,,Pastoralen Einfithrung* einen eigenen regionalkirchlichen Akzent setzen kén-
nen? M. E. bot sich dies geradezu an, weil das Rituale — entsprechend der ,,beharrlichen
Forderung der zusténdigen vatikanischen Behérde — ja die romischen .» Yorbemerkungen®
(Praenotanda) in vollem Wortlaut enthilt, und die Kongregation fiir den Gottesdienst 21
der Pastoralen Einfiihrung lediglich eine zu den Praenotanda [. . .] erginzend hinzutretende
teilkirchliche Verlautbarung* (ebd.) sieht. Damit hitte man jedenfalls formal nicht gegen
romische Weisungen verstoBen. Die Reibung, die dadurch zwischen diesem theologisch-
pastoralen ,,Begleittext* der deutschsprachigen Bischéfe und den romischen Dokumenten
entstanden wire; hitte sich insofern fruchtbar auswirken konnen, als der ProzeB der Refle-
xion tiber den wirklichen Sinn der Krankensalbung damit in gewissem MaBe offengehalten
worden wire. Die Bischofe hitten hierdurch angesichts der gegenwirtig allenthalben er-
kennbaren zentralistischen Attitiide Roms ein Zeichen setzen kénnen fiir die relative Eigen-
stdndigkeit der Orts- bzw. Linderkirchen im Sinne der vom Vaticanum II intendierten De-
zentralisierung des Ritualerechtes wobei man zugegebenermaBen nicht weil, ob die Kon-
gregation fiir die Sakramente und den Gottesdienst einen solchen Text toleriert htte.

Es folgen weitere Beispiele fiir ein m. E. falsches Verstéindnis der Krankensalbung:

(4) Wihrend es in der ,,Pastoralen Einflihrung richtig heifit: ,,Das Sakrament hat daher
seinen Platz in der Situation jeder ernstlichen Erkrankung® (Nr. 21, S. 29), stellt die
»Einfiihrung (in den Ritus)“ in Anlehnung an das CIC (can. 1004 §1) Altersschwiche prak-
tisch mit Krankheit auf eine Stufe: ,,Somit kann mit lteren Menschen, deren Kriftezustand
sehr geschwicht ist, die heilige Salbung gefeiert werden, auch wenn keine ernsthafte Fr-
krankung ersichtlich ist“ (Nr. 1, S. 79). Diese Aussage kann sich zwar auch auf Art. 73 der
Liturgiekonstitution des 2. Vatikanischen Konzils berufen, liuft aber der unvoreingenom-
menen Auslegung von Jak 5,14-16 zuwider und leistet der falschen Meinung Vorschub, die
Krankensalbung sei im wesentlichen ein Sakrament zur Vorbereitung auf den Tod.

(3) In der ,,Pastoralen Einfiihrung* wird einmal vom ,rechtzeitigen Empfang* (Nr. 13,
S. 26) gesprochen, und in der ,Einfihrung (in den Ritus)* gibt es die Uberschrift
»Rechtzeitige Feier” (S. 80). Der Ausdruck ,rechtzeitig™ ist — so gut er gemeint ist — verri-
terisch: Er hat den bevorstehenden Tod als Bezugspunkt, setzt also — bewuBt oder unbewuft
— voraus, dafl die Krankensalbung Sakrament der Todesweihe ist und schreibt damit das
alte (MiB-)Versténdnis der Krankensalbung als Sterbesakrament fort.

(6) Noch deutlicher geschieht dies mit der Anweisung: ,Jm Zweifel, ob der (die) Kranke
auch wirklich verstorben ist, ist dieses Sakrament [. . .] zu feiern® (E Nr. 5, S. 80). Dazu
kann ich nur wiederholen, was ich in meiner Stellungnahme zum Entwurf der Arbeitsgrup-
pe geschrieben habe: Die Forderung des CIC, einem Sterbenden die Krankensalbung dann
noch zu spenden, wenn man nicht weiB, ob er schon tot ist (vgl. can. 1005) widerspricht

* Man vergleiche hierzu: ,,Variationes. Anderungen in den liturgischen Biichern®. Bonn 1983 =

Verlautbarungen des Apostolischen Stuhles 58).
> A.HEINZ (s. Anm. 1) 148.
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vollig dem auf der biblischen Grundlage (Jak 5,14-16) basierenden kirchlichen Verstindnis
der Krankensalbung.

Da betet man also angesichts eines wahrscheinlich schon toten, vielleicht noch nicht
ganz toten Menschen um die Gesundung, an die in dieser Situation keiner mehr ernsthaft
glaubt, anstatt die Sterbegebete zu sprechen, die jetzt einzig und allein angebracht sind! Das
ist auch ein Riickschritt gegeniiber der ,,Pastoralen Einfithrung® im fritheren Rituale von
1975. Dort hieB es: ,.Im Zweifel, ob der Kranke auch wirklich verstorben ist, kann er ihm
das Sakrament bedingungsweise spenden* (Nr. 14, S. 29; vgl. Nr. 135 in Kap. IV, Abschnitt
II: ,.Die Spendung der Krankensalbung ohne Wegzehrung®).

Im Hintergrund der CIC-Bestimmung steht eindeutig die alte Auffassung, die Kranken-
salbung sei Sterbesakrament — obwohl alle Gebete auf Heilung hinzielen.

(7) Sowohl in der ,,Pastoralen Einfiihrung® als auch in der ,,Einfithrung (in den Ritus)“
wird der fundamentale Wunsch des Kranken, wieder gesund zu werden, nicht ernst genug
genommen. Das gleiche gilt tibrigens in Bezug auf die Auswahllesungen des Ritus: Unter
den 48 Auswahllesungen aus der HI. Schrift beziehen sich nur 11, d. i. weniger als ein
Viertel, auf Genesung und Heilung.

Ich nenne noch ein paar andere Kritikpunkte:

(8) Wenn die ,,Pastorale Einflihrung® schon so ausfiihrlich von der Krankheit handelt
und auch kurz die Beziehung von Krankheit und Schuld anspricht, so hitte man auch den
Gedanken erwarten diirfen, daB jede Krankheit im Kontext des eigenen Lebens steht und
irgendwie mit der eigenen Lebensgeschichte zu tun hat. Eine Krankheit fillt in der Regel
nicht vom Himmel. Sie stellt an den Kranken die Frage nach der eigenen Lebensgeschichte.
Hier ist die mogliche (Mit-)Verantwortung des Kranken fiir sein Krankwerden angespro-
chen und zugleich die Verantwortung fiir sein Gesundwerden. Diese liegt im Normalfall
nicht allein beim Arzt und bei den Krankenschwestern und -pflegern. £

Leider erwihnt die ,,Pastorale Einfiihrung® nur in dem Kapitel ,,Die christliche Gemein-
de und die Kranken* ausdriicklich die grundsétzliche Verantwortung des Christen fiir seine
Gesundheit: ,,Der Dienst der Gemeinde [. . .] soll die Verantwortung fiir die eigene Ge-
sundheit stirken* (Nr. 11, S. 25). In dem Kapitel ,,Krankheit im Leben des Menschen* fehlt
dagegen jeder Hinweis auf die Eigenverantwortung in dieser Hinsicht, und in dem Kapitel
- Krankheit im Leben des Christen® wird die Verantwortung des einzelnen fiir den Erhalt
und die Wiederherstellung seiner Gesundheit lediglich in betont relativierender Weise zur
Sprache gebracht. So heifit es in Abschnitt 6: ,[. . .] bei allem berechtigten Ringen zur
Uberwindung seiner Krankheit [. . .J“(S. 24). Ein wenig weiter lesen wir: ,,Aus dieser Ver-
bundenheit mit Christus erhilt der Christ die Kraft des Heiligen Geistes, sich gegen sein
Leiden zu wehren und es zugleich in der Gemeinschaft mit Christus anzunehmen und gliu-
big zu tragen” (Nr. 8, S. 24). Und schlieBlich: Durch den Empfang der Krankensalbung
,»wird der natiirliche Wille, wieder gesund zu werden, erhalten und neu geweckt, wenn auch
die Ergebung in den Willen Gottes | . . .] die entscheidende Haltung aus dem Glauben ist*
(Nr. 24, S. 30).

Die Verantwortung des Kranken fiir sein Gesundwerden macht es natiirlich nicht tiber-
fliissig, daB er zunéchst einmal seine Krankheit annimmt und zu seinem augenblicklichen
Zustand Ja sagt. Aber eben mit der Frage: Was hat diese Krankheit mit meinem Leben zu
tun? Zu welcher Verhaltensidnderung will die Krankheit mich bringen? Passives Hinnehmen
und willige Ergebung in ,,Gottes Fligung* — ist eine Krankheit das im Normalfall iiber-
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haupt? — sehen sehr religids aus, kénnen aber ein Ausweichen vor der Frage sein:
»Inwieweit habe ich meine Krankheit selbst ‘verschuldet’?* Wobei ,,Schuld* nicht unbe-
dingt im moralischen Sinn zu verstehen ist, sondern vielleicht im Sinne von
. Lebenshiresie”, von falscher Lebensweise. Es kann freilich auch echte (Mit-)Schuld vor-
liegen.

Die ,,Pastorale Einfithrung* stellt zwar sehr zu recht fest: ,,Mit einer bloB passiven Hin-
nahme der Krankheit entspricht der Christ nicht dem Willen Christi (Nr. 6, S. 24) — ,,Gott
hat den Menschen ja fiir das Leben geschaffen (ebd.) — , hebt dann aber (in Anlehnung an
eine Formulierung von D. Bonhoeffer) einseitig auf die Polaritit ,,Widerstand und Erge-
bung* ab (Uberschrift zu Nr. 6, S. 24) und zielt schnurstracks hin auf die Verbindung mit
dem Leiden Christi. Die o. g. Perspektive mit den entsprechenden Anfragen kommt hier
tiberhaupt nicht zur Geltung. Nur in einem Nebensatz wird die Frage nach personlicher
Schuld angesprochen: ,,Wenn auch die Krankheit Folge einer persdnlichen Schuld sein
kann, [...]* (Nr. 4, S. 24).

(9) Das Sprechen von ,,den Krankensakramenten* (vgl. den Titel des Rituale sowie Kap.
I: Der Krankenbesuch, Nr. 3, S. 34) ist ungenau und verwischt die Eigenstiindigkeit der
Krankensalbung, die allein im eigentlichen und spezifischen Sinne , Krankensakrament®
genannt werden kann. Die Bischéfe wiinschen doch selbst: ,,Die Krankensalbung muf3 e
wieder das eigentliche Sakrament der Kranken werden“ (PEB Nr. 22, S. 29). Warum reser-
vieren sie dann den Ausdruck , Krankensakrament® nicht fiir die Krankensalbung? Die fast
durchgehend verwendete Bezeichnung des Sakramentes als ,.die heilige Salbung® ist ohne-
hin nicht gliicklich. Nach Jak 5,15 ist nicht die Salbung das Wichtigere, sondern das Gebet:
»Das gldubige Gebet wird den Kranken retten®. Auch hitte man dementsprechend den
Buchtitel nicht formulieren sollen .,Die Feier der Krankensakramente®, sondern ,Die Feier
der Sakramente mit Kranken und Sterbenden®.

d) Kritische Anmerkungen, die sich auf den Ritus der Krankensalbung beziehen

(1) Die durchgehend benutzte Ausdrucksweise ,,die Krankensalbung feiern® wirkt auf
mich an einigen Stellen sehr gewollt, besonders in der oben bereits zitierten Bestimmung:
»lm Zweifel, ob der (die) Kranke auch wirklich verstorben ist, ist dieses Sakrament | 01
feiern® (E Nr. 5, S. 80). Sie sollte hier und wohl auch an einigen anderen Stellen durch den
niichternen Ausdruck ,.die Krankensalbung spenden / vollziehen* ersetzt werden.

(2) Nach dem CIC besteht die Spendung der Krankensalbung darin, die Kranken mit O]
zu salben ,,und die in den liturgischen Biichern vorgeschriebenen Worte* zu sprechen (can.
998). Da die Hindeauflegung — dieser Ausdruck ist iibrigens zutreffender als
»Handauflegung® — nicht im strengen Sinn zum giiltigen Vollzug des Sakramentes gehort,
also auch nicht unbedingt dem Priester vorbehalten ist, htte ich mir die rubrizistische Emp-
fehlung gewiinscht, daB nach dem Priester auch die mitfeiernden Glaubigen dem (der) Kranken
die Hinde auflegen kénnen — wie man es aus charismatischen Gottesdiensten kennt.

(3) Im Ritus der Krankensalbung (ohne die hl. Kommunion) ist leider an keiner Stelle
ein (stilles oder gesprochenes) Gebet des (der) Kranken vorgesehen. Ich bin der Meinung,
daB8 der Priester dem (der) Kranken ein passendes Gebet (in der Ich-Form) zum inneren
Mitbeten vorsprechen sollte. ErfahrungsgemiB ist ein derartiges Gebet dem (der) Kranken
eine echte Hilfe, die er (sie) sehr dankbar annimmt. M. E. spricht man dieses Gebet am
besten zwischen der priesterlichen Oration und dem gemeinsam gesprochenen Vaterunser.
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(4) Der allgemeinen Begriindung fiir die Krankensalbungsfeier in groBerer Gemein-
schaft — daB ,.alle liturgischen Handlungen ‘auf gemeinschaftliche Feier mit Beteiligung
und titiger Teilnahme der Glaubigen angelegt sind’“ (Nr. 25, S. 30) — hétte man als spezi-
ellen Grund noch die Weisung des Jakobusbriefes anfiigen sollen: ,,.Dann rufe er die [!]
Altesten der Gemeinde zu sich, sie sollen [. . .]* (Jak 5,14). Der Erkrankte soll also nicht
einen einzelnen Priester zu sich bitten, sondern eine aus mehreren Gemeindevertretern
bestehende Beterschaft.

(5) Eine Empfehlung bzw. eine Anfrage: Wenn die priesterliche Oration sich — unter
Auslassung des fakultativen Kyrie-Rufes — unmittelbar an den Salbungsritus (mit den an
den Kranken / die Kranke gerichteten Segensworten) anschlieBt, wire m. E. die Gebetsein-
ladung ,,.LaBt uns beten!“ angebracht, wie sie ja sowieso vor der priesterlichen Oration iib-
lich ist und die erste Auflage des Krankenrituale sie an dieser Stelle auch aufwies. Ist sie
vielleicht versehentlich entfallen?

(6) Schliefilich noch eine kleine sprachliche Kritik an einer Formulierung im Eréff-
nungsteil des Ritus: Die Anrede des (der) Kranken im liturgischen Einfithrungswort des
Priesters (Nr. 19 B) ist sprachlich ein Zwitter: ,,Darum komme ich heute [. . .] zu Ihnen,
unserem kranken Bruder / unserer kranken Schwester, [. . .].“ M. E. sollte man konsequen-
terweise sagen: ,,. . . zu Ihnen, lieber Herr XY / liebe Frau XY, . . .“; oder: ,,zu dir, lieber
Bruder / liebe Schwester, . . .“.

Ergebnis

Zusammenfassend 1dBt sich sagen: Das iiberarbeitete Krankenrituale empfiehlt sich
durch die erheblich erweiterten bzw. ganz neuen Gebetsteile, besonderes durch das Kapitel
»Die Begleitung Sterbender”. Bzgl. des Krankensalbungsritus, der abgesehen von der
»Spendeformel” bisher schon im wesentlichen dem Verstindnis der Krankensalbung als
Heilungssakrament gerecht wurde, lassen sich weitere Verbesserungen konstatieren. In der
»Pastoralen Einflihrung der Bischéfe™ wird viel Gutes und Hilfreiches iiber die Krankheit
und Leiden sowie iiber die Begleitung Kranker und Sterbender gesagt, und das ausfiithrliche
Kapitel ,,Die christliche Gemeinde und die Kranken® ist besonders zu loben. AuBerordent-
lich bedauerlich aber ist, daB in der ,,Pastoralen Einfithrung der Bischofe® die groBe Chan-
ce, die Krankensalbung auf der Grundlage von Jak 5.14-16 konsequent als Heilungssakra-
ment darzustellen, verpalit wurde, und daB stattdessen das alte MiBverstéindnis der Kran-
kensalbung als ,,Letzte Olung® befestigt wurde.
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Liturgische Institute stellen sich vor (2):

Institut fiir Liturgiewissenschaft
und Sakramententheologie
an der Paris-Lodron-Universitdt Salzburg'

Vor vier Jahren wurde mit dem Beitrag von Erich Renhart” iiber das ,Institut fiir Litur-
giewissenschaft, Christliche Kunst und Hymnologie an der Karl-Franzens-Universitit in
Graz* eine lose Reihe begonnen, in der sich Liturgische Institute vorstellen wollen. Diese
Reihe soll nun fortgesetzt werden. Aus mindestens zwei Griinden bietet sich dafiir das In-
stitut fiir Liturgiewissenschaft und Sakramententheologie an der Paris-Lodron-Universitit
Salzburg an:

1. steht dieses Institut in einer engen Verbindung zum Heiligen Dienst?,

2. feiert dieses Institut im néchsten Jahr sein 30-jihriges Bestehen”.

Mit dem folgenden Beitrag soll einer breiteren Offentlichkeit ein Einblick in das Arbei-
ten unseres Instituts ermdglicht werden, verbunden mit dem bereits bestehenden Angebot
der Zusammenarbeit auf den verschiedensten Ebenen.

1. Aus der Chronik

Nach der Wiederbegriindung der Alma Mater Paridiana im Jahr 1962 dauerte es noch
sechs Jahre, bis 1967/68 eine eigene Lehrkanzel fiir das Fach Liturgiewissenschaft und
Sakramententheologie errichtet wurde. ,,Das Lehrfach Liturgiewissenschaft ist in den Semi-
narien und den Studienhéusern der Orden zu den notwendigen und wichtigeren Fichern und
an den Theologischen Fakultiten zu den Hauptfichern zu rechnen.” Diese Forderung der
Liturgiekonstitution erhielt somit ihre Konkretisierung.

Die urspriingliche Adresse des Instituts dnderte sich im Laufe der Jahre von Sigmund-
Haffner-Gasse 20/1I und III in Universitétsplatz 1, der Biicherbestand der Institutsbibliothek
wuchs von ca. 2800 Banden (WS 1970) auf mittlerweile iiber 11000, die Assistenten und
Sekretdrinnen wechselten — nur der Institutsvorstand blieb in all den Jahren der gleiche:
Prof. Dr. Franz Nikolasch.

2. Die Mitarbeiter am Institut

Institutsvorstand: ~ O.-Univ.-Prof. Dr. Franz Nikolasch (seit 1968)
Assistent: Dr. Frank Walz (seit 1994)

' Institut fiir Liturgiewissenschaft und Sakramententheologie, Universititsplatz 1, 5020 Salzburg,
Tel. 0043/662/8044-2750, Fax. 0043/662/8044-251.
! RENHART, Institut fiir Liturgiewissenschaft, Christliche Kunst und Hymnologie an der Karl-
Franzens-Universitit in Graz. In: HID 47 (1993) 239-252.

Sowohl der Institutsvorstand als auch der Assistent sind Mitglied des Redaktionsteams.

Ein ausfiihrlicher Institutsbericht mit Beitrdgen der Institutsmitglieder wird zu diesem Anlass
Anfang 1998 vom Institut herausgegeben.
> BC 16
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Lehrbeaufiragte: ~ Josef Bogensberger (1971-1983/84), Dr. R.G. Frieberger (seit 1980),
Dimitru Viezuianu (1988-1991)
Wiss. Beamter: Abs.theol. Alois Steinberger (1968—1994)
Sonst. Bedienstete: Helma KohlroB (1970)
Anna Hefner (1969-1976)
Maria Margaretha Habsburg-Lothringen (1977-1991)
Eva Strasser (1992)
Alexandra Kunstmann (seit 1992)

Das Forschungsprojekt der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, Kommissi-
on fiir Schrift- und Buchwesen des Mittelalters: Die Beschreibung der lateinischen Hand-
schriften in Salzburg war mit Dr. A. Mithlbsck und Dr. P. Wind von 1977-1985 dem In-
stitut angeschlossen.

Nicht unerwéhnt bleiben soll die Mitwirkung der studentischen Vertreter, die sich je
nach Perstnlichkeit aktiv ins Institutsgeschehen einmischen, Vorschlidge fiir Vorlesungen
und Seminare machen oder sonstige Anregungen beziiglich der Institutsaktivititen einbrin-
gen. Stellvertretend fiir sie alle sollen nur die momentanen Institutsvertreter Andrea Leisin-
ger und Michael Schneider genannt werden, die sich derzeit im Auftrag des Instituts um
eine Evaluierung der Lehrveranstaltungen bemiihen.

3. Diplomarbeiten und Dissertationen

Eine der Hauptaufgaben des wissenschaftlichen Personals ist neben der Abhaltung der
Lehrveranstaltungen und der eigenen Forschungstitigkeit, die Betreuung von Diplomarbei-
ten und Dissertationen. Seit 1971 werden jahrlich mehrere dieser wissenschaftlichen Ar-
beiten eingereicht und positiv bewertet. In der nachfolgenden Auflistung der Diplomarbei-
ten und Dissertationen wird die Vielfalt des Faches Liturgiewissenschaft und Sakramen-
tentheologie deutlich.

a) Diplomarbeiten

P. Hermann lllig, Die heutige Liturgie und Stil und Praxis der Klassisch-Romantischen
Kirchenmusik, 1971.

Matthias Scharer, Stellung und Funktion der Laientheologen in der Kirche nach dem
Zweiten Vatikanum, 1972.

Gustav Haslinger, Wesen und Verstéindnis des priesterlichen Dienstes nach Aussage der
Kirchenkonstitution, 1973.

Rolf Ziehaus, Das Vorschulkind und die Eucharistie, 1974.

Matthias Hrbernik, Die Auswirkungen der Liturgieerneuerung am Beispiel einer Vorstadt-
pfarre, 1974.

Mathias Gucher, Die Kirchenbezogenheit des Sakraments der Taufe. Eingliederung in die
Kirche durch die Taufe, 1974,

Norbert Zeilinger, Zur Berechtigung der MeBstipendien, 1975.

Rupert Achrainer, Funktion der Musik beim Gottesdienst, 1976.

Norbert Krinzinger, Confessio in Monchskreisen, 1977.

Ulrich Michael Seidler, Das monastische Chorgebet in der Gegenwart. Eine kritische Sich-
tung und theologische Ausweitung der heutigen Reformbestrebungen, 1977.

Josef Habringer, Liturgie als Fest, 1977.
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Franz Moser, Laientheologen im pastoralen Dienst. Zur Integration der Laientheologen im
Leben der Kirche, 1978.

Maithias Fuchs, Das Gesprich zwischen anglistischer Kirchengemeinschaft und rémisch-
katholischer Kirche seit dem 2. Vat. Konzil im Hinblick auf einen Konsens im Eucha-
ristieverstindnis, 1978.

Alois Krawanja, Die Einstellung des Jugendlichen und Erwachsenen zum Sakrament an der
HTL Ferlach, 1978.

Michael Hormann, Die Stellung des Gregorianischen Chorals in der Situation seit Prosper
Gueranger bis heute, 1978.

Josef Vikoler, Das MeBopferdekret (De Sacrificio Missae) am Konzil von Trient. Die Be-
griindung des Opfercharakters der Messe, 1978.

Josef Lehenauer, Kirche und Eucharistie. Die wechselseitige Beziehung zwischen Kirche
und Eucharistie nach dem II. Vatikanum, 1979.

Josef Manal, Die Einfiihrung des Salzburger Didzesangesangbuches unter Fiirsterzbischof
H. Colleredo, 1979.

Josef Kaimbacher, Das gemeinsame Priestertum in den Aussagen des II. Vatikanischen
Konzils und seine Bedeutung fiir die Kirche von heute, 1979.

Arnold Josef Klincok, Neuverstindnis und Neuakzentuierung der Festzeiten und der Her-
renfeste im Kirchenjahr nach dem Zweiten Vatikanum, 1980.

Franz Zlanabitnig, Gibt es eine presbyterale Sukzession?, 1980.

Franz Graber, Der Spender der Krankensalbung — Ausweitung der Spendervollmacht?,
1981.

Manfred Schwarz, Negro Spirituals und ihre deutschen Ubersetzungen und Textunterlagen:
ein Vergleich, 1982,

Martha Schwandl, Sechs mittelalterliche Osterspiele und ihre Grundlagen aus dem Bereich
der Theologie, insbesondere der Heiligen Schrift und der Liturgie, 1982.

Andreas Nowak, Die Anamnese des Paschamysteriums in der Offiziumordnung der Regula
Benedicti, 1982.

Johannes Hofmann, Die Kollationslesung und die Komplet des benediktinischen Offiziums.
Eine liturgiegeschichliche Studie iiber die in der Benediktusregel grundgelegten
Strukturelemente der heutigen benediktinischen Komplet, 1982.

Josef Holler, Die Aussagen des Zweiten Vatikanums und der nachkonziliaren Dokumente
des kirchlichen Lehramtes iiber den Mahlcharakter der Eucharistie, 1982.

Charlotte Studener, ,Foedus“ statt ,Contractus®. Entwicklungslinien einer erneuerten
Theologie der Ehe im deutschen Sprachraum seit ,,Casti Connubii*, 1983.

Franz Keplinger, Gemeinde ohne Priester. Auswirkungen auf die Eucharistiefeier der Ge-
meinde und Lésungsmoglichkeiten (mit einer Darstellung der Situation in der Didzese
Linz), 1984.

Ruth Asen, Das katholische und evangelische Sakramentsverstindnis der Gegenwart und
seine Anndherung, 1984.

Josef Oberauer, Liturgiefeier in einem Kur- und Wintersportort, 1984.

Peter Fellhofer, Stellenwert der Liturgie in einer studentischen Gemeinschaft — Beobach-
tungen anhand der konkreten Situation in einem Studentenheim in Salzburg, 1984.
Wolfgang Berggold, Geschichte und Theologie des Exultet in der sterlichen Lichtfeier,

1985.
Christian Eder, Grenzen und Moglichkeiten von Kindergottesdiensten, 1987.
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Gertraud Hintringer, Tanz in der Liturgie in Geschichte und Gegenwart, 1988.

Maximinius Reiterer, Einfliisse und Anleihen aus der Theologie und Liturgie der orientali-
schen Kirchen im Rahmen der Liturgiereform des Zweiten Vatikanischen Konzils,
1988.

Maria Marksteiner, Marienverehrung heute in Liturgie und Frémmigkeit, 1988.

Choi Chang Deok, Begribnisliturgie der katholischen Kirche und traditionelle Begriibnisri-
ten in Korea, 1989.

Peter Feyertag, Das Sakrament des Ordo. Die Reform der Weihe- und Beaufiragungsriten
auf der Grundlage des II. Vatikanischen Konzils in der nachkonziliaren Arbeit, 1989.

Getraud Salzmann, Luthers BuBverstindnis in seinen frithen Schriften, 1989.

Christian Gregor Imholz, Eucharistische Gastfreundschaft — Moglichkeiten und Grenzen
einer 6kumenischen Kirche am Beispiel der Kirchengemeinschaft Flith zum 6kumeni-
schen Gespréch, 1990.

Christine Praxmarer, Das mittelalterliche Weihnachtsspiel und seine liturgischen Wurzeln,
1990.

Gerhard Christoph Kalidz, Der Wunsch nach liturgischer Erneuerung der Messfeier vor
dem II. Vatikanum anhand ausgesuchter Beispiele, 1991.

Stanislaus Thaler, Der Gemeinde- und Gemeinschaftscharakter des Stundengebets, 1991.

Hermann Karl Heinz Knebel, Die ekklesische Dimension des monastischen Stundengebetes
im Licht der Dokumente des II. Vatikanischen Konzils und seiner Erneuerung der Li-
turgie, 1992.

Roman Wimberger, Der liturgische Kalender. Grundlagen fiir die liturgische Ordnung der
Messe und des Stundengebetes — Entwicklung und Erneuerung, 1993.

Rudolf Perndorfer, Sinn und Geist der volksliturgischen Bewegung und Erneuerung durch
Pius Parsch, 1994.

Dietmar Bauer, Ehezwecke — Eheziele. Gesinnungswandel oder Begriffsaustausch (unter
besonderer Berticksichtigung der Stellung ,.finis primarius — finis secundarius®), 1995.

Martin Kumer, Die Stellung des Lehramtes zum Pflichtzslibat anhand der Dokumente des
Zweiten Vatikanischen Konzils und ausgewshlter nachkonziliarer Versffentlichungen,
1995.

Gerhard Simonitti, Die Erneuerung der Weiheliturgien seit dem II. Vatikanischen Konzil,
1996.

Franz Borstner, Die Gegenwart Jesu Christi in den liturgischen Vollziigen, 1997.

Christoph Schobesberger, Der Begriff der ,titigen Teilnahme* im Verstindnis der Litur-
giekonstitution ,,Sacrosanctum Concilium* und die Konsequenzen fiir die Euchari-
stiefeier, 1997.

b) Dissertationen

Alfons Illig, Die Kirchenbezogenheit der BuBe. Die Aussagen des Vatikanums II und der
nachkonziliaren Theologie im Lichte der frithchristlichen BuBpraxis, 1972.

Sebastian Paredom, Inculturation of the Church in Meghalaye, N.E. India, 1987.

Gottfried Siebel, Der Sakramentar von Salzburg in Venedig, 1990.

Elisabeth Koder, Der Gemeindegesang in der erneuerten MeBfeier, 1993,

Frank Walz, Die therapeutische Dimension der erneuerten Liturgie. Grundlagen — Sehn-
sucht — Wesen — Feier, 1997.
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4. Die Bibliothek

Die wissenschaftlich-theologische Arbeit ist nicht zuletzt von einer gut eingerichteten,
moglichst vielseitigen und ausgewogenen Bibliothek abhéngig. So geht unser Bestreben
weniger in die Richtung, in unserer Bibliothek einzelne Spezialgebicte zu prisentieren,
sondern vielmehr darum, den Studenten durch ein mdglichst umfassendes Angebot die
Breite unseres Faches aufzuzeigen und die interdisziplindre Diskussion anzuregen.

Die Fachbiicher des Instituts finden sich in einer rdumlich gemeinsam mit den Instituten
Pastoraltheologie, Katechetik und Religionspddagogik, Moraltheologie, Kirchenrecht und
Gesellschaftslehre genutzten Bibliothek. Grundsitzlich handelt es sich dabei um eine Pri-
senzbibliothek, wenn auch ein eingeschréinkter Entlehnbetrieb méglich ist.

Die gebundenen Zeitschriften befinden sich in einem eigenen Seminarraum. Sie sind
ebenso wie die Lexika nicht entlehnbar.

Die Bibliothek umfasst zur Zeit ca. 11000 Titel. Der jdhrliche Zuwachs beluft sich auf
durchschnittlich etwa 150 Titel. Nach einer gerade abgeschlossenen Inventur sind alle Titel
im Computer erfasst. Bis 1995 besteht ein zusétzlicher systematischer und Autorenkatalog.

Die Bibhothek gliedert sich in 11 Bereiche:
1 Allgemeine Literatur

Nachschlagewerke

Zeitschriften

Handbiicher

Sammelwerke

Bibliographien

Reihen (Mikrokartei)

rundelemente der Liturgie
Literarische Quellen allgemeiner Art
Theologie der Liturgie
Liturgie und Offenbarung (AT und NT)
Liturgie und Sprache (liturg. Vokabular, Volkssprache)
Liturgie und Musik
Liturgie und Pastoral
Liturgie und Religionsgeschichte

(o l@le-He-2

111, uellen der Liturgie
Konzilien
Pépste
Kongregation und Consilium
Authentische Editionen
Gebetbiicher und Wortgottesdienste
Zeremonien und Rubriken
Ritualien

QTNEBgOwr»ro QUmoOEr»Q T

IV. Orientalische Liturgien
A Allgemeine Werke
B Einzeldarstellungen
C
D Jidische Liturgie

V. Liturgie der Reformation
A Liturgie der Reformatoren
B Anglikanische Liturgie und amerikanische Kirchen
C Liturgische Erneuerungsbewegungen
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VI

VIL

VIIL

XL
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Geschichte der Liturgie im Abendland
A Gesamtgeschichte

Altertum

Liturgieerneuerung

B
C Mittelalter und Neuzeit
D
E

Spanische Liturgie

Die Messe und ihre Feier
A Quellen und Texte

B

g a

TQTmomgowe>g o

D
A
B
c
D

Geschichte einzelner Elemente:

Ordinarium

Verinderliche Teile

Theologie der MeBfeier

Kommentar und pastorale Auswertung

Textsammlungen der Gegenwart (Versuche und Experimente)

as Kirchenjahr
Allgemeine Kommentare
Geschichte im Allgemeinen
Der Sonntag und die Woche
Weihnachten — Epiphanie (Advent)
Fastenzeit — Karwoche — Ostern — Pfingsten — (Herrenfeste)
Quatember
Heiligenfeste und Engel
Martyrologium

as Stundengebet
Geschichte des Stundengebetes u. Texte und Theologie d. Gebetes
Kommentare
Einzeluntersuchungen des Stundengebetes
Gebetsammlungen

Die Liturgie der Sakramente und Sakramentalien

oW >

Caoweypgo TaTm

Sakramente allgemein
Taufe

Firmung

Bufle

Ordo

Ehe

Krankensalbung
Sakramentalien und Riten

er liturgische Raum und seine Ausstattung
Symbole und Symbolik
Kirchenbau und Raumgestaltung
Liturgische Gewandung
Liturgische Gerite

Folgende Zeitschriften und Reihen werden zur Zeit abonniert:
Archiv flir Liturgiewissenschaft

Bibel und Liturgie

CHOREAE

Evangelische Kommentare

Ephemerides Liturgicae

Gottesdienst

Heiliger Dienst

Imprimatur



Liturgische Institute stellen sich vor (2) 243

Jahrbuch fiir Antike und Christentum
Jahrbuch fiir Liturgik und Hymnologie
Liturgisches Jahrbuch
Kirche intern
Kunst und Kirche
La maison Dieu
Liturgie konkret
Notitiae
Perikopen
Questions Liturgiques
Rivista Liturgica
Sacris Erudiri
Schlangenbrut
Studia Liturgica
Dariiber hinaus besteht eine Abonnement-Absprache mit den iibrigen ,,Praktischen In-
stituten®, sodall Mehrfachbestellungen moglichst vermieden werden.
Auflerdem besitzt das Institut ein Mikrofilmarchiv von insgesamt 277 Bénden und ca.
200 Schallplatten und MC.

5. Lehrveranstaltungen

Aufgabe der Lehrveranstaltungen ist es, Theologie, Geschichte und Pastoral der Liturgie
zu vermitteln, kontroverse Diskussionen aufzuzeigen und zu méglichst eigenstindigem
Urteilen und Handeln hinzufiihren.

Folgende Themen werden in den zyklisch sich wiederholenden Vorlesungen behandelt:

Verstindnis und Vollzug der Liturgie
Liturgie der Sakramente
Das Gebet der Kirche (Stundengebet)
Das eucharistische Hochgebet
Das Kirchenjahr
Gregorianik
Liturgischer Gesang
Orgelbau
Die Seminare versuchen, aktuelle Fragen aufzugreifen und unter verschiedensten
Aspekten zu diskutieren. Eine Auswahl der Seminarthemen von 1968—1998:

Transsubstantiation

Die Unauflgslichkeit der Ehe

Liturgie in unserer Zeit

Der Opfercharakter der Eucharistie

Priestertum

Priesterloser Gottesdienst

Frau in der Kirche

Erneuerung des Hochgebetes

Liturgie — Einheit und Vielfalt

Die Feier der Osternacht

Taufkatechesen

Das Alte Testament und Liturgie

Die Feier der Eucharistie im 6kumenischen Gespréch
Der Sonntag

Das Verstindnis der Ehe in den verschiedenen Kirchen
Die liturgische Bewegung

Liturgiereform
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Kinder- und Jugendliturgie
Die Kirche als Sakrament
Kirchliches Dienstamt — biblische Grundlegung und geschichtlicher Werdegang
Der liturgische Raum — Orte der Liturgie
Liturgie als Therapie
Zusétzlich wird ab WS 97/98 ein Diplomanden- und Dissertantenseminar angeboten.

Die bisherige personliche Einzelbetreuung soll damit durch ein weiteres Forum ergéinzt werden.

6. Pastoralliturgische Arbeit

Diese wird von den einzelnen Institutsmitgliedern durch ihre Mitarbeit in verschiedenen
di6zesanen Gremien (u. a. Liturgiekommission/Liturgiereferat . . .) oder dem KBW gelei-
stet. Dazu kommt das Engagement und die Mitgestaltung in der pfarrlichen Liturgie.

7. Editionstdtigkeit

Neben Einzelpublikationen und der Mitarbeit bei der Edition liturgischer Biicher ist hier
vor allem die Mitarbeit im Redaktionsteam der Zeitschrift Heiliger Dienst (Salzburg) zu
nennen.

8. Sonstige Tétigkeiten

— Teilnahme und Mitwirkung des wissenschaftl. Personals an Symposien und Fachtagungen;

— Mitgliedschaft und Mitarbeit des Institutsvorstandes in der IAG;

— Mitglied des Institutsvorstandes in der Societas Liturgica (International Society for Li-
turgical Study and Renewal).

9. Technische Infrastruktur

Dem Institut stehen 3 Personal Computer (386er, 486er, Pentium 120), 1 Notebook
(Extensa 610CD), 1 Farbtintenstrahldrucker (HP 610), 1 Laserdrucker (Star III), 1 Diktier-
und Abspielgerat, 1 Diktaphon und 1 Plattenspieler zur Verfligung. Zusitzlich gemeinsam
mit dem Institut fiir Pastoraltheologie: 1 Fernsehgerit und 1 Videorecorder. Im Stockwerk
sind fiir die anliegenden sechs Institute 1 Scanner und 1 Kopiergeriit vorhanden.

10. Internet

Selt 1994 findet sich unser Institut mit einer eigenen Homepage in den Weiten des In-
ternet.® Nach den iiblichen Anfangsschwierigkeiten ist das Internet mittlerweile zu einem
selbstverstindlichen Kommunikationsmedium geworden, iiber das eine Reihe von Kontak-
ten ermdglicht wird.

® Vgl. http://www.sbg.ac.at/liw/.
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Vergessene Dimensionen der Liturgie

Die liturgische Bewegung hat die Liturgie neu entdeckt sowohl in ihrer Geschichte und
Theologie wie auch in ihrem Bezug zum christlichen Leben. Vieles ist erforscht und ange-
regt worden und hat seinen Niederschlag in der Liturgiekonstitution des II. Vatikanums und
der darauf aufbauenden Liturgiereform gefunden. Seither ist die Bewegung nicht zum Still-
stand gekommen. Immer wieder werden Verbesserungen vorgeschlagen. Der grole Atem
der liturgischen Bewegung scheint aber erloschen zu sein. Resignation, Enttduschung, ja
Kritik machen sich breit. Und die Diskussion erschopft sich in Fragen der Gestaltung, der
Beteiligung und der Aktualisierung. Immer mehr geraten wichtige Dimensionen der liturgi-
schen Feier in Vergessenheit. Stichwortartig sollen hier einige wichtige Eigenschaften der
Liturgie aufgezéhlt werden.

Liturgie als Hingabe an Gott

Paulus sagt in aller Deutlichkeit, was Liturgie ist: ,,Das ist der wahre, euch angemessene
Gottesdienst, euch selbst als lebendiges und heiliges Opfer darzubringen™ (Rém 12, 1).
Gottesdienst soll die Antwort auf die Zuwendung Gottes zu uns Menschen sein. Im ,,Opfer
des Lobes* der Eucharistie und der Tagzeitenliturgie kommt die Hingabe des Menschen an
Gott am schonsten zum Ausdruck. Liturgie hat auch immer den Charakter der Opferhinga-
be. Leider ist fiir viele der Ausdruck ,,Opfer ein Reizwort geworden, weil missverstanden.

Liturgie als Werk Gottes

Wenn die Liturgie auch den ganzen Menschen fordert und ihn aktiv einbezieht, so ist sie
doch in erster Linie Werk Gottes. Nur weil wir durch den Sohn und im Heiligen Geist Zu-
gang zum Vater haben, ist Gottesdienst iiberhaupt moglich. ,,Wir wissen nicht, wie wir in
rechter Weise beten sollen, der Geist selbst jedoch tritt fiir uns ein® heillt es im Rémerbrief
(R6m 8, 26). Liturgie ist also nicht etwas Machbares, sondern etwas von Gott Geschenktes
und vom Heiligen Geist Gewirktes. Das Handeln Gottes geht dem Handeln des Menschen
voraus. Die gottesdienstliche Feier gelingt dann am besten, wenn sich die Feiernden auf
Gott einlassen, sich von ihm ergreifen lassen und seine Heilstaten preisen, also nicht sich
selber feiern oder den Gottesdienst fiir irgend eine Indoktrination missbrauchen.

Liturgie als Werk der Kirche

Als feiernde Gemeinde stehen wir in einem Strom von betenden Menschen, die vor uns
schon aus dem christlichen Glauben heraus Gottesdienst gefeiert haben nach dem Vorbild
der Urgemeinde, die ,.festhielt an der Lehre der Apostel, an der Gemeinschaft, am Brotbre-
chen und an den Gebeten” (Apg 2.,42). Christlicher Gottesdienst kann also nicht jedesmal
neu konzipiert werden, sondern richtet sich aus nach vorgegebenen Strukturen, Gebetstra-
ditionen und Symbolhandlungen. Er ist etwas Vorgegebenes und Geschenktes. Auch wenn
er auf Zeit und Ort Bezug nehmen muss, darf das Ganze der Tradition und der Gesamtkir-
che nicht auBler Acht gelassen werden.
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Liturgie und Schonheit

Gott ist nicht nur der ,,gute®, ,,gerechte”, ,,wahrhaftige® und ,,menschenliebende” Gott,
sondern eine wesentliche Eigenschaft Gottes ist auch die Schonheit. Alles was mit Gott zu
tun hat, hat deshalb auch Anteil an seiner Ausstrahlung, seiner ,.Kabod“, ,,Doxa®, , Gloria®,
Herrlichkeit, auch der Gottesdienst. Schlichtheit und Verstehbarkeit sind nicht die einzigen
Merkmale des Gottesdienstes. Die Gebete, Riten, Gesénge und die rdumliche Ausstattung
sollen in ihrer Schénheit immer auch etwas von der Herrlichkeit Gottes erahnen lassen und
die Sehnsucht nach der himmlischen Liturgie wecken. Banalitit und Kitsch, aber auch Pu-
ritanismus und falsch verstandene Armut haben im Gottesdienst kein Recht. Ebenso kénnen
Eile, Lieblosigkeit und Persolvieren, aber auch Geschwitzigkeit oder Langeweile nicht
Merkmale eines schénen Gottesdienstes sein.

Liturgie und Stille

In einer gewissen Nostalgie wird oft gefordert, Teile des Hochgebetes in die Stille zu-
riickzunehmen. Das Anliegen, mehr Stille im Gottesdienst zu haben, ist zwar wichtig, hier
aber nicht angebracht. Das Eucharistiegebet ist das Hauptgebet der Messfeier und wird im
Namen der ganzen Gemeinde vom Priester im ,,Wir-Ton* vor Gott getragen. Stille braucht
es aber an anderen Stellen der Liturgie: nach der Aufforderung zum Gebet, nach den Lesun-
gen, nach der Verkiindigung, nach den einzelnen Bitten der Fiirbitten und nach der Kom-
munion, oder im Stundengebet nach den Psalmen und nach der Kurzlesung, Diese Augen-
blicke der Stille kommen heute meist zu kurz. Der Mensch braucht in der heutigen
Hlarmigen® Zeit dringend Zeiten der Stille, in denen er zu sich selbst und zu Gott finden
kann. Zum meditativen Erleben des Gottesdienstes konnen auch die innere Haltung der
Mitfeiernden und der ruhige Vollzug der jeweiligen Dienste beitragen.

Liturgie als Mysterium

Was in der Liturgie gefeiert wird, ist zwar Offenbarung Gottes und muss daher die
Glaubigen moglichst ganzheitlich ergreifen, bleibt aber zugleich letztlich auch ein Geheim-
nis, weil vom Menschen nie ganz erfassbar. Das ewige Leben besteht ja gerade darin, Gott
immer mehr zu erkennen und Jesus Christus, den er gesandt hat, wie es im Johannes-
evangelium heiBit (Vgl. Joh 17,3). Gott ist also nie ganz erkennbar. Thn zu erkennen ist die
begliickende Aufgabe fiir eine ganze Ewigkeit. Gott bleibt trotz seiner Offenbarung der
ganz Andere. Liturgie ldsst uns die Nihe Gottes zwar erfahren, aber zugleich auch sein
Ganz-Anders-Sein. Das gottesdienstliche Geschehen darf deshalb nicht zerredet werden,
sondern muss hinfiihren zum Staunen, Anbeten und zur Haltung der Ehrfurcht vor dem
Ganz-Andern, dem dreimal Heiligen.

Die hier angefiihrten, oft vergessenen Eigenschaften richtig gefeierter Liturgie, sind
nicht vollzahlig und wurden vielleicht etwas vereinfachend dargestellt. Wichtig ist, dass sie
nicht zu kurz kommen und bei jeder Gottesdienstgestaltung auch mitbedacht werden.
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BUCHBESPRECHUNG

Juan Javier FLORES ARCAS OSB, Las horas
diurnas del Liber Horarum de Silos. Intro-
duccion y edicion critica. (Cod. Silos, Arch.
Monastico, 7). Silos 1997 (Studia Silensia
21). XC + 288 S., 7 s/w-Abb.

Das vorliegende Buch ist in der Reihe
»Studia Silensia® (Band 21) erschienen. Es
handelt sich um eine Doktorarbeit, die der
Verfasser am 2.12.1996 an der Fakultit fiir
Liturgiewissenschaft des Pontificio Ateneo
von St. Anselmo in Rom vorgelegt hat.

Die Grundlage dieser Arbeit bildet die
Handschrift Nr. 7 des monastischen Archivs
der benediktinischen Abtei Santo Domingo
de Silos (Burgos-Spanien). Sie enthilt,
unter anderem, einen sog. ,,Liber Horarum®
(Stundenbuch) der altspanischen Liturgie,
das die Monche feierten, bevor sich die
romische Liturgie in Altkastilien durch-
setzte.

Das besprochene Werk besteht aus drei
Teilen, die folgendermaBen aufgebaut sind:
Der erste Teil ist eine Einfithrung, die die
notige Information iiber die verschiedenen
Aspekte des liturgischen Textes liefert
(Schriftart, Orthographie, Grammatik ...).
Der zweite Abschnitt ist der grundlegende
Hauptteil, in dem die kritische Ausgabe der

Tageshoren des ,,Liber Horarum® wieder-
gegeben wird. Der dritte Teil enthélt eine
Reihe von Noten, die die verschiedenen
Elemente des Stundenbuches erkldren.

Das Besondere an diesem monastischen
Offizium ist im ungewohnlichen Reichtum
seiner Tageshoren zu suchen. Da finden wir
insgesamt zwolf Horen, denen neben dem
Ordo peculiaris noch vier Horen um die
Zeit der Komplet hinzuzufiigen sind. Insge-
samt bietet dieses Stundenbuch eine har-
monische Einheit, die als gro3er Beitrag der
monastischen Liturgie zur Geschichte des
Offizium divinum angesehen werden kann.

Diese kritische Ausgabe bietet — in kor-
rektem Latein — eine moglichst treue Ab-
schrift der alten Handschrift aus Silos. Sie
wurde mit zwei anderen Handschriften des
,Liber Horarum®, ndmlich mit der Hand-
schrift aus Toledo (Nr. 33.3.) und aus Lon-
don (Nr. 30851; aus Silos stammend), und
zugleich mit dem Breviarium Gothicum des
Kardinals Cisneros (1502) verglichen. Der
sog. Textus receptus offenbart sich als eine
wichtige liturgische Quelle fiir die Erkennt-
nis und die Erforschung der altspanischen
Liturgie.

Jesus Camarero
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Folgende Publikationen wurden von Ver-
lagen eingesandt. Eine jeweilige Besprechung
folgt nach Moglichkeit.

Die Dali-Bibel. Augsburg: Pattloch 1997.
34 cm. (1280 S. mit 105 Bildern). Geb. DM
498,—; 68 3.635,—; sfr 450,—.

HILDEGARD VON BINGEN, Im Feuer der
Taube. Die Briefe. Erste vollstindige Ausga-
be. Hg. W. Storch. Augsburg: Pattloch 1997.
22,7 em. (650 S.). Geb. DM 39,80; 6S 291.—;
sfr 37,—.

Zwischen romischer Einheitsliturgie und
diozesaner Eigenverantwortung. Gottesdienst
im Bistum Miinster. Hg. B. Kranemann — K.
Richter. Altenberge: Oros 1997. (MThA 48).

20,9 cm. (397 S. mit zahlreichen s/w-
Abb.). Kart. DM 76,—.

Johannes Paul Il Seid das Salz der
Erde! Botschaften des Papstes an die
Jugend der Welt. Hg. J. Rosen — T. M.
Rimmel. Augsburg: Pattloch 1997. 18,7
cm. (160 S.). Kart. DM 14,80; 6S 108,—;
sfr 14,—.

P. WESS, Gesprdche mit Liebenden.
Mit Bildern von H. Chisté. Thaur:
Druck- und Verlagshaus Thaur 1997.
24.5 cm. (40 S. mit acht Farbb.). Geb. 68
168.—.
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Wort zu diesem Heft

Ein Schwerpunkt in diesem Heft bildet das 5 Ojcihrige Bestehen sowohl des Osterreichi-
schen Liturgischen Institutes, als auch der Liturgischen Kommission fiir Osterreich (LKO)
und unserer Zeitschrifi , Heiliger Dienst*. Die LKO nahm dies zum Anlass, am 13. Oktober
1997 zu einem feierlichen Vespergottesdienst und zu einem Festakt in der Erzabtei St. Pe-
ter, Salzburg, einzuladen. Ausziige aus der Predigt von Diozesanbischof Dr. Egon Kapella-
ri beim Vespergottesdienst in der Stifiskirche von St. Peter und der Vortrag des Hauptrefe-
renten beim Festakt, Prof. Dr. Hans Maier, Inhaber des Guardini-Lehrstuhles in Miinchen,
zum Thema ,, Die Kirchen und die Kiinste“ stehen am Beginn dieses Heffes.

Gedanken zum 50 Jahr-Jubildum bietet dariiber hinaus Mag. Albert Thadddius Ester-
bauer, Assistent am erzbischoflichen Ordinariat in Salzburg, in seinem Beitrag ,, Im Dienst
der Liturgie“. Er zeichnet darin die Entstehungsgeschichte des Institutum Liturgicum, der
Liturgischen Kommission und des ,, Heiligen Dienstes nach und ldsst Zeitzeugen der Li-
turgischen Bewegung, insbesondere P. Dr. Adalbero Raffelsberger OSB als dem Griinder
des Institutum Liturgicum, zu Wort kommen.

Die diesjahrige Internationale Theologische Sommerakademie des Linzer Priesterkrei-
ses war dem Thema ,, Liturgie " gewidmet und fand am 25.8.1997 in Aigen im Miihlkreis
statt. Diézesanbischof Dr. Egon Kapellari, Referent fiir Liturgie in der Osterreichischen
Bischofskonferenz, hielt bei dieser Tagung einen vielbeachteten Vortrag zur derzeitigen
Messbuchrevision. In seinem Referat ,, ‘Sacrosanctum Concilium’ und die Praxis heutiger
Liturgie* wehrt sich Bischof Kapellari gegen eine pauschale Verurteilung der erneuerten
Messliturgie und empfiehlt, ,,in Besonnenheit und Geduld auf dem vom Konzil gewiesenen
Weg zu bleiben .

Mit den derzeitigen Arbeiten an einer Messbuchrevision hat sich auch ein Seminar am
Institut  fiir Liturgiewissenschaft und Sakramententheologie an der Paris-Lodron-
Universitdt in Salzburg unter der Leitung von Univ. -Prof. Dr. Franz Nikolasch und Univ.-
Ass. Dr. Frank Walz im WS 1996/97 befasst. Als Diskussionsgrundlage diente dabei das
1995 erschienene Buch ,, Studien und Entwiirfe zur Mefifeier. Texte der Studienkommission
Jiir die Mefliturgie und das Mefbuch*, Dr. Frank Walz hat die Arbeiten der Studenten fiir
die Veroffentlichung redaktionell bearbeitet, aus denen wir hier Ausziige bringen.

In immer mehr priesterlosen Gemeinden miissen am Sonntag Wortgottesdienste unter
der Leitung von Laien gefeiert werden. Abgesehen von den pastoralen Problemen, die da-
durch entstehen, sind auch Fragen der liturgischen Gestaltung dieser Wortgottesdienste zu
lésen. In Abgrenzung zu neueren Vorschldagen eines ,, Hochgebetes " fiir sonntdgliche Wort-
gottesdienste regt Dr. A.-A. Thiermeyer, Pfarrer in Weiflenburg/Bayern, dazu an, verstirkt
Elemente aus der kirchlichen Tradition zur Gestaltung dieser Gottesdienste heranzuziehen.

Liturgie und Politik, Gottesdienst und Gesellschaft stehen seit Jeher in einem wechsel-
seitigen Spannungsverhaltnis. Die Evangelische Kirche in Deutschland hat 1995 in dem
Dokument ,, Der Gottesdienst in der politischen Welt — ‘Politischer Gottesdienst’. Eine
Hilfe zur Urteilsbildung* offentlich zu diesem Themenkomplex Stellung genommen. Di-
plom-Theologe Kaplan Reinhold Malcherek stellt dieses Dokument ausfiihrlich vor und
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sieht in dessen Aussagen erfreuliche Ubereinstimmungen mit Uberlegungen katholischer
Liturgiewissenschafter.

Abschlieflend sei noch auf zwei Beitrdge in diesem Heft hingewiesen: Dr. Franz Karl
Prapl, Hochschulprofessor in Graz, berichtet iiber die 19. Konferenz der Internationalen
Arbeitsgemeinschaft fiir Hymnologie (IAH), die in diesem Jahr vom 10. bis 15. August in
York/Grofsbritannien stattfand.

P. Dr. Eckhard Jaschinski SVD hat fiir uns die Habilitationsschrifi von a.o. Univ.-Prof.
Dr. Rudolf Pacik, ,, ‘Last des Tages’ oder ‘geistliche Nahrung'? Das Stundengebet im Werk
Josef Andreas Jungmanns und in den offiziellen Reformen von Pius XII. bis zum II. Vatica-
num* rezensiert.

Die Schriftleitung gratuliert auch auf diesem Weg noch einmal ihrem verdienten Re-
daktionsmitglied, Dr. Rudolf Pacik, zum Abschluss seiner Habilitation.

Die Schrifileitung
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Dibzesanbischof Egon Kapellari, Gurk-Klagenfurt
Referent fiir Liturgie in der Osterreichischen Bischofskonferenz

Antwort der Kirche auf das Wort

Aus der Predigt beim Vespergottesdienst anldplich des 5 O-jcihrigen Bestehens des
Liturgischen Institutes Osterreichs in der Stifiskirche St. Peter in Salzburg

50 Jahre nach Griindung des Liturgischen Instituts Osterreichs sind wir
zum Dankgottesdienst eingekehrt in die Kirche der Erzabtei St. Peter, die
Jiir dieses Institut, fiir die Liturgische Kommission Osterreichs (LKO) und
fiir die Zeitschrift ,, Heiliger Dienst* von Anfang an Herberge gewesen und
bis heute geblieben ist. Wir tun, was hier seit mehr als tausend Jahren ohne
Unterbrechung geschieht: Wir halten das feierliche Stundengebet. Die Stei-
ne dieses Hauses sind wie volltrunken von diesem Gebet: Bitte, weil der
Mensch ein Mdngelwesen ist und sich selbst nicht geniigen kann, Dank, weil
Dankbarkeit uns adelt; und iiber all das hinaus strémendes Lob, Zustim-
mung zur Welt als Lob des erschaffenden und erlosenden Gottes.

Wir setzen hier die lange Reihe derer fort, die durch tausend Jahre hin-
durch in diesem Haus gebetet haben, und wir verbinden uns mit Millionen
von Christen, die heute inmitten der Menschheit irgendwo ihre Stimme zu
Gott erheben.

Liturgie, das ist auch die groffe Antwort der Kirche auf das Wort — das
herrliche, aber oft auch rdtselhafte Wort —, das Gott durch seine Schopfung
und durch das Kommen Christi in diese Welt und ihre Geschichte gespro-
chen hat und weiterhin spricht.

Auch im Namen der Osterreichischen Bischofskonferenz danke ich dem
Liturgischen Institut dafiir, daff es in den 50 Jahren seines Bestehens un-
zdhligen Menschen geholfen hat, ihre Stimme bittend, dankend und lobend
zu Gott zu erheben.
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Albert Thadddus Esterbauer, Salzburg

Im Dienst der Liturgie

Zum 50 Jahr-Jubildum

des Osterreichischen Liturgischen Institutes,
der Liturgischen Kommission fiir Osterreich
und der Zeitschrift ,, Heiliger Dienst "'

1. Marginalien zur ,, Liturgischen Bewegung

Die Wurzeln der ,,Liturgischen Bewegung®, wie die Erneuerungsbestrebungen auf Ge-
bieten der Liturgie genannt werden, reichen weit zuriick. Auf den Begriff stoBt man bereits
in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts.” Den Markstein setzte das Motu proprio Pius XI.
iiber die Kirchenmusik ,,Tra le sollecitudini* vom 22. November 1903, in welchem der
Papst die .,aktive Teilnahme an den Mysterien und dem &ffentlichen Gebet der Kirche*
fordert. Vom belgischen Benediktiner Lambert Beauduin aufgegriffen, wurde die .,actuosa
participatio® zum Leitwort fiir die Erneverung der Liturgie.

Das grofies Anliegen der Bewegung war es, die Feier der Gottesdienste wieder als ge-
meinsames Tun aller im Namen des Herrn Versammelten bewuBt zu machen. Bei diesem
Bemiihen beschiftigte man sich intensiv mit der liturgischen Tradition in den Kirchen des
Westens und des Ostens.

Eine ,.neue Phase™ begann im Jahrzehnt vor dem Zweiten Weltkrieg, als die liturgische
Bewegung ,.aus den Klaustren der Abteien, aus den fast geschlossenen Kreisen der Akade-
miker* heraustrat und ..auf die lebendigen Schichten der kirchlichen Jugend insgesamt*
{ibersprang und schlieBlich die Gemeinden mehr und mehr ergriff.*

Von Pius Parsch, Klosterneuburg, wurde immer wieder der Ruf nach einer Volksliturgie
laut und fand Echo in der liturgischen Bewegung und Jugendbewegung, die seit ihrer ersten
Stunde von der Gruppe um Romano Guardini in Quickborn mitgetragen und vorgelebt
wurde. So entwickelte die Burg Rothenfels bald eine eigene Form liturgischen Lebens.
Durch die Verbindung von Jugendbewegung und Liturgie wurden die Anliegen auch in die
groflen kirchlichen Verbéinde eingebracht, sodaB eine gewaltige .,volksliturgische Bewe-
gung* entstand. Einen weiteren Mosaikstein bildeten auch die ,,in ihren Folgen gar nicht zu
tiberschitzenden liturgiegeschichtlichen Vorlesungen des Innsbrucker Jesuitenprofessors
Josef A. Jungmann“s. Sein 1948 erstmals erschienenes Werk ,,Missarum Sollemnia® war
ein wichtiger Beitrag von Gsterreichischer Seite zur Liturgischen Bewegung. ,,Wenn die

' Teile dieses Beitrages wurden verdffentlicht in: Salzburger Miszellen. Gewidmet Hans Paar-

hammer. Hg. S. Haering — J. Kandler. Salzburg 1996, 325-341.
* Soz B. J. P. MICHAEL, Liturgische Bewegung. In: LThK? Bd. 6 (1961) 1097—1100, hier 1097;
ygl. auch T. MAAS-EWERD, Liturgische Bewegung. In: LThK® Bd. 6 (1997) 992-994.
Prus XI., Motu proprio ,,Tra le sollecitudini® (22.11.1903). In: ASS 36 (1903) 329-339, hier 330.
Vgl. J. WAGNER, Liturgisches Referat — Liturgische Kommission — Liturgisches Institut. In: LJ 1
21951) 8-14, hier 8.
Ebd. 8.
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Liturgische Bewegung nach den Feststellungen der Liturgieenzyklika als eine Frucht wis-
senschaftlicher Studien anzusprechen ist, so wird dieses Buch bei der Weiterarbeit in der
Liturgischen Erneuerung noch seine besondere Bedeutung haben.*

Das Merkmal schlechthin der Liturgischen Bewegung in Osterreich war das Bemiihen
um eine ,,Volksliturgie®, d. h. . der Versuch, der breiten Masse des Kirchenvolkes einen
seiner Bildungslage entsprechenden Anteil an der groBen Liturgie der Kirche in deren
Hochform zu vermitteln’. Ausgezeichnet wurde diese Bemiihung durch die Anerkennung
der deutschen ,,Betsingmesse** durch die romischen Behorden im Jahr 19438

Weitere Anstrengungen im Bereich der Volksliturgie wurden von den Briidern Kron-
steiner durch Vertonung der MeBgesinge unternommen. P. Hildebrand Fleischmann aus der
Abtei Seckau versuchte in seinem ,,Seckauer Volksbrevier* ein Laienbrevier fiir den deut-
schen Sprachraum zu schaffen, das auch Gemeinschaften, die nicht zum Beten des Brevi-
arum Romanum verpflichtet sind, als Gebetbuch dienen sollte.

Seit der Griindung des Institutum Liturgicum durch die Erzabtei St. Peter in Salzburg
wird von dort aus die Erneuerungsbewegung begleitet und gefordert.’

.Nach allem 148t sich sagen, daB in Osterreich die Liturgische Erneuerung wieder recht lebendig
zu sein scheint, wenngleich hier wie in Spanien die Auseinandersetzung mit der vom Barock her
bestimmten Frommigkeit sowohl in den Stadt- wie in den Landpfarreien noch keineswegs abgeschlos-
sen ist.*

Ein bedeutendes Ereignis fiir die Liturgische Bewegung war das Erscheinen der Enzy-
klika Mediator Dei von Pius XIL am 20. November 1947. Erstmals wurde das Wesen der
Liturgie in einem lehramtlichen Schreiben dargelegt und auf die Bestrebungen der Liturgi-
schen Bewegung eingegangen.

Die Bemiihungen um die liturgische Erneuerung werden ausdriicklich betont und her-
vorgehoben:

»Nostis profecto, Venerabiles Fratres, sub superioris szculi exitum huiusque initium singularem
excitatem esse liturgicorum studiorum concertationem cum ex privatorum hominum laudabili nisu,
tum préeesertim ex impensa ac sedula navitate quorundam coenobiorium incliti Benedictini Ordinis.«"’

Pius XII. spricht von ,laude digna ac frugifera succrevit hac in re contentio“'2. Daraus
erwuchsen , salutares fructus” fiir die Wissenschaften wie auch fiir das geistliche und pri-
vate Leben vieler Christen.'” ,.Im Liturgiebegriff wird der Anteil der Gléubigen betont, die
das Opfer mitdarbringen.. Thre innere Teilnahme soll sich auch in &uBeren Formen manife-
stieren [. . .].“'* Es wird aber auch gewarnt vor Ubertreibungen und eigenmichtigen Ande-
rungen.

Sl BOGLER, Die Liturgische Erneuerung seit dem Erscheinen von ,Mediator Dei®. In: LJ 1

91951) 15-31, hier 23.

Ebd. 23.

Der Zelebrant muBte zwar weiterhin alle Teile lateinisch sprechen, gleichzeitig konnten aber ent-
sprechende deutsche Lieder gesungen werden (vgl. dazu auch A. ADAaM, GrundriB Liturgie. Frei-
burg 1985, 47).

3 BOGLER (5. Anm. 6) 23f.

Ebd. 24.

:; PiUs XII., Enzyklika ,,Mediator Dei* (20.11.1947). In: AAS 39 (1947) 521-595, hier 523.

Ebd. 523.

" Ebd.
" 1. A. JUNGMANN, Mediator Dei. In: LThK? Bd. 7 (1962) 229f, hier 230.
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Mit dieser Enzyklika wurde der Weg bereitet fiir die Liturgiereform durch das II. Vati-
canum. Die folgende Zeit war geprégt durch hdufige Liturgische Kongresse, zu deren be-
deutendsten der KongreB 1956 in Assisi zihlt. Der Papst richtete an die Teilnehmer ein
GruBwort, indem er der Liturgischen Bewegung tiefe Anerkennung aussprach:

_Die Liturgische Bewegung ist gleichsam wie ein Zeichen der gbttlichen Vorsehung fiir die ge-
genwirtige Zeit aufgeleuchtet, sie war wie ein Durchgehen des Heiligen Geistes durch seine Kirche,
um die Menschen den Geheimnissen des Glaubens und den Reichtiimern der Gnade nahezubringen,
welche aus der titigen Teilnahme der Gliubigen im liturgischen Leben stromen.*!

2. Die Bedeutung einzelner Benediktinerkloster auf dem Weg
der liturgischen Erneuerung

Nicht hoch genug kann das Verdienst der Benediktinerabteien fiir die Liturgische Bewe-
gung eingeschitzt werden. Deutlich erfahrbar wird hier das Wort aus der Regel des heiligen
Benedikt: ,,.Dem Gottesdienst soll nichts vorgezogen werden.*'® Man kann mit Abt Lechner
feststellen, daB der Gottesdienst ,,das typisch Benediktinische'” ist. Pius XII. hebt deshalb
diesen Orden auch ausdriicklich in Mediator Dei hervor (..[. . .] preesertim ex impensa ac
sedula navitate quorundam ccenobiorium incliti Benedictini Ordinis“'*). Dazu zihlen So-
lesmes und Beuron, deren bleibendes Verdienst ,,die Wiederbelebung der grofien gottes-
dienstlichen Traditionen® sowie die Wiederentdeckung des Kirchenjahres in seiner vielfil-
tigen Gestalt und spirituellen Tiefe ist. Sodann sind die Benediktinerabtei Mont-César und
Maria Laach, das Chorherrenstift Klosterneuburg (mit Pius Parsch) und die Benediktiner-
Erzabtei St. Peter in Salzburg zu nennen, die die Erneuerung bestindig unterstiitzten und
vorantrieben.

Den Benediktinern ist es auch zu verdanken, daf} der grofie geistliche Schatz der liturgi-
schen Biicher gehoben und wieder allen Glaubigen zuginglich gemacht wurde." Unzer-
trennlich damit verbunden ist der Name P. Anselm Schott OSB. Wer kennt nicht die
..Schott-MeBbiicher”, die vielen Generationen — bis heute — eine unentbehrliche Hilfe bei
der Vorbereitung und zur titigen Teilnahme an der Eucharistiefeier sind. Mit der Verbrei-
tung von VolksmeBbiichern (wie das des P. Schott u. a.) und Volksbrevieren wollte man
allen die actuosa participatio ermdglichen, die in ,,Sacrosanctum Concilium* des Il. Vatica-
nums eine so bedeutende Rolle haben sollte.

Die intensive Arbeit fiihrte schlieBlich dazu, da} vereinzelt sogenannte ,,Liturgische In-
stitute* gegriindet wurden, deren Hauptaufgabe in der Férderung der Liturgiewissenschatft
und des liturgischen Lebens bestand. Zu den wichtigsten zéhlten — so Wagner” — das Litur-
gische Institut in Trier, das Abt-Herwegen-Institut in Maria Laach, der Centre de Pastorale

13 prys XIL, Emis PP. DD. Cardinalibus Excmis PP. DD. Archiepiscopis et Episcopis, ceterisque
Antistitibus, Sacerdotibus ac Religiosis, qui Conventui internationali de Liturgia Pastorali, Assisii
?gibito, interfuerunt. In: AAS 48 (1956) 711-725, hier 712; eigene Ubersetzung.

RB 43,3.
10 LECHNER, Heute Gottesdienst feiern. Uberlegungen aus der benediktinischen Tradition. In:
HID 46 (1992) 226238, hier 229.
'8 prus XII. (s. Anm. 11) 523.
;z MICHAEL (s. Anm. 2) 1097.

WAGNER, Liturgische Institute. In: LThK? Bd. 6 (1961) 1101; E. NUBOLD, Liturgische Institute.
In: LThK® Bd. 6 (1997) 1000f.
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liturgique in Paris, der Centro di Azione liturgica in Genua, das Institutum Liturgicum in
Salzburg sowie das Interdiocesaan Liturgisch Secretariaat in Nijmegen.

3. P. Adalbero Raffelsberger OSB als Wegbereiter des Institutum Liturgicum

Selbst in den Jahren des Zweiten Weltkrieges kam die Liturgische Bewegung nicht zum
Stillstand, sondern, so gut es ging, wurde dieser Geist weitergetragen. In Salzburg geschah
dies vor allem durch den Benediktinerpater Dr. Adalbero Raffelsberger aus der Erzabtei St.
Peter. In seinen Vortrigen ,,Einfiihrung in den Geist der Liturgie* versuchte er, die Gliubi-
gen in das Wesen der Liturgie und des Chorals einzufithren. Die Erfahrungen mit der sinn-
und wesensgemiBen Gestaltung der MeBfeier”', die er im Gespriich bei diesen Vortrigen
und in seiner seelsorglichen Tétigkeit als rector ecclesiz der Stifstkirche St. Peter sammel-
te, miindeten in der Herausgabe von liturgischen Behelfstexten, die in der damaligen Not-
zeit génzlich fehlten.

Das gute Echo, das diese Texte fanden, fithrten zu Uberlegungen, ein eigenes Institut zu
griinden, das sich diesem Aufgabengebiet widmet:

.In einer Zeit, die erfiillt ist von Not und Leiden, muB jeder neue Schritt der Reichgottesarbeit
voll und ganz vor Gott verantwortet werden. Im BewuBtsein dieser Verantwortung geschah die Griin-
dung des Liturgischen Institutes [. . .].“

Auch die kirchliche Autoritét begriite eine Zentralstelle, ,.die alle verschiedenen For-
men und Wiinsche [hinsichtlich der liturgischen Bewegung] erfaBt und in dauernder Fiih-
lungnahme mit den kirchlichen Behérden auf einheitliche Ziele hinlenken hilft“*. Die Be-
nediktiner-Erzabtei St. Peter in Salzburg hat schlieBlich ihre Bereitschaft ausgesprochen,
dieses Anliegen zu unterstiitzen und in ihrem Kloster ein solches Institut einzurichten. Am
2. Oktober 1946 stimmt die Osterreichische Bischofskonferenz der Griindung des Institu-
tum Liturgicum zu.

Mit seiner Arbeit und dem Institutum Liturgicum wollte P. Raffelsberger ,.der hierar-
chisch gelenkten Entfaltung der liturgischen Erneuerung im Wirkfeld der gesamten reguld-
ren Pastoral in Osterreich dienen, ohne daB deshalb der organischen, freien Entwicklung der
Liturgischen Bewegung innerhalb der legitimen Grenzen irgendeine Einschriinkung aufer-
legt werde**,

Schwab unterstreicht dies in seinem Nachruf mit folgenden Worten: ,,Vieles, was heute
als erarbeitet gilt, die Grundziige liturgischer Erneuerung, wie wir sie heute erkennen, wa-
ren in P. Adalbero gedanklich und begrifflich oft in staunenswerter Klarheit vorhanden. Es
ist vielleicht kein bloBer Zufall, daB sein Institutum als erstes solchen Namens gegriindet
wurde.“®

Die wichtigsten Aufgaben des Institutum Liturgicum hat Raffelsberger in einer Anspra-
che so zusammengefafit:

! Man bedenke, dafl die Méglichkeiten aufgrund des damals geltenden Liturgie-Rechtes sehr be-
schrinkt waren.

A. RAFFELSBERGER, Heiliger Dienst. Zur Griindung unseres Institutes und unserer Werkblitter.
%1: HID 1 (1947) H.1/2, 5f, hier 5.
Ebd. 5.
F. ABENDROTH, Um die Herzmitte des Glaubens. Zitiert nach: HID 6 (1952) 114.
A. SCHWAB, Zur 10. Wiederkehr des Todestages von P. Adalbero Raffelsberger 0.S.B. In: HID
16 (1962) 70.

24
25
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,Das Institutum Liturgicum wurde von der Erzabtei St. Peter errichtet. Es arbeitet selbstindig,
doch unter stindiger Fithlungnahme mit dem Liturgischen Referat der Bischofskonferenz. Es ist ihm
die Aufgabe gestellt, sich fiir alle Interessenten um eine zentrale Schau iiber alle Publikationen, Be-
strebungen und Erfahrungen der liturgischen Arbeit in Osterreich zu bemiihen, dem gesunden Fort-
schritt in Praxis und Wissenschaft durch Anregungen zu dienen und die liturgische Bewegung mit der
autoritativen Lenkung in Einklang zu erhalten. Zu diesem Zweck wurde mit der Anlegung eines Ar-
chives der liturgischen Publikationen des &sterreichischen Raumes — und soweit es die gegenwirtigen
Verhiltnisse zulassen, dariiber hinaus — begonnen und es wurden die Werkblétter ‘HEILIGER DIENST’
herausgegeben.*

Um diese Ziele besser verwirklichen zu konnen, sammelte der Leiter des Institutes alle
mafigebenden osterreichischen Liturgiefachleute. Diese Initiative wurde im Jahre 1947
durch das Liturgische Referat der Osterreichischen Bischofskonferenz unter der Leitung des
Linzer Bischofskoadjutors Josephus Cal. Fliesser sehr begriifit, so daB diese Arbeitsgemein-
schaft bald einen offiziellen Charakter als ,,Osterreichische Liturgische Kommission® er-
langte. Das Institutum sollte fiir diese Kommission die Aufgaben eines Sekretariates wahr-
nehmen.

Klar festgehalten wurde, daB das Institutum Liturgicum keine offizielle Stelle fiir Oster-
reich ist, die anderen liturgischen Institutionen iibergeordnet ist. Auch sollte durch die Be-
griilndung und Arbeit des Institutes nicht der Eindruck einer Zuriicksetzung anderer liturgi-
scher Initiativen entstehen. Es bestand also keineswegs die Absicht, ,,[. . .] in dem kleinen
Osterreichischen Raum etwas zu tun, was von den anderen schon lange auf verdienstvolle
Weise getan wurde. [Das Institutum Liturgicum] bietet allen die Mdglichkeit einer Mitar-
beit im Interesse einer gemeinsamen Sache”’.

Die Bischofskonferenz vom Oktober 1946 hat dem Institutum Liturgicum fiir Arbeiten
im allgemeinen Interesse die notwendigen Befugnisse erteilt. In seinen privaten Arbeiten ist
das Institut unabhéingig und auch alle anderen liturgischen Institutionen haben nach wie vor
gleiche freie und volle Entfaltungsmoglichkeiten. Hinsichtlich der Herausgabe von liturgi-
schen Behelfen wird zur Zusammenarbeit ermuntert.”®

Eines der vordringlichsten Vorhaben des Institutum Liturgicum war es, ,.den Wildwuchs
der Formen volksliturgischer MeBfeiern einzuddmmen und durch klare, aber grofziigige
Bestimmungen eine organische Entwicklung zu echten Formen und zu einer gesamtoster-
reichischen Einheit anzubahnen“”’. Die Schriftenreihe ,,In viam salutis“, die seit Beginn der
50er Jahren vom Institut herausgegeben wurde, bildete durch die Beitrige verschiedenster
Autoren eine Briicke von der Liturgie zum vollen Leben. So 148t sich der Leitgedanke der
Arbeit im Institutum Liturgicum in seiner Anfangszeit zusammenfassen in den Worten:
LLiturgie und regulire Seelsorge aus ihrem scheinbar bestehenden Nebeneinander zu jener
groBen Einheit zuriickzufiihren, die Pfarreien und Dibzesen als lebendige Familien um den
geweihten und weihenden Liturgen, Priester und Bischof, begreift.*

Schmerzvollen Herzens fanden sich viele Freunde und Mitbriider von P. Raffelsberger
Ende September 1952 ein, um den am 27.09.1952 nach einer schweren und langwierigen

% A. RAFFELSBERGER, Ansprache zur Zweiten Osterreichischen Liturgiekonferenz (2./3. Oktober
1947). Zitiert nach: HID 16 (1962) 70-72, hier 71.

" RAFFELSBERGER (s. Anm. 22) 6.

28 RAFFELSBERGER (s. Anm. 26) 71f.

2% ABENDROTH (s. Anm. 24) 115,

% Ebd. 116.
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Erkrankung®' im erst 45. Lebensjahr Verstorbenen zu Grabe zu tragen. Nicht zu unrecht
sagte man ihm einen groflen ,liturgischen Eros® nach, mit dem er unermiidlich fast bis zu
seiner letzten Lebensstunde sich fiir das Institutum Liturgicum und dessen Beitrag zur Er-
neuerung der Liturgie einsetzte.

Jeder Nachfolger P. Raffelsbergers als Leiter des Institutes®” priigte die Arbeit durch sei-
ne Person, aber gleichzeitig fiihlten sich alle dem Erbe ihres Ordensmitbruders stets ver-
pilichtet.

4. Griindung der ,, Osterreichischen Liturgischen Kommission

Die Wichtigkeit des Anliegens und die Fiille der Aufgaben sowie die Suche nach einem
einheitlichen Vorgehen auf dem Gebiet der dsterreichischen Bischofskonferenz veranlaBte
die Griindung einer eigenen Kommission, die sich mit den aktuellen liturgischen Fragen
beschiiftigen sollte.

Bereits am 27./28. Mirz 1947 fand unter dem Vorsitz des Referatsbischofs fiir liturgi-
sche Fragen, Dr. Josephus Cal. Fliesser, Bischof von Linz, die konstituierende Konferenz
der Osterreichischen Liturgischen Kommission (OLK) statt. Von Interesse diirfte der Blick
in die Mitgliederliste dieser 1. Konferenz sein®’:

Exzellenz Dr. Josephus Cal. Fliesser, Bischof von Linz

Erzabt Dr. Jakobus Reimer OSB, Erzabtei St. Peter, Salzburg

Dr. P. Adalbero Raffelsberger OSB, Leiter des Institutum Liturgicum
P. Willibrod Ballmann OSB, Maria-Laach/Salzburg

Dr. Karl Berg, Regens des Priesterseminars Salzburg

DDr. P. Erhard Drinkwelder OSB, Univ.-Doz., St. Ottilien/Salzburg
Josef Huber, Spiritual am Priesterseminar. Linz

Dr. Josef Andreas Jungmann SJ, Universititsprofessor, Innsbruck
Josef Kronsteiner, Domkapellmeister, Linz

Dr. Johannes List, Universititsprofessor, Graz

Josef Ernst Mayer, Stadtpfarrer in Wien

P. Rupert Mayer SJ, Klagenfurt

Msgr. Josef Pretzenberger, Domkapellmeister, St. Pélten

Dr. Franz Simmerstdtter, Leiter des f.e. Seelsorgeamtes, Salzburg

Viele der genannten Mitglieder waren lange Zeit in der Kommission vertreten, so z. B.
Dr. Karl Berg bis zu seiner Emeritierung als Erzbischof und spiter als Didzesanadmini-
strator von Salzburg.

Zu den Hauptthemen der ersten Konferenz zihlten die Einheitstexte fiir VolksmeRBbii-
cher sowie das Proprium missarum (Perikopen — Propriengesinge).* Fiir die zweite Sitzung
im Herbst 1947 sollte ein Entwurf fiir eine einheitliche 6sterreichische Form der volkslitur-
gischen MeBfeier vorbereitet werden.

,,Oft und oft muBte er die Feder aus der Hand legen und #rztliche Hilfe und Spitalspflege in An-
spruch nehmen* (SCHWAB [s. Anm. 25] 72).
% P. Anselm Schwab OSB (1953-1972), P. Rupert Schindlauer OSB (1972-1989), P. Mag. Win-
fried Bachler OSB (seit 1989).
3 Zur 25. Konferenz der Osterr. Liturgischen Kommission. In: HID 16 (1962) 73.

* Ebd. Einen Einblick in die Tagesordnungen der ersten 25 Sitzungen gibt HID 16 (1962) 73—76.
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5. Arbeit nach dem II. Vaticanum

Das II. Vaticanum und die Verabschiedung der Liturgiekonstitution waren fiir die Mit-
glieder der Kommission — wie fiir viele andere auch — keine Uberraschung, .,sondern die
Erfiillung langgehegter Wiinsche und Erwartungen®®.

In der Zeit wihrend des II. Vaticanums versuchte das Institut moglichst alle liturgisch
relevanten Entscheidungen sofort weiterzugeben, Texte ad experimentum zu publizieren,
den Erfahrungsaustausch mit diesen Texten zu fordern und so beizutragen, dal3 es nirgends
an Grundlagen und Materialien fiir die Liturgiereform fehlen sollte.

Nach Abschlull des Konzils wuchsen dem Institutum Liturgicum mehrere bedeutsame
Aufgaben zu, deren vorrangigste sicherlich die Konstituierung als Pastoralliturgisches In-
stitut der Bischofskonferenz war. In der 28. Sitzung der Osterreichischen Liturgischen
Kommission (8. Janner 1965) wurde in Entsprechung von Art. 44 von ,,Sacrosanctum Con-
cilium® und der Instruktion ,,Inter Oecumenici* der Entwurf fiir Statuten einer Liturgischen
Kommission fiir Osterreich (LKO) vorgelegt, in dem die Rolle des Institutum Liturgicum
folgende Umschreibung erhielt:

»Das an der Erzabtei St. Peter/Salzburg bestehende Institutum Liturgicum {ibernimmt in Verbin-

dung mit der LKO die Aufgabe eines pastoralliturgischen Institutes gemif Art. 44 der Liturgiekon-
stitution.

Die bestehende Osterreichische Liturgische Kommission wurde in die ,Liturgische
Kommission fiir Osterreich® umgewandelt. Dazu heifit es im Statut:

,.Im Sinn des Art. 44 der Constitutio de Sacra Liturgia vom 4. Dezember 1963 und der Nr. 44 und
45 der Instructio ad executionem Constitutionis de Sacra Liturgia recte ordinandam vom 26. Septem-
ber 1964 wird die seit 1945 bestehende Osterreichische Liturgische Kommission, die bisher in Ver-
bindung mit dem Institutum Liturgicum in Salzburg gearbeitet hat, fur die Didzesen Osterreichs als
,»Liturgische Kommission fiir Osterreich” (im folgenden abgekiirzt LKO) von der Osterreichischen
.E.’pirstc‘ggfskonferenz (abgekiirzt OBK) als der zustdndigen auctoritas ecclesiastica territorialis konstitu-
1ert.

Dem Ursprung verbunden, werden die Konferenzen der LKO heute noch in doppelter
Zihlung gefiihrt, mit der Zahl seit Errichtung der Osterreichischen Liturgischen Kommissi-
on und der aktuellen Zahl der LKO-Sitzungen.

Aufgrund der engen Verbindung zwischen Institut und Kommission decken sich auch
die im Statutenentwurf beschriebenen Aufgaben:

»a) Studien und Versuche gemiB Art. 40,1 und 2 der Konstitution [Sacrosanctum Concilium] an-
Zuregen;

b) Vorhaben praktischer Art zur Forderung des Gottesdienstes und zur Anwendung der Konsti-
tution im betreffenden Gesamtgebiet zu unterstiitzen;

¢) Studien auszuarbeiten und Handreichungen darzubieten, die zur Ausfihrung von Dekreten
der Plenarkonferenz der Bischife notwendig sind;

d) die pastoralliturgische Bewegung im ganzen Gebiet zu leiten, die Anwendung der Dekrete der
Plenarkonferenz zu iiberwachen und dieser {iber all das zu berichten;

Pk HORMER, Von der ,Liturgischen Bewegung™ zur , Liturgischen Erneuerung®. Die Liturgische
Kommission fiir Osterreich (1965-1993). Riickblick und Durchblick anldBlich der 60. Konferenz
am 17. Februar 1993. In: HID 47 (1993) 8692, hier 87.

® Statut der Liturgischen Kommission fiir Osterreich, Anhang. Die neueste Fassung ist veroffent-
l1cht in: ABI. der OBK Nr. 19 (20.12.1996) 6-8.

" Ebd. § 1.
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e) einen hidufigen Meinungsaustausch und gemeinsame Vorhaben zu fordern mit den Vereini-
gungen, die in diesem Gebiet sich mit biblischen, katechetischen, seelsorglichen, musikali-
schen und kiinstlerischen Fragen befassen, sowie mit den religitsen Laienvereinigungen jeder
Art;

f) die Ubersetzung liturgischer Texte zu erarbeiten, was aber in stindiger Fithlungnahme mit den
zustandigen Stellen der benachbarten Lander des deutschen Sprachraumes geschehen soll; da-
zu sind Fachleute der Bibel- und Liturgiewissenschaft, der biblischen Sprachen und des La-
teins, der Volkssprache und der Musik heranzuziehen, ,,denn eine vollkommene Ubersetzung
liturgischer Texte muB gleichzeitig vielen Anspriichen gerecht werden (Instr. Nr. 40 b und
c);

g) die OBK in allen liturgischen Fragen zu beraten und die entsprechenden Beschliisse derselben
vorzubereiten.*

Die konstituierende Sitzung der LKO am 15. Oktober 1965 beschiiftigte sich u. a. mit
der Einfithrung in den gegenwirtigen Stand der liturgischen Erneuerungsarbeit, mit der
Gestaltung des Kirchenraumes nach der Liturgiereform, mit Fragen zu den Messen coram
exposito Sanctissimo Sacramento, mit der Klérung der Begriffe ,Volk Gottes® und
.Mahlcharakter*.”*

Das Hauptanliegen der LKO war und ist es, die duBere und innere Erneuerung der Litur-
gie vor traditionalistischen und anti-autoritdren Tendenzen zu schiitzen und den gesunden
Mittelweg aufzuzeigen, den das Konzil gemeint und vorgezeichnet hat.*’

Eng verbunden mit dem Institutum Liturgicum waren auch die Vorsitzenden der LKO*':
Weihbischof (spéter Erzbischof) Dr. Eduard Macheiner, Salzburg (1965—1973); Erzbischof
Dr. Karl Berg (1974-1989); Ditzesanbischof Dr. Egon Kapellari (seit 1989). Fiir Hormer,
ein langjshriges Mitglied der LKO, ergeben sich dementsprechend drei Phasen*:

5.1 Zeit der Aufbriiche und Umbriiche (1965—-1973)

In dieser Zeit des Improvisierens und der Experimente, die oft genug zu Formen und
Praktiken fiihrten, die das Konzil keineswegs beabsichtigt hatte, fithrte der Austausch von
Erfahrungen und die Beratungen tiber die Verwendung von Studienausgaben zur Klirung
mancher Fragen und Unsicherheiten. Dadurch wurde Wegweisung und Orientierung fiir
eine zielstrebige Aufbauarbeit moglich.

5.2 Herausgabe der liturgischen Biicher in deutscher Sprache (1974—1989)

Dieser Abschnitt erhilt seine unverkennbare Prigung durch die Herausgabe der neuen
liturgischen Biicher in deutscher Sprache.

In rascher Folge erscheinen das MeBbuch (1975), das MeBlektionar (19691975 bzw.
*1979-1980), die Rituale-Faszikel fiir die Kindertaufe (1971), die Firmung (1973), die BuBle

38 Zitiert nach: HID 47 (1993) 871,

** HORMER (s. Anm. 35) 88.

40 Vgl. B. FISCHER, Wie es angefangen hat. In: GD 27 (1993) IIIf, hier IIL.

*! Das sind die jeweiligen Bischéfe, die durch die Bischofskonferenz mit dem Referat Liturgie be-
auftragt wurden. 1996 kam es hinsichtlich der Mitglieder zu einer Anderung im Statut: ,,Die OBK
behilt sich vor, weitere Mitglieder der OBK in die Sitzungen der LKO zu senden, um deren Bera-
tungen und Entscheidungen in liturgischen Fragen zu erleichtern® (Statut [Anm. 36] § 3, Nr. 1).
AuBerdem ist nun auch der Sekretir der OBK Mitglied der LKO (§ 3, Nr. 3).

* HORMER (s. Anm. 35) 89-92.
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(1974), die Fingliederung Erwachsener in die Kirche (1975), die Krankensakramente
(1975) sowie das Stundenbuch (1978-1980) und das Gotteslob (1974).

Es lag das Instrumentarium vor, das es nun galt, allen Liturgen vertraut zu machen und
alle in die neue Liturgie einzufithren und einzuiiben. Die LKO beginnt in dieser Zeit auch
mit der Publikation von Behelfen zur Férderung, Orientierung und Korrektur bei der Um-
setzung der erneuerten Liturgie, die als Reihe ,,Texte der Liturgischen Kommission fiir
Osterreich“* erscheinen.

Ein besonderes Anliegen war die Weiterbildung von liturgischen Mitarbeiterinnen und
Mitarbeitern auf DiGzesan- und Gemeindeebene. Als Forum fiir eine profunde Information
sowie der Maglichkeit zum Austausch von Erfahrungen wurde 1973 begonnen, alljihrlich
im Herbst ein Symposion zu veranstalten. Damit die Referate und Ergebnisse auch einem
weiteren Kreis zur Verfligung gestellt werden kénnen, ist Heft 1 jeden Jahres der Zeitschrift
.. HEILIGER DIENST* dem jeweils vorangegangenem Symposion gewidmet.

3.3 Fortsetzung der begonnenen Arbeit in Treue zur eigenen Tradition und in der
Offnung fiir eine notwendige Weiterentwicklung (seit 1989)

Im Vordergrund stehen jetzt die biblische und liturgische Bildung der Hirten und Gliu-
bigen, die Anpassung an die verschiedenen Kulturen, die Aufmerksamkeit fiir die neu ent-
standenen Probleme und die rechte Beziehung zwischen Liturgie und Volk_sfrﬁmmigkeit."’"
Als dringlichstes Anliegen @uflert der Papst im Schreiben zum 25. Jahrestag der Liturgie-
konstitution die biblische und liturgische Bildung, denn bereits ,,Sacrosanctum Concilium®
betont, daB keine Hoffnung auf Verwirklichung der actuosa participatio besteht, ,,wenn
nicht zuerst die Seelsorger selbst vom Geist und von der Kraft der Liturgie tief durchdrun-
gen sind und in ihr Lehrmeister werden™*. Obwohl die Liturgie jetzt in der Muttersprache
gefeiert wird, bleibt dennoch ..die Aufgabe, die Liturgie zu erschliefen und verstindlich zu
machen®*®.

Dieses Bemiihen bedarf einer intensiven Auseinandersetzung mit der Heiligen Schrift
und der Alten Kirche in bezug auf deren Aussagen zur Liturgic, mit der Ostkirche und

* Bisher sind folgende Hefte erschienen: 1. Richtlinien fiir Kindermessen — MeBfeiern kleiner Ge-
meinschaften — Gemeindegottesdienst und Einbindung von Zielgruppen — Hinweise fiir die Feier
der Messe an Werktagen. 2. Die Feier der Wiederaufnahme in die volle Gemeinschaft der katholi-
schen Kirche. 3. ,Dieses Brot sollst du erheben ...“. Kommunionempfang und eucharistische An-
dachtsformen. 4. Ordnung der kirchlichen Trauung konfessionsverschiedener Paare unter Mitwir-
kung der Pfarrer beider Kirchen. 5. Die Feier der heiligsten Eucharistie. 6. Pastorale Einfiihrung in
das MeBlektionar. 7. Die Feier der Eucharistie in Konzelebration. 8. Der liturgische Dienst des Dia-
kons. 9. Die Sonntagsfeier in Gemeinden ohne Priester. 10. Dokumente zur MeBfeier. 11. Gestal-
tung des Altarraumes. 12. Zum Marianischen Jahr 1987/88. 13. Konstitution tiber die heilige Litur-
gie. 14. Leitlinien fiir mediale Ubertragung von gottesdienstlichen Feiern. 15. Erfahrungen mit dem
»~Gotteslob®. Zur Situation der dsterreichischen Kirchenmusik. 16. Ostern feiern. Hilfen zur Ge-
staltung des Osterfestkreises.
* Vgl. JOHANNES PAUL 1L, Apostolisches Schreiben zum XXV. Jahrestag der Konzilskonstitution
Z;Sacrosanctum Concilium® tiber die heilige Liturgie (4.12.1988). Bonn 1989 (VApS 89).

SC 14.
%6 Karl Berg in: HID 47 (1993) 92.
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schlieBlich mit alter wie zeitgendssischer Kunst und Literatur."” So kann mit dem derzeiti-
gen Referatsbischof fiir Liturgie in der OBK, Dr. Egon Kapellari, festgehalten werden:
,Liturgie wiichst und reift aus dem bestédndigen Gespréch innerhalb der Kirche im Horizont
des dreifaltigen Gottes.“**

Eine nicht unerhebliche Aufgabe des Institutum Liturgicum ist auch der Kontakt mit den
anderen Liturgischen Instituten, vor allem derer des deutschen Sprachraumes, die in der
LInternationalen Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommissionen im deutschen
Sprachgebiet” (IAG) auf das engste zusammenarbeiten. Friichte dieser gemeinsamen Tref-
fen und der Kollaboration sind die authentischen Ausgaben der liturgischen Biicher fiir den
deutschen Sprachraum. Zwei wichtige Ausgaben wurden in Salzburg vorbereitet bzw. dort
von den zustindigen Bischéfen approbiert. Das eine ist die Feier der Kindertaufe, fuir die
die Vorbereitung und beratenden Treffen vom Institutum Liturgicum durchgefiihrt wurden
(sowohl fiir die erste Auflage 1971 wie auch die zur Zeit in Vorbereitung stehende Neuaus-
gabe). Das zweite ist das Mef3buch, das am 23. September 1974 von den Vorsitzenden der
Bischofskonferenzen des deutschen Sprachraumes sowie von den Bischdfen deutschspra-
chiger Ditzesen im fremdsprachigen Ausland in Salzburg die Approbation erhielt.

Aufgrund der Fiille der zu bewiltigenden Arbeit hatte die Bischofskonferenz zuge-
stimmt, daB ab 1990 zusitzlich ein wissenschaftlicher Mitarbeiter angestellt wird.*’

Eine erst kiirzliche Verinderung gab es hinsichtlich des Namens. In Anlehnung an die
Bezeichnung ,,Deutsches Liturgisches Institut™ wurde fiir das Institutum Liturgicum nun
von der Osterreichischen Bischofskonferenz der Name ,,Osterreichisches Liturgisches In-
stitut*® bestitigt. Damit ist keineswegs der Bruch mit der langen Tradition beabsichtigt,
sondern es sollte mehr ins BewuBtsein gerufen werden, daB es auch in Osterreich ein litur-
gisches Institut gibt.

6. Die Zeitschrift Heiliger Dienst

Untrennbar mit dem Institutum Liturgicum verbunden ist die Zeitschrift . HEILIGER
DIENST®, die in den Anfangsjahren noch ,,Werkblitter HEILIGER DIENST* hief. Seit Griin-
dung des Institutes war diese Zeitschrift sozusagen das .,Sprachrohr der Osterreichischen
Liturgischen Kommission bzw. der LKO. In den Anfangsjahren sollte die Aufgabe der
Werkblitter sein,

»aus dem Einlauf des Archives schopfend, aber auch durch Beitrag eigener Anregungen, Er-
kenntnisse und Urteile, und schlieBlich durch Verdffentlichung gemeinsamer oder einzelner Verord-
nungen und Erklirungen der Bischofe und der rémischen Behorden alle Seelsorgestellen und litur-
gisch interessierten Kreise tiber alle liturgisch aktuellen Fragen zu informieren*>".

Der Name der Zeitschrift wird von P. Raffelsberger in der ersten Ausgabe damit erklért,
daB der Gottesdienst wieder als heiliger Dienst verstanden und vollzogen werden muf, und
diesem Anliegen will HEILIGER DIENST dienen.

7 Vgl. B. KAPELLAR], Liturgische Erneuerung als bleibender Auftrag. In: Liturgie zwischen Mystik
und Politik. Aussagen der Pastoraltagung. Hg. v. Osterreichischen Pastoralinstitut. Wien 1992, 5-8,
hier 7.
8 Ebd. 8.
:3 Mag. Albert Thaddzus Esterbauer (1990-1993), Dr. Robert Wentz (seit 1994).
+ ABL der OBK, Nr. 13 (15.12.1994) 9.

A. RAFFELSBERGER (s. Anm. 26) 71.
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Der Griindungsintention verpflichtet will die Zeitschrift auch heute als Fachzeitschrift,
die sich mit dem Themenbereich Liturgiewissenschaft und liturgischer Praxis beschiftigt,
dazu beitragen, da die Liturgiereform gem#B der Normen des II. Vaticanums iiberall um-
gesetzt wird und daf die fiir eine Entwicklung nétige Diskussion weitergefiihrt wird.

Als ,,Werkblitter” erschien die Zeitschrift zunichst in monatlichen, spiter in zweimo-
natlichen Heften, ab dem Jahr 1950 wurde sie dann zu einer vierteljihrlich erscheinenden
Zeitschrift. In der bewegten Geschichte von HEILIGER DIENST muBte dieses Prinzip ein paar
Mal aufgegeben werden, soda nur drei Hefte pro Jahr erschienen (Heft 1 und 2 als Dop-
pelnummer), im Jahr 1989 sogar nur zwei (Heft 1 und 2 bzw. 3 und 4 gemeinsam).

Trotz mancher Schwierigkeiten wie sinkender Abonnentenzahlen u. a. bekriftigte die
LKO den Wunsch, daB HEILIGER DIENST weiter fortgesetzt wird und sagte nach Kriften
Unterstiitzung zu, weshalb als Herausgeber das Institutum Liturgicum in Zusammenarbeit
mit der Liturgischen Kommission fiir Osterreich verantwortlich zeichnen. Seit dem Jahr-
gang 1991 wird die redaktionelle Arbeit von einem Redaktionsteam>2 durchgefiihrt.

Wie jede einschligige theologische Fachzeitschrift, so kann auch bei HEILIGER DIENST
nur verstidrkte Werbung mithelfen, neue Abonnenten zu gewinnen. Einen wichtigen Beitrag
liefert hier vor allem die Dokumentation der Symposien, die aus Einzelbestellern manchmal
Abonnenten macht.

AnléBlich des fiinfzigjahrigen Bestehens der Zeitschrift wurde ein Register iiber alle 50
Jahrgiinge herausgegeben. Damit ist es nun maglich, sich tiber alle Themen zu informieren,
die in HEILIGER DIENST publiziert wurden. Der zweite Teil dieses Bandes enthilt u. a. ein
Verzeichnis der Themen und Referate der Sitzungen der Liturgischen Kommission.

6. Schluf3bemerkung

Die liturgische Erneuerung ist nie abgeschlossen, kann nie ad acta gelegt werden, son-
dern auch hier gilt (in Abwandlung): ,Liturgia semper reformanda®. Dies kann freilich nur
in enger Bindung an die Tradition seit den ersten Jahrhunderten geschehen.

Diesem Anspruch weil sich auch das Osterreichische Liturgische Institut — Institutum
Liturgicum und die Zeitschrift HEILIGER DIENST seit den Tagen der Griindung durch P.
Raffelsberger verpflichtet und tréigt so in seiner Weise dazu bei, daB die Liturgie ,,als Hohe-
punkt, dem das Tun der Kirche zustrebt, und zugleich [als] Quelle, aus der all ihre Kraft
stromt*>* erfahren wird.

52 Derzeit gehdren dem Redaktionsteam an: Mag. P. Winfried Bachler OSB, Salzburg; Mag. Albert
Thadddus Esterbauer, Salzburg; Univ.-Prof. Dr. Franz Nikolasch, Salzburg; a.o. Univ.-Prof. Dr.
Rudolf Pacik, Innsbruck; Univ.-Ass. Dr. Erich Renhart, Graz; P. Rupert Schindlauer OSB, Grédig;
gniv.nAss. Dr. Frank Walz, Salzburg; Dr. Robert Wentz, Salzburg,

SC 10.
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Hans Maier, Miinchen

Die Kirchen und die Kiinste

Kirche und Kultur — ein Spannungsfeld

Insofern sich die christliche Botschaft ,,an alle* wendet, mul} sie in allen Vélkern und
Kulturen prisent sein. Inkulturation ist also ein Gesetz christlicher Geschichte — diese ent-
faltet sich in einer intensiven Zuwendung zur Welt, im Bemiihen um Ausdruck in allen
kulturellen Bereichen. Das gilt nicht nur fiir Kunst und Bildung im Dienst der Kirche, es
gilt auch fiir zahlreiche profane Formen in den vom Christentum geprégten Kulturen. Inso-
fern ist die ,,Zustimmung zur Welt* (Josef Pieper) eine Grundbedingung christlichen Le-
bens. ,,Kein weltlicher Wert darf aus Hochmut oder Ressentiment verachtet werden. Jedes
Gut ist dem katholischen Menschen nétig, er kann sich nicht das kleinste Nein erlauben, wo
er vor einem weltlichen Guten steht.*'

Das Verhéltnis von Kirche und Kultur war jedoch nie spannungslos. Seine ,,bleibende
Dialektik* (Heinrich Fries) riihrt daher, da im Christentum von Anfang an nicht nur Ele-
mente der Kulturaneignung und -durchdringung wirksam sind, sondern auch gegenldufige
Tendenzen der Kulturkritik, ja der Kulturverneinung. Der apostolischen Maxime: Allen
alles werden! steht der Satz gegeniiber, dall Gott ,,die Weisheit der Welt zur Torheit ge-
macht” hat. Der Erste Johannesbrief warnt davor, die Welt und was in ihr ist zu lieben.
Inkarnation des Christentums — auch kulturelle — trigt daher immer auch das Zeichen der
Entauflerung, des Verzichts, der freiwilligen Armut. Das menschliche Wort zerbricht am
gottlichen Wort; die irdische Schénheit wird aufgehoben in die groere Herrlichkeit hinein
(Hans Urs von Balthasar). So verbindet sich auch das Christentum nie endgiiltig und unwi-
derruflich mit einer Kultur: neue Inkulturationen losen alte Kulturverbindungen (des
Christlichen mit dem Griechischen, Rémischen, Germanischen, Neuzeitlich-Westlichen)
ab. Kultur oszilliert im christlichen — und auch noch im nachchristlichen! — Zeitalter zwi-
schen den Polen der Weltlichkeit und der Weltabwendung, des Spirituellen und der Identi-
fikation mit dem Alltdglichen, Realen. Uniibersehbar ist {iberall das Bemiihen, Stil- und
Standestrennungen aufzulésen, auch die Welt der Armen, Behinderten, Kranken, Entrech-
teten wahrzunehmen. Das entspricht der christlichen Umwertung der Werte: den
,Unmiindigen ist geoffenbart, was den Weisen verborgen bleibt. Christliche Kiinste sind
nie einfach schone Kiinste. Christliche Dichtung, bildende Kunst, Musik schliefit stets auch
Abgriinde, HaBlichkeiten, ,,Seelenauswiirfe” (Gottfried Benn) ein.

Das Verhiiltnis von Religion und Kultur ist lange Zeit vorwiegend im Bild der Analogie
gesehen worden. Das Sein, das Wahre und das Schone bildeten einen Dreiklang. Schépferi-
sches Tun des Menschen galt als Nachbilden der Schopfung, im Kunstwerk offenbarte sich
die Transzendenz. Erzihlende Bildprogramme stellten dem Beschauer die Zusicherung
einer gottgelenkten Welt und Uberwelt vor Augen. Von den Programmen mittelalterlicher

< Festvortrag beim Festakt ,,50 Jahre Osterr. Liturgisches Institut — Liturgische Kommission —
HEILIGER DIENST® am 13.10.1997 in der Erzabtei St. Peter, Salzburg.

So Hans Urs von Balthasar im Nachwort zu seiner Ubersetzung des .,Seidenen Schuhs® von Paul
Claudel. Salzburg ®1957, 402.
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Kathedralen bis zum Welttheater barocker Deckenfresken und noch weit hinein ins 19.
Jahrhundert, zu den erzihlenden Altarbildern und Kreuzwegstationen der Nazarener und
Historienmaler, reicht jene ,,narrative® Tradition einer ,,an alle” adressierten Kunst — so wie
auch Musik und Dichtung (,.In die Ohren soll es schallen, in die Augen muf es springen)
in dieser Zeit alle Register des Triumphs, der frommen Innigkeit, der predigthaften Anspra-
che und des evangelisierenden Nachdrucks (Johann Sebastian Bach!) ziehen.

Zu betonen ist aber, daf3 Religion und Kultur im christlichen Verstindnis und in der Ge-
schichte ihrer Wechselwirkungen ebenso — wenn nicht sogar noch stirker! — auch durch
Spannungen und Widerspriiche gekennzeichnet sind. Hierher gehéren die in dieser Ge-
schichte immer wieder aufflackernden Ikonoklasmen, Bilderstiirme; hierher gehort der
immer wieder erneuerte christliche Protest gegen weltliche Schonheit, gegen die Verdrin-
gung der , Knechtsgestalt“ des Menschensohnes. Zweifellos: das Christentum ist eine der
stdrksten inspirierenden Quellen der Kultur und der Kiinste, die Kirche ,.die Mutter der
Bilder*. Zugleich aber enthélt das Christentum eine entschiedene Absage an ein Wissen,
das sich selbst geniigt, an eine Schonheit, die in sich selber ruht. Auf allen Wegen christli-
cher Kunst begegnen wir der Asthetik der EntiuBerung, dem Minoritenpathos des Unvoll-
kommenen und HaBlichen — von den Kreuzigungs- und Folterszenen spitgotischen Mitlei-
dens bis zu der das Absurde und Surreale streifenden Kunst Griinewalds, des Hieronymus
Bosch, Georges Rouaults, Francis Bacons.

Kultur im Inneren der Kirche — das Mittelalter

War besonders das frithe Christentum eine Zeit der Distanz, der Kritik an der umgeben-
den Kultur, der Erwartung des Weltendes und der Wiederkunft Christi, so kehrten sich in
der Folgezeit die Akzente um. Mit der dogmatischen Festigung des Christentums und der
Entstehung einer christlichen Gesellschaft in Ost- und Westrom, spiter im Norden und
Nordwesten Europas erwachte eine stirkere Weltaktivitit der Christen. Mit dem Christlich-
Werden ganzer Volker wuchs die Kirche im Abendland aus ihrer alten Minderheits- und
Diasporasituation heraus. Kirche und Staat begannen die Menschen eines bestimmten Rau-
mes gemeinsam zu umfassen. Eine Identifikation der Kirche mit der politischen Gemein-
schaft des Volkes wurde moglich. Staat und Kirche bildeten konzentrische Kreise. Der
Staat wurde zum erweiterten Leib des Kirchenvolkes. Alles, was wir heute ., Volkskirche*
nennen, nimmt seinen Anfang von dieser historischen Konstellation.

So entwickeln sich im Schof3 der Kirche eine Vielzahl von Titigkeiten, die wir heute
eher dem Staat zuschreiben: Personenstandswesen, Sorge fiir Arme und Kranke, Einrich-
tungen der Erziehung, Bildung, Wissenschaft. Das waren keine Usurpationen. Dem Staat —
der noch kaum existierte — wurde nichts weggenommen. Vielmehr entstanden diese Titig-
keiten unmittelbar aus dem Eingehen der Kirche in die Welt. Sie standen im Dienst einer
sich allmahlich ausformenden christlichen Ordnung des Lebens. So z. B. der Personenstand:
der einzelne wurde — iiber Familie, Sippe, Stand hinaus — in seiner Individualitiit erkannt.
So Erziehung und Bildung: die breite Wirkung christlicher Lehre wiire nicht moglich gewe-
sen ohne sie. So das Armen- und Krankenwesen: in einer christlichen Umwelt durfte kein
Mensch ins Leere fallen. Hier sind Elemente moderner politischer Kultur vorgeprigt. Fiirst-
liches Gebotsrecht und Polizeiordnungen orientieren sich spiter an diesem Kanon des
christlichen Lebens. Es dauert noch lange, bis die christlichen Exempla durch eine gesell-
schaftliche Niitzlichkeitsmoral ersetzt oder doch ergéinzt werden. Christliche Direktiven des
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Staatslebens sind in Europa bis an die Schwelle der modernen Revolutionen wirksam gewe-
sen.

Vor allem Bildung und Erziehung haben ihren Ursprung in der Kirche.” Das ist bis heute
horbar im kirchlich-pddagogischen Doppelsinn des Wortes Schola, Schule, im Gleichklang
der Worte Kleriker und Gebildeter (clericus, clerk, clerc) in mehreren europdischen Spra-
chen. Die Inhalte mittelalterlicher Bildung sind gewil} nicht ausschlieBlich solche der Kir-
che, des kirchlichen und christlichen Lebens: neben der kirchlich-klerikalen gab es stets
auch eine ritterlich-laikale Bildung, neben der schriftlich-wissenschaftlichen der Kloster
eine Kultur des Reitens, Tanzens und Fechtens auf Burgen und Schlgssern; das Widerspiel
beider gibt den mittelalterlichen Jahrhunderten ihre Spannung und ihren Reichtum; erst in
der biirgerlichen Kultur der Neuzeit flieBen beide Elemente ineinander tiber. Aber die Ver-
mittlung der Bildung geschieht in kirchlichen Formen, an geistlichen Orten, durch Monche
und Priester. Wie die Reste antiker Kultur aufgenommen, ausgewihlt und weitergegeben
werden, was von ihnen in die allgemeine Bildung der Zeit eingeht, dariiber bestimmen
Geistliche. Seitdem christliches Denken in der Patristik sich alles irdische Wissen unterwor-
fen hatte, ging die antike Kultur als weltliches Gut in den Gebrauch der Christen iiber: so
wurde das Weiterleben antiker Texte gesichert durch die Schreibarbeit der Kloster; die
sieben freien Kiinste als letzter reduzierter Lehrplan des Altertums lebten weiter im Trivium
und Quadrivium der Kathedralschulen; antike Philosophie und antike Rhetorik prigten
Universititen und Schulen bis in die Neuzeit hinein. Bis zur Reformation (und in den ka-
tholischen Lindern bis zur Schwelle der modernen Revolutionen) standen Schulen und
Hochschulen in kirchlicher Trigerschaft. Das universelle Lernziel hief: christliche Lehre,
christliches Leben.

Aus der Aneignung antiker Stoffe im Dienst neuer christlicher Bildungsziele folgte ein
Dreifaches: einmal war die christliche Bildung des Mittelalters schriftgebundene Bildung;
siec ging aus von literarischen Texten, profanen und biblischen, sie setzte Schriftkenntnis
und Schriftgebrauch voraus. Da aber die mittelalterliche Gesellschaft zum ganz tiberwie-
genden Teil aus nicht schreib- und lesekundigen Menschen bestand, folgte daraus ein
Zweites: der Stand der Gebildeten war strikt abgegrenzt, lange Zeit mit dem der Geistlichen
identisch; er verbreiterte sich erst langsam durch Einschlufl biirgerlicher Schichten im
Spitmittelalter; von einer allgemeinen Bildung, einer allgemeinen Schule, einer Elementar-
erzichung fiir alle konnte noch keine Rede sein. Endlich drittens: groBe Bereiche des Fiih-
lens und Empfindens entwickelten sich aufierhalb des literarisch-schulischen Bildungswe-
sens — in anschaulichen und symbolischen Formen. Wo die Bibel nicht gelesen werden
konnte, da regierte die allen verstéindliche Bildsprache. Wo die subtilen Unterscheidungen
der Theologen nicht hinreichten, da wirkte die Symbolik der Kirchengebdude als der zen-
tralen Versammlungsstétte der Christenheit um so eindringlicher auf die Gemiiter. Man
muB durch mittelalterliche Kirchen gehen und dazu Kommentare des Isidor oder des Hono-
rius Augustodunensis lesen, um zu begreifen, daf3 kirchliche Bildung in dieser Zeit ein
Ganzes war, obwohl ihre schriftlichen Formen nur einen kleinen Kreis erreichten. So deu-
tete die kreuzformige Anlage der Kirche auf die Nachfolge des Gekreuzigten hin; wie die
Heilsbotschaft aus den vier Evangelien, so war auch die Kirche aus den vier Mauern erbaut.
Der Klerus im Chor und die Laien im Kirchenschiff wiesen auf das aktive und kontemplati-
ve Leben; die Fenster auf die heiligen Doktoren, durch die das himmlische Licht in die

. Vgl. H. MAIER, Staat-Kirche-Bildung. Freiburg 1984, 651F.
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Kirche kam, der Fulboden auf das Volk, durch dessen Kraft die Kirche gestlitzt wurde, die
Tirme auf die Bischofe und Prilaten und die Glocken auf ihre Predigten so Honorius in
seiner Gemma animae. Fine reiche Entfaltung dichterischer, symbolschaffender Anschau-
ung, eine Vielfalt von Beziehungen, in der alles seinen Rang und seine Stelle hatte, in der
das eine Vorbild oder Abbild des anderen war. Was nicht gewuBt wurde, das wurde symbo-
lisch ausgefiillt; was nicht erforscht wurde, das wurde aus der Tradition {ibernommen. Die
Zeit eiferte danach, lieber weniges (und Undeutliches) vom Ganzen zu wissen, als vieles
und Exaktes vom Einzelnen. Daher konnte Bildung im SchoB der Kirche Bildung der weni-
gen sein und doch in symbolischen und anschaulichen Formen alle umfassen.

Innerhalb der neuen christlichen Lebensordnungen, wie sie sich seit der Spitantike ent-
wickelten, kam es zu einer Wiedergeburt der Kiinste. Liturgie und Bibel wurden zum Aus-
gang schopferischer Entwicklungen in Poesie, Theater, Musik, Architektur und bildender
Kunst. Das Stundengebet (Benedikt) und die Mefliturgie (Papst Gregor der GroBe) nahmen
nicht nur jiidische (vor allem synagogale) Sprech- und Gesangsformen auf, sie setzten nicht
nur spitantike Hymnentraditionen fort — sie regten auch zur Schaffung neuer Dichtungen,
neuer musikalischer und dramatischer Formen (Tropen, Sequenzen, Hymnen, Dialoge,
Spiele) an. Hatte fiir den friihchristlichen Gottesdienst die Versammlung der Glaubigen um
den Mahltisch geniigt, so entwickelte sich mit dem Ende der Verfolgungen und der Aus-
breitung des Christentums eine eigene Kirchenarchitektur. Die Gottesdienste erweiterten
sich, reicherten sich an durch Wort-, Bewegungs-, Tonkiinste. Geistliche Spiele entstanden.
Die Aneignung und Ubersetzung der Bibel hinterlie$ ihre Spuren in den neu entstehenden
Nationalsprachen des 6stlichen und westlichen Abendlandes. Aus dem Vorrat von Psalmen-
und Hymnensprache nahrten sich poetische Texte von der Spitantike bis zur Moderne.?
Nach einem Jahrtausend der (ebenso jiidischen wie griechischen und christlichen) Monodie
rings um das Mittelmeer entstanden nérdlich der Alpen die ersten Formen der Mehrstim-
migkeit im christlichen Gottesdienst, hervorwachsend .aus der Begegnung des christlichen
Wortes mit einem klanglich-instrumentalen Musikempfinden der germanischen Vélker (T
Georgiades). Auch das Bild, lange Zeit ferngehalten wegen des alttestamentlichen Bilder-
verbots und der Erinnerung an die Idolatrie vor Kaiserbildern, fand jetzt Eingang in die
Welt des Christentums. Der heftig hin- und herwogende Bilderstreit endete im Osten mit
der Anerkennung der Bilder: Darstellungen Christi beglaubigten die Realitit der Inkarnati-
on.’ Auch im zuriickhaltender argumentierenden Westen wurden Bilder als didaktische
Begleitung des Schriftwortes zugelassen (Biblia pauperum).

Neuzeit — die Emanzipation der Kultur

Geht die Kultur im lteren Europa wesentlich auf kirchliche AnstiBe und Anregungen
zuriick, gedeihen vor allem die. Kiinste im SchoB einer die weltliche Ordnung einfassenden
und umspannenden Ecclesia, so #indert sich dies in der Neuzeit. Auf eine kurze Formel
gebracht: 1. Die Kulturtitigkeiten der Kirche im staatlichen Bereich (Personenstands-
wesen!), in der Armen- und Krankenpflege, im Erziehungs- und Bildungswesen, in den

? Vel. I. BACH — H. GALLE, Deutsche Psalmendichtung vom 16. bis zum 20. Jahrhundert. Berlin

1989.

¥ Vgl. T. GEoRGIADES, Musik und Sprache. Berlin 21974, 21£.30fF,

AHED BELTING, Bild und Kult. Eine Geschichte des Bildes vor dem Zeitalter der Kunst. Miinchen
1990, 174ff.



Die Kirchen und die Kiinste 267

Wissenschaften gehen iiberwiegend auf den Staat iiber. 2. Die Kiinste ldsen sich aus der
Verbindung mit Liturgie, Verkiindigung, kirchlichen Auftrigen und Funktionen; sie suchen
ihr Gesetz in sich selbst (Autonomie); der Wille des Kiinstlers ersetzt die Regeln. 3. Dieser
neuen dsthetischen Kunstwelt tritt dann, mit forderndem Anspruch, eine christliche Kunst
gegeniiber, die alte Formaufirige (des Monumentalbaus, des Andachtsbildes usw.) gegen
die Zeit durchzuhalten versucht, oft mit Hilfe altchristlicher und mittelalterlicher Riickgriffe
— die aber eben dadurch sich innerhalb der Zeitkunst isoliert und marginalisiert und
schlieBlich zum kulturellen Getto wird.

1. Zuerst emanzipiert sich der neu entstehende moderne Staar von der dlteren kirchlich
und religiés bestimmten Kultur. Er zieht die kirchlichen Kulturaufgaben an sich. Vor allem
iibernimmt er das Bildungswesen aus den Hiinden der Kirche. Vorausgegangen sind Verén-
derungen im Verstéindnis der Bildung und ihrer Vermittlungsformen: Der Buchdruck hat
die Verbreitung des Wissens vom individuellen Akt des Schreibens geldst. Das wilibegieri-
ge Publikum ist mit wachsender 6konomischer Stabilisierung der Lebensverhiltnisse durch
die staatliche Friedensordnung breiter geworden; langst reicht es iiber die enge Schicht der
clerici hinaus. Die einheitsschaffende Symbolkraft der Anschauung ist dem analytischen
Drang nach Untersuchung des Einzelnen gewichen; die modernen Wissenschaften bringen
Bewegung in den jahrhundertealten Kanon der Wissensvermittlung und gestalten die alten
artes mit ihrer sorgfiltigen Balance des Intellektuellen, Musischen und Praktischen zu ko-
gnitiven, an der Forschung orientierten Disziplinen um.

2. ,,Kunst® tritt in der Neuzeit aus der Gemengelage mit Technik, Handwerk, volkstiim-
lichem Spiel und Brauch, allgemeiner Ubung ..fiir alle® heraus®; sie 16st sich zunehmend
von ihren alten Aufgaben und Funktionen. ,,Nachahmung des Naturschénen® wird ihr Ge-
genstand, sie nimmt nicht mehr einfach Auftriige entgegen, sondern entwickelt Formen des
autonomen Suchens und Findens der Bildgegenstéinde. Kunst wird jetzt aus der Wahrneh-
mung, der Aisthesis bestimmt, also dsthetisch — und damit kommen alle jene Bestimmun-
gen ins Spiel, die fiir den Weg des Kiinstlers in die freie Subjektivitit bezeichnend sind:
Emotion, plaisir, Bewunderung, Gefallen. Es entsteht eine autonome Kunstwelt, in der das
Christliche nicht mehr einfach vorgegeben ist, sondern sich in der Sprache der
,,Gemiitskraft, der Asthetisierung und Subjektivierung vernehmlich machen muB. Das
ikonographisch Gemeinverbindliche, die Hierarchie der Gegenstéinde 16st sich auf. Die neue
Kunst hat keine definierte Beziehung zum Religidsen und Politischen. An die Stelle der
Kirchenkunst — spiiter der Staatskunst — tritt der biirgerliche Innenraum. Am Ende stehen
Bilder, auf Verdacht gemalt, dem Kunstmarkt anvertraut, gekauft oder nicht gekauft von
Menschen, die den Kiinstler unter Umstédnden niemals sahen — schon duBerlich der schirfste
Gegensatz zur dlteren Kunst, die von Auftrdgen, kirchlich-liturgischen Erfordernissen und
ikonographischen Mustern bestimmt war.

3. Zielt die ,,liberale Kunst* (Kurt Bauch) auf Entgrenzung und Eigengesetzlichkeit, So
versucht demgegeniber ,,christliche Kunst* — das Wort kommt erst im 19. Jahrhundert auf’
— die dlteren Gegebenheiten zu bewahren und zu verteidigen. Christlichen Themen und

3 Vgl. zum folgenden: H. MAIER, Der Wandel der Kunst und die Kirche. In: IKaZ 12 (1983) 179—
188.

" Frithester Beleg: A. F. Rio, De I’art chrétien (1836); vgl. P. L. KocH OSB, Christliche Kunst.
Zur Genese und Klirung eines Begriffs. Miinchen 1995 (Begegnung. Hefte fiir den Dialog zwischen

Kirche und Kunst 1) 6-10.
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Formen soll auch unter den neuen Bedingungen der Kunstproduktion und -rezeption eine
Zukunft gesichert werden. Dies gelingt freilich, wie die Erfahrung zeigt, nur durch bewufte
historische Anlehnung an die Vergangenheit, durch Riickgriffe auf altkirchliche, byzantini-
sche, romanische und gotische Formen. Damit verbindet sich ein Geschichtsbild von Ver-
fall und Erneuerung und eine Orientierung am uniiberbietbar Klassischen (,,Diirerstil®,
..Palestrinastil®). Puristische Riickwendungen leiten einen bewuBten Riickzug aus der Zeit-
kultur ein. Christliche Maler und Musiker, Nazarener und Cécilianer wollen den alten Bund
der Kirche mit den Kiinsten erneuern. Doch die Krifte reichen — nach dem Abklingen der
Romantik — fiir einen solchen Neuanfang nicht aus.

Das wird besonders deutlich an der cécilianischen Bewegung. Sie ist ambivalent: auf der
einen Seite eine gewaltige und beeindruckende Anspannung der organisatorischen Kriifte,
eine Reinigung und Konzentration, eine Hebung der Qualitit des Singens und Musizierens,
ein neues BewuBtsein der Wiirde des Gottesdienstes und des engen Zusammenhangs von
Musik und Liturgie. Auf der anderen Seite aber auch viel Rechthaberei und Lieblosigkeit,
viel Drohgebirde und Denunziantentum, viel herrisches Auftrumpfen und ein heute kaum
mehr vorstellbares Maf} an Intoleranz — auf katholischer Seite fast noch mehr als in der
stirker zersplitterten protestantischen Szenerie. Gewill, der Kampf der Puristen um die
,,Reinheit der Tonkunst* war erfolgreich: vieles Primitive und Seichte verschwand, #ltere
Schichten der Kirchenmusik wurden neu erschlossen, die Friihklassik gewann ihr Leben
zurlick, der Gregorianische Choral — den freilich schon die Ménche von Solesmes wieder-
erweckt hatten — zog neuerlich in die deutschen katholischen Kirchen ein, viele Kirchen-
chore wurden neu gegriindet. Das alles sind unzweifelhafte Verdienste. Aber, so fragt man
sich heute, mufite das alles damit erkauft werden, daB man im Cécilianismus nur eine
Richtung gelten lieB, daB man die Kirchenmusik der Wiener Klassik als ,,Musik der Hure
Babylon™ aus den Gottesdiensten wies, da man einem Meister wie Joseph Haydn
.bierselige Heiterkeit™ vorwarf und ihm nachsagte, er spiele mit Wiirfel- und Becherklang?
Man schamt sich noch heute fast dariiber, wie Franz Xaver Witt einen so viel GroBeren wie
Josef Rheinberger zurechtgewiesen hat — nicht zu reden von den Belehrungen, die Anton
Bruckner von ihm wegen eines chromatischen Vorhalts erfuhr. Das Kunstrichtertum der
frithen Fiihrer des Allgemeinen Cicilien-Vereins mag uns heute belustigend anmuten — zu
seiner Zeit hat es doch Griben aufgerissen und Wunden hinterlassen.

Gliicklicherweise sind wir, ein Jahrhundert spiter, von jener Verbissenheit, jenem repri-
stinierenden Eifer, jener riickwirtsgewandten Sicht weit genug entfernt, um gelassener
urteilen zu konnen. Auch ist das allgemeine Bild der Musik am Ende des 20. Jahrhunderts
ein anderes als vor hundert Jahren. So braucht auch die Kirchenmusik heute nicht mehr ein
Getto zu verteidigen und sich hinter Barrikaden zu verschanzen. Sie darf manches leichter
nehmen, darf sich manchen Zeittendenzen stirker 6ffnen, ohne daf sich gleich der Verdacht
regt, hier wiirden Prinzipien aufgegeben.

Die Gegenwart — weltlose Kirche, religionsferne Kultur?

Das heutige Verhéltnis von Religion und Kultur (Kirche und Kiinsten) ist nicht auf eine
einfache Formel zu bringen. In den einzelnen Kiinsten ist die Gespriichssituation unter-
schiedlich. Es gibt weite Bereiche eines verhiltnisméBig unproblematischen Zusammen-
spiels, wo auch Begegnungen mit der Avantgarde moglich sind und eine schroffe Trennung
von auBerkirchlicher und innerkirchlicher Kunstiibung nicht besteht: Beispiele sind die
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modermne Kirchenarchitektur (Gaudi, Le Corbusier) und die Geistliche Musik. In beiden
Bereichen hat sich die Beziehung zu einer konkreten Gemeinde und die Nihe zur gottes-
dienstlichen Praxis mit ihren liturgischen Erfordernissen und Vorgaben wenigstens im Um-
ril erhalten. Weniger einfach ist die Situation im Bereich der Bildenden Kunst, bei den
Kirchenfenstern, Andachtsbildern, kirchlichen Gebrauchsgegenstinden; das Spektrum der
Probleme reicht vom faktischen Verschwinden des Bildes aus vielen Kirchen (auch im
katholischen und lutherischen Bereich!) bis zu der Schwierigkeit, Erwartungen der Ge-
meinden an Bilder mit den Autonomievorstellungen der Kiinstler zu harmonisieren. Am
schwierigsten ist das Verhiltnis von Kirche und Literatur; die Vielzahl der Probleme sei nur
mit Stichworten angedeutet: neue Bibeliibersetzungen, die in den Kirchen nicht rezipiert
werden; das Verschwinden der Belletristik aus der Sichtweite der Gemeinden; mangelnde
Publikationsmoglichkeiten fiir junge Autoren im kirchennahen Bereich; Fremdheit und
Distanz der Arrivierten gegeniiber kirchlichem Amt und kirchlichen Ausdrucksformen — die
Reihe liefie sich fortsetzen.

Doch auch positive Entwicklungen sind zu registrieren. So haben sich die Beriih-
rungséngste zwischen Kirchen und Kiinstlern im gleichen MaB verringert, in dem beide
Seiten auf den Versuch der Vereinnahmung verzichteten. Insofern unterliegt das Gesprich
zwischen Religion und Kultur heute nicht mehr den alten Fixierungen. Religion kann wie-
der ins Blickfeld der Kunst kommen, ohne daB die Art, wie sie ins Blickfeld riickt, festge-
legt ist. Zwei bis vor kurzem giiltige Sétze gelten nicht mehr: erstens daB religiose Kunst
(im weitesten Sinn des Wortes) ausschlieBlich in den Binnenraum der Kirche gehort; zwei-
tens daf} Religion kein Thema der Kiinste sei. Auch wichst das BewuBtsein, daB die aktu-
elle Religions- und Kirchenkrise keineswegs nur Kirche und Religion angeht, daB sie viel-
mehr ein Teil der Kulturkrise der westlichen Welt ist.

Es fehlt in der gegenwirtigen Kunst- und Literaturszene nicht an ,,Zeichen des Glau-
bens®, ,,Spuren des Transzendenten*®,  spirituellen Horizonten®. , Mit der Neuen Sensibili-
tét, ist allenthalben das Interesse an Religion gewachsen. Besonders mit Motiven der Auf-
arbeitung von Lebensgeschichten und der neuen Vergewisserung von Heimat wachsen
vorsichtige Anniherungen an das religiése Erbe* (Hans-Riidiger Schwab). Neue Spirituali-
tdt und neue Symbolik bilden einen weiten ,,Hof* um das Zentrum des Glaubens. Hierher
gehort die Sehnsucht nach neuen Tugenden wie Demut, Ehrfurcht und Aufrichtigkeit, nach
einer ,,postmateriellen Ethik, hierher gehéren aber auch die vor allem im modernen Film
(ich nenne nur Andrej Tarkowskij) sich ausbreitenden Uberstiege, Verweise, Symbolisie-
rungen. Der Himmel und die Engel sind erst durch den heutigen Film wieder zu
»greifbaren” Erfahrungen fiir einen breiten Zuschauerkreis geworden. Hier kommt die
Kunst ganz spielerisch dem Katechismus nahe. Aber auch Marchen, Sagen, Mythen steigen
heute wieder zu literarischen Ehren empor, vom Kinderbuch bis zum Musikdrama. So spie-
gelt sich die Sinnsuche in der literarisch wie filmisch aufgegriffenen Artus-Sage (Tankred
Dorst, Eric Rohmer, Robert Bresson), in Jiirgen Syberbergs Parsifal-Adaption, in Gertrud
Leuteneggers Auseinandersetzung mit dem Gilgamesch-Epos (,,Lebewohl, gute Reise®).

Die stiirksten Beriihrungen mit dem christlichen Glauben liegen wohl in der Darstellung
menschlicher Grenzsituationen in heutigen Texten, Filmen und Theaterstiicken. Hier

® So die beiden mit Recht beachteten Ausstellungen Wieland Schmieds in Berlin: Zeichen des

Glaubens — Geist der Avantgarde. Religitse Tendenzen in der Kunst des 20. Jahrhunderts (1980)
und: Gegenwart — Ewigkeit. Spuren des Transzendenten in der Kunst unserer Zeit (1990).
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herrscht auch — von den existentialistischen Textmustern der vierziger und fiinfziger Jahre
bis zur Gegenwart — die dichteste literarische Kontinuitit. Die christlich identifizierbaren
Abgriinde von Bosheit, Schuld, Leid, Angst, Verzweiflung, Gottverlassenheit in der moder-
nen Literatur kénnen zweifellos auch dem sékularisierten Menschen verschiittete Zuginge
zu alten biblischen Erfahrungen éffnen, mag sich in den Texten auch vielfach ein fragmen-
tarisches, ja ruindses Christentum artikulieren. Jedenfalls sind Kunst und Dichtung im
Raum der Kirche nicht mehr der Gefahr der Isolierung und Gettobildung, der Erstarrung
und des Akademismus ausgesetzt. Gegeniiber den Frontverldufen des 19. Jahrhunderts
wirkt die heutige Lage zwar spannungs-, aber auch aussichtsreicher.

Das gilt auch fiir die Kirchenmusik. Worin unterscheidet sich ihre aktuelle Situation von
der zu Ende des 19. Jahrhunderts? Wohl am deutlichsten darin, daB sich ihr Sonderweg
abseits der allgemeinen Entwicklung der Musik nicht fortgesetzt hat. Heutige Kirchenmusik
grenzt sich nicht mehr mit dem Ausdruck des Bedauerns, des Trotzes oder der Resignation
von der ,,anderen* Musik ab. Sie verwendet keine Zeit (oder nur noch wenig Zeit) auf Ver-
selbstdndigungsstrategien. Sie will keine Geheimdisziplin fiir Insider sein. Und tatséichlich
ist es ihr (in Maflen) gelungen, ihr Getto zu 6ffnen und in der zeitgendssischen Musik pra-
sent zu sein — Orgelkonzerte, Kirchenkonzerte, die keineswegs nur Gliubige anlocken,
zeigen es. Der Organist Pfithl im Liibecker Mariendom aus Thomas Manns ..Budden-
brooks™ hitte heute durchaus die Chance, daB ihm einige zuhéren, daB einige vielleicht
sogar seine Fugen-Kiinste zu wiirdigen wissen. Das miiiten nicht unbedingt ,,normale®
Gottesdienstbesucher sein. Es konnten sogar ungléubige Kirchenbesucher sein. Das Neue
wire, dall sogar Unglaubige dann und wann die Kirchen besuchen — um der Musik, aber
eben um der geistlichen Musik willen. Das ist neu gegeniiber dem 19. Jahrhundert, wo die
sidkulare Welt sich allenfalls im Konzertsaal geistlich erbaute (man denke an Brahms’ Deut-
sches Requiem!) und wo die Kirchenbesucher auf Kiinste im Kircheninneren keinen Wert
legten.

Damit héngt, parallel, ein Zweites zusammen: das Verblassen der Formen von
.Kunstreligion” im allgemeinen Musik- und Konzertbetrieb von heute. Auch hier ist der
Unterschied zum 19. Jahrhundert frappierend, jener Zeit, in der einem kirchlichen Schon-
raum geistlicher Musik (mit langsam schrumpfender Tendenz) eine sich ausweitende Sphi-
re von Geflihls- und Naturreligion im weltlichen Bereich gegeniiberstand. Spétestens bis zu
Furtwingler, in abgeschwichter Form bis zu Karajan sind Beethoven-Sinfonien, Lisztsche
Tondichtungen, Musik wie Wagners Walkiirenritt auch als Ausdruck von Religion inter-
pretiert worden. Bekenntnismusik fiir den Konzertsaal war ein eingefiihrtes und anerkanntes
Genre. Das geht heute zu Ende: die Sékularisierung hat langst auch die biirgerliche Gefiihls-
religion erreicht. Mit Giinter Wands Bruckner-Interpretationen hat sie sogar den groBten
katholischen Kirchenmusiker des 19. Jahrhunderts zu ,.entzaubern* begonnen — nicht zu
seinem Schaden, wie ich meine; denn Bruckner kann auf ,,die Weihe der Kunst* gut ver-
zichten, seine archaische Grofe, seine religivse Unmittelbarkeit treten dann nur noch mit
groBerer Deutlichkeit hervor.

Ein Drittes: Die evangelische wie die katholische Kirchenmusik hat im 20. Jahrhundert
wieder AnschluB an die musikalische Avantgarde gefunden — nicht auf breiter Front, nicht
bis in die kleinste Kirche hinein, versteht sich, aber doch auf angebbaren Feldern. Es ist
bezeichnend, da} dies am besten dort gelang, wo man nicht versucht hat, einen eigenen
religiésen Sprachstil zu entwickeln, sondern sich von Anregungen der deutschen und fran-
zosischen Orgeltradition und der Sinfonik leiten lieB: bei den Franzosen, insbesondere bei
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Olivier Messiaen. Aber auch in Polen, in Spanien, in Lateinamerika, in den USA gibt es
Ansitze. Umgekehrt ist geistlich-religiose Musik — ich sagte es schon —, in der Musik des
20. Jahrhunderts kein Fremdling mehr: man braucht nur an Namen wie Schonberg, Stra-
winsky, Hindemith, Frank, Martin, Ligeti, Kagel, Penderecki, Schnittke zu erinnern.

Fiir die Kirchenmusik war immer kennzeichnend, daB sie ungeachtet der Entwicklung
eigener Kirchenstile — prinzipiell die gesamte zeitgendssische Musik in die Kirche hinein-
holte und, wo immer mdglich, in liturgische Musik umformte. Warum sollte das nicht eines
Tages unter heutigen Bedingungen wiederum geschehen? Ohnehin sind im musikalischen
Geschehen von heute Bewegungen des Ausgleichs uniibersehbar: vieles taucht ineinander,
was bisher getrennt war; ein Synkretismus — keine Synthese! — vieler Stile kiindigt sich an.
200 Jahre nach Mozarts Tod stellt sich die Musikkultur der Welt als eine Einheit aus Ge-
gensitzen dar. Thr zeitlicher und raumlicher Aufbau wird tiberblickbar: von der abendlindi-
schen Musik, welche die Volksmusik zu héherer Kunst entwickelt und den Grundstock der
Welt-Musikliteratur schafft (Walter Wiora), bis hin zu den heutigen Formen einer plurali-
stischen Musikkultur, in der européische, asiatische, indische, afrikanische, lateinamerika-
nische Kulturelemente nebeneinander wirksam sind und in der, neben dem Europiisch-
Zerebralen, sich vieles andere iiber die ganze Erde ausgebreitet hat — der Jazz, das Variété,
die stidamerikanischen Ténze, Blues, Rock und Pop, Rumba und Raga (man kénnte die
Reihe ins Endlose erweitern). In dieser Landschaft sollte Platz sein auch fiir eine kiinftige
Kirchenmusik, deren Gestalt wir noch nicht im einzelnen kennen und in ihr fiir Chére und
Orgeln, Sdnger und Spieler. Kirchenmusik ist ja kein blofles Traditionsgut. Sie ist etwas
Neues, Glithendes, eine Musik — wie Messiaen gesagt hat, ,.die sich wiegt, die singt [. . .],
die ein neues Blut ist, eine sprechende Gebédrde, ein unbekannter Duft, ein Vogel ohne
Schlaf*. Wer ihr folgt, mufl den Durchbruch zum Jenseitigen, Unsichtbaren und Unsagba-
ren wagen, hinein in die — wiederum Messiaen — ,,ekstatischen Wirbel, Feuerschwerter und
Lavastrome der Schopfung®. Das kann nicht immer in jedem Augenblick des Alltags ge-
genwirtig sein. Der Dienst der Kirchenmusiker kennt auch Enttiuschungen, Krisen und
Flauten. Doch ich wiinsche allen, die hier versammelt sind, daf} sie manchmal die verwan-
delnde Kraft der Musik erfahren, dal sie von ihr mitgerissen werden in eine neue Wirklichkeit
hinein. Das ist Gliick, und vor solchem Gliick muf} aller Streit — auch der zwischen Reformern und
Traditionalisten, Liturgikern und Musikern — verblassen.

Ich komme zum SchluBl. Das Zweite Vatikanische Konzil hat in seiner Pastoralkonstitu-
tion iiber die Kirche in der Welt von heute zwei wichtige Ziige der modernen Kultur aner-
kannt: ihre Pluriformitét und ihre Eigengesetzlichkeit. Von diesem Ausgangspunkt miifite
ein Gesprich zwischen der Kirche und den Kiinsten méglich sein. Zunehmend wird das
Nebeneinander einer weltlosen Kirche und einer religionslosen Welt von beiden Seiten als
unbefriedigend empfunden. Beide Seiten konnten, ja miifiten also aufeinander zugehen.
Freilich, das wird Zeit brauchen. Bis zur Inkulturation der Kirche in die ,,ungleichzeitigen®
Kulturen und Kiinste der gegenwirtigen Welt ist noch ein weiter Weg zuriickzulegen.
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Di6zesanbischof Egon Kapellari, Gurk-Klagenfurt

L, Sacrosanctum Concilium “
und die Praxis heutiger Liturgie'

Zundchst danke ich fiir die Einladung zu diesem Forum, das sich in diesem Jahr mit
wichtigen Fragen der Liturgie befaBt, von welcher das II. Vatikanische Konzil gesagt hat,
sie sei ,.,der Hohepunkt, dem das Tun der Kirche zustrebt, und zugleich die Quelle, aus der
all ihre Kraft stromt“ (SC 10). Ich habe diese Einladung, wie es der Ordnung der Kirche
entspricht, in Ubereinstimmung mit dem Bischof dieser Ditzese, Exzellenz Maximilian
Aichern, angenommen und bin gerne zu Thnen gekommen, weil ich mich nach MaBgabe
meiner Zeit und Kraft als Referent fiir Liturgie in der Osterreichischen Bischofskonferenz
zum Gespréch mit allen Katholiken beauftragt weiB, die sich mit Freuden und Sorgen be-
treffend unsere Liturgie ernsthaft auseinandersetzen.

1. Anmerkungen zur Situation der Liturgie vor und seit dem Konzil

Es ist mir hier aufgegeben, Erfahrungen und prinzipielle Erwigungen zur Lage der Li-
turgie 34 Jahre nach der Inkraftsetzung der Konzilskonstitution ,,Sacrosanctum Concilium*
aus meiner Sicht als Diézesan- und Referatsbischof vorzutragen. Die Konzilskonstitution
»Sacrosanctum Concilium® spricht in Art. 43 von der dem Konzil vorausgegangenen Litur-
gischen Bewegung als von einem ,.Hindurchgehen des Heiligen Geistes durch seine Kir-
che®. Dreillig Jahre spiter sind vielerorts in der sogenannten ,.Alten Welt und zumal im
deutschen Sprachraum die Kirchen bei den Gottesdiensten bedeutend weniger besucht. Vor
allem junge Menschen sind hier, von Ausnahmen abgesehen, in geringer Zahl prisent. Die
Reaktionen und Erklarungsversuche jener mit Recht besorgten Katholiken, die angesichts
dieser Situation nicht einfach zur Tagesordnung iibergehen wollen, sind unterschiedlich, ja
gegensitzlich. Manche, denen ich klar widersprechen méchte, machen in schlichter Pau-
schalitiit allein die liturgischen Verinderungen durch das Konzil bzw. nach dem Konzil
verantwortlich und pladieren fiir eine weitgehende Umkehrung der Liturgiereform. Andere
nehmen die Gegenposition ein. Fiir sie sind das Konzil und die nachfolgenden Veréinderun-
gen der Liturgie viel zuwenig weit gegangen in der Akzeptanz von liturgischer Pluralitiit
und Spontaneitit. Von einer dritten Position aus wird versucht, im steten Blick auf die wah-
ren Intentionen des Konzils und seiner Theologie und in niichterner Beurteilung des rapiden
gesellschaftlichen Wandels auf Pauschalurteile und Pauschalrezepte zu verzichten, in Be-
sonnenheit und Geduld auf dem vom Konzil gewiesenen Weg zu bleiben und ungerechtfer-
tigte Vereinfachungen und Schuldzuweisungen zu vermeiden. Ich selbst bin diesem dritten
Weg verpflichtet, der keineswegs ein bequemer ist. In nicht wenigen Wortmeldungen habe
ich in den letzten Jahren gegen Verflachungen und Banalisierungen in der Liturgie Stellung
genommen, die nicht immer nur aus einer spirituellen Erschopfung und daraus erwachsen-
der gedankenloser Routine resultieren, sondern da und dort auch auf eine problematische

: Vortrag bei der Internationalen Theologischen Sommerakademie des Linzer Priesterkreises am
25.8.1997 in Aigen im Miihlkreis.
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Theologie zuriickzufiihren sind. Ich habe mich dagegen zur Wehr gesetzt, daB Liturgie
eigenméchtig verdndert wird, und gesagt, daB diese kein Knetwachs in den Hianden noch so
wohlmeinender junger und &lterer Christen sein darf. Daran méchte ich erinnern, wenn ich
andererseits auch jenen Katholiken widerspreche, die den Zustand der Liturgie vor dem
Konzil einer Gesamtverklirung unterziehen wollen, was nur um den Preis einer erheblichen
VergeBlichkeit geschehen kann, und die das Gesamtbild des heutigen Zustands von Liturgie
ungerechtfertigt diister malen.

Beim Versuch einer Bilanz dessen, was seit dem Konzil im Bereich der Liturgie an Po-
sitivem geschehen ist, wird man vor allem das stirkere Hereinholen des katholischen Vol-
kes in das ,,Celebrare” und in eine ,actuosa participatio® nicht gering bemessen diirfen.
Auch die stdrkere ErschlieBung der Quellen des géttlichen Wortes im Gottesdienst ist ein
grofier geistlicher Gewinn, der nicht aufler acht bleiben darf, wenngleich das Quantum die-
ses Wortes und vor allem des hinzutretenden Menschenwortes im Gottesdienst auf Kosten
der komplementéren Stille vielerorts einer Reduzierung bediirfte.

Bevor ich mich aber detaillierter dem Gesamthorizont der heutigen rémisch-
katholischen Liturgie und so auch den hier zweifellos gegebenen Defiziten zuwende,
mdchte ich noch einige Erinnerungen an die Zeit vor dem Konzil anstellen, um eine unge-
rechtfertigte Gesamtverkldrung des Gewesenen zu erschweren und zu einem entkrampften
Miteinander im Bemiihen um eine Liturgie beizutragen, deren mystische Dimension nicht
verkiirzt, die von sakraler Wiirde, Schonheit und eschatologischer Ausrichtung geprigt ist,
und wo erlebbar wird, was eine Antiphon der erneuerten Liturgie singend sagt: ,,Freut euch,
wir sind Gottes Volk, erwiihlt durch seine Gnade.*

Im Blick auf die sogenannte ,,alte Liturgie* habe ich 1985 in einem Interview fiir die
Internationale katholische Zeitschrift ,,Communio® folgendes gesagt:

»Wieviel an Geist und Kraft von der erneuerten Liturgie im ganzen ausgeht, wissen wir ebenso-
wenig, wie wir es in bezug auf die vorkonziliare Liturgie ausmachen kénnen. Wenn ich Klagen iiber
die jetzige durchschnittliche Gestalt von Liturgie hére, dann erinnere ich mich oft an fragwiirdige
liturgische Zustdnde vor dem Konzil, die ich selbst erlebt habe. Angesichts der Sorge iiber die vieler-
orts geschrumpfte Zahl der Teilnehmer am Gottesdienst, fiir die man heute gern und wohl zu Unrecht
liturgische Verdnderungen hauptverantwortlich macht, vergesse ich nicht, was ich in den Jahren nach
1945 als Ferienkind in einer religids recht lebendigen Landpfarre an jedem Sonntag erlebt habe. Die
Ménner nahmen dort zu je einem Drittel am gesamten Gottesdienst teil bzw. kamen sie erst nach der
Predigt in die Kirche oder blieben iiberhaupt vor der Tiir stehen, um auf den gemeinsamen Gang ins
Wirtshaus nach der Messe zu warten. Und wenn ich heute erschrocken bemerke, wie in manchen
Pfarren jung und alt in Scharen zur Kommunion strémt, wihrend die Beichtstithle verddet sind, dann
vergesse ich dennoch nicht, dal wihrend meiner theologischen Studienzeit beim sonntéglichen Hoch-
amt in der Kathedrale die Kommunion nur an einem Seitenaltar gespendet wurde.

Man konnte hinzufiigen die Erinnerung an den Brauch, die Messe vor dem ausgesetzten
Allerheiligsten zu feiern oder wihrend der MeBfeier den Rosenkranz zu beten, wogegen
wohl auch die Mahnung Papst Pius X. gerichtet war, der sagte: ,,Ihr sollt nicht in der Messe
beten; ihr sollt die Messe beten.*

Erniichternd ist auch, was Reinhold Schneider in einem Essay iiber seinen Besuch in der
Kathedrale von Toledo im Jahre 1928 und iiber die dort erlebte Liturgie — religio depopulata
— geschrieben hat.” Gleiches gilt fiir die Beschreibung einer Karwochenliturgie in Rom/St.
Peter kurz vor dem Zweiten Weltkrieg durch Julien Green, aufgezeichnet in seinem Reise-

= Vegl. Bd. 7 ,,Geschichte und Landschaft* der Ausgabe von Schneiders Werken im Insel-Verlag.
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tagebuch ,Meine Stidte*.’> Beklagt man heute mit Recht einen weitgehenden Verlust an
grofer Gestalt in der Liturgie, so haben die beiden genannten Autoren Situationen geschil-
dert, in welchen eine groBe Gestalt bekiimmernd viel an Leben verloren hatte, Im iibrigen
sollte man gerechterweise beim Blick in die Vergangenheit der Gemeindegottesdienste von
damals mit solchen von heute und Hochliturgien von damals mit Pontifikalgottesdiensten
von heute vergleichen. Die heutige Liturgie in St. Peter in Rom kann nach meiner Uberzeu-
gung gegeniiber der von Green erlebten in ihrer Gestalt fraglos bestehen.

Im ganzen aber war die vorkonziliare Liturgie ein Kunstwerk. Sie war schén durch die
Sinnenhaftigkeit in Farbe, Musik (wozu ebenso der Gregorianische Choral wie klassische
Polyphonie und ein Kranz von Liedern auch in der Volkssprache zihlten), durch Weihrauch
und auch durch die nur wenigen verstindliche und daher als numinos empfundene lateini-
sche Sprache.

Diese Liturgie glich einer Kathedrale, der man im Laufe der Zeit eine Reihe von Ein-
bauten und Anbauten hinzugefiigt hatte, und die dadurch ihre Durchsichtigkeit verloren,
aber mystische Qualitit oder wenigstens Heimeligkeit gewonnen hatte. Dies galt auch fiir
den Aufbau des Kirchenjahres, einem Kunstwerk des Glaubens, das durch Einbauten, vor
allem der vielen Heiligenfeste, seine architektonische Klarheit teilweise verloren hatte.
Dennoch war dieser liturgischer Kosmos vielen eine kostbare Heimat geworden, besonders
auch Konvertiten zur Katholischen Kirche, die in ihren Biichern dieser Liturgie Denkmiler
ihrer Zuneigung gesetzt hatten. Ich erwihne hier nur einige Namen: die Deutschen Gertrud von
le Fort und Reinhold Schneider, den Franzosen Paul Claudel und den Englénder Bruce Marshall.

Das Konzil wollte nun der Liturgie eine klare Architektur zuriickgeben; es wollte vom
~Baum® dieser Liturgie Ranken abschneiden, den ,,Glanz edler Einfachheit* wieder zum
Scheinen bringen und das Volk in das ,,Celebrare® zuriickholen. Die epochale Situation war
fur dieses Vorhaben nicht besonders giinstig. Das Werk der Reform geschah ja vor dem
Hintergrund einer umfassenden Krise der Sprach- und Symbolfihigkeit und war daher mit
Problemen beladen, die man zumeist nur in Umrissen vorausgesehen hatte. Der bedeutende
Schriftsteller Manes Sperber hat generaldiagnostisch gesagt: ,.Unsere Epoche ist die redse-
ligste von allen; sie duflert sich unaufhérlich, bringt sich aber dennoch nicht zu Wort.* Viel
poetischer hatte 150 Jahre frither der deutsche Dichter Holderlin iiber eine schon damals
empfundene Sprachnot gesagt: ,,Ein Zeichen sind wir, deutungslos, . . . und haben fast die
Sprache in der Fremde verloren:*

Es wird berichtet, der 6kumenische Patriarch Athenagoras habe Papst Paul VI. geraten,
die Liturgie nicht zu verdndern. Dies entsprach der Erfahrung der griechisch-orthodoxen
Kirche, die in Jahrhunderten tiirkischer Herrschaft alle Instrumente duBerer Wirksamkeit,
wie Schulen und dergleichen, verloren hatte. Nur die ,,Géttliche Liturgie* war ihr geblie-
ben; aus ihr konnte sie leben und tiberleben.

Dennoch entschlof8 sich der Papst mit dem Konzil zu Veréinderungen in der Liturgie,
dies gewiBl im Blick auf die offenkundigen Friichte, die die liturgische Bewegung bis dahin
schon erbracht hatte. Verinderungen in der Liturgie rings um einen unwandelbaren Kern
hat es in der Kirchengeschichte bekanntlich viele Male gegeben. Bezogen auf die ostkirch-
liche Chrysostomusliturgie hat Wilhelm Nyssen 1993 in einem AufSatz iiber ,,Die liturgi-
sche Feier des Ostens* daran erinnert, daf diese in vielen Jahrhunderten von Antiochien her
entstanden ist, bis sie ihre letzte giiltige Form zwei Jahrhunderte vor dem Ende des byzanti-

et GREEN, Meine Stidte. Ein Reisetagebuch 1920-1984. Miinchen 1990.
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nischen Reiches gefunden hat und seither der giiltige Ritus der Gesamtorthodoxie geblieben
ist. Trotz dieser Entwicklung sei sie vom Kern der frithen Anaphora her in all ihren Stufen
ohne storendes Beiwerk ganz auf diesen Kern bezogen geblieben. Durch diese Einheit ihrer
ganzen Gestalt werde sie in der orthodoxen Kirche dem Wort der Offenbarung selbst
gleichgestellt und kénne keiner Veriinderung unterworfen werden.

Die westliche Kirche ist einen anderen Weg gegangen. Trotz des mit dem Mefbuch
Papst Pius V. 1570 proklamierten Grundsatzes einer kiinftigen Unver#inderlichkeit dieses
»Missale Romanum® gab es Verdnderungen unter den Pépsten Clemens VIIL (1604), Urban
VIII. (1634), Benedikt XV. (1920 in Konsequenz von Vorgaben Pius X.) und schlielich
unter Pius XII. Der Spruch ,.Die Kirche hat es getan, also konnte sie es” — ,,Ecclesia fecit,
ergo potuit” kann auch dafiir gelten.

Die Liturgie-Konstitution ,,Sacrosanctum Concilium* des II. Vatikanischen Konzils ist
vom Wunsch bestimmt, eine ,,allgemeine Erneuerung der Liturgie sorgfiltig in die Wege zu
leiten. Denn die Liturgie enthélt einen kraft gottlicher Einsetzung unverénderlichen Teil und
Teile, die dem Wandel unterworfen sind. Diese Teile kénnen sich im Laufe der Zeit &ndern,
oder sie miissen es sogar, wenn sich etwas in sie eingeschlichen haben sollte, was der inne-
ren Wesensart der Liturgie weniger entspricht oder wenn sie sich als weniger geeignet er-
wiesen haben® (Art. 21). In Art. 23 bestimmte das Konzil, es sollten ,.keine Neuerungen
eingefiihrt werden, es sei denn, ein wirklicher und sicher zu erhoffender Nutzen der Kirche
verlange es. Dabei ist Sorge zu tragen, da} die neuen Formen aus den schon bestehenden
gewissermalien organisch herauswachsen.*

Wendet man sich nun der Gegenwart und der in manchen Gemeinden durchschnittlich
gegebenen Gestalt von Liturgie zu, dann gibt es da gewill nicht Weniges zu kritisieren: So
einen starken Verlust an Gestalt, einen wenig achtsamen Umgang mit Wort und Symbol,
eine Hypertrophie des Wortes auf Kosten des komplementéren ,,Heiligen Schweigens®™ und
generell eine Reduktion der mystischen Dimension der Liturgie. Indessen scheint aber vie-
lerorts Bereitschaft zur Korrektur erwacht zu sein. Dies auch dort, wo solches vor Jahren
noch nicht vernehmbar war. Ein Beispiel dafiir findet sich in einem Aufsatz des fritheren
Chefredakteurs der ,,Herder Korrespondenz®, David Seeber, in einem dort 1995 verdffent-
lichten Aufsatz unter dem Titel ,,30 Jahre nach dem Konzil“* Ich werde am SchluB meines
Referats noch darauf zu sprechen kommen. Eine generalisierende, emphatische Ablehnung
der vom II. Vatikanum ausgelosten liturgischen Entwicklung ist nach meiner Uberzeugung
lediglich geeignet, diesen Prozel der Kldrung zu hemmen. Sie ist sachlich nicht gerechtfer-
tigt und verkennt, daf} diese Entwicklung ja durch die zustindige kirchliche Autoritéit besti-
tigt ist und selbst praktiziert wird. Unbeeindruckt durch die Tatsache, daB auch der Papst
selbst tiglich die sogenannte ,,neue Messe” feiert, und offenkundig beeinfluit durch die
Lektiire mancher religioser Kleinschriften, hat mir eine betagte Frau vor kurzem geschrie-
ben: ,,Die neue Messe entbehrt der Atmosphire des Mysteriums, des Géttlichen. Die neue
Messe ist mehr horizontal als vertikal ausgerichtet. Die neue Messe stellt die Gemeinschaft
mit den Kirchengliedern iiber die Gemeinschaft mit dem Dreifaltigen Gott. Die neue Messe
behindert somit personliche Uberzeugung, Heiligung. Die neue Messe profaniert das Heili-
ge. Die neue Messe liberalisiert das Gottliche. Die neue Messe fithrt zum geheimnislosen
Gott — als Tor zum Atheismus. Die neue Messe degradiert das Kreuzesopfer Christi zum
protestantischen Abendmahl. Die neue Messe ist in sich gespalten, und somit hat sie keinen

* HerKorr 49 (1995) 629.
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Bestand.” Soweit der Brief. Wenn auch manche Behauptungen darin tendenziell durchaus
einen Sitz im Leben mancher Gottesdienstgemeinden haben, so muB einer solchen Totali-
sierung, Generalisierung entschieden widersprochen werden.

Ahnliches gilt meines Erachtens fiir eine Broschiire mit dem Titel ,, Handkommunion ist
nicht katholisch®, die 1997 in Heidelberg gedruckt, ohne Nennung der Redaktoren durch
die ,.Eucharistische Bewegung zur Verherrlichung Gottes* verbreitet wird und auch den
Bischdfen zugestellt wurde. Das positive und in gewissem MaBe prophetische Element in
solchen Verlautbarungen ist die Sorge um die Ehrfurcht vor dem Heiligen und um anderes
Wichtige, das da und dort ohne Zweifel zu kurz kommt. Negativ ist die Verletzung von
Regeln eines korrekten Gespriichs. Dagegen steht die Warnung des heiligen Ignatius von
Loyola: ,,Jedes unordentlich gefiihrte Gespriich ist eine Siinde.*

2. Desiderate fiir eine weiterfiihrende authentische Erneuerung von Liturgie
2.1 Briiderlichkeit

Die Grundvollziige des christlichen Lebens sind kommunizierenden Gefiflen vergleichbar. Sie
wachsen miteinander und sie mindern sich miteinander. Auf dem Weg zum Altar liegt als
Schwelle die Mahnung Jesu ,,Wenn du deine Gabe zum Altar bringst und dich dort erinnerst, daf}
dein Bruder etwas gegen dich hat, so laB deine Gabe dort vor dem Altare und geh zuerst hin und
versthne dich mit deinem Bruder; dann komm und opfere deine Gabe* (Mt 5,23.24).

Fruchtbare Bemiihungen um eine authentische Erneuerung von Liturgie aus den Quellen
des Glaubens, wie sie im Lauf der Kirchengeschichte oft notwendig war, miissen bei aller
legitimen Leidenschaftlichkeit im Ringen um das Rechte und bei aller gebotenen Anstren-
gung des Begriffs von aller Héme frei bleiben und bei offenem Visier gefiihrt werden, wenn
sie gesegnet sein sollen.

2.2 Stdrkere Hinwendung zur Kategorie des Heiligen

In den Jahren 1977 und 1984 hat es unter starker Beteiligung protestantischer Theologen
in Deutschland je eine umfassende interdisziplinire Befassung mit diesem Thema gegeben,
Sie sind dokumentiert unter dem Titel .,.Die Diskussion um das Heilige®, herausgegeben
von Carsten Colpe, und ,,Das Heilige — Seine Spur in der Moderne®, herausgegeben von
Dietmar Kamper und Christoph Wulf®. Daf} beide Male katholische Theologen nicht betei-
ligt waren, diirfte nicht auf ein unékumenisches Verhalten, sondern auf die Tatsache zu-
riickzufiihren sein, da im Panorama der katholischen Theologie das Heilige als Thema sehr
schwach présent ist. Eine verstirkte Besinnung auf die Kategorie des Heiligen in der katho-
lischen Theologie, zumal auch in der Liturgiewissenschaft, erscheint mir als geboten.

2.3 Verstdrktes Gesprdch mit alter und zeitgenossischer Kunst und Kultur

Ein verstéirkter Dialog mit alter und neuer bildender Kunst, Literatur und Musik kénnte
Liturgie und zumal auch die Predigt von mancher Banalisierung bewahren oder befreien.
Liturgie ist ja mindestens in ihrer Hochform auch so etwas wie ein Gesamtkunstwerk unter
Einbeziehung aller Kunstgattungen: Sie ist Abglanz des schnen Glanzes Gottes, der — wie
ein Psalm sagt — von Sion ausgeht; auch von der Kirche als dem neuen Sion.

: Vegl. Das Heilige. Seine Spur in der Moderne. Hg. D. Kamper — C. Wulf. Frankfurt a. M. 1987,
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Dieses Gespréch mit Kunst konnte die postkonziliare Liturgie einem heilsamen Fege-
feuer unterziehen, das viele Schlacken in Wort, Gebérde, Musik, Gestalt und Raum aus-
brennen wiirde. Das Wissen vom Ringen um das Wort bei Dichtern und Schriftstellern wie
Paul Celan, Ingeborg Bachmann und Georges Bernanos konnte eine liuternde, entbanalisie-
rende Wirkung auf das Wort der Predigt, der Fiirbitten und auch der Bibeliibersetzung ha-
ben. Und das Ringen um Gestalt bei bildenden Kiinstlern und Architekten wiirde zu einer
heilsamen kritischen Anfrage an den Liturgen und die liturgische Gemeinde fiithren, ob sie
achtsam genug mit Wort, Symbol und Ritus umgehen.

2.4 Riickgewinnung des Prinzips ,, Einiibung “ fiir den Gottesdienst

Das ,,Prinzip Ubung® hat in der Zeit nach 1968 in der Gesellschaft und dadurch beein-
flut weithin auch in der Kirche einen schlechten Klang gehabt. Es gab so etwas wie einen
Kult der Spontaneitit, Ubung wurde gern und voreilig als ,,Dressur® abqualifiziert und
abgetan. Nur in den Bereichen Sport und Musik lieB man das Uben als Training bzw. als
Probe unbeanstandet gelten. Gelitten hat darunter besonders auch die Liturgie. Indessen hat
sich in der Kirche der Nebel etwas gelichtet, und die Unverzichtbarkeit der Kategorie Ein-
libung wird auch bezogen auf Liturgie wieder bewuBter, wenn Schlampigkeit, die zur Ba-
nalisierung fiihrt, abgebaut werden soll. Das Defizit ist aber immer noch beklagenswert
groB3. Erst ein ausreichendes MaB} von Einiibung erméglicht in der Liturgie auch die rechte
Balance zwischen Wiederholung und Spontaneitit, Spontaneitit selbstverstindlich in dem
von der Kirche dafiir vorgegebenen Rahmen.

Die Liturgie der Kirche braucht beides: die Wiederholung bis hin zur (guten) Monotonie
und das oft spontan entstechende Neue. Ein harmonischer Ausgleich zwischen beidem ge-
lingt nicht leicht. Er ist um so schwieriger, je vielschichtiger in bezug auf Lebensalter und
andere Lebensverhiltnisse die liturgische Gemeinde konstituiert ist. Junge Menschen giih-
nen dfters noch dann, wenn éltere angesichts der Frequenz das Neuen fast schon der Atem
ausgeht. Sehr verallgemeinernd kann gesagt werden, daB die Liturgie vor dem jiingsten
Konzil stérker von Wiederholung als von Abwechslung gepriigt war. Es gab nur ein eucha-
ristisches Hochgebet, nur wenige Préfationen und viel weniger Variationen bei den Lesun-
gen aus der Heiligen Schrift als heute. Das vom Prinzip der Wiederholung zum Prinzip der
Variation umschlagende Pendel hat sich freilich nach dem Konzil oft iiber die Skala des
Zutrdglichen hinausbewegt. Nicht wenige Teilnehmer am Gottesdienst fragten sich vor und
wihrend der Liturgie, welche nicht nur iiberraschenden, sondern oft auch peinlichen Inno-
vationen und Improvisationen ihnen auch dort wieder bevorstiinden, wo sie Festgelegtes
erwarten durften, in welchem sie geistlich wohnen wollten. Oft fehlte das Neue paradoxer-
weise eben dort, wo man es erwartete und erwarten durfte: in der Predigt. Wiederholung
allein schafft Langeweile, Spontaneitiit allein macht atemlos, rastlos, friedlos. Liturgie ist
Anfang dessen, was in der geistlichen Sprache der Kirche in unbefangener Abwechslung
einmal ,.ewiges Leben* und dann wieder ,,ewige Ruhe* genannt wird. Dies ist scheinbar ein
Widerspruch, in Wahrheit aber wechselseitige Ergéinzung. -

2.5 Achtsamkeit auf ,, Heilige Zeichen “

Die Liturgie und auch das Leben auBerhalb der Liturgie, zumal an Sonn- und Feiertagen,
wenn es nicht banal werden soll, sind durchwirkt von einem reichen Ensemble von Sym-
bolen, mag es sich dabei um Dinge oder um ritualisierte Vorginge handeln. Werden in der
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Liturgie zu viele solcher Zeichen preisgegeben oder gedankenlos praktiziert, dann beschi-
digt dies ihre Gestalt. Der Kosmos dieser Zeichen — sie werden mindestens bezogen auf
Liturgie mit Recht ,,Heilige Zeichen* genannt — ist vergleichbar mit der menschlichen Haut:
ein geringfligiger Verlust schadet kaum, aber ab einem gewissen Quantum wird der Verlust
letal. Weniger dramatisch kann man dieses Ensemble heiliger Zeichen auch mit einem Ge-
webe vergleichen. Man kann diesem Fiden entnehmen, ohne es gleich zu zerstéren. Wird
dabei aber ein bestimmtes Quantum iiberschritten, dann zerfillt das Textil.

Uber 36 solcher Zeichen habe ich vor bald 10 Jahren in der ,,Kirntner Kirchenzeitung®
je einen kurzen Beitrag veroffentlicht. Diese kleinen Texte wurden dann zu einem Biichlein
zusammengefaBt, das trotz einiger Mingel eine groBe Verbreitung und Ubersetzungen in
mehrere Sprachen erfahren hat.® Offenbar war der Bedarf an einer Befassung mit Themen
dieser Art gegeben. Im Herbst dieses Jahres wird die Schrift génzlich umgearbeitet und auf
fast das Doppelte ihres Umfangs erweitert neuerlich erscheinen und hoffentlich wieder
einen kleinen Dienst zur Liuterung von Liturgie bewirken konnen.’ Jeweils mehrere dieser
Symbole sind den Obertiteln ,.Heilige Zeichen®, ,,Gottes und der Menschen Haus®. ,,Wort
und Schweigen®, ,.Brot und Wein®, ,,Das Licht der Welt” und ,,Einen Leib hast du mir ge-
geben® zugeordnet. Der Anspruch dieser Publikation ist ein bescheidener. Sie ist nicht als
ein Beitrag zur Liturgiewissenschaft und nicht als Ergénzung zu liturgischen Worterbiichern
und Lexika christlicher Symbole zu verstehen, sondern lediglich als ein spiritueller und
pastoraler Impuls zur Liuterung der Liturgie von manchen Banalitéten und zur Stirkung des
Christseins im Alltag entsprechend den wahren Intentionen des II. Vatikanischen Konzils.

Die Befassung mit diesen vielsagenden Zeichen erscheint heute als dringend geboten,
weil die ,,Sprache® der Liturgie im engeren und weiteren Sinn — also auch ,,Sprache® als
Architektur, Dramaturgie, liturgische Gewandung und Musik vielerorts so banalisiert ist,
daB} die kulturellen Standards vieler sensibler Zeitgenossen unterboten werden. Man ver-
sucht kirchlicherseits oft, dieses Defizit ethisch zu kompensieren, verliert dabei aber bald
den Atem. Die Kritik an diesem Zustand darf nicht als bloBer Asthetizismus abgetan wer-
den. Es geht um das Herz der Dinge, das dann nicht mehr recht reden kann. Es geht um die
ontologische Tiefe des Mysteriums, die dadurch verstellt wird. Schon kleine Anderungen
betreffend Sprechen des Hochgebets, Gestaltung von Altéiren, Paramenten und die liturgi-
schen Gebérden kénnten, wenn sie ganze Dibzesen erfaliten, groBe Verbesserungen bewir-
ken, die allem Richtungsstreit betreffend die Liturgie iiberhoben sind.

3. Anmerkungen zum Projekt einer revidierten dritten Ausgabe des deutschen Mefs-
buchs ;

Dieses Projekt hat unter dem suggestiven aber unprizisen Titel ,,MeBbuch 2000 erheb-
liche Resonanz gefunden, die sich in Zuspruch aber auch in massivem Widerspruch duflerte.
Ursache fiir die dffentliche Aufmerksamkeit war vor allem die Verdffentlichung des Buches
,Studien und Entwiirfe zur MeBfeier” bei Herder 1995.° Eine umfassende Darstellung von
Ursachen, Entwicklung und Zielen dieses Projekts ware fiir dieses Forum gewill niitzlich,

SB, KAPELLARI, Heilige Zeichen. Mit einem Vorwort von Hans-Urs von Balthasar. Graz 31989.

! E. KAPELLARI, Heilige Zeichen in Liturgie und Alltag. Véllig neu bearbeitete Aufl. Graz [u. a.]
LOGT.

: Vgl. Studien und Entwiirfe zur Mefifeier. Texte der Studienkommission fiir die MeBliturgie und
das MeBbuch. Hg. E. Nagel in Verbindung mit R. Bachleitner [u. a.]. Freiburg i. Br. 1995.
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wiirde aber ein eigenes Referat erfordern, wofiir am besten ein Mitglied des Liturgischen
Instituts in Trier zu gewinnen wire. Ich mochte hier nur anmerken, daB die Initiative der
IAG (der Internationalen Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommissionen im deut-
schen Sprachgebiet) im Rahmen des durch die Bischofskonferenzen erteilten generellen
Auftrags lag, die Entwicklung der gottesdienstlichen Praxis und der liturgischen Biicher im
Hinblick auf die pastoral-liturgischen Bediirfnisse zu beobachten und aufzuarbeiten.

Den begonnenen 6ffentlichen Diskurs tiber eine dritte Ausgabe des deutschen Mefbuchs
in Zuordnung zu einer filligen ,Editio tertia Missalis Romani* halte ich jedenfalls fiir sehr
hilfreich, wenn er zwar leidenschaftlich aber fair gefithrt wird. Die Zahl jener Bischofe, die
sich tiber ihre spezielle Zustindigkeit hinaus an diesem Diskurs beteiligen, ist indessen
erheblich gestiegen, und die Bischofe werden ja zu entscheiden haben, ob das Ergebnis
abgelehnt oder den romischen Autorititen zur Konfirmierung vorgelegt wird. Hinsichtlich
allfélliger Revisionen bei der Ubersetzung der lateinischen Orationen ins Deutsche erschei-
nen mir besonders die Stellungnahmen von Erzbischof Schénborn als wichtig, weil er auch
uiber reiche Erfahrungen beziiglich der amerikanischen Debatte um eine MeBbuch-Revision
verfiigt und angeregt hat, die unmittelbar nach dem Konzil formulierten Ubersetzungsprin-
zipien des Dokumentes ,,Comme le prévoit“9 neu zu bedenken. Sein Vorschlag, daB alle
Eile jedenfalls vermieden werden sollte, entspricht auch meiner Intention. Spiéter anstehen-
de Fragen werden gewil} mit gesteigerter Unisicht behandelt werden.

4. Eine Schlufibemerkung

Die Sorge um die Liturgie muf} besonders auch Sorge um eine rechte Theologie der Li-
turgie sein. Der schon genannte Publizist David Seeber hat 1995 in einem bilanzierenden
Aufsatz ,,30 Jahre nach dem Konzil“'’ die Auffassung vertreten, der Paradigmenwechsel
vom ,,Corpus Christi mysticum® zur »Volk-Gottes-Theologie* habe entgegen dem Willen
des Konzils beim Kirchenvolk zu einer verkiirzenden Rezeption gefiihrt. Auch das Ver-
sténdnis von Kirche als sakramentaler Communio vermochte den mit einer isolierten Her-
ausstellung des Volk-Gottes-Gedankens faktisch verbundenen Trend zur ekklesialen Ver-
flachung nicht zu stoppen.

Dieses Problem wird auch die niihere Zukunft der Liturgie begleiten und belasten. Um
es zu tiberwinden, wird man nicht eine Umdrehung der Liturgiereform, sondern eine Wie-
derintegration von Vergessenem und Verdriingtem anzustreben haben, was Detailkorrektu-
ren durchaus einschlieBt. Dies wird ein offenes Miteinander-Reden erfordern, das durch ein
instindiges Miteinander-Beten und Anbeten getragen wird.

9 :
Vgl. CONSILIUM AD EXSEQUENDAM CONSTITUTIONEM DE SACRA LITURGIA, Instruction ,,Comme le

prévoit sur la traduction des textes liturgiques pour la célébration avec le peuple. In: Not. 5 (1969)
3-12,
"% HerKorr 49 (1995) 627-630.
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Frank Walz, Salzburg

,,Die Feier der Eucharistie im 3. Jahrtausend *

Ein Seminar am Institut fiir Liturgiewissenschaft und Sakramen-
tentheologie an der Paris-Lodron-Universitdt in Salzburg

,,1988 erschien die zweite Auflage des deutschen MeBbuchs. Darin waren gegeniiber der ersten
Auflage (1975) die im Missale Romanum seit dessen erstem Erscheinen (1970) vorgenommenen
Anderungen und Erginzungen — neue Heilige und Selige, Anderungen aufgrund des CIC von 1983,
geringfligige Korrekturen in der Allgemeinen Einflihrung in das MeBbuch — sowie kleine Verbesse-
rungen, wie etwa Hinweise auf Gloria und Credo und auf passende feierliche Schluflsegenstexte
aufgenommen worden.

Bereits zu diesem Zeitpunkt gab es Forderungen nach einer weltgehenden Revision des MeB-
buchs aufgrund der Erfahrungen, die damit seit der Einflihrung gemacht wurden®'

Die Internationale Arbeitsgemeinschaft der liturgischen Kommlssmnen im deutschen
Sprachgebiet (IAG) setzte 1988 eine Studienkommission mit dem Auftrag ein, ,.die bisheri-
gen Erfahrungen mit dem MefBbuch systematisch zu erfassen, die Notwendigkeit und Mdog-
lichkeit einer Neubearbeitung zu priifen und ggf. der IAG entsprechende Vorschlige zu
machen‘.

Zu diesem Zweck wurden sieben Arbeitsgruppen (AG) mit jeweils 6-8 Mitgliedern gebildet:

AG 1: Grundsatzfragen zur MeBliturgie
AG 2: Strukturfragen

AG 3: Gebetstexte®

AG 4: Ordo missae

AG 5: Kirchenjahr- und Kalenderfragen
AG 6: Musik

AG 7: Schriftlesungen.

Mit dem 1995 erschienen Buch ,,Studien und Entwiirfe zur Mefifeier. Texte der Stu-
dienkommission fiir die MeBliturgie und das MeBbuch® werden nun erste Ergebnisse aus
den einzelnen Arbeitsgruppen vorgelegt, womit sich das Seminar ,,Die Feier der Eucharistie
im 3. Jahrtausend® am Institut fiir Liturgiewissenschaft und Sakramententheologie der Pa-
ris-Lodron-Universitit Salzburg unter der Leitung von O.Univ.-Prof. Dr. Franz Nikolasch
und Univ.-Ass. Dr. Frank Walz im WS 1996/97 beschéftigte. Zu den einzelnen Themen
wurden deren historische Entwicklung, momentane Gestalt und die entsprechenden Vor-
schlédge der Arbeitsgruppen untersucht.

Der folgende Auszug aus diesen Seminararbeiten will sich als ein Diskussionsbeitrag
und als eine Anregung zur Selbstbeschaﬁlgung mit den ,,Studien und Entwiirfen zur MeB-
feier verstehen.*

' Studien und Entwiirfe zur MeBfeier. Hg. E. Nagel in Verbindung mit R. Bachleitner [u. a.]. Frei-

burg i. Br. 1995 (Texte der Studienkommission fiir die MeBliturgie und das MeBbuch der Internatio-
gaien Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommissionen im deutschen Sprachgebiet 1) 12.

Ebd.
* Ein besonderer Schwerpunkt der gesamten Arbeit lag auf der Revision der Gebetstexte des MeB-
buchs.
* Diese Beitridge stammen (im wesentlichen) von den Seminarteilnehmern, sie wurden allerdings
von mir redaktionell bearbeitet. Abgesehen von den hier erwihnten Beitrigen waren die Seminarar-
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1. Reformvorschidge zum Thema Sonntag (Erwin Neumayer)

Die Reformvorschlige bzw. die Stellungnahme der AG 5 , Kirchenjahr und Kalender-
fragen® sind im Zusammenhang mit der gerade so aktuellen Diskussion um den Sonntag zu
sehen. Bereits die Liturgiekonstitution hat den Sonntag als Ur-Feiertag der Christen erneut
hervorgehoben und ihm somit im Kirchenjahr wieder den gebithrenden Platz eingeréumt.’

1.1 Liturgietheologische Aufwertung des Sonntags

a) Der Beginn des Sonntags soll in Nr. 3 der ,,Grunderdnung des Kirchenjahres und des
neuen Romischen Generalkalenders™ (GOK) mit ..Erster Vesper™ formuliert werden. Dies
entspriche dem liturgischen Zeitbegriff gemdB dem kultischen Feierverstindnis des AT
(Beginn des Sabbats am Vorabend).®

b) Mit der Verlegung des sonntéglichen Taufgedédchtnisses vom Anhang I in den Teil
»Die Feier der Gemeindemesse™ — ,,Allgemeines Schuldbekenntnis® konnte das Taufbe-
wulitsein der Glaubigen gestirkt und der osterliche Charakter des Sonntags als wéchentli-
ches Gedéchtnis des Heilsmysteriums bzw. seine Néhe zu Ostern deutlicher werden. Dar-
iiber hinaus wiirde mit dem Wegfall des Schuldbekenntnisses den Vorschldgen der liturgi-
schen Arbeitskreise wihrend des II. Vatikanischen Konzils Rechnung getragen: der Kyrie-
Ruf wire damit statt einer Verzweckung als BuBiakt wieder ein Huldigungsruf.

¢) Durch die Umstellung der Sonntagspriifationen I-VIII an den Beginn der Préfationen
im MB und das Hinzufiigen der Wochentagsprifationen mit fortlaufender Zahlung’ wire
eine weitere Aufwertung des Sonntags erreicht.

Dariiber hinaus wird die Hinzunahme der Préfation ,,.Der Heilige Geist als Geschenk des
erhohten Christus™ vorgeschlagen. Im Hinblick auf das erneuerte Meflbuch der Altkatholi-

beiten noch folgenden Themen gewidmet: Die Eroffnungsriten (J. P. Zauner); Die Thematik der
Tagesgebete (W. J. Stoiber); Die Revision der Perikopenordnung (Ostermaier); Die Revision der
osterlichen Drei-Tage-Feier (J. Wegscheider OFM).

Eine kleine Auswahl der schriftlichen Reaktionen zu den ,,Studien und Entwiirfe zur Messfeier® ist
nachfolgend angefiihrt: Die Liturgiereform. Organische Erneuerung oder Revolution? Informations-
blatt der St. Petrus Priesterbruderschaft, Nr. 66/Dez. 1996; Keine , Mefreform 2000 sondern
»~Reform der Reform®! (Anzeige). Der Intiativkreis katholischer Laien und Priester in den Didzesen
Deutschlands. In: FAZ 8 (10.1.1997) 4; N. Hoslinger (Rezension). In: BiLi 69 (1996) 183; Kriterien
fiir das neue MeRBbuch — Stand der Liturgieerneuerung heute. Stellungnahme von Ph. Harnoncourt
(erschienen im ,,Sonntagsblatt fiir Steiermark™ 50 [17.Dez. 1995] Nr. 51, 8f), zitiert von N. Héslin-
ger, in: BiLi 69 (1996) 40—42; B. Marz, Osterreich / Vatikan: Frontaler Angriff. In: Kirche Intern 11
(Juni 1997) Nr. 6, 24f; Der Linzer Priesterkreis geht in seiner Internationalen Theologischen Somme-
rakademie (25-27.8.1997) ebenfalls auf dieses Thema ein.

Vegl. SC 106. Kiirzlich zu lesen ist in diesem Zusammenhang eine im vergangenen Jahr erschie-
nene Dissertation: B. S. Nuss, Der Streit um den Sonntag. Der Kampf der Katholischen Kirche in
Deutschland von 1869-1992 fiir den Sonntag als kollektive Zeitstruktur. Anliegen — Hintergriinde —
Perspektiven. Idstein 1996.

Vgl. AES 96 und 204, wo die Messe am Vorabend von Hochfesten, Sonntagen oder Herrenfesten
erst nach der ersten Vesper gefeiert werden sollen. Allerdings kénnte dies auch zur totalen Verle-
gung des Sonntagsgottesdienstes auf den Vorabend fiihren, wenn das entsprechende Verstdndnis im
Volk nicht da ist.

IX. Die Erneuerung der Welt durch Christus (bisher fiir Wochentage, MB 440); X. Gott als unser
Schopfer und Erléser (bisher fiir Wochentage, MB 444): XI. Christus bringt das Heil (bisher fiir
Wochentage, MB 450).
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schen Kirche®, in das eine Vielzahl von verschiedensten Prifationen aufgenommen wurden
und dieser Vorschlag somit bereits verwirklicht ist, wire dies auch aus Gkumenischen
Griinden sehr zu begriiffen.

d) Weiterhin wird der Einschub der Worte ,,den Sonntag“ in die Hochgebete I, II, III
vorgeschlagen, wodurch sich folgender Wortlaut ergeben wiirde: ,,[. . .] feiern wir den
Sonntag, den ersten Tag der Woche als den Tag, an dem Christus von den Toten erstanden
st Ll

e) Der feierliche SchluBsegen als regelmiBiges Element der sonntiglichen Euchari-
stiefeier wiirde ein weiteres aufwertendes Element darstellen.

1.2 Die Benennung der Sonntage

a) Die Umbenennung von ,Zweiter Sonntag nach Weihnachten* auf ,,Zweiter Sonntag
der Weihnachtszeit“ wiirde der Bezeichnung ,,Sonntage der Osterzeit im MB entsprechen.

b) Die Verwendung der SonntagsmefBformulare auch an den iibrigen Wochentagen im
Jahreskreis wiirde eine Bereicherung darstellen. Auch hier konnte das erneuerte MeBbuch
der Altkatholiken, das eine Vielzahl von anderen Formularen (z.B. Lima-Liturgie) aufge-
nommen hat, eine Anregung sein.

¢) GemiB den Uberschriften der Seiten 250 und 261 im dt. MeBbuch Bd. II (,,Sonntag
nach Pfingsten; Dreifaltigkeitssonntag” bzw. ,Letzter Sonntag im Jahreskreis; Christko-
nigssonntag) sollte auch in GOK 6¢ (zur Zeit: am Sonntag nach Pfingsten ist das Hochfest
der Heiligsten Dreifaltigkeit) folgende Anderung erfolgen: ,.am Sonntag nach Pfingsten ist
der Dreifaltigkeitssonntag (Hochfest)*.”

d) Statt ,,Vorabendmessen* sollte besser von der ,,Sonntagsmesse am Vorabend* ge-
sprochen werden.

2. Zur Sprachgestalt der Orationen (Andreas Roland Wons OSB)

Aufgrund der Erfahrungen, die nach zwei Jahrzehnten ,,betenden Umgangs“ mit dem
deutschen Mefibuch gemacht wurden, sowie im Sinne der Liturgiekonstitution SC 21, ,.eine
allgemeine Erneuerung der Liturgie sorgfiltig in die Wege zu leiten®, bemiiht sich seit 1988
die Studienkommission fiir die MeBliturgie und das MeBbuch im kirchenamtlichen Auftrag
um die Fortfiihrung der Anliegen der Liturgiereform des II. Vatikanums hinsichtlich der
Eucharistiefeier im deutschen Sprachraum. Die zur Studienkommission gehérende Arbeits-
gruppe 3 (AG 3) tberpriift die Textgestalt der Gebete des MeBbuchs im Hinblick auf ihre
unmittelbare Verstindlichkeit. Es stellt sich heute im deutschen Sprachgebiet die Frage, ob die
verbindlich tibersetzten Texte wirklich noch Gebete heutiger Menschen sind.

a) Ergebnisse

Zu den konkreten Arbeitsergebnissen der AG 3 gehért die Aufstellung von 47 Leitlinien
fiir die Revision der Gebetstexte und die Revisionsentwiirfe der Tagesgebete im Jahres-
kreis. Diese Leitlinien stellen keinen abgeschlossenen Katalog von a priori zusammenge-

: Vgl. Die Feier der Eucharistie im Katholischen Bistum der Alt-Katholiken in Deutschland. Fiir

den gottesdienstlichen Gebrauch erarbeitet durch die liturgische Kommission und herausgegeben
durch Bischof und Synodalvertretung. Miinchen 1995.
Das gleiche gilt fiir 6 d.
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stellten obersten Normen dar, sondern entwickelten sich aus der praktischen Auseinander-
setzung mit den Texten selbst und aus den damit zusammenhéingenden Fragen (z. B. der
Linguistik, Dogmatik . . .). Somit sind sie das Ergebnis eines lingeren Klirungsprozesses,
den die Arbeitsgruppe durchlaufen hat.'” Neue Einsichten und Erkenntnisse kénnen und
sollen in weiteren Leitlinien ihren Niederschlag finden. Die Leitlinien beinhalten allgemei-
ne, liturgietheologische und sprachliche Aspekte (Kommunikationsbedingungen, Rezi-
pienten, Textgestalt, Satzaufbau, Wortschatz, Lautgestalt). Streng genommen lassen sie sich
jedoch nicht als Endprodukt betrachten, sondern als wichtiges Instrumentarium, als unent-
behrliches Mittel zum Zweck, d. i. zur Uberpriifung und Verbesserung der Gebetstexte des
MeBbuchs.

Die Verbesserungen in den Revisionsentwiirfen zielen vornehmlich auf unmittelbare
Verstindlichkeit hin. Daher sind die revidierten Gebete priignanter als die bisherigen; sie
sind weder begrifflich noch inhaltlich iiberladen. Der Aufbau zeichnet sich durch logische
Gedankenabfolge aus. Die Gebete werden verstindlicher, insofern sie mehr der Welterfah-
rung des heutigen Menschen und seiner religiésen Erfahrung entsprechen. Nach Maglich-
keit wird so beispielsweise durch eine inklusive Sprache auf das ganzheitliche Menschen-
und Gottesbild geachtet. Der Aufbau der Tagesgebete ist klar und deutlich: Die klassische
Grundstruktur wird im allgemeinen bewahrt ohne sie absolut zu setzen. Reine Information,
Belehrung oder gar Disziplinierung wird vermieden.

Die Revisionsentwiirfe der Tagesgebete sind Ubersetzungsorationen, die sich moglichst
nahe an der lateinischen Vorlage halten und sprachlich nur in jenen Fillen von der Vorlage
abweichen, wo eine woértliche Ubertragung der Eigenart der deutschen Sprache nicht ad-
dquat wire. Die so sehr gewiinschten genuin deutschen Texte, die Eigenorationen, fehlen
allerdings bedauerlicherweise immer noch.

b) Beurteilung

Die AG 3 legt bei ihrer Arbeit grofen Wert darauf, die Voraussetzungen kommunikati-
ven Handelns — d. h. nicht nur den Text, sondern auch den Produzenten/Sprecher, Rezi-
pienten/Adressaten und die Kommunikationssituation — zu beriicksichtigen.

Aus dem Bericht der AG 3 geht nicht hervor, ob bei ihrer Arbeit auf die bereits seit
1971 bestehenden Studientexte fiir das deutsche MeBbuch zuriickgegriffen wurde. Die da-
maligen Ubersetzer hielten sich an die Richtlinien der Ubersetzer-Instruktion vom
25.1.1965, die ihnen einen breiten Ermessensspielraum gewihrte: auslassen, erweitern,
paraphrasieren und ersetzen. Infolgedessen schufen sie Gebetstexte, die die Kriterien der
Muttersprachlichkeit weitaus besser erfiillen konnten. Leider wurden diese aber zum got-
tesdienstlichen Gebrauch nicht zugelassen. Es wire vielleicht von Vorteil, diese auch heute
noch modemen Texte nicht géinzlich unbeachtet zu lassen.

Angesichts der komplizierten Organisation der AG 3 (Lokalgruppen, Korrespondenz-
gruppen, Plenum, Redaktionsausschufl) wiren die langen Wege der Texte bis zur Endfas-
sung zu vereinfachen. Man sollte Menschen, die nicht nur iiber das nétige liturgische,
theologische und linguistische Wissen verfligen, sondern auch der deutschen Sprache

i Vegl. I. PaHL, Das Ergebnis eines Kldrungsprozesses. Leitlinien fiir die Revision der Gebetstexte
des deutschen MeBbuches. In: GD 27 (1993) 125-132, hier 129.
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-michtig® sind, beauftragen, Texte aus einem Guf, allgemeinverstindlich und von literari-
schem Wert, abzufassen.

Abschlielend ist zu bemerken, dal zu den prisentierten Ergebnissen, den vorliegenden
revidierten Gebetstexten, noch viele neue hinzukommen miissen, die — wie Eduard Nagel
einrdumt — noch einen langen Weg vor sich hitten, dessen Ausgang ungewif3 bleibt. Allem
Anschein nach ist die befiirchtete Liturgie-,,Revolution” keineswegs zu befiirchten, zumin-
dest nicht so schnell.

3. Musik und Gesang im Gottesdienst (Christian Conrad)

,JIhre vornehmste Gestalt nimmt die liturgische Handlung an, wenn der Gottesdienst fei-
erlich mit Gesang gehalten wird und dabei Leviten mitwirken und das Volk titig teil-
nimmt“'!, Diese Aussage in der Liturgiekonstition macht deutlich, dal der Gesang — man
darf wohl auch die Musik hinzufiigen — mehr als ein Beiwerk bei der liturgischen Feier ist,
sondern zu ihrem Wesen gehort. Um der Stellung des Gesanges in der Liturgie gerecht zu
werden, soll durch die Anderung der Rubriken kein neuer Ritus geschaffen, sondern viel-
mehr geltende Bestimmungen priizisiert und primére Vollzugsgesetzgebung konsequenter
angewandt werden.

Die Prizisierung der geltenden Bestimmungen orientiert sich an der AEM, bzw. geht
tiber diese hinaus, wo ihre Aussagen zu diirftig sind. Den grofen Abschnitten der MefBfeier
sollen ,,Allgemeine Hinweise™ zu Sinn und Gestalt vorangestellt werden, um den wech-
selseitigen Zusammenhang der einzelnen Elemente deutlicher zu machen. Die Gesénge
sollen im Unterschied zu bisher nach einem einheitlichen Raster beschrieben werden: Inhalt
und Funktion, Texte und Varianten (Stille, Instrumentalspiel), (soweit nétig) Ausfithrende.

Des weiteren soll nicht nur das deutsche Kirchenlied, sondern auch die groBe Tradition
der Kirchenmusik seit der Barockzeit in die liturgischen Bestimmungen integriert werden,
d.h., daB ggf. die dem Volk zustehenden Teile auch vom Chor gesungen werden diirfen, wie
es bislang auch schon vielfach Praxis ist. Die Funktion des Gesanges soll hervorgehoben
und das Sprechen bestimmter Texte immer nur als letzte Moglichkeit genannt werden, da
dies gelegentlich im Widerspruch zum Gesang stehen kann.

Die neuen Vorschlidge gehen davon aus: Ein Gesang soll nur dann stattfinden, wenn sei-
ne adéquate Ausfithrung gewihrleistet ist — ansonsten fiéllt er weg. Kyrie und Credo sind in
diesem Sinn nicht als Geséinge zu betrachten. Eine Ausnahme bilden strukturell unverzicht-
bare Elemente, was eigentlich nur die Akklamationen im Hochgebet betrifft.

Weiterhin wird eine textliche Konkretisierung angestrebt, um den ‘eigentlichen Texten’
vor ‘Ersatztexten’ den Vorrang zu geben. Immer wieder finden sich in den Erneuerungsvor-
schlagen Hinweise, die die Angemessenheit der Gesénge betonen. So raten beispielsweise
die der Erdffnung vorangestellten ,,Allgemeine Hinweise® zu einer Auswahl aus den Ele-
menten des Eréffnungsteils: wenigstens ein Gesang soll vorkommen, mehrere Gesiinge
sollen kontrastiert gestaltet sein (z. B. durch verschiedene Ausfithrende). Ahnliche Aussa-
gen finden sich auch in den Allgemeinen Hinweisen zur Kommunion.

Neben dem Gesang der Gemeinde hat auch die Kantillation ihren Platz in der Liturgie.
AuBer der besseren Verstindlichkeit bringt diese Art des Sprechens den Klang der Stimme
wirkungsvoller zur Geltung, steigert die affektive Ausdruckskraft und dient als Mittel der

‘se 413
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kunstvollen Darbietung. Auch in anderen Kulturen und Religionen (etwa im Hinduismus,
bei den Juden, in den tibrigen christlichen Kirchen, spéter im Islam) werden die heiligen
Schriften auf solche kantillierende Art und Weise vorgetragen. Neben den genannten Griin-
den erklart sich dies auch aus der Ehrfurcht vor dem Wort Gottes sowie aus dem Bestreben,
den Horern den Text in seinem vollen Wortlaut und Sinn zu vermitteln. >

Die Kantillation hat durch die veréinderten Voraussetzungen (z.B. Mikrophon und Laut-
sprecher, Sprachschulung) zwar nicht mehr ihr urspriingliches Gewicht, dennoch hat sie un-
abhéngig vom praktischen Zweck ihre Bedeutung als rituelle Ausdrucksform: das Wort
Gottes und die Gebete, die der Vorsteher im Namen aller an Gott richtet, werden herausge-
hoben; manche Texte, zumal poetische oder solche mit Proklamationscharakter, gewinnen
an Gewicht und Ausdruck; bekannte Stiicke der Liturgie, Passagen, iiber die man sonst
vielleicht hinweghért, kénnen neu erlebt werden. Als gehobene Vortragsweise des Wortes
bildet die Kantillation das passende Gegeniiber zu den Geséngen von Volk und Chor und
unterstreicht somit den festlichen Charakter eines Gottesdienstes.

Leider hat man bei der Ubertragung der lateinischen Texte ins Deutsche die Kantillation
der lateinischen Sprache beibehalten, wodurch man der falschen Betonung auf Schritt und
Tritt begegnet: in den Priifationen, in den Orationen, auch im Hochgebet, auBerdem sehr
kraB} in der Offiziumspsalmodie, welche ja leider auch fiir den Psalmvortrag nach der Ersten
Lesung (Antwortgesang) gebraucht wird.

Nach fast zwanzigjahriger Erprobung, die die Unvereinbarkeit des gesungenen liturgi-
schen deutschsprachigen Textes mit den tradierten Ténen und Formeln, welche innig mit
der lateinischen Sprache verbunden sind, gezeigt hat, ist es nun an der Zeit, nach besseren
sprachgerechteren Formen des volkssprachlichen Altargesangs zu suchen und die bisherige
unbefriedigende Praxis zu verlassen.

Die Ergebnisse der Arbeitsgruppe 6 lassen bei jedem Liturgie-Begeisterten viele Er-
wartungen und Hoffnungen wach werden, wenn auch eine stirkere Zusammenarbeit zwi-
schen den einzelnen Arbeitsgruppen wiinschenswert gewesen wiire.

Auch wenn das ,,MefBbuch 2000 nicht alle entdeckten Makel auf einen Schlag umzu-
setzen vermag, so zeigt es doch die richtige Richtung an. Ein solchermalen erneuertes
Mefbuch bezeugt eine wachsende Liebe zu unserer heutigen Liturgie, die sich ja immer
weiterentwickelt hat und dies auch in Zukunft muf: liturgia semper reformanda.

2 Zur Uberlieferung des Korans gehdrt beispielsweise untrennbar dessen korrekte, wohllautende
Rezitation, die sich seit dem 10. Jahrhundert zu einer eigenen theologischen Disziplin im Islam
entwickelt hat.
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Impulse aus der kirchlichen Tradition
Zur Gestaltung sonntdglicher Wortgottesdienste

1. Diskussionsstand

— Dieter Emeis, ,,Durch ihn und mit ihm und in ihm® In: Christ in der Gegenwart
16/1997, 133 stellt seinen Vorschlag ,,Hochgebet“ fiir sonntégliche Gemeindeversammlun-
gen ohne Priester der Offentlichkeit vor.

— Friedrich Lurz, Gut gemeint, aber . . . Ein ,,Hochgebet fiir Sonntagsgottesdienste oh-
ne Priester? In: gd 31 (1997) 84f fithrt nicht von der Hand zu weisende liturgietheologi-
sche Bedenken gegen den gut gemeinten pastoralen Vorschlag von D. Emeis an.

— Bernhard Hoffner, ,,Hochgebet” fiir sonntigliche Wortgottesdienste? In: AnzSS
(1997) H. 9, 461464 antwortet ebenfalls kritisch mit liturgiewissenschaftlichen Anmer-
kungen zu diesem Vorschlag von D. Emeis.

2. Kritische Anfrage und Aufgabe an die Liturgiker
2.1 Pastoral-liturgische Anliegen

D. Emeis formuliert ein echtes liturgisches Anliegen fiir den sonntéiglichen priesterlosen
Wortgottesdienst: .,Es muf} aber méglich sein, dafl eine Gemeinde sich vor Gott zur Sprache
bringt, mit dem, was sie am Sonntag versammelt.*

B. Hoffner greift unter der Zwischeniiberschrift ,,Der Auftrag” (463f) dieses pastoralli-
turgische Anliegen von D. Emeis auf und stellt es als ,,Hausaufgabe* fiir alle Liturgiker und
Liturgen:

,»Wie kann in der Feier eines sonntéglichen Wortgottesdienstes noch deutlicher

— die Danksagung im Ged4chtnis dessen, was Gott getan hat,

— die Bitte um Erneuerung,
die geistliche Vereinigung mit den anderen Gemeinden in der Kirche,
das Gedichtnis der Verstorbenen,

— die Bitte um Vollendung

zur ‘Sprache’ und ins ‘erlebnisméfBige BewuBtsein® gebracht werden?*

F. Lurz trifft das Problem all dieser gut gemeinten Versuche in der Wurzel. Seine Kritik
gilt hier deshalb nur in zweiter Linie dem Verfasser D. Emeis:

»Es bleibt die Frage, wie weit wir uns eigentlich noch durch das Faktum des Priestermangels die
Verdnderung der Liturgie aufzwingen lassen wollen. Ist der Priestermangel wirklich Rechtfertigungs-
grund genug, den danksagenden anamnetisch-epikletischen Vollzug, der konstitutiv zum Herrentag
gehort, so zu einer ‘“Trockeniibung’ zu degradieren, dafl er vom Herrenmahl getrennt wird? [. . .] Weil
die Gemeinden ein Recht haben, das zur Sprache zu bringen, was sie am Sonntag versammelt (die
Vergegenwirtigung des Heilswerkes Gottes an den Menschen, kulminierend in Tod und Auferwek-
kung Jesu Christi) und weil seit dem frithen Christentum diese Vergegenwirtigung nicht nur als
Sprach-, sondern zugleich als Mahlgeschehen gefeiert wird, kann der einzige verantwortbare Weg
sein, die Voraussetzungen fiir eine volle ‘Eucharistia’ in Wort und Sakrament zu schaffen® (85).
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1.2 Diskussion

1) Ziel der jiingsten . Instruktion zu einigen Fragen iiber die Mitarbeit der Laien am
Dienst der Priester” ist es, ,eine klare und verbindliche Antwort zu geben auf dringende
und zahlreich bei unseren Dikasterien eingelangte Anfragen von Bischéfen, Priestern und
Laien, die gebeten haben, hinsichtlich neuer Formen ‘pastoraler’ Tétigkeiten von Laien im
Bereich der Pfarreien und Didzesen aufgeklirt zu werden®'.

2) Es wird seitens Rom den verantwortlichen Klerikern und den beauftragten Laien
keine negative Absicht unterstellt: ,,Oft handelt es sich nimlich um Praktiken, die in Notsi-
tuationen entstanden sind und sich héufig in der Absicht, eine groBziigige Hilfe in der Pa-
storal zu leisten, entfaltet haben, aber schwerwiegende negative Folgen fiir das rechte Ver-
standnis wahrer kirchlicher Gemeinschaft haben kénnen® (ebd.).

3) Rom weil} einerseits, daB es Notsituationen gibt, andererseits grenzt es hier deutlich
jede mifBverstindliche Fehlpraxis aus. F. Lurz hat recht und seinen Ausfithrungen ist auf
diesem Hintergrund nur zustimmen, obgleich wir derzeit in unseren Breiten pastorallitur-
gisch manchmal in einer prekiren Situation sind.

4) Es muB aber zugleich auch betont werden, daB es der Kirche jederzeit méglich ist,
aus pastoralen bzw. liturgischen Notwendigkeiten heraus, auf anstehende Engpidsse und
Note mit Veranderungen der gottesdienstlichen Formen zu reagieren. Im Rahmen einer
wahrhaft katholischen Breite, in der Fiille der liturgischen Traditionen des Westens (und
des Ostens) sind die Mdglichkeiten noch lange nicht erschépft, katholische Liturgie, als
genuinen Gottesdienst fiir die heutigen Menschen, fortzuentwickeln.

5) Die Hauptproblematik dieser sogen. ,,Hochgebete® beim sonntéglichen Wortgottes-
dienst ist aber so gravierend, daB sie auch nicht durch eine ,.Notsituation gerechtfertigt
werden kann. Daher hat die Kirche auch reagiert:

»Um auch auf diesem Gebiet [sc. liturgische Feiern] die kirchliche Identitit jedes einzelnen zu
wahren, sind Mibréuche verschiedener Art abzuschaffen, die der Bestimmung des can. 907 entge-
genstehen, demgemiB es den Diakonen und Laien in der Eucharistiefeier nicht erlaubt ist, Gebete und
Gebetsteile — insbesondere das eucharistische Hochgebet und die Doxologie — vorzutragen oder
Handlungen zu verrichten, die dem zelebrierenden Priester vorbehalten sind. Ein schwerer Mif3brauch
ist es iiberdies, wenn Laien gleichsam den ‘Vorsitz’ bei der Bucharistiefeier iibernehmen und dem
Priester nur das Minimum belassen, um deren Giiltigkeit zu garantieren.

[. . .] Um Verwirrung zu vermeiden zwischen sakramentalen Feiern unter dem Vorsitz eines Prie-
sters oder Diakons und anderen von Laien geleiteten liturgischen Handlungen, ist es notwendig, daB
dafiir klar unterschiedene Formulierungen verwendet werden* (Instr., Art. 6 § 2).

Zu den Sonntagsgottesdiensten ohne Priester heiBt es: ,,Solche Gottesdienste [. . .] stellen immer
nur vorldufige [.6sungen dar. Es ist verboten, in ihrer Struktur Elemente aus der Opferliturgie, vor
allem das ‘eucharistische Hochgebet’, einzufiigen, auch nicht in narrativer Form, um bei den Gliubi-
gen keine Irrtiimer aufkommen zu lassen“(Art. 7 § 2).

6) Der Vollstdndigkeit halber sei hier auch die Agapefeier erwiihnt. Es sollte auch der
sonntédgliche Wortgottesdienst nicht voreilig in Verbindung mit einer Agape gefeiert wer-
den.? Es wire besser, wenn das halbrituelle Gemeinschaftsmahl sich dann in der Familie

anschliefen wiirde, sei es am Samstagabend oder am Sonntagvormittag.

' In: VApS 129 (15.8.1997) Vorwort.

Vgl. KONGREGATION FUR DEN GOTTESDIENST, Instruktion ,,Actio pastoralis® fiir MeBfeiern mit
besonderen Gruppen (15.5.1969) Nr. 10¢; Richtlinien der Bischofe des deutschen Sprachgebietes
fir MeBfeiern kleiner Gemeinschafien (Gruppenmessen), (1970) 13. 25f. 46; Die Gemeinsame Syn-
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7) Das Fazit ist klar:

— Von jeder Umgestaltung bzw. Adaption eines eucharistischen Hochgebetes fiir einen
priesterlosen Gottesdienst ist dringend Abstand zu nehmen.

— Jede ,kaschierende” und ,,eucharistieihnliche Form* ist zu meiden, ,,um Verwir-
rung“ zu vermeiden.

Die Instruktion fiihrt den theologischen Hintergrund zwar nur im Hinblick auf den ge-
weihten Amtstréiger und der sakramentalen Funktion aus. Es schwingt aber noch mehr mit,
ndmlich: Die mehr oder weniger grofle Nihe zu den offiziellen Hochgebeten, auch wenn
der Einsetzungsbericht ausgelassen wird, die Epikleseformeln umgestellt werden und der
Text von Laien gelesen wird, éndert nichts an der Tatsache, dal das Hochgebet in der got-
tesdienstlichen Versammlung an sich den Charakter und die Wirkeigenschaften eines
Eucharistiegebetes in sich trigt. Es dndert auch an der Tatsache nichts, daB dieses Gebet als
solches einen konsekratorischen Charakter hinsichtlich der betenden Gemeinde hat und
daher ausschlieBlich dem Bischof und Priester vorbehalten ist, der als ,,Christus présens®
steht.

Es gibt z. B. in den orientalischen Kirchen (ostsyrischer Ritus) ein Hochgebet ohne Ein-
setzungsbericht und es ist ein vollgiiltiges Eucharistiegebet.’ Daher ist also von derlei Expe-
rimenten unbedingt Abstand zu nehmen. Wir tun gut daran, wenn wir uns auf unsere mogli-
chen Traditionen besinnen, die alle oben genannten berechtigten Anliegen einer Gottes-
dienstgemeinde beriicksichtigen.

3. Uberlegungen und Vorschlag

Abendlob/Vigilfeier und Morgenlob des Auferstehungstages —
eine ,, Eucharistia” an den Auferstandenen

3.1, Eucharistia" beim Stundengebet im altkirchlichen Sinn

Eucharistia lucernalis, émAbxvioc svyapioTicr, gratia vespertina meint die anamneti-
sche und epikletische Darbringung von Licht und Weihrauch, verbunden mit Hymnen des
Lobes und Dankes sowie mit Gebeten.

Die alten genuinen Formen des Stundengebetes haben sich durch viele Jahrhunderte,
ohne tigliche Messe und tigliche Kommunion, als legitime Vielfalt einer christlichen
,.Eucharistia* erwiesen.

Am Vorabend des Sonntags das Abendlob als Vigilfeier des Auferstehungstages (samt
Kommunionausteilung) bzw. in der Friihe des Sonntags eine festliche Auferstehungslaudes
(samt Auferstehungsevangelium) zu feiern wire z. B. eine genuin altkirchliche (Not-) L6-
sung, wenngleich nicht die Vollform der Eucharistie.

Eine liturgiehistorisch vertretbare Lsung, angesichts der Notlage, wie sie in den oben
angefiihrten Aufsdtzen mit ihren aufgezeigten Anliegen dargestellt wird, lieie sich so, ganz
im Sinne einer guten liturgietheologischen Tradition, verwirklichen, ohne nach Surrogaten
zu greifen.

ode der Bistiimer der Bundesrepublik Deutschland, Beschluss ,,Gottesdienst(1975) 4.2.3.1 emp-
fiehlt die Agape im AnschluB an bestimmte Eucharistiefeiern, unter Wahrung des Eigencharakters.

2 Vgl. D. W. WINKLER, Die Beitréige zur Liturgie in den Pro Oriente-Konsultationen mit den Kir-
chen syrischer Tradition. In: HID 50 (1996) 199; S. Y. H. JammoO, Die Qudasha nach Addai und
Mari und der eucharistische Einsetzungsbericht. In: HID 50 (1996) 204-218.
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In der Faszination des Heilsmysteriums von Kreuz und Auferstehung hat die friihe Kir-
che die groBen Hymnen des Epheser- und des Kolosserbriefes (Eph 1,3-14; Kol 1, 12-20)
gesungen. Danksagung wird deshalb in der Kirche gefeiert, weil wir als von Christus Frlo-
ste erwdhlt sind ,,zum Lobpreis der herrlichen Gnade Gottes™ (Eph 1,6.12.14).

Von der altkirchlichen Gemeinde bis zum heutigen Tag sollte unser christliches Selbst-
versténdnis sich dergestalt zeigen: Vom Ostergeschehen herkommend und zum ewigen
Osterfest hin unterwegs. Dabei sollten wir dankbar in Hymnen und Gebeten mit Lob und
Dank, Klage und Bitte das Licht unseres Osterglaubens hoch und erhaben in alle Tage und
Niichte unseres Pilgerdaseins in diese Welt hineintragen.

3.2 Anstatt eines ,, Hochgebets“ fiir sonntdgliche Wortgottesdienste

Es ist daher gerade auch die Tagzeitenliturgie, die im natiirlichen Rhythmus von Nacht
und Tag das menschenfreundliche Licht der Osterbotschaft und des Osterlobes aus jener
Nacht in unsere Nichte und Tage herlibertrigt. Sie ist es, die uns Jesus Christus vor Gott
dem Vater im Heiligen Geist dankbar rithmen 146t: Er hat uns der Macht der Finsternis
entrissen!* (Kol 1,12).

Die beiden Eckpfeiler des christlichen Stundengebetes, das Abend- und das Morgenlob,
halten anamnetisch und epikletisch der téglichen Unheilsgeschichte feiernd die Gegenwart
des Heils entgegen. Denn zu jeder Zeit muB Gottes Rettung an uns, dieses ,.ein fiir allemal®
(Hebr 7,27), immer wieder als Hoffnungs- und Trostbotschaft laut gefeiert und besungen
werden. Unser Stundengebet ist nimlich durch den ,.Christus prisens® in seiner Gemeinde
ebenfalls Vergegenwirtigung und heilswirksame Verkiindigung in unserer Zeit.

4. Mogliche Verwendung einiger Elemente aus der Tradition
4.1 Die Licht-Eucharistie

Die Alte Kirche sprach einst von einer ,Licht-Eucharistie*. Im Kontext der gesamten
Heilsgeschichte Gottes mit den Menschen wird das Pascha-Mysterium Christi dankbar
gefeiert. Was im AT vorabgebildet wurde, gelangt in Jesus Christus, in der Auferweckung
des Gekreuzigten, und wir, die wir durch die Taufe ,,Christus angezogen haben®, mit ihm
zur Vollendung.

Licht-Eucharistie (HIPPOLYT, trad. apost. 25)

Vorschlag
(L= Liturge, A.= Alle); der Text (Laudes: ...) wurde erginzt.

: Der Herr sei mit euch. A.: Und mit deinem Geiste [nur wenn Pr. oder D. der L])

: Erhebet die Herzen.

: Wir haben sie beim Herrn.

: Lasset uns danken dem Herrn unserm Gott.

: Es ist wiirdig und recht.

: Wir sagen dir Dank, Herr und Gott, durch deinen Sohn Jesus Christus.

: Amen.

: Er ist unser Herr, durch den du uns Erleuchtung geschenkt hast, da du das unvergingliche
Licht in ihm offenbartest.

: Amen.

: Nun haben wir den Tag vollendet und sind angelangt an der Schwelle des Abends.

T T e s
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[bei der Laudes: In deiner Gnade durften wir die Nacht durchschreiten.]

: Amen.

: Du hast uns gesittigt mit dem Licht des Tages, das du uns zum Nutzen erschaffen hast.
[bei der Laudes: Auferweckt aus dem Schlaf des Todes und der Siinde, fiihrst du uns in dein
freundliches Licht.]

: Amen.

- Da wir durch deine Giite des abendlichen Lichtes nicht entbehren miissen,
so loben und preisen wir dich durch deinen Sohn,
[bei der Laudes: In deiner groBen Giite schenkst du uns in Jesus Christus das Licht des neu-
en Tages, so loben und preisen wir dich durch deinen Sohn.]

: Amen,

: dem die Macht und die Ehre gebiihrt samt dem Heiligen Geiste.

: Amen,

: Jetzt und allezeit und von Ewigkeit zu Ewigkeit.

: Amen.

N
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4.2 Exultet

Es gibt eine Vielzahl ven Exultetfassungen, sie konnten dhnlich wie der obige Text aus
der ,,Apostolischen Traditon* verwendet werden: Eine Eréffnung und nach jeder Heilsaus-
sage eine gemeindliche Akklamation. Ubrigens singt in unserer Pfarrei St. Willibald die
Gemeinde bei jeder Prifation, nach jedem theologischen Sinnabschnitt, ein ,,Amen® als
Akklamation.

4.3 Te Deum

Ein genuin altkirchlicher Hymnentext, der in der Auferstehungstheologie, seine Wurzeln
hat, und der in der Alten Kirche in Verbindung mit Eucharistie und Taufe gesungen wurde,
ist das ,,Te Deum®,

Dieser Text weist in seinem ersten und anamnetischen Teil deutlich den akklamatori-
schen Charakter der gemeindegottesdienstlichen Hymnik auf. Er sollte auch als solcher
wieder verwendet werden.

Der zweite Teil (ab ,,Rette dein Volk, o Herr, und segne dein Erbe ...) ist epikletisch.

Vorschlag
(L.= Liturge, S.= Schola/ Solist, A.= Alle)

: Dich, o Gott, loben wir, dich, o Herr, preisen wir.
: Dich, o Gott, loben wir.

: Dir, dem ewigen Vater, huldigt das Erdenrund.

: Dich, o Gott, loben wir.

> v

@

: Dir rufen die Engel alle, die Himmel und Méchte insgesamit,
die Kerubim dir und die Seraphim mit niemals endender Stimme zu:

: Heilig, heilig, heilig der Gott der Scharen! Voll sind Himmel und Erde
von deiner hohen Herrlichkeit.

>

: Dich preist der glorreiche Chor der Apostel;
: dich, o Gott, preisen wir,

: dich der Propheten lobwiirdige Zahl;

: dich, o Gott, preisen wir,

: dich der Mértyrer leuchtendes Heer;

»>np®n
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.2 dich, o Gott, preisen wir,

: dich preist iiber das Erdenrund die heilige Kirche;

.2 dich, o Gott, preisen wir,

: dich den Vater unermeBbarer Majestt; deinen wahren und einzigen Sohn;

und den Heiligen Fiirsprecher Geist.

.. Dich, den dreifaltigen Gott, loben und preisen wir.

: Du Konig der Herrlichkeit, Christus.

: Kyrie eleison.

: Du bist des Vaters allewiger Sohn.

.. Kyrie eleison.

: Du hast der Jungfrau Schof} nicht verschmiht,

.: Kyrie eleison,

: bist Mensch geworden, den Menschen zu befreien.

: Kyrie eleison.

: Du hast bezwungen des Todes Stachel,

: Kyrie eleison,

: und denen, die glauben, die Reiche der Himmel aufgetan.

.: Kyrie eleison.

: Dussitzest zur Rechten Gottes in deines Vaters Herrlichkeit.
.: Kyrie eleison.

: Als Richter, so glauben wir, kehrst du einst wieder.

.: Kyrie eleison.

: Dich bitten wir denn, komm deinen Dienern zu Hilfe, die du erlést mit kostbarem Blut.
: Kyrie eleison.

: In der ewigen Herrlichkeit z&hle uns deinen Heiligen zu.

.. Kyrie eleison, Christe eleison, Kyrie eleison.

: Rette, o Herr, dein Volk, und segne dein Erbe.
.2 Erhére uns, Christus.
: An jedem Tag benedeien wir dich und loben in Ewigkeit deinen Namen,

ja in der ewigen Ewigkeit.

: Amen.

: In Gnaden wollest du, o Herr, an diesem Tag uns ohne Schuld bewahren.
.: Erhére uns, Christus.

: Erbarme dich unser, o Herr, erbarme dich unser.

.: Erhore uns, Christus.

: Laf dein Erbarmen tiber uns geschehen, wie wir gehofft auf dich.

.: Erh&re uns, Christus.

mschubm(")ghchkmt fiir andere Bitten z. B.:

— stehe unserem Bischof N. N., unseren Priestern und unseren Diakonen bei,
— gewihre deiner Kirche Einheit und Frieden,
— erleuchte die uns Regierenden,
— errette die in Bedréngis sind,
— erbarme dich der Bedriickten,
— troste die Verzagten,
— heile die Kranken,
— richte die Gefallenen wieder auf,
— bekehre die Irrenden,
vollende in deiner Barmhethgkelt unsere Verstorbenen].

I Auf dich, o Herr, habe ich meine Hoffnung gesetzt.

>

In Ewigkeit werde ich nicht zuschanden.

.2 Amen.
: Dir gebtihrt unser Lob, dir gebiihrt unser riithmendes Lied!
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Amen.

Dir o Gott, sei Ehre und Ruhm: dem Vater und dem Sohne und dem Heiligen Geiste,
jetzt und immer und in alle Ewigkeit.

Amen. Amen. Amen.

5. Vorschlag einer Reihenfolge dieser gottesdienstlichen Elemente
bei einer Vigil-Vesper bzw. einer Laudes

8)
9)

10)
11)

12)
13)

14)
15)

9)

10)

Vigil-Vesper

Einzug, Osterkerze, Christusruf (Lumen Christi/Deo gratias, oder &hnlich) als Er6ffnung
Luzernarteil: Licht-Eucharistie (vgl. Hippolyt bzw. eine der vielen Exultetversionen)
Hymnus (z. B.: O Licht der wunderbaren Nacht, GL 208; vgl. Stundengebet)

Oration

Psalmodie: Abendpsalm 141 (Inzens in einer Schale mit Glut, die vor dem Altar stehen
bleibt, wenn ein Laie inzensiert; Rauchfall verwendet nur ein Priester od. Diakon).

(Die Psalmodie kann erweitert werden durch weitere Psalmen und Cantica).

Lesung(en), Antwortgesang

(Oster-)Alleluja, Evangelium (Textauslegung am Sonntag)

(Findet eine Kommunionfeier statt, dann wire es angebracht, dal nach dem Evangeli-
um/Textauslegung alle aufstehen und die hl. Gaben — wenn méglich aus der Gemeindelitur-
gie — herbeigebracht werden. )

Te Deum: (Liturge und Gemeinde singen das Te Deum, sobald die hl. Gaben auf den Altar
gestellt wurden).

Fiirbitten: vgl. Te Deum (in den 2. Teil [Epiklese] knnen weitere Fiirbitten eingefligt wer-
den).

Vaterunser

Oration mit dem AbschluB: ,.Denn dein ist das Reich ... (und der FriedensgruB, falls eine
Kommunionfeier folgt).

Kommunionritus

Danksagung: Magnificat

Segen [deprekativ]

Entlassung.

Laudes

Eréffnung: L.: . ,Herr 6ffne meine Lippen®, A.: ,,Auf dafl mein Mund dein Lob verkiinde*
Osterkerze wird entziindet und den Gldubigen entgegengehalten mit dem Christusruf:
,.Christi Licht erleuchte [!] alle!* (Alle ziinden ihre Kerzen an, ausgehend von der Osterker-
ze, die Kerzen sollen angeziindet bleiben bis nach dem Evangelium.)

Licht-Eucharistie (vgl. Hippolyt)

Hymnus

Oration

Psalmodie: Morgenpsalm 63

(Die Psalmodie kann erweitert werden durch weitere Psalmen und Cantica).

Lesung(en), Antwortgesang,

(Oster-)Alleluja, Evangelium (Textauslegung am Sonntag)

Laudespsalm 150 (oder Ps 145/146-149)

(Findet eine Kommunionfeier statt, dann wire es angebracht, daB nach dem Evangeli-
um/Textauslegung alle aufstehen und beim Abschluf3 des Laudespsalms die hl. Gaben —
wenn méglich aus der Gemeindeliturgie — zum Altar gebracht werden.)

GroBe Doxologie (= Gloria in excelsis Deo): (Liturge und Gemeinde singen das Gloria, so-
bald die heiligen Gaben auf den Altar gestellt wurden.)

Fiirbitten



Impulse aus der kirchlichen Tradition 293

11) Vaterunser

12)  Oration (und der Friedensgruf, falls eine Kommunionfeier folgt).
13) Kommunionritus

14) Danksagung: Benedictus

15) Segen

16) Entlassung.

6. Schluf3bemerkung

Diese alten Gottesdienstformen kénnten uns vor schwerwiegenden Problemen bewah-
ren. Wir werden uns sonst durch ,,meBdhnliche* Wortgottesdienste, wie sie von D. Emeis
vorgestellt wurden, ob mit oder ohne Kommunionausteilung, immer mehr in eine Situation
hineinmanovrieren, aus der es so leicht keinen Ausstieg mehr geben wird: Wir férdern
dadurch némlich einen, in den Augen der meisten Glaubige ,,praktischeren” und
~giinstigeren® ,,Ersatz. Und sehr bald wird kein Defizit bzgl. einer fehlenden Euchari-
stiefeier mehr empfunden werden. Tatsdchlich sind in der Wahrnehmung der Glidubigen die
Wortgottesdienste schon zur ,.kleinen® oder ,,schnellen Messe™ geworden. Einige Bewohner
eines Seniorenheims in unserer Pfarrei, wo wir alternierend hl. Messe bzw. Wortgottes-
dienst (ohne ,,Hochgebet®) feiern, haben dies, entsprechend einem sehr verbreiteten Ver-
stdndnis, folgendermaBen ausgedriickt: ,,Heute kommt der Diakon wieder, da haben wir
gottlob die ‘Kurze Messe’!*

Auf diesem Gebiet ist bei den Diakonen und Laien, die sich in der Vorbereitung und
Durchfiihrung der (sonntéglichen) Wortgottesdienste engagieren, gewifl viel guter Wille
und oft groBer Einsatz vorhanden. Aber wir sollten jeden Anschein oder Anklang an ein
»Hochgebet* vermeiden bzw. das Spezifikum des Eucharistiegebetes auf die fehlenden
bzw. nichtfehlenden Wandlungsworte zu reduzieren. Die Eucharistiefeier in der Gemeinde
als Ganzes ist das heilswirksame Geschehen. Sie bewirkt was sie besagt: Erlosung und Heil
im ,,Schon® und ,,Noch nicht* des ewigen und zeitlichen Heilshandelns Gottes an uns.
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,, Politischer Gottesdienst

Eine Stellungnahme der Evangelischen Kirche
in Deutschland

Einleitung

»Zu der Signatur der Zeit gehort die absonderliche Tendenz, Liturgie in Politik einmiinden zu las-
sen oder sie gar durch Politik zu ersetzen.*'

»~Man darf ruhig davon ausgehen, daB jede liturgische Feier, wo oder von wem auch immer,
schlechthin in einen politischen Zusammenhang gehort und, auBerdem, daB dieser politische Zusam-
menhang nicht religids indifferent ist.«?

Diese beiden zufillig ausgewdhlten Zitate lassen etwas von der kontrovers gefiihrten
Diskussion erahnen, die vor allem in den 70er Jahren um das Projekt der ,,Gottesdienste in
neuer Gestalt™ gefiihrt wurde. Seit Beginn der 60er Jahre hatte sich zuerst im Bereich der
evangelischen Kirche, spiter dann ebenso der katholischen, eine Bewegung mit der Ten-
denz entwickelt, ,,die Tradition nicht linger zum Malfistab dessen zu nehmen, was heute
gottesdienstlich geschehen soll, sondern sich unmittelbar an der Gegenwart und ihren Be-
diirfnissen zu orientieren*. Zu diesen Bestrebungen gehoren auch die Versuche, .,fiir den
Gottesdienst inhaltlich und formal eine neue Offentlichkeit zu gewinnen, ihn zu politisie-
ren’*. In dieser Hinsicht wurde das Kélner ,,Politische Nachtgebet* am bekanntesten.® Ziel
dieser unterschiedlichen und experimentell ausgerichteten neuen Gottesdienste war es,
Liturgie und Leben enger miteinander zu verkniipfen. Liturgie sollte sich als dffentlichkeits-
relevant, als wichtige BezugsgroBe fiir Politik und Gesellschaft erweisen.® Dieses Anliegen

! B. HANSSLER, Politik statt Kult? In: Politische Denaturierung von Theologie und Kult. Hg. W.

Weber. Aschaffenburg 1978, 63-81, hier 63.

2 B. DE CLERQ, Politisches Engagement und liturgische Feier. In: Conc (D) 9 (1973) 286-289, hier
287.

 H. B. MEYER, Politik im Gottesdienst? Kritische Erwidgungen zur Politisierung des Gottesdien-
stes. Innsbruck 1971, 7. Vgl. auch A. EHRENSPERGER, Gottesdienst. Visionen — Erfahrungen —
Schmerzstellen. Ziirich 1988, 46-53.

4 MEYER, ebd. 7.

: Vgl. U. SEDEL — D. ZILS, Aktion Politisches Nachtgebet. Wuppertal 1971; R. VoLp, Liturgik.
Die Kunst, Gott zu feiern. 2. Theorien und Gestaltung. Giitersloh 1994, 837; F. STEFFENSKY, Politi-
sches Nachtgebet und ‘neue Gemeinde’. Erfahrungen in einem GruppenprozeB. In: WPKG 60
(1971) 527-534; P. CORNEHL, Training fiir den Ernstfall. Gottesdienst als éffentliche Kommunika-
tion am Beispiel des Politischen Nachtgebets. In: EK 5 (1972) 147-151.

Vgl. zur damaligen theologischen, besonders liturgiewissenschaftlichen Diskussion um diese
»Politischen Gottesdienste® neben den bisher benannten einige weitere Verdffentlichungen, die zu-
fillig ausgewdhlt sind: M. JosutTis, Behauptungen zur politischen Dimension des Gebets. In:
WPKG 60 (1971) 523-527; H.-J. BENEDICT, Alltagsverhiltnisse im Gottesdienst. Zur Dialektik von
Politisierung und Vergewisserung. In: WPKG 60 (1971) 534-542; R. LEUENBERGER, ‘Politischer
Gottesdienst’. In: ZThK 69 (1972) 100-124; H. ScHMIDT, Politische Verhaltensweisen in der heuti-
gen Liturgie. In: Conc (D) 10 (1974) 87-97; D. POWER, Das Lied des Herrn in fremdem Land. In:
Conc (D) 10 (1974) 124-136; J. GELINEAU, Die Feier der dsterlichen Befreiung. In: Conc (D) 10
(1974) 136-144; H.-C. SCHMIDT-LAUBER, Die Zukunft des Gottesdienstes. Empirische, liturgische
und theologische Grundsatzerwdgungen. In: JLH 21 (1977) 121-131. Von katholischer Seite hat
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einer politisch gepréigten Liturgie wurde in den 80er Jahren von einzelnen Gruppen der
christlich motivierten Friedens- und Anti-Atomkraftbewegung weitergetragen. Ende der
80er Jahre zeigte sich die ffentlichkeitswirksame und politische Dimension des christli-
chen Gottesdienstes in den Friedensgebeten des Jahres 1989 in der damaligen DDR, welche
einen bedeutenden Anteil an der gewaltlosen Revolution hatten.”

Am 21. April 1995 nahm der Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) eine
von ihm bei seiner Kammer fiir Theologie in Aufirag gegebene Stellungnahme an, die sich
mit einer grundsétzlichen Kldrung der Fragen zu »politischen Gottesdiensten* befaBt. Diese
Ausarbeitungen wurden im Mai 1995 vom Kirchenamt den Gliedkirchen unter dem Titel
»Der Gottesdienst in der politischen Welt — ‘Politischer Gottesdienst’. Fine Hilfe zur Ur-
teilsbildung® vorgelegt.® Die folgenden Ausfiihrungen haben dieses EKD-Dokument zum
Gegenstand. In einem ersten Schritt (I) geht es um eine Vorstellung der Inhalte, wobei die
Zwischentiberschriften der Gliederung dieses Dokuments entsprechen. Der zweite Schritt
(I) versucht ein Resiimee.

L. ., Der Gottesdienst in der politischen Welt — ‘Politischer Gottesdienst’* —
Eine Hilfe zur Urteilsbildung der EKD

1., Vorwort*®

Einleitend wird der Problemhorizont umrissen, in dem die genannte Hilfe zur Urteils-
bildung steht. Einerseits stellt man fest, daB Ereignisse des offentlichen Lebens und ta-
gespolitische Konflikte immer wieder Anlésse fiir besondere Gottesdienste darstellen. An-
dererseits sind diese als ,,politische Gottesdienste* charakterisierten Feiern ,,in der Vergan-
genheit nicht selten zum Gegenstand von Kontroversen geworden, und zwar sowohl inner-
halb der Kirche als auch zwischen Kirche und Politik oder Kirche und Medien.” Die Situa-
tion erféhrt eine zusitzliche Verschérfung dadurch, daB AuBerungen der Kirchenleitung in
einem aktuellen Fall einer Kontroverse leicht unter den Verdacht geraten, ,,dall die Aussa-
gen lber Kriterien fiir ‘politische Gottesdienste’ von der im Hintergrund stehenden Bewer-
tung des Anlasses bestimmt seien“. Deshalb bat der Rat der EKD seine Kammer fiir Theo-
logie, ,,unabhingig von einem konkreten Konflikt einen Beitrag zur grundsitzlichen Kla-
rung der Fragen zu ‘politischen Gottesdiensten’ zu leisten®. Das Vorwort macht auch die
Erwartung der evangelischen Kirchenleitung deutlich, die sich an diese Hilfe zur Urteilsbil-
dung kniipft: es sollen némlich die Verantwortlichen auf allen Ebenen, auf denen Entschei-
dungen beziiglich ,,politischer Gottesdienste® getroffen werden, auf diese Weise ,,motiviert

sich in den 70er Jahren vor allem Hans Bernhard Meyer mit der Thematik von Politik und Liturgie
auseinandergesetzt. Neben der in Anm. 3 genannten Veréffentlichung, ist in diesem Zusammenhang
noch zu nennen: H. B. MEYER, Politischer Gottesdienst? In: LebZeug 25 (1970) 85-100; DERS.,
Liturgie und Gesellschaft. In: Liturgie und Gesellschaft. Hg. Ders. Innsbruck 1970, 9-36; DERS.,
Zur Frage der gesellschaftlichen Bedeutung der Liturgie. In: Conc (D) 10 (1974) 97-106. Vel. zu
weiteren Literaturangaben zum Thema A. WAIBEL, Liturgie und Politik. Notizen zu einigen neueren
Verdffentlichungen. In: LJ 28 (1978) 249-255.

Z Vgl. A. HEINZ, ‘Waffensegen’ und Friedensgebet. Zur politischen Dimension der Liturgie. In:
TThZ 99 (1990) 193-216.

Herausgeber: Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland, Herrenhfuser Strafe 12,
30419 Hannover, Tel. (0511) 2796-0. In den FuBnoten dieses Aufsatzes wird das Dokument wie
folgt abgekiirzt bibliographiert: EKD, Gottesdienst.

Vgl. EKD, Gottesdienst 3.
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und in die Lage versetzt werden, eine Priifung in eigener Verantwortung vorzunehmen®.
Ausdriicklich wird abschlieBend darauf verwiesen, dal} es eine ,besonders sachgemille
Wahrnehmung evangelischer Kirchenleitung™ ist, zu einem verantwortlichen Umgang mit
,.politischen Gottesdiensten® beizutragen.

2. ,, Zur historischen Orientierung “'"°

Im Anschluf} an das Vorwort zu diesem EKD-Dokument erfolgt eine erste Anndherung
an die Thematik durch einen historischen Riickblick, welcher den Begriff ,,politischer Got-
tesdienst durch konkrete Phinomene aus der Geschichte niher konturiert und erste Kriteri-
en zur theologischen Urteilsbildung erbringt.

Grundlegend wird konstatiert: ,,Der christliche Glaube verpflichtet dazu, der Stadt Be-
stes zu suchen.” In konkreter Ausgestaltung gehort dazu ,,wesentlich die Pflicht zum Gebet
fiir die Obrigkeit, fiir die Trdger politischer Verantwortung und um die rechte Wahrneh-
mung ihrer Aufgaben®. Infolgedessen gehdren politisch motivierte Gottesdienste seit alters
zur Tradition der christlichen Kirchen.

Seit dem spiten 16. Jahrhundert gab es auch in den Kirchen der Reformation Gottes-
dienste, die anlidBlich der Festtage des Gemeinwesens sowie zu wichtigen politischen Er-
eignissen gefeiert wurden. Dabei sehen die Autoren des EKD-Dokuments diese liturgischen
Feiern im Kontext des frithneuzeitlichen feudal-standischen Gemeinwesens. Innerhalb die-
ses Gesellschaftssystems ,,war es eine zentrale Aufgabe der Kirche, an die christliche
Grundlage von offentlicher Ordnung und Sitte zu erinnern und den Obrigkeiten wie den
Untertanen ihre Verantwortung vor Gott einzuschirfen®. Gottesdienste zu politischen An-
lassen erbaten einerseits Gottes Segen und Schutz fiir das Gemeinwesen und aktualisierten
andererseits Gottes Gebot mit Blick auf die gegebene Ordnung. Ausdriicklich wird die
,.verbreitete Vorstellung, dal dabei die Pfarrer, vor allem in den lutherischen Landeskir-
chen, Herrschaft nur religids verklérten, sakralisierten™, als unzutreffend zuriickgewiesen.
In diesem Zusammenhang erinnern die Autoren an das kritische Potential der politisch
motivierten Gottesdienste gegeniiber den Michtigen. Gleichfalls ging es bei den Gottes-
diensten vor Kriegsbeginn oder vor einzelnen Schlachten nicht ausschlieBlich um ein Gebet
fiir den eigenen Sieg oder um Rechtfertigung des Krieges: ,,Es wurde nicht selten auch an
die Verbindlichkeit von Gottes Gesetz im Kriege erinnert und zur Achtung des Gegners
aufgerufen.”

Von begriffsgeschichtlicher Seite her wird festgehalten, dafl die Begriffe ,,politischer
Gottesdienst” und ,,politische Predigt™ erstmals im deutschen Sprachraum im ausgehenden
18. Jahrhundert nachweisbar sind. Als ,,politische Gottesdienste™ bezeichnete man dabei
»~zunichst die gottesdienstlichen Feiern bei Festtagen des Gemeinwesens™ insbesondere bei
politischen Gedenktagen, Verfassungsfeiern und bei der Eréffnung der Stindeversammlun-
gen und Landtage. Weiterhin umfaBiten die ,,politischen Gottesdienste” ebenso Feiern an-
léBlich einzelner politischer Ereignisse. Mit Beginn der Franzésischen Revolution ,,14Bt sich
eine Politisierung der Predigtsprache, der Gebete und der iiberkommenen gottesdienstlichen
Formen beobachten®. Die dramatischen Ereignisse der Revolution forderten viele Pfarrer
zur Stellungnahme heraus. Als besonders folgenreich wird in diesem Zusammenhang die
,nationale Predigt” im Verbund mit den Befreiungskriegen benannt.

- Vgl. EKD, Gottesdienst 5-6.
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Als weiteren bedeutsamen historischen Einschnitt fithren die Autoren den Vormirz an,
der mit dem einschneidenden gesellschaftspolitischen Wandel dazu fithrte, daB _einzelne
Gruppen der Gemeinde ihre eigenen ‘politischen Gottesdienste’ feierten®. Die mit der Ge-
sellschaft eng verflochtenen Kirchen werden von den allgemeinpolitischen Konflikten und
Polarisierungen dieser Zeit stark beriihrt, was besonders fiir die Geschichte des neueren
deutschen Protestantismus gilt. Im Gefolge dieser Entwicklungen kommt es zu gegenliufi-
gen Bewegungen. Einerseits wurden 1848/49 , gottesdienstliche Feiern zur Unterstiitzung
der Revolutiondre veranstaltet und andererseits iiberkommene Gottesdienstformen ,.auch
fiir die Mobilisierung einer gegenrevolutiondren konservativen Offentlichkeit instrumentali-
siert.

An diesen kurzen historischen Riickblick schlieBen sich erste Folgerungen an. Als aus-
schlaggebend fiir die Beurteilung .,politischer Gottesdienste® benennen die Autoren das
Kriterium ,.ihrer EvangeliumsgeméfBheit®, welches maBgebend fiir jeden Gottesdienst ist.
Nun verlangt dieses Kriterium ,,von sich aus stets auch die Beriicksichtigung der politischen
Situation®. Dabei wird zu bedenken gegeben, daB ein doppelter Sachverhalt Beachtung
verlangt. Zunéchst muf die ,,Verfassungslage* berticksichtigt werden, denn es ist ein Unter-
schied, ob ein Staat die Struktur eines Unrechtssystems oder eines Rechtsstaates hat. Damit
zugleich ist der ,jeweils gegenwirtige Zustand des Gemeinwesens™ zu beachten. In jedem
Gemeinwesen konnen Situationen hervortreten, ,,die in besonderer Weise zum &ffentlichen
Gebet um die rechte Wahrnehmung politischer Verantwortung AnlaB geben®. In diesem
Zusammenhang wird ausdriicklich darauf hingewiesen, daB solche gottesdienstlichen Feiern
zwar zur Ubernahme solcher Verantwortung ermutigen, diese aber nicht ersetzen kénnen.
Es ist demnach unerldBlich bei der theologischen Urteilsbildung beziiglich ,,politischer
Gottesdienste®, ,,solche Differenzen der politischen Kontexte einzubeziehen®. Abschlie-
Bend stellen die Autoren fest: ,,So ist die theologische Reflexion des Begriffs des politi-
schen Gottesdienstes immer mit einer der Situation Rechnung tragenden Hermeneutik zu
verbinden.*

3. ,, Gottesbezug und Weltbezug im Gottesdienst "

Im zweiten Abschnitt der EKD Hilfe zur Urteilsbildung im Bereich der , politischen
Gottesdienste™ erfolgt in sechs Schritten eine Fundierung dieser Thematik vom Wesen des
Gottesdienstes her.

Als erstes wird festgestellt: ,,Unabhéngig von Aktualisierungen in Predigt, Liedern und
Gebeten eignet jedem Gottesdienst eine politische Dimension.“ Verdeutlicht wird diese
Grundtatsache an einzelnen Stiicken des Ordinariums: z. B. ehrt die Gemeinde im Kyrie
und im Lobpreis ,,Gott, der allein Herr der Welt ist; oder im ,,Vaterunser bittet die Ge-
meinde2 Gott um das Kommen seines Reiches und damit um das Ende der Reiche dieser
Welt“'%,

Die jedem Gottesdienst innewohnende politische Dimension .. fithrt die Gemeinde iiber
Zeit und Raum des Gottesdienstes hinaus in die weltlichen Zusammenhinge, in denen das
im Gottesdienst Erfahrene und Widerfahrene im Glaubensgehorsam praktisch wird*. Dieser
im zweiten Schritt herausgestellte Weltbezug gottesdienstlicher Feiern driickt sich z. B. in

i Vgl. EKD, Gottesdienst 7-8.
'2 Als weitere Stiicke des Ordinariums werden dort noch das Credo, das Schuldbekenntnis und, im
Text eingeklammert, die Beichte genannt.
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der Predigt aus, die Gottes Wort aktualisiert ,,als Orientierung auch in politischen Ausein-
andersetzungen und als Ermutigung auch zu nétigem Widerstand gegen Unrecht, Not und
Unfriede* sowie in der Fiirbitte, denn sie ,,nimmt die weltlichen Verhéltnisse und die unter
ihnen leidenden Menschen ebenso wie die fiir diese Verhéltnisse Verantwortlichen und die
zu ihrer Besserung Berufenen ins Gebet und erfleht Gottes Hilfe fiir sie*'?.

Demzufolge wird drittens deutlich, dall der christliche Gottesdienst nicht in einem kulti-
schen Raum verbleibt, welcher gegeniiber der Welt abgesondert ist: ,,Vielmehr hebt er in
seinen eigenen Intentionen die Trennung von Sakralem und Profanem auf.”“ Von daher
kommen die Autoren zu dem Schlufl, daf die politischen Fragen im Gottesdienst ihren Platz
haben, ,,auch wenn sie nicht explizit an- und ausgesprochen werden®.

Als vierte theologische Grundlinie wird herausgestellt: ,.Im Gottesdienst nimmt sich
Gott der Schwachen und Stinder an.” In dieser annehmenden Zuwendung Gottes steckt fiir
die so beschenkten Menschen zugleich die Aufforderung, ..in Entsprechung dazu sich ihren
schwachen und siindigen Mitmenschen zuzuwenden®. Im EKD-Dokument wird weiter
ausgefiihrt, dal diese in der selbst erfahrenen Annahme durch Gott griindende Zuwendung
zum Mitmenschen nicht fiir eigene politische Ziele instrumentalisiert werden darf. Der hier
angesprochene ethische Aspekt riickt ins Blickfeld: ,.Im Gottesdienst wird die Gemeinde an
ihre Verantwortung erinnert und zur Absage an Selbstgentigsamkeit und Selbstgerechtigkeit
gerufen.”

Im fiinften Schritt weisen die Autoren darauf hin, daBl der Gottesdienst nicht direkt zur
Losung politischer Fragen beitrégt. Die gottesdienstliche Feier wird verstanden als von Gott
herkommend und auf Gott hin ausgerichtet. Insofern stellt sie eine Unterbrechung fiir das
politische Fragen und Handeln der Menschen dar. Der Gottesdienst ,.ist darin ein heilsamer
Beitrag zur Uberwindung der politischen, sozialen und anderer Parteiungen®. Er schafft
somit politischen Fragen einen Freiraum gegeniiber einem aktuellen Entscheidungsdruck.
Gerade in dieser Moglichkeit der Freiheit erkennt das Dokument der EKD eine dienliche
Bedingung zur Losung politischer Fragen.

Sechstens und abschlieBend wird als Resiimee dieser Besinnung auf das Wesen des
Gottesdienstes festgehalten, ,,daB der Bedarf an besonderen politischen Gottesdiensten um
so geringer wird, je selbstverstindlicher und aufmerksamer Gottesdienste an den {iblichen
Tagen und an den iiblichen Orten gehalten werden®.

4. . Der Gottesdienst und die Gemeinde “'*

Die Autoren des EKD-Dokuments nehmen im dritten Abschnitt das Verhiltnis von
Gottesdienst und Gemeinde bzw. Gesamtkirche in den Blick. Die Ausfithrungen sind in drei
Schritte gegliedert.

Zu Beginn des ersten Schritts wird der Gottesdienst in ekklesiologischer Perspektive de-
finiert als ,,die Versammlung der Gemeinde um Wort und Sakrament“. In der gottesdienst-
lichen Feier erfihrt die Gemeinde ,,den Zuspruch und die Zuwendung der Gnade Gottes und
bezeugt éffentlich, daf sie — und alle Welt — von dieser Gnade lebt*. Dies stellt den inneren
Sinn des Gottesdienstes dar, welcher immer dann verfehlt wird, so das EKD-Dokument,
wenn dem Gottesdienst ,,Zwecke zugeordnet werden, die nicht der Auferbauung der Ge-

13 Weiterhin werden dort im Zusammenhang des Weltbezugs im Gottesdienst noch die Kollekte
und der Segen angefiihrt.
% Vgl. EKD, Gottesdienst 8-9.
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meinde und der Einladung der Welt zum Glauben und zum Befolgen der Gebote Gottes
dienen®. Deutlich wird herausgestellt, daB der Gottesdienst infolgedessen prinzipiell offen
ist fiir Christen unterschiedlichster politischer Einstellungen, und dariiber hinaus alle Men-
schen einlddt, zum Glauben an Gott zu kommen. Dieser grundlegenden Offenheit des Got-
tesdienstes widerspricht es, ,,wenn sich zu ihm nur Menschen besonderer politischer Ein-
stellungen eingeladen fiihlen kénnen und sich Menschen anderer politischer Einstellungen
als nicht eingeladen fithlen miissen®.

Der zweite Schritt hebt den Offentlichkeitscharakter der gottesdienstlichen Feier hervor,
denn dort ,,bezeugt die Gemeinschaft der Glaubenden ihren Ursprung vor aller Welt*. Dar-
aus ergibt sich fiir die Autoren, daB die Glaubensgemeinschaft im regelmiBig gefeierten
Gottesdienst das ,.Zentrum ihrer geschichtlichen und gesellschaftlichen Identitiit besitzt.
Dabei fillt der Kirche die Aufgabe zu, den regelméiBigen Sffentlichen Gottesdienst nach
seinem liturgischen Verlauf sowie nach Ort und Zeit zu ordnen. In diesem Zusammenhang
wird festgestellt, daB die sonntégliche Feier dem inneren Sinn des Gottesdienstes entspricht.
Das Dokument versteht so den Gottesdienst als Begleitung des Lebens der Gemeinde und
ihrer Glieder. Vor diesem Hintergrund erscheint es als sachgemdB, wenn sich iiber den
sonntéglichen Gottesdienst hinaus ,,die ganze Gemeinde oder Teile von ihr aus besonderem
Anlaf} — sei es im Leben einzelner oder aus anderen 6ffentlichen Anlissen — um Wort und
Sakrament versammeln®. Solche , Versammlungen aus besonderem Anlafl (Kasualien)“
sind Gottesdienste im vollen Sinn und unterliegen deshalb ebenso den zuvor benannten
gottesdienstlichen Kriterien: ,.offen und einladend zu sein fiir alle Christen und Menschen®.
Das EKD-Dokument stellt ausdriicklich heraus, dal die Verantwortung der Kirche und ihrer
Gemeinden fir die ,,Ordnung des offentlichen Gottesdienstes® sich auch auf die
»Kasualien“ erstreckt. Dabei gehort es zur ,,4uBeren Ordnung des regelmiBigen Gottesdien-
stes und aller Kasualien, daB sie von den ortlichen Gemeinden in gesamtkirchlicher Ver-
antwortung getragen werden und die in den Gottesdiensten titigen Amtstriger ordentlich
berufen sind”. Ein Gottesdienst, so wird von den Autoren exemplarisch angefiihrt, in aus-
schlieBlich eigener Verantwortung von Amitstrigern ohne Mitbeteiligung der Gemeinde des
Gottesdienstortes ist nicht legitim.

Der so charakterisierte Gffentliche Gottesdienst wird im dritten Schritt unterschieden
von Versammlungen von Gliubigen, ,.wie sie in Familien, Hauskreisen und Gemeinde-
gruppen gepflegt werden®. In solchen Feiern ,.kénnen die Bedringnisse und Interessen der
zu ihnen Versammelten in groBerer personlicher Direktheit zum Ausdruck kommen als in
den offentlichen Gottesdiensten”. Wobei die Autoren betonen, daB auch diese Versamm-
lungen in Zusammenhang stehen mit dem inneren Sinn der Gffentlichen gottesdienstlichen
Feier. Abschlieflend wird in dieser Frage ein von gegenseitigem Respekt getragenes Mitein-
ander beschrieben: ,,Die kirchliche Ordnung des gottesdienstlichen Lebens pflegt, schiitzt
und respektiert diesen Bereich der Erbauung, die ihrerseits die gemeindliche und gesamt-
kirchliche Verantwortung fiir die Ordnung des 6ffentlichen Gottesdienstes respektiert.
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5. .. Der Gottesdienst als politische Kasualie “"

In einem vierten Abschnitt des Dokuments der EKD zur Frage der ,.politischen Gottes-
dienste™ wird das Fiir und Wider moglicher ,,politischer Kasualien“ in fiinf Schritten zum
Gegenstand der Ausfithrungen gemacht.

Als erstes wird nochmals hervorgehoben: ,,Geschichtliche Ereignisse, die ein ganzes
Volk betreffen [. . .] sind auch ein AnlaB, Gottesdienste zu feiern.“ Solche Ereignisse'®
verstehen die Autoren des Dokuments als ,,Ubergangs- und Schwellensituationen fiir ein
ganzes Volk bzw. besonders betroffene Menschengruppe®. Die gottesdienstliche Begleitung
derartiger Situationen gehort, wie im personlichen Leben, zum Auftrag der Kirche.

Der zweite Schritt lenkt den Blick auf .,politische und soziale Konflikte, in denen die
davon betroffenen Menschen den Dienst der Kirche erbitten®. Dieser vollzieht sich in der
Regel in ,,Besuch, Seelsorge, praktische Hilfe und Fiirsprache fiir die Bedringten®. Ist es
den Betroffenen aufgrund der durch den Konflikt gegebenen Verhiltnisse nicht mdglich,
Sffentliche Gottesdienste der Kirche zu besuchen, so ,.kann die Kirche bei den Betroffenen
Gottesdienst halten und also auch an sonst fiir den Gottesdienst nicht vorgesehenem Ort
zum Gottesdienst einladen®. Diese Auffassung unterstreichend wird im Dokument ange-
fligt, dal} ein solcher Gottesdienst sogar geboten sein kann zur Unterstiitzung und Stirkung
der Bedringten. Allerdings muf} die Kirche auch in dieser besonderen Situation den Gottes-
dienst entsprechend seinem inneren Sinn feiern.

Die Sachlage der ,,politischen Kasualien® verschirft sich drittens, wenn ,,eine bedrin-
gende politische Frage Anlal zu Gottesdiensten geben soll“. Zun#chst stellt das EKD-
Dokument fest, daBl die Kirche ihren Beitrag beziiglich der Kldrung bedringender politi-
scher Fragen, entsprechend der ,,allgemeinen Regeln des politischen Diskurses® zu leisten
hat, was ein Gebot der politischen Kultur ist. Setzt die Kirche dagegen .,in der politischen
Auseinandersetzung die ihr spezifischen gottesdienstlichen Mittel ein (Talare, Altire, Kreu-
ze usw.) verletzt sie die Regeln des politischen Gemeinwesens, weil ihre Mittel nicht allen
an der Auseinandersetzung Beteiligten zur Verfiigung stehen®. Anders bewerten die Auto-
ren die Sachlage ,,bei politischen Themen, in denen fiir die Mehrzahl der Gemeindeglieder
erkennbar ein Bezug zu Gott und zu ihrem Glauben enthalten ist“. In einer derartigen Si-
tuation kénnen besondere Gottesdienste sogar nitig sein. Allerdings, so prizisiert das Do-
kument, wird ihr gottesdienstlicher Charakter ,,aber eher bewahrt werden konnen, wenn sie
an den fiir Gottesdienste iiblichen Orten und nicht an besonderen Orten stattfinden™. Bei-
spiele fiir die hier in zweiter Linie angesprochenen Situationen werden nicht genannt.

Im vierten Schritt macht das EKD-Dokument mit Hinweis auf Erfahrungen der Kirche
in totalitdren Staaten darauf aufmerksam, ,,da} es trotz R6mer 13 und 1. Petrus 2 — oder
besser: gerade wegen Romer 13 und 1. Petrus 2 — christlich gebotenen Widerspruch und
Widerstand gegen die Inhaber 6ffentlicher Gewalt geben kann“. Dabei stellt sich die Frage,
ob der Widerstandswille sich auch im Gottesdienst artikulieren kann. Die Autoren fiithren
diese Frage betreffend aus, daB} die im Dokument dargestellten grundlegenden Erkenntnisse
tiber die christliche Gottesdienstfeier nicht dagegen sprechen. Zu beachten ist aber auch in
einer solchen Situation, dal das Spezifische des Gottesdienstes nicht verdunkelt wird.

2 Vgl. EKD, Gottesdienst 10-11.
Exemplarisch werden folgende Ereignisse benannt: Jahrestage von Kapitulationen, Parlaments-
erdffnungen, Wahlen, Jubilden, Tage nationaler Einheit.
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Die Ausfiihrungen zu den ,,politischen Kasualien® abschlieBend wird im fiinften Schritt
mit Hinweis auf Artikel 19 der Grundordnung der EKD'” festgestellt, daBl die EKD grund-
sdtzlich die gesamtkirchlichen Anliegen im Bereich des 6ffentlichen Lebens und gegeniiber
den ,,Inhabern der offentlichen Gewalt* vertritt. Dieser Grundsatz schlieBt aber nicht aus,
»dal Initiativen und Anregungen zu Gottesdiensten aus bundespolitischen Anlissen auch
von den Landeskirchen, ihren Gemeinden und Amtstrigern ausgehen™. In diesem Zusam-
menhang wird in dem EKD-Dokument daran erinnert, daB im erforderlichen Fall die Lan-
deskirchen verpflichtet sind, sich mit den Organen der EKD abzustimmen.

6. ,, Der Gottesdienst als Raum der Freiheit“'®

Der fiinfte Abschnitt des EKD-Dokuments nimmt das Verhiltnis von Gottesbeziehung
und Weltbeziehung im Gottesdienst in den Blick. Die weltlichen F ragen und Note und eines
Christen stehen fiir ihn im Kontext seines Glaubens, seiner Gottesbeziehung. Trotzdem gilt
es aber, vom Glauben her zwischen Gottesbeziehung und Weltbeziehung zu unterscheiden.
Beziiglich des Gottesdienstes wird in dem so umrissenen Zusammenhang festgestellt: ,,In
regelméBigen (sonn- und feiertéglichen) Gottesdiensten der Gemeinde kommt die Weltbe-
ziehung vor Gott zur Sprache. Den Autoren des EKD-Dokuments zufolge gewiihrt nun
gerade die Unterscheidung zwischen Gottesbeziehung und Weltbeziehung ,.einen Freiraum,
innerhalb dessen eine politisch bessere Option gegen eine politisch weniger gute Option
erkannt und verfolgt werden kann“. Eine politische Funktionalisierung dieses Freiraumes
bedeutete seinen Verlust. Die Autoren sehen fiir die besonderen Gottesdienste die Gefahr,
..daB die Weltbezichung zur Gottesbeziehung tiberhoht und aufgewertet wird“. Das fiihrt
zur Aufhebung der im Glauben begriindeten Unterscheidung und zur Vermischung.
»Politische Optionen bekommen dann den Charakter des Absoluten. Deshalb unterstreicht
das Dokument die Notwendigkeit um der Freiheit willen, der Gottesbeziehung vor der
Weltbeziechung den Vorrang zu geben. Es wird davor gewarnt, diesen Vorrang aus den
Augen zu verlieren, weil dann die Gefahr droht, ,.daB aus dem Gottesdienst eine politische
Veranstaltung wird*.

7. ., Kontrollfragen '

Das EKD-Dokument zu Fragen der ,,politischen Gottesdienste® schlieBt mit einem sech-
sten Abschnitt, der vor dem Hintergrund der bisherigen Uberlegungen konkrete Fragen als
Entscheidungshilfen formuliert. Eingangs betonen die Autoren: ,In jedem konkreten Ein-
zelfall mubB situativ entschieden werden.“ Aber auch eine situative Entscheidung muB sich
vor allgemein geltenden theologischen Einsichten verantworten, damit sie nicht zur Willkiir
wird. Deshalb werden Kontrollfragen formuliert, welche Hilfestellung leisten sollen in
einem konkreten Entscheidungsverfahren. Diese Fragen beziehen sich auf drei Bereiche im
Zusammenhang mit den ,,politischen Gottesdiensten®,

"7 Im Dokument wird dieser Artikel 19 wie folgt zitiert: ,Die Evangelische Kirche in Deutschland
vertritt die gesamtkirchlichen Anliegen gegeniiber allen Inhabern &ffentlicher Gewalt. Sie erstrebt
%'n einheitliches Handeln ihrer Gliedkirchen auf allen Gebieten des 6ffentlichen Lebens, (11)

Vegl. EKD, Gottesdienst 11.
1% vgl. ebd. 12-13.



302 Reinhold Malcherek

Ein erster Fragenkomplex bezieht sich auf die Situation. Zuerst gilt es zu kldren, ob zur
Wahrnehmung der politischen Verantwortung der Kirche ein Gottesdienst erforderlich ist,
oder, ob die nétige politische Klarung durch die voll auszuschépfenden iiblichen Mittel der
politischen Auseinandersetzung herbeigefiihrt werden kann. Zur Situation gehort gleichfalls
die Beriicksichtigung der Gldubigen mit ihren unterschiedlichen Meinungen. Um des Got-
tesdienstes willen muf} schlieBlich gefragt werden: ,,Wird der Gottesdienst um seiner selbst
willen begehrt, oder soll er politisch instrumentalisiert werden?“ Wichtig erscheint den
Autoren des EKD-Dokuments in diesem Zusammenhang noch die Frage nach der Art und
Weise der Gottesdienstankiindigung und nach den Mitwirkenden.

Der zweite Fragenkomplex nimmt den geplanten Gottesdienst in den Blick. Dabei geht
es im Dokument an erster Stelle um die Rechenschaft dariiber, inwiefern das besondere
Anliegen des Gottesdienstes in Beziehung steht zum Evangelium, und wie diese deutlich
werden soll. Auch sind die moglichen Wirkungen in der Offentlichkeit zu beriicksichtigen.
Lassen sich Mifiverstandnisse vermeiden? Wenn nein, muf} dariiber nachgedacht werden,
ob der geplante Gottesdienst angesichts dieser Umstinde noch vertretbar bleibt. Der Frei-
heitsraum, den die gottesdienstliche Feier darstellt, gibt AnlaB zu einer weiteren Frage der
Autoren: ,,LiBt der Gottesdienst, insbesondere auch in der Fiirbitte, den Teilnehmenden bei
gemeinsamer Betroffenheit die Option fiir unterschiedliche Konsequenzen?* Die folgenden
Kontrollfragen thematisieren die Parteinahme. Grundlegend wird die Anfrage gestellt, ob
die Parteinahme in dem geplanten Gottesdienst {iberhaupt geboten ist. Kénnte sie mogli-
cherweise ungewollt zur Anklage gegen andere Menschen werden? Gibt es Bemiihungen,
das Gespriach mit diesen angeklagten Menschen zu suchen? Die Autoren sehen unter-
schiedliche Auspragungen der Parteinahme, wenn sie fragen, ob es dabei ,,um eigene Bufle
und Schuldiibernahme oder um offentliche Kritik an anderen® geht. Mit Blick darauf, daf}
grundsitzlich jede und jeder zum Gottesdienst eingeladen ist und so zur Gemeinde Zugang
finden soll, ist schlieBlich kritisch zu beurteilen, ob der ,,politische Gottesdienst* die Men-
schen ,,eher von der Gemeinde trennt, statt sie zur Gemeinde zu rufen®.

Die kirchliche Verantwortung steht im Mittelpunkt des dritten und letzten Fragenkom-
plexes des EKD-Dokuments. In dieser Absicht wird eingangs danach gefragt, welcher Per-
sonenkreis zum Gottesdienst einlddt, und wer diesen mit dem Gottesdienst betraut hat.
Weiters ist es den Autoren, den Bereich der Kontrollfragen abschlieflend, wichtig zu kldren:
,»Ist der geplante Gottesdienst mit den zustéindigen Leitungsorganen abgesprochen und von
ihnen mitverantwortet? Haben sie die Moglichkeit auf die Gestaltung Einflul zu nehmen?*

II. Restimee

LAktion oder Feier?®", so charakterisiert Manfred Josuttis die Kontroverse um die Fra-
ge nach dem Ziel des Gottesdienstes. Dabei geraten wohl zwei von ihm benannte Gottes-

20 M. JosuTTis, Praxis des Evangeliums zwischen Politik und Religion. Grundprobleme der Prakti-
schen Theologie. Miinchen *1988, 142. Der Frage nach der Eucharistie als Aktion oder Feier geht
auch Leo Scheffczyk vor allem mit Blick auf das ,,Phinomen der Befreiungstheologie® sowie auf
die Konzeption und den Vollzug der ,sogenannten Motiv- und Themamessen® nach. Vgl. L.
SCHEFFCZYK, Eucharistie — nutzbringende Aktion oder zweckfreie Feier? In: Praesentia Christi.
Studien Johannes Betz zu Ehren. Hg. L. Lies. Diisseldorf 1984, 180—196.
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dienstkonzeptionen®' immer wieder in Konflikt miteinander: namlich einerseits der poli-

tisch verstandene Gottesdienst, welcher die ,,Aktion des Glaubens im politischen Raum“*
zum Ziel hat, und damit ,,demonstriert, was das Wort des Evangeliums mit der Wirklichkeit
dieser politischen Welt zu tun haben will“*; und andererseits der Lkultisch* verstandene
Gottesdienst, welcher ,.Feier des christlichen Kultmysteriums und in diesem Sinne Mitte
der Kirche und Zentrum der christlichen Existenz*** sein will.

Das hier vorgestellte Dokument der EKD will nicht zur einen oder anderen Seite hin
polarisieren, sondern versucht, beide Pole in ein komplementires Verhiltnis zueinander zu
bringen. Dabei nimmt die Argumentation ihren Ausgang vom Wesen des Gottesdienstes
her. Dieses wird als eine Einheit von Gottes- und Weltbezug charakterisiert.

Die gottesdienstliche Feier verstanden als Versammlung um Wort und Sakrament
kommt von Gott her und findet ihr Ziel wiederum in Gott; sie unterbricht das menschliche
Handeln. Die Gemeinde vergewissert sich im Gottesdienst durch Elemente verbaler und
nonverbaler Anamnese ihrer Beziehung zu Gott und erfihrt gemeinschaftlich seine Gna-
denzuwendung. Das EKD-Dokument erkennt in der gottesdienstlichen Feier das Zentrum
sowohl der geschichtlichen als auch der gesellschaftlichen Identitit der christlichen Ge-
meinde. Von daher stellen die Autoren heraus, daB der Gottesdienst einen Wert an sich hat
und nicht verzweckt werden darf; er muB ,,ein Kunstwerk ohne Zweck*?® bleiben. Die Got-
tesbeziehung soll an erster Stelle stehen, denn nur so wird der Gottesdienst als Raum der
Freiheit fir alle gewahrt. Ein solcher Freiheitsraum schlieBt auch die Freiheit von Politik
und politischen Anliegen mit ein. Josuttis, der deutlich nach der »politischen Effizienz**
des christlichen Gottesdienstes fragt und nachdriicklich seiner »gesellschaftskritischen Ab-
sicht“?” Gehor verschafft, spricht in diesem Sinne von dem durchaus berechtigten Anliegen,
»dall der Mensch zum Leben in der Welt der Politik auch Sprachriume auferhalb des Poli-
tischen braucht**. Zum Menschsein gehort auch der notwendige Ausgleich gegeniiber den
gesellschaftspolitischen Problemen, welcher nicht vorschnell als Flucht vor der politischen
Verantwortung verurteilt werden darf. Dahinter steht fiir Josuttis die Einsicht, ,,dall der
Gottesdienst der christlichen Gemeinde nicht einfach eine Reproduktion der Alltagswelt
darstellt“*’, Demnach ist an dem festzuhalten, was De Clerq ein Grundprinzip der Liturgie

*! Josuttis unterscheidet fiir den Raum der protestantischen Kirche vier Gottesdienstverstindnisse:
das kultische, das kerygmatische, das politische und das kreative Gottesdienstverstindnis. Vel. Jo-
ggttis, ebd. 143-146.

Vgl. ebd. 145-156.
-, Ebd. 160,

Ebd. 143.
% J. MULLER, Gegen die Verzweckung der Liturgie. In: LS 39 (1988) 212-215, hier 212. Miiller
spricht hierbei neben politischer Indienstnahme auch die leidige Problematik der sozusagen
»hausgemachten Verzweckung der Liturgie an, welche durch die iber das Kirchenjahr verteilten
kirchlichen ,,Zwecksonntage* gegeben ist, ebd. 213-214. Meyer versteht den Gottesdienst als
»sinnvermittelndes Geschehen, nicht aber zweckdienliches Handeln. Die Kriterien seiner Giiltigkeit
und Wirksamkeit liegen daher auf einer anderen Ebene als die fiir die Richtigkeit und den Erfolg
zweckrationalen Handelns® (MEYER Bedeutung [s. Anm. 6] 97). Zur . Verzwecklichung der Eucha-
ristie” vgl. auch SCHEFFCZYK (s. Anm. 20) 180-185.
s Josuttis (s. Anm. 20) 149,
i Ebd. 160.

Ebd. 158.
** Ebd. Diese Einsicht findet nach Josuttis Ausdruck in der fiir ihn fragwiirdigen Unterscheidung
von sakral und profan, welche folglich in der auch zum Gottesdienst gehorigen Distanz zum Alltag
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nennt: ,,Wo sich Glaubige zur Liturgie versammeln, geschieht das im Namen und wegen
ihres gemeinschaftlichen Glaubens und in der Absicht, gerade diesem Glauben eine liturgi-
sche Form zu geben.**’ Wird dieses Grundprinzip nicht beachtet, dann droht die Gefahr,
daB die Liturgie zu einer politischen Manifestation wird und der Glaube zur Ideologie dege-
neriert.’' Diese Gefahr wird in wiinschenswerter Deutlichkeit von den Autoren des Doku-
mentes gesehen und benannt.

Das EKD-Dokument geht bei seinen Uberlegungen vom &ffentlichen Gottesdienst aus,
worunter an erster Stelle der regulédre sonn- und feiertégliche Gemeindegottesdienst und an
zweiter die gottesdienstlichen Versammlungen aus besonderem AnlaB, die ,Kasualien®,
verstanden werden. Davon werden Versammlungen der Gldubigen in Familien oder Ge-
meindegruppen unterschieden, fiir die andere Mafistiibe gelten. Fiir den Gemeindegottes-
dienst ist Offenheit ein konstitutives Kriterium. Von seinem grundlegenden Gottesbezug
her zielt er darauf ab, alle Menschen um Wort und Sakrament zu versammeln. Durch eine
einseitige politische Verzweckung der Feier, welche Menschen anderer politischer Einstel-
lungen mehr oder weniger direkt ausschlieBt, wird diese Offenheit gestort.”> Von daher
ergibt sich die ekklesiologische Perspektive: der 6ffentliche Gottesdienst, der alle einlédt,
muf} von der oOrtlichen Gemeinde in gesamtkirchlicher Verantwortung getragen und von
ordentlich berufenen Amtstrigern geleitet werden. Ein gottesdienstlicher Alleingang von
Amtstragern ohne Riickbindung an eine konkrete Ortsgemeinde wird abgelehnt. Das EKD-
Dokument hebt klar hervor, dafl die Verantwortung fiir die Ordnung des 6ffentlichen Got-
tesdienstes sowohl bei der Kirche als ganzer als auch bei ihren Gemeinden liegt, und in
gegenseitigem Einvernehmen wahrzunehmen ist. Der Gottesdienst steht somit nicht in der
beliebigen Verfligungsgewalt einzelner Amtstriiger, sondern ist als Feier der christlichen
Gemeinde in deren Kontext eingebunden. Allerdings werden keine konkreten Entschei-
dungstriger und kein mégliches Vorgehen benannt, um zu einer Entscheidung zu kommen,
welche je nach Situation ein rasches und flexibles Handeln erfordert.

Der deutlich in den Vordergrund gerlickte Gottesbezug bedeutet nun aber nicht, daf der
Gottesdienst weltlos ist. Zwar unterscheidet das Dokument einerseits grundlegend zwischen

ihre Berechtigung hat. Im Sinne des genannten Freiraums aufBerhalb des Politischen fiihrt Josuttis
weiter aus: ,,Es gibt eine theologische Unverantwortlichkeit, die die Welt Welt sein 148t und sich
um politische Fragen nicht kiimmert. Es gibt aber auch eine sich als politisch gerierende Un-
menschlichkeit, die darin besteht, da3 man den Menschen aus der Bedréingnis durch die politische
Problematik an keiner Stelle herausldBt. Das Gottesdienstverstindnis der liturgischen Bewegung
kann uns daran erinnern, dal} der Gottesdienst der christlichen Gemeinde auch etwas mehr und et-
was anderes ist als der Ort politischer Reflexion und Disputation® (ebd). In diesem Sinne der Unter-
scheidung von Alltag und Gottesdienst stellt Scheffczyk in seinen Uberlegungen den , Freuden- und
?estcharakter“ des christlichen Gottesdienstes heraus. Vgl. SCHEFFCZYK (s. Anm. 20) 185-193.

. DE CLERQ (5. Anm. 2) 288.

Vgl. ebd. In diesem Sinne merkt auch Ehrensperger mit Blick auf das Kélner Modell des politi-
schen Nachtgebets an: ,,Wird das Anliegen der Veriinderung zur Ideologie, zur vorausplanbaren
Absicht des Gottesdienstes, so wird dieser verraten an ein menschliches Bediirfnis, mag dieses sozi-
al oder politisch noch so sehr gerechtfertigt sein (EHRENSPERGER [s. Anm. 3] 53).

* Auch Ehrensperger sieht die Gefahr, daB ,,politischen Gottesdiensten” die notwendige Offenheit
fehlt, wenn er mit Bezug auf das Kélner Politische Nachtgebet formuliert: ,,Kein andersdenkender
Politiker kommt in solchen ‘Gottesdiensten” authentisch zu Wort. Zitate werden so ausgewdhlt, daB
sich damit der Standort des Gegners von selbst erledigt. Nur das politische Credo mit dem dazuge-
hérigen Programm hat Gewicht, kaum je das ‘Eingesténdnis, fiir heute noch keinen Weg zu wis-

en’.* (EHRENSPERGER [s. Anm. 3] 53).
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Gottes- und Weltbeziehung und warnt vor einer unzuldssigen Vermischung beider; aber
andererseits geht es auch nicht um eine Trennung.*® Ausdriicklich wird ein rein kultisches®
Gottesdienstverstindnis abgelehnt, welches die Feier von der Welt absondert. Die Autoren
betonen, daf} schon vor jeglicher Aktualisierung jeder Gottesdienst eine politische Dimensi-
on in sich trégt. Diese erwichst gerade aus der gefeierten Beziehung zu dem Gott des Le-
bens, welcher der alleinige Herr der Welt ist und sich der Schwachen und Siinder annimmt.
Hierin liegt auch die Dimension der Kritik und des Protestes im Gegeniiber zur Welt be-
griindet. So geht Gelineau in seinen Uberlegungen davon aus, ,.daB die Feier der Auferste-
hung Christi durch eine Versammlung von Gliubigen einer der wirksamsten politischen
Akte ist, welche Menschen in dieser Welt vollziehen kénnen — wenn es zutrifft, daB diese
Feier jedes Machtsystem, das den Menschen unterdriickt, in Frage stellt und so zur Ankiin-
digung und Erdffnung einer neuen Ordnung der Beziehungen in dieser geschdpflichen Welt
wird“**, Die Gottesdienstfeier halt den eschatologischen Vorbehalt gegeniiber der bestehen-
den Gesellschaftsordnung wach und erméglicht eine kritische Distanz zu den herrschenden
Verhiltnissen. Von daher kommt dem Gottesdienst eine gesellschaftspolitische Relevanz
zu.* Die Gemeinde wird so durch die Feier selbst an ihre Weltverantwortung erinnert, und
auf die weltlichen Zusammenhinge, in denen sich der Glaube bew#hren muss, verwiesen.*
Das Abendmahl als das ,,Mahl des Gekreuzigten® ist von sich aus ein Politikum.’” Diesen
Aspekt hitten die Autoren im Dokument noch deutlicher herausstellen kénnen. Karl-
Heinrich Bieritz charakterisiert das Herrenmahl in dreifacher Weise als ein Mahl, das Le-
bensgemeinschaft mit Christus und unter den Menschen vermittelt, das alle menschliche
Macht relativiert und dem Gesetz des Dienens unterstellt, und das im Vorgriff die selbst
durch den Tod nicht zerstorbare zukiinftige Lebensgemeinschaft verwirklicht.’® Von daher
folgert er: ,.Der Herr dieses Mahles — und das ist vielleicht die umfassendste Aussage, die

3 In dieser Absicht restimiert auch Leuenberger seine Uberlegungen zum ,,Politischen Gottes-
dienst: , Politik und Theologie recht aufeinander zu beziehen heift, sie weder voneinander trennen
noch ineinander aufgehen lassen. Beides wire ein Verhingnis. Fielen sie zusammen, wiirde also
Politik zur Theologie und Theologie zur Politik, dann ginge der politischen Praxis das Gewissen
verloren. Theologie — in welcher ideologischen Gestalt auch immer — diente dann der politischen
Praxis und politische Praxis der Theologie als Waffe. Beide machten sich, eins durch das andere,
total — und die Welt wiirde damit hoffnungslos“ (LEUENBERGER [s. Anm. 6] 124). Auch fiir Scheff-
czyk bedeutet die Prioritdt der ,,zweckfreien Festlichkeit* in bezug auf die Eucharistiefeier nicht
notwendig deren Weltfremdheit. Fur ihn werden gerade durch die polare Beziehung von
»Welthandeln und geistlicher Festlichkeit* Krifte freigesetzt, die dem Weltbezug zugute kommen,
und die gottesdienstliche Feier fruchtbar machen fiir die Welt. Vgl. SCHEFFCZYK (s. Anm. 20) 193—
196.

3 GELINEAU (s. Anm. 6) 136. In &hnlicher Zielrichtung formuliert DE CLERQ (s. Anm. 2) 288:
»Gottesverehrung und Christusbekenntnis haben eine konkrete politische Relevanz, jedoch nicht als
Bestétigung eines aus politischen Uberlegungen eingenommenen Standpunkts, sondern als Kon-
frontation politischer Fakten und Thesen mit dem Glauben.*

* Vgl. MEYER, Gottesdienst (s. Anm. 6) 95-99; DERS., Bedeutung (s. Anm. 6); GELINEAU (Anm,

6).

A 3 Vgl. W. HAUNERLAND, Weltdienst im Gottesdienst. Uberlegungen zur diakonischen Dimension
der Liturgie. In: Pastoralblatt 48 (1996) 133—140.

7 Vgl. J. STALMANN, Wie politisch ist der Gottesdienst? Uberlegungen zur Offentlichkeitsrelevanz
der Liturgie. In: Pastoraltheologie 80 (1991) 521-535, hier 533-534; DE CLERQ (s. Anm. 2) 288; G.
WINGREN, V. Das Abendmahl als Tischgemeinschaft nach ethischen Gesichtspunkten. In: TRE 1
ggBerlin 1977) 212-229.

Vgl. K.-H. BiErITZ, Eucharistie und Lebensstil. In: LJ 43 (1993) 163—181, hier 174.
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sich auf dieser Ebene (der christologischen Sinnebene des Abendmahls) treffen ldBt — steht
mit seinem Tod fiir das Leben, mit seinem Leben gegen den Tod. Damit verpflichtet er die
Mahlgenossen zu einem ‘eucharistischen Lebensstil’, der solches Engagement fiir das Le-
ben in sozialethische Haltungen und Handlungen umsetzt>’. In diesem Sinne hebt das
EKD-Dokument den fundamentalen Zusammenhang von Gottesdienst und Leben hervor.
Denn, so formuliert es Klemens Richter, ,,der Gottesdienst héngt in seiner Echtheit vom
Verhalten im Leben ab und verpflichtet dazu. In der Liturgie wird das, was christliches
Leben ausmacht, in Worten und Zeichen ins BewuBtsein gebracht. [. . .] Da im Gottesdienst
Glaube, Hoffnung und Liebe gefeiert werden, verweist er von innen her auf die Bewéhrung
im Alltag. Ohne diese Verbindung lduft der Gottesdienst Gefahr, leeres Wortgeklingel zu
werden.“*’

Folgerichtig ergibt sich fiir die Autoren aus diesem dem Wesen des christlichen Gottes-
dienstes entstammenden Fundament: je deutlicher der Gottesdienst wesensgemdll gefeiert
wird, um so geringer ist die Notwendigkeit besonderer ,,politischer Gottesdienste®. Es gilt,
das Wesen der liturgischen Feier ernstzunehmen, denn gerade dann, kann sich die der Li-
turgie innewohnende gesellschaftspolitisch relevante Dimension voll entfalten. Vor diesem
Hintergrund muB nach MafBigabe des EKD-Dokuments entschieden werden, ob politische
Gottesdienste im engeren Sinne in besonderen Situationen angebracht und verantwortbar
sind. Dabei machen auch die fiir solche Entscheidungssituationen entwickelten Kontrollfra-
gen deutlich, daB die Autoren die gottesdienstliche Feier nicht als Mittel des politischen
Diskurses in der Gesellschaft ansehen. Die Kirche soll durchaus politisch Stellung beziehen
bis hin zum ,.christlich gebotenen Widerstand und Widerspruch gegen die Inhaber 6ffentli-
cher Gewalt“*'. Ein Verzicht auf eine solche politische Einmischung der Kirche wiirde nach
dem EKD-Dokument einen Schaden fiir die politische Kultur bedeuten. Aber in bezug auf
den Gottesdienst hat sein spezifischer Charakter Prioritédt vor jeglicher politischen Instru-
mentalisierung. Die spezifisch gottesdienstlichen Mittel sind ungeeignet fiir den politischen
Diskurs, selbst dann, wenn ein besonderer Gottesdienst als .,politische Kasualie™ gerecht-
fertigt ist.

Das EKD-Dokument nimmt den christlichen Gottesdienst als ein Geschehen in der po-
litischen Welt wahr. Die Autoren erkennen in diesem Kontext die politische Dimension des
Gottesdienstes, welche seinem Wesen als Feier des biblischen Gottes entstammt. Allein
dieses Wesen muB die bestimmende Leitlinie darstellen, damit der Gottesdienst der christli-

3 Ebd. 174-175. Zu diesem Zusammenhang von Eucharistie und Lebensstil vgl. auch J. BETZ, Die
Eucharistie als — auch ethische — Umsetzung von Glaubenseinsicht. In: Die Wahrheit tun. Zur Um-
setzung ethischer Einsicht. Hg. B. Fraling. Wiirzburg 1983, 93—107, besonders 102-105; G. ROTH,
Abendmahlsgebet und eucharistischer Lebensstil. In: Gemeinde hilt Gottesdienst. Anmerkungen
zur erneuerten Agende. Hg. W. Reich — J. Stalmann. Hannover 1991 (Leiturgia NF. 1) 77-84; S.
SEMPORE, Hunger in Afrika. In: Conc (D) 29 (1993) 200-206, besonders 204-206; K. M. Wo-
scHITZ, Der Gottesdienst der Befreiten und ihr Weltdienst. Gedanken zur Eucharistie. In: Diakonia
26 (1995) 150-159. Leuenberger verweist auf ein Schweizer Modell eines politischen Gottesdien-
stes, welcher durch eine Agapefeier als konstitutives Element bestimmt war. Dieser Gottesdienst
mit seiner zentralen Mahlgemeinschaft stellte im damaligen Kontext der Ausldnderproblematik
durch die Feier ,,Verwandlung von Gesellschaft dar, ein ,,Stiick realisierter Eschatologie®, vgl.
LEUENBERGER (5. Anm. 6) 119-123.

40 K. RICHTER, Liturgisch feiern — christlich handeln. In: CiG 47 (1995) 149-150, hier 149. Vgl.
4clazu auch HAUNERLAND (s. Anm. 36).

! EKD, Gottesdienst 10.
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chen Gemeinde Gottes Dienst an der Welt und den Menschen, auch im gesellschaftspoliti-
schen Sinne, sein kann.

Die doppelte Intention der hier vorgestellten Stellungnahme der EKD, die Liturgie so-
wohl ihrem spezifischen Wesen nach als auch ihrer immer vorhandenen gesellschaftlichen
Situierung nach wahrzunehmen, ist katholischerseits zu begriiBen, und wird durch Uberle-
gungen katholischer Liturgiewissenschaftler unterstiitzt. Neben den bereits oben benannten
AuBerungen katholischer Autoren sei abschliefend nochmals auf Meyer hingewiesen, der
seine Uberlegungen zur Frage der Beziehung von Liturgie und Politik wie folgt restimiert:
»Die Feier der Liturgie kann im Leben der einzelnen Glidubigen wie in der Gemeinschaft
der Kirche nur dann ihre sowohl stabilisierende und sinngebende Michtigkeit wie auch ihre
dynamisierende, zur Umkehr rufende und zum Handeln bewegende Kraft entfalten, wenn
sie in jhrem Wesen ernst genommen wird: durch Zeichen vermittelte Begegnung mit Gott
zu sein.“* Diese Position fordert von allen, die in der Kirche fiir die Feier der Liturgie Ver-
antwortung tragen, gleichermaBen liturgische und gesellschaftspolitische Kompetenz, damit
sachgerechte Entscheidungen gefillt und die Liturgie vor jeglicher Verzweckung politischer
oder sonstiger Art geschiitzt werden kann.

* MEYER, Bedeutung (s. Anm. 6) 105. Ahnlich urteilt auch Scheffczyk beziiglich der Euchari-
stiefeier. Vgl. SCHEFFCZYK (s. Anm. 20) 196.
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Hymns at York 1997
Bericht iiber die 19. Konferenz der IAH

Die Internationale Arbeitsgemeinschaft fiir Hymnologie (IAH) veranstaltete vom 10. bis
zum 15. August 1997 in York/GroBbritannien ihre 19. Studientagung zum Thema Qualitéit
im Kirchenlied unter dem Motto: Hymns at York 1997. Es war diese eine Joint Conference
zusammen mit der Hymn Society of Great Britain and Ireland, die fiir die Gesamtorganisa-
tion verantwortlich war, sowie der Hymn Society in The United States and Canada und
Cymdeithas Emynau Cymru (hymnologische Gesellschaft von Wales). Etwa 200 Mitglieder
der vier Gesellschaften befalten sich eine Woche lang in Theorie und Praxis mit Qualitits-
kriterien des Kirchenliedes unter theologischen, musikwissenschaftlichen, literaturwissen-
schaftlichen, kulturwissenschaftlichen und soziologischen Aspekten. In seinem Erdffnungs-
referat ,Jenseits der Asthetik: Theologie und Kirchenlieddichtung® postulierte der angeli-
kanische Bischof Rowan Williams das ,,sentire cum ecclesia® als wesenstliches Kriterium
fiir Kirchenlieddichtung, die ,,schliissige Griinde dafiir liefern soll, Christ zu sein®.

Carlton Young referierte iber das sukzessive Vordringen von Liedern ethnischer Min-
derheiten in Gesangbiichern protestantischer Kirchen in den USA. Richard Watson be-
sprach literarische Topoi des Beginns und am Ende von Liedern als ,,Alpha und Omega des
Kirchenlied-Dichtens“. Der Kolner Theologe Alex Stock beleuchtete unter dem Motto
,,Gutes denken, tun und dichten* kritisch poetisch-theologische Auswahlkriterien im katho-
lischen Gesangbuch ,.Gotteslob”. Laurence Bartlett berichtete unter dem Titel ,,Hénde weg
von meinem Gesangbuch” iiber die Vorbereitung des neuen australischen kumenischen
Gesangbuchs mit den Problemen der Text- und Melodierevision, der inklusiven Sprache
und des neuen geistlichen Liedes. Ilona Ferenczi belegte mit zahlreichen Beispielen den
grofien EinfluB der Volksmusik auf den ungarischen Gemeindegesang. Eine profunde Ein-
filhrung in die Hymnodie von Wales gab Kathryn Jenkins in ihrem Referat ,.Die literarische
und geistige Qualitéiit der Lieder von William Williams und Ann Griffiths“. Allan Dunstan
beschéftigte sich mit dem Problemkreis Publikumsgeschmack versus Gesangbuchkommis-
sion. ,,Gegenwirtige Entwicklungen in der Theologie, die den Gemeindegesang beeinflus-
sen” stellte der amerikanische Theologe Paul Westermeyer anhand des Themas Gerechtig-
keit dar. Der deutsche Pastoraltheologe und international bekannte Liediibersetzer Jiirgen
Henkys stellte seinen Kriterienkatalog bei der Ubertragung von Liedern in eine andere
Sprache dar und diskutierte die Probleme, die sich ergeben, wenn man vor allem das poeti-
sche Genus im Transfer treffen will. Die hymnologischen Praktiken der amerikanischen
,mega-churches” mit ihrem professionell-kommerziellen Auftreten und die Riickwirkungen
auf den Gesang in einer Gemeinde beleuchtete John Witvliet. Die Vortrige der diesjdhrigen
Joint Conference werden wie iiblich im Bulletin der IAH dokumentiert. Interessenten kon-
nen den im Friithjahr 1998 erscheinenden Band beim Sekretéir der IAH bestellen: Christian
Finke, Gallwitzallee 6, D-12249 Berlin, Fax: x49-30-774 1208, e-mail: fin-
ke@mailszrz.zrz.tu-berlin-de.

In Arbeitskreisen wurden nach Kurzreferaten Liedmelodien und Texte analysiert und
kleinere Beitrdge behandelt wie z. B. der Impuls von Peter Ebenbauer zu ,,Asthetische Er-

5
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fahrung und christlicher Glaube®. Etliches Interesse beanspruchte die Prisentation neuer
Gesangbiicher, bzw. nationaler Singtraditionen. Sr. Loretta Manzara, die Prisidentin der
amerikanischen Gesellschaft, prisentierte das katholische kanadische Gesangbuch, Joseph
Ropitz zusammen mit Stefan Ferencak das slowenische Einheitsgesangbuch .,Slavimo Gos-
poda®. Yasuhiko Yokosaka stellte das neue Gesangbuch der United Church of Christ in
Japan vor, Guntars Pranis ein neues lettisches Gesangbuch.

Die Abende waren ausgefiillt mit Hymn-Festivals, bei denen die Teilnehmer in die un-
terschiedlichsten Traditionen christlichen Singens eingebunden wurden, vom anglikanisch-
hochkirchlichen Gemeindegesang iiber charismatische Gruppen bis hin zur Heilsarmee. Die
Eucharistiefeiern in den unterschiedlichen konfessionellen Traditionen, sowie die tdglichen
Wortgottesdienste wurden neben dem neuen Gesangbuch ,,Story Song* vor allem mit dem
von der IAH 1997 im Grazer Schnider-Verlag herausgebrachten internationalen Skumeni-
schen mehrsprachigen Gesangbuch UNISONO gestaltet, das auf dieser Tagung seine gelun-
gene Premiere erleben konnte. Dazu hatten dic Teilnehmer auch die Gelegenheit, im Yorker
Miinster Gottesdienste mit hervorragender anglikanischer Kathedralmusik mitzufeiern.

Zu danken ist fiir die reibungslose Organisation dem Stab der englischen Hymn-Society,
allen voran Revd. Michael Garland und Revd. Canon Alan Luff.

Die ndchste Studientagung der IAH findet vom 8. bis 15. August 1999 im Haus der Or-
thodoxen Akademie in Kolympari bei Chania auf der Insel Kreta statt. Interessenten dafiir
mogen sich im Sekretariat der IAH melden.
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BUCHBESPRECHUNG

Rudolf PAcIK, ,Last des Tages* oder
,.geistliche Nahrung“? Das Stundengebet im
Werk Josef Andreas Jungmanns und in den
offiziellen Reformen von Pius XII. bis zum
II. Vaticanum. Regensburg: Pustet 1997
(Studien zur Pastoralliturgie, Bd. 12). 446 S.

Es handelt sich hierbei um eine Studie,
die sich mit der jiingsten Reform des Stun-
dengebetes befalt und unter dieser Riick-
sicht das Werk des Liturgiewissenschaftlers
Josef Andreas Jungmanns SJ (1889-1975)
wiirdigt. 1996 wurde die Arbeit an der Ka-
tholisch-Theologischen Fakultdt der Uni-
versitit Innsbruck als Habilitationsschrift
angenommen. Die beiden in Anfithrungs-
zeichen gesetzten Begriffe im Haupttitel
signalisieren einen Konflikt zwischen Ideal
und Wirklichkeit, der viele Priester, vor
allem solche in der Seelsorge, bis zum II.
Vatikanischen Konzil stark belastet hatte.
Das sehr umfangreiche und fremdsprachige
(lateinische) Stundengebet, damals parado-
xerweise ,,Brevier* genannt, hatte sich zu
einer Tageslast zu Ungunsten seines spiritu-
ellen Nahrwerts entwickelt und dréingte nach
einer tiefgreifenden Reform.

Der erste Teil (S. 23—144) widmet sich
zundchst Jungmanns Schriften bis zum
Zweiten Weltkrieg, seinem Liturgiebegriff
im allgemeinen und seiner Vorstellung vom
zu erneuernden Stundengebet im besonde-
ren. Sodann wird die Nachkriegsphase
behandelt: die verschiedenen vorkonziliaren
Reformbestrebungen, vor allem beziiglich
des Stundengebets, und Jungmanns Mitbe-
teiligung daran sowie seine vertieften Stu-
dien zum Stundengebet. Er vertrat einen
weiteren Liturgiebegriff, der auch Volksan-
dachten (pia exercitia) als echte Liturgie
betrachtete, sofern sie mit Gemeinde und
amtlichem Vorsteher begangen wurden:

Immer war er auf innere Vollziehbarkeit
und damit Wirkung als ,geistliche Nah-
rung® (nutrimentum spirituale) bedacht. Mit
seinen Vorstellungen geriet Jungmann in
Auseinandersetzung mit gewichtigen Fach-
kollegen und Vertretern der Hierarchie.

Der zweite Teil (S. 145-402) beschreibt
die Entstehung des Kapitels iiber das Stun-
dengebet in der Liturgiekonstitution, ange-
fangen von der vorbereitenden Kommissi-
onsarbeit 1960-1962 iiber die Konzilsde-
batten bis zur Endredaktion 1963. Darin
wird das Engagement Jungmanns greifbar,
wenngleich er offiziell in andere Arbeiten
eingebunden war — was noch mehr fiir die
Zeit nach dem Konzil gilt. Trotz seines
unermiidlichen Einsatzes fanden die mei-
sten seiner Anliegen im Endtext kaum Nie-
derschlag: Verzicht auf Ausfithrungen iiber
den kirchlichen Aufirag (deputatio) zum
offiziellen Gebet; klare Unterscheidung von
Stundengebet fiir Weltklerus und fiir Orden;
frei gewihlte geistliche Schriftlesung an-
stelle der Matutin als Hore, Dispens vom
Latein durch den Ordinarius nicht nur in
Einzelfillen. Demgegeniiber sah er sein
Anliegen, die Anerkennung teilkirchlich
geregelten Gottesdienstes (sacra exercitia)
als offizielle Liturgie, prinzipiell beriick-
sichtigt.

Der Autor halt alle wichtigen Verédnde-
rungen von Schema zu Schema fest und
sucht sie zu erkldren, soweit es die Quel-
lenlage (mit auch unverdffentlichten Do-
kumenten) zuldBt. Gelegentlich bleibt
nichts anderes iibrig, als eine Erkldrung mit
Fragezeichen zu versehen. Oft verrét dabei
jedoch die Fragestellung die wohl richtige
Vermutung des Autors. Eine hundertpro-
zentige Klarheit ist bei dieser Materie eben
nicht zu gewinnen.

Man erfihrt in allen Einzelheiten, wie
vorsichtig und gewissenhaft bei der Erstel-
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lung des Liturgieschemas gearbeitet wurde,
wie unterschiedlich sich die Konzilsviter zu
den einzelnen Punkten, des Entwurfs #u-
Berten — wobei besonders die mutige Rede
von Bischof Méndez Arceo, der sich von
Jungmann beraten lieB, herausgestellt wird
—, wie die oft gegensitzlichen Anderungs-
antrige auf Kommissionsebene diskutiert
und in einen konsensfihigen Text umge-
setzt wurden und wie sehr kompromifBhaft
doch das Endergebnis war.

Die Gesamtwiirdigung Jungmanns wird
abschliefend anhand seines Alterswerkes
(1969), ,.Christliches Beten in Wandel und
Bestand®, vorgenommen. Die Studie wird
vervollstindigt durch eine Zeittafel zum
Leben Jungmanns (403-406), Verzeichnis-
se besonderer Abkiirzungen (407-412), der
Quellen (413-428) und der Literatur (429—
439) sowie ein Personenregister (440-446).

Dem Autor ist eine gewaltige Arbeits-
leistung zu bescheinigen, die zahllose Ein-
zelfakten gesichtet, umsichtig geordnet und
in ein auch lesbares Ganzes umgeformt hat.
Die Aufteilung zwischen dem Haupttext
und den (insgesamt 1668) FuBnoten ist
tberwiegend gut gelungen. Die Lesbarkeit
wird lediglich durch einige lateinische Pas-
sagen erschwert. Die z. B. auf S. 353 ge-
wihlte Form - iibersetzter Passus im
Haupttext, Original in Anmerkung — hitte
auch sonst den Vorzug verdient. Die Fakten
sind objektiv dargelegt, mit einer verstind-
lichen Neigung des Autors zu Jungmanns
Positionen.

Der besondere Wert der Studie besteht
zum einen darin, eine weitere Liicke in der
Forschung iiber die Liturgiekonstitution
geschlossen zu haben (Art. 83—101). Ver-
gleichbare Studien haben bereits vorgelegt:
Franziskus Eisenbach 1982 iiber die Ge-
genwart Jesu Christi im Gottesdienst (Art.
7); Stephan Schmid-Keiser 1985 iiber Akti-
ve Teilnahme (Art. 14 u. a.), Elmar Niibold
1986 tber die Perikopenordnung der Sonn-
tagsmefifeier (Art. 51); Eckhard Jaschinski

1990 iiber die Kirchenmusik (Art. 112—
121); Franz Frithmorgen 1994 iiber Bischof,
Bistum, Presbyterium (Art. 41 u. 42). Zum
anderen beleuchtet die Studie mit Jung-
mann eine groBle Personlichkeit der katholi-
schen Liturgiegeschichte des 20. Jahrhun-
derts, und zwar anhand authentischen Mate-
rials, insbesondere der kostbaren Tage-
buchaufzeichnungen. Man bekommt auch
etwas von kirchlicher Mentalitétsgeschichte
zu spiiren: Die Diskussionen um die Er-
neuerung der Stundenliturgie hatten system-
immanenten Charakter, sie waren geprégt
von streng asketischen, klerikalmonasti-
schen und juridischen, ja legalistischen
Vorstellungen. Zwar erwies sich Jungmann
dabei auch als Kind seiner Zeit, d. h. auf
traditionell-theologisches  Denken  pro-
grammiert, war aber doch aufgrund seines
profunden historischen Wissens und seines
pastoralen Gespiirs seiner Zeit mit ihren
tiberwiegend konservativen Vertretern um
einiges voraus.

Welchen Nutzen konnte die Studie fiir
die gegenwirtige kirchliche Problemlage
haben? Die heutige Situation erscheint so
sehr veréndert, daB sich die Probleme und
Losungen von damals kaum noch als rele-
vant vermitteln lassen. Die gegenwirtige
Mentalitit betrachtet den Gottesdienst mehr
aus dsthetischer und pastoral-praktischer
Sicht und zeigt sich kaum interessiert, an
seiner theologisch-rechtlich begriindeten
Ordnung. Die pastorale Lage ist von ganz
anderen Sorgen gekennzeichnet wie: Prie-
stermangel, Stellung der Laientheologen,
Rolle der Frau sowie kirchendistanzierte
Religiositit {iiberhaupt. Zumindest kann
man aus jener Zeit lernen, daB Kommissi-
onsarbeit meist nur Durchschnittliches zu-
tage fordert. Man ist gut beraten, auf solche
wie Jungmann zu héren, die iiber den mo-
mentanen, begrenzten Horizont hinausschauen.

Eckhard Jaschinski SVD



	Front matter
	Inhaltsverzeichnis
	Heft 1
	Wort zu diesem Heft
	Streiflichter von Frauen zu: Frauen erlebten und erleben Liturgie
	"Aufrecht pries sie Gott" liturgische Feiern von und mit Frauen aus der Sicht feministischer Theologie
	Wenn Frauen und Männer beten... Impulse für eine gerechte Sprache für Frauen und Männer in der Liturgie
	Reinheit und Gefährdung? Frauen und Liturgie im Mittelalter
	Ein erwachendes Bewußtsein Frauen in offiziellen Texten und Dokumenten zur Liturgie
	Erfahrungen von Frauen in der Gottesdienstleitung
	Ganzheitliche Elemente im Gottesdienst
	Gottesbilder in der Bibel
	Inklusive Sprache in der Liturgie
	Möglichkeiten für Frauen im traditionellen Gottesdienst
	Erfahrungen von Frauen in der Liturgie und Gemeinde in der Vergangenheit und Gegenwart
	Die Frau als Vorsteherin der Liturgie

	Heft 2
	Wort zu diesem Heft
	Neuer Erzabt in St. Peter Erzabt Edmund Wagenhofer OSB folgt Erzabt Franz Bachler OSB als 86. Abt und 4. Erzabt von St. Peter
	Die Versöhnung mit Gott und den Menschen in der Feier der Gemeindemesse zum Ort des Bußaktes im Ordo Missae
	Darstellung des Herrn und Palmsonntag Überlegungen zu ihrer derzeitigen Feierstruktur und Alternativmodelle
	Firmung in zwei Stufen? ein Vorschlag
	Feuer biblisches Motiv und liturgisches Zeichen
	Domitian von Millstatt ein Kärntner Heiliger des Frühmittelalters
	Daschner, Dominik: Die gedruckten Messbücher Süddeutschlands bis zur Übernahme des Missale Romanum Pius V. (1570)
	Kunzler, Michael: Zum Lob Deiner Herrlichkeit zwanzig neue Lektionen für Männer und Frauen in liturgischen Laiendiensten

	Heft 3
	Wort zu diesem Heft
	In memoriam Erzbischof DDr. Karl Berg + 1. September 1997
	Überlegungen zur Struktur des Meßordo für ein Meßbuch 2000
	"Tut dies zu meinem Gedächtnis" (1 Kor 11,24; Lk 22,19) Liturgie-theologische und ökumenische Aspekte zur Feier der Eucharistie
	Anamnese als Weg der Vergegenwärtigung oder: vom Christusmysterium in der Liturgie
	Krankenpastoral und sakramentaler Heilsdienst ein Diskussionsbeitrag
	"Die Feier der Krankensakramente" Stellungnahme zur zweiten, überarbeiteten Auflage der deutschen Ausgabe
	Liturgische Institute stellen sich vor (2) Institut für Liturgiewissenschaft und Sakramententheologie an der Paris-Lodron-Universität Salzburg
	Vergessene Dimensionen der Liturgie
	Flores Arcas, Juan Javier: Las horas diurnas del Liber Horarum de Silos

	Heft 4
	Wort zu diesem Heft
	Antwort der Kirche auf das Wort
	Im Dienst der Liturgie zum 50. Jahr-Jubiläum des Österreichischen Liturgischen Institutes, der Liturgischen Kommission für Österreich und der Zeitschrift "Heiliger Dienst"
	Die Kirchen und die Künste Kirche und Kultur - ein Spannungsfeld
	"Sacrosanctum Concilium" und die Praxis heutiger Liturgie
	"Die Feier der Eucharistie im 3. Jahrtausend" ein Seminar am Institut für Liturgiewissenschaft und Sakramententheologie an der Paris-Lodron-Universität in Salzburg
	Impulse aus der kirchlichen Tradition zur Gestaltung sonntäglicher Wortgottesdienste
	"Politischer Gottesdienst" eine Stellungsnahme der Evangeilischen Kirche in Deutschland
	Hymns at York 1997 Bericht über die 19. Konferenz der IAH
	Pacik, Rudolf: "Last des Tages" oder "geistliche Nahrung"? das Stundengebet im Werk Josef Andreas Jungmanns und in den offiziellen Reformen von Pius XII. bis zum II. Vaticanum


