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Thomas Soding, Wuppertal

. Wenn ihr zum Mahl zusammenkommt, . .. (I Kor 11,33)

Zeit und Raum der Eucharistie im Neuen Testament

Wann und wo die ersten Christen zusammenkommen, um Gottesdienst zu feiern, ist sig-
nifikant. Gewiss lisst sich trefflich spekulieren, ob und wie lange Judenchristen noch —
parallel — am Synagogengottesdienst und am Tempelkult teilgenommen haben. Die charak-
teristisch christliche Losung zeichnet sich aber sehr friih ab. Die Apostelgeschichte gibt
hinreichend sichere Auskiinfte, die an wichtigen Stellen mit den Paulusbriefen und der
Apostelgeschichte konvergieren.

a) Geheiligte Zeiten

Die Zeiten des Gottesdienstes ergeben sich aus der jiidischen Tradition und ihrer christo-
logischen Transformation. Zum basalen Ordnungsprinzip wird die zeitliche Struktur der
Schopfungsgeschichte und des Exodus. In diesem Zusammenhang erhellen die kosmische
und die geschichtliche Dimension der urchristlichen Liturgie. Sie ist eschatologisch ge-
prigt: Das Nahekommen der Gottesherrschaft ermoglicht die Liturgie Jesu Christi. Sie wird
auf dem Weg zur Vollendung gefeiert; sie ist Wegzehrung in der Zeit (wie in der Emmaus-
geschichte angelegt) und Vorgeschmack des endgiiltigen Heiles. Die christliche Liturgie
prigt die christliche Zeitrechnung und umgekehrt. .

(1) Die Zeit des Reiches Gottes

Nach Mk 14,25 hat Jesus das Letzte Abendmahl in der Hoffnung auf das Reich Gottes
gefeiert:

Amen, ich sage euch,
ich werde nicht mehr vom Gewdchs des Weinstocks trinken,
bis ich neu trinken werde im Reich Gottes.

Matthius erginzt: ,mit euch (Mt 26,29). Das Letzte Abendmahl ist nicht nur ein Vor-
ausverweis, sondern auch schon eine Vorwegnahme des Gastmahls der Vollendung, von
dem die Propheten gesprochen haben (Jes 25,6ff; vgl. dthHen 62,13f) und von dem auch
Jesus in seinen Gleichnissen (Lk 14,15-24 par Mt 22,1-10; Lk 15,22f) und Logien (Mk
2,18f parr; Mt 8,11f par Lk 7,29; 13,29; vgl. Lk 6,21 par) geredet hat. Diese eschatologi-
sche Perspektive Offnet auch Paulus, wenn er seinen Kurzkommentar an die Herren-
mahlsparadosis beschlieBt (1 Kor 11,26): ,,bis der Herr kommt*. Paulus ordnet das Mahl
des Herrn der Heilsgegenwart zu, aber er stellt es in den Horizont der kommenden Vollen-
dung, die durch die Parusie des Kyrios gepragt sein wird (1 Thess 4,13-18; vgl. 1 Kor
15,20-28).

In der kirchlichen Eucharistietheologie ist diese eschatologische Dimension freilich un-
terbelichtet, bis ins Hochgebet hinein. Die Gegenwart des auferstandenen Kyrios ist tat-
sichlich eine unbedingte; aber sie geschicht doch unter den Bedingungen von Raum und

! Vgl. H. MAIER, Die christliche Zeitrechnung. Freiburg — Basel — Wien *2000.
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Zeit, unter denen Sakramente iiberhaupt notwendig sind. Erst wenn die Eschatologie in
ihrer jesuanisch-christologischen Spannung von Zukunft und Gegenwart die Eucharistie-
theologie pragt, kann ihre Zeitstruktur verstanden werden. Die vielberufene Naherwartung
hat nie das Interesse an der Gestaltung, der Interpretation, der Nutzung der Zeit behindert,
da die Ndhe immer mehr qualitativ als quantitativ verstanden worden ist.’

So wie das Kommen der Basileia die Schipfung Gottes und die Heilsgeschichte nicht
vernichtet, sondern durch das Gericht hindurch vollendet, so wird auch die Zeitstruktur des
Kosmos und der Geschichte Israels in der christlichen Liturgie nicht negiert, sondern trans-
formiert.” Aus Gen 1-2 ergeben sich der Tag und die Woche mit dem Sabbat an der Spitze
als elementare Struktur der Gottesdienstzeiten, aus dem Ex 12 das Paschafest als Angel-
punkt des Jahresrhythmus.*

Jesus verkiindet das Nahen der Basileia als erfiillten Kairos (Mk 1,15): Nicht nur geht ei-
ne Zeit des Wartens auf den kommenden Messias zu Ende; alle Zeit ist erfiillt von Gottes
Ankunft in Jesus Christus. Die Zeit selbst ist geheiligt. Sie ist die Sphire, in der Umkehr
und Glaube an das Evangelium verkiindet, gefordert, erméglicht und gelebt, aber auch
verfehlt werden. Gottesdienstzeiten im Namen Jesu nehmen die Heiligung aller Zeit durch
den Gottessohn wahr, der Gottes Reich bringt. Sie stellen den Alltag in die Perspektive des
Reiches Gottes. Sie zeigen, woher alle Zeit kommt und wohin alle Zeit fiihrt: aus Gott und
zu Gott. Im Gottesdienst wird gefeiert, dass alle Zeit in Gottes Hiinden liegt. Deshalb fiihrt
der Gottesdienst an die Quelle des Lebens, den Ursprung der Zeit: ihre Transzendenz zur
Ewigkeit.

Der Mythos erzihlt nach Sallust, ,,was niemals war und immer ist* (De diis et mundo
4,4); das Evangelium aber erzihlt, was ,,in den Tagen des Kaisers Augustus® (Lk 2,1) ge-
schah, zur Zeit des ,,Tiberius“ (Lk 3,1), unter ,,Pontius Pilatus®. Deshalb bringt der Kult im
Mythos die Zeit hervor; er wiederholt den Ursprung; im Christentum hingegen nimmt die
Liturgie die Zeit wahr. Dies entspricht der Liturgie Israels, wird aber durch Jesus eschato-
logisch radikalisiert.

(2) Pascha — Ostern

Im jiidischen Festkreis des Jahres ragt das Pascha heraus.® Im Spiegel des Neuen Testa-
ments ist es ein Fest des Gedéchtnisses an die Befreiung Israels aus Agypten und der Hoff-
nung auf die Vollendung des Reiches Gottes.

a) Das Paschalamm

Das christliche Pascha ist zutiefst geprigt von der Erinnerung an den Tod Jesu — so sehr,
dass im Zuge der synoptischen Tradition (trotz Joh 13,1 anders als nach dem Vierten Evan-
gelium) das letzte Mahl immer mehr als ein Paschamahl dargestellt wird (Lk 22,14-17).°

Vgl. K. ERLEMANN, Endzeiterwartungen im frithen Christentum. Tiibingen — Basel 1996 (UTB
1937).

Vgl. U. MELL, Die Entstehung der christlichen Zeit. In: Theologische Zeitschrift 59 (2003) 205
221

Vgl. I. MULLNER — P. DSCHULNIGG, Jiidische und christliche Feste. Perspektiven des Alten und
Neuen Testaments, Wiirzburg 2002 (NEB. Themen 9).

Vgl. T. Prosic, The Development and Symbolism of Passover until 70 CE. London 2004 (Journal
for the Study of the New Testament. SS 414).

Die historische Frage, ob Jesu Letztes Abendmahl ein Passamahl war, kann hier offen bleiben.
Die Grunde, skeptisch zu sein, tiberwiegen; vgl. G. THEISSEN — A. MARz, Der historische Jesus.
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Die theologische Pointe formuliert Paulus in einem judenchristliches Kurzbekenntnis
(1 Kor 5,7):

Unser Paschalamm ist geopfert: Christus.

Das Paschalamm wird nach Ex 12 geschichtet, um Israel zu schiitzen.” Es hat — urspriing-
lich — nicht die Wirkung, Siinden zu vergeben, sondern vor dem Tode zu schiitzen, Denn
das Blut des Opfertieres, mit dem die Tiirpfosten bestrichen werden, hilt den Wiirgeengel
Gottes davon ab, die Israeliten heimzusuchen, wenn er die Erstgeburt der Agypter schligt.
Der Tod Jesu, der in anderen Traditionen als stellvertretende Sithne zur Vergebung der
Siinden beschrieben wird, erscheint in 1 Kor 5% als Grund, dass es die christliche Klrche
gibt, dass sie vor dem Bosen bewahrt wird und dass sie ihre Reinheit bewahren soll.” Der
Tod Jesu fiihrt heraus aus der Knechtschaft der Siinde, indem er vor der mdrderischen
Macht des Bosen bewahrt; er fiihrt hinein in die Freiheit der Kinder Gottes, indem er das
Volk Gottes auf dem Weg durch die Wiiste ins Gelobte Land néhrt. Paulus ist prizis, wenn
er — Ostern vor Augen (1 Kor 16,8) und die Kreuzigung im Sinn (1 Kor 1,18 —2,5) — im
Aorist einer definitiven Vergangenheit vom Opfertod Jesu spricht: In der christlichen Pa-
schaliturgie wird kein Paschalamm geschlachtet, weil Jesus als Paschalamm gestorben ist,
und zwar ein fiir allemal zum Heil der Welt (Rom 6,10).

Johannes konzentriert die Pascha-Theologie auf den Weg des Heiles, den Jesus geht, weil
er selbst dieser Weg ist (14,6). Die ,,Stunde* Jesu, Passion und Auferstehung, ist vom ,,Pa-
scha®, vom Hiniibergang Jesu aus dieser Welt zum Vater bestimmt (Joh 13,1). Johannes
sagt vom Pascha, es sei das Fest, an dem die Juden nach Jerusalem hinaufziehen, sich zu
wheiligen” (Joh 11,55), d. h. der Nihe Gottes auszusetzen, die Schuld loszuwerden, den
Alltag hinter sich zu lassen und in der Feier des Pascha an ihre ecigenen Wurzeln, die Be-
stimmtheit durch Gottes Erwihlung, Fiihrung, Bewahrung zuriickzukehren. Jesus wird zur
_sechsten Stunde® von Pilatus zum Tode verurteilt (Joh 19,19), der Stunde, da im Tempel
die Paschalimmer geschlachtet werden. Dass seine Beine am Kreuz nicht zerschlagen wor-
den sind (Joh 19,33), reflektiert der Vierte Evangelist mit Ex 12,46 (Ps 34,21): ,,Man soll
ihm keinen Knochen brechen® (Joh 19,36).'° Das Paschamotiv unterstreicht die Unschuld
Jesu, die Ungebrochenheit seines Leidensweges, die Unversehrtheit des Lebens, das er
durch seinen Tod den Glaubenden schenkt.

Die Synoptiker schildern zwar Jesu Letztes Abendmahl als Paschamahl; aber das Pascha-
lamm spielt im Mahlbericht keine Rolle. Es wird nur der Erzéhlung von der Bereitung des
Abendmahlssaales erwihnt, und sicher nur an einer Stelle, die den ,ersten Tag des Festes
der Ungesiuerten Brote* als den identifizierte, da man das ,,Paschalamm opferte” (Mk
14,12 parr.). Im Griechischen steht lediglich Pascha sowohl zur Bezeichnung des Lammes
wie auch des Mahles. In den folgenden Versen gehen die Ubersetzungen auseinander.

Ein Lehrbuch. Géttingen 1996, 375f. Die paschatheologische Deutung wird aber dadurch nicht
konterkariert.

Vgl. T. D. ALEXANDER, The Passover Sacrifice. In: Sacrifice in the Bible. Hg. R. T. Beckwith —
M. J. Selman. Carlisle 1995, 1-24.

Hintergriinde beleuchtet K.-H. OSTMEYER, Satan und Passa in 1. Korinther 5. In: Zeitschrift fiir
Neues Testament 9 (2002) 38—45.

Vgl. Ch. SCHLUND, Deutungen des Todes Jesu im Rahmen der Pesach-Tradition. In: Deutungen
des Jesu im Neuen Testament. Hg. J. Frey — J. Schroter. Tiibingen 2005 (WUNT 181) 397-411.
Vgl. Ch. SCHLUND, ,,Kein Knochen soll gebrochen werden.” Studien zur Bedeutung und Funktion
des Pesachfestes in Texten des frithen Judentums und im Johannesevangelium. Neukirchen-Vluyn
2005 (WMANT 107).



102 Thomas Soding

Dreimal ist vom Essen resp. der Bereitung des Pascha die Rede (Mk 14,12fin. 14. 16 parr.);
aber im Lichte des folgenden Mahlberichtes, wird man Pascha beide Male cher auf das
Paschamahl als speziell auf das Paschalamm zu beziehen haben (vgl. Lk 22,15). Ist dies
richtig, so verweist auch nach den Synoptikern der Ritus, das Paschalamm zu opfern und zu
schlachten, in den jiidischen Kontext des Letzten Abendmahles, wihrend in dessen Mitte
Jesus steht: als Gastgeber, der jene Speise gibt, die er selbst ist.

B) Typologische Eucharistietheologie bei Paulus

Im Horizont der Pascha-Tradition steht die eucharistische Typologie des Manna.'! Sie hat
im Neuen Testament zwei Brennpunkte. Paulus erzihlt in einem Midrasch, der seine Eu-
charistieparaklese unterfiittern soll, die Exodusgeschichte nach. Seine Pointe: Obgleich das
Gottesvolk durchs Meer gezogen und mit Manna gespeist worden ist (Ex 16; Num 11), hat
es doch ums Goldene Kalb getanzt, nach den Fleischtdpfen Agyptens verlangt (Num 11), in
der Wiiste gemurrt (Num 14) und Unzucht getrieben (Num 25); so sind auch die Christen,
wenn sie in der Freiheit des Glaubens Eucharistie feiern, nicht vor der Versuchung der
Siinde gefeit — gerade auch die ,,Starken®, die sich an den ,,Schwachen* versiindigen, wenn
sie die verfiihren, gegen ihr Gewissen zu handeln (1 Kor 8)."? Diese parakletische Intention
setzt aber eine heilsgeschichtlich begriindete Soteriologie voraus, die von einer vitalen
Priexistenzchristologie getragen wird. Paulus scheut sich nicht, mit Blick auf das Manna
(Ex 16) und das Wasser aus dem Horeb/Sinai (Num 20) zu schreiben, dass Israel auf seiner
Wiistenwanderung ,,geistliche (pneumatische) Speise® gegessen und einen »geistlichen
(pneumatischen) Trank™ getrunken habe (1 Kor 10,3f). ,,Pneumatisch® ist weit mehr als
~gottgeschenkt” (wie die Einheitsiibersetzung verdeutscht). Es ist wesentlich anders ge-
dacht als bei der Spiritualisierung des Manna und des Felsenwassers in der Allegorese
Philos von Alexandrien (her. 191). Viel eher denkt Paulus in der Fluchtlinie von Sap 16,20,
wo Gottes Liebe zum Volk daran festgemacht wird, dass Israel ~Engelspeise® als ,,Brot
vom Himmel* (vgl. Ex 16,4) erhalten habe", und von Ps 78,24f, wo im Rahmen einer
geschichtstheologischen Meditation das Manna als ,,Himmelsbrot* gesehen wird, das wie
Regen auf Israel niederfillt, um es zu stirken'?.

Wie der Apostel in 1 Kor 10,11 selbst sagt, hat er typologisch gedacht: Er sieht im Ver-
halten Israels etwas typisches, das sich in der Kirche von Korinth wiederholt. Diese Typik
aber ist in Grundstrukturen des Verhiltnisses zwischen Gott und den Menschen begriindet,
die durch die Schopfung und den Siindenfall vorgegeben, aber erst im Licht ihrer Wendung
zum Rettenden, erst ,,in Christus® vollends sichtbar werden. Paulus kann lapidar schreiben:
»Der Fels aber war Christus® (1 Kor 10,4), weil seine eschatologische Heilsverkiindigung
(in der Spannung von Zukunft und Gegenwart) protologisch riickgebunden ist und in die-
sem Spannungsfeld ihre geschichtliche Konkretion erfihrt. Paulus behauptet nicht, den
literarischen Ursprungssinn des Mosebuches aufgespiirt zu haben, sondern in Christus die
Geschichte Israels von Grund auf - als Heilsgeschichte — neu zu verstehen, Es bleibt beim

Vgl. P. MAIBERGER, Das Manna. Eine literarische, etymologische und naturkundliche Untersu-
chung. 2 Bde. Wiesbaden 1983 (Agypten und Altes Testament 6/1.2).

Zum situativen Kontext und theologischen Argument vgl. Th. SODING, Das Wort vom Kreuz.
Studien zur paulinischen Theologie. Titbingen 1997 (WUNT 93) 346-369.

Hans Hiibner betont, dass iiber Ex 16 und Num 11 hinaus vom ,.Genuss* gesprochen werde (H.
HUBNER, Die Weisheit Salomons. Gottingen 1999 [ATD.Apokryphen 4] 197f). Das ist das Ge-
genteil einer Spiritualisierung,

Vgl. F.-L. HOSSFELD, in: DERS. — E. ZENGER, Psalmen 51—-100. Freiburg — Basel — Wien 2000
(HThK.AT) 435.
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Manna, das Israel gegessen, und beim Wasser, das es getrunken hat. Aber diese Speise und
dieser Trank haben pneumatische Qualitiit — nicht als Wasser und nicht als ,,Brot“, sondern
als Lebens-Mittel, die Gott seinem Volk schenkt, dass es das Ziel seiner Wanderung errei-
che und trotz seiner Schwiiche und Schuld in der Wiiste nicht umkomme. Dies aber steht in
einem groBeren Zusammenhang, der auf die Verwirklichung der Abrahamsverheilung, die
Erfiillung des Gesetzes, die Gewinnung der Heidenvélker und die endgiiltige Uberwindung
des Bosen aus ist. Dies ereignet sich in Christus. Deshalb fallt im Blickwinkel der Christo-
logie auf die Speisung und Trinkung des Gottesvolkes neues Licht: Das Manna bleibt als
Manna, das Wasser als Wasser wichtig; das Materielle wird nicht spirituell ausgeldscht.
Aber es gewinnt jetzt die Bedeutung eines Vorausverweises auf die Eucharistie. Israel er-
langt bereits Anteil am Geist Gottes und damit an jenem Heil, das Jesus Christus eschatolo-
gisch — weil Jesus Christus, der Priiexistente bereits gegenwirtig war beim Exodus: als der,
der Israel leben lieB."

Das aber hat im Umkehrschluss erhebliche Auswirkungen auf die Eucharistietheologie.
Erstens zeigt sich, dass sie in einem essentiellen Verhiltnis zur Geschichte Israels, zum
Pascha, steht, und zwar nicht nur in der speziellen Form der Oster(nacht)feier, sondern
jedes Mal, wenn das Brot gebrochen und der Kelch gereicht wird. Zweitens sind auch die
(spiter so genannten) eucharistischen Elemente Bedeutungstrager, nicht unabhingig von
ihrem liturgischen Konsum, aber nicht begrenzt darauf. Vielmehr ist es gerade die heilsge-
schichtliche Einordnung der Eucharistie, die im gebrochenen Brot das Manna, im darge-
reichten Wein das Felsenwasser aus dem Horeb erkennen ldsst. Die ,,Materie” Brot und
Wein ist fiir die Eucharistiefeier konstitutiv — aus theologischen Griinden, die mit der Ver-
wurzelung Jesu in Israel zu tun haben.

y) Johanneische Manna-Theologie

Nach Joh 6 deutet Jesus in der Synagoge von Kapharnaum seine wunderbare Speisung
des Volkes mit Brot, indem er sie auf die Mannaspeisung des Volkes Isracl zuriickbe-
zieht.'® Die Erhellung ist wechselseitig. Im vollen Einklang mit dem Wortlaut der Heiligen
Schrift klirt Jesus (Ex 16,4; Ps 78,24), dass nicht etwa Mose es gewesen sei, der das ,,Brot
vom Himmel* gegeben habe, sondern Gott selbst (Joh 6,31f). Hoher kann man vom Man-
nawunder nicht sprechen. Freilich gibt es in Vers 32, dem Kommentarwort Jesu, einen
bezeichnenden Tempuswechsel. Wihrend im ersten Versteil, der Mose als Geber aus-
schlieBt, der Aorist eines Riickblicks steht, formuliert der zweite, der Gott als Geber ein-
fithrt, im Présens. Das wird oft so gedeutet, als ob Jesus nach Johannes dem Manna der
Wiistenzeit theologische Qualitiit absprechen und alles auf den Moment der Gegenwart Jesu
konzentrieren wolle. Aber das widerspriiche dem Wortlaut des Schriftzitates in Vers 31;
_die Schrift* aber, erklirt Jesus spiter, ,kann nicht aufgeldst werden* (Joh 10,35). Deshalb
bietet sich eine andere Deutung an: dass Johannes das Prisens der Ewigkeit Gottes wihlt.
Gott ist immer der Gebende — wie damals in der Wiiste so jetzt in Kapharnaum und alle
Zeit. Der Unterschied bleibt radikal: Das Manna in der Wiiste machte immer wieder hung-

1S ygl. W. SCHRAGE, Der Erste Brief an die Korinther. Neukirchen-Vluyn 1995 (EKK VII/2) 395:
Im Alten wie im Neuen Bund geben die geistliche Speise und der geistliche Trank realiter und
nicht nur symbolisch Anteil an Christus®.

Eine vorziigliche Exegese findet sich bei M. THEOBALD, Eucharistie in Joh 6. Vom pneumatologi-
schen zum inkarnationstheologischen Verstehensmodell. In: Johannesevangelium — Mitte oder
Rand des Kanons? Hg. Th. Séding. Freiburg — Basel — Wien 2003 (QD 203) 178-257. Allerdings
wire zu iiberlegen, ob die pneumatologische und inkarnationschristologische Deutung stirker zu
verschrianken sind.



104 Thomas Soding

rig — so wie das Brot, das Jesus als Konig dem Volk immer wieder geben soll, nie ein fiir
allemal den Hunger stillen kann. Das Brot aber, das Jesus jetzt gibt, ist das Brot, das nie
mehr hungrig macht, weil Jesus selbst dieses Brot ist (Joh 6,35).

Der Schlussteil der Rede, von dem umstritten ist, ob er urspriinglich zum Johannesevan-
gelium gehért oder nachtriglich in der Johannesschule angefiigt worden ist, 6ffnet die
Christologie zur Eucharistietheologie (Joh 6,51-58). Jesus deutet das Brot, das er selbst ist
und gibt, auf sein ,,Fleisch®, von dem er drastisch sagt, dass man es ,kaut“, und verbindet
es mit seinem ,,Blut“, das man trinkt. Dies ist angewandte Inkarnationstheologie. Im Hin-
tergrund steht der Glaube an die Fleischwerdung des gottlichen Logos in Jesus Christus
(Joh 1,14). Die Eucharistie ist davon geprégt. Sie ist von der realen Gegenwart des Aufer-
standenen bestimmt, der in Fleisch und Blut — in Brot und Wein - sich selbst gibt.

Insofern in jeder Eucharistiefeier der Tod Jesu — im Licht der Auferstehung — verkiindet
wird (vgl. 1 Kor 11,26), ist jede vom Paschageheimnis bestimmt. Wihrend aber Paulus eine
typologische Entsprechung zwischen dem Manna Israels und dem eucharistischen Leib
Christi erkennt, betont Jesus nach Joh 6 die gemeinsame Theozentrik und die unterschiedli-
che soteriologische Qualitit des Himmelsbrotes: Zum ewigen Leben fiihrt nur Jesus selbst,
das lebendige Brot; durch die Eucharistiefeier, in der — hoch ritualisiert — im eucharisti-
schen Brot Jesu Fleisch gegessen, im eucharistischen Wein Jesu Blut getrunken wird.

(3) Der Jahreskreis

Ohne dass die Synoptiker dies betont hitten, stellen sie das Wirken Jesu im Zeitraum ei-
nes Jahres vor. Das Mal gibt das Paschafest vor: Jesus feiert ein einziges Paschafest in
Jerusalem — und dies ist das Fest, an dem er sterben wird. Vermutlich stilisieren die Synop-
tiker: Die Einheit eines Jahres spiegelt die Einheit, die eschatologische Intensitit des Wir-
kens Jesu.

Anders Johannes: Er schreibt das Wirken Jesu nicht nur viel stirker in den jiidischen
Festkreis ein; er zeigt auch Jesu Wirken in einem gréBeren zeitlichen Rahmen von etwa
drei Jahren, Wiederum gibt das Paschafest den Takt an. Am ersten steht die Vertreibung der
Hiéndler aus dem Tempel (Joh 2,13-22), beim zweiten das Brotwunder (Joh 6,4), beim
dritten dann der Tod Jesu (13,1). Aber auch bei anderen Festen ist Jesus in Jerusalem (5,1):
beim Laubhiittenfest (7,1-52) und beim Tempelweihfest (10,22-39). Das sind weit mehr
als biographische Marginalien: Die Pilgerfahrten Jesu zeigen, dass er als Jude in seinem
Volk lebt und den Gottesdienst des Volkes feiert.

Die christliche Liturgie des Jahreskreises ist von diesem jesuanischen Gottesdienst, den
die Evangelien, besonders Johannes, stilisierend hervorheben geprigt: mit dem Pascha als
dem Fest aller Feste, dem ithm zugeordneten Pfingstfest, das, auf das jidische Wochenfest
fallend, nach Lukas die Geburtsstunde der Kirche ist (Apg 2), der Epiphanie Jesu, die nach
Matthéus die erste Erscheinung des Gottessohnes auf Erden ist (Mt 2,1-12), identifiziert
vom Stern, der im Osten aufgeht, schlieBlich auch — die lukanische Tradition — vom Fest
der Geburt Jesu.

Durch die Orientierung am Pascha wird die eucharistische Zentrierung der christlichen
Zeitrechung vorgegeben, umgekehrt aber die Eucharistiefeier nicht der eschatologischen
Vollendung zugeordnet, sondern der eschatologischen Gegenwart, in der das Jahr im
Rhythmus, den das Paschagedenken Israels vorgibt, »Gnadenjahr des Herrn* gefeiert wird,
das Jesus nach Lk 4,18f in der Synagoge von Nazareth mit Worten Jesajas proklamiert (Jes
61.1).
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(4) Der Sabbat und der Sonntag

Wiihrend das Pascha ein Fest der Heilsgeschichte Israels (geworden) ist und als solches
ein Fest der Christusgeschichte, sind die Woche und der Sabbat nach Gen 1f in der Schop-
fungsordnung begriindet. Der Sabbat als Tag der Arbeitsruhe fiir Mensch und Vieh, wie die
Zehn Gebote einschirfen (Ex 20,8ff; Dtn 5,12-15)", ist ein Tag, Gott die Ehre zu geben.
Deshalb entwickelt sich im Frithjudentum die regelméBige Praxis des Synagogengottes-
dienstes am Sabbat. Jesus hat sie geteilt'®; jedenfalls stellen die Evangelien Jesus regelma-
Big am Sabbat in einer Synagoge dar, sei es als Lektor und Prediger (Lk 4,16-30), sei es als
Lehrer (Mk 1,21 par.; 6,2 par.; Lk 13,10; Joh 6,22-59; 18,20), sei es als Wundertiter (Mk
1,21-28 par.; 3,1-6 parr.).”

Jesu Wirken am Sabbat trifft den Evangelien zufolge regelmiBig auf Widerspruch — in-
nerhalb und auBerhalb der Synagoge (Joh 5,1-9). Angeblich verstoBe er gegen das Arbeits-
verbot, wenn er Kranke heile. Gerade Matthius betont freilich, dass dieser Vorwurf falsch
ist und Jesus gerade es ist, er das Sabbatgebot erfiillt (Mt 12,1-14). Entscheidend ist der
bereits bei Markus zu findende Kernsatz, es sei doch am ,,Sabbat erlaubt, Gutes zu tun® (Mt
12,12 par, Mk 3.4). Markus (2,27) arbeitet diese Pointe in einem sprichwortlich geworde-
nen Satz heraus (den allerdings die Seitenreferenten Matthaus und Lukas nicht iiberliefern)

Der Sabbat ist um des Menschen willen, nicht der Mensch um des Sabbats willen.

Dieser Satz begriindet eine gewisse Liberalitat im Umgang mit der Sabbatgesetzgebung,
aber gerade nicht eine Abschaffung, sondern eine radikale Erneuerung des Sabbats. Weiter
heiBt es bei Markus (2,28): Der Menschensohn ist Herr tiber den Sabbat.

Damit ist nicht einer Willkiir das Wort geredet, sondern — aus jesuanischer und christli-
cher Sicht — die ,,Hierarchie der Wahrheiten etabliert. Der Sabbat ist vom Menschensohn
und seiner Basileia-Sendung her neu zu verstehen.

Die Christen versammeln sich zu ihrer Eucharistiefeier seit frithester Zeit nicht mehr am
Sabbat, sondern am Sonntag, dem ,,Tag des Herrn* (Offb 1,10), am Abend (Apg 20,7) des
ersten Tages der Woche (1 Kor 16,2).”° Dies ist ein Bruch mit der jiidischen Sabbattraditi-
on und ein in seiner Bedeutung kaum zu iiberschétzender Neuanfang — um so bemerkens-
werter, als die ersten Christen durchweg Juden sind und fiir sie die Heiligen Schriften des
Judentums mit den Sabbatgeboten zweifellos in Geltung stehen. Zu erkléren ist dies nur mit
der Christologie. Ohne das Menschensohnwort vom Sabbat Mk 2,28 parr. wiire es schwer
erklirlich. Aber entscheidend ist das christliche Pascha.

Der Sabbat ist nach der Passionstradition der Tag der Grabesruhe. Erst am Tag darauf,
»am ersten Tag der Woche®, ,,in aller Frithe* (Mk 16,1f parr.; Joh 20,1), finden die Frauen
aus Galilda das Grab leer. Dieser Tag ist der ,,dritte Tag®, der dltesten Osterbekenntnisse (1
Kor 15,4) und der jesuanischen Auferstehungsankiindigungen (Mk 8,31 parr.; 9,31 parr.;
10,32ff parr.; vgl. Mt 12,40). Der Wechsel vom Sabbat zum Sonntag ist ein Christusbe-
kenntnis. Man trifft sich zundchst am Abend, weil die Christen ja arbeiten mussten und,

Vgl. R. BARTHELMUS, Sabbat und Arbeitsruhe im Alten Testament. In: DERS., Auf der Suche nach

dem archimedischen Punkt der Textinterpretation. Studien zu einer philologisch-linguistisch fun-

dierten Exegese alttestamentlicher Texte. Ziirich 2002, 159-200.

1 Vgl. R. KRYGIER, Le chabat de Jésus. In: RSR 93 (2005) 9-25.

' vgl. A. J. MAYER-HAAS, ,.Geschenk aus Gottes Schatzkammer® (bSchab 10b). Jesus und der
Sabbat im Spiegel der neutestamentlichen Schriften. Miinster 2003 (NTA 43).

% vgl. E. BIaNCHI, Qu’est-ce que le dimanche? In: RSR 93 (2005) 27-51.
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zumal wenn sie Sklaven waren, sich erst abends freimachen konnten. Jeder Sonntag ist ein
Osterfest. Das wird in der neutestamentlichen Chronologie des Herrentages, der christli-
chen Liturgie der Sieben-Tage-Woche wahrgemacht.

Ob Judenchristen daneben auch — und wie lange noch? — den Sabbat gefeiert haben, muss
offen bleiben. Paulus geht nach der Apostelgeschichte regelmiBig am Sabbat in den Syn-
agogengottesdienst, um dort zu predigen (13,14; 14,1; 16,13; 17,1.10.17; 18,4.7.19.26;
19,8); das setzt eine aktive Partizipation voraus. Freilich trennen sich die Wege bald; fiir
Heidenchristen kommt der Synagogengottesdienst ohnehin kaum in Frage; die Apostelge-
schichte berichtet, dass Paulus von jiidischer Seite recht schnell Hausverbot bekommen hat,
weil er offensichtlich ein wesentlich anderes, christologisches Gemeinkonzept vertritt als
das, wovon die Juden vor Ort iberzeugt waren. Insofern ist es konsequent, wenn sich — in
erstaunlicher Schnelligkeit — der Sonntag als der Tag des christlichen Wochengottesdiens-
tes ausgeprigt hat — vom Tag der Auffindung des leeren Grabes bestimmit.

Dann aber ist es konsequent, wenn der Sonntagsgottesdienst eine Eucharistiefeier ist, be-
stimmt vom Glauben an die Auferstehung Jesu Christi, geprigt von der Gegenwart des
Auferstandenen. Der Sabbat, als letzter Wochentag, hat schon in der Genesis eine stark
retrospektive Bedeutung: ,,Gott sah, dass es gut war.”“ Der Sonntag, als erster Wochentag,
hat demgegentiber ein essentiell prospektive Bedeutung: Es wird der Tod Jesu verkiindet,
,bis er kommt* (1 Kor 11,26).%!

(5) Tag fiir Tag

Die sonntigliche Eucharistiefeier der Urgemeinde ist so friih bezeugt, wie die Quellen
Aussagen erlauben. Fraglos ist auch, dass Tag fir Tag gebetet wurde. Ob sich bereits das
Vaterunser als regelmifiges Gebet des Herrn ganz frith sehr breit durchgesetzt hat, ist
wahrscheinlich, wird doch — nach Lukas (11,3) — um das ,.tigliche® Brot gebetet. Fiir den
tiglichen Gottesdienst ist das lukanische Summarium des Jerusalemer Gemeindelebens der
wichtigste Beleg. Danach hat die Urkirche nicht nur ,,Tag fiir Tag einmiitig im Tempel
verharrt” (Apg 2,46), sondern sie brach auch ,,in den Hiuser das Brot und hielt Mahl in
Freude und Einfalt des Herzens®. Umstritten ist, ob sich das ,,Tag fiir Tag* auch auf das
Brotbrechen und eucharistische Mahl bezieht oder ob die Satzkonstruktion offener ist. Bei
dieser Unklarheit wird es bleiben miissen; der Text ist nicht eindeutig genug, auch wenn es
ein leichtes Ubergewicht fiir die tigliche Eucharistiefeier gibt. Die Schwierigkeit bleibt
bestehen, dass die Quellen fiir die sonntdgliche Eucharistiefeier, so spirlich sie sein mogen,
sich aus dltester Zeit finden lassen, fiir die tagliche hingegen — bis auf Apg 2,46 — nicht.

b) Geheiligte Orte

So signifikant wie die Zeiten sind die Orte des Feierns in der urchristlichen Liturgie. Aus
dem Judentum sind der Tempel® und die Synagoge — beide eng aufeinander bezogen —

2 Der »Lag des Herrn® ist in der alt- und neutestamentlichen Prophetie auf das Jiingste Gericht resp.

die Parusie zu deuten (Jes 2,12; 13,6.9; 58,13; Jer 46,10; Ez 7,19; 13,5; 30,3; Joel 1,15; 2,1.11;
3.4, 4,14; Am 5,18.20; Obd 15; Zef 1,7.14. 18; 2,2; Mal 3,23; Apg 2,20; 1 Kor 5,5; 1 Thess 5,2;
2 Thess2,2; 2 Petr 3,10). Die Bezeichnung fiir den Sonntag unterstreicht die Bedeutung der Ge-
genwart Jesu Christi in der Eucharistie.

Vgl. Gottesstadt und Gottesgarten. Zu Geschichte und Theologie des Jerusalemer Tempels. Hg.
0. Keel — E. Zenger. Freiburg — Basel — Wien 2002 (QD 191).
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gegebene Orte des Gottesdienstes. In der christlichen Ekklesia und ihrem Gottesdienst
kommt beides im Zeichen Christi zusammen.

(1) Tempel

Der Tempel gibt nach der Apostelgeschichte der Urgemeinde einen Gebetsraum ab. Die
ersten Christen folgen damit der Weisung Jesu, der nach seiner Tempelaktion — mit Beru-
fung auf Jes 56,7 — das Jerusalemer Heiligtum zu einem ,,Haus des Gebetes fiir alle Volker™
hat machen wollen (Mk 11,15ff parr.). Tatsdchlich ist der Tempel auch im Judentum kei-
neswegs nur eine Opfer- sondern ebenso eine Gebetsstitte. Dass sich Judenchristen der
ersten Zeit auch an Opfergottesdiensten im Tempel beteiligt haben, ist historisch nicht
auszuschlieBen, wire theologisch aber inkonsequent. Paulus stellt mit einer alten, juden-
christlichen, wahrscheinlich aus Jerusalem stammenden Glaubenstradition fest, dass Gott
den Gekreuzigten als ,,Stthneort™ aufgestellt hat (Rom 3,24).” Das kann nur gesagt sein als
Ausdruck der biblisch fundierten Glaubensiiberzeugung, dass eschatologische Siindenver-
gebung einzig durch Jesus Christus geschieht. Damit ist der soteriologische Wert der Tem-
pelriten keineswegs negiert, aber auf das reduziert, was sie nach den alttestamentlichen
Texten selbst zu leisten imstande sind: nicht ein fiir allemal die Unheilsmacht der Siinde zu
beseitigen, sondern immer wieder die unbeabsichtigt begangenen Ubertretungen und die
verzeihlichen Siinden zu vergeben. Der Hebrderbrief hat auf diesem Unterschied scharfsin-
nig seine gesamte Theologie des Hohepriestertums Jesu Christi aufgebaut. Zu einer Aussa-
ge wie der von Rém 3,25 muss man kommen, wenn man glaubt, dass Gott in der Hingabe
Jesu seine ganze Licbe zur Rettung der Welt erwiesen hat (Joh 3,16; Rom 8,31-39). Das
aber ist die theologische Grundiiberzeugung des gesamten Neuen Testaments. In ihr ist der
Opfercharakter der Eucharistie angelegt.”

Jesus selbst hat den Untergang des Jerusalemers Tempels vorausgesagt (Mk 13,1{f parr.;
Lk 13,34f par.) — nach Lukas nicht, ohne iiber den kommenden Untergang Jerusalems zu
weinen (Lk 19,41). Die Zerstorung des Heiligtumes durch die rémischen Truppen unter
Vespasian und Titus haben die Christen als traurige Wahrheit der Prophetie Jesu verstan-
den.” Die Tempelkritik Jesu und der Untergang des Tempels — den das friihe Judentum
unter der Agide der Pharisier auf seine Weise theologisch und praktisch bewiltigt hat —
fithren aber nicht zu einem Verlust des Kultischen im christlichen Gottesdienst. Es wird
vielmehr in radikaler Transformation christologisch neu gewonnen.”® Der Sinn des Tem-
pelwortes Jesu, das Markus und Matthéus — nicht ohne Miihe — in die Passionsgeschichte
einbauen (Mk 14,58 par.), erschlieBt sich am klarsten in der johanneischen Variante, mag
sie auch eine nachésterlich stimulierte Explikation sein: Jesus selbst, sein Leib, ist der
Tempel Gottes (Joh 2,21). Durch ihn geschieht die Anbetung .im Geist und in der Wahr-

Zur Einbindung in die Theologie des Romerbriefes vgl. meinem Artikel: Sithne durch Stellvertre-
tung. Zur zentralen Deutung des Todes Jesu im Romerbrief. In: Deutungen des Jesu im Neuen
Testament. Hg. J. Frey — J. Schréter. Tiibingen 2005 (WUNT 181) 375-396.

Der gegenwirtig neu entbrannte Streit um die Reichweite der Siihnetheologie ist auch ein Streit
um den Opfercharakter der Liturgie; vgl. auf der Seite der Kritiker (den reformierten Exegeten) C.
BREYTENBACH, Verséhnung. Eine Studie zur paulinischen Soteriologie. Neukirchen-Viuyn 1989
(WMANT 60) 167f; der Opfercharakter lisst sich aber auch aus 1 Kor 10 ableiten.

Vgl. J. HanN, Zerstérungen des Jerusalemer Tempels. Geschehen — Wahmehmung — Bewilti-
gung. Tiibingen 2002 (WUNT 147).

Auf eine Spur setzt G. FASSBECK, Der Tempel der Christen. Traditionsgeschichtliche Untersu-
chungen zur Aufnahme des Tempelkonzeptes im frithen Christentum. Tiibingen 2000 (TANZ 530
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heit“ (Joh 4,23), die nicht mehr an Jerusalem und nicht mehr an Garizim der Samariter
gebunden ist.

Das ekklesiologische Pendant schafft Paulus in 1 Kor 3,9-17.*” Ohne auf den Gottes-
dienst sich zu beschrinken, entwickelt der Apostel mit Blick auf die Ekklesia seine Tem-
peltheologie. Der Kernsatz lautet (1 Kor 10,17): Der Tempel Gottes ist heilig — und der seid
ihr.

Der Satz ist revolutionér. Ein antiker Tempel markiert den Unterschied zwischen Heiligen
und Profanen. Er schiitzt einen heiligen Ort, den die verehrte Gottheit selbst gewihlt hat.
Das Tempelgebiude ist ein Schrein, das die Gotterstatue birgt — oder im Falle des Jerusa-
lemer Heiligtumes das bilderlose Allerheiligste. Paulus aber redet vom Tempel im Blick
auf die Christen: Starke und Schwache, Angesehene und Verachtete, Hohe und Niedrige,
Juden und Griechen, Sklaven und Freie, Ménner und Frauen — verbunden allein durch den
Glauben. Die Glaubenden bilden den Tempel Gottes, weil der Geist Gottes in ihnen wohnt.
Die Revolution besteht nicht — wie die Gegner des Christentums dachten — in einer Profa-
nierung des Sakralen, sondern in der Heiligung der Welt durch den Gottesdienst der Ge-
tauften.”®

Im Zentrum der Liturgie steht — gerade nach Paulus — die Verkiindigung des Gekreuzigten
(1 Kor 1,18-25). Das Kreuz aber ist duBerste Profanitit; ein Stiick Holz, an dem einer
héngt, der nach dem Gesetz (Dtn 21,23) von Gott verflucht sein muss (Gal 3,13). Das myt-
hische Verhéltnis von Innen und AuBen, Heilig und Unbheilig wird radikal verindert, weil
das Kreuz Jesu, im Lichte des Glaubens betrachtet, der Ort der Versohnung, der Heiligung
und Reinigung ist. Dies aber ist gerade die Voraussetzung fiir die Tempel-Ekklesiologie.
Sie macht damit ernst, dass alle Glaubenden, ob Juden, ob Heiden, vom Geist erfiillt sind,
der mit dem auferstandenen Gekreuzigten eine theozentrische Wirkeinheit bildet (1 Kor
15,45). An keiner Stelle werden die Glaubenden davon intensiver geprigt als in der Feier
der Eucharistie. Paulus selbst hat diesen Zusammenhang vielleicht angedeutet, aber nicht
ausgefiihrt. Es liegt freilich in der Wirkungsgeschichte der paulinischen Theologie, dass der
Zusammenhang zwischen dem Tempelkult und der Eucharistie — unter dem neuen Vorzei-
chen der Christologie und Pneumatologie — von den Kirchenvitern erkannt und ausgefiihrt
worden ist.

1 Kor 3 hat erheblich Konsequenzen fiir die Theologie des Kirchengebdudes. Der christli-
che Gottesdienst, auch die Eucharistie, kann iiberall gefeiert werden, auch in der ,freien
Natur® — wie Jesu Speisungswunder es vormachen. Sobald es ein Haus der Kirche gibt,
dient es nicht dazu, das Volk auszuschlieBen (wie bei einem Tempel, zu dem nur Priester
Zutritt haben), sondern hineinzuholen. Die wahren Steine, aus denen es gebaut ist, sind die
Glaubenden selbst. Wenn es — spiiter — Kirchweihen und Altire gibt, Tabernakel, priesterli-
che Gewander etc., ist einerseits die kultische Dimension der Eucharistiefeier als unblutiges
Opfer eingeholt, andererseits aber die Aufgabe gestellt, die pneumatische, kreuzestheolo-
gisch ausgerichtete Neuorientierung der Ekklesiologie nicht zu verwischen.

7 Vgl. Ch. G. MULLER, Gottes Pflanzung — Gottes Bau — Gottes Tempel. Die metaphorische Di-

mension paulinischer Gemeindetheologie in 1 Kor 3,5-17. Frankfurt/Main 1995 (Fuldaer Studien
5).

Vgl. meinen Beitrag: Aufbau der Gemeinde. Der paulinische Plan. In: Priester mit Profil, Zur
Zukunftsgestalt des geistlichen Amtes. Hg. P. Klaesvogt — R. Lettmann. Paderborn [2000] *2001,
57-94.
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(2) Das Haus

Die Freiheit der Christen, dort Gottesdienst zu feiern, wo der Geist sie zusammentiihrt,
zeigt sich in frithester Zeit darin, dass Christinnen und Christen, die vermogend genug
waren, ihr Privathaus einer christlichen Gemeinde zum Gottesdienst zur Verfiigung gestellt
haben (1 Kor 16,19; Rém 16,3.5).29 Solche Verhiltnisse setzt Paulus in 1 Kor 11 voraus.
Basis ist Gastfreundschaft — so wie bereits Jesus auf die Gastfreundschaft derer gesetzt hat,
die das Evangelium horen sollten, indem sie die Missionare in ihre Hauser aufgenommen
haben.*® Die antiken Hauser waren nicht selten gro genug, um einer Gruppe von 30 bis 40
Menschen Platz zu bieten.”’ Wenn die Gemeinde wiichst, kommt es zur Bildung neuer
Hausgemeinden. Eine Ortskirche diirfte recht bald aus verschiedenen Hausgemeinden be-
standen haben. (Schon in Apg 2,46 steht der Plural.) In einem profanen Haus Gottesdienst
zu feiern, ist kein Notbehelf, sondern eine Konsequenz der (vor allem paulinisch gepréiigten)
Ekklesiologie, freilich auch eine Parallele zu vielen Synagogengemeinden. Die Heiligung
des Ortes geschieht durch die Menschen, die sich dort versammeln, und den Gottesdienst,
der gefeiert wird.

Das ,,Haus® ist in der Antike die Basis der Gesellschaft, der Lebensraum einer (GroB-)
Familie samt Angestellten und Sklaven.’> Nicht selten — aber keineswegs regelmiBig (vgl.
1 Kor 7,12-6) — werden ganze Hduser zum Christentum konvertiert sein (1 Kor 16,15),
dann einschlieBlich der Kinder (welche Bedeutung auch immer das fiir eine Christenge-
meinde gehabt hat). Dann liegt es nahe, dass sich die christlich gewordene Familie zur
Keimzelle einer christlichen Hausgemeinde entwickelt hat.

Das Haus bietet einen Schutzraum fiir den Gottesdienst. Er bleibt aber 6ffentlich. Das be-
deutet nicht, dass er jederzeit und in jeder Form fiir jeden zugénglich gewesen wire, son-
dern dass er — in Wahrnehmung der Religionsfreiheit — in der Stadt und fiir die Welt gefei-
ert wird. Dies fordert die offenen Tiiren. 1 Kor 14,22-25 setzt sie voraus, wenn auch ,,Un-
kundige* (jedenfalls am Wortgottesdienst) teilnchmen konnen. Die Offentlichkeit, damit
auch die Verantwortung der Lehre wie des gesamten Gottesdienstes werden die Pastoral-
briefe besonders betonen (2Tim 1,7; Tit 2,6; vgl. Apg 20,20). Die Offenbarung des Johan-
nes verteidigt sie gegen den Zugriff des Imperiums, in dem sich der Polytheismus politi-
siert.® Die Christen, die sich nicht mundtot machen lassen, sondern Gott durch ihre Litur-
gie die Ehre geben, widerstehen dem totalitiren Synkretismus und schaffen Raum fiir Reli-
gions- und Gewissensfreiheit.

¥ Wichtige Untersuchungen bei H.-J. KLAUCK, Hausgemeinde und Hauskirche im frithen Christen-

tum. Stuttgart 1981 (SBS 103); Gemeinde zwischen Haus und Stadt. Kirche bei Paulus. Freiburg
— Basel — Wien 1992.

Vgl. (aus evangelikaler Sicht) R. W. GEHRING, Hausgemeinde und Mission. Die Bedeutung anti-
ker Hauser und Hausgemeinschaften — von Jesus bis Paulus. Gielen 2000 (Bibelwissenschaftliche
Monographien 9).

Zur Korrelation mit der Archdologie vgl. D. G. HORRELL, Domestic Space and Christian Meeting
at Corinth. Imagining New Contexts and the Building East of the Theatre. In: New Testament
Studies 50 (2004) 349-369.

Zahlreiche Hinweis auf wechselseitige Zusammenhinge in: Haushalt, Hauskult, Hauskirche. Zur
Arbeitsteilung der Geschlechter in Wirtschaft und Religion. Hg. E. Klinger — S. Bohm — F. Tho-
mas. Wiirzburg 2004.

Scharfsinnig in den 30er Jahren analysiert von E. PETERSON, Offenbarung des Johannes und
politisch-theologische Texte. Aus dem Nachlass hg. v. B. Nichtweill u. W. Loser. Wiirzburg 2004
(Ausgewiihlte Schriften 4).
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c) Himmel und Erde

Die Eucharistie wird auf Erden gefeiert — von der Kirche, die sich auf irdischer Wander-
schaft befindet, und in der Zeit, die durch das Kommen der Gottesherrschaft geprégt ist.
Brot und Wein, die sakramentalen Elemente, machen nur in dieser Welt Sinn, die im Sin-
nenhaften das Spirituelle erkennen kann, weil der Geist sich durch Jesus radikal an das
Fleisch gebunden hat.

Der christliche Gottesdienst wird aber — wie mit etwas Pathos gesagt werden kann — unter
dem Himmel gefeiert, der sich bei der Taufe Jesu am Jordan gedffnet (und spater nicht
wieder geschlossen) hat (Mk 1,9ff parr.). Es sind die christlichen Gottesdienstlieder, die,
der neutestamentlichen Uberlieferung zufolge, diese Offenheit zur Sprache bringen. Das
Gloria fult auf dem Gesang der himmlischen Heerscharen auf dem Hirtenfeld von Bethle-
hem (Lk 2,13f). Nach dem Johannevangelium prophezeit Jesus, dass iiber dem Menschen-
sohn eine neue Jakobsleiter entsteht, auf der iiber dem gedffneten Himmel Engel auf- und
niedersteigen (Joh 1,51). Besonders ausdrucksvoll ist die Johannesoffenbarung. Was der
Seher in den himmlischen Visionen zu héren bekommt, sind Lobgesénge der Engel, die im
Gottesdienst auf Erden widerhallen. Das gilt fiir das Trishagion der Thronsaalvision (Oftb
4,8: Jes 6,2), fiir das ,,neue Lied“, das die vier Lebewesen und vierundzwanzig (himmli-
schen) Presbyter zu Ehren des Lammes anstimmen (Offb 5,8f) und das sich Schritt fiir
Schritt ausweitet zu den Engeln im Himmel auf alle Geschépfe (Offb 5,1 1-14), fiir das
Siegeslied der 144000 (Offb 7,10ff), fiir den himmlischen Jubelgesang tiber den Antritt der
Herrschaft Gottes (Offb 12,10f) und fiir das Halleluja der himmlischen Heerscharen vor
dem endgiiltigen Sieg des Wortes Gottes iiber Gottes Widersacher (Offb 19,1-4). Die Vor-
stellung des Sehers Johannes ist die, dass das Original dieser Gesénge im Himmel der En-
gel ertént und auf Erden die Christen in diesem himmlischen Lobgesang einstimmen.

Johannes steht in der mystischen Tradition des frithen Judentums, wenn er die irdische
auf die himmlische Liturgie zuriickfithrt. Auch die Engel sind Geschopfe; aber im Himmel
sehen sie Gott und haben deshalb einen qualitativen Erfahrungs- und Erkenntnisvorsprung.
Von ihm kénnen die Menschen auf Erden profitieren, wenn und weil es Propheten wie
Johannes gibt, denen Einsicht in himmlische Sphéren gewihrt wird. Die ,,Gebete der Heili-
gen® (d. h. der einzig wahren Christen) werden vom Weihrauch, den Engel auf dem himm-
lischen Alter verbrennen, zu Gott getragen (Offb 8,3: vgl. 5,8). Ohne die Verbindung von
Himmel und Erde wire der Gottesdienst nur eine kulturelle Anstrengung, nicht aber wahrer
Gottesdienst.



