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Wort zu diesem Heft

Am 29. Mai 2007 feierte Erzbischof Dr. Alois Kothgasser SDB seinen 70. Geburtstag. P.
Winfried Bachler OSB, Sekretdr der Liturgischen Kommission fiir Osterreich und Schrifi-
leiter unserer Zeitschrift, zeichnet wichtige Stationen im Leben von Erzbischof Kothgasser
nach und wiirdigt seine Verdienste fiir die Liturgie.

Das alljihrlich stattfindende Symposion der Liturgischen Kommission fiir Osterreich
spiirte diesmal einem modernen Phinomen nach, dessen Wurzeln einerseits weit in die
Geschichte zuriickreichen, andererseits aber auch von allgemeiner religioser Bedeutung
sind: Es handelt sich um das Religionen und Zeiten iibergreifende Phinomen des Wallfah-
rens, das gerade in jiingster Zeit an manchen Orten einen ungeahnten Aufschwung erlebt.

Einen ersten Einblick in das Thema gewdhren Erfahrungsherichte von ausgewiesenen
Experten aus der Praxis des Wallfahrens: So schildert etwa P. Gerhard M. Walder OSM —
er war viele Jahre Wallfahrtsseelsorger in Tschechien und in Maria Luggau, Kdrnten — das
Leben am Wallfahrtsort und die spezifischen Probleme, die sich aus dem Wallfahrtswesen
fiir die Gemeinde am Ort ergeben kinnen. Toni Wintersteller, Tourismusreferent der Erz-
diozese Salzburg, berichtet iiber seinen personlichen Zugang zur Wallfahrt und gibt Anre-
gungen fiir die Begleitung von Pilgern.

Aus kulturwissenschaftlicher Sicht setzt sich Helmut Eberhart, Professor am Institut fiir
Volkskunde an der Universitit Graz, mit dem Wallfahrtswesen auseinander. Er weist unter
anderem auf den scheinbaren Widerspruch zwischen einer zunehmend sdkularisierten Ge-
sellschaft und einem wiedererstarkten Interesse an Wallfahrten hin. Besonderes Augenmerk
legt Eberhart auf den in den Kulturwissenschaften vollzogenen Perspektivenwechsel vom
Wallfahrtsort hin zur Beschreibung des gesamten Vollzugs der Wallfahrt. Ebenso tritt er
fiir eine differenzierte Beschiftigung mit dem in verschiedensten — auch sehr profanen —
Bereichen verwendeten Wallfahrts- und Pilgerbegriff ein. Das wieder erwachte Interesse
an Wallfahrten fiihrt Eberhart letzilich auf ein gewisses kulturell-spirituelles Defizit in
unserer Gesellschaft zuriick. In Befragungen werden jedenfalls die Sehnsucht nach Spiritu-
alitit und das Bediirfnis nach Gemeinschaft sehr oft als wichtige Motivgriinde fiir das
Wallfahren angegeben. Insofern eine individualisierte und pluralistische Gesellschafi diese
Grundbediirfnisse nur mehr unzuldnglich erfiillt, kann Wallfahren auch als vielschichtiges
Kompensationshandeln verstanden werden, in welchem tief verankerte Bediirfnisse zum
Ausdruck gebracht und befriedigt werden. Lingst haben sich verschiedenste gesellschafili-
che Gruppen dieses Phianomen fiir ihre Ziele nutzbar gemacht.

Einen religions- und liturgiewissenschafilichen Uberblick iiber das Wallfahrtswesen im
Judentum, Christentum und Islam gibt Bert Groen, Professor fiir Liturgiewissenschaft an
der Theologischen Fakultit in Graz. Nach der Beschreibung einiger Merkmale von Wall-
fahrt, die fast allen Weltreligionen gemeinsam sind, geht Groen auf die je spezifischen
Eigenheiten der drei ,,abrahamitischen* Religionen ein. Groen liefert in seiner detailrei-
chen Studie wichtige Einblicke in unterschiedliche Wallfahristraditionen und spricht sich —
insbesondere auf dem Hintergrund heutiger multikultureller und multireligioser Gesell-
schaften — fiir ein verstirktes interdisziplindres Forschen aus.

Einen ausfiihrlichen Bericht aus der Wallfahrtspraxis gibt Hubert Wachendorf OSB, Ab-
tei St. Matthias, Trier. Unter anderem berichtet er von den jahrlich statifindenden Wall-
fahrten der Bruderschaften an das Grab des hl. Apostels Matthias in Trier, legt weiters die
Schwerpunkte der Wallfahrtsseelsorge in St. Matthias dar und erzihlt praktische Beispiele
aus der pilgernden Glaubens- und Gebetsschule.



? Wort zu diesem Heft

Beim ,, Gesprichstisch* wurden neue, unterschiedliche Zuginge zur Wallfahrt erdrtert:
P. Kolumban Reichlin OSB, Kloster Einsiedeln, stellt die ,, Clinch-Wallfahrt* vor, die als
Zielgruppe auch jene umfasst, die ,,im Clinch* mit der Kirche leben; Rudolf Bischof, Dom-
pfarrer in Feldkirch, berichtet von seinem persénlichen Zugang zur Wallfahrt, die er auch
in einem kleinen Buch zum Pilgern publiziert hat; Josef Marketz, Direktor des Seelsor-
geamtes der Slowenischen Abteilung der Didzese Gurk, konnte als Organisator der Drei-
linderwallfahrt (Osterreich — Slowenien — Italien) wichtige Erfahrungen sammeln und
schildert seine Eindriicke in Bezug auf das mannigfaltige Wallfahrtswesen. Frank Walz,
Assistenzprofessor fiir Liturgiewissenschaft an der Theologischen Fakultdt der Universitit
Salzburg und Mitglied unseres Redaktionsteams, hat den Gesprdchstisch moderiert.

In den Gesprdchskreisen bot sich fiir die Teilnehmenden die Gelegenheit, verschiedene
Bereiche zum Thema Wallfahrt zu vertiefen, unter anderem zur Wallfahrt in das Heilige
Land und zur Medjugorje-Wallfahrt.

Abschlieflend sei noch auf ein Positionspapier zur Wallfahrtspastoral hingewiesen, das
Reinhard Kiirzinger, Domvikar in Eichstditt, dankenswerterweise fiir unsere Zeitschrifi zur
Verfiigung gestellt hat. Dieses Positionspapier wurde von der , Arbeitsgemeinschaft der
Wallfahrtsrektoren im deutschsprachigen Raum* 1998 zusammengestellt und enthdlt Emp-
Jfehlungen und Richtlinien zur Wallfahrtspastoral.

Die Schrifileitung



Erzbischof Alois Kothgasser SDB — zum 70. Geburtstagﬁ

ity

Erzbischof Dr. Alois Kothgasser SDB feierte am
29. Mai 2007 seinen 70. Geburtstag. Am 29. Mai
1937 in Lichtenegg, Pfarre St. Stefan im Rosental,
Diozese Graz-Seckau, geboren, trat er nach dem
Besuch der Volksschule und des Aufbaugymnasi-
ums in Unterwaltersdorf (Niederdsterreich) in den
Orden der Salesianer Don Boscos ein. Nach seinen
philosophisch-theologischen Studien an der Papst-
lichen Hochschule in Turin-Corcetta empfing er
am 9. Februar 1964 in Turin die Priesterweihe.
Nach weiteren Studien in Rom am Pontificio Ate-
neo Salesiano promovierte P. Alois Kothgasser
SDB 1968 zum Doktor der Theologie mit der Dis-
sertation ,,Dogmenentwicklung und die Funktion
des Geist-Parakleten nach den Aussagen des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils®.

1969-1977 war P. Dr. Alois Kothgasser SDB Dozent, 19781982 a.o. Professor fiir
Dogmatik am Pontificio Ateneo Salesiano (das 1973 zur Pépstlichen Universitiit erhoben
wurde). Mehrfach wirkte er als Gastprofessor fiir Dogmatik in Benediktbeuern (Dibzese
Augsburg) und auch an der Salesianer-Hochschule in Bethlehem. Seit 1982 war er in ver-
schiedenen akademischen Funktionen an der Salesianer-Hochschule Benediktbeuern titig,
davon 1982-1988 und 19941997 als Rektor. Neben seiner wissenschaftlichen Arbeit en-
gagierte sich Kothgasser in der spirituellen Begleitung und der theologischen Fortbildung
junger Ordensleute.

Spirituelle Vertiefung und die wiirdige Feier des Gottesdienstes waren ihm stets wichtig.
Er griindete den Charismatischen Gebetskreis von Benediktbeuern, den er selbst {iber 20
Jahre leitete, und der sich noch heute jeden Sonntagabend trifft. Mit Wohlwollen begleitete
er jede Initiative zum besseren Gelingen der Liturgie in Benediktbeuern. Im Sinne der Aus-
sagen der Liturgiekonstitution galt thm ,.der Eifer fiir die Forderung und Erneuerung der
Liturgie als ein Zeichen fiir die Fiigung der gottlichen Vorsehung tiber unserer Zeit, als ein
Hindurchgehen des Heiligen Geistes durch seine Kirche; er gibt ihrem Leben, ja dem ge-
samten religisen Fiithlen und Handeln unserer Zeit eine eigene Note™ (SC Art. 43).

Am 10. Oktober 1997 ernannte Papst Johannes Paul II. P. Dr. Alois Kothgasser SDB zum
dritten Bischof der Diodzese Innsbruck. Am 23. November 2002 wihlte das Dom- und
Metropolitankapitel zu Salzburg Bischof Alois Kothgasser SDB zum 78. Erzbischof von
Salzburg und 89. Nachfolger des hl. Rupert. GemiB seinem Leitwort ,,veritatem facientes in
charitate® (die Wahrheit in Liebe tun) ist sein bischéfliches Wirken von Gott her auf den
Menschen hin ausgerichtet. Er versteht es, das Miteinander zu stérken.

In ihrer Herbst-Vollversammlung vom 8. bis 11. November 2004 wihlte die Osterreichi-
sche Bischofskonferenz Erzbischof Alois Kothgasser SDB zum Referatsbischof fiir Litur-
gie und damit zum Vorsitzenden der Liturgischen Kommission fiir Osterreich. Er folgte
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damit Bischof Dr. Egon Kapellari, dem Didzesanbischof von Graz-Seckau, nach, der seit
1989 innerhalb der Osterreichischen Bischofskonferenz fiir Liturgie zustdndig war (und
weiterhin den Bereich ,,Gemeinsames Gebet- und Gesangbuch* betreut).

Die Liturgische Kommission fiir Osterreich dankt ihrem Vorsitzenden, Erzbischof Dr.
Alois Kothgasser SDB, fiir seine vom Vertrauen geprigte Zusammenarbeit mit der Kom-
mission und schliefit sich den vielen Wiinschen zu seinem 70. Geburtstag an. Sie erbittet fiir
ihn und sein Wirken weiterhin die Kraft des Heiligen Geistes.

Ad multos annos benedictos!

P. Winfried Bachler OSB
Sekretdir der Liturgischen Kommission fiir Osterreich
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P. Gerhard M. E/alder O/S’S/I, Wién

" Leben am Wallfahrtsortﬁf

Es ist ein Unterschied, ob ich als Wallfahrer fiir einen Tag oder auch nur fiir wenige
Stunden an einem Wallfahrtsort anwesend bin, oder ob ich stindig in einem Wallfahrtsort
lebe. Ein Wallfahrer wird seine Zeit niitzen zum Gebet, zum Sakramentenempfang, zu einer
Starkung im Gasthaus, zu Gesprich und Gedankenaustausch, zu einem Spaziergang oder zu
einer Wanderung im heiligen Bezirk. Dann wird er wieder die Heimreise antreten. Was ist
aber mit den Menschen, die hier stindig leben oder hier arbeiten, wie geht es dem Pfarrer,
dem Wirt und dem Standerlverkdufer, oder dem Jugendlichen, der in einer Krise steckt und
den Wallfahrerbetrieb innerlich ablehnt?

Als Wallfahrtsseelsorger in Maria Luggau (1985-1989) und in Tschechien (1994-2003)
mochte ich sowohl auf die Bedeutung als auch auf die Belastung der Wallfahrtsgemeinden
hinweisen. Maria Luggau im schonen Kérntner Lesachtal ist ein kleines Bergdorf mit 280
Einwohnern. Es ist geprigt vom Servitenkloster und der wunderschonen Marienwallfahrts-
kirche zur schmerzhaften Mutter Maria. Papst Johannes Paul II. hat diese Wallfahrtskirche
sogar zur Basilika erhoben. Die Bevélkerung hilt fest an den tiberlieferten Wallfahrerfesten
und Traditionen, aber die ,,Einheimischen® stehen auch in einer gewissen Spannung, die
sich aus den Einfliissen des Tourismus und aus der Wallfahrtsidee ergibt. Die vielen Kapel-
len, Kreuzwege, die Bilder von der Pieta an der Hausmauer und das Spiel von der Entste-
hung der Wallfahrt haben die Menschen geprigt und den Ort zu einem tragenden Element
der Wallfahrerbewegung aus Osttirol, Kédrnten und Italien werden lassen. Die Einheimi-
schen brauchen aber die besondere Sorge des Wallfahrerseelsorgers, damit auch die junge
Generation die Aufgaben bewiltigen kann. Dass dies eine schwierige Herausforderung
darstellt, kann man bereits erkennen, wenn das Verstidndnis fiir die Anliegen und Sorgen
der Wallfahrer langsam verloren geht, und die Einheimischen die Wallfahrt entweder als
Belastung erfahren oder nur mehr an den finanziellen Vorteil denken.

In Tschechien, wo ich neun Jahre lebte, gibt es viele Wallfahrtsorte, die den Kommunis-
mus tliberlebt haben, wo aber nur wenige christliche Familien leben, die sich um die Wall-
fahrer kimmern. Solange es diese gibt und solange ein Priester oder eine Ordensgemein-
schaft die Wallfahrer betreuen, werden die Kirchen Quellen der Gnade bleiben. Pfarrseel-
sorge und Wallfahrtsseelsorge sollen einander ergénzen und befruchten. Orte, in denen viel
gebetet wird, haben eine besondere Ausstrahlung und heilende Wirkung. Sie sind Schutz-
gebiete in jedem Land und sollen vor Verunreinigung bewahrt bleiben.
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Toni L\jV’lnterstelle:r, Sal#burg

Menschen auf dem Pilgerweg begleiten :

Mein personlicher Zugang

— 800 km Jakobsweg in Spanien (mehrere Etappen)

— Als Unterstiitzer von 6ffentlich geforderten Pilgerwegsprojekten (Jakobsweg Tirol,
Salzburg-Bayern, Via Nova) oder des Donau-Alpen-Adria Radpilgerweges (pfarrli-
che Initiative von Pfr. Schmatzberger).

— Ein wenig stolz: Zwei Mal bin ich durch die Erzdidzese Salzburg mit Gruppen ge-
gangen (ca 150 km; incl. Vorbereitung, Begleitung, Vernetzungen vor Ort).

Vorbemerkungen

Wallfahrten und Pilgern ist ,,in*. Warum? Sinnsuche ist nicht neu; das ganze Leben ist ein
Pilgerweg. Neu ist eine Fokusierung dieser Sinnsuche.

Prilat Neuhardt, Salzburg hat einmal gesagt, dass die neue Pilgerbewegung Ausdruck des
Zustandes unserer heutigen Gesellschaft sei:

— immer schneller ~ — Entschleunigung

—  immer mehr — was brauche ich wirklich?

—  Uberforderung — SEIN, am Boden bleiben.

Differenzierung von Wallfahren und Pilgern

—  Wallfahrten: traditionell gewachsen oder wieder neu belebt (5 km Wallfahrt) zu Kir-
chen, Wallfahrtsorten, Heiligtiimern, in Gruppen per Bus, Flug, aber auch zu Fuf}
(Nachtwallfahrt 50 km an einem Tag)

—  Eventcharakter: Glockner Wallfahrt

—  Pilgern: grundsétzlich allein, der Weg und der Faktor Zeit (zur Besinnung, Orientie-
rung, Auszeit) steht im Vordergrund.

—  Ich liefere mich aus: der Natur; fremden Menschen; korperlichen Beschwerden; geis-
tiger Leere; (ohne Anstrengung kein Wohlgefiihl)

—  Ich beschrinke mich auf das Lebensnotwendige (was ich tragen kann);
neuerdings auch in kleineren und gréferen Gruppen (Pilgerbegleiterinnen und -be-
gleiter); ich kann nach Mariazell, St. Wolfgang, Santiago, ... pilgern (810 Tage von
Salzburg) oder wallfahrten (Tageswallfahrt).

Pastorale Aspekte (wohin geht der Weg?)
—  Briicke zu tiberwiegend Fernstehenden (Pilgerbewegung/Sinnsuchende)
— Kirchen als Rastplitze mit ,,Stiller Bedienung®
—  Gemeinschaft bieten, (ich werde erwartet), Pilger-Kontaktpersonen
—  Schitze der Kirche erfahrbar machen: Impulse, Tagesliturgie
— Begegnungen in den Pfarren (2 x 150 km durch die Erzdidzese mit Gruppen)

Gemeinsam Pilgern — Gruppenangebote
—  Ausbildung zu Pilgerbegleiterinnen und Pilgerbegleiter
—  Pilgern als pastorale Sorge — iiberpfarrlicher Aspekt
—  Wenn Seelsorge ,,Menschensorge* (Leib und Seele) ist, dann bietet Pilgern eine hohe
Selbstheilungskraft, die wir durch Impulse und Begleitung unterstiitzen kdnnen.
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Helmut Eberhart, Graz

" Uberall ist Wallfahrt

“ Ein kulturwissenschaftlicher Blick auf ein wiederentdecktes Phdnomen ;

Vom Wallfahrtsort zum Wallfahrer: die Umkehrung der Perspektive

. .Wiederkehr der Religionen* und ,,Jahrmarkt der Religionen® sind nur zwei Schlagworte,
die seit Jahren einschlidgige Debatten priigen. Sie scheinen im Widerspruch zur (auch) be-
obachtbaren Sikularisierung der Gesellschaften zu stehen. Ebenfalls im Widerspruch dazu
scheinen die haufiger werdenden Schlagzeilen und Berichte iiber Wallfahrten zu stehen.
Und doch lasst es sich nicht leugnen — beides ist Teil 6ffentlicher Aufmerksamkeit und me-
dialer Berichterstattung.’ Seit ca. 1980 beobachtet auch die Volkskunde bzw. Europdische
Ethnologie ein starkes Ansteigen der in den ersten Jahrzehnten nach dem Krieg zumindest
teilweise in die Bedeutungslosigkeit abgesunkenen Wallfahrt.> Seit einigen Jahren regist-
rieren wir jedoch nicht nur die ungebrochene Beliebtheit und weitere Zunahme des Phéno-
mens, sondern auch qualitative Anderungen, die es nahe legen, sich wieder einmal grund-
sitzlicher mit Wallfahrt zu befassen. Umso mehr, als es darum geht, dieses Thema verstarkt
in den Mittelpunkt internationaler ethnologisch-volkskundlicher Forschung zu riicken.’

*

Der nachstehende Text erschien 2005 in einer ersten Fassung in slowenischer Sprache in der
Zeitschrift , Traditiones*. Diese Fassung ist fiir die Fachzeitschrift ,,Lares* auch ins Italienische
iibersetzt worden und soll 2007 erscheinen.

2007 erscheint auch eine iiberarbeitete und aktualisierte Fassung in Griechenland sowohl in
Deutsch (unter dem Titel: ,,Wallfahrt und Wallfahrtsforschung: Aktuelle Tendenzen und Zugin-
ge*) als auch in Griechisch. Die vorliegende Fassung fiir die theologische Seientific Community
in einem Symposionsheft der Osterreichischen Liturgischen Kommission verfolgt das Ziel, ein in-
terdisziplinires Interesse fiir eine neue Wallfahrtsforschung zu wecken und speziell die Koopera-
tion mit der Theologie zu suchen. Ein bereits frither erschienener Aufsatz fand ebenfalls teilweise
Eingang in diese Abhandlung: H. EBERHART, Zwischen Vielfalt und Beliebigkeit. Zum Wandel
des kulturellen Systems Wallfahrt in der postindustriellen Gesellschaft. In: Netzwerk Volkskunde.
Ideen und Wege. FS K. Beitl. Hg. F. Grieshofer — M. Schindler. Wien 1999 (Sonderschriften des
Vereins fiir Volkskunde in Wien 4) 627-638.

Besonders auffillig war dies im Rahmen der sogenannten ,,Wallfahrt der Vélker* wahrzunehmen,
jenes Events, bei dem sich im Mai 2004 etwa 80.000 Pilgerinnen und Pilger anlésslich des Mittel-
europdischen Katholikentages in Mariazell trafen. Ich gehe in weiterer Folge noch auf dieses Er-
eignis ein.

Diese Feststellung gilt zunichst fiir den deutschsprachigen Raum. Ein Blick in das iibrige Europa
zeigt jedoch die breite Giiltigkeit dieses Phinomens auch in anderen Landern. In diesem Zusam-
menhang sei etwa auf die Forschungen von Gabor Barna iiber Ungarn verwiesen (vgl. zuletzt sein
Vortrag im Rahmen der SIEF-Konferenz in Marseille: Searching for God, ourselves — or outing to
nature, escaping from somewhere, finding refuge somewhere? . . .); weiters auf Andeutungen zur
Aktualitit des Wallfahrens in der Schweiz (vgl. P. HUGGER, Pilgerschaft und Wallfahrt. In:
Volksfrommigkeit in der Schweiz. Hg. E. Halter — D. Wunderlin. Ziirich 1999, 203.211) und
Frankreich (Auf den Wegen Gottes. Die Geschichte der christlichen Pilgerfahrten. Hg. H.
Branthomme — J. Chélini. Paderborn 2002). Auch die von mir betreute Diplomarbeit iiber die
Wallfahrt Ptujska Gora in Slowenien deutet auf eine dhnliche Entwicklung hin (K. TUCHSCHA-
DEN, Die Wallfahrtsstitte Ptujska Gora. Graz 2005 [Diplomarbeit]).

Als Ansitze, den aktuellen Wallfahrten tiber dem deutschen Sprachraum hinaus Aufmerksamkeit
zuzuwenden, konnen unter anderem die von Gabor Barna und mir organisierten Panel Sessions
zum gegenwirtigen Wallfahrtsgeschehen im Rahmen der SIEF-Konferenzen in Budapest (2001)
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Parallel zur quantitativen und qualitativen Verinderung hat sich auch der Blick der
Volkskunde bzw. der Europdischen Ethnologie auf die Wallfahrt geindert. Das klassische
Fach hat uns gut bekannte Formen des Zuganges zum Thema entwickelt: Im Mittelpunkt
der Forschung stand meist der Gnadenort: Wallfahrtsgeschichte, Kultbilder, Votivgaben,
Votiv- und Mirakelbilder formten den Interessensschwerpunkt. Eine Kulturgeschichte ein-
zelner Pilgerzentren oder die Beschreibung bzw. die vergleichende Analyse entsprechender
Objektivationen stellten das Ergebnis dar.* Diese Tatsache beweist auch ein Blick in die
einschldgigen ethnographischen Museen, wo unser Thema primér mit Votivbildern, -gaben,
Andachtsbildern und allenfalls Devotionalien vertreten ist. Die ethnographische Annihe-
rung an bestimmte Themen iiber Objektivationen der Alltagskultur und Fragen nach dem
Ursprung bestimmter Phinomene deckten also iiber lange Zeit die Subjektivationen der
Kultur zu. Bereits 1959 konstatierte Wolfgang Briickner ,,die Herkunft der siiddeutschen
und osterreichischen Wallfahrtsforschung von der Sachvolkskunde®®. Die Frage nach den
Tragern wurde zu Beginn der Wallfahrtsforschung kaum gestellt und noch weniger suchte
man nach Antworten.® Fiir lange Zeit galt die erste groBe Studie zum Thema, Richard And-
rees ,,Votive und Weihegaben des katholischen Volkes in Siiddeutschland* (Braunschweig
1904) als Vorbild, und, wie Karl S. Kramer 1960 festhielt, es folgten ,,die spéteren volks-
kundlichen Arbeiten [. . .] im wesentlichen seinen Anregungen®’. Diese Feststellung gilt
nicht nur fiir die Forschung in der Vorkriegszeit, der Blick auf Geschichte und materielle
Kultur beherrschte den volkskundlichen Zugang zur Wallfahrt bis in die 80er Jahre.®

Karl S. Kramer stellte 1960 fest, dass ,,sehr selten und immer am Rande [. . .] die Frage
nach den Trégerschaften des Wallfahrtskultes gestellt [wurde]“® und bestétigt damit das

und Marseille (2004) gewertet werden, die jedoch auch die Probleme unterschiedlicher Zuginge
deutlich machten. Dies trifft insbesondere auf Marseille zu: Referenten aus Frankreich, Oster-
reich, Schweden, Spanien und Ungarn sprachen dabei (zumindest teilweise) nicht nur linguistisch
gesehen eine verschiedene Sprache. Ich bin daher fiir die Einladung dankbar, diesen Beitrag nicht
nur in Slowenien und Italien verdffentlichen zu diirfen, sondern nun auch in Griechenland, um so
vielleicht in Zukunft gemeinsame Forschungsprojekte auf den Weg zu bringen. Wie weltweit ak-
tuell dieses Thema ist, moge ein kleiner Test zeigen: Die Internetsuche nach dem Begriff ,,pilgri-
mage™ ergab am 10. August 2004 bereits 1.170.000 Eintragungen; die Suche nach ,» Wallfahrt*
immerhin noch 76.400 Hinweise. Eine neuerliche Abfrage am 22. Dezember 2006 wies fiir
.pilgrimage® bereits 12.400.000 Eintragungen auf; fiir ,, Wallfahrt* bereits 760.000.

Ohne hier konkrete Beispiel nennen zu wollen, sei nur an einige Gelehrte erinnert, denen wir fiir
den deutschsprachigen Raum mustergiiltige Studien zum Thema verdanken: Klaus Beitl, Wolf-
gang Briickner, Elfriede Grabner, Edgar Harvolk, Karl Sigismund Kramer, Leopold Kretzenba-
cher, Rudolf Kriss, Lenz Kriss-Rettenbeck, Leopold Schmidt und Oliva Wiebel-Fanderl.

> W. BRUCKNER, Wallfahrtsforschung im deutschen Sprachgebiet seit 1945. In: ZfVk 55 (1959)
115-129; hier: 123.

Es 1st nicht moglich und auch nicht zielfiihrend, in diesem Rahmen die Entwicklung der Wall-
fahrtsforschung nachzuzeichnen, es sei aber zumindest auf wichtige frithere Literatur dazu ver-
wiesen: BRUCKNER (wie Anm. 5); L. ScHMIDT, Volkskunde als Geisteswissenschaft. Wien 1948
(Handbuch der Geisteswissenschaften 2) 90-103 (Kapitel: Wallfahrtsforschung. Vorschau auf ei-
ne volkskundliche Disziplin).

K. S. KRAMER, Typologie und Entwicklungsbedingungen nachmittelalterlicher Nahwallfahrten.
In: Rheinisches Jahrbuch fiir Volkskunde 11 (1960) 195-211; hier: 197.

Auch jene Studien, die bereits sehr friih ,.die Trigerschaft” fokussieren, wie etwa W. BRUCKNERS
Arbeit iiber Walldiirn (Die Verehrung des Heiligen Blutes in Walldiirn. Volkskundlich-soziologi-
sche Untersuchungen zum Strukturwandel barocken Wallfahrtens. Aschaffenburg 1958 [Verdf-
fentlichungen des Geschichts- und Kunstvereins 3]), sind zunichst noch aus dem Blickwinkel ei-
ner bestimmten Wallfahrt gedacht,

’  KRAMER (wie Anm. 7) 198,
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Fehlen dieser Perspektive im volkskundlichen Blick auf die Wallfahrt in den ersten 50
Jahren. Lange vor Kramer war dieser Mangel bereits Leopold Schmidt aufgefallen, der
bereits 1948 die Einbeziehung der Tragerforschung forderte und damit den ,,Anschluf} der
Wallfahrtsforschung an die Haltung der gesamten Volkskunde in grundsétzlichen
Fragen“'®. Dabei bezeichnete er die Trigerforschung als eines der beiden zentralen
Probleme. Als zweites nennt er iibrigens die Einbeziehung der GroBstadt.'' Sein Ansatz
erweist sich mit diesen Hinweisen als erstaunlich zukunftsorientiert.

Doch die Feststellung Kramers mehr als eine Dekade spiter deutet darauf hin, dass
Schmidts Forderung um die Mitte des 20. Jahrhunderts im Fach noch nicht gehdrt wurde.
Schmidt war sich der Zukunfisorientiertheit seiner Anregungen sehr wohl bewusst, gab er
seinem Kapitel ,,Wallfahrtsforschung* doch den Untertitel ,,Vorschau auf eine volkskundli-
che Disziplin“."

Als zu optimistische Einschitzung ist m. E. die Feststellung Briickners aus dem Jahre
1984 zu bewerten, die Volkskunde habe ,,in den letzten dreiflig Jahren deutlich herausgear-
beitet, dass Wallfahren den Weg bedeutet und das Gruppenerlebnis der Walleute [sic]
[. . .J“". Vor allem in der geinderten Kontextualisierung, die von Martin Schmélze und
Nina Oxenius vorgenommen wird, gerit diese Feststellung zu einer nicht haltbaren wissen-
schaftshistorischen Aussage: ,,Wihrend die dltere volkskundliche Forschung ihre Aufmerk-
samkeit vornehmlich dem Wallfahrtsort zuwandte, [. . .] hat die Forschung der letzten drei-
Big Jahre herausgearbeitet, dass der in Gruppe zuriickgelegte Weg von beherrschender
Bedeutung fiir die Wallfahrer ist'?, formulieren die beiden Autoren 1985 unter Berufung
auf Wolfgang Briickner. Von wenigen Ausnahmen abgesehen'’, blieb es nimlich bei der
Feststellung des Defizits und bei der Forderung nach einem Perspektivenwechsel. Dies
trifft insbesondere auf empirische Studien zu. Noch nach dem um 1970 erfolgten Paradig-
menwechsel in den Geisteswissenschaften brachte Iso Baumer das Problem auf den Punkt:

Fast alle Wallfahrtsunternehmungen haben den Nachteil, dass sie vom Standpunkt des
Wallfahrtsortes aus geschrieben sind. Dabei ist dieser ja nur Wallfahrtsziel. Der Beginn der

ScHMIDT (wie Anm. 6) 102.

‘! Ebd. 103.

> Ebd. 90.

W. BRUCKNER, FuBBwallfahrt heute. Frommigkeit im sozialen Wandel der letzten hundert Jahre.
In: Wallfahrt kennt keine Grenzen. Hg. L. Kriss-Rettenbeck — G. Méller. Miinchen — Ziirich
1984, 101-113; hier 104.

M. SCHMOLZE — N. OXENIUS, ,,Sonst kdnntet ihr ja auch zum Oktoberfest pilgern . . .*“. Zur Funk-
tion des Wallfahrtsortes. In: Wallfahrt — Tradition und Mode. Hg. M. Scharfe — M. Schmolze — G.
Schubert. Tibingen 1985 (Untersuchungen des Ludwig-Uhland-Instituts der Universitit Ttubingen
65) 105.

Zu den interessantesten Ausnahmen gehoren die beiden grundsatzlichen Studien von P. ASSION,
Der soziale Gehalt aktueller Frommigkeitsformen. In: Hessische Blitter fiir Volks- und Kulturfor-
schung 14/15 (1982/83), Themenband: Materialien zur Volkskultur I, 5-17, und — gleichsam als
Antwort auf Peter Assion — W. BRUCKNER, Gemeinschaft — Utopie — Communio. Vom Sinn und
Unsinn ,,sozialer Interpretation gegenwartiger Frommigkeitsformen und ihrer empirischen Er-
fassbarkeit. In: Bayerische Blitter fiir Volkskunde 10 (1983) 181-201; beide Arbeiten thematisie-
ren aus unterschiedlicher Position den damals bereits deutlich erkennbaren Aufschwung der Wall-
fahrt. (Vgl. auch BRUCKNER [wie Anm. 13]; vgl. auch Anm. 53). Als frithes Beispiel fiir eine
Frommigkeitsforschung unter dem Einfluss des Paradigmenwechsels in den Geisteswissenschaft
(und des Perspektivenwechsels im Sinne unserer Fragestellung) kann die meines Erachtens inzwi-
schen zum Klassiker gewordene Studie von Gottfried Korff betrachtet werden: G. KorFF, Heili-
genverehrung in der Gegenwart. Tiibingen 1970 (Untersuchungen des Ludwig-Uhland-Instituts
der Universitit Tiibingen 29) (vgl. Kapitel Wallfahrt S. 142—150); vgl. auch Anm. 8.
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Wallfahrt und ihr Ende liegen jedoch im Alltag des Wallfahrers beschlossen. Zur vollstin-
digen Beschreibung einer Wallfahrt gehort daher die Darstellung des gesamten Vollzugs. '

Iso Baumers Studie kann auch als frithes Beispiel fiir eine verinderte Sichtweise ange-
sprochen werden, die in den 70er Jahren langsam an Bedeutung gewinnt. Die Wallfahrer,
also die Trager des Brauches, gewinnen an Bedeutung, wenn auch der letzte Schritt, nim-
lich das Zuriicktreten des Wallfahrtszieles zugunsten des Herkunftsortes und der Gruppe
noch nicht vollzogen war und auch bis heute die Ausnahme darstellt. Denn auch die friihen
Forderungen nach einer stirkeren Einbeziehung der Brauchtriger galten, und das sollte
nicht tibersehen werden, immer noch denn Wallfahrern im Kontext des Zielortes und des
Weges dorthin, weniger aber ihrem sozialen Umfeld und ihrem Ausgangsort. Dies triftt
etwa auch auf zwei Studien zu, die mit ihren vollig unterschiedlichen Ansdtzen zu den
vorbildlichsten unserer Zunft gehoren, dem von Helge Gerndt 1977 vorgelegten ,,Vierber-
gelauf'” und der von Martin Scharfe u. a. herausgegebenen Wallfahrtsstudie. Gerndt arbei-
tet neben einer (aus dem forschungsgeschichtlichen Kontext heraus mehr als notwendigen)
Geschichte der Wallfahrt und ihrer Ziele den Handlungsverlauf sorgfiltig heraus und legte
damals eine Arbeit im Sinne der Miinchner Schule vor, die fiir einzelne Wallfahrtforschun-
gen, die historische und empirische Ansétze verbinden, durchaus heute noch Modellcharak-
ter haben kann. Doch auch hier spielen die Ausgangspunkte der Wallfahrer nur eine margi-
nale Rolle. Ahnliches gilt fiir die Tiibinger Studie unter der Leitung von Martin Scharfe.

Die Mitherausgeberin Gertrud Schubert dufert sich denn auch sehr konkret zu dieser Fra-
ge und schrieb 1985 als Reflexion zum Verlauf des mit Tiibinger Studierenden durchge-
fiihrten Projektes:

»Vieles wiirden wir jetzt anders anpacken, ist uns doch die Art des Vorgehens und des
Forschens hochst konventionell geraten. Heute wire nicht mehr der Wallfahrtsort samt
dazugehdrendem Weg ausschlieBlich Ziel unserer empirischen Studien; um die Motivatio-
nen der Wallfahrer besser begreifen zu kénnen, wire ihr Heimatort Ausgangspunkt unseres
Interesses.'®

Als ich mich 1994 (nach jahrelanger ausschlieflich historisch orientierter Wallfahrtsfor-
schung) erstmals den gegenwirtigen Ausprigungen des Phidnomens zuwandte, fand dies
ebenfalls unter der Pramisse des Wallfahrtszieles (konkret: Mariazell) und der Motivation
der Pilger, eine Wallfahrt zu unternehmen, statt. Der Herkunftsort spielte nur im Kontext
des Wallfahrtszuzugs eine Rolle."” Jedoch zeigten die Ergebnisse sehr rasch die Notwen-
digkeit, den Blickpunkt zu verdndern und Wallfahrisforschung verstirkt aus der Perspekti-
ve der jeweiligen Gruppen, bzw. der Herkunftsorte zu betreiben. Ein Vorhaben, das in den
folgenden Jahren zumindest teilweise umgesetzt wurde und zu interessanten Ergebnissen
fiihrte. Die gednderte Perspektive bedeutet jedoch keineswegs, dass deshalb der Blick auf
die Pilgerzentren obsolet ist, sie trigt vielmehr dem Umstand Rechnung, dass langst Gefor-
dertes einzulosen ist und fokussiert die Tatsache, dass die Ziele fiir die neuen, in den letzten

' . BAUMER, Wallfahrt als Handlungsspiel. Ein Beitrag zum Verstindnis religiosen Handelns. Bern

— Frankfurt a. M. 1977 (Européische Hochschulschriften, Reihe XIX,12) 44.

H. GERNDT, Vierbergelauf. Gegenwart und Geschichte eines Kirntner Brauchs. Klagenfurt 1973
(Aus Forschung und Kunst 20).

G. SCHUBERT, Aus dem Staunen raus: Zum Projektverlauf. In: Wallfahrt — Tradition und Mode
(wie Anm. 14) 15.

Im Studienjahr 1993/94 gelangten am Institut fiir Volkskunde und Kulturanthropologie der Karl-
Franzens-Universitit Graz unter meiner Leitung zwei einschligige Lehrveranstaltungen zur
Durchfiihrung: ,,Volksfrommigkeit* und ,,Volksfrommigkeit: Mariazell als Wallfahrtsort*.
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20 bis 30 Jahren entstandenen Wallfahrten oft nicht mehr dieselbe Bedeutung haben wie fiir
ihre traditionellen Vorgénger.

Wallfahrt heute: hybrid, vielfiltig oder gar beliebig?

Um 1960 entbrannte in der deutschsprachigen Volkskunde eine Debatte um die Begriffe
_Wallfahren® und ,Pilgern®, die mit ungewdhnlicher Heftigkeit gefiihrt wurde. Es ging
dabei um die Frage der inhaltlichen Gewichtung: Ausgehend von Befunden im frankischen
Raum traten Hans Diinninger und Wolfgang Briickner dafiir ein, Pilger als Bezeichnung fiir
Einzelne zu verwenden, wihrend Wallfahrer durch das prozessionaliter Gehen in der Grup-
pe gekennzeichnet wiren. Eine Pilgerfahrt wire demnach als Reise eines Einzelnen auf
lange Dauer ausgerichtet und entspriche im Extremfall symbolisch der Reise durch das
Leben. Dem wurde aus bayrischer und &sterreichischer Sicht u. a. von Rudolf Kriss und
Klaus Beitl widersprochen. Hier sah man die Begriffe austauschbar.”’ Ich mochte diese
Debatte, die ich schon aus damaliger Sicht fiir marginal halte (sie ist auch auf den deut-
schen Sprachraum begrenzt), heute erst recht nicht mehr aufgreifenzl, sie dient mir aller-
dings dazu, die Frage nach der Definition neu zu stellen. Auch wenn wir die Begriffe aus-
tauschbar verwenden (was ich tue), kommen wir nicht um die Frage herum, welche Bedeu-
tung ihnen heute zukommt. Dieses Problem beschiftigt uns umso mehr, je mehr wir Wall-
fahrt als gegenwirtig aktuelles und lebendiges Kulturmuster erkennen. Schon das Projekt-
team um Martin Scharfe zog es 1985 vor, auf eine Nominaldefinition zugunsten einer Real-
definition zu verzichten. Im Mittelpunkt stand also nicht die Feststellung ,Wallfahrt ist . .
“ sondern man hielt es ,,lieber mit einer Entwicklung der verschiedenen Facetten, die dann
miindet in eine Problementfaltung, wie sie hier und von uns geplant ist“*>. Wie noch zu
zeigen sein wird, gilt diese Vorgangsweise fiir heutige Zugiinge zum Thema mehr denn je.
Dazu driingt sich eine weitere grundsitzliche Frage auf, die in den letzten Jahren an Aktua-
litat gewonnen hat: ,,Konnten Wallfahrten im extremen Fall tiberhaupt nicht mehr religios
sein?“* fragte Iso Baumer bereits vor mehr als einem Viertel Jahrhundert, um anschlieBend
negativ zu antworten. Heute ist diese Frage nicht nur unter veranderten Voraussetzungen
neu zu stellen, sondern auch um einen zusitzlichen Aspekt zu erweitern: Welche sichtbaren
symbolischen Handlungen sind erforderlich (wenn sie tiberhaupt noch erforderlich sind),
um von Wallfahrt zu sprechen? Oder hat nicht lingst der 6ffentliche Diskurs uns die Ent-
scheidung abgenommen, was Wallfahrt ist? Um diese Frage zu kldren, sehen wir uns ein-
mal die &ffentliche Verwendung des Begriffes in verschiedenen Kontexten an, wobei ich es
mir erlaube, auf bereits frither zitierte Beispiele zuriickzugreifen:

2 Vgl dazu W. BRUCKNER, Zur Phinomenologie und Nomenklatur des Wallfahrtswesens und

seiner Erforschung. In: Volkskultur und Geschichte. FS J. Diinninger. Hg. D. Harmening [u. a.].

Berlin 1970, 384-424 (mit weiteren Literaturangaben zum Thema).

Im Unterschied zu Walter Hartinger halte ich die Debatte allerdings nicht fiir zugunsten der ge-

trennten Definition fiir entschieden, da die Begriffe auch heute (sogar mehr denn je) austauschbar

verwendet werden; vgl. dazu W. HARTINGER, Religion und Brauch. Darmstadt 1992, 100; zuletzt

hat Dagmar Hanel diese Debatte nochmals aufgegriffen und festgestellt, dass sie diese Frage fiir

nicht geklirt halte: D. HANEL, ,,Der Kopf kann laufen.” Bedeutungen und Funktionen von Wall-

fahrt in der Gegenwart. In: Rheinisch-Westfilische Zeitschrift fiir Volkskunde 49 (2004) 111

129, hier: 112. Hinel greift auch die Kritik an einer zu stark am Wallfahrtszentrum orientierten

Forschung auf.

2 Wallfahrt — Tradition und Mode (wie Anm. 14) 10.

3 | BAUMER, Gestalt und Sinn der Wallfahrt heute. In: I. BAUMER — W. HEIM, Wallfahrt heute.
Freiburg 1978, 24.
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,StartschuB zur ,Wallfahrt der Vielfalt“** schrieb eine Osterreichische Tageszeitung zu
Beginn eines Ereignisses, das am 7. und 8. September 1996 auf Einladung der Osterreichi-
schen Bischofskonferenz in Mariazell stattfand. Das mediale Interesse galt dabei nicht dem
Begriff Wallfahrt, sondern dem Umstand, dass bei dieser Veranstaltung iiber die Zukunft
der katholischen Kirche in Osterreich diskutiert werden sollte. Diese ,,Wallfahrt der Viel-
falt* steht demnach hier als Metapher fiir ein pluralistisches Denken innerhalb einer einigen
katholischen Kirche. Zugleich ist sie aber auch Ausdruck fiir eine pluralistische Definition
des Wallfahrtsbegriffes, der in diesem Fall die Einladung der Bischéfe an die Glaubigen zu
Gesprichen tiber die Zukunft der oOsterreichischen Kirche am berithmtesten Wallfahrtsort
des Landes einschlieBt. Ein Ereignis, das auch tiberall anders hitte stattfinden konnen, wird
allein durch die Wahl des Ortes zur Wallfahrt stilisiert!

Im Juni 1994 waren die Osterreicherinnen und Osterreicher aufgerufen, iiber den Beitritt
zur EU abzustimmen. Die damalige sozialdemokratische Politikerin und heutige Managerin
Brigitte Ederer war zu dieser Zeit als Staatssekretdrin fiir EU-Angelegenheiten zustindig.
Sie versprach eine Fuliwallfahrt von Wien nach Mariazell (entlang des traditionellen Pil-
gerweges), wenn mehr als 51,5% der Abstimmungsberechtigten fiir einen Beitritt stimmen.
Bekanntlich waren es mehr als 66%. Am 8. Juli 1994 begann die Staatssekretérin ihre Wall-
fahrt. Aber war es iiberhaupt eine Wallfahrt? Die ,,Wanderung“ wurde mediengerecht in
Szene gesetzt. Zeitungen, Radio und Fernsehen nahmen Anteil an Ederers ,,Marsch nach
Mariazell“, am Marsch einer sozialdemokratischen Politikerin! Die Presse berichtete auch
dementsprechend iiber dieses Ereignis. Eine renommierte Tageszeitung schrieb ironisch,
dass sich eben alle getduscht hitten, die dachten, eher ginge ein Kamel durch ein Nadel6hr
als eine sozialdemokratische Politikerin nach Mariazell.” Eine weitere Tageszeitung wei-
gerte sich schlicht, in diesem Zusammenhang von Wallfahrt zu sprechen und berichtete von
einer Wette, die Ederer mit ihrer ,,FuBwanderung” nach Mariazell einléste.”® Und doch: die
formalen Rahmenbedingungen fiir eine traditionelle Wallfahrt schienen gegeben — das
Versprechen und seine Einlosung durch eine Fullwanderung nach Mariazell verbunden mit
dem Besuch der Kirche. Thr dariiber hinaus mangelnde innere Einstellung oder gar die me-
diengerechte Inszenierung vorzuwerfen, wiirde bedeuten, auch andere Wallfahrten als sol-
che in Frage zu stellen.

Die Sensibilitdt im Umgang mit dem Terminus Wallfahrt ist innerhalb der Kirche zwei-
fellos gewachsen. Auch dort hat man inzwischen nicht nur die multifunktionale Bedeutung
des Wortes, sondern auch die damit verbundenen Instrumentalierungsméglichkeiten durch
auflerkirchliche Gruppen und Institutionen erkannt und versucht dem entgegenzusteuern.
So wird mittlerweile auch von der Kirche nahestehenden Zeitungen allzu mediengerechtes
Wallfahren der politischen Prominenz kritisch auf seinen religidsen Sinn hinterfragt, dies
nicht nur, wenn es sich um eine sozialdemokratische Pilgerin handelt, sondern auch, wenn
Vertreter der konservativ-christlichen Volkspartei davon betroffen sind:

Als die Regierungsmitglieder der Osterreichischen Volkspartei nach dem Ende der von
der EU verhdngten Sanktionen nach Mariazell kamen, tauchte sofort der Vorwurf einer

#  Kleine Zeitung, 3. September 1996, 11. Die folgenden Gedanken zur Verwendung des Begriffes

Wallfahrt am Beispiel Mariazell habe ich teilweise in folgendem Aufsatz formuliert: EBERHART,
Zwischen Vielfalt und Beliebigkeit (wie Anm. *).

> Der Standard, 9./10. Juli 1996, 23.

% Kleine Zeitung, 10. Juli 1996, vgl. auch: R. GABRIEL, Viele Wege fiihren nach Mariazell. In:
Schatz und Schicksal — Mariazell. Beitriige zur Steirischen Landesausstellung 1996. Hg. H. Eber-
hart — H. Fell. Graz 1996, 278.
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politischen Instrumentalisierung des Gnadenortes auf. Mit der Uberschrift ,,Sanktionsende:
Die OVP pilgert nach Mariazell“ leitete die , Kleine Zeitung" ihren Bericht ein, um mit dem
doppelbodigen Untertitel: ,,Diese Wallfahrt hat uns gerade noch gefehlt?’ fortzusetzen.
Und dies, obwohl beide Anldsse (EU-Beitritt und Sanktionsende) von gesamtosterreichi-
schem Interesse waren und die Wallfahrten somit durchaus in der Tradition der einstigen
habsburgischen Besuche in Mariazell standen und gleichsam in die ,,Zustindigkeit” der
Magna Mater Austriae gefallen wiren. Und doch: eine Pietas Austriaca nimmt man der
Staatsspitze in einem laizistischen System nicht mehr ohne weiteres ab, zu deutlich steht
der propagandistische Zweck hinter den mediengerechten Auftritten.

Diese Beispiele verweisen meines Erachtens deutlich auf eine Umdeutung der Wallfahrt
in mehrere Richtungen. Doch nicht nur die Kirche verleiht dem Begriff Wallfahrt eine
veriinderte Qualitit. Im Alltagsdiskurs sind wir lingst gewohnt, die Bezeichnungen ,,pil-
gern® und ,,wallfahren* im profanen Kontext wahrzunehmen. Man denke an die Rituale im
Zusammenhang mit dem Besuch der Grabstitte von Elvis Presley in Memphis (USA)™;
insbesondere aber an den Tod ,.Lady Di’s* und an ihr Grab in Althorp (GB)*: Hier darf
schon einmal eine in Kirchenbesitz befindliche Tageszeitung titeln: ,,Althorp — Grab von
Diana wurde zur Wallfahrtsstitte*’. Christoph Daxelmiiller widmete dem Phédnomen der
Sakralisierung populirer Stars eine aufschlussreiche Untersuchung, in der er am Beispiel
Lady Dianas zum Schluss kommt, ihre ,,Apotheose [. . .] fiel in eine Zeit, in der kirchlich
sanktionierte Heilige als Vorbilder fiir die Lebensgestaltung ins zweite und dritte Glied
zuriickgetreten sind. Die sdkulare Heilige Diana war eine gldserne und dadurch effektvolle
Heilige [. . .]**'.

Es ist allerdings nicht einmal notwendig, auf derart augenfillige Beispiele hinzuweisen,
schon der banale Alltag reicht dafiir aus: Menschen ,,pilgern in Scharen* zu einem beliebi-
gen Punkt, der sich ohne weiteres als ,,In-Lokal“ entpuppen kann, das somit zum ,,Wall-
fahrtsort mutiert. Die Sikularisierung des Sakralen steigert sich noch, wenn religios ge-
prigte Begriffe wie Tempel und Paradies in Form von , Konsumtempel* oder ,,Einkaufspa-
radies*, zu denen Menschen zu Tausenden pilgern, zur bewusst konstruierten Metapher
werden. Diese Beispiele lieBen sich beliebig verlangern. Ich verzichte darauf und greife die
Frage von Iso Baumer erneut auf, ob ,,Wallfahrt im extremen Fall iiberhaupt nicht mehr
religiés sein kann (siche oben). Die Antwort kann sich keinesfalls, wie bei Baumer, auf
ein klares ,,nein“ beschriinken, sondern bedarf einer Differenzierung.

21 Kleine Zeitung vom 16.9.2000; am 26.9. formulierte dann eine Leserin weitere Kritik: ,,Auch mir

fehlt fiir diesen Missbrauch der Muttergottes und eines katholischen Wiirdentrégers fiir politische
Zwecke jedes Verstidndnis.” (46).

Die Sakralisierung von Elvis Presley erfuhr jiingst ihren ultimativen Anstol3, als seine Biographie
in der Sprache des Matthius Evangeliums erschien: W. POLLANZ — Th. MARKART, Das Buch El-
vis — Aus den apokryphen Schriften. Wies 2004.

Vgl. dazu: Ch. DAXELMULLER, Maria und Lady Di — Tradition und sékulare Religiositit. In:
Mariazell und Ungarn. 650 Jahre religiose Gemeinsamkeit. Hg. W. Brunner [u. a.]. Graz — Esz-
tergom 2003 (Verdffentlichungen des steiermérkischen Landesarchivs 30) 205-214; M. Bow-
MAN, The People’s Princess. Vernacular Religion and Politics in the Mourning for Diana. In: Poli-
tics and Folk Religion. Hg. G. Barna. Budapest 2001 (Papers on the 3™ Symposium of SIEF
Commission of Folk Religion in Szeged 1999) 35-49.

3 Kleine Zeitung, 5. Juli 1998, 22f.

31 DAXELMULLER (wie Anm. 29) 213.
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Vorstudien zum Thema Wallfahrt, die ich zwischen 1994 und 1998 im Rahmen verschie-
dener Seminare durchfithrte®, deuteten nun sowohl auf einen Paradigmenwechsel hin als
auch auf ein starkes Ansteigen der entsprechenden Aktivititen und schienen damit die
Hinweise zu bestitigen, die bereits frither in deutschen Untersuchungen angedeutet worden
waren. Doch nie zuvor war eine ganze Region zur Aktualitidt von Wallfahrt befragt worden.
Zwischen Juni 2001 und Mai 2003 bekam ich die Méglichkeit, ein vom Osterreichischen
Forschungsfonds finanziertes Projekt durchzufiihren, das sich unter dem Titel ,,Wallfahrt in
der Nachmoderne zum Ziel gesetzt hatte, anhand steirischer Beispiele dem aktuellen Ge-
schehen nachzuspiiren.”® Entscheidend fiir die Fragestellung war, dass wir nicht von be-
stimmten Pilgerzentren ausgingen, sondern die Ausgangspunkte der Wallfahrten in den
Mittelpunkt stellten. Das heift, uns ging es darum, die Pfarren bzw. jene Pfarrangehorigen,
die fiir die Organisation von Wallfahrten verantwortlich zeichnen, stirker zu fokussieren.
Nur so war die ,,Wiederentdeckung der Frommigkeit* und damit die Wiederentdeckung der
Wallfahrt, in threm vollen Umfang zu erkennen.

Obwohl auf entsprechende Quantitéiten gefasst, iiberraschte uns die Dynamik der Wall-
fahrtsbewegung dann doch: Am Beginn der Studie stand eine Umfrage bei 388 steirischen
Ptarren (davon waren 245 Pfarren mit einem eigenen Priester besetzt, 143 wurden mitbe-
treut, Stand Mai 2002). Insgesamt beteiligten sich 254 Pfarren an der Untersuchung.

Nur 13 Pfarren meldeten keinerlei Wallfahrtsaktivititen! Von den erhobenen Wallfahrten
sind etwa zwei Drittel eintigig. Ungefihr die Halfte der Wallfahrten erfolgt mit dem Bus,
ein Drittel zu Ful3, fiir den Rest kommen verschiedenste Transportmittel in Frage: Fahrrad,
Motorrad, Zug, Traktor, Pferd, Inline-Skater, Langlaufschi und schlieBlich das Flugzeug.
Technische Méglichkeiten werden gleichsam selbstverstindlich in das kulturelle System
Wallfahrt integriert und verdeutlichen die Aktualitit.

Besonders aufschlussreich sind die Hinweise zur Einfiihrung: Ca. 75% aller Wallfahrten
sind nicht élter als 30 Jahre, wobei die Tendenz stark steigend ist. Von den nach 1900 ein-
gefiihrten Wallfahrten entstanden 16,6 % zwischen 1900 und 1969, 17,6% zwischen 1970
und 1979, 25,6% zwischen 1980 und 1989 und 31,2% zwischen 1990 und 2001! Somit sind
nicht einmal 10% als traditionelle Wallfahrten mit einem Griindungsdatum vor 1900 anzu-
sprechen.

Was driingt Menschen in so groBer und offenbar immer noch steigender Zahl zu traditio-
nellen Wallfahrtsorten? Die Suche nach Antworten hilft uns nur dann, dieses Phanomen auf
eine abstraktere Erklarungsebene zu heben, wenn sie nicht vordergriindig bei der Analyse
der erhobenen Daten stehen bleibt, sondern den gesamtgesellschaftlichen Kontext gleich-
sam als Folie verwendet.

Die klassische Wallfahrtsforschung hat uns schon lange Kenntnisse iiber die Motive mit-
telalterlicher und friihneuzeitlicher Wallfahrer vermittelt. Aus der Analyse verschiedener
Mirakelliteratur und Votivbilder wissen wir, dass Krankheit, Unfille, individuelle Betrof-

* Vgl. Anm. 19 und ,Schriftliche Devotionsformen* (Studienjahr 1996/97) und , Mehrtigige Wall-

fahrten steirischer Pfarren® (Studienjahr 1997/98).

Das Projekt wurde von zwei ganztigig beschiftigten Mitarbeiterinnen durchgefiihrt. Ich méchte
mich in diesem Rahmen bei Romana Geyer und Gabriele Ponisch fiir die hervorragende Mitarbeit
bedanken, die es mir ermoglicht, auch in diesem Aufsatz aus dem erarbeiteten Material zu schop-
fen. Gabriele Ponisch sei zudem fiir zahlreiche Hinweise und Diskussionen insbesondere zum
vorliegenden Beitrag gedankt.
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fenheit durch Kriege und Uberfille zu den hiufigsten Ursachen gehdren, die unsere Vorfah-
ren in den vergangenen Jahrhunderten in groBer Zahl zu den Pilgerstitten trieb.>

Die in den letzten Jahren insbesondere in Frankreich, Deutschland, Osterreich und Un-
garn vorangetriecbene Analyse rezenter Mirakeltexte®, aber auch erste Analysen dieses
Genres in der Schweiz schon 1961°° zeigen nun, dass die historisch bekannten Motive wohl
noch existieren, dass sie aber eine deutliche Umgewichtung erfahren haben. Sie werden
durch ein breites Spektrum an Anliegen zumindest ergénzt, ja in den letzten Jahren durch
andere Motive teilweise sogar ersetzt: Familie, Partnerschaft, Beziehungen, Schule, Welt-
friede um nur einige zu nennen. Anliegen der letzten Jahrzehnte thematisieren den alltigli-
chen Lebenszusammenhang und sind nicht vom ,,gleichen existentiellen Ernst gepragt™ wie
die Motive der ilteren Mirakelliteratur.’” Thren ,,Erhorungen* fehlt die entsprechende Be-
deutsamkeit des auBerordentlichen Ereignisses, was Peter Assion einmal den Begriff , trivi-
ales Wunder* pragen lieB.”

Doch alleine die teilweise Trivialisierung der Anliegen, die Ausweitung der Motive auf
das breite Spektrum alltiglicher Bediirfnisse, kann den Boom zweifellos nicht auslst ha-
ben. Somit gilt fiir die Interpretation aktueller Mirakelliteratur Ahnliches, was auch fiir die
Analyse historischer Mirakelliteratur zu gelten hitte: Sie allein ist fiir eine umfassende
Motivforschung zu wenig. Zum Unterschied historischer Wallfahrtsforschung allerdings
konnen wir heute auf empirische Befunde aus Gesprichen mit aktiven Teilnehmern zu-
riickgreifen:

,Die religidse Erfahrung war eingebunden in die Korper- und Naturerfahrung, das Eigent-
liche ist mehr nebenbei geschehen, weniger im Nachdenken als im Nicht-Nachdenken, im
Loslassen.

3 Vgl dazu z. B.: K. S. KRAMER, Die Mirakelbiicher der Wallfahrt Grafrath. In: Bayrisches Jahr-
buch fiir Volkskunde 1951, 80—102; D. HARMENING, Frinkische Mirakelbiicher. In: Wiirzburger
Didzesangeschichtsblitter 28 (1966) 25-240; H. EBERHART, Der Mirakelzyklus in der Wall-
fahrtskirche Maria Freienstein. In;: Der Leobener Straufl 7 (1979) 61-102; DERs., Das Mirakelver-
zeichnis von Maria Freienstein. In: Der Leobener Straufl 8 (1980) 119-158; Ch. E. JANOTTA,
(Die) Mirakelbiicher. In: Salzburgs Wallfahrten in Kult und Brauch. Katalog zur IX. Sonderschau
des Dommuseums zu Salzburg. Hg. J. Neuhardt. Salzburg 1986, 101-304.

Vgl. z. B.: G. HERBERICH-MARX, Evolution d’une sensibilité religieuse. Témoignages scripturai-
res et iconographiques de pélerinages alsaciens. Strasbourg 1991; G. PONISCH, ,,.Danke! Thank
you! Merci!* Die Pilgerbiicher der Wallfahrtskirche Mariatrost bei Graz. Graz 2001 (Grazer Bei-
trage zur Europiischen Ethnologie 9): enthiilt eine Diskussion des Forschungsstandes mit weite-
ren Literaturangaben; H. EBERHART, Von Lassing bis Kosovo. Aktuelle Ereignisse in Anliegen-
biichern. In: Ritualisierung, Zeit, Kommunikation. Hg. G. Barna. Budapest 2003 (Bibliotheca re-
ligionis Popularis Szegediensis 11) 31-41, H. KROMER, Andachten an Gott und das Selbst. Eine
Fallstudie zur schriftlichen Devotion in der Gegenwart. Tibingen 1995 (Magisterarbeit am Insti-
tut fiir Empirische Kulturwissenschaft); G. BARNA, Gastebiicher an Wallfahrtsorten, in Kranken-
hiiusern und Hotels — neue schriftliche Formen und Quellen ritualisierter Verhaltensweisen. In:
Konvergenzen und Divergenzen. Gegenwirtige volkskundliche Forschungsansitze in Osterreich
und Ungarn. Hg. K. Kuti — B. Rasky. Budapest 2000, 29-43; H. EBERHART — G. PoNIScH, Hallo
lieber Gott! Aspekte zu schriftlichen Devotionsformen in der Gegenwart. In: Ebd. 11-27.

Vgl. W. HEM, Briefe zum Himmel. Die Grabbriefe an Mutter M. Theresia Scherer in Ingenbohl.
Ein Beitrag zur religiésen Volkskunde der Gegenwart. Basel 1961 (Schriften der Schweizerischen
Gesellschaft fiir Volkskunde 40).

EBERHART — PONISCH (wie Anm. 35) 16.

P. Assion, Ein Kult entsteht. Untersuchungen zur Verchrung der Ulrika Nisch von Hegne am
Bodensee. In: Forschungen und Berichte zur Volkskunde in Baden-Wiirttemberg 1971-1973
(1973) 43-63; hier 59.
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Ein Kirchenbild, das mir immer wichtiger wird, als das Bild einer Gemeinschaft, wo sich
einer auf den anderen verlassen kann.**

Diese nicht aus unserer Untersuchung gegriffenen, sondern von Teilnehmern einer Grazer
Pfarre an einer Fullwallfahrt nach Assisi (1998) getroffenen Feststellungen mogen stellver-
tretend dafiir stehen, dass traditionelle Motive, wie sie uns aus der historischen Wallfahrts-
forschung geldufig sind, bei Wallfahrten in unserer postindustriellen Gesellschaft mehr und
mehr in den Hintergrund treten. Die beiden Zitate deuten auch zwei zentrale Ursachen fiir
die andauvernde Aktualitit gegenwirtiger Wallfahrt an: die wachsende Sehnsucht nach Spi-
ritualitdt und Gemeinschaft.

Peter Pawlowski formulierte dazu in einer Radiosendung einmal sehr deutlich:

,.Es ist kein Zufall, dass Spiritualitit heute zu einem sehr géngigen Schlagwort geworden
ist, darin formuliert sich so etwas vom Widerstand gegen die Geistlosigkeit der neolibera-
len Wirtschaftsgesellschaft. Spiritualitiit als Art von Religiositit, die sich scheut, sich selbst
so zu nennen, weil die Kirchen, die religiosen Institutionen immer noch ein Monopol auf
Religion beanspruchen, aber gleichzeitig in den Augen vieler unglaubwiirdig geworden
sind. Spiritualitit verfolgt das Ziel, den Menschen zu synchronisieren.*“*

Die Sehnsucht nach Spiritualitét steht in direktem Zusammenhang mit den modernen Ge-
sellschaften, mit ithrem Mangel an Inhalten, verinderten Werthaltungen und Defiziten an
zwischenmenschlichen Beziehungen. Zu Kirchenaustritten und einer immer starker wer-
denden Sikularisierung unserer Gesellschaft scheint dies vordergriindig nicht zu passen
(siche Einleitung), aber die neu entdeckte Sehnsucht nach dem Spirituellen ldsst sich nicht
auf kirchliche Aspekte reduzieren. Vor Jahren bereits warnte Konrad Kostlin vor einem
diesbeziiglichen Denkfehler:

»Manche Theologen frohlocken bereits und sehen ein neues Zeitalter, eine ,Renaissance
des Religidsen® heraufziehen. Das konnte ein Denkfehler sein. Denn diese neue ,Massenre-
ligiositit® wird nicht auf einen Nenner und schon gar nicht auf einen kirchlichen zu bringen
sein, \Zeil sie alles enthélt und aufnimmt und weil die Richtungen nicht leicht zu vereinen
sind.*

Das, was Kostlin fiir die ,,Wiederkehr der Engel* festhielt, gilt ebenso, wenn nicht ver-
stirkt, fiir die Wallfahrt der Gegenwart zwischen Vielfalt und Beliebigkeit.

Auratische Orte, zu denen auch — aber nicht nur — Wallfahrtskirchen gehéren, treten im-
mer stirker in den Vordergrund. Psychologen haben dies als ,,Verdichtung [. . .] [und] kom-
pensatorische Gegenwelt zu dominanten Grundstimmungen des modernen Menschen®
erklért.** Martin Scharfe hat schon vor mehr als 15 Jahren in anderen Zusammenhéngen
auf Kompensationsmechanismen als kulturproduzierende Faktoren verwiesen.® In Anleh-

¥ Beide Aussagen in: Wallfahrt nach Assisi. Franziskus® Frohlichkeit war dabei. In: Pfarrblatt der

Herz Jesu Pfarre 36 (1998) Nr. 4, S. 6.

Peter Pawlowski, Salzbuger Nachtstudio am 1. August 2001 (Radio O1), zitiert in: G. PONISCH,
.»Vessel-Rituality. Handlungs- und Erlebnisspielrdume gegenwiirtiger Wallfahrten. In: Mariazell
und Ungarn (wie Anm. 29) 197-204; hier: 198.

K. KOsTLIN, Die Wiederkehr der Engel. In: Religion in Everyday Life. Papers given at a sympo-
sium in Stockholm, 13—15 September 1993. Hg. N.-A. Bringeus. Stockholm 1994, 79-95; hier 92.
H. BARZ, Meine Religion mach ich mir selbst! In: Psychologie heute 22 (1995) Heft 7, S. 27.

M. ScHARFE, Aufhellung und Eintriibung. Zu einem Paradigmen- und Funktionswandel im Mu-
seum 1970-1990. In: Rekonstruktion von Wirklichkeit im Museum. Hg. S. Abel. Hildesheim
1992 (Mitteilungen aus dem Roemer-Museum Hildesheim N.F. 3) 53-65.
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nung an den Ansatz des Philosophen Joachim Ritter* und seines Schiilers Odo Marquard®
kritisierte er die Museen, die seiner Auffassung nach nur mehr kulturelle Defizite unserer
Industriegesellschaft ausgleichen helfen. Das heifit, jene Kulturgiiter, die wir im realen
Lebensvollzug verlieren, kénnen wir in der Welt der Museen nacherleben. Die Musealisie-
rung der Kultur greift aber weit iiber Musealisierung im engeren Sinn hinaus, greift weit
iiber die eigentlichen Museen hinaus. Paul Post verwies z. B. unmittelbar im Kontext mit
Wallfahrt auf dieses Phiinomen: ,, The theme of ‘involvement with the past’ is more closely
examined, especially within the framework of the so called musealisation of culture.“*

Die gegenwirtige Sinnsuche hat eine ihrer wichtigsten Wurzeln meiner Ansicht nach
ebenfalls im kulturell-spirituellen Defizit unserer Gesellschaft. In den letzten Jahren handelt
es sich allerdings nicht mehr um das Fehlen entsprechender Angebote, sondern zunchmend
um ein Uberangebot, das aber erst recht fiir eine Orientierungslosigkeit sorgt. Eine Vielzahl
von Sinnstiftern betrat mittlerweile den Markt der Religionen und versucht mit Angeboten
aller Art Interessenten zu gewinnen. Religion und im weiteren Sinne Spiritualitit werden
dabei als Mittel zur Selbstfindung eingesetzt, wobei das Christentum auch im sogenannten
christlichen Abendland lingst seine Monopolstellung verloren hat. Fiir die Wallfahrt bedeu-
tet dies eine qualitative Verschiebung, ihr kann hier im doppelten Sinn Bedeutung zukom-
men: Einerseits durch das Wallfahrtszentrum, das jenseits aller katholischer Intentionen und
Symbole zum Ort dieser Selbstfindung wird, andererseits unter Einbindung katholischer
Symbolwelten durch die Wallfahrt selbst.

Ein wesentlicher Unterschied zu den vorhin angesprochenen Museen besteht aber: Wiih-
rend diese bereits von Beginn an mit der Moderne in einer kompensatorischen Beziehung
standen, trat die Wallfahrt mit der Industrialisierung der Gesellschaft zunéchst zuriick. Die
Modernisierung der Gesellschaft und die damit verbundenen Werte schienen zunichst aus-
reichend, um die Transformation traditioneller Kultur aufzufangen. Erst als in der postin-
dustriellen Gesellschaft auch dieser Halt verloren ging, erlebte die neue Sinnsuche ihren
Aufschwung.

Festzuhalten ist jedenfalls, dass Menschen offenbar Stabilitéit brauchen und suchen, und
dass Spiritualitit und Rituale ihnen diese Stabilitit zumindest teilweise bieten konnen.
Menschen brauchen Rituale, um ihr Leben meistern zu kénnen. Eine Erkenntnis, die nicht
neu ist und der aber gerade im Zusammenhang mit unserem Thema eine groBe Bedeutung
zukommt. Wer erinnert sich nicht an die beriihmte Literaturstelle, als Antoine de Saint-
Exupéry im ,kleinen Prinzen“ seinen Fuchs sagen ldsst: ,,Es muss feste Brauche geben™.
Gewohntes Handeln also, das wir ohne groBe Reflexionen einsetzen kénnen und das auch
erwartet wird. Was in diesem Fall den Fuchs vor den Jagern schiitzt (weil er bekanntlich
weil, dass sie jeden Donnerstag zum Tanz gehen und er an diesem Tag sicher sein kann),
schiitzt in anderen Féllen Menschen vor Instabilitit und Verhaltensunsicherheit.

1961 entwickelte Hermann Bausinger sein Modell vom kiinstlichen Horizont, der als kul-
tureller Ausgleich fiir die zunehmend auseinanderbrechenden zeitlichen, rdumlichen und
sozialen Horizonte dient. Bausinger nimmt auch direkt auf Kompensation bezug, wenn er
den bereits damals gerade in den Stadten sichtbaren Trend zur Pflege traditioneller Volks-

#J. RirTER, Die Aufgaben der Geisteswissenschaften in der modernen Gesellschaft. In: DERS.,
Subjektivitit. Sechs Aufsdtze. Frankfurt a. M. 1974, 105-140.

0. MARQUARD, Uber die Unvermeidlichkeit der Geisteswissenschaften. In: DERS., Apologie des
Zufilligen. Philosophische Studien. Stuttgart 1986, 11-32.

P. Post, The modern Pilgrim. A Study of Contemporary Pilgrims’ Accounts. In: Ethnologia
Europaea 24 (1994) 85-100; hier: 85.
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18 Helmut Eberhart

kultur (Volkslieder, -tanz, usw.) als Zeichen dafiir wertet, ,,dass alle diese Veranstaltungen
nicht aus ciner kontinuierlichen Tradition erwachsen, sondern dass sie kompensative Ver-
suche der Erneuerung darstellen®*’.

Es sei aber auch auf den Soziologen Alfred Lorenzer verwiesen, der im Zusammenhang
mit der katholischen Kirche nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil eine Reduktion der
Symbole und Rituale ortet und eine ,Zerstorung der Sinnlichkeit* registriert. Lorenzer
spricht in diesem Zusammenhang auch leidenschaftslos von Kulturzerstérung, die weit iiber
die Kirche hinausgehe und bezeichnet dies als exemplarisch fiir einen allgemeinen ,,gesell-
schaftlichen Destruktionsproze®, der zur Kenntnis zu nehmen sei.*® Ich sehe dies nicht
ganz so leidenschaftslos wie der niichterne Analytiker Lorenzer und sehe einen berechtigten
Bedarf an Symbolen und Ritualen als Antwort auf die zunechmende ..Beschleunigung des
Erlebniszeitmafies®, von der bereits Bausinger 1961 im Kontext des Zerfalls der zeitlichen
Horizonte gesprochen hat.*

Auf den Zusammenhang zwischen der zunehmenden Beschleunigung unseres Alltags ei-
nerseits und kompensativen Handlungen andererseits verweist auch die Philosophie: So
spricht etwa Odo Marquard von ..der Beschleunigung des Wirklichkeitswandels in der
modernen und gegenwirtigen Welt“, die letztendlich nach Kompensation verlange. ™

,»Wallfahrt bietet hier die Moglichkeit, sich aus den Verkettungen des Alltags, wenn auch
befristet, zu losen und zu sich selbst zu kommen. Korper- und Naturerfahrung spielen eine
wesentliche Rolle, um sich im urspriinglichen Wortsinn zu ,sammeln‘. Wenn Spiritualitit
einen Sinn haben soll, dann muss sie Erfahrungen zusammenfiihren kénnen, dann muss sie
sozusagen eine Einigungskraft fiir Kopf, Herz und Leib haben. Spiritualitit muss nicht
unbedingt etwas mit Gottesglauben zu tun haben, sie bezeichnet vielmehr zundchst nur die
Sehnsucht nach menschlicher Ganzheit und hilt nach Methoden Ausschau, diese Ganzheit
zu gewinnen. Es kann allerdings sein, dass diese Ganzheit immer Fragment bleibt. Die
Suche nach Ganzheit ist eine Reaktion auf die Fragmentierung der Lebensbereiche durch
die Moderne. Die Einteilung in eine Welt der Leistung und Effizienz und in eine Gegenwelt
des Privaten. "

Diese Gegenwelt des Privaten kann schon sehr fiiih in erster Linie den Frauen zuge-
schricben werden. Untersuchungen zeigen lingst, dass Frauen auch das spirituellere Ge-
schlecht sind. In den letzten Jahrzehnten haben sie zunehmend eigene Formen von Spiritua-
litdt gesucht, jedoch auch innerhalb der ganz klassischen traditionellen, institutionalisierten
und kirchenbezogenen Frémmigkeitsformen sind Frauen stiirker verankert. Sie gehen héu-
figer in den Gottesdienst und sind auch bei Wallfahrten, mit Ausnahme von jenen FuBwall-
fahrten, die groBe korperliche Ausdauer und Fitness voraussetzen, fast immer in der Uber-
zahl. Der Grazer Theologe und passionierte FuBwallfahrer Gottfried Heinzel erzihlt, dass

e 2H BAUSINGER, Volkskultur in der technischen Welt. Frankfurt am Main — New York [1961]
1986, 108.

A. LORENZER, Das Konzil der Buchhalter. Die Zerstorung der Sinnlichkeit. Eine Religionskritik.

Frankfurt am Main 1984, 290.

BAUSINGER (wie Anm. 47) 95; Bausinger greift hier einen Begriff des Psychologen und Politikers

Willy Hellpach (1877-1955) auf.

O. MARQUARD, Krise der Erwartung — Stunde der Erfahrung. Zur idsthetischen Kompensation des

modernen Erfahrungsverlustes. Konstanz 1982 (Konstanzer Universititsreden 139) 25.

PoNIScH (wie Anm. 40) 199,
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Frauen ,,aufmerksamer* unterwegs seien und nicht so sehr an korperlicher, sportlicher Leis-
tung interessiert sind.”

Bereits 1983 erkannte Peter Assion den kompensativen Charakter von Wallfahrt und die
Bedeutung gemeinschaftlichen Erlebens:

_Dies alles summiert sich zu einem Erlebnis, das seine Attraktivitit aus der Teilnahmslo-
sigkeit und kalten GeschiftsmiBigkeit des ,normalen‘ Lebens bezieht: zu einem Kontraster-
lebnis, an dem andererseits emotionale Bediirfnisse beteiligt sind, die die Leistungs- und
Konsumgesellschaft weder zu befriedigen noch mit Ersatzbefriedigung dauerhaft zu tiber-
decken vermag und fiir die es nicht zu hochgegriffen scheint, Suche nach unbeschédigter
Mitmenschlichkeit zu setzen.“>

Neben Spiritualitit ist also Gemeinschaft ein weiterer tragender Begriff moderner Wall-
fahrt: Die zumindest temporire Geborgenheit in der Gruppe stellt fiir die meisten Wallfah-
rer eine wichtige Erfahrung dar:

,,Und deshalb, glaube ich, ist die Gruppe wichtig, weil man da zusammenwiichst, und
man lernt den andern kennen. Du weiBt, wie er reagiert, wie es ihm korperlich geht, nicht
nur wie es ihm mental geht, weil da kommt man auch drauf. Man kommt auf alles drauf,
wenn man einen auch nicht kennt, man merkt das sofort: ,Hoppla, der ist anders.” Und
durch das, glaube ich, ist das notwendig, dass man wirklich zu FuB geht und wirklich die 4
5 Tage gemeinsam unterwegs ist. Durch alle Hohen und Tiefen. 2

,Es wird in der Gruppe sehr viel gesprochen dariiber. Und ich glaube, dass dieses Verba-
lisieren von Problemen, von Anliegen, von Sorgen, von Néten, die da eben mitgetragen
werden, dass das sehr viel bringt. [. . .] Wir arbeiten das in diesen vier Tagen sehr viel im
Gespriich auf, Und ich glaube, dass das den Leuten auch sehr viel gibt, dass das ihnen sehr
wichtig ist.>

So weit zwei charakteristische Aussagen von Interviewpartnern im Rahmen unseres Pro-
Jjektes.

Beide Aussagen stehen stellvertretend fiir Meinungen, die den Kern des Phinomens Wall-
fahrt treffen. Fiir Wallfahrten gilt ganz besonders, was Hans Georg Soeffner einmal gene-
rell iiber temporire Gruppierungen angemerkt hat: ,Einander nur voriibergehend zu ge-

2 gl ebd. 199.

53 ASSION (wie Anm. 15) 10, Wolfgang Briickner argumentierte in seiner Antwort auf diesen Bei-
trag insbesondere gegen diese Passage und wirft ihm u. a. vor, er iibersehe ,,dass der durchaus
utopische Gemeinschaftsgedanke [. . .] auch und zuvorderst die offiziclle Theologie und Kirch-
lichkeit schon immer bewegt hat. [. . .] Die emotionalen und tatsichlichen Erfahrungen auf heuti-
ger Wallfahrt konnen darum zunichst einmal gar nicht anders als christlich interpretiert werden
[. . .J (Briickner [wie Anm. 15] 188). Briickner versucht damit, Wallfahren in den 80er Jahren als
rein christlich zu deuten. Die Entwicklung der letzten 20 Jahre gab jedoch meines Erachtens Peter
Assion recht. Bereits 1970 kritisierte Gottfried Korff die zu enge Definition des Begriffes Wall-
fahrt, obgleich noch in Anlehnung an die Debatte um 1960 (vgl. Anm. 21 und den entsprechenden
Text), die Wallfahrt noch lange nicht jenseits religios gebundener Begrifflichkeit sah: G. KORFF,
Heiligenverehrung in der Gegenwart. Empirische Untersuchungen in der Dibzese Rottenburg.
Tiibingen 1970 (Untersuchungen des Ludwig-Uhland-Instituts in Tiibingen 29) 142f.

Interview mit einem oftmaligen Teilnehmer der jahrlichen Wallfahrt Leibnitz — Mariazell; das
Interview wurde im November 2002 in seiner Leibnitzer Wohnung aufgezeichnet; Interview und
Transkription: Romana Geyer.

Interview mit einer Teilnehmerin an der Wallfahrt Schladming — Mariazell im August 2002;
Interview und Transkription: Romana Geyer.
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20 Helmut Eberhart

meinsamem Handeln und/oder Erleben vereinigende Individuen verleihen [. . .] ihrer fliich-
tigen Gemeinsamkeit den Anschein einer relativ stabilen Gemeinschaft.«*®

Wie sehr selbst Pfarren die Gemeinschaft im Gegensatz zur traditionellen Frommigkeit in
den Vordergrund stellen, verdeutlicht die Einladung einer Grazer Pfarre zur Teilnahme an
der jahrlichen ,,Pfarrwallfahrt nach Mariazell* aus dem Jahr 1999:

»Auch dieses Jahr wandern wir zu Full gemiitlich in drei Tagen iiber unsere schénen Ber-
ge zur Gnadenmutter (Gepéck wird befordert). Wir fahren am Freitag, dem 4. Juni, um 7
Uhr friih vom Parkplatz der Pfarre mit dem Autobus auf die Sommeralm und beginnen dort
mit der Wanderung Richtung Straflegg-Schanz zur Stanglalm. Alle, die Freude am Wan-
dern und schdner Gemeinschaft haben, sind herzlich eingeladen. [. . .]"

Hier wird erst gar nicht der Versuch unternommen, mit Religion die Wallfahrt zu bewer-
ben. Offenbar mit dem Wissen um die Bedeutung des kommunikativen Aspekts wird dieser
deutlich in den Vordergrund geschoben.

Gemeinschaft als Wert kann aber noch deutlicher in den Vordergrund treten und die reli-
gidsen, ja sogar die spirituellen Aspekte weitgehend zudecken: Dies sei am Beispiel der
Jugendgruppe einer Grazer Pfarre veranschaulicht, die Romana Geyer im Rahmen des
erwihnten Projektes nach Mariazell begleitet hat. Seit Mitte der 90er Jahre gehen jugendli-
che Pfarrangehorige beiderlei Geschlechts alljihrlich im August von Graz nach Mariazell.
Der Organisator des mehrtigigen Marsches beantwortet die Frage nach dem religitsen
Bediirfnis der Teilnehmer:

,»Ich weil} nicht, wie weit das Bediirfnis nach Wallfahrt ist? Ich bin mir nicht sicher, ob
nicht fiir die Jugendlichen [. . .] es nicht ganz gleich wiire, wenn wir eine Woche ans Meer
fahren wiirden?! Man geht [bei der Wallfahrt, Anm. d. V.] doch an seine Grenzen heran
und das Gefiihl, es geschafft zu haben, das dies unterbewusst sehr, sehr mitspielt. Wie beim
Marathon das Gliicksgefiihl. Ich bin diesen Mariazell-Weg [. . .] in allen méglichen Formen
gegangen, in zwei oder drei Tagen — um es zu beweisen. [. . .] Und ich glaube, dass das bei
den Jugendlichen schon auch mitspielt, dadurch, dass sie heutzutage eigentlich kaum ge-
fordert werden. [. . .] Aber wenn ich nichstes Jahr sage, wir gehen nicht nach Mariazell,
sondern eine Woche Baden, sind sie genauso alle dabei.«™®

Das intensive Erleben korperlicher Grenzerfahrung und gemeinsame Aktivitit dominieren
hier deutlich den Aspekt religioser Erfahrung. Auch das Loslassen des Alltags, das Zulas-
sen und Zeigen diirfen von Gefithlen sind nicht zu unterschétzende Aspekte moderner
Wallfahrt. In der Gemeinschaft mit Gleichgesinnten ist etwa das Zeigen von Rithrung ange-
sichts intensiver Erlebnisse ohne Scheu méglich und auch durchaus geiibte Praxis.”” |, Wall-

* H. G. SOEFFNER, Die Ordnung der Rituale: Die Auslegung des Alltags 2. Frankfurt a. M. 1992,
115y

Briicke. Pfarrblatt fiir Graz-St. Leonhard, Mai 1999, 7; zitiert auch in: H. EBERHART — G. Po-
NISCH, Zwischen Vielfalt und Beliebigkeit. Handlungs- und Erlebnisspielriume gegenwirtiger
Wallfahrten. In: Vom Friithling bis zum Herbst. Briuche im Salzburger Land. Hg. Salzburger Lan-
desinstitut fiir Volkskunde & interact!multimedia. [2003] (Salzburger Beitriige zur Volkskunde
14) CD-ROM; weiters in: PONISCH (wie Anm. 40) 203.

Interview mit dem Organisator der jéhrlichen Jugendwallfahrt der Pfarre Graz-Siid nach Maria-
zell; das Interview wurde am 8. Oktober 2002 im Institut fiir Volkskunde und Kulturanthropolo-
gie aufgezeichnet; Interview und Transkription: Romana Geyer.

Sofern man als Feldforscher die notwendige Bereitschaft mitbringt, sich auf das Feld einzulassen,
kann man sich, wie ich aus eigener Erfahrung weiB, diesen Gefiihlen kaum entziehen.
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fahrt erlaubt schlieBlich, hemmungslos fromm zu sein. Und dies hat durchaus sehr stark
sinnliche und emotionale Dimensionen.*®

Ein weiteres Signal fiir die zunehmende Bedeutung der Wallfahrt als kulturelles ,,Mas-
senphiinomen® (heute mag dieser Begriff vielleicht noch einen Blick in zukiinftige Ent-
wicklungen andeuten) ist ihre Entdeckung durch den Tourismus. In der Rubrik ,Reise &
Freizeit* einer Steirischen Tageszeitung stellte sich 2002 die ,,Spezialistin fiir Pilgerreisen™
eines Osterreichischen Reisebiiros vor. Und sie kannte auch die Trends: ,,Wer auf Pilgerrei-
se geht, will auch Zeit fiir sich haben® titelt die Zeitung den Bericht und weiter: ,,.Die Klas-
siker wie Lourdes, Fatima und der Jakobsweg sind natiirlich Fixpunkte.“ Als Tourismusex-
pertin weiB sie auch um die Bedeutung stindig neuer Angebote und die entsprechende
Aussage trifft den Kern modernen Pilgerns sehr genau:

_Heuer neu:; Armenien im Oktober. Die Wiege des Christentums beschreibt Ploteny-
Funda den Grund, weshalb dieses Land fiir Christen interessant ist. [. . .] Sicher seien die
meisten Reisenden Katholiken, aber auch Lutheraner, Protestanten und alle, die wollen,
sind ganz herzlich willkommen. SchlieBlich gehe es bei vielen Pilgereisen auch darum, zu
sehen, wie Christen in anderen Landern leben.“®!

Es zeigt sich, dass der Tourismus natiirlich lingst erkannt hat, dass Wallfahren auch im
katholisch geprigten Europa nicht mehr ausschlieBlich eine Aktivitdt katholischer Christen
ist, sondern sich im gesamtgesellschaftlichen Kontext abspielt und bestiitigt den Befund
empirischer Untersuchungen modernen Pilgerns.

Auch regional, also auf die Steiermark bezogen, hat der Tourismus Wallfahrt und die da-
mit verbundene Sehnsucht nach Spiritualitiit entdeckt: In den letzten Jahren erschienen dazu
einige Wanderfiihrer entlang historischer Pilgerwege sowie allgemeine Pilgerfiihrer®, Tou-
rismusorganisationen stellen auch bereits Uberlegungen an, eigene Themenwege einzurich-
ten: So soll auf Wunsch steirischer Tourismusexperten z. B. im Steirischen Salzkammergut
eine VIA SPIRITUALIS entstehen, die Kirchen, religiose Gedenkstitten und Kraftorte mitein-
ander verbindet. Anderes existiert bereits: ein ,,Spiritueller Weg* z. B. und ein ,,Europa
Besinnungsweg®, beide in der dstlichen Steiermark.*’ Spitestens das ,,Trendige” an den
Wallfahrten lisst uns erkennen, dass wir die Wiederentdeckung der Wallfahrt nicht mit
einer Wiederentdeckung des Religiésen oder gar der katholischen Frommigkeit gleichset-
zen diirfen. So finden wir als Teilnehmer rezenter Wallfahrten denn auch das gesamte
Spektrum an Sinnsuchenden, von gliubigen Katholiken iiber Protestanten, Esoterikern
verschiedener Richtungen bis zu Agnostikern. Ein weiteres Beispiel mag dies verdeutli-
chen: Das Magazin der sozialdemokratischen Freizeitorganisation ,,Naturfreunde® verdf-
fentlicht in der Ausgabe vom April 2004 einen mehrseitigen Artikel {iber den Osterreichi-
schen Anteil am Jakobsweg unter dem Titel: ,,Pilgerreise zu sich selbst”, dem im November
2005 ein weiterer Artikel ,,Pilgerwege — Wandern mit spirituellem Antrieb” folgte. Ein

0 . poniscH, ,Neuer Sinn auf alten Wegen*? Uber Bezichungen zwischen Ritual, Tradition, Ge-
meinschaft und kommerzieller Vermarktbarkeit von Wallfahrt. In: KongreBband Bamberg (im
Druck); Manuskript S. 7.

Interview mit Veronika Ploteny-Funda vom Reisebiiro RUEFA; Kleine Zeitung vom 26.3.2002,
S. 48.

2 ygl. z. B. E. KAFER — F. KAFER, Pilgerwege nach Mariazell. Graz 2003; W. SotiLL, Einfach
pilgern. Auszeit fiir Korper Seele. Graz — Wien 2004.

H. GIGLER — O. BAUMGARTNER, Wandern auf steirischen Pilgerwegen (Bericht iiber eine Kon-
zeptentwicklung im Auftrag des Amtes der Steiermérkischen Landesregierung: Abteilung fur
Sport und Tourismus).
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22 Helmut Eberhart

sozialdemokratisch gesinntes Blatt widmet sich der Wallfahrt und setzt damit ein Zeichen,
das noch vor 20 Jahren undenkbar gewesen wiire. Bezeichnend aber, dass es sich nicht um
christlich-katholische Ziele handelt, die damit verbunden werden, sondern um die allge-
meine Sinnsuche, die ,,Pilgerreise zu sich selbst” bzw. der ,,spirituelle Antrieb*.*

Die Instrumentalisierung der Wallfahrt durch den Tourismus ist aber nur ein Aspekt, ein
anderer ist der Versuch einzelner Wallfahrtsorte, an denen der Boom bisher eher vorbei
ging, durch den Tourismus wieder an Popularitit zu gewinnen. Der Wallfahrtsort Frauen-
berg bei Leibnitz hat dazu 2004 eine besondere Strategie entwickelt. In der Umgebung von
Leibnitz wurde, auf mehrere Standorte verteilt, in diesem Jahr die steirische Landesausstel-
lung ,Die Romer” gezeigt. Gemeinsam mit den Ausstellungsverantwortlichen hatte nun
Frauenberg (selbst einer der Ausstellungsorte) ein ,,spezielles Kombinationsangebot* ent-
wickelt, das fiir Wallfahrer, die den kleinen Gnadenort besuchten, auch finanzielle Ver-
giinstigungen fiir die Landesausstellung brachte: ,.Ziel sei es, jeden Sonntag eine Wallfah-
rergruppe in der Kirche begriiBen zu kénnen“®.

Die steigende Popularitdt der Wallfahrt 14sst es nahe liegen, dass sich auch die katholi-
sche Kirche mehr und mehr dieses Instrumentes bedient, um fiir ihre Anliegen zu werben,
zumal es sich ja quasi um ein ,ureigenes* Instrument handelt.” Vorliufiger Hohepunkt
dieser Entwicklung war zweifellos der ,,Mitteleuropéische Katholikentag* 2004 in Maria-
zell, der als ,,Wallfahrt der Vlker” in die Annalen eingehen wird. Etwa 80.000 Pilgerinnen
und Pilger aus Osterreich und einer Reihe ehemaliger Kronlinder der Donaumonarchie
versammelten sich vom 21. bis zum 23. Mai im kleinen obersteirischen Gnadenort, um
Zusammengehorigkeit in einem neuen Europa zu demonstrieren. Die Presse iiberschlug
sich angesichts des beeindruckenden Ereignisses in euphorischen Berichten.®” Wallfahrt
hier wird einmal mehr zum politischen Ereignis stilisiert, erhebt sich aus den ,Niederun-
gen* alltiglicher Befindlichkeiten Einzelner und geriit zur politischen Demonstration und
zum Event. Wallfahrt kann dabei auch die Grenzen des laizistischen Systems beriihren.
Dies musste etwa EU-Kommissionsprasident Romano Prodi erfahren, der an dieser ,,Wall-
fahrt der Volker teilnahm und dafiir massive Kritik®® zu horen bekam, was die EU-
Kommision zu einer eigenen Stellungnahme bewog:

»Die Teilnahme von Prodi bei der Wallfahrt diirfe nicht so verstanden werden, als hiitte
die Kommission ihre Haltung zur Erwihnung des Christentums in der EU-Verfassung ge-
dndert. Ein Kommissionssprecher sagte, es gebe regelmiBig Veranstaltungen, die von EU-

P. LINDENTHAL, Der dsterreichische Jakobsweg: Pilgerreise zu sich selbst. In: Naturfreund. Ma-
gazin fiir Freizeit und Umwelt 97 (2004) Heft 2, S. 6-8; dazu eine kurze historische Skizze iiber
den Jakobsweg von M. PILSINGER: S. 6; N.N.: Pilgerwege — Wandern mit spirituellem Antrieb. In:
Naturfreund. Magazin fur Freizeit und Umwelt 98 (2005) Heft 4, S. 3.

% Kleine Zeitung vom 3. August 2004, S. 15.

8 Es geht mir natiirlich nicht darum zu bestreiten, dass der Wahlfahrt schon in der vorchristlichen
Antike grofie Bedeutung zukam, sie somit keine christliche Erfindung ist. Fiir das christliche (und
ab dem 16. Jahrhundert fiir das katholische) Europa soll Wallfahrt jedoch spitestens seit dem aus-
gehenden Mittelalter als zentrales Propagandainstrument angedeutet werden.

Als Beispiel sei lediglich der achtseitige (!) Bericht in der Kleinen Zeitung vom 22. Mai 2004
erwihnt.

Die Kritik bezog sich auf die Debatte, ob die christlichen Grundlagen Europas in die EU-
Verfassung einflieBen sollen. Die Debatte findet ja in &hnlicher Form in Nationalstaaten statt, so
auch in Osterreich, wo es um den ., Gottesbegriff* in der Verfassung geht.
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Kommissaren besucht wiirden, weil sie ihrer jeweiligen personlichen Uberzeugung entspré-
chen. Daraus diitfe jedoch nicht auf die Haltung der Kommission geschlossen werden.“*

Die ,,Wallfahrt der Vélker* reiht sich in jene Beispiele ein, wo die Kirche gleichsam ein
Ereignis, das auch anderswo stattfinden hitte konnen (und auch stattfindet) durch die Wahl
des Ortes zur Wallfahrt adelt. Ahnliches ist uns schon bei der ,,Wallfahrt der Vielfalt” be-
gegnet (siche oben). Zweifellos fanden im Rahmen jenes Events zahlreiche Wallfahrten
statt, doch das Ereignis selbst war wohl mehr eine kirchenpolitische Demonstration denn
eine Wallfahrt.

Dass die politische Intention bei Wallfahrten nicht nur auf GroBereignisse beschrénkt
bleibt, zeigt das Beispiel des steirischen Didzesanbischofs Egon Kapellari, der im April
2004 gemeinsam mit EU-Politikern an einer von der Kommission der Bischofskonferenzen
des EU-Raumes organisierten viertigigen FuBBwallfahrt nach Santiago de Compostela teil-
nahm und dabei ,,an die bevorstehende Erweiterung Europas dachte®, wie die Presse an-
merkte. "’

Wie sehr die wiederentdeckte Wallfahrt bereits dem offentlichen Blick ausgesetzt ist,
kann man aber auch an alltiglichen Problemen ablesen: Die Verkdstigung von Wallfahrern
durch Bauern am Wegrand bzw. bei bestimmten Stationen ist eine seit langem gepflegte
Gewohnheit und Teil des Rituals, so auch beim bekannten ,,Vierbergelauf in Kérnten, der
alljiihrlich am zweiten Freitag nach Ostern stattfindet.”'

2004 waren dort offenbar nicht nur Wallfahrer dabei, sondern auch ein Kontrollorgan der
Kirntner Wirtschaftskammer, das auch prompt einen Bauern zur Anzeige brachte, der fiir
die Verkostigung ein Spendenkorbchen aufgestellt und damit das Gewerberecht verletzt
hatte. Grund fiir die Anzeige waren Beschwerden der umliegenden Gastbetriebe. Der Bauer
wurde dementsprechend zu einer Geldstrafe von € 109,— oder zu 12 Stunden Ersatzhaft
verurteilt.”” Der ausfiihrliche Pressebericht fiihrte 2 Tage spiter unter dem Motto ,.Zum
,Jausenskandal® beim Vierbergelauf* zu entsprechenden Reaktionen der Leserschaft, die
eindeutig auf der Seite des betroffenen Bauern stand und die Durchfiihrung des , jahrelang
gepflegten Brauchtums® gefihrdet sah.”

Die Transformation der Wallfahrt zum 6ffentlichen Ereignis ist mehr oder weniger abge-
schlossen. Wenn dies auch nicht fiir alle Wallfahrten gilt, so doch fiir das kulturelle System
insgesamt. Es erscheint daher nur konsequent, wenn sich auch die Charity-Gesellschaft
dieses Phanomens annimmt. Das Magazin ,,SteirerMonat“ organisiert z. B. gemeinsam mit
dem Komitee ,,Steirer helfen Mariazell* eine ,,Business-Wallfahrt* nach Mariazell: ,,Wall-
fahrt fiir einen guten Zweck: Hundert Business-Promis stiegen mit dem Monat und dem
Komitee iiber Stock und Stein“ lautete die Schlagzeile des entsprechenden Berichtes, der
sich auf das erste ,,Event* bezog.” Da Geschiiftsleute bekanntlich keine Zeit fiir mehrtigi-
ge Wallfahrten haben, reduzierte man die Strecke auf den allerletzten Teil des traditionellen
Weges Graz — Mariazell und hatte somit lediglich die paar Kilometer von Gusswerk nach
Mariazell zu bewiltigen. Allerdings hoben Magazin und Komitee eine sonst nicht iibliche

% Kleine Zeitung vom 26. Mai 2004, S. 7.

" Kleine Zeitung vom 29. April 2004, S. 23. Der Beitrag trug den Titel: ,,Pilgerreise in Richtung
eines neuen Europa®.

Zum Vierbergelauf vgl. Anm. 17.

2 Kleine Zeitung vom 15. Juli 2004, S. 20.

7 Kleine Zeitung vom 17. Juli 2004, S. 53.

" SteirerMonat, Juli 2004, S. 32.
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,.Pilgergebiihr in der Hohe von € 150,— pro Person oder € 250.— pro Familie ein, die der
Renovierung der Basilika zugute kamen.”

Der Besuch einer beliebigen Buchhandlung zeigt die Aktualitit von Wallfahrt ebenso
deutlich. Langst fiillt die ,,Santiago-Literatur* eigene Regale. Mittlerweile instrumentalisie-
ren auch Verlage den Hype und versuchen verschiedenste Titel unter einer eigenen Rubrik
,»Pilgern auf dem Markt zu positionieren, wie dies z. B. die renommierte ., Wissenschaftli-
che Buchgesellschaft Darmstadt* in ihrer Aussendung im Frithjahr 2006 demonstrierte. Auf
einer Doppelseite finden sich unter dem Generalthema ,,Pilgern — wieder hochmodern®
Titel wie Bougainvilles ,,Reise durch den Pazifik* ebenso wie Osters ,,Wege iiber die Al-
pen* und Heinz’ ,Reisewege der Antike*.’® Allgemeine Reiseliteratur wird so unserem
Thema untergeordnet. Dies zeigt wohl mehr als deutlich, welche Werbewirksamkeit mitt-
lerweile dem Thema ,,Wallfahrt* bzw. ,Pilgern” zugestanden wird. Bemerkenswert ist
dabei, dass in diesen Kontexten mehr vom ,Pilgern* als vom ,,Wallfahren gesprochen
bzw. geschrieben wird. Offenbar billigt man jenem Begriff aus heutiger Sicht mehr Distanz
zur katholischen Tradition zu, womit er besser geeignet erscheint, eine moglichst breite
Schicht an Interessenten anzusprechen.

Abschlieflende Gedanken

Ausgangspunkt meiner Uberlegungen war der wissenschaftshistorische Blick auf die
Wallfahrtsforschung, die schon vor einem halben Jahrhundert erkannt hatte, dass der Fokus
auf die einzelnen Pilgerzentren nicht ausreicht, um alle Facetten des Phinomens wahrzu-
nehmen. Mir geht es in diesem Beitrag aber nicht in erster Linie darum, die alte Forderung
nach der Einbindung der Trégerschaft bzw. der Pfarren, also des soziokulturellen Umfeldes
der Pilger, zu erfiillen, was heute bei umfassenderen Studien ohnehin eine conditio sine qua
non darstellen sollte. Wallfahrerinnen und Wallfahrer sind .Moving Targets“, um einen
Begriff von Carol Breckenridge und Arjun Appadurai”’ zu verwenden, den Gisela Welz
(im englischen Original) in die deutschsprachige Volkskunde und Kulturanthropologie
eingebracht hat’®. Die Ubertragung des Begriffes auf die Wallfahrer soll deutlich machen,
dass wir heute mehr denn je dazu angehalten sind, den vielfiltigen Vernetzungen und
Netzwerken nachzuspiiren, die Wallfahrt gegenwirtig ausmachen. Mir ist es dariiber hinaus
wichtig, Wallfahrt als kulturelles System sichtbar zu machen, das in seiner umfassenden
Bedeutung nur mit Einbeziehung gesamtgesellschaftlicher Kontexte und des dffentlichen
Diskurses zu interpretieren ist.

Wallfahrt als vielfiltiges, hybrides oder gar beliebig gewordenes Phinomen lisst sich
nicht durch das Fokussieren eines Aspektes erkliren. Auch reicht die Reduktion auf religio-
se Bediirfnisse im Sinne katholischer Frommigkeit keinesfalls aus, um sich dem Thema zu

" 1In diesem Zusammenhang sei auch an den Tennisschliger Thomas Musters (ehemaliger Welt-

klassespieler aus Osterreich) erinnert, der lange Zeit inmitten der Votivgaben von Mariazell hing.
Es war aber keine Votivgabe, sondern eine Stiftung Musters, die zugunsten der Basilika verstei-
gert wurde. Vgl. dazu: EBERHART (wie Anm. *) 6341,

Mitgliedermagazin der Wissenschaftlichen Buchgesellschaft Darmstadt, 2006, Nr. 2, S. 42f.

C. BRECKENRIDGE — A, APPADURAI, On Moving Targets. In: Public Culture 1 (1989) Nr. 2, S.i-iv.
G. WELZ, Moving Targets. Feldforschung unter Mobilititsdruck. In: Zeitschrift fiir Volkskunde
94 (1998) 177-194. Diese (obgleich an einen amerikanischen Thriller — deutscher Filmtitel: Be-
wegliche Ziele — und an die Militirsprache erinnernde) Metapher erfasst sehr gut den Gedanken,
dass eine alleinige Forschung vor Ort nicht ausreicht, um die Kultur eines bestimmten Ortes um-
fassend zu beschreiben.
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nihern. Es handelt sich vielmehr um eine auBerordentlich vielschichtige Handlung, die
verschiedenste Bediirfnisse einer immer groBer werdenden Zahl an Menschen abdeckt und
dementsprechend léngst eine intensivere Beachtung international vergleichender Kulturfor-
schung verdient, die hiermit angeregt sein soll.

Ein Beispiel der sekundiren Nutzung des Themas Wallfahrt, das Gabriele Ponisch ein-
brachte’”, sei abschliefend erwihnt. Es illustriert die Internationalitét des Themas auf be-
sonders anschauliche Weise: Wallfahrt bzw. historische Pilgerwege sollen zur Konstruktion
einer gemeinsamen europdischen Identitit herangezogen werden: ,,Europa und seine Biir-
ger. Die ersten Pilger schufen der Einheit Wege. Wo Europas Wurzeln liegen und auch
heute noch erfahren werden konnen“® lautet die Uberschrift der Homepage, die im Rah-
men des Zusatzstudienganges Europastudien an der RWTH®' Aachen das Projekt Sokrates
Comenius vorstellt. Im Mittelpunkt des Projektes, das von 1997 bis 1999 dauerte, stehen
die ,europdischen christlichen Pilgerschaften im Mittelalter als bewegender Faktor und
Verbindungselement unter den europdischen Volkern“®. In Zusammenarbeit von unter-
schiedlichen auslindischen Schulen haben Schiiler das Phdnomen der Pilgerschaften unter
geschichtlichen und soziokulturellen Aspekten untersucht und ,sind selber als EU-Biirger
eines neuen Europas die mittelalterlichen Pilgerwege durchgefahren“g3.

Ich habe versucht, die neuen Tendenzen des Wallfahrens vor einem aktuellen Hintergrund
zu prisentieren. Wenn ich auch iiberwiegend mit steirischen Beispielen argumentiert habe,
so zeigt sich doch deutlich die zunehmende internationale Aufmerksamkeit, die das Pilgern
genieft. Dazu muss nicht erst auf das Projekt Socrates Comenius oder gar auf das Parade-
beispiel Santiago de Compostela verwiesen werden, das mittlerweile nicht mehr nur christ-
licher Kultort ist, sondern , Kultstatus® im erweiterten Sinn geniefit. Viele Beobachtungen
und erste Studien lassen es gerechtfertigt erscheinen, diec Wiederentdeckung der Wallfahrt
mehr als nur hypothetisch als internationales kulturelles Muster zu begreifen.

Wallfahrt losgeldst aus dem urspriinglichen Kontext und neu positioniert als kulturelles
Verhalten, das unter anderem der Selbstfindung des Individuums und der Suche nach Ge-
meinschaft dient und somit Schliisselbediirfnisse befriedigt, wird auch in seiner identitéts-
stiftenden Rolle nicht zu unterschitzen sein. Konrad Kostlin prigte vor Jahren das Wort
von der ,,Heimat als Identititsfabrik“.* Gabriele Ponisch iibertrug es auf ,,Wallfahrt als
Identititsfabrik*.* Zukiinftige Untersuchungen werden zeigen, wie weit diese faszinieren-
de Hypothese trigt.*
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i PoNiISCH (wie Anm. 60): Manuskript S. 4.

S. KREBS — J. RIEMENSCHNEIDER, Europa und seine Biirger. In: www.mes.rwth-aachen.de, S. 1.

81 RWTH steht fiir Rheinisch-Westfilische Technische Hochschule.

2 Wie Anm. 80.

# Ebd:

8 K. KOsTLIN, Heimat als Identitatsfabrik. In: Zeitschrift fiir Volkskunde 99 (1996) 321-338.

8 poniscH (wie Anm. 60), Manuskript S. 4.

8  Brste wichtige Ergebnisse sind der jiingst (November 2006) fertig gestellten Dissertation von G.
PONISCH, ... . . da wenigstens dies keine Welt von Kalten ist*. Wallfahrt und neue spirituelle Sze-
nen. Graz 2006 [Diss.] zu entnehmen. Diese Ergebnisse finden in diesem Beitrag allerdings nur so
weit Eingang, als sie bereits im Rahmen der gemeinsamen Projektstudien vorlagen. Ponisch geht
in ihrer Dissertation jedoch dariiber hinaus und belegt Wallfahrt als integralen Bestandteil unserer
gegenwirtigen spirituellen Erlebniswelten und scheint damit die von ihr formulierte Hypothese zu
bestitigen.
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Wallfahrten im Judentum, Christentum und Islam

1. Einfithrung

Die Geschichte, heutige Praxis und Bedeutung von Wallfahrten in den drei ,abrahamiti-
schen‘ Religionen (Judentum, Christentum und Islam) ist vielschichtig und divers." Auch in
anderen Weltreligionen, wie z. B. im Hinduismus, Buddhismus und Shintoismus, stellen
Wallfahrten ein weit verbreitetes und bekanntes Phinomen dar. In den alten Religionen der
Kelten, Germanen, Griechen, Agypter, Romer usw. spielte das Wallfahrtswesen ebenfalls
eine zentrale Rolle.

Zunichst werde ich einige auffillige Ahnlichkeiten, die es in fast allen Weltreligionen im
Bezug auf das Wallfahrtswesen gibt, nennen. Danach wende ich mich den ,abrahamiti-
schen® Religionen zu. Beziiglich des Christentums bespreche ich auch die Rolle der Litur-
gie beim Wallfahrtswesen. Keineswegs strebe ich Vollstdndigkeit an: Sie ist aufgrund der
Breite des Themas innerhalb dieses Artikels unmoglich.

2. Einige Wesensmerkmale von Wallfahrt

Eine Wallfahrt ist eine aus religiosen Beweggriinden stattfindende, gemeinschaftliche
oder individuelle Reise zu einem mit einer heiligen Person oder mit einem bestimmten
Heilsereignis bzw. mit gottlichem Wirken verbundenen Ort. Fur die Pilgerfahrt, die meis-
tens mit dem Zuriicklegen einer grofieren Distanz einhergeht, muss man oft viel Miihe auf
sich nehmen. Besonders in fritheren Zeiten, als Reisen viel gefdhrlicher war als heute, han-
delte es sich dabei um sehr groffe Miihseligkeiten und Risiken.

Wichtige Motive fiir eine Wallfahrt sind: Dankbarkeit; ein Geliibde; Bitte (beispielsweise
um ein Kind oder um Genesung: Aufgrund der besonderen Bedeutung des Ortes erhofft
man sich dort Erhérung); Askese, BuBiibung und der Wunsch nach Schuldvergebung; Teil
der religiosen Pflicht; die Suche nach neuen religiosen Erfahrungen und Gemeinschaft;
unterwegs sein in der Natur und Korpererlebnis; Neugier; Unterbrechung des Alltags und
Erholung; Feier von Gedichtnistagen.” In Bezug auf die Geschichte vieler Wallfahrtsorte
fillt auf, dass Pilgerfrommigkeit, Reliquienverehrung und Politik von Kirchen- und Staats-
behdrden (Profilierung des eigenen Bischofssitzes, Fiirstentums usw.) eng zusammenhin-
gen.

Der praktische Ablauf der Wallfahrt besteht aus folgenden Elementen: Vorbereitungen;
die Reise selbst; Ankunft und Riten am Wallfahrtsort, unter anderem das Umrunden des
Heiligtums, Inkubation (Néchtigung im Sakralraum), Waschungen, Beriihrungen, Gottes-
dienste, eine Prozession mit dem heiligen Bild bzw. der heiligen Statue usw. Die Wall-

Ich danke Dr. Peter Ebenbauer und Saskia Loser fiir die sorgfiltige Korrektur dieses Artikels. Die
Ausdriicke ,Wallfahrt*, ,Wallfahrer/in® usw. und ,Pilgerfahrt‘, ,Pilger/in‘ usw. werden hier syn-
onym verwendet.

Vgl. O. KRUGER, Wallfahrt/Wallfahrtswesen. I. Religionsgeschichtlich. In: TRE 35 [2003] 408
416; F. WINTER, Wallfahrt/Wallfahrtsorte. 1. Religionsgeschichtlich. In: RGG® 8, 1279-1281; L
JEHLE, Wallfahrt/Wallfahrtsorte. ITI. Christentum. 1. Theologische Begriindung und kirchenge-
schichtliche Entwicklung im Katholizismus. In: RGG* 8, 12821285, hier 1282-1283; N. KLAES,
Wallfahrt, I. Religionswissenschaftlich. In: LThK® 10, 961-962.
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fahrtsorte befinden sich meistens auf Bergen, in Hohlen, bei Quellen, Baumen oder Gri-
bern. Im Allgemeinen sind in unmittelbarer Ndhe Sakralrdume und Kloster gebaut. Vieler-
orts findet sich auch eine rege Handelstatigkeit: Wallfahrtsorte sind meistens auch kom-
merzielle Zentren.

Meistens wird etwas zum Heiligtum mitgebracht: Votivgaben als Zeichen der Bitte oder
des Dankes. Es handelt sich um Texte oder realistisch-figurative Darstellungen, wie z. B.
Arme, Herz und ein Auto. Man nimmt auch etwas mit heim: Eulogien (Ol, Wasser, Myrrhe,
heiliger Sand), Pilgerzeichen, Bertihrungsreliquien, echte Reliquien usw. Viele tragen sol-
che Gegenstinde zum Schutz — als eine Art Amulett — am Korper.

Wichtige Elemente einer Wallfahrt sind Gebet, Fasten, das Tun von Werken der Barm-
herzigkeit, eine innere fromme Haltung, Gottesdienste, das Lesen von geistlicher Literatur
und natiirlich das Unterwegssein selbst (zu Full, mit dem Rad, Auto, Bus, Schiff, Flugzeug
usw.). Allerdings konnen nicht alle Menschen gehen. Deshalb entstand auch die geistliche
Wallfahrt, in der im Besonderen die gerade genannten nicht-ambulanten Titigkeiten zentral
sind.

Nicht alle Pilgernde wollen nach Hause zuriickkehren. Mehrere bleiben bis zu ihrem Tod
am Wallfahrtsort und lassen sich dort zum Wohl ihres Seelenheiles beerdigen.

3. Judentum

Die Wallfahrt wird meistens von den Festzeiten bestimmt.” Die drei wichtigsten alttesta-
mentlichen Feste im Lauf des Jahres sind das mit Pesach verbundene Fest der ungeséduerten
Brote (Mazzot), das Wochenfest (Schawu 'of) und das Laubhiittenfest (Sukkof). Dann sollte
,Jeder Mann“ sich vor dem Herrn zeigen, und zwar mit Erntegaben, also ,,nicht mit leeren
Hénden* (Ex 23,14-17; 34,22-23; Dtn 16,16—17). Zundchst existierten im Judentum Lo-
kalheiligtiimer. Bedeutend waren Orte, wie z. B. Bethel, Dan, Schilo, Zion und Sichem.
Nach dem Exil war Jerusalem der Pilgerort par excellence. Auch die Prophetengriber stell-
ten wichtige Pilgerorte dar. Die drei bereits erwihnten Feste blieben feste Pilgerzeiten. In
der Praxis pilgerten gldubige Juden wahrscheinlich nur einmal pro Jahr nach Jerusalem. Fiir
Juden aus der Diaspora galt dies wahrscheinlich nicht, fiir sie reichte es wohl aus, einmal
im Leben eine Pilgerfahrt dorthin zu unternehmen. Bekanntlich pilgerte laut dem Johannes-
evangelium Jesus selber mehrmals nach Jerusalem (Joh 2,13.23; 12,1.12), auch seine Eltern
taten dies (Lk 2,41-51). Vielleicht wurden die ,Wallfahrtspsalmen® Pss 120-134 und Ps 84
auch wihrend der Pilgerreise gesungen.

Nach der Zerstorung des Jerusalemer Tempels im Jahr 70 und insbesondere nach dem
Aufstand des Bar Kochba (132-135), als die jiidische Prasenz in Jerusalem und Umgebung
von den Romern verboten wurde, nahm das jiidische Wallfahrtswesen im Heiligen Land ab.
Allmihlich lebte es jedoch wieder auf. Spitestens nach der islamischen Eroberung Jerusa-
lems (638) fanden dort wihrend der drei grofien Feste aufs Neue jiidische Pilgerrituale statt.

Seit dem zweiten Jahrtausend sind die wichtigsten Wallfahrtsorte im Besonderen die
Tempelreste in Jerusalem (,Klagemauer®), andere Orte in Jerusalem und die Griber der
Erzeltern in Hebron. Das Grab der Rachel befindet sich jedoch nicht dort, sondern unweit

. Vgl. C. KOrRTING, Wallfahrt/Wallfahrtswesen. I1. Altes Testament. In: TRE 35 [2003] 416-418;
D. SANGER, Wallfahrt/Wallfahrtswesen. III. Neues Testament. In: TRE 35 [2003] 418-421; G.
OEGEMA, Wallfahrt/Wallfahrtsorte 1. Judentum. 1. Antike. In: RGG* 8, 1281; F. SEDLMEIER,
Wallfahrt. I1. Biblisch. In: LThK® 10, 962: L. TREPP, Der juidische Gottesdienst. Gestalt und Ent-
wicklung. Stuttgart 1992, 77-91.
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von Bethlehem. Auch die Ruhestitten von Kénigen — wichtig ist hier das vermeintliche
Grab von Kénig David am Zionsberg in Jerusalem —, von Propheten, Martyrern und Rabbi-
nern (besonders die Rabbinergriiber in Galilda) durfiten und diirfen sich eines regen Zulau-
fes erfreuen. Berithmte Synagogen, die mit biblischen Protagonisten, wie z. B. Mose und
Elia, verbunden waren oder alte Torarollen besallen, waren und sind ebenfalls das Ziel von
Pilgerreisen. Am Auffilligsten ist die Devotionspraxis an der Klagemauer, wo zahlreiche
Minner und — von ihnen getrennt — Frauen beten, die Heilige Schrift studieren, Zettelchen
mit Gebetsanliegen in die Mauerritzen hineinlegen usw.*

Relevante spirituelle Akzente solcher Pilgerreisen sind die Vergegenwirtigung der bibli-
schen Vergangenheit; Trauer um die Zerstorung Jerusalems; bisweilen Messianismus (oder
die Hoffnung auf die Wiedererrichtung des Tempels); Gebetsanliegen vor Gott zu bringen;
Reinigung, Umkehr und Gottvertrauen.

4. Christentum
4.1 Historische Ubersicht

Jesus, Maria, die Apostel und die anderen ersten Anhinger Jesu waren Juden. Zwischen
dem jungen Christentum und dem nach der Zerstorung Jerusalems entstandenen rabbini-
schen Judentum kam es jedoch zu einer zunchmenden Entfremdung. Die Trennung zwi-
schen Judentum und Christentum war ein langer und sehr komplizierter Prozess, der je nach
Ort unterschiedlich verlief und bis zum zweiten, dritten, mancherorts vielleicht bis zum
vierten, fiinften Jahrhundert dauerte. Zudem polemisierte das junge Christentum gegen die
heidnische romisch-hellenistische Umwelt mit ihrem ausgeprigten Pilgerwesen. Aus diesen
Griinden ist es nicht erstaunlich, dass die Forderung von Pilgerreisen anfinglich kein christ-
liches Hauptanliegen darstellte. Die christliche Gemeinde selber ist der wahre Tempel Got-
tes und das geistige Haus (vgl. Joh 4,21; 1 Petr 2,5).

Spitestens im vierten Jahrhundert verinderte sich diese Haltung rasch.” Das Christentum
wurde eine anerkannte Religion (Toleranz-Edikt 311 und Mailinder Edikt 3 13), bald privi-
legiert und im Jahr 380 sogar die offizielle Staatsreligion des Romischen Reiches. Dank
groBziigiger Subventionen von Kaiser Konstantin und seinen Nachfolgern konnten ein-
drucksvolle Basiliken errichtet werden (insbesondere in Jerusalem, Bethlehem, Konstanti-
nopel und Rom). Im Heiligen Land, das damals nicht nur Paldstina/Israel, sondern auch den
Sinai, Transjordanien und weiter entfernt liegende Gegenden, wie z. B. das mesopotami-

* Vgl F. BoHL, Wallfahrt/Wallfahrtswesen. IV. Judentum. In: TRE 35 [2003] 421-423; L. RASPE,
Wallfahrt/Wallfahrtsorte. I1. Judentum. 2. Mittelalter und Neuzeit. In: RGG* 8, 1281-1282; M.
SHOKEID, Contemporary Jewish Pilgrimage. In: The Encyclopedia of Religion 11 [1987] 346—
347.

Vgl. J. VAN HERWAARDEN, Pelgrimstochten. Bussum 1974; E. CsukoviTs, Wallfahrten im mittel-
alterlichen Europa. In: Ungarn in Mariazell — Mariazell in Ungarn. Geschichte und Erinnerung,
Ausstellung des Historischen Museums der Stadt Budapest im Museum Kiscell, 28. Mai — 12.
September 2004. Hg. P. Farbaky — S. Serfozé. Budapest 2004, 15-22; H. KUHNE, Wall-
fahrt/Wallfahrtswesen. V. Kirchengeschichtlich. In: TRE 35 [2003] 423-430; 1. CHRISTOFORAKI,
Life in the City and the Countryside. In: Byzantine Hours, Works and Days in Byzantium. Athens
— Thessaloniki — Mystras. Hg. A. Doumas. Athen 2001, 82-98, hier 94; JEHLE (s. Anm. 2) 1282—
1285; S. PLATTEN, Pilgrimage. In; The New SCM Dictionary of Liturgy and Worship. Hg. P.
Bradshaw. London 2002, 372-374; K. Guth, Wallfahrt, In: EKL? 4, 1232-1236; K. WELKER,
Wallfahrt. In: Marienlexikon 6 [1994] 684-685; M. EBERTZ, Wallfahrt. In: Worterbuch des Chris-
tentums. Hg. V. Drehsen [u. a.]. Giitersloh — Diisseldorf 1988, 1345-1346.
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sche Haran, umfasste, blithte zwischen dem 4. und 7. Jahrhundert das Pilgerwesen. Viele
Christinnen und Christen wollten mit eigenen Augen sehen, wo Jesus, seine Mutter Maria,
die Apostel, die Erzeltern usw. gelebt hatten. Diejenigen, die es sich leisten konnten, unter-
nahmen diese Reise. Eine beriihmte Pilgerin war Egeria (wahrscheinlich eine reiche, aske-
tisch lebende Frau aus dem nordspanischen Galicien), die am Ende des vierten Jahrhunderts
(381-384) Jerusalem, den Sinai, Edessa, das Thekla-Heiligtum in Seleukia und viele andere
Wallfahrtsorte besuchte und in ihrem aufschlussreichen Reisebericht beschrieb.®

Die Jerusalemer Liturgie hat vor allem im vierten und fiinften Jahrhundert aufgrund der
vielen Pilgerreisen und der Entstehung von Feiern zum Gedéchtnis an historische Ereignis-
se aus dem Leben Jesu und seiner Mutter Maria die Entwicklung der Feiern im Zyklus des
Jahres in der Gesamtkirche stark beeinflusst.” Die Pilger, die von den Riten in Jerusalem
und auch in Rom beeindruckt waren, brachten diese mit heim und {ibernahmen so viele
Elemente der Jerusalemer und der rémischen Feierpraxis. Zu nennen sind hier zum Beispiel
die Palmprozession, die Kreuzverehrung sowie die Lichtfeier in der Osternacht.

Nach der islamischen Eroberung blieb das Heilige Land fiir die Christenheit ein zentrales
Pilgerland. Allerdings wurden die Reiseumstinde ab dem neunten Jahrhundert aufgrund
neuer politischer und kriegerischer Auseinandersetzungen im Ostlichen Mittelmeerraum
allméhlich schwieriger. Neue Probleme fiir die Wallfahrenden in Paldstina um die Mitte des
elften Jahrhunderts trugen zum Entstehen des Kreuzzugsgedankens zur Befreiung der Hei-
ligen Stitten (loca sancta) vom islamischen ,Joch® bei. Anfinglich wurden die Kreuzfahrer
auch Pilger (peregrini) genannt und die Teilnahme an den Kreuzziigen gewihrleistete die
Vergebung der Siinden. Obwohl die Kreuzziige und das damalige Wallfahrtswesen eng
miteinander zusammenhiingen, kann ich aus Beschrinkungsgriinden auf dieses Thema nicht
weiter eingehen.

Neben die Wallfahrtsorte im Heiligen Land traten die Gréber der Apostel und Mirtyrer.
Dies betraf vor allem Rom, wo sich die Griber von Petrus und Paulus befinden (ad limina
apostolorum). Auch Orte, an denen Asketen und Einsiedler lebten, z. B. in Syrien die Séu-
lenheiligen (Styliten) und in der dgyptischen Thebais die Wiistenviiter, zogen groe Men-
schenmengen an. In Agypten befindet sich auch, siidwestlich von Alexandrien, das Grab
des HI. Menas, ein Magnet fiir die Wallfahrenden. Die Basilika von Myra beherbergte die
Ruhestitte des HL. Nikolaus, iiber den viele Wundergeschichten erzéhlt wurden. Auch nach
seinem Tod wurde iiber neue, sich an seinem Grab ereignende Mirakel berichtet. Dies alles
zog groBe Menschenmengen nach Lykien. (Myra heifit jetzt Demre und liegt in der heuti-
gen Siidtiirkei, westlich von Antalya. Im Janner 2005 konnte ich mit eigenen Augen fest-
stellen, dass die tiirkische Stadtverwaltung fiir ihren Baba Noel, ,,Weihnachtsviterchen®,
Werbung macht.)

Vgl. P. MARAVAL, Egérie. Journal de voyage (Itinéraire). Paris 1997 (= SC 296). Eine Ubersicht
der Diskussion iiber die Frage, wer Egeria war: A.-M. KORTE, In de voetstappen van Egeria?
Pelgrimage en wonderen in de hedendaagse religieuze en theologische belangstelling. In: Devoti-
oneel ritueel. Heiligen en wonderen, bedevaarten en pelgrimages in verleden en heden. Hg. P.
Post — L. van Tongeren. Kampen 2001 (= Meander 2) 21-40.

Vgl. J. BALDOVIN, The Urban Character of Christian Worship. The Origins, Development, and
Meaning of Stational Liturgy. Rom 1987 (= OCA 228) 45-104; P. WALKER, Holy City, Holy Pla-
ces? Christian Attitudes to Jerusalem and the Holy Land in the Fourth Century. Oxford 1990; P.
WALKER, Jerusalem and the Holy Land in the 4" Century. In: The Christian Heritage in the Holy
Land. Hg. A. O’Mahony — G. Gunner — K. Hintlian. London 1995, 22-34.
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Ab dem fiinften Jahrhundert, nach dem Konzil von Ephesus (431), das Maria den im
.gemeinen® christlichen Volk bereits geldufigen Titel ,,Gottesgebirerin (Theotokos) offi-
ziell zuerkannte, erlebten die Marienwallfahrtsorte cinen gewaltigen Aufschwung. Kaiser
Justinian lieB Mitte des sechsten Jahrhunderts in der Wiiste Sinai das der ,,Mutter Gottes
des Dornbusches” gewidmete Kloster errichten, das spiter (wahrscheinlich erst am Ende
des zehnten Jahrhunderts) der HI. Katharina gewidmet wurde.®

Mit dem Aufstieg Konstantinopels als neue Reichshauptstadt ging auch eine rasche Zu-
nahme der sich dort befindenden ,,Reliquien” der Mutter Gottes und anderer Heiligen sowie
der Wallfahrten zu den Kirchen und Klostern, in denen diese sich befanden, einher. Wie
Rom war auch Konstantinopel ein duerst wichtiger Wallfahrtsort, an dem prachtvolle
Gottesdienste mit langen und bunten Prozessionen gefeiert wurden. Bei der Einnahme der
Kaiserstadt durch westliche Kreuzfahrer im Jahr 1204 wurden viele wichtige Reliquien
nach Westeuropa verschleppt. Beim endgiiltigen Fall der Stadt 1453 wurden zahlreiche
Reliquien zerstort.

Edessa (heute die tirkische Stadt Urfa) erfreute sich der Mandylion-Tkone und war vor
allem ihretwegen ein namhafter Wallfahrtsort. Die Ikone wurde in einem Goldschrein auf-
bewahrt, fiir ihre Verehrung gab es ein eigenes liturgisches Formular. Wihrend des Gottes-
dienstes wurde sie auf einen Thron gestellt. Bei der Prozession wurde sie herumgetragen,
wéhrend man ihr mit Féchern, goldenen Zeptern, Weihrauch und Kerzen Ehre erwies. Im
Jahr 944 lief} der ostromische Kaiser diese beriihmte Ikone nach Konstantinopel bringen. In
der Hauptstadt wurde groB gefeiert und das Ankunftsdatum, der 16. August, bekam einen
Platz im griechisch-orthodoxen liturgischen Kalender. Bereits im vierten Jahrhundert waren
die Reliquien des Hl. Demetrios von Sirmium nach Thessaloniki gebracht worden. Dadurch
wusste sich auch diese Stadt unter dem Schutz eines so michtigen Heiligen sicher. Die
Demetrios-Basilika wurde fiir die gesamte Balkanhalbinsel ein bedeutendes Wallfahrtszent-
rum, und Handel und Jahrmarkt konnten in Thessaloniki (Démétria) aufblithen.

Um den Aufschwung des christlichen Wallfahrtswesens verstehen zu kénnen, muss noch
auf Folgendes hingewiesen werden: Der sozial-politische Sieg des Christentums im vierten
und flinften Jahrhundert forderte die Betonung der GroBe und Herrlichkeit Christi und Ma-
rias. Des Weiteren fiihrten die dogmatischen Auseinandersetzungen {iber das Verhiltnis
zwischen dem Sohn Gottes, Jesus Christus, seinem Vater und dem Heiligen Geist schlieB-
lich zur Folgerung, dass Vater, Sohn und Heiliger Geist zusammen ewig und wesensgleich
sind (Erstes Konzil von Konstantinopel 381). Wie gesagt iibernahm das Konzil von Ephe-
sus fiir Maria den Titel ,,Gottesgebirerin®. Die ,heilige Jungfrau® wurde spéter als die ,im-
merwdhrende Jungfrau® (aeiparthenos) bezeichnet. AuBerdem gab es beliebte apokryphe
Schriften iiber das Leben von Maria und den jungen Jesus, wie z. B. das Protevangelion des
Jakobus aus dem zweiten Jahrhundert, und die Himmelfahrt der Jungfrau. Auch diese tru-
gen zur Betonung der Erhabenheit Marias in Lehre, Liturgie und Frommigkeit stark bei.
Diese Phinomene iibten ihrerseits groBen Einfluss auf die Gestalt und den Inhalt des Got-
tesdienstes aus, auch auf die Entstehung von grofien Marienfesten, wie z. B. die Feste Ma-
rid Verkiindigung am 25. Mirz und Maria Aufnahme in den Himmel am 15. August.

Wichtiger als die theologischen Faktoren ist das Bediirfnis des Volkes, miéchtige Schutz-
patrone im schwierigen und gefihrlichen Alltagsleben zu haben. Man suchte Trostung bei

. Vgl Y. PIATNITSKY, Sinai, Byzantium and Russia. In: Sinai, Byzantium, Russia. Orthodox Art

from the Sixth to the Twentieth Century. Hg. Y. Piatnitsky [u. a.]. London 2000, 19-33, hier 19;
M. MUNDELL MANGO, Byzantine Art and the Holy Land. In: Ebd. 34-39, hier 35.
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Heiligen, bei denen man sich sicher fithlen konnte, Mittler, denen man Sorgen und Kummer
anvertrauen konnte. Christus als pantokratér, Maria als die ,Meisterin‘ und die sorgsame
,Herrin® (despoina) fiillten diese Not.

Wie bei der immer weiter verbreiteten Verehrung von heiligen Bildern reagierte die
Theologie auch in Bezug auf das rasant ansteigende Wallfahrtswesen ambivalent: Zum
einen positiv, zum anderen negativ. Was Letzteres betrifft, wiesen Theologen darauf hin,
dass Gott ,ortlos‘ und transzendent sei. Hieronymus zum Beispiel kritisierte die ,Ortsma-
gie* sowie manche sittliche Ausschweifungen. Zudem legten die Kritiker dar, wie gefdhr-
lich die Reise war. Laut einigen Kirchenvéitern, wie z. B. Gregor von Nyssa und Augusti-
nus, ist eine Wallfahrt nur niitzlich, wenn diese als Nachfolge Christi mit der richtigen
inneren Einstellung geschieht.’

Im westlichen Christentum zog neben Jerusalem und Rom auch das Grab des HI. Martin
( 397) in Tours zahlreiche Pilgernde an. Aachen wurde von Karl dem Groflen sehr gefor-
dert. Die dort aufbewahrten Kleidungsstiicke, die sich auf Jesus, Maria und Johannes den
Taufer bezogen, wurden im Spétmittelalter sehr bedeutend und alle sieben Jahre offentlich
gezeigt, ein Ereignis, das Abertausende Glaubige nach Aachen fiihrte.

Nach der ,Entdeckung® des Grabes des Apostels Jakobus (Anfang des neunten Jahrhun-
derts) wurde das nordspanische Santiago de Compostela im Lauf des 9./10. Jahrhunderts
ein immer wichtiger werdender Wallfahrtsort.'® Dies diente auch der Verstirkung der Posi-
tion des christlichen Konigreiches Asturien und spéter — besonders am Ende des elften und
Anfang des zwoélften Jahrhunderts — des Bistums bzw. Erzbistums Compostela. Anfangs
zogen besonders Adelige und Geistliche nach Galicien, ab dem zw6lften Jahrhundert auch
viele andere. Es entstanden in West- und Mitteleuropa viele Jakobswege, mit zahlreichen
Stationen, an denen Reliquien verehrt wurden, wie z. B. das burgundische Vézelay mit
seiner Maria Magdalena geweihten Kirche. Die strapazenreiche Santiago-Wallfahrt konnte
— besonders in den Niederlanden und in Norddeutschland — auch als Strafe fiir bestimmte
Verbrechen verhidngt werden. Sowohl verordnete (Beichtponitenz!) als auch freiwillige
Bul- und Siihnewallfahrten nach Santiago, Rom oder Jerusalem kamen vielerorts vor. In
Spanien selbst wurde der HI. Jakobus, der ,,Maurentoter (Santiago Matamoros), auch als
ein wichtiger Heiliger im Kampf gegen die in Spanien ansdssigen Moslems (reconquista)
angerufen.

Im Hochmittelalter erlangte die mit dem Wallfahrtswesen verbundene Reliquienvereh-
rung ihre groften Dimensionen. Beispielsweise sind hier die Drei-Konigs-Reliquien in
Kéln zu nennen. Die Reliquien des Hl. Nikolaus von Myra wurden 1087 von italienischen
Seeleuten nach Bari ,iiberfiihrt*. Dies forcierte nicht nur das Ansehen der siiditalienischen
Hafenstadt, sondern trug auch zur Verbreitung des Nikolauskultes in Westeuropa bei. In
Trier wurden 1050 und nochmals 1127 die Gebeine des Apostels Matthias ,entdeckt’. Dort
wird ebenfalls der ,Heilige Rock® Christi verehrt. Es gab auch andere heil begehrte Sa-
kralobjekte, die mit Jesus, Maria und anderen Heiligen in Verbindung standen: das Kreuz,
die Lanze, Négel, das Grabtuch (Turin); die Schleier Marias, Marienikonen und -bilder, das
Wohnhaus Marias usw. Vielerorts, beispielsweise in Eichstitt, wurde das HI. Grab nachge-
baut. Laut einer frommen Uberlieferung iibertrugen Engel das Haus der Mutter Gottes von
Nazareth nach Loreto. Zudem gab es vor allem im vierzehnten und fiinfzehnten Jahrhundert

Vegl. JEHLE (s. Anm. 2) 1283-1284.
¢ Vgl. K. HERBERS, Jakobsweg. Geschichte und Kultur einer Pilgerfahrt. Miinchen *2007 (= C.H.
Beck Wissen).
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viele eucharistische Wunder mit konsekrierten Hostien (beispielsweise in Amsterdam) und
mit dem Heiligen Blut (beispielsweise in Boxtel und Briigge)."!

Mit dem westkirchlichen Pilgerwesen waren Ablisse verbunden. AuBerdem gab es seit
1300 ,Jubeljahre®. Das Ergebnis davon waren massive Pilgerstréme und ein starker Reli-
quienhandel. Die damit einhergehenden Missbrauche wurden von Thomas von Kempen,
Erasmus von Rotterdam und anderen Theologen scharf kritisiert. Statt der Extreme des
Ablasshandels, der Wundersucht und Magie plidierten sie fiir eine sittliche Erneuerung, '

Einen Schritt weiter gingen Martin Luther und die anderen Reformatoren des sechzehnten
Jahrhunderts. Sie lehnten die Wallfahrten als ,Werkgerechtigkeit* ab. Laut den Reformato-
ren sollte das einzige Glaubenskriterium das sich in der Heiligen Schrift befindende Wort
Gottes sein. Die Botschaft der Gnade Gottes, der Rechtfertigung der Christenmenschen
durch den einzigen Mittler, Jesus Christus und der Vergebung ihrer Siinden durch Thn sollte
im Mittelpunkt stehen. Dies bedeutete in vielen protestantischen Gegenden das Ende der
Wallfahrten. Die Tatsache, dass in den calvinistischen nérdlichen Niederlanden Wallfahrten
oft von den Behérden verboten wurden, weist dennoch darauf hin, dass sie offenbar noch
immer vorkamen. Zudem ,pilgerten* viele Evangelische nach Wittenberg, Erfurt, auf die
Wartburg, nach Genf usw. um dort den Ursprung und den Geist der Reformation zu erfah-
ren, des Lebens und Wirkens der groBen Reformatoren fromm zu gedenken. Weiterhin
besuchten auch Protestanten das Heilige Land, um den Spuren Jesu zu folgen. Auch in der
reformatorischen Literatur wurde die Bildsprache der Pilgerfahrt benutzt: Man denke an das
erbauliche Werk The Pilgrim’s Progress des englischen Schriftstellers und Predigers John
Bunyan. "

Die Reform des Konzils von Trient (1545-1563) versuchte die Missbriuche im Wall-
fahrtswesen abzuschaffen und mehr Kontrolle zu gewihrleisten. Orden, wie die Franziska-
ner und Jesuiten, iibten Seelsorge und Aufsicht an den Wallfahrtsorten. Zudem wurden
Wallfahrtsziele in der niheren Umgebung geférdert. Das schien pastoral besser zu sein, als
weite entfernte Ziele (Rom, Santiago, Jerusalem) zu unterstiitzen, Beispielsweise entstand
in der Nihe von Graz im siebzehnten Jahrhundert ,Maria Trost* (heute ein Viertel der stei-
rischen Landeshauptstadt mit einer gleichnamigen Wallfahrts- und Pfarrkirche)." In der
Barockzeit wurde das Wallfahrtswesen ein Zeichen der rémisch-katholischen Identitit: Wie
das Latein, das Fronleichnamsfest, die Hostienkommunion, der Priesterzolibat, das Papst-
tum und die Marien- und Heiligenverehrung bestitigten die Wallfahrten die .katholische
Identitét®, auch dem Protestantismus gegeniiber.

Auch in den Ostkirchen bliihten die Wallfahrten. Das Heilige Land, insbesondere Jerusa-
lem, Bethlehem, Galilia und der Sinai blieben, auch aus geographischen Griinden, das
Pilgerland par excellence. Am Hohepunkt des Kirchenjahres, in der Karwoche und zu Os-
tern, sammelten sich Abertausende von orthodoxen Christen und Christinnen in J erusalem.
Bis zum Jahr 1917, als die Oktoberrevolution stattfand und in ihrem Sog die Religion in der

Vgl. W. HARTINGER, Wallfahrt/Wallfahrtsorte. I1l. Christentum. 2. Beriihmte katholische Wall-
fahrtsorte. a. Europa. In: RGG* 8, 1285-1287; 1. ALBERS, Men maakt de weg al lopend. In: Devo-
tioneel ritueel (s. Anm. 6) 143-166.

Vegl. J. VAN HERWAARDEN, Pelgrimage, een geliefde maar immer omstreden heilsweg. In: Devo-
tioneel ritueel (s. Anm. 6) 41-63, hier 60-63.

J. BUNYAN, The Pilgrim’s Progress from This World to That Which is to Come. Bd. 1-2. London
1678 bzw. 1684/85.

'* Vgl A. KOLBL — W. RESCH, Wege zu Gott. Die Kirchen und die Synagoge von Graz. Graz —
Wien *2004, 191-194.
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Sowjetunion gewaltsam unterdriickt wurde, betraf dies alljahrlich auch Zehntausende Rus-
sisch-Orthodoxe. Die Ménner besuchten dann ebenfalls das russische St. Panteleimon-
Kloster auf dem Berg Athos, wo sich mehrere wichtige Reliquien befanden. Seit dem Ende
der Diktatur des militanten Sowjet-Atheismus, die diese Pilgerreisen verboten hatte, kom-
men heutzutage wieder vermehrt Russisch-Orthodoxe zur Wallfahrt nach Israel/Paléstina.

In zahlreichen russischen, griechischen, bulgarischen, ruménischen, serbischen, kopti-
schen, armenischen, syrischen usw. Kirchen und Klostern gab es segensvolle, ,wundertti-
ge* Ikonen, zu denen man fiir personliche Anliegen pilgern konnte. Fiir viele Glidubige
waren sie das Kennzeichen des orthodoxen Glaubens iiberhaupt. Sie fiihlten sich von diesen
Ikonen umringt und geschiitzt. Diese dienten ebenfalls als Triger der Nationalidentitdt und
wurden in den Feldschlachten gegen den Feind — beziiglich Russland denke man an die
katholischen Polen, die zundchst katholischen, dann lutherischen Schweden und die musli-
mischen Tataren — mitgetragen. Solche beriihmte Ikonen sind unter anderen die Kazanskaja
und die Vladimirskaja. Auf diese Weise verstirkten die Marienikonen die Verbundenheit
zwischen der russischen Nation und der Orthodoxie.

Dies gilt auch fiir die Sakralbilder bzw. Statuen an einigen lateinischen Wallfahrtsorten.
Der ,Berg der Kreuze® (KryZiu kalnas) in Litauen diente als Zeichen des Widerstandes
gegen die russische und gegen die deutsche Diktatur. Trotz der wiederholten Zerstorung
durch die Besatzungsmichte wurden immer wieder neue Kreuze errichtet. Heutzutage stellt
der Berg nicht nur ein litauisches Nationalsymbol, sondern auch eine Touristenattraktion
dar. Die ,Schwarze Madonna® von Czestochowa wurde ein Zeichen der polnischen Natio-
nalidentitit, auch in den kriegerischen Auseinandersetzungen mit dem lutherischen Schwe-
den und dem orthodoxen Russland. Im zwanzigsten Jahrhundert wurde die ,K6nigin Po-
lens® ein wichtiges Zeichen des Protestes gegen den deutschen Nationalsozialismus und
gegen den Kommunismus."” Ahnliches gilt fiir Mariazell. Dieser Ort mit seiner kleinen
Marienstatue, der eine ,wundertitige’ Kraft zugeschrieben wurde, entwickelte sich durch
kréftige kaiserliche Unterstiitzung zu einem der wichtigsten Marienwallfahrtsorte Mitteleu-
ropas.'® Die magna mater Austriae diente nicht nur zahlreichen Pilgerinnen und Pilgern aus
der ganzen Donaumonarchie zum Schutz, sie untermauerte auch die Herrschaft der Habs-
burger. Wie es eine gekronte Herrin im Himmel gab, der die Gldubigen bedingungslose
Hingabe schuldeten, so gab es de iure divino auch gekronte Herrscher auf Erden, denen die
Untertanen Gehorsam, Steuergelder und vieles mehr leisten mussten.

In der rémisch-katholischen Kirche werden in der von Restauration geprigten Romantik
des neunzehnten Jahrhunderts eine Vielzahl von Muttergottes-Erscheinungen bezeugt:
besonders Paris (1830: Wundertitige Medaille), La Salette (1846), Lourdes (1858 — vier
Jahre nach der Verkiindigung des Dogmas iiber die unbefleckte Empfingnis Marias — als
Bernadette Soubirous die ,weifle Dame® sagen horte: ,,Ich bin die unbefleckte Empféngnis®,
..Je suis la conception immaculée ), Fatima (1917) usw. Es wurden grofle Wallfahrten zu
diesen Orten gefordert, in Frankreich auch um die Prisenz der romisch-katholischen Kirche
in diesem seit dem Ende des neunzehnten Jahrhunderts sdkularisierten Land (laicité) zu
verstiarken. Der Massencharakter dieser Wallfahrten wurde auch durch die neuen Trans-
portmoglichkeiten gefordert: Ziige, Autos, schnellere Schiffe, Flugzeuge. Dadurch konnten

:z Vegl. A. WITKOWSKA, Czenstochau. In: Marienlexikon 2 [1989] 120-121.

Vgl. Ungarn in Mariazell (s. Anm. 5); Mariazell und Ungarn. 650 Jahre religiose Gemeinsamkeit.
Referate der internationalen Konferenz ,Magna Mater Austriae et Magna Domina Hungarorum*
in Esztergom (6.—9. Mai 2002) und Mariazell (3.-6. Juni 2002). Hg. W. Brunner [u. a.]. Graz —
Esztergom 2003 (= Veroffentlichungen des steiermérkischen Landesarchivs 30).
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nun auch schwer gehende Senioren, Kranke und Behinderte solche Wallfahrtsorte besu-
chen.'” Die letzten Jahrzehnte des neunzehnten Jahrhunderts sowic das ganze zwanzigste
Jahrhundert sind daher auch vom religidsen Massentourismus gepriigt. Die franzosische
Kongregation der Assumptionisten organisierte beispielsweise Massenwallfahrten nach
Lourdes und ins Heilige Land. In Jerusalem wurde ein riesiges Haus fiir die franzisischen
Pilger und Pilgerinnen gebaut: Notre Dame de France. Biicher, Filme usw. forderten den
Ruf der prominenten Wallfahrtsorte und stirkten den Wunsch vieler, dorthin zu pilgern.

Auch die Pipste der zweiten Hilfte des zwanzigsten Jahrhunderts trugen durch ihre Pil-
gerreisen zur weiteren Bekanntheit der einschlidgigen Orte bei. Johannes XXIII. besuchte
Assisi und Loreto. Paul VI. verlieB Italien und flog ins Heilige Land, wo er auch Patriarch
Athenagoras von Konstantinopel begegnete und zudem zur Verbesserung der Beziehungen
zwischen der rémisch-katholischen Kirche und dem Staat Israel beitrug (4-6. Januar
1964)."* Aufgrund seiner zahlreichen ,apostolischen‘ Wallfahrtsreisen wurde Johannes
Paul II. der ,Pilgerpapst® schlechthin.' Der deutlich weniger als sein Vorgiinger reisende
Benedikt XVI. besuchte bereits Altotting, Czestochowa, Aparecida (Brasilien) und wird im
September 2007 Mariazell besuchen.

4.2 Neue Entwicklungen

Obwohl im Gegensatz zum Judentum und Islam die Wallfahrt im Christentum keine
Pflicht darstellt, ist sie fiir zahlreiche Gléaubige eine zentrale Ausdrucksmoglichkeit ihres
Glaubens geworden. Wie oben deutlich geworden ist, unterlag das Wallfahrtswesen im
Lauf der Jahrhunderte groBen Verdnderungen, und es wurden auch mehrmals kritische
Stimmen iiber vermeintliche Missbriiuche erhoben.

In Westeuropa werden zurzeit, nach einigen Jahrzehnten des Niedergangs (bedingt durch
die gesellschaftliche Modernisierung und durch kirchliche Erneuerungen), die Wallfahrten
wieder beliebter (auch bedingt durch die Bliite der Freizeit- und Gesundheitsaktivititen und
die groBe Aufmerksamkeit fiir Extremsport). Aus meiner personlichen Erfahrung erwihne
ich hier den niederléndischen Wallfahrtsort Heiloo siidlich von Alkmaar. Dieses Maria und
St. Willibord gewidmete Heiligtum kannte bis in die Sechzigerjahre einen regen Zulauf, Ich
selbst wanderte mit den Pfadfindern mehrmals dorthin. Spiiter wurden immer weniger Pil-
gerreisen unternommen und fast alle Gaststitten um das Heiligtum herum sperrten zu. Seit
den Neunzigerjahren bliiht der Ort allerdings wieder stark auf,”’

Neue ,Tophits® fiir Wallfahrer sind das vor allem seit den Neunzigerjahren des 20. Jahr-
hunderts enorm aufbliihende San Giovanni Rotondo (Padre Pio) und Medjugorje. Im letzt-
genannten Ort herrscht einerseits ein Dauerkonflikt zwischen dem Di6zesanbischof von
Mostar und dem Franziskanerorden, andererseits besuchten seit 1981 bereits etwa vierzig
Millionen Menschen den Ort der Marienerscheinungen. Wie iiblich blithen sowohl in den

"7 Vgl. JEHLE (s. Anm. 2) 1285.

Vgl. T. BRECHENMACHER, Der Vatikan und die Juden. Geschichte einer unheiligen Beziehung
vom 16. Jahrhundert bis zur Gegenwart. Miinchen 2005, 235-256.
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und 8. Oktober 2005. Hg. P. Hofrichter. Innsbruck 2007 (= ProOr 30) 167-179.
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bedevaartsoord Heiloo als modern ritueel-liturgisch podium. In. JLO 19 (2003) 65-81.
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alten als auch in den neuen Wallfahrtsorten die Gasthiuser und die Geschifte mit Devotio-
nalien, erbaulicher Literatur usw. auf.

Wie Rom und Lourdes bleibt auch Czestochowa (der ,Helle Berg™: Jasna Gdra) ein
Magnet. An den wichtigen polnischen Marienfesten, wie z. B. am 3. Mai, 15. und 26. Au-
gust, zichen Abertausende zum Sanktuarium. Viele nehmen auch an der neun Tage dauern-
den Pilgerwanderreise von Warschau nach Jasna Goéra teil.”! Des Weiteren ziehen alljihr-
lich hunderttausende Menschen zum Schrein des HI. Jacobus in Santiago de Compostela.
Der langwierige camino — zu FuB ist man monatelang unterwegs — etlebt seit den Achtzi-
gerjahren des vorigen Jahrhunderts einen spektakuldren Aufschwung. Im Jahr 2002 gab es
in Santiago offiziell 68.952 Ankiinfte. Die Mehrheit dieser Pilger sind zwar Spanier, aber
ein groBes Kontingent kommt auch aus Frankreich, Deutschland, den Niederlanden, Bel-
gien, Osterreich und Italien.?? Viele der den camino (der 1993 von der UNESCO zum
,Weltkulturerbe erkldart wurde) zu FuB Gehenden haben ein Pilgertagebuch verdffent-
licht.” Man konnte in Bezug auf berithmte Wallfahrtsorte wie Santiago und Mariazell
wahrscheinlich unterscheiden zwischen Touristen und Wallfahrern; zwischen an Religion
Interessierten, Suchenden und Festglaubenden; und zwischen Nicht-Kirchlichen und Kirch-
lichen. Allerdings scheint mir dies ein schwieriges Unternehmen, denn obwohl auf den
ersten Blick die jeweiligen Motive und das religiose Engagement recht unterschiedlich sein
diirften, sind die Grenzen zwischen den unterschiedlichen Gruppen doch eher flieBend.
Interessant ist jedenfalls die Beobachtung, dass fiir viele Pilger, die auf dem camino wan-
dern, nicht Motive, wie zum Beispiel ein Geliibde, Bufle, Danksagung oder ein starker
Bezug zu Jesus Christus, ausschlaggebend sind, sondern das Gehen des Weges selbst, nam-
lich die Erfahrung des eigenen Kérpers und seiner Beschriankungen, die Natur, in der man
unterwegs ist, die Reflexion iiber den eigenen Lebensweg, Freiheit und Zeit im Uberfluss
jenseits der Hetze des modernen Lebens, Begegnungen mit anderen Pilgern und die person-
lichen religidsen (Jberzeugungen.24

! Eine Fotoreportage von Pilgern und Pilgerinnen in polnischen und anderen osteuropéischen ro-

misch-katholischen und orthodoxen Wallfahrtsorten: J. VAN LIKEN, A touch of Divinity. Images of
devotion in Eastern Europe. Nijmegen 2001.

Vgl. M. ROSENBERGER, Wege, die bewegen. Eine kleine Theologie der Wallfahrt. Wiirzburg
2005, 9—11; P. Post, Panorama of current ritual-liturgical inculturation and participation in the
Netherlands. Sketch and Perspective. In: The Active Participation Revisited. La participation ac-
tive 100 ans aprés Pie X et 40 ans aprés Vatican II. Hg. J. Lamberts. Leuven 2004 (Textes et étu-
des liturgiques — Studies in Liturgy 19) 3269, hier 47.

Siehe beispielsweise die Analyse der Tagebiicher zweier ,suchender® Pilger in A. MULDER — J.
PIEPER — M. VAN UDEN, From myth to act. Modern pilgrimage to Santiago. In: Christian Feast and
Festival. The Dynamics of Western Liturgy and Culture. Hg. P. Post [u. a.]. Leuven 2001 (= Li-
turgia Condenda 12) 729-745. Siehe auch die Analyse in P. POST — J. PIEPER — M. VAN UDEN,
The Modern Pilgrim. Multidisciplinary Explorations of Christian Pilgrimage. Leuven 1998 (= Li-
turgia Condenda 8) 221-242. Berithrend und sehr spirituell finde ich den Bericht des Salesianer-
paters und Bruders des Rotterdamer Dibzesanbischofs K. VAN LUYN, Het graanvogeltje. Voet-
tocht naar Santiago de Compostela. Aalsmeer 1993.

Vgl. POST — PIEPER — VAN UDEN (s. Anm. 23) 205-219; MULDER — PIEPER — VAN UDEN (s. Anm.
23) 742-745; H. VUusIE, Pelgrimage als anti- depresswum In: Devotioneel ritueel (s. Anm. 6)
135-142; HERBERS (s. Anm. 10) 112114 (alle vier iiber Santiago und den Jakobsweg); Osterrei-
chische Tageszeitung ,,Die Presse®, 26. Mirz 2005, 20 (iiber Mariazell). Siehe auch die Analysen
in: B. HaAB, Weg und Wandlung. Zur Spiritualitéit heutiger Jakobspilger und -pilgerinnen. Fri-
bourg 1998; A. AIGNER, Zur Spiritualitéit des Pilgerns. Eine Analyse der Erfahrungen von Pil-
ger/innen auf dem Camino nach Santiago de Compostela. Graz 2001. Eine allgemeine Analyse
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Das heutige romisch-katholische Wallfahrtswesen ist von einer grofien Pluriformitiit ge-
kennzeichnet. Sowohl in den Marien- als auch in den iibrigen Wallfahrtsorten lassen sich
mehrere Muster und Perspektiven beobachten. Beispielsweise fallen beim Padre-Pio-Kult
besonders die charismatischen Aspekte — dic kirchlichen Behorden standen Padre Pio jahr-
zehntelang sehr misstrauisch gegeniiber — und die Betonung des Leidens (Stigmata!) auf.”
Auch suchen viele Pilgerinnen und Pilger Halt in einer unsicheren Welt und einer rémisch-
katholischen Kirche, die sich seit dem Zweiten Vatikanum im Umbruch befindet. Padre Pio
gewdhrleistet die sakrale und sakramentale Ordnung. Im Kult des seligen Titus Brandsma —
ein niederlindischer Karmelit, Journalist und Professor fiir Mystik an der Katholischen
Universitit Nijmegen, der aufgrund seines Widerstandes gegen die deutsche Besatzung
verhaftet und 1942 im KZ-Lager Dachau ermordet wurde — werden besonders seine Askese
und hohe Moral betont. Deswegen spricht er eher ,modernere* Glédubige, die die Reformen
des Zweiten Vatikanums mittragen, an. Dagegen ist fiir die meisten Santiago-
Wallfahrenden die Jakobusfigur ein musealer oder folkloristischer Heiliger geworden. Es
geht ihnen mehr um die Muschel als um die Person des Apostels selbst.?

In vielen evangelischen Kreisen lidsst sich eine zunehmende Offenheit fiir das Wall-
fahrtswesen feststellen. Es wird gelegentlich sogar das ,romisch-katholische* Wort , Wall-
fahrt* statt des neutraleren Begriffs ,Pilgerfahrt' in den Mund genommen. Statt als Zeichen
der Spaltung wird die Wallfahrt nun immer mehr als ein Mittel zur Einigung und Okumene
betrachtet. Die urspriinglich protestantische Taizé-Kommunitit geht einen ,Pilgerweg der
Versohnung®. Zudem gibt es ,européische Skumenische Pilgerwege*. ,Pilgeraufenthalte* im
katholischen Rom und im evangelischen Wittenberg sind Vorstationen der Dritten Europii-
schen Okumenischen Versammlung, die im September 2007 im orthodoxen Si-
biu/Hermannstadt stattfinden wird. Zudem begehen auch reformatorische Christinnen und
Christen den camino und evangelische Pfarrgemeinden mit einem mit Santiago zusammen-
hiéingenden Jakobus-Patrozinium entdecken dieses Erbe neu. Es ist zweifelhaft, ob es sich
hier um ,véllig neue Entwicklungen® in der Reformata handelt, denn auch in fritheren Zei-
ten war das evangelische Pilgern nie ganz verschwunden (siche oben).

An vielen Wallfahrtsorten werden jetzt auch Meditation und Glaubensgesprache angebo-
ten. Es gibt Kirchenfiihrungen, ein grofies Angebot an religidsen Filmen, Riume der Stille,
Pilgergasthéuser, es werden zwischenkirchliche und multireligitse Begegnungen organi-
siert und vieles mehr.”’

Der Begriff des ,Pilgerns® wird auch in vielen anderen Situationen benutzt. Einige ,pil-
gern® zu ,Orten des Gedenkens‘, wie z. B. nach Auschwitz und Yad Vashem. Andere ,pil-
gern® zum Grab von Elvis Presley, zum Lenin-Mausoleum, ins Londoner Wembley-
FuBballstadion, zu den Princess Diana-Denkmilern, in shopping centres, malls usw.>

In den orthodoxen und orientalisch-orthodoxen Kirchen ist das Wallfahrtswesen fiir zahl-
reiche Glaubige nach wie vor sehr bedeutend. Es ist interessant, dass Pilgerinnen bzw.

auch in: G. PoniscH, , Vessel-Rituality* ~ Handlungs- und Erlebnisspielriume gegenwirtiger

Wallfahrten. In: Mariazell und Ungarn (s. Anm. 16) 197—204.

Vgl. P. MARGRY, Een ‘beatus destructor’ oftewel de bulldozercultus van Padre Pio, In: Devotio-

neel ritueel (s. Anm. 6) 91-134.

Vgl. P. Posr, Personen en patronen. Op zoek naar de moderne bedevaart. In: Devotioneel ritueel

(s. Anm. 6) 167-181.

2l Vgl. K. BAUMGARTNER, Wallfahrt. V. Praktisch-theologisch. In: LThK? 10, 965-966, hier 965.

5 Vgl. Ch. DAXELMULLER, Maria und Lady Di — Tradition und sikulare Religiositét. In: Mariazell
und Ungarn (s. Anm. 16) 205-214.
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Pilger griechisch ,Verchrerinnen/Verehrer* (proskynétes) und eine Wallfahrt ,Verehrung®
(proskynésé) genannt wird. Kann man daraus folgern, dass im ostkirchlichen Wallfahrtswe-
sen mehr der Akt von Verehrung der Sakralbilder und Reliquien am Wallfahrtsort betont
wird, wihrend in der Westkirche, die das Pilgern als Wandern in der Fremde (peregrinatio)
bezeichnet, mehr das Unterwegs-Sein und die Bewegung hervorgehoben werden?”’

Wie friiher spielen die Karwoche und das Osterfest in Jerusalem eine Hauptrolle. Am
Karsamstag warten viele in und bei der Grabeskirche, bis der griechisch-orthodoxe und der
armenische Patriarch mit dem ,Heiligen Licht® hervortreten. Sofort danach bringt ein Flug-
zeug von Olympic Airways das Licht nach Athen und von dort wird es alljahrlich an viele
andere Orte auf der ganzen Welt gebracht. Der Brauch des Verbreitens des im Anastasis-
Schrein entflammten Heiligen Lichtes ist bereits seit dem Ende des 9. Jahrhunderts bezeugt.

Leider konkurrieren im Heiligen Land viele christliche Konfessionen miteinander. Die
Grabeskirche ist unter die Griechisch-Orthodoxen, Armeniern und Lateinern (vor allem
Franziskanern) aufgeteilt worden. Der 1757 zustande gekommene Status-Quo wird genau
iiberwacht und eine islamische Familie &ffnet morgens frith die Grabeskirche und sperrt sie
abends wieder zu. Zudem gibt es Parallelen hinsichtlich der Orte. Beispielsweise gibt es in
Bethlehem zwei Hirtenfelder und neben die Grabeskirche trat das ,protestantische® Garten-
grab (Garden Tomb). Letzteres geschah auf Anregung des anglikanischen Generals Charles
Gordon im Jahr 1883. Heutzutage stellen das autochthone arabische und griechische Chris-
tentum sowie die frither allochthonen und inzwischen auch autochthon gewordenen lateini-
schen und protestantischen Glaubensgemeinschaften eine kleine Minderheit in einer islami-
schen und jiidischen Umwelt dar. Aufgrund der heutigen sozialpolitischen und kriegeri-
schen Auseinandersetzungen in Israel/Paldstina kommen zurzeit relativ wenige Wallfah-
rende aus dem Westen ins Heilige Land, insbesondere in die vom Staat Israel besetzten
Gebiete, wie z. B. Bethlehem.

Der Heilige Berg Athos hat zweifelsohne eine gesamtorthodoxe Bedeutung. Dort befin-
den sich zahlreiche Reliquien und wundertitige Tkonen, beispielsweise die Portaitissa im
von griechischen Ménchen bewohnten Ivironkloster oder die Tricherousa im serbisch-
orthodoxen Kloster Chilendar. Nicht nur die materiellen Gegenstinde aus der Vergangen-
heit, sondern auch lebendige geistliche Viter und seelsorgerliche Gespréiche mit ihnen sind
das Ziel der ménnlichen Pilger. In Russland, Bulgarien und Ruménien werden zurzeit viele
Kloster neu bewohnt und nehmen ihre alte Funktion als Wallfahrtsort wieder auf. Einige
beriihmte russische Kloster, die mit der jeweiligen Nationalgeschichte eng zusammenhén-
gen, wie z. B. die Hohlenkldster von Kiev und Pskov und die St. Sergi-Lavra in Sergiev
Posad (in kommunistischer Zeit: Zagorsk) nordostlich von Moskau, waren jedoch auch im
kommunistischen Zeitalter nicht geschlossen worden. Vielleicht werden auch die Starzen
aus Optina Pustyn, die von Fedor Dostojevski so eindriicklich beschrieben worden sind,
beispielsweise in seinem Roman ,,Die Briider Karamazov*, dorthin zuriickkehren, nachdem
das Kloster von den Bolschewisten zerstort wurde und zurzeit wieder aufgebaut wird. In
Bulgarien erlebte ich im Mai 2007 selber, dass am Festtag des Hl. Georg (6. Mai) tausende
Pilgerinnen und Pilger die wundertitige Marienikone im Backovo-Kloster (siidlich von
Plovdiv) sowie die sich dort befindenden Reliquien verehrten. Auch im Rila-Kloster — das
wichtigste ,religidse Nationaldenkmal‘ Bulgariens — beobachtete ich, wie hunderte Pilgern-
de den Schrein mit den Reliquien des HI. Ivan Rilski (876-946) kiissten.

* Vgl. R. GoTHONI, Kalo proskynima. In: Athos. Monastic Life on the Holy Mountain. Helsinki

2006 (= Helsinki City Art Museum’s Publications 93) 16-18.
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GroBe Wallfahrtsorte im orthodoxen Griechenland sind die Evangelistria-Kirche auf der
Insel Tinos und das Heiligtum der Mutter Gottes von Soumelas in der nordlichen Provinz
Mazedonien (letztere im Besonderen fiir die Fliichtlinge aus dem Pontus). In beiden Kir-
chen werden die Feste der Verkiindigung und des Heimgangs der Mutter Gottes am 25.
Mirz bzw. 15. August als die alljahrlichen Hohepunkte gefeiert. Weiterhin lassen sich hier
unter anderem nennen: das Johannes-der-Theologe-Kloster auf der Insel Patmos (Festtage:
8. Mai und 26. September), die St. Dimitrios-Basilika in Thessaloniki (Fest: 26. Oktober),
die St. Spyridon-Kirche in der Stadt Kerkyra (11. August), die St. Gerasimos-Kirche auf
der Insel Kefalinnia (16. August), das St. Johannes-der-Russe-Heiligtum auf Euboia (27.
Mai) und das St. Nektarios-Kloster auf Aigina (9. November).

Welch hohen Stellenwert Reliquien in der Orthodoxie heute noch innehaben, wurde im
Sommer 2006 aufs Neue deutlich, als die sich im Kloster in Cetinje (Montenegro) befin-
dende rechte Hand Johannes des Taufers nach Russland gebracht wurde, wo sie von hun-
derttausenden orthodoxen Gléubigen verehrt wurde. Allerdings ist die Orthodoxie nicht
blind fiir die Zeichen der Zeit. Daher hat die orthodoxe Kirche Griechenlands nun fiir den
Fremdenverkehr auch ein ,Programm des religiésen Tourismus® entworfen (2005/6), in
dem viele Wallfahrtsorte beriicksichtigt werden.

Hinsichtlich der orientalischen Orthodoxie bleiben die grofien Kldster das Ziel vieler Pil-
gerreisen. Aus Beschrankungsgrinden nenne ich hier nur fiir die syrische Tradition die
Kloster in Tur Abdin (Siidost-Tiirkei), unter anderem das Mor Gabriel-Kloster™ und fiir die
koptische die Kloster in Wadi Natrun sowie das Antoniuskloster. Grofie Aufmerksamkeit
wurde in Agypten einigen Marienerscheinungen geschenkt: in Zeitoun, einer Vorstadt von
Kairo, im Jahr 1968; in Shobra, einem Viertel der dgyptischen Hauptstadt, 1986; in der ober-
dgyptischen Stadt Assiut, 2000. Viele dgyptische Christen und Moslems sind davon {iber-
zeugt, dass sie bei diesen Gelegenheiten Maria personlich gesehen haben.’' Selber erlebte
ich bei einer Wallfahrt auf der Insel Tinos (s. oben) Mitte August 1983, dass etwa ein Dut-
zend Frauen abends die Mutter Gottes auf dem Kirchendach im Licht strahlen sahen.

Selbstverstidndlich existiert das christliche Wallfahrtswesen nicht nur in Europa und im
Mittleren Osten, sondern auch auf anderen Kontinenten. Nach der gewaltsamen spanischen
und portugiesischen Eroberung Lateinamerikas erlebte das Wallfahrtswesen auch dort eine
grofie Bliite. Heutzutage gibt es fast tausend Marien-, Christus- und Heiligenwallfahrtsorte,
von denen vielleicht Guadalupe (Marienerscheinung 1531) am wichtigsten ist.”> Man
schiitzt, dass heute ungefihr 80% der lateinamerikanerischen Bevolkerung an Wallfahrten
teilnehmen und dass 90% der Pilgernden religios-kulturelle Beweggriinde haben.* Theolo-
gie, Volksfrommigkeit und die lateinamerikanische Kultur haben vielerorts zu einer faszi-
nierenden Mischung gefiihrt.

Die Frage der Inkulturierung stellt sich auch in Afrika. Auf der einen Seite des kirchli-
chen Spektrums — besonders bei den 4frican Instituted Churches — sind heilige Biume und
Quellen sehr wichtig. Auf der anderen Seite des kirchlichen Spektrums gibt es auch katho-
lische europdische Missionare, die exklusiv die Verehrung von Maria als Mutter von Fati-

* Vgl. H. HOLLERWEGER, Lebendiges Kulturerbe — Living Cultural Heritage — Canh Kiiltiir Miras:

Turabdin. Linz 1999.

Vgl. BISCHOF GABRIEL EL ANBA BISHOI, Marienerscheinungen in Agypten. In: Auf der Suche
nach der Seele Europas (s. Anm. 19) 249-260.

Vegl. J. Scumip, Wallfahrt/Wallfahrtsorte. I11. Christentum. 2. Berithmte katholische Wallfahrtsor-
te. b. Lateinamerika. In: RGG* 8,1287-1289.

Vgl. BAUMGARTNER (s. Anm. 27) 965.
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ma fordern wollen, wie ich selber 1998 in einer township in Bulawayo (Simbabwe) feststel-
len konnte.

4.3 Wallfahrt und Liturgie

Bei den Wallfahrten wird natiirlich nicht nur gewandert, geschlafen, gegessen usw., es
wird auch Liturgie gefeiert. Bereits die Pilgerin Egeria erwéhnt mehrmals, dass an den
heiligen Stitten ein Gebet gesprochen, ein Psalm und eine passende Perikope aus der HI.
Sehrift verlesen und wiederum gebetet, und an wichtigen Orten die Eucharistie gefeiert
wird;* Im Folgenden werde ich mich auf die rémisch-katholische Feierpraxis konzentrie-
ren.’

Das im Zuge des Trienter Reformkonzils revidierte Missale Romanum beinhaltet ein
Formular fiir Wallfahrende und diejenigen, die eine Reise unternehmen® (Missa pro pe-
regrinantibus et iter agentibus). Die Hauptthemen dieses Formulars sind die Bitte um
Schutz und Segen sowie das Unterwegs-Sein.”” Im Rituale Romanum von 1614 findet man
einen Segen fiir Wallfahrende, der nach der gerade genannten Messe gespendet wurde
(benedictio peregrinorum ad loca sancta prodeuntium). Die wichtigsten Teile dieses For-
mulars sind eine Antiphon, in der Gott singend um Schutz und der Engel Raphael um Be-
gleitung gebeten wird; der Lobgesang des Zacharias (Lk 1,68-79); einige Psalmverse iiber
das Gehen des rechten Weges; ein langes Gebet, in dem auf die Beispiele des Abraham, der
durch das Meer zichenden Séhne Israels und der drei Weisen hingewiesen wird und Gott
wiederum um Schutz und Sicherheit gebeten wird; und schlieBlich der Segen selbst.”® Nach
ihrer Riickkehr wurden die Pilger vom Priester nochmals gesegnet (benedictio peregrino-
rum post reditum). Laut dem diesbeziiglichen Formular wird der Wallfahrtspsalm 128
(Vulgata: 127) gesungen, der Priester spricht einige passende Psalmverse und ein Gebet, in
dem Gott um Ruhe und Frieden gebeten wird, und spendet den Segen.”’

Im nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil revidierten Missale Romanum gibt es zwar
kein Messformular fiir Wallfahrende mehr, aber dafiir finden sich nun im neuen romischen
Segnungsbuch von 1984 zwei ausfiihrliche Vorschlage fiir Segnungsfeiern: ein ordo bene-
dictionis peregrinorum iter ineuntium fiir Pilger, dic mit ihrer Reise beginnen, und ein ordo
benedictionis peregrinorum ante vel post reditum fiir Pilger vor oder nach ihrer Riick-
kehr.?® In beiden Feiern wird nach einem passenden Gesang und einer BegriiBung eine
Perikope aus der HI. Schrift gelesen. Dafiir gibt es mehrere Vorschlige. Nach den Fiirbitten
spricht der vorstehende Priester oder Diakon ein Gebet und bittet Gott um Seinen Segen.

¥ vgl. A. HeiNz, Wallfahrt. 1L Liturgiegeschichtlich. In: LThK® 10, 962-963; A. HEINZ, Wall-

fahrt/Wallfahrtsorte. II1. Christentum. 5. Liturgie und Musik. In: RGG* 8, 1291; G. VOLLEBREGT,

Bedevaart. In: LitWo 1 [1958-1962] 225-227.

Vgl. Missale Romanum ex decreto sacrosancti concilii tridentini restitutum S. Pii V pontificis

maximi jussu editum aliorum pontificum cura recognitum a Pio X reformatum et ssmi d.n. Bene-

dicti XV auctoritate vulgatum, Editio VII juxta typicam vaticanam. Regensburg 1923, [95]-{96].

Vgl. Rituale Romanum Pauli V' pontificis maximi jussu editum aliorumque pontificum cura re-

cognitum atque auctoritate ssmi d.n. Pii papae XI ad normam Codicis Juris Canonici accommoda-

tum. Editio juxta typicam vaticanam. Mechelen 1926, 304-307.

37 Vgl, Rituale Romanum Pauli V, 307-309.

# Vgl Rituale Romanum ex decreto sacrosancti oecumenici concilii Vaticani Il instauratum aucto-
ritate Toannis Pauli II promulgatum. De benedictionibus. Ed. typica. Vatikanstadt 1984, 157-167.
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Auffillig im erstgenannten ordo ist die Betonung des Wandems, Pilgerns und in der Frem-
de Seins (ambulare, peregrinari).”

Der ,,Pilgersegen” im deutschen Benediktionale aus dem Jahr 1978 beinhaltet unter ande-
rem eine angemessene Schriftlesung — es gibt auch hier mehrere Méglichkeiten —, ein pas-
sendes Lied (zum Beispiel Ps 122), eine Ansprache, Anrufungen, ein Segensgebet, Fiirbit-
ten und die Segnungsformel selbst.*’ Vielerorts werden im Anschluss an die Feier auch der
Wanderstab und der Ranzen tiberreicht.

Um die liturgischen Aspekte einer Wallfahrt zu ,erfassen’, reichen die Erwihnung und
Analyse der ,offiziellen® liturgischen Biicher jedoch nicht aus. Liturgie ist viel mehr als ein
Buch. Im Zentrum der Forschung sollten die tatsdchlichen Feiergestalten selbst (einschlief3-
lich der Biicher und iibrigen Texte) sowie ihre Kontexte stehen.*' Neben dem ,vorgeschrie-
benen Glauben® muss auch der ,von den Wallfahrenden erfahrene Glaube® auf die For-
schungstagesordnung kommen.

Unterwegs zum Wallfahrtsort konnen Litaneien und vielerlei Lieder gesungen werden —
es gibt viele Behelfe und Méglichkeiten. Es kénnen auch vorformulierte oder freie Fiirbit-
ten gesprochen werden. Einige beten den Rosenkranz, andere kdnnen nichts ,damit anfan-
gen' und ziehen Meditationsimpulse oder freie Texte vor. Zudem spricht man iiber Glaubens-
themen und andere Lebensaspekte und man schweigt miteinander. Falls die Wallfahrt meh-
rere Tage dauert, kann morgens frith, mittags oder abends eine Wort-Gottes-Feier oder die
Eucharistie gefeiert werden. Abends konnte man den Tag mit einer Komplet, einem besinn-
lichen Gebet abschlieBen. Auf langeren Wallfahrten gibt es fast immer besondere Stationen,
wie z. B. Kirchen, Kapellen und Wegkreuze, an denen gebetet und gesungen wird.

Am Zielort selbst zieht man feierlich in die Wallfahrtskirche ein und betet beim Gnaden-
altar bzw. beim Gnadenbild, dann werden die eventuell mitgebrachten Votivgaben darge-
bracht und Kerzen ,geopfert‘. An mehreren Orten kann man Anliegen in ein Fiirbittenbuch
schreiben. Besonders Orthodoxe, Orientalisch-Orthodoxe und osteuropdische Katholiken
verehren die wundertitigen Ikonen, andere Sakralbilder und Reliquien. Die Wallfahrenden
nehmen an der Eucharistie teil und héren hoffentlich eine qualititvolle Predigt. Ostkirchli-
che Gliubige, die eher selten zur Kommunion gehen, beichten, fasten und kommunizieren.
Danach wird gut gegessen und man erholt sich von den Anstrengungen.,

An den groBen rémisch-katholischen Wallfahrtsorten ist es empfehlenswert, dass nicht
jede Pilgergruppe fiir sich ,eine Messe hat‘, sondern dass unterschiedliche Gruppen in einer
gemeinsamen Feier die Vielschichtigkeit und Universalitit der Kirche tatsdchlich erfahren
konnen.* Auch eine Dankandacht nach der Ankunft stellt eine gute Moglichkeit dar.

39

- Vgl. Rituale Romanum lIoannis Pauli 1T, 158-162.

Vgl. Benediktionale. Studienausgabe fiir die katholischen Bistiimer des deutschen Sprachgebietes.
Hg. Die Liturgischen Institute Salzburg, Trier und Ziirich. Einsiedeln — Ziirich — Freiburg i. Br. —
Wien 1978, 128-134. Siehe iiber die Formulare im rémischen Rituale sowie im deutschen Bene-
diktionale auch D. EISSING, Der Pilgersegen. In: Heute Segnen. Werkbuch zum Benediktionale.
Hg. A. Heinz — H. Rennings. Freiburg i. Br. 1987 (= Pastoralliturgische Reihe in Verbindung mit
der Zeitschrift ,,Gottesdienst) 308-316.

Vgl. K. [RWIN, Method in Liturgical Theology. Context is Text. In: Eglise et théologie 20 (1989)
407-424. Auch T. BERGER, Die Sprache der Liturgie. In: Handbuch der Liturgik. Liturgiewissen-
schaft in Theologle und Praxis der Kirche. Hg. H.-C. Schmidt-Lauber — M. Meyer-Blanck K.-H.
Bieritz. Géttingen *2003, 798-806, hier 802, legt dar: ,,Die liturgische Rede ist im Kern [. . .] vor
allem Vollzug, Handlung, Redegeschehen. Bei einem Blick auf liturgische Texte nihert man sich
deshalb nur einem kleinen Teil der Wirklichkeit der Sprache der Liturgie.” Siehe auch S. 805.
Vgl. ROSENBERGER (s. Anm. 22) 133.

41

42



Wallfahrten im Judentum, Christentum und Islam 41

In Jerusalem, Rom, Santiago und anderen traditionellen grofen ,Gnadenorten® gibt es ein
eigenes Repertoire von spezifischen Ritualen, die Pilger und Pilgerinnen nach ihrer An-
kunft vollziehen kénnen. Beispielsweise sind das in Jerusalem das Berithren des ,Salbungs-
steines® in der Grabeskirche (seit 1810; besonders griechisch-orthodoxe Glaubige tun dies)
und das Begehen der via dolorosa; in Rom das Besuchen der groBen Basiliken bzw. der
,Sieben Wallfahrtskirchen® und das Kiissen des rechten FuBes der Petrusstatue im Petersdom;
in Santiago die Beriihrung der ,Wurzel Jesse‘ und die Umarmung der Jakobusdarstellung.

Obwohl an manchen westeuropdischen Wallfahrtsorten noch viel gebeichtet wird, ist an
den meisten anderen in Westeuropa die Einzelbeichte relativ selten geworden. Dagegen
existiert an osteuropiischen Wallfahrtsorten noch eine rege Beichtpraxis. Des Weiteren
wird bei den Kreuzwegstationen im Freien gebetet — ,.eine Art Wallfahrt in der Wallfahrt**’
— und es gibt Prozessionen, beispielsweise die Lichterprozession in Lourdes. Ubrigens sind
sowohl die Prozessionen als auch die Wallfahrten im Allgemeinen ein gutes Beispiel dafiir,
dass Liturgie nicht nur ,drinnen‘, sondern auch ,drauBlen‘ gefeiert werden kann.** Diese Art
von Liturgie wird haufig iibersehen.

An vielen Wallfahrtsorten, zu denen Kranke kommen, wird die Krankensalbung gefeiert,
meistens nicht individuell, sondern in einer gemeinschaftlichen Feier. Auf diese Weise lisst
sich die Solidaritit der Gemeinschaft besser zeigen und Wirme stirker empfinden. Zudem
konnen Kranke auf diese Weise die Salbung besser als Sakrament zur ,Aufrichtung® statt
als ,Letzte Olung® oder ,Versehung‘ empfinden. Die kollektiven Krankensalbungen in
Lourdes erfiillten iibrigens eine bedeutende Beispielfunktion fiir die gesamtkirchliche Re-
form dieses Sakraments.*

In einigen Fillen dient das Heiligtum, zu dem man pilgert, nicht nur als Wallfahrtsort,
sondern es ist eine Kirche mit eigener Pfarrgemeinde. Mitunter lassen sich Pilger- und
Pfarrliturgie gut miteinander verbinden, mitunter verursacht diese Kombination auch Span-
nungen, besonders dann, wenn die liturgischen und religiosen ,Bediirfnisse‘ der Pfarrange-
hérigen anders sind als die der Wallfahrenden, oder wenn der zustéindige Pfarrer und andere
Verantwortungstrager nicht in der Lage sind, ein Gleichgewicht zwischen beiden Gruppen
zu finden.

Im Dezember 2001 wurde von der Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramen-
tenordnung das ,,Direktorium iiber die Volksfrommigkeit und die Liturgie**® promulgiert,

4 A. GERHARDS, Wallfahrt/Wallfahrtswesen. VI. Praktisch-theologisch. In: TRE 35 [2003] 431
435, hier 432.

Vgl. P. Post, Ritueel landschap: over liturgie-buiten. Processie, pausbezoek, danken voor de
oogst, plotselinge dood. Heeswijk-Dinther 1995 (= Liturgie in perspectief 5); POST — PIEPER —
VAN UDEN (s. Anm. 23) 281-314; P. PosT, Het wonder van Dokkum. Verkenningen van populair
religieus ritueel. Nijmegen 2000, 102-107.

Vgl. M. CARON, The Twentieth-Century Sources for the Communal Celebration of the Sacrament
of the Anointing of the Sick. In: Worship 72 (1998) 404-420.

Vgl. CONGREGAZIONE PER IL CULTO DIVINO E LA DISCIPLINA DEI SACRAMENTI, Direttorio su pieta
popolare e Liturgia. Principi e orientamenti. Vatikanstadt 2002. Der Text findet sich ebenfalls — in
mehreren Sprachen — auf der vatikanischen Website: www.vatican.va. Eine deutsche, verbesse-
rungswiirdige Ubersetzung: KONGREGATION FUR DEN GOTTESDIENST UND DIE SAKRAMENTENORD-
NUNG, Direktorium iiber die Volksfrommigkeit und die Liturgie. Grundséitze und Orientierungen.
Bonn 2003 (= VApS 160). Eine Kurzbeschreibung und Evaluierung findet man u. a. in: K. KUp-
PERS, Liturgie und Volksfrommigkeit. Zur Vorgeschichte und Bedeutung des Direktoriums von
2002. In: LJ 53 (2003) 142-165; A. SCHEER, Liturgie en volksvroomheid. Analyse en evaluatie
van een curiaal document. In: TLi 88 (2004) 162-172. Eine Evaluierung meinerseits erscheint
demnichst in der deutsch-polnischen Zeitschrift Keryks.
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das sich auf den lateinischen Ritus (jedoch nicht auf die katholischen Ostkirchen) bezieht.
Unter anderem wird die Beziehung zwischen Liturgie und Wallfahrt erortert. Im diesbeziig-
lichen Abschnitt wird zunéchst der herausragende Stellenwert von Sanktuarien beschrieben
und die exemplarische Funktion der dortigen liturgischen Feiern betont. Laut dem Direkto-
rium handelt es sich hier vor allem um die Sakramente der Bulie, Eucharistie und Kranken-
salbung, wobei ihr Gemeinschaftscharakter hervorgehoben wird. Auch das Stundengebet
und die Segnungsfeiern werden explizit erwihnt. Die Letztgenannten sollen die Verkiindi-
gung des Wortes Gottes, ein Lob- und Bittgebet sowie das vom Vorsteher gemachte Kreuz-
zeichen enthalten. Gemeinschaftliche Segnungsfeiern werden fiir besser gehalten als priva-
te; es wird zur aktiven Teilnahme der Glaubigen ermutigt. Weiterhin wird das Heiligtum als
Ort der Evangelisierung, der Caritas und der Kultur beschrieben. Es sollte auch eine Stitte
der Okumene sein. Zum Schluss werden die eminente Bedeutung, die historische Entwick-
lung und die praktische Gestaltung von Wallfahrten entfaltet.*’

Ein vorausgehender Abschnitt iiber die Heiligen und Seligen legt die enorme Bedeutung
dieser Personen dar und geht auch auf die Engel, unter anderem die Schutzengel, ein. Der
HI. Josef und Johannes der Taufer werden ebenfalls beleuchtet. Weiterhin untersucht das
Direktorium unter anderem den anthropologischen Wert von Festen, die Heiligenfeste, die
Position von Heiligen in der Eucharistiefeier, die Allerheiligenlitanei, die Verehrung von
Reliquien und Bildern, wobei ausdriicklich vor Aberglauben gewarnt wird, und die unter-
schiedlichen liturgischen und volkstiimlichen Prozessionen. **

Die Frage, ob Wallfahrten selbst Liturgie sind oder ob sie ,nur‘ Andachtsiibungen (pia
exercitia) sind, ist relevant. Sie wird unterschiedlich beantwortet. Einerseits bezeichnet zum
Beispiel der Linzer Moraltheologe Michael Rosenberger in einer bedeutenden theologi-
schen und spirituellen Studie Wallfahrten als Liturgie par excellence.* Einige Liturgiewis-
senschaftler sprechen vom rituell-liturgischen Verhalten im Allgemeinen.” Andererseits
warnt der Miinchener Liturgiewissenschaftler Winfried Haunerland vor einer seiner Mei-
nung nach undifferenzierten und zu allgemeinen Verwendung des Liturgiebegriffes.”’ Aus
Beschrankungsgriinden kann ich hier jedoch weder diese Frage erortern noch eine Evaluie-
rung des gerade genannten Direktoriums vornehmen.

Die liturgischen Hauptelemente im ostkirchlichen Wallfahrtswesen sind die Verehrung
(mit Verneigung, Kreuzzeichen und Kuss) der Ikonen und Reliquien, die Teilnahme an der
Vesper, am Morgengottesdienst — oder, wenn diese kombiniert werden, an der Vigilfeier —
sowie an der Eucharistie. Wallfahrerinnen und Wallfahrer beichten und kommunizieren. Es
gibt auch Bittgottesdienste und Akathist-Andachten. Auf dem Weg zum Gnadenort werden
mehrere bekannte Troparien aus solchen Andachten gesungen.

Am Wallfahrtsort findet meistens auch ein Rundgang mit den Reliquien oder der Ikone
des bzw. der dort verehrten Patronatsheiligen statt. Ublicherweise legen sich viele Kranke
und andere Menschen auf die Prozessionsstrecke hin, damit die heiligen Gegenstinde iiber
sie hinweg getragen werden und sie ihre Nihe, ihre Prisenz und heilsame Wirkung spiiren
konnen. Die Nacht des Patroziniumsfestes wird von vielen Pilgern und Pilgerinnen wa-

# Vgl. KONGREGATION FUR DEN GOTTESDIENST (s. Anm. 46) 192-214.

Vgl ebd. 152-182.

¥ Vgl. ROSENBERGER (s. Anm. 22) 15-17.64-66.

S Vgl. B. GROEN, Einige Aspekte der heutigen ,titigen Teilnahme. In: HID 58 (2004) 288-302,
hier 299.

Vgl. W. HAUNERLAND, Ist alles Liturgie? Theologische Unterscheidungen aus praktischem Inte-
resse. In: MThZ 57 (2006) 253-270.
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chend oder schlafend um die Kirche herum verbracht. Andere nichtigen in der Kirche
selbst (Inkubation). Neben dem Mitbringen von Kerzen und kleinen Votivgaben (grie-
chisch: tamata, afierémata) opfern viele Wallfahrende auch Ol, Brote und Wein fiir die
Eucharistie, Juwele, andere kostbare Gegenstinde und lebende Tiere, wie z. B. Schafe.
Selbstverstindlich verehren sie auch die Reliquien und die Ikonen mit Verneigungen und
einem Kuss. Sie nehmen gerne Ol aus den vor der wundertitigen Ikone oder den Reliquien
hiingenden Ollampen sowie Wasser aus einer ,heiligen Quelle* (griechisch: hagiasma) und
Beriihrungsreliquien mit nach Hause.”® (Besondere Quellen und Heil-Wasser mit entspre-
chenden Briiuchen gibt es auch in vielen westlichen Wallfahrtsorten.)

5. Islam

Hinsichtlich des dritten Partners im Triptych der ,abrahamitischen Religionen‘, nimlich
des Islam, ist mehr Forschung iiber die Urspriinge des islamischen Gottesdienstes, insbe-
sondere iiber die zu vermutenden Einfliisse der jiidischen sowie der syrisch-arabischen
christlichen Liturgie, empfehlenswert. Obwohl dies fiir die meisten Moslems ein Tabuthe-
ma ist, liegt es auf der Hand, dass nicht-islamische Faktoren die Entstehung dieser Religion
und ihre Liturgie beeinflusst haben.*> Wie sieht nun das islamische Wallfahrtswesen aus?”*

Es gibt mehrere Formen, von denen die wichtigste die groBe Pilgerfahrt nach Mekka
(hadd)) ist. Eine der finf Pflichten im Islam besteht darin, einmal im Leben nach Mekka zu
pilgern, wenn dies finanziell und gesundheitlich méglich ist, und dort an den zwischen dem
achten und zehnten Tag des letzten Monats des islamischen Kalenders (der sich nach dem
Mond richtet) stattfindenden Ritualen teilzunehmen. Am Beginn der Wallfahrt kommt der
Pilger bzw. die Pilgerin in die ,Weihsituation® (/hram); dazu wird ein besonderes Pilgerge-
wand angezogen. Bis zum Ziel in Mekka klingt aus dem Mund der Pilger und Pilgerinnen
wiederholt der Labaikka-Ruf: ,Hier komme ich zu Dir, dem niemand beigesellt ist, hier
komme ich zu Dir, dem allein Preis und Ehre gebiihrt, und die Macht, Du, dem niemand
beigesellt ist.“> Geschlechtsverkehr sowie das Schneiden von Haaren und Nigeln sind
wihrend der Pilgerfahrt nach Mekka nicht erlaubt.

Die Grundelemente des Pilgeraufenthaltes in Mekka sind: Siebenmal um die Ka’aba he-
rumziehen (die Ka’aba ist das zentrale Heiligtum in Mekka und stellt auch auf der ganzen
Welt die verpflichtete Gebetsrichtung dar); Gebete sprechen; zwischen den zwei Hiigeln
Safa und Marwa hin und her eilen — diese Hiigel sind durch einen iiberdachten Korridor

2 ygl. A. MULLER, Wallfahrt/Wallfahrtsorte. III. Christentum. 3. Theologische Begriindung und
kirchenrechtliche Entwicklung in den orthodoxen Kirchen; 4. Berithmte Wallfahrtsorte in den or-
thodoxen Kirchen. In: RGG* 8, 1289-1291; P. WIERTZ — M. PETZOLT, Zur religitsen Volkskultur

der orientalischen und orthodoxen Kirchen. In; Handbuch der Ostkirchenkunde. Bd. 3. Hg. W.

Nyssen — H.-J. Schulz — P. Wiertz. Diisseldorf 1997, 70-133, hier 92-94; B. GROEN, ,,Ter gene-

zing van ziel en lichaam®, De viering van het oliesel in de Grieks-Orthodoxe Kerk. Kampen —

Weinheim 1990 (= Theologie & Empirie 11) 150-151.

Vgl. Die dunklen Anfinge. Neue Forschungen zur Entstehung und frithen Geschichte des Islam.

_ Hg. K.-H. Ohlig — G.-R Puin. Berlin 2005.

Vgl A. WENSINCK — J. JOMIER — B. LEWIs, Hadjdj. In: Encyclopédie de I'lslam 3 [21975] 33-40;
J. PAUL, Wallfahrt/Wallfahrtsorte. I'V. Islam. In: RGG" 8, 1292-1293; A. SCHIMMEL, Die Zeichen
Gottes. Die religiose Welt des Islam. Miinchen 1995, 76-98; A. SCHIMMEL, Im Namen Allahs,
des Allbarmherzigen. Der Islam. Miinchen 22002, 90-98; R. MARTIN, Muslim Pilgrimage. In: The
Encyelopedia of Religion 11 [1987] 338-346. Ich benutze eine vereinfachte Transkription der

_ arabischen Begriffe.
% pauL (s. Anm. 54) 1292.
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miteinander verbunden; am neunten Tag des Monats in Zelten am Berg Arafa vor Gott
verweilen und dort eine Predigt héren, schweigen, miteinander Gespriche fithren usw.;
Steinigungsriten in die Richtung von Siulen, die den Satan symbolisieren. Nicht verpflich-
tet, aber hiufige Praxis ist das Schlachten von Tieren — meistens Schafe oder Ziegen — am
Opferfest (am zehnten Tag; 2007 fillt dieser Tag auf den 21. Dezember), bei dem des Op-
fers Abrahams gedacht wird. Zum Schluss zieht man als Zeichen des Abschieds nochmals
um die Ka’aba herum.

Es handelt sich hier um sehr komplexe Rituale. Alljahrlich nehmen etwa zwei bis drei
Millionen Menschen am haddj teil. Dieser Zahl kann man entnehmen, dass die tibergrofe
Mehrheit der Moslems und Moslema — weltweit gibt es ungefihr 1'4 Milliarden — nie im
Leben am haddj teilnimmt. Trotzdem ist die Zahl riesig und es besteht immer die (leider
reelle) Gefahr von Panik und Chaos. Fiir den guten Verlauf und die Ordnung ist die saudi
arabische Regierung zustindig. Viele Menschen besuchen auch das etwa 350 Kilometer
nordlich von Mekka liegende Medina, obwohl dies kein offizieller Teil des haddj ist. Dort
verweilen sie beim Mausoleum von Mohammed und bringen ihre Gebetsanliegen vor.

Bei all diesen Ritualen geht es jedoch nicht nur um ihre richtige Durchfiihrung, sondern
auch um deren innere Bedeutung: Gottes Ruf zu horen, Reinigung, Umkehr, Hingabe an
Gott usw. Die Wallfahrt hat eine eminente Bedeutung fiir die Einheit in der islamischen
Welt. Gliubige aus sehr unterschiedlichen Kulturen und Gegenden begegnen sich. Theolo-
gen und andere Gliubige lassen sich von der segenbringenden Ka’aba begeistern. Im Schat-
ten der Ka’aba werden Korankommentare und andere erbauliche Werke geschrieben, es
finden Kongresse statt, es werden Handelsabkommen abgeschlossen. Mehrere islamische
Reformbewegungen empfingen ihre Impulse in Mekka.

Bei ihrer Riickkehr werden die Wallfahrer zu Hause festlich empfangen. Zudem diirfen
sie den Titel haddji tragen. Auf dieses Wort geht auch der Titel ,,Chatzis® (chatzés), den
griechisch-orthodoxe Glidubige nach der Wallfahrt nach Jerusalem und ins Heilige Land
ihrem Namen hinzufiigen durften, sprachlich zuriick.

Es ist auch moglich, eine kleine Pilgerfahrt nach Mekka (umra) zu unternehmen. Hier
sind die Grundelemente das siebenmal um die Ka’aba Herumziehen sowie das hin und her
Eilen zwischen den zwei Hiigeln. Diese Pilgerfahrt ist nicht an einen bestimmten Monat
gebunden und kann immer geschehen. In der Praxis nimmt man jedoch wahr, dass viele
Menschen, die schon vor dem Beginn des haddj in Mekka eintreffen, beides machen: Nach der
Ankunft in Mekka machen sie zunichst die umra und danach nehmen sie an der haddj teil.

Die Pilgerfahrt nach Mekka, die nur Moslems und Moslema erlaubt ist, hat vorislamische
Urspriinge. Die islamische Theologie setzt sie aber mit Ibrahim (Abraham), der nach isla-
mischer Uberlieferung selber die Ka’aba errichtet hat, in Verbindung.

Einen hohen Stellenwert haben die Reliquien des Propheten Mohammed, insbesondere
seine Haare, Kleidung, Sandalen und Gebrauchsgegenstinde. Diese befinden sich an meh-
reren wichtigen Orten, z. B, im Sultanspalast Topkapi in Istanbul.

Fiir die Schiiten ist das Grab von Husayn (der 680 in einer Schlacht gefallene Enkel des
Propheten Mohammed und der dritte Imam) in Kerbela sehr wichtig. Am Ashura-Fest, das
am zehnten Tag des Monats Muharram — im Jahr 2007 fiel dieser Tag auf den 30. Jidnner —
gefeiert wird, wird gefastet und des Martyriums von Husayn gedacht. Auch an anderen
Tagen besuchen viele Wallfahrende das Heiligtum in Kerbela.

Nicht nur fiir Juden und Christen, sondern auch fiir Moslems ist Jerusalem eine heilige
Stadt. Sie ist so bedeutungsvoll, dass sie oft schlechthin ,,Die Heilige* (al/-Quds) genannt
wird. Die beiden herausragenden Sanktuarien sind die al-Agsa-Moschee und der prachtige
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Felsendom am Tempelberg: Der Ort, an dem nach islamischer Uberzeugung nicht nur Ab-
raham seinen Sohn opfern wollte und die Propheten auftraten, sondern auch Mohammed
auf seinem Pferd eine nichtliche Himmelfahrt antrat, und wo Gott am Ende der Zeiten auf
die Erde kommen wird, um die Menschheit zu richten.*®

Weil die alttestamentlichen Erzeltern und Propheten auch im Islam hoch geschitzt wer-
den, erhalten, wenn die politischen Umstinde dies zulassen, ihre Griber ebenfalls regen
Besuch. Auch viele Orte, an denen der im Islam hoch geschitzte Prophet Isa (Jesus) und
seine Mutter Maryam sich aufgehalten haben, werden besucht (vgl. das Beispiel weiter
unten). In der Omajjaden-Moschee in Damaskus, die Anfang des achten Jahrhunderts an
der Stelle der christlichen, Johannes dem Taufer geweihten Kathedrale erbaut wurde — diese
wurde ihrerseits unter Kaiser Theodosius (379-395) an der Stelle des romischen Jupiter-
Tempels errichtet — wird der Schiidel des HI. Johannes des Taufers verehrt.

Man pilgert auch zu den zahlreichen Grébern heiliger Manner und Frauen und zu den Or-
ten, an denen sie lebten. Je nach dem Umfang der Verehrung dieser Personen, wird solchen
Orten eine regionale, nationale oder internationale Bedeutung beigemessen. Zu nennen ist
dabei z. B. das Grab von Dschallaludin Rumi, des bedeutenden Dichters, Theologen und
Mystikers aus dem dreizehnten Jahrhundert, in Konya, zu dem alljéhrlich Abertausende
pilgern.”” Auch das Grab des Sultans Mehmet II. Fatih (Mehmet II. ,,der Eroberer, der
1453 Konstantinopel einnahm), das sich neben der Istanbuler Fatih-Moschee befindet, wird
noch immer besucht: Als ich selbst 1995 dort war, sah ich Frauen und Ménner beim Grab
beten. Das Gebet an solchen Wallfahrtsorten gibt den Pilgern und Pilgerinnen Segen und
Kraft (baraka). Es werden auch Bénder und Tiicher an in der Nihe stehenden Biaumen
aufgehiingt und Gebetsanliegen an Mauern geklebt.

Puristische islamitische Kreise, beispielsweise die saudiarabischen Wahhabiten, lehnen
solche Praktiken ab. Sie halten diese fiir Aberglauben und meinen, dass sie im Gegensatz
mit dem Wesen des Islam stehen.

Aus schiitischen Kreisen entstand im neunzehnten Jahrhundert eine neue Religion: die
von der Schi’a oft verfolgte Baha'i. Das Grab von Baha’ulla (1817-1892) in Haifa ist fiir
die Baha’i die wichtigste Pilgerstitte.

Die abrahamitischen Religionen, die bereits viele Jahrhunderte lang im Mittleren Osten
und in Siidosteuropa ko-existieren, haben sich gegenseitig beeinflusst und sich von einan-
der abgegrenzt. Viele Wallfahrtsorte im Heiligen Land (die Erzelterngrédber zum Beispiel)
sind fiir alle drei relevant und heilig. Auch auBerhalb Israel/Palistina gibt es multireligiose
Pilgerorte. Ich nenne hier drei solcher Orte.

(1) Zum orthodoxen Marienwallfahrtsort Seidnaya, nordlich von Damaskus, kommen
auch Moslems und Moslema, im Besonderen islamische Paare, die auf eine Schwanger-
schaft hoffen. Ubrigens werden auch in Agypten — mehr noch als in Syrien — koptische und
griechische Marienheiligtiimer von Moslems und Moslema besucht, nicht nur aus Neugier,
sondern auch um mit ihren Problemen, wie z. B. Verzweiflung, Armut und Krankheit, vor
Maria zu treten.”®

*6 Vgl. P. LEUPEN, Het meetlint over Jeruzalem. De fatale mythe van een heilige stad. Amsterdam

2001, 103-119.

Siehe beispielsweise den berithrenden sterreichischen Film: Rumi — Poesie des Islam (2007).
Regie: H. Allahyari — T.-D. Allahyari.

Vgl. LS. ALZAYED, Maria im Koran und im Volksglauben der Muslime. In: Auf der Suche nach
der Seele Europas (s. Anm. 19) 267-279, hier 276-279.
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(2) Am 15. August wallfahren viele tiirkische Moslems und Moslema nach Ephesus, und
zwar zu einem dortigen christlichen Marienheiligtum. (Nach einer mit Jerusalem ,konkur-
rierenden® Tradition ist die Mutter Jesu nicht in der ,Stadt des Hermn® entschlafen, sondern
mit Johannes nach Ephesus gezogen und dort ,heimgegangen®.)

(3) In Obrociste, nordlich der bulgarischen Stadt Varna, befindet sich die Grabstitte eines
muslimischen Heiligen.” Christen verehren dort St. Athanasius. Es befindet sich dort auch
eine Marienikone, vor der Kerzen brennen, wie ich selber im September 2005 beobachten
konnte.

Allerdings stehen diese multireligiosen Wallfahrtsorte aufgrund der politischen Situation,
insbesondere aufgrund der Auseinandersetzung zwischen den christlich gepriigten USA und
dem grofteils islamischen Mittleren Osten, unter grofem Druck. Wie lange werden sie
noch multireligios bleiben konnen? Die momentane politische Lage in Hebron zeigt, wie
mehr oder weniger friedliche Koexistenz in einen fast aussichtslosen Fanatismus ausarten
kann.®

6. Epilog

Insbesondere im heutigen Europa ist aufgrund der schnellen sozialkulturellen Veridnde-
rungen vieles in Bewegung. Wie beim Zweiten Vatikanum deutlich wurde, konnte sich
auch die romisch-katholische Kirche der modernen Zeit nicht entziehen. Die reformatori-
schen und orthodoxen Glaubensgemeinschaften befinden sich ebenfalls in Verdnderungs-
prozessen. Zudem ist die europdische Gesellschaft noch multikultureller und multireligitser
geworden als sie es bereits war. Kultur und Kult beziehen sich aufeinander.®’ Um die Ver-
anderungen im Wallfahrtswesen und seine Pluriformitéit im heutigen Europa besser verste-
hen zu kénnen, sind mehr interdisziplindre Forschungsprojekte erforderlich. Dabei miissen
nicht nur die liturgiewissenschaftlichen und {ibrigen theologischen, sondern auch die ethno-
logischen, anthropologischen, religionswissenschaftlichen, -psychologischen und -soziolo-
gischen sowie kulturwissenschaftlichen Perspektiven beriicksichtigt werden. Auch die
Perspektiven der Religious Studies und Gender Studies gehoren wesentlich dazu. Solche
Arbeit kann nicht nur am Schreibtisch geschehen — unter anderem die Analyse von auto-
biographischen Dokumenten, wie z. B. Tagebiichern —, sondern sie beinhaltet vor allem
Feldforschung (insbesondere partizipierende Beobachtung, einschlieBlich Interviews). Es
kann sich dabei um sowohl quantitative als auch qualitative Forschung handeln. Bisher sind
bereits einige wichtige Forschungsprojekte durchgefiihrt worden.®* Ich plidiere dafiir, dass
solche breit angelegten Projekte in stirkerem Malie konzipiert und durchgefiihrt werden.

** Vgl B. KIRCHNER [u. a.], Bulgarien entdecken. Unterwegs zwischen Schwarzmeerkiiste, Balkan

und Donau. Berlin 2004 (= Trescher-Reihe Reisen) 339.

Berichte und kritische Fragen auch in: W. DALRYMPLE, From the Holy Mountain. A Journey in
the Shadow of Byzantium. London 1997.

Vgl. G. LUKKEN, Rituals in Abundance. Critical Reflections on the Place, Form and Identity of
Christian Ritual in Our Culture. Leuven 2005 (= Liturgia Condenda 17).

Beispielsweise erwihne ich hier: POST — PIEPER — VAN UDEN (s. Anm. 23); Bedevaartplaatsen in
Nederland. 1. Noord- en Midden-Nederland. 2. Provincie Noord-Brabant. 3. Provincie Limburg.
Hg. P. Margry — Ch. Caspers. Amsterdam — Hilversum 1997 bzw. 1998 und 2000. Siehe auch W.
FRUHOFF, Bedevaart, heiligheid, sacraliteit. Op weg naar een nieuw historisch onder-
zoeksprogramma. In: Devotioneel ritueel (s. Anm. 6) 183-202; PosT (s. Anm. 20).
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Wallfahrten werden in der Liturgiewissenschaft oft als Randereignisse wahrgenommen,*’
Die Feier der pfarrgemeindlichen Sonntagseucharistie wird als die Mitte betrachtet. Fiir
viele Menschen jedoch ist gerade die Wallfahrt das Zentrum ihrer Spiritualitit. Daher sollte
die Liturgiewissenschaft sich diesem wichtigen Phinomen sowie der gesamten ,Volksreli-
giositdt® verstirkt zuwenden.

Der eigenen Sehnsucht folgen, Loslassen, Unterwegs-Sein und Aufbruch, von sich selbst
Abstand nehmen, Wagnis, Reifung und Verwandlung durch Gott, die eigenen Grenzen
erfahren, Weggemeinschaft und zusammen Kirche-Sein, die Erfahrung von Heimatlosigkeit
und Gastfreundschaft, Geben, Hingabe und Opfern, gemeinsam mit Jesus Christus Stellver-
treter-Sein fiir sowohl die Angehorigen als auch die ganze Kirche, das miteinander Verbun-
densein von unterschiedlichen Kulturen, V6lkern, Konfessionen und Religionen, Momente
der Verklirung und das Feiern der Ankunft am Ziel, die Riickkehr in das Alltagsleben, das
jetzt in einem neuen Licht gesehen wird: All dies sind wesentliche Elemente einer Wall-
fahrt.** Neben dem Gebet mit den Lippen und dem Geist gibt es auch das Gebet mit den
Fiien. Pilgernde brechen auf und sind unterwegs, sie kommen an und erfahren die Nihe
Gottes, sie miissen jedoch in den Alltag zuriickkehren und einen Neubeginn machen.

Das Wandern und durch die Fremde Ziehen stellen ekklesiologische Grundkategorien dar.
Die Kirchenkonstitution des Zweiten Vatikanums, Lumen Gentium, nennt die Kirche eccle-
sia peregrinans (LG 48).% Diese ist als Volk Gottes unterwegs und wandert durch die
Zeiten zum himmlischen Jerusalem (vgl. LG 9).%

Einerseits ist Gott der ganz Andere. Der ,Heilige Israels‘ (Jesaja) ist transzendent. Der
,ewige SchoB der Langmiitigkeit® ldsst sich aber tiberall finden, wo Menschen sich Thm
anvertrauen. Zudem: ,Wo Liebe und Gerechtigkeit wohnen, dort wohnt Gott* (vgl. den
Gesang ,, Ubi caritas et amor, Deus ibi est). Andererseits brauchen auch Glaubige be-
stimmte ,heilige* Orte, an denen sie die Nahe Gottes mehr als anderswo erfahren konnen.
Der homo viator®® ist zwar ein Fremder und Gast auf dieser Welt und sucht eine bessere,
die himmlische Heimat (Hebr 11,13—16; 1 Petr 2,11), aber diese Suche geschieht in irdi-
schen Herbergen und Gnadenorten.

Das Unterwegs-Sein und die ,Gralsuche® sowie die Sehnsucht nach dem Heiligen stellen
anthropologische und theologische Grundkategorien dar.”’ Wallfahrten sind ein &uferst
wichtiges ,religidses Handlungsspiel*.”” Es bewegt uns und wir bewegen uns selbst. Im
Grunde ist es Gott selbst: Der ,ewige Schof des Erbarmens* fordert uns zum Aufbruch auf
und bewegt uns.

% Vgl. GROEN (s. Anm. 50) 293-299.

Vgl. ROSENBERGER (5. Anm. 22).

Vel. J. WEISMAYER, Wallfahrt — Eine Figur christlichen Lebens. Theologische und spirituelle
Gesichtspunkte zum Phinomen Wallfahrt. In: Mariazell und Ungarn (s. Anm. 16) 182-186.
Conciliorum Oecumenicorum Decreta. Hg. J. Alberigo [u. a.]. Bologna 31973, 888.

‘ﬁ’; Vgl. ebd. 855-856.

Vgl. K. WoscHiTz, Homo Viator Religiosus (Unterwegssein zum Sakralen). In: Mariazell und
Ungarn (s. Anm. 16) 175-181; W. BRUCKNER, Wallfahrt. TV. Fréommigkeitsgeschichtlich. In:
LThK® 10, 963-965, hier 963.

Vgl. P. PosT — L. VAN TONGEREN, De dynamiek van devotioneel ritueel repertoire. In: Devotio-
neel ritueel (s. Anm. 6) 7-19, hier 15-16.

Vagl. I. BAUMER, Wallfahrt als Handlungsspiel. Ein Beitrag zum Versténdnis religiosen Handelns.
Bern — Frankfurt 1977 (= Européische Hochschulschriften X1X,12).
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", Wir haben gehort: Gott geht mit euch” (vgl. Sach 8, 23}”‘
| Pilgern nicht nur fiir Insider

Nur kurz vorweg: Wahrend wir hier in aller Ruhe iiber Wallfahrten und Pilgern reden,
miissen Millionen von Menschen ganz unfreiwillig schwierige Wege antreten. Sie sind auf
der Flucht. Selten haben sie irgendein Ziel. Sie miissen von dort weg, wo sie gerne geblie-
ben wiren, von ihrer Heimat.

Rolf Zerfass hat einmal darauf hingewiesen, dass das Bild vom pilgernden Gottesvolk
nicht verniedlicht werden darf. Der Exodus und das Exil waren alles andere als angenehme
Wallfahrten.

Wohin geht der WEG?

Dass im breit gefacherten Wallfahrtwesen einiges los ist, wird allenthalben mit Genug-
tuung gesehen. Ein Bereich kirchlicher Wirklichkeit scheint vom allgemeinen Schwund
nicht bertihrt zu werden.

Kein Grund, die Hénde in den Schof zu legen, aber eine hervorragende Ausgangsbasis
fiir eine zukunftsorientierte Pastoral, die das Gewordene fiir die 6ffnen sollte, die noch nicht
daran teilhaben.

Mitgehen wollen — in vielen Menschen wird dieser Wunsch zunehmend lebendig. Die un-
tibersehbar vielen Pilgergruppen, die sich jahrlich auf ihren Wallfahrtsweg machen, sollten
das nicht iibersehen.

Man miisste einen Blick fiir Menschen entwickeln, die sich gerne mit auf den Weg ma-
chen wollen. Leicht gesagt, aber wichtig im Hinblick auf die Weitergabe des Glaubens.
Nach meinen Erfahrungen gibt es vom Jugendlichen bis zum riistigen Rentner viele, die
ansprechbar sind.

Wenn ich Erstpilger frage, die bei uns ankommen, so verweisen sie meist auf einen Pilger
bzw. eine Pilgerin, von denen sie schlicht und einfach angesprochen wurden. ,,Du kdnntest
doch auch mal mit nach St. Matthias gehen.” Manchmal dauert es Jahre bis es soweit ist.
Beispiel und Mund-zu-Mund-Propaganda sind es, die einen Prozess ausldsen, der — natiir-
lich nicht immer — zum ersten Wallfahrtschritt fiihrt.

Pilger — Zeichen unter den Zeitgenossen

Was den meisten Pilgern selten bewusst wird: sie werden wahrgenommen, sie werden ge-
sehen. Niemand kann ermessen, was unsere Zeitgenossen denken und empfinden, wenn sie
eine Pilgergruppe sehen. Exempla trahunt (Nur das Beispiel kann bewegen) — die uralte
Erfahrung ist gerade fiir die Wallfahrten aktuell. Es ist ein Faktum, dass hinter vielen Gar-
dinen die Pilger und ihre Botschaft sehr wohl bemerkt werden. Wenn das Kreuz an der
Spitze der Gruppe gesehen wird, dann machen sich viele Leute ihre Gedanken. Diese Wir-
kung der Wallfahrt sollte niemand unterschitzen. Sie wird sich selten klar artikulieren.
Aber immer wieder werden die Pilger auch auf ihr Tun angesprochen und das — von weni-

Sacharja 8,23: So spricht der Herr der Heere: In jenen Tagen werden zehn Minner aus Vélkern
aller Sprachen einen Mann aus Juda an seinem Gewand fassen, ihn festhalten und sagen: Wir
wollen mit euch gehen; denn wir haben gehort: Gott ist mit euch.
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gen Ausnahmen abgeschen — mit hohem Respekt. Davon berichten mir die Pilger immer
wieder.

Hinter den Gardinen oder auf den StraBen sind viele Menschen, die vielleicht im Stillen
denken: , Kénnten wir doch mit euch gehen, denn wir spiiren: Gott geht mit euch®™.

Pilger sind — ohne es immer zu wissen — Botschafter der Weggemeinschaft mit Gott in
einer Welt, die Gott fremder wird.

Diese AuBenwirkung der Pilger miisste m. E. niher bedacht werden. Es kann uns nicht
egal sein, wie Pilger auf AuBenstehende wirken. Wenn unsere Zeitgenossen wahrnehmen,
dass hier Menschen unterwegs sind, die ,,es* ernst meinen, dann ist schon eine wesentliche
Botschaft angekommen.

Wallfahrt — ein Weg mit Gott

Die Wallfahrt ist im christlich-biblischen Verstindnis ein Weg mit Gott, wobei der Weg
nicht einfach schon das Ziel ist, wie man es jetzt oft horen kann.

Vielmehr tragen die Pilger auf dem Weg das Ziel schon in sich und richten sich darauf
aus. Das Ziel muss leuchten! Die zahllosen Heiligtiimer — bekanntere und weniger bekannte
_ sind ein Hinweis darauf, dass Menschen bei Gott ankommen diirfen, ankommen kénnen
und willkommen sind.

Die eigenen FiiBe und die vielen Fiiie vor und hinter einem sind eine ununterbrochene
Predigt. Wer das iiber mehrere Tage erlebt hat, nimmt eine unschétzbare Erfahrung mit
nach Hause: es gibt einen gemeinsamen Weg im Glauben. Schritt fiir Schritt spiiren die
Pilger, was es heilit, wenn Jesus sagt: ,,Wo zwei oder drei in meinem Namen zusammen
sind, da bin ich mitten unter ihnen (Mt 18,20).

Haben die Wallfahrten etwas zu bieten, das fiir andere gut sein konnte?

Gemeinschaft contra Vereinzelung

Das aktuelle Alltagsempfinden vieler Christen ist von Vereinzelung geprégt. Selbst jene,
die eine regelmiBige Gottesdienstpraxis haben, erleben im Alltag wenig Glaubensgemein-
schaft.

Die erlebte Glaubensgemeinschaft einer Wallfahrt bietet einen wirksamen Kontrast dazu.
Plotzlich kann ,man* ganz unkompliziert beten. Wer sich als Neupilger damit vielleicht
etwas schwer tut, erfihrt sich wohlwollend einbezogen und mitgenommen. Plotzlich wird
es leicht zu schweigen und zuzuhéren. Anregende Texte finden Aufmerksamkeit. Die Tage
der Wallfahrt lassen das Gewirr der Alltagsstimmen verschwinden. Wallfahrt macht hellhé-
rig fiir die wichtigen Stimmen, fiir die Stimme Gottes und guter Menschen.

Nach der Wallfahrt engagieren sich viele Pilger in ihren Gemeinden. Eine zukunftsorien-
tierte Wallfahrtspastoral muss darauf achten, dass die Pilger die wichtigen persénlichen
Erfahrungen in einen gemeindlichen Kontext einbringen kénnen. Nach meiner Beobach-
tung gibt es einen regen Austausch zwischen Pilgergruppen und ihren Gemeinden.

Glaubens- und Gebetsschule unterwegs

Drei oder vier Tage zu FuB mit Firmlingen durch die Eifel — das ist schon eine bedeuten-
de Glaubensschule. So werten es jedenfalls Firmkatecheten, die — selbst Pilger — Jugendli-
che fiir einen Pilgerweg gewinnen konnten. Die véllig unkundigen Firmlinge machten bin-
nen kiirzester Zeit die Erfahrung, dass gemeinsames Beten ganz leicht ist, und dass bibli-
sche Impulse ganz anders sitzen, wenn sie in eine durchaus anstrengende Wegstrecke ein-
gebettet sind. Mithe und Freude des Weges zu teilen, das offnet die Herzen. Gemeinsame
Mahlzeiten, Zusammensitzen und Zusammensein, das trifft genau die Intention, mit der
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Jesus seine ersten Jiinger einlud: ,,Kommt und seht* (Joh 1,39). Sie lassen sich einladen und
erleben Jesus.

Untrennbar mit der Wallfahrt ist die Firbitte verbunden. Zahllos sind die Menschen, die
den Pilgern Anliegen mit auf den Weg geben. Auf den Pilgerweg wird vieles mitgenommen
und mitgetragen. Viele kleine Kerzen am Matthiasschrein erinnern an konkrete Menschen
und zeigen, was in der Fiirbitte lebendig war und bleibt.

Wer in den Glauben hineinfinden will, braucht einen Erfahrungsraum. In fritheren Zeiten
konnten die Pfarrgemeinden das bieten. Eine Pilgergemeinschaft iiber mehrere Tage ermog-
licht zumindest auf Zeit erlebbare Glaubensgemeinschatft.

Nicht unwesentlich fiir die Glaubensschule sind die Miithen des Weges. Wege koénnen
sehr beschwerlich sein, der Kérper wird bis aufs AuBerste gefordert. Das fithrt Menschen
auf einer ganz tiefen Ebene zusammen. Nur gemeinsam lassen sich beschwerliche Weg-
strecken und die eigenen Schwichen bestehen. Die eigenen Grenzen werden spiirbar und
tiberwindbar. Der eigene Raum weitet sich. Die zum Teil harten korperlichen Anstrengun-
gen Offnen das Innere, schenken der Seele einen ungeahnten Freiraum. Eine Pilgerin be-
schreibt es so: ,,Das Mintelchen, das wir im Alltag zu unserem Schutz tragen, wird ganz
diinn.“ Ein anderer meint: ,,Nach anstrengenden Wegstrecken gibt es nichts mehr zu ver-
bergen — nichts vor sich selber — nichts vor anderen. Die Zeit der Hochstapeleien und die
Zeit der Ubertreibungen ist vorbei.*“ Alle sind ganz bei sich und vertrauen einander mehr
an, als sie sich sonst getraut hatten. Ein Geheimnis der Wallfahrt liegt wohl darin, dass die
korperliche Herausforderung Schritt fiir Schritt mit der seelischen zusammenfindet. Strapa-
zen lassen Grenzen spiiren und Chancen erkennen. Man wéchst tiber sich hinaus.

Jesus spricht einmal davon, dass ER der Weg ist, die Wahrheit und das Leben (vgl. Joh
14.,6). Auf dem Weg mit seinen Anstrengungen findet man zu sich, findet man zu einem
wahrhaftigen Blick auf sich. Diese erfahrene Wahrheit 6ffnet eine neue Lebendigkeit.

Zeit der Verdichtung des Glaubens fiir den Einzelnen

Viele Pilger sagen: Ich brauche fiir mich die jahrliche Wallfahrt. Ich brauche eine Woche,
in der sich wieder verdichten kann, was im alltdglichen Leben leicht unter die Rader
kommt. Das Ganze einer Wallfahrt, also das einfache und geschwisterliche Miteinander,
das gemeinsame Essen, die gemeinsam bestandenen Miihen und Strapazen, die Zeiten des
gemeinsamen Betens und Schweigens und nicht zuletzt die spontanen Scherze und komisch
ulkigen Situationen, das alles fithrt zu einer Verdichtung des Glaubens. Die Wallfahrt in der
Biindelung ihrer einzelnen Elemente ist ein ununterbrochenes Gebet, erlebte und erfahrene
Gottesgemeinschaft.

Die jahrliche Wallfahrt 6ffnet den Himmel und das nachhaltig.

Was prigt die Matthiaswallfahrt in Trier?

— die jahrlich stattfindende Wallfahrt;

— eine sehr hohe Wiederholungsfrequenz: Gut die Hélfte unserer Pilger nehmen 10 bis 20
mal an der Wallfahrt ihrer Gruppe teil.

— eine hohe Gruppenbindung durch oft langjéhrige Teilnahme, dadurch bedingt: groBe
Gesprichsoffenheit;

—  hohe soziale Aufmerksamkeit fiireinander auch das Jahr iiber;

— eine grofle Bereitschaft, personliche Eigenheiten anderer zu akzeptieren;

— die Verbindung von tradierten Gebetsformen mit jahrlich wechselnden Bibelimpulsen;

— eine geistliche Vorbereitung in der eigenen Gruppe; dadurch wachsende spirituelle
Kompetenz einzelner Mitglieder.
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Worauf legt die Wallfahrtsseelsorge in St. Matthias Wert?

1. Wort Gottes — Schrittmacher der Wallfahrt

Die bewusste Orientierung am Wort Gottes hat Prioritit. Das Wort Gottes ist der Schritt-
macher fiir die Wallfahrt. Sie soll helfen, dass Menschen miteinander und mit Gott ins
Gesprich kommen. Deshalb erstellen wir fiir jedes Jahr ein Angebot an Schriftmeditatio-
nen, das allen Gruppen zugestellt wird. Es sind biblische Texte, verbunden mit einem Im-
puls. Die méglichst kurz gefassten Anregungen werden in den meisten Gruppen unterwegs
vorgetragen. Dem folgt eine Zeit stillen Gebetes. Oft ergibt sich dann ein Austausch, meist
in Kleingruppen. Die einzelnen Wallfahrer-Gruppen sind natiirlich in der Ausgestaltung
ihrer Gebetsordnung frei.

2. Befihigung der ehrenamtlichen Verantwortlichen

Es gibt mindestens fiinf Vorbereitungswochenenden zum jeweiligen biblischen Thema in
der Abtei oder anderswo. Teilnehmen konnen alle, die sich personlich bei der geistlichen
Vorbereitung engagieren. Sie werden mit den spirituellen und exegetischen Gegebenheiten
des jeweiligen Bibelwortes vertraut gemacht. Hinzu kommt der Austausch iiber die unter-
schiedlichen Gebetsordnungen und Briuche in den Gruppen.

In den fiinf Bezirken finden jihrlich (im Herbst) sogenannte ,,Bruderschafistage® statt.
Dazu sind alle Pilger eingeladen. Jeweils an einem Sonntag kommen sie zusammen. Am
Vormittag wird das Leitwort des kommenden Jahres bekannt gemacht und als Bibelarbeit
in seinem Kontext vorgestellt.

Hinzu kommen zwei Schulungswochenenden, in denen Pilger, die in die Verantwor-
tungsbereiche ihrer Gruppen hineinwachsen sollen, mit den neuen Anforderungen vertraut
gemacht werden.

3. Sensibilisierung fiir die Aufenstehenden — ,, Wir haben gehdrt: Gott geht mit euch ™

Es diirfte unstrittig sein, dass heute viele Menschen eine religiése Sehnsucht spiiren, die
sie micht in konkrete Schritte iibertragen konnen. Sie haben oft auch keine Gelegenheit
dazu. Es fehlt an Schnittstellen. Hier kann das GroBsystem einer Kirche nicht viel dndern.
Aber ,,vor Ort“ im direkten menschlichen Kontakt kann einiges geschehen. Da, wo Men-
schen einander ansprechen, liegen die Chancen. Wie oft wurde mir schon erzahlt, dass
jemand einen Kollegen oder eine Kollegin schlicht und einfach angesprochen hat: Wie
wire es, wenn du mal mitgehst. Das ist der entscheidende Moment. Nicht, dass unmittelbar
daraus eine Wallfahrt wird, nein: wichtig ist die ausgesprochene Einladung. Sie veréndert.
Sie steht im Raum. Sie setzt etwas in Bewegung. Das kann nur von Mensch zu Mensch
gelingen. Einzelne Pilger miissen aus der Gruppe heraustreten und erzihlen, was sie erlebt
haben.

Die Gruppe als Ganze ist hier iiberfordert. Alle Gruppen geraten leicht in die Gefahr, sich
selbst genug zu sein. Das ,,Wir-Gefiihl“ kann leicht den Blick auf die Menschen einengen,
die schon (immer) dabei sind. Der Blick nach auBen ist der Gruppe als Ganzer nicht mog-
lich. Nur Einzelne konnen sich hier vorwagen. Sie miissen aber ermutigt und gestiitzt wer-
den. Es darf nicht sein, dass jemand, der einen neuen Pilger mitbringt, zunichst eine Mauer
von Vorbehalten durchbrechen muss. Die Gruppe miisste zumindest in der Lage und wil-
lens sein, Neuen einladend zu begegnen. Hier sind die ,,Brudermeister* d. h. die Leiter der
Gruppe gefordert. Die Sorge um die Befindlichkeit der Insider darf nicht alles sein.

Die Weitergabe des Glaubens beginnt da, wo jemand sich angesprochen fiihlt.
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Ob es so weit kommt, wie der Prophet Sacharja verkiindet, das wissen wir nicht. Wir soll-
ten nur wissen, was unsere Aufgabe ist.

,,Wir haben gehért: Gott geht mit euch.” Die Menschen, die das denken, miissen aufge-
spiirt werden.

Keine lllusionen:

Was ich Thnen hier vorgetragen habe, ldsst sich in der Matthiaswallfahrt nicht eins zu eins
umsetzen.

Die biblischen Impulse etwa gehen an vielen Pilgern ,,vorbei®. Jeder und jede machen ih-
re eigene Wallfahrt. Unser Versuch, die Botschaft der Bibel sozusagen permanent einzu-
speisen, setzt auf eine spate Nachhaltigkeit, die sich vielleicht erst iiber Jahre auswirkt. Ich
gehe nicht davon aus, dass alle Pilger im Gleichschritt den vorgetragenen Gedanken nach-
gehen. Aber sie bekommen sie wenigstens mit. Da Pilger normalerweise aufnahmebereit
sind, diirfen wir darauf hoffen, dass Gottes Geist das Seine dazu beitrégt.

Die Wallfahrt darf keine religiése Umerziehung sein, das freie Spiel der inneren Krifte
muss Vorrang haben.

Was bleibt wichtig?

—  Der eigenen Erfahrung treu bleiben, sonst wird fiir andere nichts spiirbar.

—  Der Blick nach drauBen. Es sind viele, die denken: Koénnten wir doch mit euch gehen,
denn ..
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Gesprdchstisch:
Zugdnge zur Wallfahrt heute}'

Im Rahmen eines ,,Gesprichstisches* wurde den Teilnchmenden am Symposion die Mog-
lichkeit geboten, unterschiedliche Wallfahrtsformen aus ,.erster Hand* kennen zu lernen.
Am Gesprichstisch nahmen teil:

_ P Kolumban Reichlin OSB, Kloster Einsiedeln; Koordinator der Kommission fiir
, Tourismus-, Freizeit- und Pilgerseelsorge” in der Schweizer Bischofskonferenz, Be-
gleiter der ,,Clinch-Wallfahrt®;

—  Msgr. Rudolf Bischof, Dompfarrer in Feldkirch; Mitherausgeber des Buches ,,Das
kleine Buch zum Pilgern. Texte und Impulse fiirs achtsame Gehen®;

—  Dr. Josef Marketz, Direktor des Seelsorgeamtes der Slowenischen Abteilung der Di-
dzese Gurk; Organisator der Dreildnderwallfahrt Osterreich — Slowenien — Italien;

—  Moderator: Ass.-Prof. Dr. Frank Walz, Salzburg

Frank Walz (Moderator):
In einer ersten Runde lade ich Sie ein, uns Ihren Zugang zur ,,Wallfahrt heute* mitzutei-
len.

P. Kolumban Reichlin OSB, Einsiedeln:

Ich personlich bin mit dem Wallfahrtswesen bereits von Kindesbeinen an vertraut. Ich
wurde in der Nihe von Einsiedeln geboren und bin mit meinen Eltern regelmifig nach
Einsiedeln und auch zum Bruder Klaus® gefahren. Was ich heute erfahre, ist dhnlich wie
damals, und ich kann es nur schwer in Worte fassen: Es war vielleicht doch auch die Aus-
* strahlung des Ortes, die mich begeistert und fasziniert hat. Ich denke an meine erste Begeg-
nung im Kloster Einsiedeln: Ich war damals 17 Jahre alt und weilte als Gast im Kloster. Als
ich dann wieder nach Hause fuhr, wusste ich: Das ist mein Platz, aber ich wusste nicht
weshalb. War es der Choral der Ménche, waren es die Monche selber, war es die Stille, war
es die Atmosphiire im Haus? Vorher wollte ich eigentlich nie in ein Kloster. Ich habe auch
nach diesem Klosteraufenthalt niemandem etwas von meiner Absicht erzahlt, bis zum Abi-
tur. Aber der Wunsch, diese Sehnsucht ist geblieben, ich konnte sie nicht ,,vertreiben®. Ich
konnte mir nicht erkliren, was dieses ganzheitliche Angesprochensein ist, dieses Geheimnis
der Liebe, dieses Verliebtsein. — Erkldren Sie einmal jemandem, was es heiBt, verliebt zu
sein.

Ich denke, das alles hat viel mit Wallfahrt zu tun. Wallfahrtsorte sind Gnadenorte, die
Gott ganz besonders auswihlt. Ich denke, Gott bevorzugt bestimmte Orte, wie auch wir
dies tun. Es gibt Orte, wo wir besonders gerne hingehen, wo wir uns gerne aufhalten. Ich
glaube, auch Gott tut Ahnliches. Denken wir an die Gottesbegegnung des Mose: ,,Leg deine
Schuhe ab; denn der Ort, wo du stehst, ist heiliger Boden® (Ex 3.,5).

Als Wallfahrtsleiter des Klosters Einsiedeln fithle ich mich auch mitverantwortlich, dass
die Menschen, die nach Einsiedeln kommen, erfahren kénnen: ,.Einsiedeln ist ein Gnaden-

Im Folgenden handelt es sich um die Transskription einer Tonbandaufnahme des Gesprichsti-
sches. Der miindliche Charakter der Beitrdge wurde weitgehend beibehalten.

2 Niklaus von Fliie in Sachseln [Anm. d. Red.].
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ort®. Sie wissen zwar nicht so recht, weshalb, aber wenn sie hier herkommen, erbaut sie
das, finden sie neue Kraft, schopfen sie neue Hoffnung und kehren mit Zuversicht wieder in
ihren Alltag zuriick. Wenn ich personlich heute als Pilger zum Bruder Klaus® nach Sach-
seln wallfahre, dann spiire ich etwas vom dem, was Wallfahren bedeuten kann: Sich zu
offnen — einfach loszulassen. Ich versuche die Probleme loszulassen, die Sorgen des Alltags
zu vergessen, auch die viele Arbeit, die ansteht. Das alles hat fiir mich etwas mit Gottesbe-
gegnung zu tun. Ich maBe mir nicht an, Gott vorzuschreiben, in welcher Art und Weise
diese Begegnung geschehen muss. Das Loslassen hat auch damit zu tun, dass das Eigentli-
che, das Ausrichten auf das Geheimnis Gottes, wieder ins Zentrum gerlickt wird. Es ist eine
Ruhe, die sich zeigt; eine Gelassenheit; ein Verwurzeltsein in der Gewissheit, dass Gott
mich liebt. Es ist schwierig, das in Worte zu fassen.

In meinem Dienst als Wallfahrtsleiter entlastet die Erfahrung, dass das, was den Ort bzw.
Einsiedeln eigentlich attraktiv macht, nicht ich als Wallfahrtspater zu gewihrleisten habe,
sondern: Einsiedeln ist ein Gnadenort auch ohne P. Kolumban, sogar auch ohne die
Monchsgemeinschaft des Klosters Einsiedeln. Gott hat diesen Ort privilegiert und bevor-
zugt und Menschen diirfen das auf vielféltige Art und Weise erfahren. Ich sehe meine Auf-
gabe darin, dieses Wirken der Gnade nicht zu verhindern, sondern diese Gnade glaubwiir-
dig zu vermitteln — indem ich auch frage: Wie konnen wir unsere Pilger begleiten? Wie
feiern wir z. B. Liturgie? Die Leute, die herkommen, sollen dieser Gnade begegnen kionnen
und wir, die dort leben, diirfen dies nicht verhindern.

Einige Stichworte zur ,, Clinch-Wallfahrt “:

Seit vier Jahren haben wir in Einsiedeln eine Wallfahrt, die sich nennt ,.Mit der Kirche im
Clinch®. Einsiedeln kennt eine sehr alte Wallfahrtstradition — fast seit ihren Anfingen,
sicher seit dem 12. Jh. Die Realitit ist folgende: Bis vor wenigen Jahren taten wir Ménche
im Grunde genommen nichts anderes als die Infrastruktur des Klosters den Pilgern zur
Verfiigung zu stellen: Jahrlich sind es etwa 100.000 Pilger, die als Wallfahrtsgruppen orga-
nisiert zu uns kommen, und etwa eine halbe Million, die als Einzelpilger bzw. Touristen
kommen; man kann nie so ganz eindeutig sagen, das sind Touristen und das sind Pilger;
mancher betritt die Kirche als Tourist und verldsst das Gotteshaus als Pilger. Wir hatten
unsere Gottesdienstangebote: Die Glaubigen konnen sich an der Liturgie des Klosters betei-
ligen, am Konventamt, an der Tagzeitenliturgie etc. Wir haben aber keine speziellen Pilger-
gottesdienste oder Pilgerandachten, sondern wir haben einfach den monastisch geprigten
liturgischen ,,Alltag®. Das ist natiirlich schon sehr viel. Wir hatten bisher keine Initiative
von uns aus ergriffen.

Erst im Jahr 2000 haben wir zum ersten Mal eine Jugendwallfahrt organisiert. Abt Martin
Werlen OSB — damals war er noch nicht Abt, er wurde am 10. November 2001 zum Abt
von Einsiedeln gewahlt — war Mitorganisator dieser Jugendwallfahrt. Wir wollten damit die
Wallfahrtstradition von Einsiedeln auch aktualisieren und ganz spezifische Segmente an-
sprechen. Mit dieser Initiative hatten wir groBen Erfolg: Etwa 400 Jugendliche haben daran
teilgenommen,

Die Geburtsstunde der Clinch-Wallfahrt war im Friihjahr 2002. Abt Martin hatte damals —
so kann man riickblickend sagen — einen denkwiirdigen Tag erlebt: Das Tagesevangelium
war das Gleichnis vom verlorenen Schaf: ,,Wenn einer von euch hundert Schafe hat und
eines davon verliert, ldsst er dann nicht die neunundneunzig in der Steppe zuriick und geht

* Vgl ebd.
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dem verlorenen nach, bis er es findet? (Lk 15,4) Am selben Tag wurde in der Tischlesung
jene Stelle aus der Regel gelesen, die auf das Bibelwort Bezug nimmt und den Abt an seine
Verantwortung um die ihm Anvertrauten erinnert (vgl. RB 27,8). Am selben Tag erhielt
Abt Martin auch einen Brief von einem Menschen, der von der Kirche enttduscht wurde
und der nun grofie Hoffnung in den neu gewihlten, jungen Abt Martin gesetzt hatte. Die
Geburtsstunde der Clinch-Wallfahrt war, dass sich Abt Martin gesagt hat: ,,Wir miissen
etwas tun — natiirlich nach dem MaB unserer Krifte und Méglichkeiten — fiir Leute, die von
der Kirche enttiuscht sind, die von der Kirche ausgetreten sind, die aber auf der Suche nach
Gott sind.* Die Clinch-Wallfahrt wurde bisher vier Mal gehalten; 2007 schalten wir eine
_kreative Pause* ein, weil 2007 auch eine andere GroBveranstaltung stattfindet und viele
dabei doppelt engagiert wiren. Im Jahr 2008 soll aber die Clinch-Wallfahrt wieder weiter-
gefiihrt werden.

Die Erwartungen unsererseits fir diese Clinch-Wallfahrt waren relativ hoch, wir haben
bei der ersten Clinch-Wallfahrt im Jahre 2003 mit 300 bis 400 Personen gerechnet. Tat-
sichlich gekommen sind ca. 120, bei der zweiten und dritten knapp 80 Personen und das
letzte Mal (2006) waren es noch knapp 60. Das hat auch damit zu tun, dass wir die ersten
drei Wallfahrten vom Thema her relativ allgemein gehalten haben.

Die Wallfahrt dauert von Mittwochabend bis Samstagmittag. Jeder Tag ist thematisch
gestaltet. Bei der ersten Wallfahrt (2003) lauteten die einzelnen Tagesthemen ,,Kirche und
Spiritualitit®, ,,Kirche und Korper®, ,.Die Kirche und meine Meinung®. Es gab jeweils
Impulsreferate am Morgen zu diesen drei Themen, dann gab es Foren, in denen diese The-
men nochmals aufgegriffen wurden und in kleineren Gruppen ausdiskutiert wurden. Im
zweiten Jahr (2004) hieBen die Themen: ,Kirche lernfihig®, ,.Kirche glaubwiirdig®, ,.Kir-
che hilflos®. Im Jahr 2005: , Kirche arrogant®, ,,Kirche ignorant“, , Kirche dominant®. Die-
ses Jahr 2006 haben wir — auch aufgrund der Riickmeldungen — die Wallfahrt so gestaltet,
dass wir ein spezifisches Thema genommen haben und zwar die Problematik der geschie-
denen Wiederverheirateten. Ich denke, da das Thema sehr spezifisch war, haben sich weni-
ger Leute gemeldet.

Msgr. Rudolf Bischof, Feldkirch:

Meine erste personliche Beziehung zur Wallfahrt war in der Kindheit eher schmerzlich
und negativ. Ich musste bei der Wallfahrt mitgehen und wusste nicht wohin, ich wurde
miide und war zu schwach. Am Wallfahrtsort hat mich dann der Vater ,,iiber die Knie ge-
legt®. Spéter, wenn ich etwas angestellt hatte, bekam ich zu horen: ,Was ist passiert am
Wallfahrtsort? Ich habe geantwortet: ,,Es hat geldutet.” Und dann wurde gedroht: ,,Muss es
wieder lauten?

Was aber Wallfahrt heute fiir mich bedeutet, habe ich mit Herrn Dekan Hubert Lenz bei
cinem Aufenthalt im Heiligen Land gelernt. Vom Priesterseminar aus sind wir fiir drei
Wochen nach Israel zu den Heiligen Stiitten gepilgert (meist zu Full). Auf dem Weg haben
wir jeweils iiberlegt, was die jeweilige Stitte bedeutet, wir haben die biblische Botschaft
gelesen und haben uns auch iiber die geschichtliche Bedeutung der Stitte informiert. Dabei
hat sich etwas ganz Neues erdffnet: Ich hatte vorher schon drei Israelreisen gemacht. Bei
jedem Ort, den wir besuchten, erinnerte ich mich: , Aha, da war ich doch schon!* Aber
durch dieses bewusste Hingehen war ich erst ganz dort. Es war einfach anders. Ich habe die
Bedeutung des Gehens mit den Fiifen neu entdeckt.
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Aus dieser Erfahrung heraus bin ich dann auch mit einer kleinen Gruppe auf den Berg
Athos gepilgert. Da habe ich Bemerkungen gehért wie ,,Endlich weg!“, , Hier darf es Nacht
werden. Wir sind schweigend gegangen, nur bei der Rast haben wir gesprochen. Das war
aber ein anderes Gespriich. Es war ein miides Ankommen, dann auch Freude auf das Heim-
kommen — auch das Heimkommen hat nach dem Loslassen eine neue Bedeutung bekom-
men.

Spiter waren es FuBwallfahrten nach Maria Einsiedeln: Dabei ging es besonders auch um
das Durchhalten. Einmal bin ich in Einsiedeln angekommen, wie gerade alle Glocken liute-
ten; Das war wie ein Triumph — nach einer langen Wanderung werde ich durch das Glo-
ckengeldute empfangen.

Eine andere, fiir mich sehr schmerzliche Erfahrung habe ich vor vier Wochen gemacht:
Daran erinnere ich mich in groBer Achtung. Eine seit fiinf Jahren an Krebs erkrankte Frau
hatte zwei Wochen vor ihrem Sterben noch die eine Bitte: ,.Ich muss nach Chartre®. Sie hat
ihren Mann und ihren Sohn gebeten, dass sie gemeinsam nach Chartre fahren: , Diese Pil-
gerfahrt muss sein, denn auf halbem Weg bleibt man nicht stehen — was man sich vorge-
nommen hat, das soll man tun.“ Dies Fahrt nach Chartre war fiir alle eine riesige Heraus-
forderung. Bei der Krankensalbung hat die schwer kranke Frau dann erzihlt: »Das Schonste
war, dass wir stundenlang in Chartre in der Kathedrale gesessen sind: ich habe die Fenster
gesehen, die Farben und das Labyrinth. Ich habe an die Auferstehung gedacht.” Diese Frau
ist dabei in etwas ganz Heiliges eingetaucht, sie ist erlost weggegangen und sie ist auch
ganz erldst gestorben. Ihr Mann hat mir nachher erzahlt: Der , stundenlange®* Aufenthalt in
der Kirche sei in Wirklichkeit 10 Minuten lang gewesen. Vieles sei ganz schwer gewesen,
aber fiir die schwer kranke Frau ist es leicht geworden.

Fir mich ist dies eine schmerzliche, aber auch eine wunderschdne Erfahrung: Auch das
ist Wallfahrt: Ich gehe irgendwo los, ich habe eine Berithrung mit etwas Heilendem, Heili-
gem, und kehre neu zuriick.

Josef Marketz, Gurk:

Ich habe einen etwas anderen Zugang zu Wallfahrt. Mir fillt auf, dass hier so ungemein
positiv tiber Wallfahrten und Pilgerfahrten gesprochen wird und dass sich nirgends auch
nur ein kleiner Kritikpunkt oder eine negative Erfahrung hineinmischt von dem, wovon wir
heute auch schon gehért haben.* Ich habe keinen so innigen Zugang zu Wallfahrten, ob-
wohl ich schon sehr viele Wallfahrtsorte auf der ganzen Welt besucht habe, von Mexiko bis
hin nach Tibet. Ich méchte vor allem diese buddhistischen, hinduistischen Wallfahrtsorte
auch erwihnen, weil sie mich besonders interessiert haben. Dort wird Kult in einer Weise
praktiziert, die noch einmal stirker ist als wir es bei uns gewohnt sind — zumindest fiir ei-
nen interessierten Menschen von auswirts.

Bei diesen groflen Wallfahrtsorten habe ich die Erfahrung gemacht, dass ich immer wie-
der hineingezogen worden bin in die Atmosphiire entweder eines Ortes oder von Menschen,
die dort beten. Medjugorje ist z. B. fiir mich ein solcher Ort, den ich auch schon mehrmals
besucht habe. Fiir mich ist es weniger wichtig, ob dort Maria erscheint und was sie sagt,
aber wenn ich dort bin, bin ich immer neu iiberrascht: wie die Leute beichten, wie man
plétzlich auch selber das Verlangen hat, zu beichten. Ich bin auch iiberrascht, wie ich dabei
die Feier der Heiligen Messe neu etlebe. Ich méchte jetzt nicht psychologisieren, warum es

: Vgl. H. EBERHART, Uberall ist Wallfahrt. Ein kulturwissenschaftlicher Blick auf ein wiederent-

decktes Phanomen. [Siehe oben S. 7-25],
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dazu kommt, ich kann nur sagen: Es ist so. Das gehort fiir mich zum Geheimnis dieser
grofien Wallfahrten.

Wenn ich die beiden genannten Kategorien Gemeinschaft und Spiritualitit® aufgreife, so
war dies fiir mich am deutlichsten bei den Neujahrstreffen der Taizé-Bewegung gegeben.
Als jiingerer Priester bin ich mit Jugendlichen zehn Mal hintereinander mit dem Zug oder
mit dem Bus zu solchen Neujahrstreffen gefahren. Wir, d. h. junge Menschen aus ganz
Europa, haben uns dann z. T. auch schon gekannt, weil wir jedes Jahr zu diesen Treffen
gekommen sind. Dort war fiir mich ganz stark das Spirituelle zu spiiren und eben das Ge-
meinschaftliche. Diese Treffen nennt man auch nicht Wallfahrten; daher ist fiir mich der
Begriff Wallfahrten, Pilgern usw. relativ ungenau. Ich wiirde auch sagen, dass das, wovon
P. Kolumban Reichlin OSB eben berichtet hat, auch ganz normale Jugendtreffen eben in
Einsiedeln genannt werden kénnten — aber hier man nennt sie halt Wallfahrten. Ich habe
also einen eher ambivalenten Zugang zum ganzen Wallfahrtswesen.

Einige Stichworte zur ,, Wallfahrt der Vélker (am 22. Mai 2004 nach Mariazell):

Bei der Vorbereitung der,,Wallfahrt der Vo6lker nach Mariazell, war ich im Osterreich-
Komitee leitend titig. Wir haben damals versucht, in allen acht beteiligten Léndern Wall-
fahrten zustande zu bringen, bei denen die betreffenden Lander jeweils Nachbarlinder zu
sich eingeladen haben. Das ist meistens ziemlich gut gelungen und das Spannende dabei ist,
dass Einiges davon bis heute geblieben ist, d. h.: Eine eindeutig ,,instrumentalisierte” Wall-
fahrt hat gute Friichte gebracht. So gab und gibt es z. B. zwischen Slowenien und Kroatien
nach wie vor politische Spannungen, aber diese Wallfahrt fand damals auf dem Hohepunkt
der Spannungen statt und heuer gab es nun schon das dritte Mal diese Wallfahrt, immer mit
ca. 5000 bis 10000 Menschen.

Bei einer solchen Wallfahrt werden auch politische Botschaften transportiert auf eine ei-
gentlich unaufgeregte Weise, aber doch in Anwesenheit von sehr vielen Menschen. Die
Botschaften auf diesen Wallfahren werden dann auch iiber die Medien rezipiert. Auch wenn
dabei etwas instrumentalisiert wird, hat es doch einen Sinn.

FEinige Stichworte zur ,, Dreildnderwallfahrt“:

Ahnliches gilt von der Dreilinderwallfahrt: Kirnten, Slowenien, Friaul. Bei der ersten
Wallfahrt vor 25 Jahren rief der damalige Erzbischof von Udine Erzbischof Alfredo Bat-
tisti, den Politikern zu: ,,Jetzt reifit doch endlich die Grenzen nieder, die Menschen wollen
zusammenkommen, sie wollen miteinander feiern, seht ihr das nicht? Seht ihr nicht, dass
die katholische Kirche der Politik schon weit voraus ist? Konnt ihr uns da nicht nachfol-
gen?* (Osterreich war noch nicht Mitglied der Europédischen Gemeinschaft, Slowenien war
noch hinter dem Eisernen Vorhang.) Daran hat der Erzbischof heuer zum 25-jdhrigen Jubi-
lium wieder erinnert und er hat darauf hingewiesen, dass dies damals sehr prophetische
Worte waren: Solche Aufrufe vor einigen tausend Menschen kénnen auch heute grofie
Wirkmichtigkeit haben, nicht nur auf Einzelne, sondern auch auf ein Kollektiv bzw. eine
ganze Gesellschaft.

Stichwort: Wallfahrtsseelsorge und Pfarrseelsorge

Ein weiterer Aspekt kommt mir bei der Tagung bisher ein bisschen zu kurz: Das Wall-
fahrtwesen ist auf der einen Seite eine extrem kategoriale Form von Seelsorge und anderer-

5 Vgl ebd. 16.
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seits steht die Pfarrgemeinde als territoriale Form. Man méchte meinen — und das nimmt
man einfach einmal an —, dass sich beide wechselseitig bereichern und erginzen. So sicher
bin ich mir da nicht, dass diese beiden von sich aus, ohne irgendwie organisiert zu sein,
sich gegenseitig bereichern. Ich habe auch Erfahrungen gemacht, wo sich dies ziemlich
spiefit.

Frank Walz (Moderator):

Ich mochte an dieses eine Stichwort ankniipfen: ,,instrumentalisierte Wallfahrt*. Ist die
Clinch-Wallfahrt einfach ein Titel, den man auf die ,,Packung® schreibt? Kénnte man ge-
nauso gut sagen: Dies sind eben Einkehrtage oder Fortbildungstage? Verspricht der Inhalt
dessen, was da geschieht, tatsdchlich auch der ,,Verpackung*? Ist dies Wallfahrt, was da
geschieht? Oder ist es nicht (auch) Mission: Menschen sollen fiir die Kirche gewonnen
werden.

P. Kolumban Reichlin OSB, Einsiedeln:

Bei der Clinch-Wallfahrt stehen die beiden Komponenten Gemeinschaft und Spiritualitit®
ganz oben. Bei der Clinch-Wallfahrt wollen wir keine Losungen von auflen anbieten. Wir
verstehen vielmehr unseren Auftrag in dem Sinn, dass wir die Horenden sind. Wir wollen
mit Menschen ins Gesprich kommen, um eben auch deren Seite zu horen. Es geht absolut
nicht darum, Menschen fiir die Kirche zu instrumentalisieren oder diese Menschen fiir
etwas zu gewinnen bzw. von etwas zu iiberzeugen. Im Mittelpunkt steht der Dialog, der
Austausch, das Gesprich. Die Menschen, die bei einer solchen Clinch-Wallfahrt teilneh-
men, benotigen eine minimale Dialogbereitschaft, andere kommen auch gar nicht. Diejeni-
gen, die an den Stammtischen iiber die Kirche herziehen, kommen nicht zu einer Clinch-
Wallfahrt, weil sie sich den wirklichen Fragen und Problemen nicht stellen wollen.

Die Menschen, die zur Clinch-Wallfahrt kommen, sind faszinierende Menschen: Unge-
fahr ein Drittel der Teilnehmenden sind praktizierende Christen und zwei Drittel leben
distanziert zur Kirche, weil sie enttduscht wurden, weil sie vom Priester nicht verstanden
wurden, weil sie dort nicht abgeholt wurden, wo sie standen usw. Ich denke, all diese sind
das ideale Publikum fiir einen Pfarrer in der Pfarrei. Wer als Priester eine Pfarrei mit sol-
chen Leuten hat, ist gesegnet.

Msgr. Rudolf Bischof, Feldkirch:

Wenn ich das hore, so denke ich, dass hier ein wesentliches Moment zum Tragen kommt,
ndmlich: Wallfahrt bedeutet immer auch etwas Loslassen von dem, was mich bedriickt,
oder eine Hilfe, dass ich mit etwas fertig werde, dass ich frei werde von etwas.

Josef Marketz, Gurk:

Ich merke jetzt natiirlich, dass ich als Seelsorgeamtsleiter bei Wallfahrten eine ganz ande-
re Rolle spiele; auch Pfarrer miissen diese Rolle spielen, wenn sie Wallfahrten organisieren.
Ich glaube auch nicht, dass einer, der etwas organisiert, dies auch nicht ganz ohne Ziel und
Zweck macht. Ich denke, man darf sich ruhig dariiber im Klaren sein, dass bestimmte Ziele
und Zwecke mit einer Wallfahrt verkniipft werden kénnen. Ich finde das auch legitim.

Ich nenne ein Beispiel: Im Jahr 2007 werden wir in Osterreich einen ganz prominenten
Wallfahrer haben, ndmlich Papst Benedikt XVI., der am 8. September 2007 nach Mariazell

5 Vgl ebd.
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zum Patrozinium kommt. Er kommt einerseits als Wallfahrer — als solcher wurde er einge-
laden und hat er zugesagt —, aber er wird natiirlich den Leuten auch etwas sagen wollen.
Und auch die Leute erwarten von ihm, dass er zu ihnen etwas sagt. Ich bin mit der pastora-
len Vorbereitung dieser Wallfahrt betraut. Wir geben den dsterreichischen Pfarrgemeinden
entsprechende Impulse zur Vorbereitung.

Frank Walz (Moderator):

Mariazell ist ja im Ubrigen die Nummer 1 der ,,Top Ten* in Osterreich, gefolgt vom Ste-
phansdom in Wien, von Gottweig, Klosterneuburg, Gurk, Mariatrost, Maria Worth, Inns-
bruck-Wilten, Maria-Kirchental und Kremsmiinster. Da fehlen zwei Bundeslinder, nimlich
Voratlberg und das Burgenland. Deshalb soll zumindest Maria Bildstein und Loreto er-
withnt werden. Wenn Mariazell an erster Stelle der ,,Top Zehn* der Wallfahrtsorte steht und
wenn man dann in der pastoralen Landschaft sicht, wie es mit der Marienfrommigkeit be-
stellt ist, so hat dies eigentlich wenig mit dem Wallfahrtsort Mariazell zu tun. Besucht man
den Wallfahrtsort Mariazell vollig unabhiingig von der personlichen Religiositit? Spielen
hier ganz andere Dinge eine wichtige Rolle?

Josef Marketz, Gurk:

Ich denke schon, dass sehr viele Leute mit einer tiefen Marienfrommigkeit nach Mariazell
kommen. Ich bin Slowene, und als Slowene hat man eine Marienfrommigkeit irgendwie in
sich. Das lasst sich sehr schwer beschreiben.

Wenn wir fiir nichstes Jahr die Wallfahrt organisieren, zu der auch der Papst kommen
wird, dann verweisen wir auf die Gnadenstatue in Mariazell: Maria zeigt mit ihrem Zeige-
finger der linken Hand auf Jesus, ihren Sohn. Dieses Hinzeigen auf Jesus Christus ist auch
das, was wir den Menschen vermitteln wollen, auch jenen, die vielleicht nicht einen so
unmittelbaren Zugang zu Maria selber haben. Es geht nicht um Maria, sondern um Jesus
Christus, ihren Sohn, auf den uns Maria hinweist. So kann man theologisch sauber und fiir
alle nachvollziehbar auch an so einem Marienwallfahrtsort Menschen zum rechten Mitfei-
ern einladen.

Msgr. Rudolf Bischof, Feldkirch:
Den Alemannen ist eine Marienfrommigkeit vielleicht nicht so stark mitgegeben, aber ich
sehe in jedem Marienwallfahrtsort die Chance, auf diese Botschaft Mariens einzugehen.

Weitere Diskussionsbeitrdge aus dem Publikum

Petra Kurten, Eichstdatt/Filzmoos:

Mich hat der Bericht aus Maria Einsiedeln sehr angeregt, weil ich finde, Jugendliche er-
fahren die Kirche oft als eine in sich verschlossene Gesellschaft. In einer Kirche, wie sie
sich in Einsiedeln zeigt, da weifl man sich aufgenommen, da muss man keine Vorbedin-
gungen erfiillen, da hort man einfach zu, da ist Offenheit und Dialogbereitschaft vorhanden.
Auf diese Weise kann das Bild der Kirche als Ort der Gastfreundschaft entstehen. Das wire
vielleicht auch der Vermittlungspunkt zwischen der kategorialen Seelsorgeform und der
Frage, was bedeutet das fiir die Pfarreien. Wenn am Jakobsweg auch Pfarreien ihr Pfarrhaus
fiir Pilger gastfreundlich 6ffnen, dann meine ich, ist das auch ein Stiick weit neue Kirche.
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Frank Walz (Moderator):

Es handelt sich hier auch um einen Trend unserer Zeit: Man geht weg von den streng in-
stitutionalisierten Formen von Kirche oder entfernt sich auch von der offiziellen Liturgie
und sucht fiir sich eher einzelne Punkte aus, durch die man sich bei der Kirche verankern
will. Und die Wallfahrt ist vielleicht ein Bereich, wo mancher erkennt: Ja, da mochte ich
mich an der Kirche verankern.

Andreas Redtenbacher, Klosterneuburg:

Das diirfte auch im Sinne der Milieus zu verstehen sein, von denen Prof. Ebertz beim letz-
ten Symposion gesprochen hat.” In diesem Zusammenhang mochte ich fragen: Gibt es eine
Untersuchung dariiber, wie die Kirchlichkeit der Wallfahrtsteilnehmer aussieht oder lisst
sich diese Frage aus den Erfahrungen der groBen Wallfahrtsorganisatoren bzw. Wallfahrts-
kirchen her beantworten? Den Jakobsweg gehen ja auch Leute, die mit der Kirche iiber-
haupt nichts ,,am Hut haben®, aber auch , Intensivchristen®, das ist vollig unterschiedlich.

Helmut Eberhart, Graz:

Ich habe es in meinem Referat® schon angedeutet: Wir haben dazu keine quantitativen
Untersuchungen gemacht, aber wir haben qualitative Untersuchungen mittels Tiefeninter-
views gemacht. Die Ergebnisse stehen in cinem gewissen Widerspruch zu dem hier Gesag-
ten, zumindest was Mariazell anbelangt. Ich bin nicht so sicher, dass etwa bei den Maria-
zell-Besuchern hier wirklich die Marienverehrung im Vordergrund steht. Selbstverstindlich
finden wir klassische Marienverehrer im katholischen Milieu natiirlich genauso. Aber ich
bezweifle, ob sie die Mehrheit bilden. Bei unseren Befragungen — wir haben 1994 auch in
Mariazell mit qualitativen Befragungen begonnen — hat sich eindeutig gezeigt, dass die
Marienverehrung eigentlich eher im Hintergrund war. Ich glaube aber andererseits, dass die
Kirche diese die Chance nutzen muss — und in Einsiedeln wird dies ja auch genauso gese-
hen und praktiziert —: die Menschen dort abzuholen, wo sie stehen, egal, mit welcher Inten-
tion sie zunéchst dorthin gehen.

Ich habe bereits betont, dass Gemeinschaft und die ganz allgemeine Suche nach Spiritua-
litét, d. h. die Suche nach dieser Ganzheit von Geist und Kérper — das sieht man gerade an
der Bevorzugung von Fuiwallfahrten — ganz stark im Vordergrund steht. Manchmal habe
ich in Gesprichen gemerkt, gerade auch mit Priestern, dass sie diese Wallfahrten zuniichst
ein bisschen ins Esoterische abtun und negativ konnotieren. Das halte ich wirklich fiir einen
verkehrten Weg und ganz schlecht. Denn genau das sollte man cigentlich nutzen: Wir ha-
ben einfach einen ganz deutlichen Unterschied bei heutigen Intentionen, die stirker von
Spiritualitit her gesteuert sind, um wallfahren zu gehen.

Man sieht das auch ganz deutlich bei traditionellen Wallfahrten: Es gibt einige wenige
Beispiele in der Steiermark, die wirklich durch die Jahrhunderte gehen. Da ist die Intention,
an dieser Wallfahrt teilzunehmen, eine ganz andere. Da gibt es noch die klassischen Motive
wie Ernteausfille, Dankwallfahrt, Krankheitsfille usw. und natiirlich immer dieser Unter-
haltungsaspekt, dieser Erholungs- und Freizeitaspekt, der ist immer dabei, das ist ganz klar.
Aber sehr wenig dabei ist hier diese fast intellektuelle Suche nach dem eigenen Ich, diese
Suche nach sich selbst — dies spielt dort eine wesentlich geringere Rolle.

7 Vgl. M. N. EBERTZ, Anlassgottesdienste. Anpassung statt Angleichung — Anpassung und Anglei-

chung. In: HID 60 (2006) 18-39.
® Vgl oben S. 7-25.
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Aber bei den modernen Wallfahrten, die in den letzten 30 bis 40 Jahren entstanden sind,
steht die Sinnsuche viel stirker im Vordergrund. Ich denke, bei den vielen Mariazell-
Wallfahrten — wir haben allein aus der Steiermark jéhrlich an die 100 FuBwallwahrten nach
Mariazell — spielt die klassische Marienverehrung eine eher — ich wiirde nicht sagen, gerin-
ge, aber sicher eine geringere Rolle. Das wiirde ich aufgrund unserer qualitativen Untersu-
chen hypothetisch sagen.

Toni Wintersteller, Salzburg:

Mich fasziniert die Frage: Wer macht sich auf den Weg? Wir sind versucht, zu unter-
scheiden zwischen dem ,.echten* und dem weniger ,,echten Pilger. Es sind aber immer
konkrete Menschen, die sich auf den Weg machen und offen sind fiir etwaige Weg-
Erfahrungen. Hier geschieht ein Prozess, diese Menschen kommen anders zuriick. Von der
Pastoral her wiirde ich fiir Offenheit plidieren.

Frank Walz (Moderator):
Eine abschlieende Frage: Wohin geht der Weg?

P. Kolumban Reichlin OSB, Einsiedeln:

Aus meiner Perspektive ist wichtig: Qualitiit vor Quantitit. Man soll den Mut haben, auch
kleine Gruppen anzusprechen. Damit verbunden sehe ich als Wallfahrtspater auch die Auf-
gabe, dass wir den Pilgern helfen, sich selbst auf ihr Tun hin kritisch zu hinterfragen. Ich
denke, die Volksfrommigkeit hat immer auch die Tendenz zur Nivellierung. Unsere Aufga-
be besteht u. a. in einer gewissen Qualitatssicherung.

Msgr. Rudolf Bischof, Feldkirch:

Fiir mich geht es bei der Wallfahrt vor allem um Offenheit und Ehrlichkeit. Es geht um
die Bereitschaft, dass in mir etwas aufbrechen darf und kann, dass ich mit etwas in Beriih-
rung komme, das mir fiir die kommende Zeit wieder Kraft schenkt, und dass ich mit dieser
Kraft nach Hause komme.

Josef Marketz, Gurk:

Wohin geht der Weg? Meine Erfahrung von zwei Reisen nach Santiago — eine zu FuB8 und
eine mit dem Fahrrad — ist, dass dabei kaum Pfarren als Gastgeber aufgetreten sind, sondern
dass am Weg sich Institutionen gebildet haben, die Pilgerherbergen haben usw. Ich kenne
dies genauso von Israel, von Rom, genauso Lourdes und iiberall, wo es sehr viele Pilger
gibt. Die Pfarren sind als mogliche Gastgeber offenbar tiberfordert.

In Osterreich meinen wir noch weitgehend, dass wir als Pfarre den Pilgern gute Gastgeber
sein miissten, und dass die Pilger unser Pfarrleben bereichern konnten. Ich wiinschte, dass
es so wire! Ich bezweifle dies aber, weil auch aus unseren Pfarrgemeinden die Leute — z. T.
sogar aus dem Intensivsegment — herausbrechen und sagen: ,Ich gehe jetzt auch auf eine
Pilgerfahrt, ich mache da nicht mehr mit.“ Oder andere, die sogenannten Kirchenfernen,
sagen: ,,Bei euch gibt’s ja nichts, ich gehe auf Pilgerfahrt.” Dieselbe Pfarrgemeinde soll
aber den vielen Pilgern, die kommen, genau diese Spiritualitdt und Gemeinschaft, die die
Einheimischen in ihrer Pfarre nicht finden, weitergeben.

Wir miissen auch hier ehrlich miteinander umgehen und uns fragen: Wie weit schaffen
wir das? Nicht nur die Gesellschaft, sondern auch unsere Kirche hat Defizite an Gemein-
schaft und Spiritualitit. Wir miissen damit beginnen, unsere Pfarrgemeinden auch als Glau-
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bensrdume zu verstehen und innovativ in diese Richtung zu wirken. Wenn in der Pfarre
selbst mehr geschieht, dann konnte manche Pilgerfahrt auch ausbleiben. Ich habe nichts
gegen das Wallfahren, aber wenn eine Wallfahrt aufgrund eines Defizits erfolgt, dann sollte
versucht werden, die Defizite dort zu beheben, wo ihre Wurzeln sind.

Frank Walz (Moderator):

Ich danke P. Kolumban Reichlin OSB vom Kloster Einsiedeln, Msgr. Rudolf Bischof,
Dompfarrer in Feldkirch und Dr. Josef Marketz, Direktor des Seelsorgeamtes der Sloweni-
schen Abteilung der Diézese Gurk, fiir ihre interessanten Aussagen und Informationen iiber
ihren Zugang und ihre Erfahrungen zur Wallfahrt. Ebenso danke ich allen Anwesenden fiir
ihr Mittun und Mitdenken.
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Gesprichskreise

AuBler den unten angefiihrten Berichten fanden noch Gesprichskreise zu folgenden The-
men statt: Spirituelle Begleitung der Wallfahrten; Besinnungswege; Wallfahrt mit Jugend-
lichen.

Wolfgang Schwarz, Wién
o, {155

Wallfahrt in das Heilige Land ,

Wissenswertes fiir die Begegnung mf:ﬂéh@fgeﬁand"

Als von Gott dem Volk Israel gegebenes Land, sind die Spuren Gottes und Jesu im Heili-
gen Land mit dessen Topographie und Geographie verbunden. Topographische und geo-
graphische Gegebenheiten erinnern an biblische Texte und an biblische Botschaften, die
mit Orten, Gegenden und Landschaften in der Bibel verbunden sind. Die Archiologie ver-
sucht, solche Orte zu identifizieren. Flora und Fauna, die schon zur Zeit Jesu bestanden
hatten, sind zum Teil auch heute noch vorhanden.

Uralte Lebensweisen der Menschen dieser Region spiegeln sich besonders im Alltagsle-
ben der Beduinen wider. Im religiosen Leben heutiger Juden sind zum Teil religiése Voll-
ziige der Juden zur Zeit Jesu erkennbar.

Seit den ersten nachchristlichen Jahrhunderten wurden fiir Christen heilige Orte und Plit-
ze durch Heiligtiimer (vor allem Gotteshiuser) festgemacht.

Die besondere Situation der Christen im Heiligen Land

~  Christen im Heiligen Land sind mehrheitlich Paldstinenser (neben Christen geworde-
nen Juden und ausldndischen Christen).

—  Christliche Paléstinenser sind in jenem Land geboren, in dem auch Jesus geboren wurde.

—  Paléstinensisches Christentum ist kein Import, sondern einheimisch.

—  Christen/christliche Kirchen leben als einzige Teilkirche/n der Welt als Minoritiit unter
Muslimen und Juden.

—  Christlichen Paléstinensern ist ein Austreten aus der Kirche bzw. ein Religionswechsel
fremd. Man ist Christ, nicht Jude, nicht Muslim.

—  Christen leben mit Muslimen und Juden in dem Heiligen Land: Dieses ist in der Welt
einzigartig.

—  Christen im Heiligen Land sind lebendige Spuren Jesu im Heiligen Land.

Der Anspruch an die Christen im Heiligen Land in der gegenwiirtigen Zeit

—  Theologie im Heiligen Land ist immer Theologie der Spannung zwischen heiligem und
unheiligem Land.

—  Christentum im Heiligen Land war immer pluralistisch ausgepriigt (in verschiedenen
Kirchen, Riten und Sprachen).

—  Christliches Leben im Heiligen Land ist vom jiidischen und muslimischen Kontext
bestimmt.

—  Das Christentum im Heiligen Land hat internationale Strukturen (diverse Patriarchate,
Franziskanische Custodie des Heiligen Landes, Lateiner, Melkiten, Unierte; Orthodo-
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xie; Altorientalen; Armenier; ev.-luth. Ortskirche mit eigenem Bischof; auslindische
ev./luth. Kirchen [Nationalkirchen, Staatskirchen]; Messianische Christen [kath., ev.]).

Ohne Heilige Schrift ist das Heilige Land nicht heilig. Sie deutet das Heilige Land erst als
heiligen Boden. Diesen Boden erleben die Pilger als die Scholle Gottes und Jesu. Sie betre-
ten sie mit Ehrfurcht. Man kreuzt die Spuren Jesu und sieht, was Jesu Augen gesehen ha-
ben. Der européische Christ lernt das Geschenk, dass die Jesusbotschaft aus diesem kleinen
Land nérdlich des Sees Gennesaret und aus der Stadt Jerusalem zu ihm nach Europa ge-
kommen ist, zu schitzen. Er beginnt zu begreifen, dass er wahrscheinlich ohne diese Bot-
schaft Heide wire.

Durch die Beschéftigung mit der Heiligen Schrift im Heiligen Land geschicht die Aneig-
nung von biblischen Geschichten; sie werden aus der Vergangenheit in die Gegenwart
geholt. Es entsteht Aneignung durch Nachahmung,

Ebenso wichst aus der Erfahrung der Gleichortigkeit mit biblischen Geschichten ein
Nacherleben der im Heiligen Land geschehenen Heilsgeschichte.

Gut gefiihrte und begleitete Pilgerfahrten ins Heilige Land sollen europiischen Christen
helfen, die Heilige Schrift als orientalisches Buch kennen zu lernen und sie nicht nur aus
der Sichtweise eines Europiers zu lesen und zu interpretieren.

Das Wallfahren im Heiligen Land lebt von gottesdienstlichen Feiern. In den gottesdienst-
lichen Feiern der anderen christlichen Kirchen erleben Pilger das Glaubenszeugnis ihrer
christlichen Schwestern und Briider und erhalten Einblick in alte liturgische Traditionen.

Da europdische Christen in der Dimension der Zeit (Kirchenjahr) Gottesdienst feiern, kin-
nen sie bei der Feier von Gottesdiensten an den Heiligen Stitten die Dimension von Raum
und Ort unabhéingig von der Zeit (z. B. Weihnachten, Ostern, Pfingsten, ...) wahrnehmen.

Man kann an bestimmten Orten die Andersartigkeit des Menschen feststellen; auch an
»heiligen Orten®. Im Heiligen Land wird der Mensch Teil der biblischen Geschichten und
die biblischen Geschichten werden zum Vor-Bild des eigenen Lebens. Von einem Rabbi
wird sinngemiB folgende Aussage tradiert: Ich kann Gott iiberall finden, aber ich bin nicht
tiberall derselbe.

Eine gut vorbereitete und gut gestaltete Pilgerfahrt ins Heilige Land ist eine einzigartige
pastorale Chance und ein nachhaltiges Glaubenserlebnis.

Georg Mayr-Melnhof, Salzburg
r— L&

Medjugorje-W: au’lfahrzn
1. Die Anfinge

Das Phénomen Medjugorje selbst ist zu komplex, um es in all seinen Richtungen und Zu-
sammenhéngen durchschauen zu kénnen. Und doch hat es seinen geschichtstheologischen
,Sitz im Leben‘ in der heutigen Welt und der Kirche. Medjugorje ist unausloschbar in die
religiose Landkarte der Welt, vor allem der katholischen Kirche, eingezeichnet. Uber seine
Bedeutung und Wichtigkeit, iiber das Bediirfnis nach ihm, ist in den letzten Jahren viel
gesprochen und geschrieben worden. Gegner oder Verteidiger von Medjugorje zu sein,
scheint iiberfliissig, denn es ist selbst stark genug, um sich zu verteidigen und alles Falsche

abzuwehren, um so vor dem héchsten Gerichtshof der Kirche, der Theologie, der Geschich-
te und der Welt bestehen zu kénnen. Man braucht nur unter die Oberflidche zu gelangen und
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dort genau hinzublicken, um sehen und durchschauen zu kénnen, wie grof3 das Beben ist,
das Medjugorje in unserer Kirche und in der Welt hervorgerufen hat.!

Medjugorje zu definieren ist schwer. Es ist vielschichtig und zieht zahlreiche Beurteilun-
gen und Wertungen vieler Fachleute aus den verschiedensten Bereichen des Denkens und
der Wissenschaft nach sich. Abgesehen davon, was jemand personlich von Medjugorje hilt
oder (nicht) glaubt, so miissen wir doch zugeben, ob wir wollen oder nicht, dass es in den
Gebieten des ehemaligen Jugoslawiens, ja sogar in Europa und in der ganzen Welt, die
ausdriicklichste, originellste und ausgeprégteste religiose Erscheinung unseres Jahrhunderts
und unseres Jahrtausends ist. Und wie hat es angefangen?

24. Juni 1981: 6 Jugendlichen aus den Orten Medjugorje und Bijakovici erscheint am Fu-
Be eines kleinen Hiigels beim Weiden der Schafe eine ,,Frau in Lichtgestalt®, die sich als
,.Konigin des Friedens® bei ihnen vorstellt.

Voll Angst laufen die Kinder davon, fithlen sich jedoch am darauffolgenden Tag ge-
drangt, wieder an den Ort der ersten Erscheinung zu kommen. Und abermals schauen sie
,,die schone Frau®.

,»Und hier hat sich nun gezeigt, dass sich die Erinnerung voll auf die ersten Tage konzent-
riert. Das war das Schliisselerlebnis und bei diesem Erlebnis ergibt sich ein volliger Gleich-
klang. Die Seher sind am zweiten und am dritten Tag geradezu hingezogen worden, fast in
einem Zustand der Trance sind sie iiber die Felder gelaufen. Sie mussten da hingehen, hat-
ten wihrend der Vision iiberhaupt kein Empfinden dafiir, was rundherum los war, das heifit,
sie haben sich in einem ekstatischen Zustand befunden, in einen Zustand der Entriickung
und haben, wie sie sagen, eine Person gesehen. Diese Person war eine Frau mit einem grau-
en Kleid, einem weiBen Schleier, blaven Augen, sehr vornehm im Aussehen. Alle gaben
mir die gleiche Beschreibung.*

Am dritten Tag finden sich bereits 10.000 Neugierige aus der ganzen Umgebung ein.
Medjugorje liegt im damals noch streng kommunistischen Jugoslawien, die Behorden wer-
den nervos und greifen hart durch. Sie nehmen die Kinder in Gewahrsam, sperren die Orte
fiir Pilger und Interessierte ab. Ebenso die Franziskaner werden verhdrt und voriibergehend
ins Gefingnis gesteckt. Doch jeden Abend um 18.40 Uhr die Erscheinungen, egal an wel-
chem Ort. Begleitet von unzdhligen Zeichen und Wundern, die viele Anwesende sehen
kénnen. Jeden Abend treffen sich Tausende von Menschen in der Kirche zum Gebet. Un-
zdhlige Polizisten und Militars bekehren sich und lassen sich taufen.

Eine riesige Gebetsbewegung ist im Entstehen, immer mehr Menschen kommen, jeden
Abend die Erscheinung der Gospa (Muttergottes). Die Kinder geben die Botschaften der
Gottesmutter weiter: Kehrt um, beginnt wieder zu beten, zu fasten, in der Hl. Schrift zu
lesen. Versohnt euch, gebt Jesus den ersten Platz in eurem Leben.

Und immer wieder Mir, Mir, Mir — Friede, Friede, Friede; als wiisste sie genau, was fiir
furchtbare Dinge dem Balkan in den folgenden Jahren bevorstiinden.

2. Die Hauptbotschaften von Medjugorje

—  Eucharistie — so oft als méglich: Die Muttergottes betont immer wieder, dass die HI.
Messe das Herzstiick unseres christlichen Lebens ist. ,,Kommt so oft als méglich zur
HI. Messe™.

Aus einem Vortrag von Pfarrer Tomislav Pervan OFM, gehalten im Jahr 1995.
Medizinische Untersuchungen an den Sehern — Interview mit Prof. Pater Andreas Resch, dem
Generalkoordinator der medizinischen Untersuchungen an den Sehern am 7. April 1999 in Tirol.
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—  Rosenkranz — beten mit dem Herzen: Maria lidt ein, jeden Tag den freudenreichen,
schmerzhaften und glorreichen Rosenkranz zu beten und damit das Leben Jesu zu be-
trachten.

—  Fasten — mittwochs und freitags bei Wasser und Brot: Durch das Fasten wird nicht nur
unser Leib, sondern auch unsere Seele von vielem unnétigem Ballast gereinigt und au-
Berdem unser Geist geschirft.

—  Bibel — tiglich: Das tagliche Lesen in der HI. Schrift soll uns von neuem zur Gewohn-
heit werden. Maria bittet uns, der HI. Schrift einen zentralen Platz in unseren Hiusern
zu geben.

~  Beichte — einmal im Monat: Die monatliche Beichte eines jeden Einzelnen wiire ein
Heilmittel fiir die gesamte Kirche, so die Gospa in einer ihrer Botschaften.

3. Die kirchliche Beurteilung

Im Jahr 1972 nannte der HI. Stuhl in einem Dokument drei Kriterien, welche bei angebli-

chen Erscheinungen gepriift werden miissten:

— das Phinomen selbst und die Personen, die davon berichten;

—  die Botschaften, die dabei iibermittelt werden und ihr Verhiltnis zur kirchlichen Lehre;
— die pastorale Dimension des Phinomens.

1991 wird Medjugorje offiziell als Ort des Gebets anerkannt, privat organisierte Wallfahr-
ten sind erlaubt, nicht jedoch offizielle Reisen von Pfarren oder Didzesen. Priestern wird
freigestellt, wallfahrende Gruppen zu begleiten. Der iibernatiirliche Charakter des Phino-
mens konnte von der ersten Untersuchungskommission nicht bestitigt werden. Vor einigen
Wochen wurde eine weitere Untersuchungskommission unter dem Vorsitz von Kardinal
Vinko Puljic beaufiragt, das Geschehen von Medjugorje zu iiberpriifen. Die momentane
Position Roms lautet: ,,Jeder, der will, kann sich nach Medjugorje begeben und von Pries-
tern begleiten lassen’’. Im November 1994 sagte Papst Johannes Paul II. zu Erzbischof
Benitz aus Siidamerika: ,,Erlauben Sie alles, was Medjugorje anbelangt*. Solange die Er-
scheinungen noch andauern, kann die Kirche kein abschlieBendes Urteil fiillen.

4. Untersuchungen

Die Seher wurden mehrfach (von international zusammengesetzten Wissenschaftler-
teams) psychologischen, psychiatrischen und medizinischen Tests unterzogen. Sie sind
psychisch normal, im Moment der Erscheinungen, ,,wenn sie in Ekstase sind, schlafen [sie]
nicht, triumen nicht [denn Trdume kdnnen auf einem Diagramm identifiziert werden], sind
nicht in einem epileptischen Zustand; andere Faktoren bestiitigen, dass es in Medjugorje
keine pathologische Halluzination gibt* (Prof. René Laurentin). Aus ihren personlichen
Antworten geht hervor, dass der anfingliche und spiiter modifizierte Bewusstseinszustand
aus ungewdhnlichen Erfahrungen stammt, die sie als Vision/Erscheinung der Muttergottes
verstanden und bezeichneten und auch heute noch so verstehen.

5. Die Friichte

Wenn es uns moglich wire, mit einem riesigen Magnet alle Partikelchen auf dieser Erd-
kugel, die Medjugorje in den Seelen und Herzen von unzihligen Menschen ausgesat hat, zu
sammeln, dann wiirden wir eine erstaunliche Auswirkung erkennen und von unglaublichen
Ergebnissen erfahren. Wir wiéren auch selbst iiberrascht, in welchem AusmaB es im Be-
wusstsein und im Leben der Glédubigen und der Ungliubigen anwesend ist.

Y iDE Navarro Valls, der Sprecher des Heiligen Stuhls, am 21.8.1996.
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Der heutige Mensch ist religios entweder ganz eingeschlafen oder er hat den Sensus fiir
das Ubernatiirliche verloren. Oft fehlt das mystische Element und auch die Gefiihlskompo-
nente, da die heutige Liturgie und das religiése Leben fiir sie zu niichtern, trocken und
verkopft geworden sind. Ebenso fehlt das Erlebnis einer lebendigen christlichen Gemein-
schaft. Viele Menschen finden diese Bediirfnisse u. a. in Medjugorje gestillt.

Uber 30 Millionen Pilger stromten in den letzten 24 Jahren an diesen auBergewdhnlichen
Erscheinungsort. Tausende von neuen Gebetsgruppen und Gemeinschaften entstanden.
Unzihlige Menschen wurden an Leib und v. a. Seele geheilt. Die Zahl der Beichten kann
niemand mehr zdhlen. Nicht umsonst wird Medjugotje als der Beichtstuhl Europas be-
zeichnet. Bewegend sind die Zeugnisse unendlich vieler Priester, die ganz neu ihr Priester-
tum in den Beichtstithlen von Medjugorje entdeckten.

Die Erscheinungen von Medjugorje dauern bis zum heutigen Tage an. Nach wie vor ha-
ben drei der sechs Seherkinder tagtiglich ihre Visionen. Die drei anderen Kinder — inzwi-
schen sind ja alle schon erwachsen — haben nur noch einmal im Jahr die Erscheinung, da sie
ihre 10 Geheimnisse schon bekommen haben. Wenn auch die restlichen drei Seher das
zehnte Geheimnis empfangen (momentan haben sie alle 9 Geheimnisse), werden die tagli-
chen Erscheinungen enden. Niemand weill jedoch, wann das sein wird. Die Muttergottes
verspricht fiir diesen Tag ein bleibendes Zeichen, das gegeben werden wird. Es wird so
beeindruckend sein, dass viele Menschen eine grofie Sehnsucht verspiiren werden, umzu-
kehren. Selig sind jedoch die, welche die Zeit der Gnade jetzt schon zur Umkehr niitzen.
Das ist die Hauptbotschaft und Einladung der Konigin des Friedens in Medjugorje. Die
Friichte sind tiberwéltigend! — Und an den Friichten wird man den Baum erkennen, so Jesus
in der Bergpredigt.”

Toni Wintersteller, Salzburg
"Den Weg finden, Menschen auf der Smnsuche

Sinnsuche und Gemeinschaft sind die wichtigsten Beweggriinde fiir Wallfahrten und zum
Pilgern.

Folgende Beitrige wurden in den Gesprichskreis eingebracht und diskutiert:
Vorbehalte gegeniiber Behinderten (z. B. Blinden), oder Jugendlichen iiberwinden

— Zutrauen, Vertrauen

— Jugendliche nicht unterschitzen (viele haben eine spirituelle Tiefe)

—  Kindern und Jugendlichen den Weg erschliefen (z. B. Angebote fiir Schulklassen)

—  Spirituelle Anleitung/Begleitung

—  Texte in verschiedenen Sprachen auflegen (generell das Sprachproblem ansprechen)

— Riten anbieten und erkléren

—  Gemeinschaftsfordernder Aspekt (ohne Einvernahme)

—  Freude an der Natur, Umwelt wecken (Kapellenwanderung, spirituelle Angebote)

—  Sensibilitit zeigen fiir das, was Menschen suchen/brauchen

—  Gute Rahmenbedingungen schaffen (fiir das, was der bzw. die Einzelne braucht)

—  Zuhoren

* Vgl Mt 7,15-23.
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Herausforderungen der Wallfahrtspastoral
| Ein Positionspapier’

Schon immer haben sich Menschen auf den Weg gemacht zu Orten, ,,wo der Himmel die
Erde beriihrt. Der Himmel scheint hier offener, Gott zugéinglicher als anderswo. Mancher
Pilger murmelt: ,Moge sich der Himmel auftun und mir einen Lichtblick im Grau und
Elend meines Alltags gewdhren®,

Deshalb stehen auch heute Wallfahrtsstitten hoch im Kurs. Wiahrend die Gottesdienstbe-
sucher in den Pfarreien zuriickgehen, ist der Zulauf an den Gnadenorten ungebrochen. Ei-
nen besonderen Aufschwung erfahren die traditionellen FuBwallfahrten, denen sich erstaun-
lich viele Jugendliche und junge Familien anschlieBen. Viele Glaubige fahren an bestimm-
ten Festtagen oder bei schonem Wetter mit dem Ehepartner oder im Kreis der Familie mit
dem PKW los, um einen Wallfahrtstag zu erleben. Daneben verzeichnen die Wallfahrtsbii-
ros zahlreiche gemeldete Gruppen, die mit dem Bus die Heiligtiimer ansteuern, an den
Gottesdiensten teilnehmen, eine Fiithrung wiinschen und in den Gaststitten einkehren. Auch
wenn die Motive der zahlreichen Besucher variieren, heiflen die Verantwortlichen in einem
GruBwort ,,alle Suchenden an Heiliger Stitte herzlich willkommen®, wohl wissend, dass
das eine grofe pastorale Herausforderung darstellt.

Es geht Wallfahrern in erster Linie darum, das Dasein in all den Hohen und Tiefen vor
Gott in der jeweiligen Stimmungslage zur Sprache zu bringen. ,,Auf dem Pilgerweg mit
Christus zum Haus des Vaters sind Wallfahrtsorte Stationen, die zum Nachdenken iiber die
eigene Lebenssituation und zum Horen und meditieren der Heiligen Schrift einladen.*
Nachdem héufig Maria oder ein Heiliger um Fiirsprache und Hilfe angefleht werden und sie
als Vorbilder im Glauben gelten, sagen die Wallfahrtsrektoren weiter: ,,An vielen dieser
Orte werden Leitbilder gegliickter christlicher Lebensentwiirfe vorgestellt, an denen man
sich heute orientieren kann.*

Dartiber hinaus laden die Wallfahrtsseelsorger auch Christen anderer Konfessionen an die
Heiligtiimer ein: ,,Sich auf Pilgerschaft zu begeben, ist eine Moglichkeit zur Anndherung
unterschiedlicher christlicher Bekenntnisse, des Kennenlernens verschiedener Frommig-
keitsformen, des Gewihrens gegenseitiger Gastfreundschaft, sowie das Einiiben eines ge-
schwisterlichen Umgangs miteinander.*

Mitten in diesem Wallfahrtsrummel versuchen die Geistlichen, héufig Patres einer dort
niedergelassenen Ordensgemeinschaft, ihren seelsorglichen Dienst zu leisten. Einmal im
Jahr treffen sich diese Wallfahrtsseelsorger abwechselnd an einem der vielen grofen oder
kleinen Wallfahrtsorte zum Erfahrungsaustausch, diskutieren iiber Beobachtungen und
Trends und entwickeln pastorale Konzepte. Vom ,,Pdpstlichen Rat fiir Menschen unter-
wegs™ in Rom ging die Initiative dazu aus, um das Heilige Jahr 2000 intensiv an den Hei-
ligtiimern vorzubereiten und entsprechend feierlich zu begehen. So formierte sich die ,,Ar-
beitsgemeinschaft der Wallfahrtsrektoren im deutschsprachigen Raum®, die 1998 in Maria

Urspriinglich erschienen in der Zeitschrift ,,.Die Glocken von Mariastein®, Mérz/April Ausgabe
2006, S. 50-53 unter dem Titel ,,Ein Wink des Himmels auf Erden. Was die Wallfahrt ausmacht®.



Herausforderungen der Wallfahrtspastoral 69

Einsiedeln Empfehlungen und Richtlinien zusammengestellt und beschlossen hat, auf die
ich in diesem Artikel eingehe.”

Heiligtiimer erzdhlen wichtige Ereignisse aus der Vergangenheit fiir Glauben und Frém-
migkeit. Menschen waren davon schon immer fasziniert und angezogen. In den herausra-
genden Kirchen und Bauwerken haben sich Kunstschitze angesammelt — Stiftungen und
Gaben derer, die so zahlreich herbeistrémen. Nicht nur Fromme bevolkern heute die Wall-
fahrtsorte, sie sind hédufig das Ziel fir die Kunden von Reiseagenturen und Busunterneh-
men auf ihren Fahrten. Auch die Gastronomie und die Geschifte rund um den Heiligen
Bezirk méchten Umsétze machen. Fiir die Hiiter der Heiligtiimer stellt das mitunter einen
Zwiespalt dar: Es ist unabdingbar ,,die Wiirde der Heiligen Stitten zu wahren* und zugleich
den ,,Erwartungen der Besucher Rechnung zu tragen“3 :

Zunichst wird in dem Positionspapier der Begriff ,,Wallfahrt inhaltlich beschrieben,
dann folgen konkrete Anregungen und Wiinsche, Wallfahrt driickt sich in gemeinsamen
Beten und Singen einer Gruppe auf dem Weg und an Heiliger Stitte aus.

Vier Phasen sind fiir das Wesen der Wallfahrt konstitutiv*:

1. Aufbruch: Sammelpunkt und Reisesegen in der Pfarrkirche, sich zu FuBl mit Gleich-

gesinnten auf den Weg machen;

2. Unterwegssein: Momente fiir Meditation und gemeinsames Beten, Rasten und Gast-
freundschaft erfahren;

3. Verweilen am Heiligen Ort: Begriilung seitens der Priester des Wallfahrtsortes und
Einzug der FuBwallfahrer, Beichte und Teilnahme an den Gottesdiensten und An-
dachten, Rosenkranz und Lichterprozession . . ., gemiitliche Einkehr im Gasthaus;

4. Riickkehr: Segnung der Andachtsgegenstinde, Verabschiedung der Wallfahrergruppe
... Ankunft in der Pfarrkirche, wo die Gemeinde bereits auf die Wallfahrer wartet.

Wallfahrt ist auch ein Spiegelbild fiir das Leben. Die Teilnehmer an einer Wallfahrt er-
fahren die eigene Existenz als Pilgerschaft, die durch die Niederungen und Widerwirtigkei-
ten des Lebens fiihrt, dabei aber das Himmlische Jerusalem und seine Tréstungen nie aus
dem Blick verliert.

Didzesen und Pfarreien, Verbinde und Vereine, Pilgerstellen und Reiseunternehmen ru-
fen zu der Wallfahrt auf, organisieren den Ablauf und erstellen das Programm. Wichtig ist,
dass jemand die Leitung der Wallfahrt {ibernimmt und sich fiir die Durchfiihrung verant-
wortlich zeigt. Es wird unterschieden zwischen einem geistlichen Leiter, der fiir die spiritu-
ellen Impulse wihrend einer Wallfahrt zustéindig ist und einem Verantwortlichen fiir orga-
nisatorische Dinge wie Reiseroute oder FuBweg, Unterkunft und Verpflegung, Zeitplan.’
Der ,religitse Charakter” der Unternehmung muss deutlich sein.

Das genaue Programm fiir den Aufenthalt einer Wallfahrergruppe an Heiliger Stitte be-
stimmt der Geistliche Begleiter der Pilgergruppe in Riicksprache und Einvernehmen mit
dem zustindigen Wallfahrtsrektor.® In der Regel werden die festen Zeiten der Gottes-
dienstordnung von der Wallfahrtskirche fiir Beichte, Messfeier und Andachten iibernom-
men. Die einzelnen Glaubigen und alle Gruppen sollten am feierlichen Wallfahrtsamt teil-

Das 2-seitige Papier (= Positionspapier) kann bei der Arbeitsgemeinschaft der Wallfahrtsrektoren
im deutschsprachigen Raum, Kapellenplatz 35, D-47623 Kevelaer, angefordert werden.
Positionspapier, S. 1.

Vgl. ebd. Abschnitt A, Nr. 4-5.

Vgl. ebd. Abschnitt A, Nr. 9-10.

Vgl. ebd. Abschnitt A, Nr. 8.

(= L T
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nehmen und es mitgestalten. Die Wiinsche nach eigenen Gottesdiensten werden nur bedingt
erfiillt.

Eine Kirchenfiihrung muss vorher angemeldet werden und darf gottesdienstliche Feiern
nicht stéren. Nur sach- und ortskundiges Personal ist dazu befugt. Es geht nicht nur um die
Vermittlung von Baustil und kunstgeschichtlichen Besonderheiten, die Erlduterungen soll-
ten eher wie eine Katechese angelegt sein.

Die Verantwortlichen unterscheiden zwischen einer Wallfahrt und einem Ausflug.” Bei
Busfahrten, die im Tagesprogramm einen Wallfahrtsort vorsehen, handelt es sich hiufig um
eine Kaffeefahrt. Solche Ausfliige diirfen nicht als Wallfahrt angepriesen werden. Die Teil-
nehmer kommen sonst mit falschen Erwartungen. Es sollte an Heiliger Stitte unbedingt
geniigend Zeit zur Mitfeier von Gottesdienst oder Andacht und das private Gebet einge-
plant werden.

Die Wallfahrtsseelsorger verlangen von den Besuchern, dass sie in ihrem Verhalten die
Wiirde des Heiligen Ortes und das religitse Gefiihl der Gliubigen beachten. In den Kir-
chenrdumen ist Stille zu wahren und eine gewisse Ehrfurcht vor dem Geheimnis Gottes
aufzubringen. Betenden Menschen ist mit Riicksicht zu begegnen.®

Menschen erleben die Gnadenstitten als Orte des Trostes. Trauer vergeht, Zuversicht
wichst. Bei einer Wallfahrt schépfen sie neuen Lebensmut und Lebenskraft. Die Begeg-
nung mit dem géttlichem Du und den himmlischen Miichten richtet auf und stirkt. Der
verstorbene Papst Johannes Paul II. hat das einmal so erklirt: ,,Die Heiligtiimer sind wie ein
Winkel des Himmels, in denen Christus uns mit seiner Mutter und den iibrigen Heiligen
empfangt.

Vgl. ebd. Abschnitt B, Nr. 1-3.
Vgl. ebd. Abschnitt B, Nr. 3.
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BUCHBESPRECHUNG

Het gezongen Hooglied. Een verzameling
gregoriaanse gezangen. Hg. Ger T. J.
Steeghs. Linne 2006. XVI + 107 + 12 nicht
paginierte Seiten. € 10,— zu bestellen bei:
Ger Steeghs, Mergelweg 20, NL-6067 EK
Linne, Niederlande. Mail: gerst01@planet.nl

Der Herausgeber legt in einem spiralge-
bundenen Heft 131 diverse gregorianische
Gesidnge vor, die alle aus dem Hohelied
(Canticum Canticorum) genommen sind.
Es sind dies 85 Antiphonen (darunter auch
etliche der ausgedehnten hochmittelalterli-
chen), 3 Introitus, 6 Gradualia, 6 Alleluia,
2 Tractus, 2 Offertorien, 4 Communiones,
17 Responsoria prolixa, 1 Responsorium
breve, das Tota pulchra von Pothier u. 4
,verwante gezangen®. Notiert sind die Ge-
singe in Quadratnotation, Neumen fehlen
auch dort, wo sie hitten stehen konnen.
Den Gesiingen ist eine niederlindische Uber-
setzung beigegeben, sowie die genaue An-
gabe der Schriftstellen u. der Quellen, aus
denen die vorliegende Edition schopft. Es
sind dies v. a. moderne Druckausgaben aus
Rom u. Solesmes (vom Liber Responsoria-
lis 1895 bis zum Liber Hymnarius 1983),
darunter auch sehr seltene, sowie Drucke
von diversen Orden (Benediktiner, Zister-
zienser, Franziskaner, Dominikaner) u. Edi-
tionen von Holger Peter Sandhofe, darunter
das Nocturnale Romanum. Auch das An-
tiphonale Romanum Antwerpen 1773 wur-
de konsultiert. Daneben wurden auch ins-
gesamt 14 Handschriften ausgewertet,
darunter das fiir das Thema sehr ergiebige
St. Lambrechter Antiphonar Graz UB 29,
30, Codex Hartker u. andere faksimilierte
Antiphonarien wie Worcester, Sarum,
Lucca u. das Graduale von Bellalay (Pra-
monstratenser). Der Charakter der Ausgabe
ist der einer nicht wertenden u. gewichten-
den Sammlung. Es steht Unbedenkliches

neben Bedenklichem u. solid Ediertes ne-
ben Fragwiirdigem. So kommt es auch,
dass leicht erkennbare Varianten einzelner
Gesédnge nebeneinander stehen u. selbst ein
so obskures Stiick wie ein ,,Graduale® im 5.
Ton der Offiziumspsalmodie aus einer
Edition von 1962 aufgenommen worden
ist. ,,Hohelied™ heifit auch, dass liturgisch
u. dogmatisch umredigierte Bibeltexte wie
. Lota pulchra es Maria et macula originalis
non est in te* in der Sammlung stehen. Die
Melodieversionen bieten so ziemlich alles,
was der Fall ist. Neben Bekanntem wird
man in dieser Sammlung aber auch interes-
sante Raritidten entdecken, wertvolle spit-
gregorianische Gesédnge (z. B. die grofen
Antiphonen fiir den 15.8. u. 8.9.), die einen
Platz im Repertoire verdienen, u. auch
kuriose wie die Soror parvula (Hld 8,8) mit
der gesungenen Beschreibung ihres Wachs-
tumszustandes. Den Gesédngen sind 2 aus-
fiihrliche Inhaltsverzeichnisse, ein Quellen-
verzeichnis, eine Tabelle der liturgischen
Herkunft (nach vorkonziliarem Kalender)
u. der Text den Hoheliedes lateinisch-
niederldndisch beigegeben. Rez. hat das
Biichlein trotz aller genannten Schwichen
mit groBem Gewinn in die Hand genom-
men. Es ist eine handsame Ubersicht, was
an Texten aus dem Hohelied in gregoriani-
schen Versionen im weitesten Sinne vor-
liegt. Natiirlich kénnte man die Sammlung
noch um einiges erweitern, wie eine jiingst
publizierte Liste von Baroffio zeigt.' Auch
Osterreichische u. ungarische Handschrif-
ten, sowie die barocken liturgischen Dru-
cke z. B. der Franziskaner béten dazu noch
genligend Material. Neugierig gemacht
darauf hat das Biichlein von Ger Steeghs.
Franz Karl Praf3l

! G. BAROFFIO, Il Cantico dei cantici nel

Medioevo. In: RIMS 27 (2006) 195-208.
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Folgende Publikationen wurden von Ver-
lagen eingesandt. Eine jeweilige Besprech-
ung folgt nach Moglichkeit.

E. DAIGELER, Liturgische Bildung als
Weg zur titigen Teilnahme bei Pius
Parsch. (PPSt 5). Wiirzburg: Echter Verlag
2006. 22,5 cm (192 S.). Kart. € (A) 20,40;
€ (D) 19.,80; SFr 34,80. ISBN 3-429-
02850-3.

Dem Ostermorgen entgegen. Ansprachen
und Impulse fiir die Fastenzeit und Ostern.
Hg. B. Jammer. (Reihe ,,Werkstatt* Litur-
gie). Ostfildern: Schwabenverlag 2007.
20,8 cm (136 S.). Kart. € (A) 16,—; € 15,50
(D); SFr 27,70. ISBN 3-7966-1318-0.

S. GEORGE, Bestattung und katholische
Begrdibnisliturgie in der SBZ/DDR. Eine
Untersuchung unter Beriicksichtigung pri-
skriptiver und deskriptiver Quellen. (EThSt
89). Wiirzburg: Echter Verlag 2006. 23 ¢cm
(XLVII und 362 S.). Kart. € (A) 24,70; €
(D) 24,—; SFr42,10. ISBN 3-429-02834-3.

Gestorben fiir wen? Zur Diskussion um
das ,,pro multis®. Hg. M. Striet. Freiburg i.

Br.: Herder 2007. 19,9 cm (112 S.). Kart. €
(A) 10,20; € (D) 9,90; SFr 24,—. ISBN 978-
3-451-29708-3.

Liturgie und Lebenswelt. Studien zur
Gottesdienst- und Frommigkeitsgeschichte
zwischen Tridentinum und Vatikanum II.
Hg. J. Birsch — B. Schneider. (LQF 95).
Miinster: Aschendorff 2006. 23 cm (X und
586 S.). Kart. € (A) 60,70; € (D) 59,—; SFr
100,—. ISBN 3-402-04075-1.

P. PARSCH, Messerkldrung im Geist der
liturgischen Erneuerung. Neu eingeleitet
von Andreas Heinz. (PPSt 4). Wiirzburg:
Echter Verlag 2006. 22,5 cm (448 S.). Kart.
€ (A) 43,20; € (D) 42— SFr 73,—. ISBN
978-3-429-02773-5.

The Primitive Cistercian Breviary.
(Staatsbibliothek zu Berlin, Preussischer
Kulturbesitz, MS. LAT. OCT. 402). With
Variants from the ,,Bernardine* Cistercian
Breviary. Hg. Ch. Waddell. (SpicFri 44).
Fribourg: Academic Press Fribourg 2007,
24 cm (728 S.). Kart. € (D) 80,—. ISBN 3-
7278-1561-4.
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Wort zu diesem Heft

von Andreas Redtenbacher

Es ist ohne Zweifel ein Verdienst des letzten Papstes, Johannes Paul II., vor allem gegen
Ende seines Pontifikates die Universalkirche intensiv vor ihren Quellgrund, die Eucharistie,
hingefiihrt zu haben — und damit neu in die Feier des Christusgeheimnisses eingewiesen zu
haben, aus dem sie lebt. Nicht nur die Enzyklika ,.Ecclesia de Eucharistia®“ und das Aposto-
lische Schreiben ,,Mane nobiscum Domine* zeigen es. Das weltweit ausgerufene ,,Jahr der
Bucharistie” und die noch von ihm verfiigte Thematik der Bischofssynode iiber die Eucha-
ristie haben ohne Zweifel zu einem neuen Nachdenken tiber das Thema gefiihrt. Was kann
der universale Bischof auch der Kirche fiir ein grolieres Verméchtnis hinterlassen, als ihr
mit dem Herrenwort zu sagen: ,, Tut dies zu meinem Gedichtnis®! Konsequenterweise wur-
de das Thema der Eucharistie von seinem Nachfolger Benedikt XVI. sofort aufgegriffen,
vertieft und weitergefiihrt, was sich auch im nachsynodalen Schreiben ,,Sacramentum cari-
tatis* niederschlug. Die Osterreichische liturgiewissenschaftliche Zeitschrift ,Heiliger
Dienst* vermerkt mit Freude, dass sich mit dem Jahr der Eucharistie zugleich ein jahrzehn-
telang gehegter Wunsch von Pius Parsch endlich erfiillte: er hatte schon vor 60 Jahren mit-
ten in der Zeit der Liturgischen Bewegung gefordert, der Papst moge die Feier eines sol-
chen weltweiten Jahres der Eucharistie ausrufen.

Eine veritable Flut von teils beachtenswerten Publikationen iiber die Eucharistie erschien
in der Folge und zahlreiche liturgiepastorale Initiativen sind seither bemiiht, das Eucharis-
tieverstidndnis auch in den Gemeinden zu vertiefen. Das vorliegende Doppelheft versucht —
unabhéngig mancher Irritationen der allerletzten Zeit — Grundlinien aufzuzeigen, von denen
auszugehen ist, will man Eucharistie in ihrer Tiefe verstehen und leben: nicht mehr, aber
auch nicht weniger.

Wie immer bildet ein ,, Wort zu diesem Heft* seitens der Redaktion einen ersten Uber-
blick.

1. AUSGANGSPUNKTE

Diézesanbischof Manfred Scheuer, Innsbruck, war Teilnehmer der Bischofssynode 2005
tiber die Eucharistie und berichtet unter dem Titel ,,Eucharistie und Nichstenliebe® aus
erster Hand iiber die Synode der Bischofe und das nachsynodale Schreiben von Papst Be-
nedikt XVI. Er vermittelt daraus wichtige Impulse und Aufgaben.

Der bekannte Miinchener Ordinarius fiir Liturgiewissenschaft Univ. Prof. Dr. Winfried
Haunerland spannt im Beitrag ,,Eucharistie der Kirche. Zur Spiritualitit und Feierpraxis in
unseren Gemeinden™ einen groflen Bogen, der von den theologischen Eckdaten der Eucha-
risticenzyklika Johannes Pauls II. ausgeht und sich iiber Beobachtungen zur eucharistischen
Praxis heute (Kommunionfrommigkeit, Individualismus, Erlebnisorientierung, Machbar-
keitsvorstellungen, positive Aufbriiche) bis zur Bedeutung der Eucharistie und mystagogi-
schen Hinweisen fiir heutige Gemeinden erstreckt. Er zitiert Papst Johannes Paul IL: ,In
den liturgischen Feiern miissen wir Jesus wieder in den Mittelpunkt stellen und schliefit:
,»Nicht das Ritual ist das Entscheidende, sondern, dass in unserem rituellen Tun Jesus selbst
am Werk ist.
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II. BIBLISCHE UND SYSTEMATISCHE PERSPEKTIVEN

Professor Dr. Thomas Soding, Wuppertal, stellt in gekonnter Professionalitiit mit seinem
Beitrag ,,,Wenn ihr zum Mahl zusammenkommt, . . .* (1 Kor 11,33). Zeit und Raum der
Eucharistie im Neuen Testament® unser Gesamtthema mit facettenreichen Einzelperspekti-
ven hinein in eine beachtenswerte biblische Theologie der Eucharistie, die zum Weiterden-
ken einléddt.

Der Prémonstratenser-Chorherr (Geras) und Wiener Philosophie-emeritus DDr. Augusti-
nus Karl Wucherer-Huldenfeld steuert unter dem Augustinuswort ,,Empfangt, was ihr seid,
und seid, was ihr empfangt! Zur Aktualitit des Eucharistieverstindnisses des hl. Augusti-
nus“ einen wichtigen patristischen Gedanken bei: Gemeinde und Christen werden selbst
zum Leib Christi, den sie empfangen. Er kann damit einerseits auch die bekannte Augusti-
nusregel (der sich die Primonstratenser-Chorherren unterwerfen) eucharistisch ,von innen
her interpretieren, zugleich eine Menge in der Tat gerechtfertigter liturgiepraktischer Kriti-
ken theologisch untermauern, und natiirlich auch interessante Querlinien zur Eucharistie-
theologie Joseph Ratzingers ziehen.

Es folgt der sehr grundsétzliche Beitrag des Innsbrucker Dogmatikers Univ. Prof. Dr. Lo-
thar Lies SJ unter dem Titel: ,, Bedeutung und Konsequenzen der eulogischen Sinngestalt
der Eucharistie®. Lies bietet seine Sicht aus dogmatisch-systematischer Perspektive an.
Bedeutsam erscheinen hier insgesamt die alt-neuen Fragen nach dem Opfer- bzw. Mahlcha-
rakter der Messe und den Messopfer-Theorien, vor allem ragt seine Unterscheidung von
dogmatischer Sinngestalt — liturgischer Sinngestalt — liturgischer Feiergestalt der Eucharis-
tie heraus. Interessant, dass auch Lies sich (neben Casel, Guardini, Parsch, Betz, Meyer)
ausfiihrlich mit der Eucharistielehre von Prof. Joseph Ratzinger auseinandersetzt. Den
Grundzugang zur Eucharistie findet er in der ,Eulogie als dogmatisch-eucharistische Sinn-
gestalt’, wobei hier die Dogmatik der Liturgik diese Antwort vorzugeben scheint. Interes-
sant die Riickfiihrung des eigentlich liturgischen Themas auf die ,eulogische Sinngestalt
der Kirche* insgesamt, ja zu guter Letzt auch, dass Eulogie die ,umfassende theologische
Sinnstruktur® schlechthin bedeutet: ,,Eulogie ist eine Grundkategorie des Theologischen* —
schlieit der Autor.

Ass. Prof. Dr. Peter Ebenbauer, Fundamentaltheologe und Liturgiewissenschaftler in
Graz, legt eine ,Kleine mystagogische Reflexion iiber den Opfer- und Mahlcharakter der
Eucharistiefeier* vor. Der Titel bezeichnet genau den Inhalt. Auch hier — aber mit anderen
Kategorien beschrieben — erfolgt eine fruchtbare Auseinandersetzung der Begrifflichkeit
(besser Bedeutung) von Opfer und Mahl der Eucharistie und deren notwendige innere Ver-
schrénkung. Der Beitrag besticht durch spirituelle, zugleich diakonische und durchaus auch
soziale Argumentation, Sprache und Perspektive.

»LogosgemiBe Liturgie. Zur theologischen Grundlegung des christlichen Gottesdienstes
nach Joseph Ratzinger — Papst Benedikt XVL.* lautet die Analyse von Professor Dr. Mi-
chael Schneider SJ, Frankfurt — St. Georgen. Der in jeder Hinsicht anspruchsvolle Entwurf
der Liturgie- und Eucharistietheologie des gegenwirtigen Papstes ist mehr als hilfreich und
kann gerade gegenwiirtig kldrend wirken.
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1. OKUMENISCHE PERSPEKTIVEN

Univ. Prof. Dr. Rudolf Prokschi Ordinarius fir Ostkirchenkunde in Wien, schenkt uns mit
seinen Zeilen ,,Zum Eucharistieverstindnis in orthodoxer Tradition* ein eindriickliches und
auch auf personlicher Erfahrung aufbauendes Exposé, das Bekanntes und weniger Bekann-
tes im Liturgieverstindnis der Orthodoxie fiir die abendldndische Liturgie aufschlieft und
fruchtbar macht. Er konfrontiert den Leser mit der aktuellen orthodoxen Theologie und
ihren wichtigeren Proponenten, sowie mit den Dimensionen der dstlichen liturgischen Spi-
ritualitit: Eucharistie als Zusammenfassung und Feier der gesamten Heils6konomie; die
Liturgie als von der Ortskirche , konzelebrierte™ Feier: ohne Laien keine Liturgie; die eu-
charistische Konzeption der Ekklesiologie; die eschatologische Dimension und die kosmi-
sche Dimension der Liturgie (in Brot und Wein wir die ganze Welt verklért); die deutliche
Betonung des Wirkens des Heiligen Geistes; die Osterfreude als Grunddimension eucharis-
tischer Spiritualitiit iiberhaupt; die Verschrinkung von Liturgie und Mystik.

Daran schlieBt der Beitrag ,Kennt die orthodoxe Eucharistie eine Messopfertheorie?*
unmittelbar an: der libanesische Theologe 4ssaad E. Kattan aus Beirut analysiert hier ge-
lehrt und priizise das 6kumenische Gesprich vor allem zwischen Orthodoxen und Protes-
tanten beziiglich der Messopferfrage. Ein auf den ersten Blick ungewohnter Diskurs, aus
dem jedoch auch und gerade fiir die katholische Eucharistietheologie viel abzulesen ist. In
gewisser Weise bringt er — unbeabsichtigt — den ganzen Fragekomplex aus den vorange-
henden Beitrigen, ob und inwieweit die Messe ein ,,Opfer sei, auf kurzem Raum auf den
Punkt und er6ffnet Perspektiven von beachtenswerter Tragweite.

Das Gesprich mit den Protestanten ist indirekt auch eine Briicke zum néchsten Beitrag,
der aus der Feder von Univ. Prof. Mag. Werner Horn, Superintendent AB i. R., Wien,
kommt: ,,Eucharistische Frommigkeit in den Abendmahlsliedern des Evangelischen Ge-
sangbuches®. Der aus dem okumenischen Gespriich in Osterreich nicht wegzudenkende
Autor zeigt mit gleichzeitig theologischer wie liturgisch-musikalischer Sensibilitit die
Entwicklung im Abendmahlsverstindnis der evangelischen Kirchen seit der Reformation
bis in die Gegenwart anhand wichtiger Liedtexte auf. Wesentlich erscheint die Feststellung,
dass es auch im evangelischen Bereich zu deutlichen Verschiebungen in der Abendmahls-
theologie und -frommigkeit gekommen ist, was er am Ende in einer gelungenen Zusam-
menfassung nochmals gebiindelt darstellt.

IV. PASTORALLITURGISCHE UND LITURGIEPASTORALE PERSPEKTIVEN

Das Schwergewicht dieses Heftes liegt in den liturgiesystematischen Perspektiven. Dieser
letzte Teil fillt daher entsprechend kiirzer aus:

Hubert Lenz, Dechant und Pfarrer von Nenzing, konfrontiert uns nun mit der konkreten
und pastoralen Situation der Menschen unserer Gemeinden: ,.Die Eucharistie und der
Mensch von heute — Uberlegungen in pastoral-liturgischer und liturgie-pastoraler Absicht*.
Ausgehend vom Referat am Studientag 2005 auf der Konferenz der Liturgiereferenten der
Osterreichischen Didzesen in Salzburg, an dem intensiv dariiber gehandelt wurde, was denn
konkret dafiir zu tun sei, dass die Feier der Eucharistie tatséchlich der angestrebte Hohe-
punkt und die Quelle des Lebens der Christen werden kann, legt Hubert Lenz — in Uberein-
stimmung mit den Aussagen der Liturgiekonstitution des Konzils und den erneuerten litur-
gischen Biichern — konkrete Anregungen fiir Verstdndnis, Feiergestalt und Gestaltungsele-
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menten der Eucharistie in den Gemeinden vor. Damit ist indirekt auch ein Bogen zum Bei-
trag von Winfried Haunerland am Beginn unseres Doppelheftes gespannt.

Univ. Prof. Dr. Rudolf Pacik, Dekan der Kath.-Theologischen Fakultit der Universitit
Salzburg und Mitglied der Redaktion unserer Zeitschrift »Heiliger Dienst®, behandelt — wie
immer wissenschaftlich unanfechtbar — die ganz konkrete und wichtige Frage des sachge-
rechten Vollzugs der Kommunion: ,,Wer darf wann die Kommunion unter beiden Gestalten
empfangen? Die rémischen Regelungen vom Zweiten Vatikanischen Konzil bis heute®. Der
Blick in die Geschichte und die Entwicklung wihrend und nach dem II. Vaticanum bis hin
zur IGMR 2002 der 3. Editio typica des Romischen Messbuchs zeigt eine Bewegung von
der Verengung hin zur langsam einsetzenden Normalitiit — freilich mit immer noch gegebe-
nen Defiziten. Die allgemein gewéhrte Kommunion unter beiden Gestalten war und ist ein
immer noch brennendes Grundanliegen liturgischer Erneuerung; klug fiigt Pacik noch hin-
zu: die Kelchkommunion sollte die Regel sein, die Kommunion unter einer Gestalt die
Ausnahme bei einer allzu grofen Gottesdienstgemeinde.

Wie immer schlieBt das Heft mit der stindigen Rubrik: Berichte und Notizen aus Liturgie
und Liturgiewissenschaft — dieses Mal aufgrund des Heftumfangs mit nur einem ausfiihrli-
cheren Bericht aus einem Land hinter dem chemaligen Eisernen Vorhang: , Liturgiewissen-
schaft als Universititsdisziplin in Tschechien® von Frantisek Kunetlka, Olmiitz, sowie mit
zwei themenbezogenen Buchbesprechungen, die wir empfehlen,

Wie das Geheimnis der Eucharistie letztlich unauslotbar bleibt, folglich auch ihre Voll-
zugsweise in der Geschichte in Ost und West entsprechend mannigfaltig ausgestaltet war
und ist, damit insgesamt die kirchliche Tradition ihrer Feier, so bleibt es ein nur ansatzwei-
se mogliches Wagnis, Eucharistie in einem einzigen (Doppel-)Heft dieser Zeitschrift zu
verhandeln. Wenn wir es trotzdem gewagt haben, so mit dem Ziel einer groferen Nach-
denklichkeit iiber die zentrale Feier des christlichen Glaubens: gelingt dies, ist schon viel
erreicht.
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FEucharistie und Ndchstenliebe

Zur Bischofssynode iiber die Eucharistie (2005)
und das nachsynodale Schreiben von Benedikt XVI.

Zwischen Ortskirche upd Weltkirche

Als Delegierter der Osterreichischen Bischofskonferenz bei der Weltbischofssynode 2005
komme ich aus einem Land, in der die Kirche iiber lange Zeit stark von einer eucharisti-
schen Frommigkeit geprégt war. Freilich brockeln die Kirchlichkeit des Glaubens und auch
die eucharistische Frommigkeit ab. Waren vitale Phasen der Kirche mit einem Erwachen
der Kirche und auch der Eucharistie in den Seelen verbunden, so verkiimmern gegenwirtig
Kirche und Eucharistie in den Herzen vieler Menschen. Die Griinde dafiir sind viele: Post-
modern haben wir eine Asthetisierung der Sakramente zu beklagen. Dies bedeutet die Los-
l6sung des Rituals und des Ereignisses vom personalen Glauben. So ist fiir manche die
Erstkommunion ein Fest der Kleider, vielleicht auch ein schones Erlebnis, ohne gleich mit
dem Glauben an Jesus Christus verbunden zu sein oder in die Gemeinschaft der Kirche
einzufiihren. Oder man legt groBen Wert auf eine Messe fiir Verstorbene, ohne damit die
Gegenwart des Auferstandenen zu verbinden. Teilweise werden die Sakramente gut jo-
sephinisch auf einen moralischen Imperativ reduziert, der vom Gabecharakter, d. h. vom
donum der Selbstmitteilung Gottes abstrahiert. SchlieBlich werden sie aufgelést in einen
Selbstvollzug des Subjekts, der Gemeinde oder auch des Priesters, die sich selbst darstellen
und finden wollen. Sakramente sind mit ihrem Trostpotential gefragt, auch als Orte der
Beheimatung, nicht aber als personale Begegnung mit Jesus Christus. Hand in Hand mit
dem Abbrockeln der Eucharistiefrommigkeit geht der Einbruch im Priesternachwuchs.

Die Not der Eucharistie liegt m. E. auch im Mangel theologischer Konzeption; die pastoralen
Probleme sind weithin auch eine Konsequenz der theologisch-dogmatischen Orientierungslo-
sigkeit. Es fehlt eine Einheit stiftende Verbindung zwischen den Aspekten der Eucharistie:
So wire der Begriff der Epiklese deutlicher in das eucharistische Geschehen einzubinden und
mit Anamnese, Koinonia und Prosphora zu verklammern. Wie kénnen Realprisenz, Opfer
und Kommunion zusammen gedacht werden? Wie gehoren die Gegenwartsformen Jesu
Christi im Wort, in den sakramentalen Gaben, in der Gemeinschaft, im Priester von innen
her im Vollzug zusammen und zwar so, dass sie nicht nur additiv aneinandergereiht wer-
den? Eine Liturgie ohne Diakonie wire Verrat am Herrenleib, die Communio mit Christus
ohne die Communio mit denen, fiir die er sich hingegeben hat, ist eine Fiktion. Denn Jesus
Christus ist gegenwartig seiner Proexistenz, seinem Selbstsein nach: ,,Anwesend ist seine
durch das Kreuz hindurchgegangene Liebe: Sein von Tod und Auferstehung geprigtes Du
als Heil schaffende Wirklichkeit uns gewahrt* (Joseph Ratzinger). Jesu Proexistenz, sein
Leib ,,fiir euch* hingegeben, sein Blut , fiir euch* vergossen, nimmt mit auf dem Weg zum
Vater und verbindet mit den anderen Menschen.

Kirche wird geeint und aufgebaut durch das Wort des lebendigen Gottes, das man mit
Recht vom Priester verlangt.' Das Hirtenamt wird gerade in der Eucharistie verwirklicht,

: Vgl. II. VATIKANISCHES KoNziL, Dekret iiber Dienst und Leben der Priester »~Presbyterorum

Ordinis®, Nr. 4.
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aus der die Kirche immerfort lebt und wichst.”> Von der Eucharistie her sind Einheit und
Communio nicht blof geistlich, sondern somatisch, leiblich. Kirchliche Gemeinschaft hat
sich so von der inneren Logik der Inkarnation und der Eucharistie her personal und konkret
zu verleiblichen. Eine bloB abstrakte oder gar anonyme Communio wire ein Widerspruch
in sich. Die ,.geistliche Kommunion* hatte ihren konkreten Sitz im Leben, sie ist aber nicht
die Losung unserer Probleme, weder bei den wiederverheiratet Geschiedenen noch ange-
sichts vieler Pfarrgemeinden ohne Priester und damit auch ohne Eucharistie. Welche Sozi-
alform des Glaubens ist fiir die sonntéigliche Feier der Eucharistic angemessen? Pfarrge-
meinden, in denen nur selten oder gar nicht Eucharistie gefeiert wird, losen sich faktisch
vom sakramentalen Amt. Wie werden wir Bischofe unserer Verpflichtung gegeniiber dem
Volk Gottes zur Verkiindigung des Wortes und zur Feier der Sakramente gerecht? Diese
Frage betrifft angesichts des Priestermangels in vielen Landern auch das Zeugnis, die Leb-
barkeit und die Lebensform der Priester.

Themen und Erfahrungen bei der Synode

Die Teilnahme an der Synode war ein personlicher Lernprozess und eine Fortbildung in
Sachen Weltkirche. Es ist durchaus interessant, aber auch anstrengend, Bischdfe aus der
ganzen Welt in sechs verschiedenen Sprachen (lateinisch, italienisch, englisch, franzdsisch,
spanisch, deutsch) zu ganz unterschiedlichen Bereichen und Schwerpunkten zu héren. Be-
wegend waren besonders Zeugnisse aus Landern, in denen Krieg herrscht, in denen Glaube
und Kirche verfolgt werden. Die Eucharistie hat dort eine groBe Kraft fiir die Einzelnen,
aber auch fiir die Ortskirchen. In vielen Lindern wie in Afrika oder auch in Indien gibt es
ein Erwachen und Wachsen der Kirche und der Eucharistie in den Seelen der Menschen, in
anderen, wie teilweise in Europa, ein Verkiimmern der Liturgie in den Herzen. In Asien
gibt es einen nahezu selbstverstandlichen Zugang zu Anbetung und Kontemplation. In
Afrika sind Opfer und Communio stark im Volk verankert.

Mit dem Thema ,,Eucharistie” kam sehr viel zur Sprache: Es begann mit der Schénheit
und der Wiirde der Liturgie, der Bedeutung einer ,,ars celebrandi®. Das ging iiber eher de-
fensive oder mehr offensive Zugénge zu Fragen der liturgischen Ordnung und Disziplin.
Wie kann in einer Gesellschaft, die teilweise von Gottvergessenheit, Oberflichlichkeit und
Banalisierung geprégt ist, das Heilige wieder Raum gewinnen? Eucharistie hat von der
Sinnstiftung durch Jesus her einen inneren Zusammenhang mit Fragen der Gerechtigkeit,
des Friedens und der Bewahrung der Schipfung. Mehrfach wurde von einer Globalisierung
der Solidaritéit gesprochen. Eucharistie ist in den Verrat, in die Verleugnung, in die Bosheit
und Siinde hinein geschenkt. Was heifit das angesichts von Krieg, Armut, Gewalt, Tetror,
Ausbeutung?

Behandelt wurden von den Synodenvitern theologische Fragen des Opfer- und Mahlcha-
rakters der Eucharistie, die jiidischen Wurzeln des Abendmahls, die kosmische Dimension
und auch Fragen der Inkulturation (Sprache, Riten und Ténze in Afrika, Polygamie ...).
Okumenische Zuginge und Schwierigkeiten wurden ebenso angesprochen wie der interre-
ligidse Dialog (Wie konnen Angehérige anderer Religionen dabei sein?). Eindrucksvoll
waren die Zeugnisse einer eucharistischen Spiritualitit. Diese ist geprigt von Prisenz unter
den Kranken und Armen (Mutter Teresa, Charles de Foucauld), von Stellvertretung (Terese
von Lisieux), von Barmherzigkeit (compassio) und Solidaritit (Gemeinschaft von Sant’

> Vgl. II. VATIKANISCHES KONZIL, Dogmatische Konstitution iiber die Kirche ,,Lumen Gentium®,

Nr. 26.
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Egidio). Gerade geistig Behinderte spiiren oft, worauf es ankommt, und sind so Lehrmeister
im Glauben (Glaube und Licht, Arche).

Pastorale Fragen wie Katechese und Mystagogie, wie die Bedeutung des Sonntags, wie
der Priestermangel, Berufungspastoral, groBe Entfernungen zur Messe, Themen der Archi-
tektur, des liturgischen Raumes, der Musik und des Schweigen wurden ebenso aufgeworfen
wie das Problem der Mund- oder Handkommunion, wie Fragen der Ehe, der Familie und
des Lebensschutzes. Ein roter Faden war der Zusammenhang von Eucharistie und Commu-
nio bzw. Einheit der Kirche. Unterstrichen wurde die Bedeutung der Katechese. Mehrfach
ist das Thema gekommen, ob es ein Recht auf Eucharistie géibe und die Pflicht der Hirten,
das Wort Gottes zu verkiindigen und die Sakramente zu spenden. Gerade die Not und die
Enttauschung der wiederverheiratet Geschiedenen kam immer wieder zur Sprache. Vorsto-
Be, die bisherige Position zu iiberdenken, hat es mehrfach gegeben. Freilich erweisen sich
diese nicht als mehrheitsfihig. Es fillt der Kirche nicht leicht, den Weg zwischen dem
unbedingt notwendigen Schutz fiir Ehe und Familie einerseits und der ebenso notwendigen
Barmherzigkeit mit dem menschlichen Scheitern und Neubeginnen anderseits zu finden.

Vom Thema der Eucharistie her ist im Zusammenhang mit dem Priestermangel offen
auch von den ,,viri probati* gesprochen worden. Die unierten Ostkirchen, bei denen es
verheiratete Priester gibt, haben ihre positiven Erfahrungen und auch ihre Schwierigkeiten
damit eingebracht. Aus Afrika und Asien kam die Aufforderung an die Ortskirchen in Eu-
ropa und Amerika, sich nicht zu schimen und von den jungen Kirchen Priester zu holen.
Zudem wurde unterstrichen, dass von einer Verinderung der Zulassungsbedingungen nicht
gleich die Losung unserer Glaubens- und Kirchenkrise zu erwarten sei.

Sacramentum caritatis’

Papst Benedikt XVI. war bei der Synode stark prisent. Er war fast immer bei den Sitzungen
und Diskussionen dabei und hat durch seine theologischen Betrachtungen und die Predigten
stark inhaltliche Akzente gesetzt. Am 22. Februar 2007 hat Papst Benedikt XVI. ein Aposto-
lisches Schreiben unterzeichnet, das die Ergebnisse der XI. Ordentlichen Bischofssynode
vom 2. bis 23. Oktober 2005 zusammenfasst und einige grundlegende Orientierungslinien
formuliert, die der Kirche einen neuen eucharistischen Impuls geben sollen. Der Papst ver-
steht ,,Sacramentum caritatis* als ,,Ausdruck des Glaubens der universalen Kirche®, dessen
Aussagen in Kontinuitdt zum Zweiten Vatikanischen Konzil stchen. Die drei Teile des
Dokuments handeln zu Fragen (I) der Eucharistie-Theologie (Eucharistie, ein Geheimnis,
an das man glaubt), (IT) der Gottesdienstpraxis (Geheimnis, das man feiert), und (I11) von
Konsequenzen fiir das kirchliche Leben. Der dichte Text bringt eine Fiille von Hinweisen
auf bisherige AuBerungen der Kirche, nicht zuletzt auch auf die erste Enzyklika des Papstes
,,Gott ist die Liebe®. Viele Anmerkungen bringen Verweise auf die von der Bischofssynode
verabschiedeten Leitsitze (propositiones). Kein nachsynodales Dokument nimmt die Bera-
tungen der Synode so intensiv wie dieses pépstliche Schreiben auf. Darin zeigt sich ein
groBer Respekt fiir die Beratungen der Synode und damit auch fiir die Kollegialitit des
Bischofskollegiums mit und unter dem Papst.

Papst Benedikt stellt die Eucharistie in den Gesamthorizont des christlichen Glaubens. In
der Eucharistie gibt sich der dreifaltige Gott ganz in unsere menschliche Nihe und Situation

3 papsT BENEDIKT XVI., Nachsynodales Apostolisches Schreiben Sacramentum Caritatis [. . ] iber

die Eucharistie, Quelle und Héhepunkt von Leben und Sendung der Kirche. Rom 2007 (VapS
177).
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und teilt uns sein géttliches Leben mit. Viel stirker entfaltet wird gegeniiber den ,,Lineamen-
ta® und dem , Instrumentum laboris* die trinitarische und pneumatologische Dimension der
Eucharistie: ,,Wenn du die Liebe sichst, sichst du die Trinitit* (Nr. 89). Dass die Sakramente
der Kirche auf die Eucharistie hingeordnet sind, wird in besonderer Weise in den Sakra-
menten der christlichen Initiation erfahrbar, also in Taufe und Firmung. Aus der Eucharistie
ergibt sich eine Erziehung zur Umkehr, die im Sakrament der Versohnung ihren eigenen
Ausdruck findet. Die Priesterweihe ist die ,,unumgéngliche Bedingung fiir die giiltige Feier
der Eucharistie® (Nr. 23). In diesem Zusammenhang bestiitigt Papst Benedikt den verpflich-
tenden Charakter des Zolibats fiir die lateinische Tradition. Ein groBer Abschnitt ist dem
Zusammenhang von Eucharistic und Ehe gewidmet. In diesem Kontext bekriftigt das
Schreiben die Praxis der Kirche, wiederverheiratete Geschiedene nicht zu den Sakramenten
zuzulassen, und spricht die méglichen pastoralen und kirchenrechtlichen Hilfen fiir Men-
schen aus gescheiterten Ehen an.

Im zweiten Teil des Schreibens geht es um die Feier der Eucharistie. Die Schénheit der
Liturgie ist Ausdruck der Herrlichkeit Gottes. Da die Feier der Eucharistic wesentlich ,,ac-
tio Dei* ist, ,,steht ihr Fundament nicht unserer Willkiir zur Verfiigung und darf nicht die
Erpressung durch Modestromungen des jeweiligen Augenblicks erfahren (Nr. 37). Die
Trennung zwischen der ,ars celebrandi und der aktiven Teilnahme der Glaubigen muss
tiberwunden, die Kunst in den Dienst der Schénheit der Feier gestellt werden. Moglichkei-
ten der Anpassung an kulturelle Gegebenheiten sind zu beriicksichtigen. Auch wenn mo-
derne Kommunikationsmittel eine immer wichtigere Rolle spielen, wird die Sonntagspflicht
durch die Teilnahme einer Messe am Bildschirm unter normalen Voraussetzungen nicht
erfillt. Dies gilt freilich nicht fiir alte und kranke Menschen. Starke mediale Resonanz haben
die Hinweise zur lateinischen Sprache ausgeldst. Im nachsynodalen Schreiben stehen sie ganz
klar und eindeutig im Zusammenhang mit groflen Liturgien bei internationalen Treffen, um die
Einheit und die Universalitit der Kirche besser zum Ausdruck zu bringen (Nr. 62). GroRe
Konzelebrationsfeiern sollen die Ausnahme bleiben und auf auBergewdhnliche Situationen
beschrinkt werden. Zukiinftige Priester sollen ,,von der Seminarzeit an darauf vorbereitet
werden, die heilige Messe in Latein zu verstehen und zu zelebrieren® (Nr. 62). Hier tritt der
Papst fiir den gregorianischen Choral ein. Zur Wiederzulassung der ,,Alten Messe®, d. h.
des vorkonziliaren Ritus schreibt der Papst kein einziges Wort. Auch bei der Synode hatte
der tridentinische Ritus keine Rolle gespielt.

Insgesamt ist eine gut zelebrierte Eucharistie ihre beste Katechese. Neben der Feier der
Eucharistie ist die eucharistische Frommigkeit von groBer Bedeutung, besonders die eucha-
ristische Anbetung. Die seit Jahrzehnten immer wieder geforderte ,,titige Teilnahme* (par-
ticipatio actuosa) wird von der spirituellen Seite her vertieft.

Im dritten Teil erértert Papst Benedikt den Zusammenhang von Eucharistie und christli-
chem Leben: Christen leben ,,sonntiglich“. Der »Urfeiertag* darf nicht zu einem ,,Tag der
;Gottesleere™ (Nr. 73) werden, sondern ist der Tag der gottesdienstlichen Feier und der
Ruhe von der Arbeit. Wo keine Eucharistie gefeiert werden kann, soll sich die Gemeinde
gleichwohl versammeln, ,,um den Herrn zu loben und des ihm geweihten Tages zu geden-
ken™ (Nr. 75). Dabei muss der Unterschied zur heiligen Messe gewahrt bleiben. Die Eucha-
ristie als Quelle und Hohepunkt von Leben und Sendung der Kirche muss in Spiritualitét
und Leben ,,nach dem Geist* (Nr. 77) umgesetzt werden, damit sie sich immer tiefer dem
Alltagsleben einprégt. Daraus erwéchst das missionarische Zeugnis inmitten einer sikulari-
sierten Welt. Wer den Leib des Herrn empfingt, wird selber zum »gebrochenen Brot™ (Nr.
88) fur andere und setzt sich fiir eine gerechtere und menschenwiirdigere Welt ein (Hunger,
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Fliichtlinge). Wer die Erde als Schopfung Gottes betrachtet, fiir den ist sie nicht ,,neutrale
Wirklichkeit, bloBe Materie zum wahllosen Gebrauch nach menschlichem Begehren® (Nr.
92). Damit wird der spirituelle, zeugnishafte Zusammenhang von Eucharistie, Alltag und
sozialer Hilfe bis hin zu dkologischen Folgerungen in eindrucksvoller Weise hervorgeho-
ben.

Der Papst entfaltet und vertieft — und das ist eine Anregung der Synodenviter — die Verbin-
dung zwischen eucharistischem Geheimnis, liturgischer Handlung und dem aus der Eucharistie
entspringenden neuen geistlichen Dienst als dem Sakrament der Nichstenliebe. Durchgéngig
ist der Konnex zwischen Eucharistie und kirchlicher Communio. ,,Die ,Mystik* des Sakra-
ments hat sozialen Charakter [. . .]. Die Vereinigung mit Christus ist zugleich eine Vereini-
gung mit allen anderen, denen er sich schenkt. Ich kann Christus nicht allein fiir mich ha-
ben, ich kann ihm zugehoren nur in der Gemeinschaft mit allen, die die Seinigen geworden
sind oder werden sollen® (Deus caritas est Nr. 14). So gehoren auch Eucharistie und Ver-
sohnung zusammen. Eucharistie dringt besonders jene, die miteinander im Konflikt sind,
ihre Versshnung zu beschleunigen. Eucharistie und Fuwaschung sind ein Aufruf, wirklich
Friedensstifter und Urheber von Gerechtigkeit zu sein: ,,Wer ndmlich an der Eucharistie
teilnimmt, muss sich dafiir einsetzen, den Frieden herzustellen in unserer Welt, die ge-
zeichnet ist von so viel Gewalt, von Krieg und — besonders heute — von Terrorismus, Wirt-
schaftskorruption und sexueller Ausbeutung (Nr. 89). Die Speise der Wabhrheit, so der
Papst, dringt uns, die menschenunwiirdigen Situationen anzuprangern, in denen man we-
gen des von Ungerechtigkeit und Ausbeutung verursachten Nahrungsmangels stirbt, und
gibt uns neue Kraft und neuen Mut, ohne Unterlass am Aufbau der Zivilisation der Liebe zu
arbeiten.

Das Apostolische Schreiben beruht auf den klassischen Fundamenten der Lehre und Pra-
xis in der katholischen Kirche. In vielerlei Hinsicht werden Einsichten aus der Theologie
und Spiritualitit der letzten Jahrzehnte aufgenommen. Das theologische Denken und
manchmal auch die Handschrift von Papst Benedikt XVI. werden im Gesamt vieler Zeug-
nisse der ganzen Tradition deutlich erkennbar. Das Schreiben ist eine wertvolle Fundgrube
fiir die Vertiefung der Eucharistie in der Theologie und in der Spiritualitét, in der Feier und
im Leben der Kirche.

Impulse und konkrete Aufgaben

Was die Reihenfolge der Initiationssakramente betrifft, muss gekldrt werden, welche Pra-
xis den Glaubigen am besten helfen kann, die Eucharistie in die Mitte ihres Lebens zu stel-
len. ,Die Bischofskonferenzen mégen in enger Zusammenarbeit mit den zustdndigen Dikaste-
rien die Wirksamkeit der aktuellen Initiationswege iiberpriifen (Nr. 18). Es ist die Aufgabe
des Bischofs, ,,in seiner Dibzese eine entschiedene Wiederbelebung der Erziehung zur Umkehr
anzuregen, die sich aus der Eucharistie ergibt, und unter den Gléubigen die haufige Beichte zu
fordern® (Nr. 21). Zudem sollte es in allen Didzesen immer den Ponitentiar geben. ,,.Die Beru-
fungspastoral muss wirklich die ganze christliche Gemeinschaft in all ihren Bereichen einbe-
ziehen (Nr. 25). Die Synode empfiehlt, ,,in der Vorbereitung der Brautleute und in der vo-
rausgehenden Priifung ihrer Ansichten iiber die fiir die Giiltigkeit des Ehesakramentes unver-
zichtbaren Verpflichtungen groBte pastorale Sorgfalt walten zu lassen® (Nr. 29). Es soll von
den zustindigen Dikasterien die Mdglichkeit untersucht werden, den FriedensgruBl auf einen
anderen Zeitpunkt zu verlegen, zum Beispiel vor den Gabengang (Nr. 49, FN 150). Sehr emp-
fohlen wird die eucharistische Anbetung, sei es allein oder in Gemeinschaft (Nr. 67).
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Differenziert im Hinblick auf sehr unterschiedliche Situationen sind die Hinweise zu sonn-
tiglichen Versammlungen in Abwesenheit eines Priesters. Es wird empfohlen, ,,sich in eine der
Kirchen der Di6zese zu begeben, in der die Gegenwart des Priesters gewihrleistet ist, auch
wenn das ein gewisses Opfer verlangt** (Nr. 75). Wo dies praktisch unmdglich ist, sollen sich
»die christlichen Gemeinden gleichwohl versammeln, um den Herrn zu loben und des ihm
geweihten Tages zu gedenken (Nr. 75). Ein Wortgottesdienst soll nach einem spezifischen,
von den Bischofskonferenzen erarbeiteten und fiir diesen Zweck von ihnen approbierten Ritua-
le vollzogen werden. Es obliegt den Ordinarien, die Erlaubnis zur Austeilung der Kommunion
in diesen Liturgien zu erteilen (Nr. 75).

Zu erwarten ist ein Kompendium mit Texten aus dem Katechismus der Katholischen Kir-
che, mit Orationen, Erlduterungen der Eucharistischen Hochgebete aus dem Messbuch u. a.,
das sich fliir ein rechtes Verstindnis sowie fiir die Feier und die Anbetung des Altarsakra-
mentes als niitzlich erweisen kann (Nr. 93).
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Eucharistie der Kirche
Zur Spiritualitit und Feierpraxis in unseren Gemeinden

Am 22. Februar 2007 hat Papst Benedikt XVI. das Nachsynodale Apostolische Schreiben
Sacramentum Caritatis' unterschrieben und damit ein wichtiges Anliegen aufgegriffen, das
man als das zentrale Thema der Spitphase des Pontifikats Papst Johannes Pauls II. (1978—
2005) bezeichnen kann: die Sorge um die rechte Wertschitzung und Feier der Eucharistie
in der Kirche. Auch wenn mittlerweile die grofiere Aufmerksamkeit den Aktivititen des
jetzigen Papstes gilt, so bauen diese doch auf den einschlégigen Initiativen seines Vorgén-
gers auf.’

Unter dem Datum des 25. Mirz 2004 hatte die Gottesdienstkongregation die Instruktion
Redemptionis Sacramentum verdffentlicht; sie ist — wie ihr offizieller Titel sagt — eine In-
struktion ,,iiber einige Dinge beziiglich der Eucharistie, die einzuhalten und zu vermeiden
sind*’. So verstindlich es ist, dass die konkreten Anweisungen der Instruktion schnell die
meiste Aufmerksamkeit in der kirchlichen Offentlichkeit fanden, so sehr ist doch daran zu
erinnern, dass die Instruktion nur ein Beitrag im Rahmen groBerer Bemithungen Papst Jo-
hannes Pauls II. zur Vertiefung des eucharistischen Lebens der Kirche ist. Sie hat eine spe-
zifische und insofern begrenzte Zielsetzung, die schnell als Wiederbelebung eines alten
Rubrizismus und absoluten Normengehorsams wirkt, wenn sie aus ihrem Kontext getrennt
wird. Tatsichlich aber muss es mit einem Wort der deutschen Bischofe aus dem Jahr 2003
auch im Blick auf die Eucharistic darum gehen, ,,gemeinschaftlich oder auch als Einzelne
nach den Grundlagen unseres liturgischen Handelns zu fragen und dabei auch auf die eige-
ne gottesdienstliche Praxis zu schauen‘*.

Die Instruktion datf also von anderen Initiativen nicht isoliert werden. Sie ist nur richtig
zu verstehen im Zusammenhang mit der Enzyklika Ecclesia de Eucharistia vom 17. April
2003.° In dieser Enzyklika war eine entsprechende Instruktion bereits angekiindigt worden
(vgl. EdE 52).

Dass es Papst Johannes Paul II. um eine umfassende Erneuerung des eucharistischen Le-
bens, der Praxis und der Spiritualitit ging, zeigte dariiber hinaus die Einladung zu einem
auBerordentlichen Jahr der Eucharistie, das mit dem Eucharistischen Weltkongress im Ok-
tober 2004 begann und im Oktober 2005 von der Bischofssynode beendet wurde, die unter

Vgl. PApST BENEDIKT X V1., Nachsynodales Apostolisches Schreiben Sacramentum Caritatis [. . .]
iiber die Eucharistie, Quelle und Hohepunkt von Leben und Sendung der Kirche. 22. Februar
2007 (VApS 177).

Der Beitrag geht auf Gedanken zuriick, die ich im Jahr der Eucharistie mehrfach in den Didzesen
Essen, Feldkirch, Innsbruck, Limburg sowie Miinchen und Freising vorgetragen habe.

Vgl. Instruktion Redemptionis Sacramentum iiber einige Dinge beziiglich der heiligsten Eucharis-
tie, die einzuhalten und zu vermeiden sind. 25. Mérz 2004 (VApS 164).

Pastorales Schreiben Mitte und Hohepunkt des ganzen Lebens der christlichen Gemeinde. Impul-
se fiir eine lebendige Feier der Liturgie. 24. Juni 2003; 2. Aufl. 2004, Einleitung (Die deutschen
Bischofe 74, S. 7).

Vgl. PApsT JOHANNES PAUL IL., Enzyklika Ecclesia de Eucharistia [. . .] iiber die Eucharistie in
ihrer Beziehung zur Kirche. 17. April 2003 (2., korr. Aufl.: VApS 159). — Verweise im Text auf
diese Enzyklika werden im Folgenden abgekiirzt mit EJE.
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dem dazu passenden Thema stand: ,,Die Eucharistie: Quelle und Hohepunkt des Lebens
und der Sendung der Kirche®.

Zu diesem Jahr der Eucharistie gab es ein Apostolisches Schreiben mit dem Titel Mane
nobiscum Domine — ganz in dem Papst Johannes Paul II. eigenen Stil, sich an einer bibli-
schen Perikope zu orientieren, hier an der Emmauserzihlung.® Gleichsam zu seinem Ver-
miéchtnis wurde sein Brief an die Priester zum Griindonnerstag 2005, in dem er sich von
den Einsetzungsworten der Messliturgie leiten lieB.”

Mit all diesen Initiativen hat Papst Johannes Paul II. sehr deutlich gezeigt, dass seine letz-
te Enzyklika Ecclesia de Eucharistia nicht eine mehr oder weniger aktuelle Pflichtiibung
war, sondern eine nachhaltige Wirkung im Leben der Kirche entfalten sollte. Mit ihr wollte
der Papst das ,,Staunen“ iiber die Eucharistiec wieder neu in der Kirche wecken (EdE 6), da
die Eucharistie doch ,.das wertvollste Gut [ist], das die Kirche auf ihrem Weg durch die
Geschichte haben kann® (EdE 9), und — wie es mit Verweis auf Thomas von Aquin heilit —
»in diesem Sakrament das ganze Mysterium unseres Heiles zusammengefasst*® ist.

So verstindlich es ist, dass Diskussionen iiber die diszipliniren Bestimmungen die Debat-
te tiberlagern — fiir einen wirklichen Fortschritt bei der liturgischen Erneuerung wird es von
entscheidender Bedeutung sein, dass die rechtlichen Weisungen nicht aus dem theologi-
schen und spirituellen Rahmen herausgebrochen werden.

Genau um diese theologische Besinnung geht es im folgenden Beitrag. Ausgehend von
der Enzyklika Ecclesia de Eucharistia werden einige eucharistietheologische Leitgedanken
mit pastoralen Erfahrungen und Einschitzungen konfrontiert. Vor diesem Hintergrund
sollen dann einige Beobachtungen zur liturgischen Feier als mystagogische Hinweise die-
nen.

1. Die Eucharistie im Leben der Kirche —
theologisch-ekklesiologische Aspekte

Es geht Papst Johannes Paul I1. in der Enzyklika Ecclesia de Eucharistia um ,.,die Eucha-
ristie in ihrer Beziehung zur Kirche* (EdE Titel). Wihrend in der eucharistischen Ekklesio-
logie des Ostens die Frage nach der Beziehung von Eucharistie und Kirche schon immer
eine groBe Rolle spielte, ist das Thema in der westlichen Tradition relativ neu. Otto Her-
mann Pesch sagt deshalb zu Recht im Blick auf die Enzyklika: ,.Zu diesem Thema gilt es
also nicht, die Verbindlichkeit einer alten Tradition einzuschirfen, sondern in einer aktuel-
len Diskussionslage Stellung zu beziehen.*’

Auch wenn der Papst keine vollstindige Eucharistietheologie vorlegen will, benennt er
doch zahlreiche Aspekte, die ihm fiir das Verstindnis der Eucharistie und die verbindliche
Glaubenslehre wichtig erscheinen. Drei Aspekte seien im F olgenden genannt.

Vgl. PAPST JOHANNES PAUL I1., Apostolisches Schreiben Mane nobiscum Domine [. . .] zum Jahr
der Eucharistie Oktober 2004 — Oktober 2005. 7. Oktober 2004 (VApS 167).

Vgl. PAPST JOHANNES PAUL II., Schreiben an die Priester zum Griindonnerstag 2005, hier zit.
nach: http://www.vatican.va/holy_father/john paul_ii/letters/2005/documents/hf " jp-ii_let 20050
313_priests-holy-thursday ge.html

HL. THOMAS VON AQUIN, Summa theologiae, III q- 83 a. 4 ¢, hier zit. nach EdE 61.

O. PescH, Die Enzyklika ,Ecclesia de Eucharistia®. Gesichtspunkte zur Lektiire und Beurteilung.
In: StZ 221 (2003) 507-522, hier 513.
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1.1 Eucharistie und Erlésungsopfer

Der Papst duBert in seiner Enzyklika die Sorge, dass das eucharistische Mysterium ,,sei-
nes Opfercharakters beraubt und in einer Weise vollzogen [wird], als ob es den Sinn und
den Wert einer briiderlichen Mahlgemeinschaft nicht iibersteigen wiirde* (EAE 10). Gerade
deshalb betont er die Eucharistie als Opfer,

Nun gehort der Opfercharakter der Messe ohne Zweifel zu den Fragen, die nicht nur im
dkumenischen Gesprich strittig, sondern auch innerkatholisch in Predigt und Katechese
nicht unproblematisch geworden sind. 1983 hat der Okumenische Arbeitskreis evangeli-
scher und katholischer Theologen (der sog. ., Jiger/Stihlin-Kreis®) eine umfassende Be-
schiftigung mit dem Opfercharakter der Messe abgeschlossen und dabei als Ergebnis unter
anderem priignant formuliert: Die ,,Eucharistiefeier ist die Wirklichkeit des Kreuzesopfers
Jesu Christi in der Gestalt der sakramentalen Memoria (im gefiillten biblischen Sinn des
Wortes). BEucharistie ist wahres und eigentliches Opfer nicht .in sich‘, nicht neben oder
zusitzlich zum Kreuz, sondern Vergegenwirtigung und Er6ffnung [. . .] des einen, sithnen-
den, universalen Opfers fiir die Kirche, insofern eucharistische ,Realprisenz‘ immer auch
Gegenwart des Erhohten als Mahlherrn (,kommemorative Personalprdsenz‘) und Gegen-
wart seiner Hingabe am Kreuz (,Aktualprisenz®) bedeutet* L

Es iiberrascht vielleicht, wie dhnlich das klingt, was Papst Johannes Paul II. iiber den Op-
fercharakter sagt: ,,Die Messe macht das Opfer des Kreuzes gegenwartig, sie fligt ihm
nichts hinzu und vervielfiltigt es auch nicht. Was sich wiederholt, ist die Geddchinisfeier,
seine ,gedenkende Darstellung® (memorialis demonstratio), durch die das einzige und end-
giiltige Erldsungsopfer Christi in der Zeit gegenwiirtig wird. Der Opfercharakter des eucha-
ristischen Mysteriums kann deswegen nicht als etwas in sich Stehendes verstanden werden,
unabhiingig vom Kreuz oder nur mit einem indirekten Bezug zum Opfer von Kalvaria®
(EdE 12).

Jede christliche Rede vom Opfer muss also ansetzen beim Christusereignis und seiner
Lebenshingabe. Weil und insoweit sein Tod als Opfer interpretiert werden kann, ist auch
die Eucharistie ein Opfer. Seine Erlosungstat ist so entscheidend, dass Jesus — wie der Papst
sagt — ,.erst dann zum Vater zuriickkehrte, nachdem er uns das Mittel hinterlassen hatte,
damit wir so daran teilnehmen kénnen, als ob wir selbst dabei gewesen wiren® (EdE 11).
Um diese Verbindung mit dem Opfer Christi geht es bei dessen sakramentaler Vergegen-
wartigung.

Fiir das rechte Verstindnis des Opfercharakters der Messe ist dariiber hinaus wichtig, dass
es sich um die ,,sakramentale Vergegenwirtigung des durch die Auferstehung vollendeten
Opfers Christi* handelt (EdE 15). Sein Opfer des Karfreitags kann nicht von der Osternacht
getrennt werden und umfasst insofern ,,mit dem Leiden und dem Tod auch seine Auferste-
hung* (EdE 14). Auch wenn der Begriff des mysterium paschale nur ein einziges Mal in
der Enzyklika aufscheint (vgl. EAE 2), so geht es doch hier genau um das, was die Rede
von der Bucharistie als Feier des Paschamysteriums meint: Sie ist Feier des Pascha Jesu, d.
h. seines Durchgangs durch den Tod, seines Sterbens und seines Auferstehens.

10 Okumenischer Arbeitskreis evangelischer und katholischer Theologen, Das Opfer Jesu Christi
und der Kirche. In: Das Opfer Jesu Christi und seine Gegenwart in der Kirche. Klérungen zum
Opfercharakter des Herrenmahls. Hg. v. K. Lehmann — E. Schlink. Freiburg — Géttingen 1983
(DiKi 3) 215-238, hier: 234 (4.3.2).
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1.2 Eucharistie und Aufbau der Kirche

Papst Johannes Paul II. stellt deutlich heraus, dass Eucharistie zugleich als Opfer und Mahl
verstanden werden muss. Denn: ,,Die Messe ist zugleich und untrennbar das Opfergedidcht-
nis, in welchem das Kreuzesopfer fiir immer fortlebt, und das heilige Mahl der Kommunion
mit dem Leib und dem Blut des Herrn* (KKK 1382, zit. EdE 12). Opfer und Mahl stehen
dabei nicht unverbunden nebeneinander, sondern sind aufeinander bezogen, wie der Kate-
chismus der Katholischen Kirche sagt: ,,Die Feier des eucharistischen Opfers ist ganz auf
die innige Vereinigung mit Christus durch die Kommunion ausgerichtet (KKK 1382).

Fiir das Verstindnis der Eucharistie ist dabei von groBer Bedeutung, dass Jesus sein Ab-
schiedsmahl mit den Zwolfen gefeiert hat. Die Eucharistie kniiptt somit nicht einfach an bei
der Mahlgemeinschaft, die Jesus auch den Zollnern und Siindern gewihrte, sondern bei
Jener Tischgemeinschaft, die allein den Repriisentanten des neuen Gottesvolkes geschenkt
wurde (vgl. EdE 21). Von daher wird verstindlich, dass die eucharistische Vereinigung
Vollendung, Erneverung und Festigung der Eingliederung in Christus ist, die in der Taufe
ihren entscheidenden Anfang hat (vgl. EAE 22)."!

Die Verbindung mit Christus in Opfer und Kommunion baut die Kirche bestindig auf. Sie
ist gleichsam in jeder Eucharistiefeier mit ihrem Ursprung am Kreuz verbunden und wird
hineingenommen in die Hingabe Jesu an den Vater und an die Welt. Der Gehorsam Jesu
soll auch die Kirche préigen. In der Sprache der Enzyklika: ,,Indem Christus der Kirche sein
Opfer schenkte, wollte er sich auch das geistliche Opfer der Kirche zu eigen machen, die
berufen ist, mit dem Opfer Christi auch sich selbst darzubringen® (EdE 13). Stirker aber
noch wird die Bedeutung der eucharistischen Kommunion fiir den Aufbau der Kirche her-
ausgestellt. Denn: ,,Mit der eucharistischen Kommunion wird die Kirche zugleich in ihrer
Einheit als Leib Christi gefestigt* (EE 23).

1.3 Eucharistie und Einheit der Kirche

Aus dem Vollzug der Eucharistie durch die Kirche einerseits und dem Aufbau der Kirche
durch die Eucharistie andererseits ergibt sich eine enge Verbindung von Eucharistie und
Kirche (vgl. EAE 26). Daraus folgt fiir Papst Johannes Paul II. die Moglichkeit, die Kir-
chenattribute bzw. notae ecclesiae der Einheit, Heiligkeit, Katholizitit und Apostolizitit
auch auf die Eucharistie anwenden zu diirfen (vgl. EdE 26). Er selbst spielt dies in Kapitel
II ausdriicklich nur fiir die Apostolizitit durch, bictet in der Sache allerdings in den Kapi-
teln IT und IV auch Ankniipfungspunkte fiir Einheit, Heiligkeit und Katholizitit, 2

Die Apostolizitit der Kirche verlangt das Festhalten an dem, was die Apostel uns als Auf-
trag Jesu ibermittelt haben. Ebenso gebietet sie, dass wir am eucharistischen Glauben der
Apostel festhalten, wie er uns in der Lehre der Kirche tradiert ist. SchlieBlich ist die Fucha-
ristie untrennbar verbunden mit dem Dienst derer, die den Aposteln in ihrem apostolischen
Dienst nachfolgen, den Bischdfen und mit ihnen den Priestern.

Mit besonderer Aufmerksamkeit wurden in diesem Zusammenhang die Ausfiithrungen des
Papstes tiber den Zusammenhang von Eucharistie und kirchlicher Gemeinschaft gelesen. Es
ist zwar verstindlich, dass iiberall dort, wo Christen unterschiedlicher Konfessionen eng

"' Vgl. dazu jetzt auch eindriicklich Sacramentum Caritatis Nr. 17 (VApS 177, S. 29f).

Die Lineamenta fiir die XI. Ordentliche Vollversammlung der Bischofssynode geben zumindest
knappe Hinweise auch auf die anderen Kirchenattribute: vgl. http://www.vatican.va/roman_curia/
synod/documents/rc_synodudoc‘Z004052871incamenta-xi-assembly_ge.html.
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verbunden sind und zusammenarbeiten, der Wunsch nach Eucharistiegemeinschatt drin-
gend ist. Gerade angesichts der groflen Bedeutung der Eucharistie fiir den Aufbau der Kir-
che stellt auch mancher die Frage, ob nicht die Eucharistiegemeinschaft ein Mittel auf dem
Weg zur Kirchengemeinschaft sein kénnte. Mit der Enzyklika erneuert der Papst einmal
mehr seine feste Uberzeugung, dass Interzelebration und eucharistische Gastfreundschaft
keine authentischen Mittel auf dem Weg zur Einheit sind (vgl. EdE 43-46)."* Denn: ,,Die
enge Beziehung, die zwischen den unsichtbaren und den sichtbaren Elementen der kirchli-
chen Gemeinschaft besteht, ist ein konstitutives Merkmal der Kirche als Sakrament des
Heiles. Nur in diesem Zusammenhang ist die Feier der Eucharistie rechtmifig und die
Teilnahme an ihr wahrhaftig® (EdE 35).

Dass die Okumene dem Papst ein Herzensanliegen ist, kann man auch der vorliegenden En-
zyklika an verschiedenen Stellen entnehmen. Dennoch wamt er davor, auf Kosten der Wahr-
heit und unter Verletzung der Ordnung der katholischen Kirche hier eigenméchtige Schritte
zu tun, die sich sogar als ,,Hindernis fiir das Erreichen der vollen Gemeinschaft erweisen™
konnten, weil sie ,,den Sinn dafiir abschwichen, wie weit das Ziel entfernt ist* (EJE 44).
Eine entschiedene Haltung in diesen Fragen versteht der Papst als einen Dienst an den ge-
trennten Briidern und Schwestemn, ,,denen wir das Zeugnis der Wahrheit schulden* (EdE 46).

Natiirlich konnte jetzt noch manches aus der Enzyklika entfaltet werden, was fiir das Ver-
stindnis der Eucharistie wichtig ist oder auch an vergessene Dimensionen erinnert.'* Statt-
dessen sollen in einem zweiten Schritt die genannten theologischen Akzentsetzungen der
Enzyklika mit einigen pastoralen Beobachtungen konfrontiert werden, die sicher nicht
vollstindig sind, gleichwohl aber auf Phdnomene aufmerksam machen, die fiir eucharisti-
sche Feierkultur und Spiritualitit folgenreich sind.

2. Eucharistische Praxis — pastorale Beobachtungen
2.1 Kommunionfrommigkeit

In den letzten 100 Jahren hat sich das Verhalten der Glaubigen im Gottesdienst grundle-
gend verdndert. Bis zum Beginn des 20. Jahrhunderts war es fiir viele selbstverstindlich,
der sonntdglichen Messfeier beizuwohnen. Selbstverstidndlich war es aber fiir die meisten
auch, nur an wenigen Tagen im Jahr zur Kommunion zu gehen. Die jdhrliche Osterkom-
munion, vorgeschrieben durch das I'V. Laterankonzil im Jahr 1215 (vgl. DH 812), und die
Kommunion zu allen heiligen Zeiten, also vielleicht noch zu Weihnachten, Pfingsten und
zu Marid Himmelfahrt oder Allerheiligen, diirften fiir viele der Standard gewesen sein.'”
Angestoflen durch die Kommuniondekrete Papst Pius® X. und die Liturgische Bewegung
sowie verstirkt durch Papst Pius XII. und die nachkonziliare Gesetzgebung hat sich jedoch
das Bewusstsein durchgesetzt, dass die vollkommenere Teilnahme an der Messfeier auch
die sakramentale Kommunion einschlieBt.'® Zwar hat die Zahl derer, die regelméfig an der

Vgl. ganz in diesem Sinn jetzt auch Sacramentum Caritatis Nr. 56 (VApS 177, S. 77-79).
Nachdriicklich verweist etwa Papst Johannes Paul II. auf die eucharistische Anbetung — wie mitt-
lerweile auch Papst Benedikt XVL.; vgl. Sacramentum Caritatis Nr. 66-68 (VApS 177, S. 88-91).
Vgl. zur Kommunionfrequenz in der Neuzeit exemplarisch die Studie A. HEINZ, Die sonn- und
feiertégliche Pfarrmesse im Landkapitel Bitburg-Kyllburg der alten Erzdiézese Trier von der Mit-
te des 18. bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts. Trier 1978 (TThSt 34) 371-384.

Vgl. dazu jiingst auch die Instruktion Redemptionis Sacramentum Nr. 83: ,Es ist sicherlich am
besten, wenn alle, die an der Feier der heiligen Messe teilnehmen und die notwendigen Bedin-
gungen erfiillen, die heilige Kommunion empfangen.*
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Sonntagsmesse teilnehmen, abgenommen, die Zahl der Kommunionen hat dagegen sicher
zugenommen. Denn wenn der Eindruck nicht tduscht, gehért heute fiir die meisten die
Kommunion mit Selbstverstidndlichkeit zur Feier der Eucharistie hinzu, ja die Kommunion
diirfte neben der Predigt in der Perspektive der Mitfeiernden zu der zentralen Handlung der
Messfeier geworden sein.'’

Vor diesem Hintergrund nimmt die Sorge zu, sonntigliche Wort-Gottes-Feiern mit
Kommunionspendung verhinderten, ,,dass in der Gemeinde ein wahrer ,Hunger* nach der
Eucharistie lebendig bleibt” (EdE 33). Viele befiirchten, dass die Glaubigen in diesen Got-
tesdiensten alles das erhalten, was ihnen wichtig ist: eine — hoffentlich gute — Predigt und die
sakramentale Kommunion. Je schoner solche Gottesdienste gestaltet seien, um so geringer
werde die Sehnsucht nach der Messfeier. SchlieBlich falle ja das lange Hochgebet aus und
damit jener Teil der Messe, der von vielen als ermiidend oder gar langweilig erlebt wird.

Damit wird die Eucharistie im Bewusstsein und in der Frommigkeit sehr stark auf die
Kommunion zugespitzt. Gab es frither eine starke Opferfrommigkeit, so muss heute wohl
eher von einer Kommunionfrémmigkeit gesprochen werden. Dabei wire natiirlich noch
einmal zu fragen, ob die Kommunion mehr als Medium der sakramentalen Christusbegeg-
nung wahrgenommen oder als Ausdruck einer sozialen Gemeinschaftserfahrung erlebt
wird. Eine umfassende Eucharistiefrommigkeit ist aber nur dort im Blick, wo auch die
Lebenshingabe Jesu Christi in den Blick kommt. Anders formuliert: Der Opfercharakter der
Messe ist nicht nur ein theologisches Problem, sondern heute mehr oder zumindest anders
als in fritheren Zeiten eine spirituelle Herausforderung, '®

2.2 Individualismus

Auch die ekklesiale Perspektive der Eucharistie ist im Blick auf das Lebensgefiih] unserer
Zeitgenossen nicht spannungsfrei. Vielen ist nicht mehr plausibel, dass die Bindung an die
Kirche Voraussetzung fiir die volle Teilnahme an der Eucharistie ist. Deshalb stofien die
theologischen Bedenken gegen Interkommunion und Interzelebration immer hiufiger auf
Unverstindnis. Noch grundlegender ist allerdings, dass in den Kirchen der Reformation
nicht mehr kategorisch an der Taufe als unverzichtbarer Voraussetzung fiir die Zulassung
zur eucharistischen Kommunion festgehalten wird. In der vom Rat der Evangelischen Kir-
che in Deutschland herausgegebenen ,,Orientierungshilfe zu Verstindnis und Praxis des
Abendmahls in der evangelischen Kirche* heiBt es sehr zuriickhaltend: ,,Eine grundsitzli-
che Offnung des Abendmahls fiir Ungetaufte und eine undifferenzierte Einladung an alle
entspricht jedenfalls nicht dem evangelischen Abendmahlsverstindnis.“'* Doch wichst
offensichtlich die Bereitschaft, diese sakramentale Voraussetzung nicht mehr ausnahmslos
einzufordern.”’

Vegl. dazu etwa die Hinweise bei P. M. ZULEHNER [u. a.], Gottvoll und erlebnisstark. Fiir eine
neue Kultur und Qualitat unserer Gottesdienste. Ostfildern 2004, 54: , Der hohe Stellenwert des
Kommunionempfanges iiberrascht nicht, stellt er doch weitgehend auch in der allgemeinen Auf-
fassung von der Messe den Hohepunkt dar.“ — Auch ebd. 65 These 21; zur hohen Bedeutung der
Predigt ebd. 43-49.

' Vgl. W. HAUNERLAND, Die Messe — eine Opferfeier? In: ThPQ 146 (1998) 125-135.

Das Abendmahl. Eine Orientierungshilfe zu Verstindnis und Praxis des Abendmahls in der evan-
gelischen Kirche. Vorgelegt vom Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland. Giitersloh 2003, 55F.
Vgl. etwa die Meldung in Gd 24 (1990) 149, wonach in der evangelisch-reformierten Kirche
Bern-Jura alle eingeladen sind, die die Gemeinschaft mit Jesus Christus suchen.
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Mbglicherweise ist dies allerdings nicht nur ein Problem der evangelischen Christen.
Vielleicht wichst auch bei Katholiken eine entsprechende Haltung. Aus der grenzenlosen
Liebe Jesu und aus seiner Offenheit, auch mit Zollnern und Siindern zu essen, folgern ndm-
lich manche, die Kirche habe kein Recht, Menschen von der Eucharistie auszuschlieBen.
Das Ganze ist eng gekoppelt mit der latenten Unterstellung, jede Differenzierung sei immer
schon Diskriminierung. Die wesentliche Bindung der Eucharistie an die Kirche tritt bei
dieser Mentalitiit zuriick.

Nun ist es keine Frage, dass in unserer Zeit religiése Uberzeugungen immer mehr person-
lich verantwortet werden miissen. Damit hat der Individualismus, der insgesamt heute stér-
ker ist als frither, vor allem in religivsen Dingen Konsequenzen. Religiése Vollziige sind
nicht schon deshalb akzeptiert, weil sie Vollziige der eigenen Glaubensgemeinschaft sind.
Sie miissen vielmehr je neu fiir den Einzelnen plausibel sein. Damit steht auch die Eucha-
ristiefeier unter dem Kriterium des individuellen Nutzens. Ist sie bedeutsam fiir den eigenen
Glauben, die eigene Frommigkeit, die eigene Religiositit? Viele einzelne Elemente werden
insofern auch nicht mehr einfach hingenommen, wenn sie — tatsdchlich oder auch nur ver-
meintlich — fiir die Menschen am Ort keine Bedeutung mehr haben. !

2.3 Erlebnisorientierung

Ein soziologischer Bestseller war vor wenigen Jahren das Buch von Gerhard Schulze
,.Die Erlebnisgesellschaft. Nun gibt es gute Griinde, mit einer gewissen Skepsis auf Ger-
hard Schulzes Analyse der Erlebnisgesellschaft zu schauen und nicht unkritisch aus diesen
mittlerweile schon fast 20 Jahre alten Daten pastorale und pastoralliturgische Konzepte zu
entwickeln.”> Aber ohne Zweifel hat Schulze mit der Erlebnisorientierung einen wichtigen
Aspekt benannt, der wohl bis heute fiir unsere Gesellschaft zutreffend ist.

Das hat problematische Konsequenzen fiir die regelmafBige Feier des Gottesdienstes, der
aus inneren Griinden nicht jeden Sonntag ein interessantes Erlebnis sein kann. Denn Litur-
gie ist ein wiederholbares Ritual und muss gerade deshalb auch das Gewohnte und in ge-
wisser Weise das Gewohnliche enthalten. Vielleicht gelingt es bei auflergewdhnlichen
Gottesdiensten etwa auf Katholikentagen oder bei der Feier der Erstkommunion den Got-
tesdiensten Erlebnisqualitit zu geben. Aber fiir den Alltag, auch fiir den gew&hnlichen
Sonntag, iiberfordern wir uns und die Gestalt unserer Messfeier, wenn sie jedes Mal zu
einem auBergewohnlichen Erlebnis werden soll.

Noch eine zweite Gefahr besteht bei dem Versuch, aus jedem Gottesdienst ein Event und
aus jedem Gottesdienstbesuch ein Erlebnis zu machen: Wie im Showbusiness muss dann

2l Damit zusammen héngt auch eine gewisse Konsum-Mentalitiit, die nur nach dem eigenen Nutzen

fragt, nicht aber nach dem, was der Einzelne selbst einbringen kann in die Feier der Gemeinde —
eine problematische Entwicklung gerade angesichts eines liturgischen Paradigmas, das von der
participatio actuosa aller Getauften ausgeht.

Vegl. G. ScHULZE, Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart. Frankfurt — New
York °1 995; zur unkritischen Ubernahme des Modells der ,.Erlebnisgesellschaft” durch die Theo-
logie vgl. kritisch M. HocHSCHILD, Theologische Holzwege: die Rezeption der ,.Erlebnisgesell-
schaft®. In: ThGI 90 (2000) 317-329. — Mit groBeren Differenzierungen, auf aktuellerer Datenba-
sis und im Blick auf die religiose und kirchliche Orientierungen vgl. jetzt das Milieuhandbuch
~Religivse und kirchliche Orientierungen in den Sinus-Milieus 2005%. Heidelberg — Miinchen
2005; ein guter Uberblick findet sich bei M. EBERTZ, Anlassgottesdienste. Anpassung statt An-
gleichung — Anpassung und Angleichung. In: HID 60 (2006) 18-39, hier 24-36; zur Studie insge-
samt Heft 4 der Zeitschrift ,,Lebendige Seelsorge™: LS 57 (2006) 210-304.
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konsequent kundenorientiert agiert werden. Entscheidend ist, was ankommt. Damit werden
die Menschen zum einzigen Kriterium. Die Feier der Eucharistie ist aber eben nicht in unser
Belieben gestellt. Sie ist auch nicht einfach Feier der hier versammelten Menschen, sondern
diese Menschen konnen sie feiern und sind Subjekt dieser Feiern, weil und insofern sie
Glieder der Kirche sind. Insofern miissen wir aufmerksam sein, wenn wir die Inszenierung
des Gottesdienstes mit Inszenierungen im Theater und im Fernsehen vergleichen.” Natiir-
lich ist es sinnvoll, aus den Erfahrungen anderer Bereiche zu lernen. Die Differenz aber
darf nicht aufgeldst werden. Deshalb ist es fiir die Feier des Gottesdienstes problematisch,
wenn aus jedem Gottesdienst ein Event werden soll, bei dem immer Neues erfunden wer-
den muss, damit jeder einzelne Gottesdienst sich als Ereignis gleichsam ins Gedichtnis
einprigt. Wer dies versucht, wird am Ende in eine Beliebigkeit geraten, die mit dem Wesen
der Eucharistie nicht zu vereinbaren ist.

2.4 ,, Horizontalismus *“ und Machbarkeitsvorstellungen

Es hat Vorwiirfe an die Theologie gegeben, sie hitte nach dem Konzil ein Konzept von
Kirche entwickelt, das rein soziologisch ausgerichtet sei — eine Art Volk Gottes ohne Gott. Es
ist fraglich ob dies in der Theologie prigend gewesen ist. Aber im Alltagsleben der Kirche
und ihrer Gemeinden dringt sich offensichtlich manchem der Eindruck auf, entscheidend
sei allein die zwischenmenschliche Dimension. Die soziale Seite ist einerseits eine ange-
messene Korrektur des eben genannten Individualismus. Sie wird aber problematisch, wenn
der gelebte Kirchenbegriff nur horizontal ist. Die notwendige Arbeit an Pastoralplinen und
Pastoralstrategien muss deshalb immer wieder darauf befragt werden, ob nicht faktisch die
Vorstellung vorherrscht, wir miissten Kirche machen und wir kdnnten Kirche machen.

Je stirker dies den Alltag und das Bewusstsein prigt, umso mehr geriit natiirlich eine Li-
turgie in die Defensive, die nicht nur auf das menschliche Gemeinschaftserlebnis ausgerich-
tet ist, sondern einen vertikale Dimension hat, eine Liturgie, die nicht einfach nur uns etwas
bringen soll, sondern auch Gott die Ehre geben muss, eine Liturgie, die zweckfrei und nicht
einfach niitzlich ist.

2.5 Positive Aufbriiche

Die genannten Probleme sind natiirlich nur die eine Seite, Wir sollten aber nicht zu den
Ungliickspropheten gehdren, die nach einem Wort Papst Johannes’ XXIII. bei der Eroff-
nung des Zweiten Vatikanischen Konzils ,,zwar voll Eifer, aber nicht gerade mit einem sehr
groBen Sinn fiir Differenzierung und Takt begabt sind. In der jiingsten Vergangenheit bis zur
Gegenwart nehmen sie nur Missstinde und Fehlentwicklungen zur Kenntnis. Sie sagen, dass
unsere Zeit sich im Vergleich zur Vergangenheit nur zum Schlechteren hin entwickle“*.
Insofern ist es wichtig, auch auf positive Entwicklungen und Ankniipfungspunkte zu schauen.

Zu solchen positiven Entwicklungen und Ankniipfungspunkten zéhlt sicher das Bewusst-
sein, dass zur vollen Teilnahme an der Messfeier die Kommunion gehort. Auch dass ver-
mutlich noch nie so viele Menschen wie heute sich fiir eine wiirdige und lebendige Feier
des Gemeindegottesdienstes engagiert haben, darf nicht iibersehen werden. Es ist immer

23

: Instruktiv hierzu etwa U. ROTH, Die Theatralitit des Gottesdienstes. Giitersloh 2006 (PThK 18) (Lit.).

PAPST JOHANNES XXIIL, Ansprache zur Eroffnung des Zweiten Vatikanischen Konzils (11. Okto-
ber 1962). In: L. KAUFMANN — N. KLEIN, Johannes XXIIL Prophetie im Verméchtnis. Fribourg —
Brig 21990, 116-150, hier 125.
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wieder bewegend wahrzunehmen, wie viele Frauen und Minner, Kinder und Jugendliche
etwa an den groBen Festen irgendetwas zur gottesdienstlichen Feier in den Gemeinden
beitragen — vom Reinigen der Kirche iiber die musikalische Gestaltung bis zum treuen
Dienst der Ministranten, vom Blumenschmuck {iber den Lektorendienst bis zur Mithilfe bei
Agapefeier oder Osterfrithstiick! Auch das grofie soziale Engagement vieler Gemeinden
und vieler Einzelner und das Bemiihen an manchen Orten, die soziale Dimension des Glau-
bens in einen Bezug zur Eucharistie zu setzen, gehoren sicher zu den Dingen, die positiv
wahrgenommen werden kénnen.

Aber auch im Widerspruch, dort, wo Menschen Ansto3 nehmen an der Gestalt unserer
Eucharistiefeier, gibt es ein Interesse, das aufgegriffen werden kann. Freilich darf es nicht
das Ziel sein, es allen recht zu machen und unterschiedslos alle Wiinsche zu erfiillen. Im
Nachsynodalen Schreiben Ecclesia in Europa hat es Papst Johannes Paul II. einmal so auf
den Punkt gebracht: ,,Der Zweck der Liturgie der Kirche liegt nicht in der Befriedigung der
Wiinsche und der Besinftigung der Angste des Menschen, sondern im Horen und Empfan-
gen Jesu, des Lebendigen, der den Vater ehrt und preist, um so mit Jesus den Vater zu lob-
preisen und zu ehren.“” Ganz in diesem Sinn miissen wir versuchen, die innere Sinnbe-
stimmung der Eucharistie transparent zu machen und zu helfen, dass die Menschen einen
Zugang dazu gewinnen. Deshalb diirfte eine der vordringlichen Aufgaben der vor uns lie-
genden Phase der liturgischen Erneuerung sein, die ,,Kunst der Mystagogik“*® oder Mysta-
gogie wiederzuentdecken und zu pflegen.”’

3. Die Bedeutung der Eucharistiefeier fiir die Gemeinde — mystagogische Hinweise

Mystagogie gehort zu den Begriffen, die vermutlich hdufig mit unterschiedlichen Inhalten
und Vorstellungen verbunden sind. Liturgische Mystagogie, wie sie hier verstanden werden
soll, dient der geistlichen Durchdringung der gefeierten Liturgie und dem geistlichen Mit-
vollzug der liturgischen Feier, d. h. den gottesdienstlichen Mysterien. Liturgische Mystago-
gie ist also eine Erschliefungshilfe, die mehr sein will als informierende liturgische Bil-
dung, sondern erkennen ldsst, dass hinter oder auch in dem sinnlich Erfahrbaren, hinter
oder auch in dem, was wir sehen, héren, fithlen, schmecken und riechen kénnen, eine Wirk-
lichkeit ist, die zwar nicht empirisch greifbar ist, aber als geistliche oder transzendente
Wirklichkeit nicht weniger real und wichtig ist.**

3.1 Der Grundgestus — ,, Tut dies zu meinem Geddchtnis!

Dass wir Christen das Herrenmahl als unseren zentralen Gottesdienst feiern, steht nicht in
unserem Belieben. Im Kern entspricht unsere eucharistische Liturgie einem Aufirag, den
die Apostel empfangen und der Kirche iiberliefert haben: ,, Tut dies zu meinem Gedéchtnis®
(Lk 22,19; 1 Kor 11,24f). Das bedeutet: Die Grundgeste haben nicht wir erfunden, sondern
nur empfangen. Wir handeln so, wie Jesus am Abend vor seinem Leiden getan hat: ,,Jesus,

35 PAPST JOHANNES PAUL 1., Nachsynodales Schreiben Ecclesia in Europa zum Thema ,Jesus

Christus, der in seiner Kirche lebt — Quelle der Hoffnung fiir Europa®. 28. Juni 2003, Nr. 71

(VApS 161, S. 63).

PAPST JOHANNES PAUL II., Apostolisches Schreiben Spiritus et Sponsa zum 40. Jahrestag der

Verdffentlichung ,,Sacrosanctum Concilium* iiber die heilige Liturgie. 4. Dezember 2003, Nr. 12.

&k Vgl. dazu jetzt auch Sacramentum Caritatis 64 (VApS 177, S. 84-87).

% Vgl. dazu jetzt W. HAUNERLAND, Liturgische Bildung und Mystagogie. Von Notwendigem und
Vermisstem. In: Liturgie und Mystagogie. Hg. ders. — A. Saberschinsky. Trier 2007 [im Druck].
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der Herr, nahm in der Nacht, in der er ausgeliefert wurde, Brot, sprach das Dankgebet,
brach das Brot und sagte: Das ist mein Leib fiir euch. Tut dies zu meinem Gedichtnis!
Ebenso nahm er nach dem Mahl den Kelch und sprach: Dieser Kelch ist der Neue Bund in
meinem Blut. Tut dies, sooft ihr daraus trinkt, zu meinem Gedéchtnis!* (1 Kor 11,23b.24f)

Die Kirche, die also Brot und Wein nimmt, dariiber das Dankgebet, den Segen, die Bera-
kah, spricht und dann das Brot bricht, es austeilt und isst und ebenso aus dem Kelch trinkt,
will den Auftrag Jesu erfiillen. Das haben offensichtlich schon neutestamentliche Gemein-
den getan, und eine entsprechende Praxis ist in der ganzen Geschichte der Kirche bis in die
Gegenwart bezeugt.

Wo eucharistisches Tun konsequent beim Auftrag Jesu ansetzt, ist kaum Platz fiir einen
oberflichlichen Horizontalismus. Wo konsequent vom Auftrag Jesu her die Feier der Eu-
charistie vollzogen wird, da erdffnet sich ein ganz neuer Blick auf das Geheimnis der Kir-
che. Bischof Kurt Koch hat schon 1999 darauf hingewiesen, ,,daB es kein kirchenstiftendes
Wort Jesu gibt, das unmittelbar die Griindung einer ,religiosen Gesellschaft® intendiert
hitte. Demgegeniiber ist der entscheidende Akt, der als ,Stiftung der Kirche® betrachtet
werden kann, gerade die Verpflichtung Jesu zu einer liturgisch-sakramentalen Handlung;
,Tut dies zu meinem Gedéchtnis!* Von daher bekommt das Sakrament der Eucharistie eine
entscheidende ekklesiologische Bedeutung, die es nicht nur gestattet, von einer ,eucharisti-
schen Ekklesiologie* zu sprechen, sondern die auch das Prinzip ,ecclesia a liturgia® zu veri-
fizieren vermag“®. In diesem Gedanken wird noch einmal eindriicklich deutlich, warum
nicht nur fiir den kirchlichen Alltag, sondern auch von der Entstehung her gesagt werden
kann: ,,Die Kirche lebt von der Eucharistie. — ,,Ecclesia de Eucharistia“ (EdE 1).*

3.2 Die liturgische Ordnung — Feier der Kirche

Fiir die konkrete Feier ist aber nicht nur der Grundgestus verbindlich. In der Tradition un-
serer katholischen Kirche sind die liturgischen Texte und Riten nicht Produkt der einzelnen
Feiergemeinde. Anders als in manchen reformatorischen Kirchen liegt das ius liturgicum
auch nicht bei der einzelnen Pfarrgemeinde. Die Kirche, die gréBer ist als die jeweilige
Gottesdienstgemeinde, gibt die liturgische Ordnung vor. Gerade nach dem Zweiten Vatika-
nischen Konzil enthélt diese Ordnung Verbindliches, das in jeder Messe immer in dersel-
ben Form zu vollzichen ist, Elemente, fiir die es mehrere Fassungen gibt, und sogar Teile,
die fiir die einzelne Feier und von den konkreten Umstinden her zu entwickeln sind.

Natiirlich hat die Weltkirche, auch die katholische Kirche, nicht nur eine einzige liturgi-
sche Ordnung. Bis zum Konzil von Trient hatten sogar innerhalb der lateinischen Kirche
viele Bistlimer eigene Missalien und in gewissen Grenzen auch eigene Messordnungen, wie
sie heute noch vor allem fiir den Ambrosianischen oder Mailinder Ritus und — bei geringe-
rer Bedeutung — fiir den Altspanischen oder Mozarabischen Ritus existieren. Aber immer
bleibt bestehen: Die konkrete Feiergemeinde feiert nach einer Ordnung, die sie sich nicht
selbst gibt, und zeigt damit an, dass die konkrete Eucharistiefeier eingebunden ist in die

PR KocH, Vorwort. Liturgie und Kirche. In: DERS., Leben erspiiren — Glauben feiern, Sakramente

und Liturgie in unserer Zeit. Freiburg — Basel — Wien 1999, 12.

Der Gedanke diirfte auch hilfreich zu sein fiir das rechte Verstindnis des Theologumenon von der
Geburtsstunde des Priestertums im Abendmahlssaal. Denn im Abendmahlssaal geht es ja nicht
um eine isolierte Einsetzung des Priesteramtes, sondern um den Aufirag an die Kirche, zu seinem
Gediichtnis zu handeln. Damit die Kirche diesen Auftrag aber erfiillen kann, wird ihr das amtliche
Priestertum des Dienstes geschenkt.
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groBere Kirche. Diese Einbindung wird in der Feier selbst auch dadurch deutlich, dass die
kirchliche Gemeinschaft im Eucharistischen Hochgebet durch die namentliche Nennung
von Papst und Bischof zum Ausdruck gebracht wird.

Nun ist es heute schwieriger geworden, die liturgischen Biicher der Kirche einfach in
gliubigem Vertrauen anzunehmen. Wir wissen heute einfach mehr als frithere Generatio-
nen, wie menschlich die Prozesse sind, die zu den konkreten Biichern und Ordnungen ge-
fiihrt haben.>’ Dennoch: Eine rein soziologische Sicht der Kirche und ihrer liturgischen
Ordnungen greift zu kurz. Sie sind eben nicht nur Ergebnis konkreter Machtstrukturen,
sondern auch Grundlage fiir das gemeinsame Zeugnis der feiernden Kirche.

3.3 Feier mit anderen — ,, populo congregato

Beten kann man auch alleine, Gottesdienst feiern allerdings nur mit anderen. Es ist das
Wesen der Liturgie, dass ihre Vollform den gemeinschaftlichen Vollzug verlangt. Daran hat
das Zweite Vatikanische Konzil die Kirche wieder neu erinnert und dies auch im Blick auf
die Feier der Messe herausgestellt (vgl. SC 27). Diese Neuakzentuierung hat Konsequenzen
bis in die liturgischen Ordnungen gehabt. Bezeichnenderweise begann der Ritus servandus
des alten Missale mit den Worten ,,Sacerdos celebraturus* und lenkte damit den Blick ganz
auf den Priester, der eine — oder auch ,,seine* — Messe feiern wollte. In den Rubriken der
erneuerten liturgischen Biicher soll seit dem Konzil immer darauf geachtet werden, dass der
Anteil des Volkes herausgestellt wird (vgl. SC 31). Der Ordo Missae des Missale von 1970
beginnt insofern programmatisch mit den Worten ,,Populo congregato® und erinnert damit
daran, dass die versammelte Gemeinde die Liturgie feiert.

Hier liegt auch der Grund, dass die vom Konzil gewiinschte titige Teilnahme aller Gldu-
bigen an der Liturgie nicht nur eine pastorale Methode darstellt, die angesichts des moder-
nen Menschen der transatlantischen Gesellschaft und angesichts seiner demokratischen
Grundverfassung vielleicht Erfolge zeitigen kann. Die aktive Partizipation aller Getauften
wird vom Wesen der Liturgie verlangt (vgl. SC 14), weil die Liturgie Feier der ganzen
Kirche ist.

Diesem gemeinschaftlichen Aspekt der eucharistischen Liturgie entspricht auch die
grundlegende Struktur unserer Berufung: Christ ist man mit anderen — Christ ist man aber
auch fiir andere. Der gemeinschaftliche Aspekt liturgischer Feier enthilt ein kritisches Po-
tential gegen eine allzu individualistische Auspragung der Frommigkeit. Die Eucharistie-
feier sammelt die Gemeinde. In gewisser Weise mutet sie den Feiernden zu, sich den ande-
ren zuzuwenden — und das nicht nur beim Friedensgruf3.

Insofern muss die Eucharistiefeier immer widerstindig gegen eine religiose Konsummen-
talitdt bleiben. Es kann gelegentlich entlastend sein, sich klar zu machen, dass nicht alle
Anwesenden wirklich in der Lage sind, ganzheitlich tatig teilzunehmen. Wir haben eben
nicht nur Triger des Gottesdienstes, sondern auch Géste, die nur fallweise anwesend sind,
ohne selbst Kirche sein zu wollen.”> Wir haben — ob wir es wollen oder nicht — nicht nur
Beteiligte, sondern auch Besucher unserer Gottesdienste, von denen manche auch gar nicht
Beteiligte werden wollen.

31 Vgl — statt anderer Berichte und Einzelstudien — den groBen Rechenschaftsbericht A. BUGNINI,

Die Liturgiereform. 1948-1975. Zeugnis und Testament. Dt. Ausg. hg. v. . Wagner unter Mitarb.
v. F. Raas. Freiburg — Basel — Wien 1988.
Vgl. W. HAUNERLAND, Triger und Giste. Zu unterschiedlichen Rollen von unterschiedlichen
Mitfeiernden. In: Gd 34 (2000) 185-187.
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3.4 Der geweihte Vorsteher — in persona Christi

Die kleiner gewordene Zahl der Priester hat mittlerweile auch im deutschen Sprachgebiet
dazu gefiihrt, dass nicht mehr an jedem Sonntag die Eucharistie iiberall dort gefeiert werden
kann, wo es vielleicht lange Zeit iiblich war. In groBer Konkretion erfahren so Sonntag fuir
Sonntag davon betroffene Gemeinden, dass fiir die Feier der Eucharistie der geweihte Pries-
ter notwendig ist. Die Theologie und das Lehramt sprechen hier von der unaufgebbaren
Aufgabe des Priesters, in persona Christi zu handeln. Denn der eigentliche Herr und ,,Vor-
steher der Eucharistiefeier, der, der uns einlddt und uns das Brot bricht, ist Christus. Nie-
mand kann sich selbst dazu die Vollmacht geben, in seiner Person zu handeln. Deshalb
kann keine Gemeinde aus sich heraus Eucharistie feiern. Die Kirche und jede ihrer Ge-
meinden kann nur Eucharistie feiern zusammen mit Christus, ihrem Haupt. Deshalb braucht
sie den, der bevollmichtigt ist, Christus in seinem Handeln und in seiner Person darzustellen.

Papst Johannes Paul II. bringt dies in der Enzyklika Ecclesia de Eucharistia sehr klar auf
den Punkt: ,,Der Dienst der Priester, die das Sakrament der Weihe empfangen haben, macht
in der von Christus bestimmten Heilsordnung deutlich, dass die von ihnen gefeierte Eucha-
ristie eine Gabe ist, die auf radikale Weise die Vollmacht der Gemeinde tiberragt” (EdE
29). Die in den letzten Jahren oder sogar Jahrzehnten immer wieder zu beobachtende Sorge,
dass die Unterschiede zwischen dem geweihten Priester und den anderen Diensten ver-
wischt werden, wére mehr als problematisch, wenn sie allein der klerikalen Machtsicherung
gelten wiirde. Sie kann aber theologisch verstindlicher werden, wenn die unaufgebbare
Aufgabe des Ordo in der Kirche in den Blick genommen wird: erfahrbar werden zu lassen,
dass die Kirche nicht aus dem lebt, was sie sich selbst geben kann, sondern dass alles, was
sie ist, ihr von Christus und dem Vater im Heiligen Geist geschenkt werden muss. Diese
Sorge, die ohne Zweifel auch die Enzyklika des Papstes priigt, ist damit aber nicht grund-
sdtzlich gegen die gemeinschaftliche Trigerschaft des Gottesdienstes gerichtet, fiihrt aller-
dings dazu, dass der Text ihr weniger Aufmerksamkeit schenkt.*®

3.5 Das Eucharistische Hochgebet — Antwort und Opfer

Den dramaturgischen Hohepunkt der Eucharistiefeier und ihre Mitte bildet das Eucharis-
tische Hochgebet. Die Kirche steht mit Lob und Dank vor Gott und bittet ihn um seinen
Geist. Diese anamnetisch-epikletische Grundstruktur des Hochgebetes macht deutlich:
Eucharistie konnen wir nur feiern, weil Gott ldngst an uns gehandelt hat, weil er sich uns
gezeigt hat, weil er uns berufen hat. Unser Gebet ist immer Antwort auf seinen Anruf, Re-
aktion auf sein Handeln. Aber alles, was wir hier tun, bekommt seinen eigentlichen Sinn
erst dann, wenn Gott es mit seiner Gegenwart erfiillt. Unser gottesdienstliches Handeln
bliebe leerer Ritualismus, wenn nicht Gott selbst sich an dieses Handeln biinde und sich in
diesem Handeln als der nahe und Leben spendende Gott erwiese.

Fiir die Verstidrkung einer eucharistischen Spiritualitiit in unseren Gemeinden miisste viel
intensiver nach Wegen gesucht werden, eine Spiritualitit des Eucharistischen Hochgebetes
zu entwickeln. Denn tatséchlich unterscheidet gerade das Hochgebet die Messfeier von ei-
nem Wortgottesdienst, der mit der Kommunionspendung verbunden wird. In der groflen
Danksagung, die iiber Brot und Wein gesprochen wird, vollzieht sich die Vergegenwirtigung
der Lebenshingabe Jesu am Kreuz. Die Messe ist Opfer, weil sie das Opfer Jesu gegenwir-

* Vgl dagegen kritischer S. KNOBLOCH, Ecclesia de Eucharistia. Fragmentarische Anfragen und

Beobachtungen. In: Diakonia 34 (2003) 349-354, hier 351.
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tig setzt. Sie ist damit aber auch die Einladung an die Kirche und ihre Glidubigen, sich in
diese Lebenshingabe Jesu hineinnehmen zu lassen.>* Nicht etwa im Kontext der Gabenbe-
reitung, sondern im Blick auf das Hochgebet sagt die Allgemeine Einfiihrung in das Romi-
sche Messbuch: ,,Die Kirche méchte erreichen, daB die Gldubigen nicht nur diese makello-
se Gabe darbringen, sondern auch lernen, sich selbst hinzuschenken, und so durch Christus,
den Mittler, zu einer immer innigeren Einheit mit Gott und untereinander gelangen, auf daf
Gott alles in allem sei“ (AEM 55f). Das Eucharistische Hochgebet ist Ausdruck der grund-
legenden Dynamik der Messfeier und der grundlegenden Dynamik christlichen Lebens.
Denn ein Leben in der Nachfolge Jesu muss immer auch ein Leben der Hingabe sein.

In der Sache wire es jetzt notwendig, vieles iiber das Eucharistiegebet zu sagen, das als
ganzes ja das groBe Konsekrationsgebet ist. Papst Benedikt XVI. erinnert in seinem Nach-
synodalen Apostolischen Schreiben Sacramentum Caritatis zu Recht an den engen Zu-
sammenhang von Epiklese und Einsetzungsbericht™, so wie auch Papst Johannes Paul IL.
in seinem letzten Griindonnerstagsbrief iiber die Einsetzungsworte geschrieben hat. Fiir
eine umfassende eucharistische Mystagogie ist jedenfalls eine eingehende Beschiftigung
mit dem Eucharistiegebet unverzichtbar. Der gegebene Rahmen erlaubt es jedoch nur, einen
einzigen Aspekt aus dem Bereich des Hochgebetes auszufiihren.

3.6 Aufbrechen des Himmels — Heilig, heilig, heilig . . .

Im Hochgebet wird mehrfach deutlich, dass die eucharistische Feier sich nicht einfach auf
die konkret versammelte Gemeinde beschriinkt. Erwéhnt wird die Einheit mit Papst und
Bischof und der ganzen Kirche des Erdenrunds. Erwihnt werden aber auch die Heiligen,
die die Kirche des Himmels bilden und mit denen wir in der Eucharistiefeier verbunden
sind. Diese Verbundenheit von irdischer und himmlischer Liturgie findet ihren dichtesten
Ausdruck in der Akklamation des Sanctus. Denn hier stimmt die versammelte Gemeinde
ein in den Gesang, den die Engel vor dem Thron Gottes singen, wie es in der Berufungsvi-
sion des Jesaja (Jes 6) und dhnlich in Offb 4 berichtet wird. So wird in diesem Element eine
wesentliche Dimension der Eucharistie deutlich. Was hier geschieht, ist kein Ritus, dessen
Bedeutsamkeit und Wirkung auf die sichtbare Welt beschrénkt ist. Hier bricht die Zukunft
Gottes an, hier werden die engen Grenzen der Welt iiberschritten, hier steht die feiernde
Gemeinde mit den Engeln und ihnen gleich vor Gottes Angesicht. So kann Papst Johannes
Paul 1I. zu Recht sagen: ,,Die Eucharistie ist wirklich ein Aufbrechen des Himmels, der sich
iiber der Erde &ffnet” (EE 19). Die anamnetische Struktur der Eucharistie ist insofern nicht
nur in die Vergangenheit gerichtet, sondern greift aus in die Zukunft. Das Heil, auf das wir
unterwegs sind, die Vereinigung mit Gott und seine Verherrlichung im Himmel brechen
hier bereits an.

Die liturgische Ordnung wiinscht ausdriicklich, dass die Gemeinde jetzt nicht nur Zuhore-
rin ist, sondern selbst diesen Gesang mitsingt. So wird im liturgischen Vollzug erfahrbar,
dass tatsichlich der Priester nicht (mehr) allein ins Heiligtum eintritt, sondern dass die
ganze Gemeinde mit den Chéren der Engel und Heiligen vereint vor Gott stehen darf,

Der mystagogische Blick auf die Eucharistiefeier muss hier abgebrochen werden. Er ist
alles andere als vollstindig und miisste durch vieles andere erginzt werden: das Zeichen der
Brotbrechung, die Kommunion allgemein oder die besondere Bedeutung des Trinkens aus

3 vgl. zur Sache A. ApAM, Christlicher Gottesdienst und personliches Opfer. In: Freude am Got-
tesdienst. Aspekte urspriinglicher Liturgie. [FS J. Ploger]. Hg. J. Schreiner. Stuttgart 1983, 361-370.
Vgl. Sacramentum Caritatis Nr. 48 (VApS 177, 8. 68).
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dem Kelch konnten fiir eine solche mystagogische Theologie der eucharistischen Feier
fruchtbar gemacht werden. Und natiirlich konnte auch eine Mystagogie der Gabenbereitung
und des Wortgottesdienstes wichtige Impulse fiir die Mitfeier und den Eucharistieglauben
geben.*® Doch sollten die genannten Hinweise eine Richtung anzeigen, die vielleicht auch
fiir Predigt und Katechese in den Gemeinden hilfreich sein kdnnte. Von Mystagogie und
liturgischer Predigt wird ja viel gesprochen, aber in der Nachkonzilszeit hat eine bestimmte
Form der biblisch-exegetischen Predigt die liturgische Dimension der Verkiindigung in den
Hintergrund treten lassen.”’

Was die Ritenkongregation in der Instruktion Eucharisticum Mysterium dreieinhalb Jahre
nach der Verabschiedung der Liturgiekonstitution gesagt hat, bleibt immer noch aktuell:
,,Das Konzil von Trient schreibt den Seelsorgern vor, hdufig ,selbst oder durch andere ein-
zelne MeBtexte auszulegen und dabei auch das Geheimnis dieses heiligen Opfers auszudeu-
ten‘. Daher sollen die Seelsorger durch entsprechende Unterweisung die Gldubigen zum
vollen Verstindnis dieses Glaubensgeheimnisses fithren. Diese soll von den Geheimnissen
des Kirchenjahres und von den Riten und Gebeten der Feier ausgehen. Sie sollen deren
Sinn, vor allem den des eucharistischen Hochgebetes erklaren und zum tiefen Verstindnis
des Geheimnisses, das sie bezeichnen und bewirken, hinfiihren.

4. Vielleicht ein Schliisselwort . . .

Sehr einfach hat Papst Johannes Paul 1I. im Nachsynodalen Schreiben Ecclesia in Europa
im Blick auf die liturgische Erneuerung formuliert: ,.In den liturgischen Feiern miissen wir
Jesus wieder in den Mittelpunkt stellen, um uns von ihm erleuchten und leiten zu lassen.
Hier kénnen wir eine der stirksten Antworten finden, die unsere Gemeinden auf eine vage
und inhaltslose Religiositit zu geben berufen sind.**’

Vielleicht wirkt dieser Satz bei einer ersten Lektiire naiv. Aber vielleicht bringt dieser
schlichte Satz das Entscheidende zum Ausdruck. Jesus muss im Mittelpunkt stehen, wenn
die Eucharistie nicht als ein beliebig austauschbares religioses Ritual erlebt und gefeiert
werden soll. Es geht in ithr um das, was Jesus fiir uns getan hat, fiir uns jetzt tut und fiir
unsere Zukunft bereitet hat — nicht mehr, aber auch nicht weniger. Deshalb muss all unser
Reden von der Eucharistie und unsere Feier der Eucharistie von dieser personalen Dimen-
sion durchdrungen sein. Denn nicht das Ritual ist das Entscheidende, sondern dass in unse-
rem rituellen Tun Jesus selbst am Werk ist — fiir uns und fiir unsere Gemeinden.

6 Mystagogische Impulse finden sich im Blick auf einzelne Teile der Messfeier jetzt auch in Sac-

ramentum Caritatis Nr. 43-51 (VApS 177, 8. 63-72).

Vel. W. HAUNERLAND, Mystagogie, liturgische Bildung und Feierkultur. Zu bleibenden Aufgaben
der Liturgiereform. In: Priester und Liturgie. [FS M. Probst]. Hg. G. Augustin [u. a.]. Paderborn
2005, 343-367.

RITENKONGREGATION, Instruktion Eucharisticum Mysterium. 25.5.1967, Nr. 15 (DEL 913).
Ecclesia in Europa Nr. 17 (VApS 161, S. 65).
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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).
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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.
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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).



Zeit und Raum der Eucharistie im Neuen Testament 105

(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.
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Augustinus Karl Wucherer-Huldenfeld OPraem, Geras

Empfangt, was ihr seid, und seid, was ihr empfangt!
Zur Aktualitit des Eucharistieverstindnisses des hl. Augustinus :

Mit dem Thema ,Aktualitdt des Eucharistierverstindisses des hl. Augustinus® habe ich
eine Erwdgung vorgeschlagen, der ich in der gegenwirtigen Situation der Kirche eine sach-
lich kldrende, wegweisende oder wenigstens ,kontroverse®, also kritische, die Geister unter-
scheidende Aktualitit beimesse. Das derzeit allgemein Aktuelle kann aber und will auch
personlich-existentiell verstanden werden, und zwar als mystagogische Weisung, die uns in
das ,,Mysteriums des Glaubens* einfiihrt, wenn dieses Ereignis im Hier und Jetzt gefeiert
werden soll. Beide Weisen der Aktualitdt hinsichtlich des Eucharistieverstindnisses haben
einen Bezug zur grundlegenden Spiritualitit der Augustinus-Regel und so konnte der Titel
auch lauten: Die Spiritualitit der Augustinusregel im Lichte des augustinischen Eucharis-
tieverstdndnisses.

Vorweg sei die komplexe Situation angesprochen, in welcher ich dem augustinischen Eu-
charistieverstindnis eine Aktualitdt beimesse. Ich habe den Eindruck, dass die eucharisti-
sche Frommigkeit der Gegenwart, trotz der dialogischen Offenheit des II. Vatikanischen
Konzils, noch einer gewissen Gegnerschaft zu reformatorischen Lehren nachhidngt und
iiberdies einen spétmittelalterlichen Individualismus verhaftet ist. Methodisch zeigt die
Untersuchung einer Gegnerschaft, dass sie die Gefahr einer Einseitigkeit mit sich bringt; sie
verrit eine verborgene Abhingigkeit vom Widerpart und neigt zum Ubersehen des Ge-
meinsamen. Auf diese Weise wurde im Gegensatz zu den Reformatoren, wie man sich
verstanden hat, die reale, anbetungswiirdige Gegenwart Christi unter den Gestalten von
Brot und Wein hervorgehoben, wie sie am Altar (oder im Tabernakel oder sonst wo) vor-
und zuhanden sind, lehrt doch das tridentinische Konzil, dass der wahre Leib des Herrn, der
substantiell-leibhaft anwesend ist, nicht nur beim Gebrauch, wenn er genossen wird (tan-
tum in usu, dum sumitur), sondern auch davor oder danach, und in den Hostien bzw. kon-
sekrierten Teilchen, die nach der Kommunion aufbewahrt werden bzw. {ibrig bleiben, ver-
bleibt.! So richtig und wichtig eine solche Feststellung auch sein mag, so kann man wie-
derum leicht iibersehen, dass dieses groBartige Konzil wie selbstverstindlich davon spricht,
dass Christus dieses Sakrament gestiftet hat, damit seine Gaben zu sich genommen wer-
den.” Die hier ausgesprochene, wesenhafte Bezogenheit der Zeichen fiir Christi Gegenwart
auf den Genuss impliziert den Speise- und Trankcharakter dieser heiligen Zeichen und
damit ihre wesenhafte Bezogenheit auf den Empfang und die glaubigen Empfanger. Die
Frage ist, wie und wie weit diese Glaubenswahrheit lebendig ist und ob und wie die ver-
sammelte Gemeinde beim ,,Essen der Herrenspeise (1 Kor 20)° sich als ,,Leib Christi®
verstehen kann.

Der Beitrag basiert auf einer ordensinternen Veréffentlichung.
' vgl D 1654.
D 1643: ,ut sumatur. Vgl. dazu die beiden instruktiven Aufsitze von K. RAHNER, ,,Die Gegen-
wart Christi im Sakrament des Herrenmahles* und ,,Uber die Dauer der Gegenwart Christi nach
dem Kommunionempfang®. In: Schriften zur Theologie. Bd. 4. Einsiedeln, 1960, 357-397.
Zur korrekten Ubersetzung siehe J. KREMER, Weshalb ich es euch verkiindet habe. Gesammelte
Studien zur Exegese, Theologie und Hermeneutik des Neuen Testaments. Hg. R. Kiihschelm
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Eine weitere Schwierigkeit, die ein rechtes Eucharistieverstindnis erschwert, sei angedeu-
tet: Mir scheint, dass heute unter aller verbalen Rechtglaubigkeit eines katholischen Wand-
lungsglaubens wieder verdinglichende und magisch dinghafte Tendenzen untergriindig
hervordriingen, wie sie seinerzeit Josef Ratzinger einer Korrektur unterzogen hat:

»-Der Priester erzéhlt [im Mess-Kanon] nicht blof irgendetwas, sondern er spricht mit dem Du des

ewigen Gottes iiber das, was einst im Abendmahlssaal geschah. Das bedeutet, dass der Priester, der

so spricht, nicht nur die Richtung auf die Gaben hin hat, auf die sein Gestus hindeutet, sondern dass
er vor allem und zuerst die Richtung zum Vater hat. Diese Erkenntnis, dass der Einsetzungsbericht

Gespréich, Gebet mit dem Vatergott ist, fiihrt von selber iiber die verengte Sicht der sakramentalen

Form der Wandlungsworte hinaus. Natiirlich reichen die Wandlungsworte dogmatisch gesehen aus,

aber diese Worte stehen innerhalb einer Form, und diese Form ist ein Gebet. Die Wandlungsworte

sind gar nicht magische [!] Verwandlungsformel, sondern sie sind Stiick eines groBeren Ganzen, das
als ganzes Gebet mit dem Vater ist. Sowohl Priester wie Laien sollten erkennen, dass diese Worte
keinerlei Isolierung vertragen, sondern dass sie ein Teil eines Gespriches mit dem Vater sind.“*

Dasselbe gilt selbstverstindlich auch vom Wandlungsgeschehen selbst, es vertrigt keine
Isolierung und es ist nicht Erzeugung heiliger Materien (Sachen).

Im Blick auf die Worte ,,gratias agens benedixit” und Segengeste zum ,.benedixit bei der
Brot- und Kelcheucharistie im alten Rémischen Mess-Kanon (heute Erstes Hochgebet)
weist Prof. Ratzinger weiter darauf hin, dass:

»Danksagung und Segen identisch sind. Etwas wird durch das Danksagen gesegnet. Das Segnen der
Dinge besteht darin, dass ich mit Gott dariiber danksagend und lobpreisend spreche. Solches Ver-
herrlichen ist die wahre Segnung, die einer Sache widerfahren kann. Man segnet die Sache nicht
dadurch, dass man auf sie hinschaut und eine Geste dariiber macht, sondern man segnet sie dadurch,
dass man sie ins Gesprich mit Gott hineinzieht, Die Richtung dieses Segnens zielt nicht auf die Sa-
che, sondern auf Gott.* Danksagung und Segen sind daher nicht auseinanderzureifien. »Unsere Auf-
gabe wiire es [. . .] zu erkennen, dass christliche Verwandlung nicht ein magisch dingbezogenes
Verwandeln ist, sondern ein Segnen und Sprechen vor dem Angesicht des Herrn. >
Sieht man in einem soliden, vorkonziliiren Dogmatiklehrbuch nach, beispielsweise in
dem von Ludwig Ott, so erfahren wir zunéchst, dass der Empfang der Eucharistie das ,»En-
de der realen Gegenwart™ Christi bedeutet.’ Das ist hinsichtlich der Realprisenz Christi
unter den Gestalten von Brot und Wein sicherlich nicht unrichtig, denn diese Gestalten
(Akzidenzien) veriindern sich durch den Empfang. Aber kann man so trocken den Empfang
und die Empfanger iibergehen und was es fiir sie heiBit, mit den 6sterlichen Geheimnissen
gesittigt zu werden, in der Liebe eines Herzens mit der versammelten Gemeinde zu sein
und so an dem festzuhalten, was sie (wir) im Glauben empfangen haben?’ Mit anderen
Worten: Die existentiell bedeutsame Frage nach der weiteren Anwesenheit (adesse) Christi
im Empfanger der Eucharistie wird wie ein Nachklang, eine sich abschwichende Auswir-
kung behandelt und die ihr gebiihrende Aufmerksamkeit entzogen.® Man begegnet eben

[u. a.]. Stuttgart 2005: ,,,Herrenspeise* — nicht ,Herrenmahl®, Zur Bedeutung von kyriaken deip-

non phagein (1 Kor 11,20)%, 167-181.

Die Lehre von der Eucharistie, Vorlesungsnachschrift aus dem Sommer-Semester 1963 in Miins-

ter; als Manuskript vervielfaltigt, 41f.

°  Ebd. 42,

¢ L. OTT, Grundriss der katholischen Dogmatik, Freiburg/B. [1959] 1978, 463: .»Die reale Gegen-

wart dauert nach der allgemeinen Lehre der Theologen so lange fort, als die Gestalten [. . .] un-

versehrt vorhanden sind.*

Vgl. II. VATICANUM, SC 10.

¥ Selbstverstindlich hebt OTT (s. Anm. 6) 470ff ,,den Gedanken der Vereinigung der Gliubigen mit
Christus in der hl. Kommunion® hervor und redet im Anschluss an Schrift und Viter von ,der
durch die hl. Kommunion bewirkten Vereinigung aller Glaubigen zu einem mystischen Leibe*,
doch seine erste These iiber die ,,Die Wirkungen der Eucharistie® (§ 15) lautet: , Die Hauptfrucht
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Jesus im Vollzug der Kommunionspendung, ist aus dieser Begegnung vom Wunderbaren
ergriffen und kniet sich als Laie’ nach dem Empfang, wie das hiufig geschieht, in Dank-
barkeit zur privaten Anbetung der an uns voriibergegangenen und durch den Empfang fast
mit Bedauern beendigten heiligen Realitit nieder und wendet sich anbetend den iibrig ge-
bliebenen oder im Tabernakel aufbewahrten verwandelten Gestalten zu. Man tut, als wire
Christus nicht in uns und wir in ihm, und findet das alles ganz in Ordnung und bemerkt
nicht, dass da (wohl gut gemeint) ein einseitiges und verzerrtes Eucharistieverstindnis
vorliegt, das Ablehnung und Unglauben provozieren kann, wenn man irrtiimlich meint, die
Kirche lehre einen magischen Verwandlungsglauben, bevorzuge eine Schaufrommigkeit
usw. Zudem greift eine oft beklagte Verflachung der Kommunionfrommigkeit, ein leicht-
fertiger Empfang, um sich. Man muss sich hier vor tibereilter, abschitziger Bewertung
hiiten, da sie als kritische Reaktion auf eine entstellte Frommigkeit verstehbar ist. Man will
der Ernstnahme eines solchen ,veralteten’, fiir abwegig gehaltenen Eucharistieverstdndnis-
ses aus dem Weg gehen.

Gerade in dieser Sifuation halte ich die augustinische Eucharistielehre fiir hochst aktuell:
Im Gegensatz zu einem Eucharistieverstindnis, das die Wandlung der Gestalten als direkt
von oben in ihre Welt hereinragendes Vorkommnis fast unabhéngig von der Gemeinde
erfihrt und die verwandelten Gestalten als im Gegeniiber zum Empfanger isoliertes Zeichen
der Realprisenz Christi betrachtet, legt Augustinus der Schwerpunkt auf den Empfinger
der Sakramente, auf die miteinander Eucharistie Feiernden und auf die sich in uns erneu-
ernde Verbundenheit mit dem wirklichen Christus, in dem wir anwesend sind und der in
uns anwesend ist'o, und zwar real, wesenhaft und wirklich im einem eigentlichen Sinn. In
diesem Sinne sagt Augustinus zum Beispiel in einer Predigt:

-Empfangt denn und esset den Leib Christi, selber in Christi Leib geworden zu Gliedern Christi;

empfangt und trinket Christi Blut. Ldst euch nicht wieder auf [als Leib Christi, dessen Glieder ihr

seid!], esst das Band eurer Einheit (manducate vinculum vestrum); erkennt eure Wiirde, trinkt euren

Preis. Wie sich dies [das Band der Einheit] umwandelt in euch, wenn ihr es esst und trinkt, so wan-

delt ihr euch um in Christi Leib, wenn ihr fromm und folgsam wandelt [. . .]. Indem ihr in ihm das

Leben erhaltet, seid ihr in einem Fleische mit ithm. Denn nicht so bedeutet dieses Geheimnis den

Leib Christi (neque enim hoc sacramentum Christi corpus ita commendat), dass es euch davon

trenne [als ob dort Christus isoliert vorhanden sei]. Der Apostel erwéhnt, dass dies in der Schrift

vorausgesagt sei: ,Die beiden werden in einem Fleisch sein® (1 Kor 10,17) und an anderer Stelle

sagt er von der Eucharistie selbst: ,Ein einziges Brot, ein einziger Leib sind wir, die vielen. So be-
ginnt ihr nun zu empfangen, war ihr begannt zu sein®."!
Augustinus geht fiir sein Eucharistieverstindnis von der Kirche als Kommunikationsge-

meinde, vom Leib Christi aus, und zwar insofern sie in der gemeinsamen eucharistischen

der Eucharistie ist die innigste Vereinigung des Empfiangers mit Christus. Damit dominiert die
individualistische Sicht einer Vereinigung der Glaubigen mit Christus in der hl. Kommunion.
,»Laie* hier nicht priméir als Vollmitglied des /ads, des Volkes Gottes, sondern nur sekundir,
abschitzig und ,Jaienhaft” verstanden, und zwar als Nicht-Experte, als nicht durch sakramentale
Weihe privilegierte Standesperson.

Zum Eucharistieverstidndnis des hl. Augustinus vgl. W. GESSEL, Eucharistische Gemeinschaft bei
Augustinus. Wiirzburg 1966 (Cassiciacum 21); J. RATZINGER, Volk und Haus Gottes in Augustins
Lehre von der Kirche. Miinchen 1954 (MThS.S 7); DERS., Die Lehre von der Eucharistie (s. Anm.
4); C. MAYER, Die Feier der Eucharistie als Selbstdarstellung der Kirche nach der Lehre des hl.
Augustinus. In: Der hl. Augustinus als Seelsorger. Augustinus-Colloquium, 20.-24. Mai 1991. St.
Ottilien 1992, 94-112.

Sermo 3, n. 3f, verdffentlicht von M. DENIS, in: G. MORIN, Sancti Augustini Sermones post Mau-
rinos reperti. Rom 1930 (Miscellanea Agostiniana I) 19f. Ubertragung: H. U. von Balthasar. Die
Echtheit dieses Sermo wird allerdings von E. Dekkers bezweifelt.
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Feier wurzelt. In seiner Dissertation iiber ,,Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von
der Kirche* hat Papst Benedikt XVI. dies als eucharistisch-sakramentales Kirchenver-
stindnis herausgearbeitet und sagt: ,,Der eucharistische Vollzug und die vollzichende Ge-
meinde sind vollig untrennbar; die Gemeinde ist in solchem MaBe an den Leib Christi ge-
kniipft, dessen ,Sakrament* sie feiert, dass sie selbst Leib Christi heiBen kann.“'? Das eu-
charistisch-sakramentale Kirchenverstindnis des Augustinus folgt hierin nicht nur der
Theologie der Kirchenviter (Tertullian, Cyprian u. a.)"*, sondern es geht zuriick auf den
paulinischen Abendmahlsbericht. Da lesen wir: ,,Der Kelch des Segens, den wir segnen, ist
er nicht Gemeinschaft mit dem Blut Christi? - also Gemeinschaft, d. h. personale Vereini-
gung, Kommunion (communio) mit dem Leben Christi in seiner Liebeshingabe! ,,Das Brot,
das wir brechen, ist es nicht Gemeinschaft mit dem Leib Christi? — wiederum Kommuni-
on, Vereinigung (untereinander) mit und in Christus, also nicht eine private, einsame Be-
ziehung vieler Einzelner, die miteinander bloB hilfreich da sind. Daraus zieht Paulus die
Folgerung: ,,Weil ein Brotlaib [ist], sind wir ein Leib, die Vielen; denn alle haben wir teil
an dem einen Brot“ (1 Kor 10,16f).

In der Beteiligung an Christi Leib nehmen wir wirklich, real an seinem geistlichen,
pneumatischen Auferstehungsleib teil. Wir werden in die reale Prisenz, in die wirkliche
Anwesenheit und Gegenwart des erhohten Christus unter den Gestalten von Brot und Wein,
einbezogen. Diese Realprasenz steht nicht isoliert fiir sich, auf Christus beschréinkt, sondern
bezieht uns mit ein in die Wirklichkeit des Herrn. Die reale Priisenz Christi mit uns ist sub-
stanziell in Bewegung, sie ist ,dynamisch‘: Sie ereignet sich als umfassende Kommunion;
sie offnet sich fiir die Lebenden und Verstorbenen; sie versammelt die Menschen in einer
zerissenen Welt; sie ist als lebendiges Fiireinandersein in Christus da, um uns hineinzu-
nehmen in den Raum, den der Auferstandene, der ganze Christus, durch seine wirkliche
Anwesenheit bildet, um uns eben dadurch zum Leib des Herrn zu machen. Dieser Leib, der
Leib des Auferstandenen, ist der offene Raum, der in Emeuerung begriffenen Weltschop-
fung, in den wir alle einbezogen werden, in dem er selbst sich seine neue Welt auferbaut.

Dasselbe nun mit Worten des Papstes Benedikt XVI. gesagt: Uber der wirklichen, realen
Gegenwart des Herrn unter beiderlei Gestalten ist nicht zu vergessen, dass es die Anwesen-
heit des erhdhten Herrn ist, der als der eigentliche Gastgeber verborgen (sakramental) mit
den Seinen zu Tische sitzt. ,,Wihrend spéter [im Mittelalter und gegenreformatorisch] sich
die ganze Aufmerksamkeit auf die Gaben konzentriert, ist in der Schrift der Glaube an die
Gegenwart des Herrn in den Gaben eingefiigt in die Uberzeugung, dass das Abendmahl ein
zu Tisch-Sitzen mit dem Auferstandenen ist, der als der Gastgeber mitten unter den Jingern,
mitten unter uns, das Brot bricht.“'* Der Empfang der Gaben von Brot und Wein, kann also
Christi Gegenwart, in der wir im Glauben griinden, gar nicht abschwiéchen, voriibergehen
lassen und beenden, im Gegenteil. Ausdriicklich sagt Augustinus:

2 RATZINGER, Volk und Haus Gottes (s. Anm. 10) 94. Demgegeniiber brachte es die Konstitution

tiber die heilige Liturgie im II. Vaticanum (SC 7) nur zu einer sehr allgemeinen Formulierung:
s[- - .] durch sinnenfillige Zeichen wird in ihr [der Liturgie] die Heiligung des Menschen be-
zeichnet und in je eigener Weise bewirkt und vom mystischen Leib Jesu Christi, d. h. dem Haupt
und den Gliedern, der gesamte ffentliche Kult vollzogen. Infolgedessen ist jede liturgische Feier
als Werk Christi, des Priesters, und seines Leibes, der die Kirche ist, in vorziiglichem Sinn heilige
Handlung [. . .].*

Vgl. RATZINGER, ebd. 68ff.93ff.214-215; H. DE LUBAC, Katholizismus als Gemeinschaft. Einsie-
deln 1943, 79-99; DERs., Betrachtung iiber die Kirche. Graz 1954, 97-106: ,,Die Kirche wirkt die
Eucharistie®, ,,Die Eucharistie wirkt die Kirche.*

LT RATZINGER, Die Lehre von der Eucharistie (s. Anm. 4) 67.
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_Nicht soll es dir gering (vile) erscheinen, weil du es [das Vergehen der Gestalten] sichst. Was du
sichst, geht voriiber (fransit): das Unsichtbare aber, das bedeutet wird, vergeht nicht, sondern be-
steht (parmanet). Sieh, es wird empfangen, genossen, verzehrt; wird etwa der Leib Christi verzehrt?
Wird die Kirche Christi verzehrt? Werden die Glieder Christi verzehrt? Das sei fern. [. . .] Es wird
also bleiben, was ewige Bedeutung hat, auch wenn es voriiberzugehen scheint. Empfangt es also in
der Weise, dass ihr dabei euch selbst denkt (vos cogitetis), die Einheit [des Leibes und der Kirche
Christi] ins Herz senkt, das Herz immer [zum Herrn] empor Jenkt.*'

7u beachten ist also: Wir sind mit ihm da, der in den Gaben real als der sich selbst fiir uns
und an den Vater Hingebende da ist, der zugleich und nicht minder real bei uns bleiben will
und in uns selbst wohnen mag. Damit spreche ich eine oftmals vergessene Wahrheit an, die
zur zentralen Verkiindigung des Christentums gehort und die Augustinus immer wieder
bewegt hat: Die wirkliche, reale und wirksame Gegenwart Christi in uns durch den Glau-
ben.'¢ Sie wurde auch Gnadengegenwart genannt, weil der Glaube Gnade ist. In diesem
Glauben muss sich jemand aufhalten, der nicht unwiirdig empfangen will. Augustinus hat
sich immer wieder auf das Wort des Epheserbriefes berufen (3,17): ,,Es wohne Christus
durch den Glauben in euren Herzen!“ — also in der Mitte eures Wesens. Wohnen ist dassel-
be wie in uns gegenwirtig da sein (adesse), in uns zu Hause und fiir uns offen sein. Beden-
ken wir ernsthaft, was dies besagt, Er mag in mir wohnen, Er wiirdigt mich seiner Anwe-
senheit, so {iberschreitet das alles Sagbare. Wie soll ich dem entsprechen? Welche Entriim-
pelung des inneren Menschen muss da vorgenommen werden? Welche Haltung sollte ich
da einnehmen? Soll ich vor ihm und ihm gegeniiber die Knie beugen? Aber, wenn er in mir
ist, wie konnte ich vor mir selbst niederknien? Kann man dann nach der Kommunion noch
knien? Aber dréingt uns die Frage nach der liturgisch angemessenen Haltung nicht ins Neben-
sichliche ab, das im Theologengezink zur Hauptsache wird? Sollten wir uns nicht lieber
fragen, wie wir alltiiglich ernst nehmen kénnten, dass und wie Christus durch unser glau-
bendes Offensein in uns anwesend sein mag? Wenn er nun im Herzen wohnen soll, nehmen
wir iiberhaupt das eigene Herz wahr? Sind wir iiberhaupt in Fithlung mit der innersten Di-
mension unseres Wesens? Konnen wir alle diese Fragen mit ,,Ja* beantworten, dann kénnen
wir weiterfragen: Sind wir einander im Herzen nah oder entfernt? Erwacht in unserem
Herzen, wenn wir mit Gott in Jesus Christus allein sind, die Sorge um die Mitmenschen?

Wenn also Christus im Innersten unseres Wesens wohnt und wohnen mag, sind wir alle
nach Augustinus ,heilige Tempel“ und sind wir als heilige Tempel eine ,,Wohnstitte Got-
tes™. Das ist ein Grundgedanke der Klosterregel des Augustinus: ,,,Gott, der in euch wohnt*
[vgl. 2 Kor 6,16], wird euch [. . .] vor euch selbst bewahren® (RA 1V/6). Und ,,ehret in euch
einander Gott“, weil ,,ihr dessen Tempel (templa) geworden seid!* (RA 1/8) Jede und jeder
von uns hier ist ein Tempel, ein besonderer Ort der Anwesenheit Gottes in Christus, seiner
Einwohnung durch Gnade, die iiber die Allgegenwart der Gottheit in allem hinausgeht.

In der Auslegung des Psalms 131 fithrt Augustinus diesen Gedanken der personlichen
Einwohnung und was es heiBt, ,,dem Herrn einen Ort [des Anwesens zu] bereiten®, verbun-
den mit Apg 4,32, weiter'”: ,,Gewiss sind sie zum Tempel Gottes geworden: nicht nur jeder
einzelne ein Tempel Gottes, sondern auch alle zusammen (simul) Gottes Tempel®, also ein
gemeinsamer Ort der Anwesenheit Christi und seines Geistes, der durch den Glauben im
Herzen wohnt: ,,Alle, die glauben, bereiten dem Herrn nur einen einzigen Ort. Im Herzen
nimlich hat der Herr seinen Wohnort (locum). Sie alle haben ja bloB ein Herz, die in Liebe

13 Sermo 227 (PL 38, 1101).

Vgl. hierzu noch immer héchst aktuell G. SOHNGEN, Christi Gegenwart in Glaube und Sakrament.
Miinchen 1967.

"7 Enarr. in Ps. 131,4 und 5 (CC 40, 1913f).
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geeint sind (quia unum cor est omnium in caritate copulatorum). [. . .] Damit ihr erkennt,
dass dem Herrn in ihnen allen nur eine einzige Wohnstatt bereitet wurde (locus factus est),
sagt die Schrift [Apg 4.32]: ,Sie hatten nur eine Seele und ein Herz auf Gott hin® (anima
una et cor unum in Deum).” Die personliche Einwohnung Gottes in jeder und jedem Ein-
zelnen stiftet eine Zusammengehorigkeit in ihm, durch welche nach Augustinus alle zu-
sammen ,.ein Herz und eine Seele* sein konnen, nicht nur in Gott und fiir Gott, nicht nur
auf ihn hin ausgerichtet, sondern Er ist in wirklicher Gegenwart, prisent in uns da und wir
in ihm."® Und diese Priisenz ist keine blof mentale, sondern eine reale.

Vor Jahrzehnten hat der Miinchener Fundamentaltheologe Gottlich Sohngen darauf hin-
gewiesen: Spiétestens seit dem Ausgang des Mittelalters neigt man dazu, im Gegensatz zur
realen, wirklichen und wesenhaften Christusgegenwart im Sakrament die Christusgegen-
wart durch den Glauben in uns (durch die Gnade bzw. durch den Heiligen Geist) fiir eine
weniger wirkliche und uneigentliche Gegenwart zu halten. Jedoch unter den Gestalten von
Brot und Wein ist Christus wirklich da, real und substantiell gegenwiirtig und anzubeten.
Dagegen ist er in uns, in dir, in mir bloB spirituell, geistig, beinahe nur mental da. (Man
spricht von einer aktuellen oder Wirkgegenwart, die als personaler Vollzug doch eine
Seins- und Selbstmitteilung und nicht bloB eine Auswirkung einer solchen ist.) Die Chris-
tusgegenwart erscheint hier eben nur als eine spirituell-verdiinnte, beinahe nur in Gedan-
ken, gleich einer intentionalen Gegenwart. Wire er Jjedoch nicht selbst da, sondern von uns
entfernt, wie sollte er dann allezeit, bis hinein in die Vollendung der Welt uns nahe sein?
Doch wenn er uns nahe ist, so heiBit das auch, dass er da, gegenwiirtig anwesend, bei uns
selbst anwesend ist. Man glaubt indes, in Brot und Wein einfach den Thron Gottes gegen-
wirtig zu haben und vergisst dariiber das eigene Herz. Die faktische Volksfrommigkeit sagt
dann: In der Kirche (dem Gebiude) ist Gott gegenwiirtig, da wohnt Gott, und vergisst, dass
wir, um tiberhaupt die Realprisenz unter den Gestalten von Brot und Wein wiirdigen zu
kénnen, von der realen und personalen Priisenz Christi in uns auszugehen haben — von
dieser erhabenen Wiirde, die einem freilich so gro} vorkommen kann, dass man vor ihr
zuriickschreckt. Darum ruft uns Augustinus zu: ,,Bure Wiirde erkennt!*

Augustinus sah deutlicher als andere, dass der wahre Leib Christi (corpus Christi verum),
dieser lebendige und wirkliche, die Kirche ist, also wir, die Glaubenden sind.'® Unter den
sakramentalen Gestalten ist das verborgene Geheimnis des Leibes Christi selbst, den wir
mit ihm bilden, zu verstehen. Das eucharistische Sakrament ist dazu da, den wahren Leib
aus den Glaubigen zu errichten und zu erbauen. Der Inhalt (die res) der Eucharistie, ihr
Mysterium, ist der ganze Christus, Haupt und Glieder.”’ Der auf uns zukommende Herr
bezieht uns durch die Eucharistiefeier und in ihr in seinen Leib ein und bildet so die Kir-
che.” Um dieses Einverleibtsein und -werden geht es da. Das ist es, was wir feiern. Habt

" Vgl. dazu Niheres in dem Artikel von A. K. WUCHERER-HULDENFELD, Die grundlegende Spiritu-

alitit der Augustinus-Regel. In: Urspriingliche Erfahrung und personales Sein. Ausgewihlte phi-
losophische Studien I1. Wien 1997, 269-275.

Erst in der Frithscholastik erhilt dieser Leib die Bezeichnung ,.corpus Christi mysticum® im
deutlichen Unterschied zum ,,corpus Christi verum®, mit dem jetzt (nicht nur) terminologisch der
sakramentale Leib, das Altarsakrament bezeichnet wird. Der wakre Leib Christi ist im eigentli-
chen Sinne Leib Christi in Abhebung von der Kirche — unterschwellig eine folgenschwere Unter-
scheidung und Akzentverschiebung!

Tractatus in Euangelium Joannis, 26, n. 1 (CC 36, 265): ,,Unter dieser Speise also und diesem
Tranke will er [der Herr] die Gemeinschaft des Lebens und seiner Glieder verstanden wissen.
Die Eucharistie ist das Sakrament, »quo in hoe tempore consociatur Ecclesia®: Contra F austum, 1.
XII, c. 20 (PL 42, 265).
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die Herzen oben und richtet euch aus auf dieses sein Kommen!** Erhebend ist fiir Augusti-
nus dieses sakramentale Geheimnis: ,,O Zeichen der Einheit! O Band der Liebe!“” Wie
sich dies [das Band der Einheit] umwandelt in euch, wenn ihr es esst und trinkt, so wandelt
ihr euch um in Christi Leib.

Zum Abschluss noch einige Augustinus-Texte, um das Gewicht des soeben Gesagten bes-
ser verstehen zu kénnen. In einer Osterpredigt sagt Augustinus zu den Neugetauften:

Wir ,,miissen auf Grund des Ansehens des Apostels [Paulus] euch aufmerksam machen und euch
nahe bringen, was das ist, das ihr empfangen habt oder empfangen werdet. Nun hort kurz, was der
Apostel oder vielmehr Christus durch den Apostel iiber das Sakrament des Herrenleibes sagt: Ein
Brot, ein Leib sind wir, die vielen. Ja so viele Brote dort aufgelegt sind, ein Brot ist es. Ja so viele
Brote auf den Altartischen Christi heute auf dem ganzen Erdkreis waren, ein Brot ist es. Aber was
heiBt das: ein Brot? Er [der Apostel Paulus] erklirt es ganz kurz: ein Leib sind wir, die vielen. Die-
ses Brot [am Altartisch] ist Christi Leib, von dem der Apostel sagt, indem er die Kirche anredet: Zhr
aber seid Christi Leib und Glieder. Was ihr empfanget, das seid ihr (quod accipistis, vos estis)
durch die Gnade, durch die ihr erldst seid.***

Und in einer anderen Predigt heifit es: ,,Was ihr seht, ist ein Brot und ein Kelch, das melden
euch eure Augen. Nach der Lehre des Glaubens aber ist das Brot der Leib Christi, der Kelch das
Blut Christi [. . .]. Wenn du den Leib Christi verstehen willst, so hore den Apostel, der zu den Glau-
bigen sagt: Ihr aber seid der Leib Christi und seine Glieder (1 Kor 12,27). Wenn ihr also der Leib
Christi und seine Glieder seid, so liegt euer eigenes Geheimnis (mysterium) auf dem Tische des
Herm: euer eigenes Mysterium empfanget ihr. Thr antwortet ,Amen‘ zu dem, was ihr selber seid,
und unterschreibt es durch diese Antwort. Du horst: ,Leib Christi‘ und du antwortest: ,Amen‘. Sei ein
Glied am Leibe Christi, auf dass dein Amen wahr sei: Ein Brot, ein Leib sind wir viele (1 Kor 10,17').“25

Dieses kirchlich-sakramentale Eucharistieverstdndnis oder sakramentale Kirchenverstind-
nis kann auf eine kurze Formel gebracht werden: Ein Leib seid ihr. Leib Christi seid ihr,
Leib Christi empfangt ihr. Thr empfangt, was ihr seid (quod accipistis, vos estis)*®, und ihr
seid, was ihr empfangt (vos estis quod accepistis)!”’ Leib Christi ist dasselbe wie der Tem-
pel als Ort der Anwesenheit Gottes in Christus und seinem Geist, den wir bilden und der
jede und jeder Einzelne ist. Und das ist es, was sich in der Feier der Eucharistie ereignet:
Die Eucharistie wirkt die Gemeinde und die Gemeinde feiert in der Eucharistie, was sie ist,
ihr Wesen. Das bedeutet beispielsweise praktisch: ,,Die solches Brot geniefien streiten nicht
miteinander, da wir viele ein Brot, ein Leib sind (1 Kor 10,17). Durch dieses Brot bewirkt
Gott die Eintracht im Hause (Ps 67,7)“*. Von der Verehrung des Altarsakramentes in der
eucharistischen Feier geht daher ein direkter Weg zur Augustinus-Regel: ,,Ehret in einander
Gott, dessen Tempel ihr seid!* (RA I/8) Und auf diese Weise seid ihr ,,ein Herz und eine
Seele auf Gott hin®.

2 ygl. dazu Sermo 7, n. 3. In: MORIN (s. Anm. 11) 463f und Sermo 227 (PL 38, 1101).

% Tractatus in Euangelium Joannis, 26, n. 13 (CC 36, 266): ,,Unus panis, inquit [Paulus] unum
corpus multi sumus. [...] 0 signum unitatis! o vinculum caritatis!*

Tractatus de dominica sanctae Paschae. In: MORIN (s. Anm. 11) 462f; vgl. Sermo 227 (PL 38,
1099): ,,Si bene accepistis, vos estis quod accepistis.*

% Sermo 272 (PL 38, 1246 1).

% Siehe Anm. 22.

7" Sermo 227 (PL 38, 1099). Vgl. auch Ep. 30, 2 (CSEL 34, I; 124, 7-8). Hier stellt Augustinus in
gleichgeordneten Sitzen das Gliedsein an dem einen Leib, den Besitz einen Hauptes, das Gegriin-
detsein in der einen Gnade und das Leben aus dem einen Brot nebeneinander: ,,cum unius corpo-
ris membra simus, unum habeamus caput, una perfundamur gratia, uno pane vivamus.*

Tractatus in Euangelium Joannis, 26, n. 14 (CC 36, 267): ,,nam qui manducant talem panem, non
litigant ad invicem; quoniam unus panis, unum corpus multi sumus. Et per hunc facit Deus unius
modi habitare in domo.*
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Bedeutung und Konsequenzen
der eulogischen Sinngestalt der Eucharistie

A. Fragestellung und Begriffe

Mysterientheologie, Liturgische Bewegung und ihre Rezipienten suchten mit den Begrif-
fen ,,Gestalt”, ,,Grundgestalt*, ,,Sinngestalt, »dogmatische Sinngestalt, , liturgische Ges-
talt”, ,,Feiergestalt“ das Wesen der Eucharistiefeier als Opfer, Mahl oder Eucharistia zu
bestimmen. Sie wollten einerseits defizitire Unebenheiten der Lehre des Konzils von Trient
korrigieren und Eucharistie in einem einzigen Begriff fruchtbar machen. Zudem suchten sie
gegeniiber den bibelfremden Messopfertheorien eine Sinngestalt von Eucharistie, um —
nicht zuletzt — auch in der Okumene voranzukommen. Meine Studien bei Semmelroth und
Joh. Betz lieen mich eine Sinngestalt finden, die nicht nur die genannten Probleme eini-
germafen in den Griff bekommt und z. B. den reformatorischen Widerspruch von Sakra-
ment und Opfer als falsch markiert, sondern auch die Bedeutung der Eucharistie fiir das
Verstindnis von Kirche', von Sakramenten®, von Christologie® und Spiritualitit* verdeut-
licht. Ich verstehe unter Sinngestalt ganz allgemein jene geistige Gestalt (zundchst) der
Eucharistiefeier, die alle in dieser Feier und fiir das Wesen der Feier unverzichtbaren Sinn-
elemente wie Opfer, Mahl, Verherrlichung Gottes, Gegenwart Christi und commemorative
Aktualprisenz etc. in einer einzigen Sinngestalt untrennbar einander zuordnet, Dabei ergibt
sich ein Sinnelement aus dem anderen und wird durch die eine Sinngestalt in seiner Unver-
zichtbarkeit bestitigt. Wenn auch die Liturgiewissenschaft die Sinngestalt der Eucharistie-
feier als ,,Eulogia® (Berakah, benedictio, Segen) erkennt, so verstechen wir die aus der Li-
turgiewissenschaft {ibernommenen Begrifflichkeiten wie Anamnese, Epiklese ete. nicht in
einem rubrizistischen Sinn. Die mit diesen Begriffen bezeichnete Wirklichkeit tibersteigt
bei weitem die Grenzen der Liturgiewissenschaft. Diese Begriffe werden zu dogmatischen
Topoi, die nicht nur fiir die Eucharistie gelten. Wenn die Eucharistie Quelle und Hohepunkt
des kirchlichen Lebens sein soll, dann muss diese eucharistische Sinngestalt mit ihren

Zur theologischen ,,Gestalt“ der Eucharistie. In: L. LiES, Mysterium fidei, Anndherungen an das
Geheimnis der Eucharistie. Wiirzburg 2005, 19-69; vgl. bes. DERS., Eucharistic als Hoéhepunkt
kirchlichen Lebens — auch in der Gemeinde. In: HID 57 (2003) 111-120, Jjetzt in: DERS., Mysteri-
um fidei. Wiirzburg 2005, 150-164; vgl. DERS., Erlebte Feier eucharistischer Gemeinschaft in
frither Vitertradition. [FS Th. Schneider]. In: Sakramente Skumenisch feiern. Voriiberlegungen
fiir die Erfiillung einer Hoffnung. Hg. D. Sattler — G. Wenz. Mainz 2005, 220-255,

L. Lies, Die Sakramente der Kirche. Ihre eucharistische Ausrichtung auf den dreifaltigen Gott.
Innsbruck [2004] 22005.

L. Lies, Eulogia — Uberlegungen zur formalen Sinngestalt der Eucharistie. In: ZKTh 100 (1978)
69-97; vel. bes. 96.

Vgl. L. Ligs, ,,Das hochste Zeichen seiner Liebe“ (EB 289). Zur eucharistischen Sinngestalt der
ignatianischen Exerzitien. In: Zur groBeren Ehre Gottes. Ignatius von Loyola neu entdeckt fiir die
Theologie der Gegenwart. Hg. Th. Gertler — St. Ch. Kessler — W. Lambert. Freiburg 2006, 180—
198; L. Ligs, Theologie als eulogisches Handeln. In: ZKTh 107 (1985) 76-91; DERS., Leben des
Priesters aus der Eucharistie. In: Beiheft Brixener Forum Theologie 117 (2006) 76-86; vgl. dem-
néichst auch DERS., Bedankte Berufung. Zur eucharistischen Struktur der ignatianischen Exerzi-
tien. Mit einer Hinfiihrung von Bischof Manfred Scheuer. (IThS Bd.?). Im Druck.
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Sinnelementen auch die Sinngestalt der Kirche, ihrer Sakramente und Spiritualitiit sein,
weil das Christusereignis selbst »Auto-Eulogia®’ ist. Deshalb iibersteigen Gedéchtnisstruk-
tur der Kirche und Verherrlichung Gottes ein liturgiewissenschaftlich-rubrizistisches Ver-
stindnis von Anamnese und Prosphora bei weitem.

Nach dieser Einleitung (A) behandeln wir ,,Eulogia® in ihrem eucharistischen (B), ekkle-
siologischen (C), sakramententheologischen (D) und christologischen Sinn (E), ohne den

Blick auf die Spiritualitit zu vergessen (F).

B. Zur theologischen Sinn-Gestalt der Eucharistie
I Begriindungen und Sinnelemente der Eulogie als eucharistische Sinngestalt

Die erste Begriindung fiir Eucharistie als Eulogie liefert die strukturelle Sinn-
Verwandtschaft der Eucharistie mit dem alttestamentlichen Passahmahl. Diese Sinnver-
wandtschaft lisst zwei Aspekte zu: Die Evangelisten siedeln a) Jesu letztes Abendmahl im
Rahmen eines Passahmahles an (Mt 26,17; Mk 14,14 etc.). Das wird von manchen Exege-
ten historisch bezweifelt. Dennoch bleibt b) dieser Hinweis in Geltung, weil die Synoptiker
damit das Passahmahl als maieutisches Kriterium fiir das Verstandnis der Eucharistiefeier
angeben. Dass es eine Verbindung von Passahmahl und Eucharistie gibt, zeigen spiétere
Passahliturgien, die aber wohl ihrerseits aus christlicher Abendmahlstradition Verdeutli-
chungen vorgenommen haben. Die zweite Begriindung fiir Eucharistie als Eulogie erfolgt
aus der Analyse der eucharistischen Hochgebete selbst, in denen wir jene Sinn-Elemente
und ihre Zuordnung zu einer Sinngestalt finden, die in den Passahmahl-Gebeten aufschei-
nen und dort den Sinnrahmen der ganzen liturgischen Feier abgeben.’

Ohne weitere Beweise anzutreten, lisst sich die Sinnstruktur der Passahmahlfeier als Be-
rakah (Eulogia, Benedictio, Segen) aus ihren vier Sinnelementen Anamnese (deus benedi-
xit), Epiklese (deus benedicat), Koinonia (deus benedicit) und Prosphora (deus benedicatur)
darstellen.” Diese Sinnelemente sind auch die der Eucharistie und finden dort, wie gesagt,

den Grund ihrer eulogischen Sinnstruktur in Christus als ,Auto-Eulogia“.*

II. Das Ringen um die eulogische Sinngestalt der Eucharistie
1. Opfer oder Mahl in Reformation und Trient

In der Messe als Sithnopfer sah die Reformation Listerung des einmaligen Opfers Christi
und den Hauptangriff gegen ihre Rechtfertigungslehre ,,sola gratia® des Kreuzesereignis-
ses.” Das biblische ,,Nehmet hin und esset bestimmte in ihren Augen die Eucharistie we-
sentlich als Mahl-Sakrament. Nach reformatorischer Auffassung widersprechen sich Sak-
rament und Opfer wie Empfang und Riickgabe. Trient verteidigte beides: Opfer und Mahl-
Sakrament, ohne die Einmaligkeit des Kreuzesopfers durch den Opfercharakter der Messe
abschwichen zu wollen. Die 22. Sitzung (17. Sept. 1562) behandelte das Messopfer (DH

5

Vgl. ebd.
Vgl. K. GAMBER, Beracha. Eucharistiegebet und Eucharistiefeier in der Urkirche. Regensburg
1986 (SPLi 16).
7 Vgl. ebd.
®  Ligs (s. Anm. 3) 69-97; vel. bes. 96.
Vgl. MELANCHTHON: Confessio Augustana [=CA].4 [BSLK 56,4f.]; Apologie der CA [Apol],
24,27 [BSKL 356,42]; vgl. ebd. 24,89 [374,6f]; 24,92 [375,15]; M. LUTHER, Schmalkaldische
Artikel, 11, 2 [BSLK 416; vgl. 419]; vgl. CA 24,22 [BSLK 93,10-13].
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1738-1760): Einerseits hat Christus ,,zwar sich selbst ein fiir alle Male auf dem Altar des
Kreuzes durch den eintretenden Tod Gott, dem Vater, opfern wollen [vgl. Hebr 7,27], um
fiir jene [daselbst] ewige Erlosung zu wirken [. . .] (DH 1740). Andererseits ist die Eucha-
ristie sichtbares Opfer, das das vollbrachte Kreuzesopfer sakramental darstellt (repraesenta-
retur), daran bis zum Ende der Zeit erinnert (memoria [. . .] permaneret) und die heilbrin-
gende Kraft des Kreuzes zuwendet (applicetur).'® Weil das Konzil den Siihnopfercharakter
(propitiatorium) der Messe in Kanon 3 (DH 1753) ausdriicklich definierte, sprach man
katholischerseits im Blick auf das Kreuzesopfer bis in unsere Tage von einem |, relativen‘
Opfer. Das ist irrefiihrend. Denn Kanon 1 betont, dass dieses Sakrament ein ,,Verum ac
proprium® (DH 1751) und eben kein ,,relativum sacrificium* ist, u. a. weil es durch Priester
dargebracht werde (DH 1741)."' Deshalb fragte die Liturgische Bewegung nach der Sinn
gebenden Grundgestalt der Messe: Opfer oder Mahl. Bis weit nach dem II. Vatikanischen
Konzil wurden die verwirrenden Begriffe Opfermahl und Mahlopfer verwendet.

2. Die Messopfertheorien

Katholische Theologen fliichteten sich nach Trient zu Messopfertheorien. Noch 1962 lob-
te Neunheuser'> diese Theorien trotz ihrer Unangemessenheit, weil sie das ,,Wie* des
Mess-Opfercharakters herausstellen, das Trient nicht befriedigend geldst hatte. Die vorge-
tragenen Modelle waren nicht nur unbefriedigend, sondern auch weithin falsch. Denn mit
der Destruktion der Opfergabe vertraten sie das religionsgeschichtliche Opfer, das vom
Menschen her pelagianisch Gott versdhnen sollte und den Nerv christlicher Prosphora nicht
mehr traf,"?

3. Mysterientheologie, Liturgische und Volksliturgische Bewegung

Casels ,,Kultmysterium® und Guardinis sliturgische Grundgestalt* versuchten ohne (reli-
gionswissenschaftliche) Opfertheorien das Wesen der Messe theologisch zu erfassen.
Parsch suchte konsequent Eucharistie gnadentheologisch zu begriinden, indem er sie und
Liturgie insgesamt heilsgeschichtlich zuriickbindet und selbst ,,als heilsgeschichliches Ex-
eignis™ begreift.

' DH 1740: , Weil Jedoch sein Priestertum durch den Tod nicht ausgeldscht werden sollte [Hebr

7,24], hat er beim letzten Abendmahle, ,in der Nacht, da er verraten wurde [1 Kor 11,23], um
seiner geliebten Braut, der Kirche, ein sichtbares (wie es die Natur des Menschen erfordert) Opfer
zu hinterlassen, durch das jenes blutige (Opfer), das einmal am Kreuze dargebracht werden sollte,
vergegenwartigt werden, sein Geddchtnis bis zum Ende der Zeit fortdauern und dessen heilbrin-
gende Kraft fiir die Vergebung der Siinden, die von uns tiglich begangen werden, zugewandt
werden sollte, sich auf ewig als Priester nach der Ordnung des Melchisedek [vel. Ps 110,4; Hebr
5,6; 7,17] eingesetzt erkldrend, seinen Leib und sein Blut unter den Gestalten von Brot und Wein
Gott, dem Vater, dargebracht und sie unter den Zeichen derselben Dinge den Aposteln (die er
damals als Priester des neuen Bundes einsetzte) dargereicht, damit sie sie empfingen, und ihnen
und ihren Nachfolgern im priesterlichen Amte durch folgende Worte geboten, dass sie sie dar-
briichten: ,Tut dies zu meinem Gedichtnis [Lk 22,19; 1 Kor 11,24], usw., wie es die katholische
Kirche immer verstanden und gelehrt hat [Kan. 2].%
DH 1752: ,[. . .] ut [.. . .] sacerdotes offerent corpus et sanguinem suum®; DH 1741: ,se ipsum ab
Ecclesia per sacerdotes sub signis visibilibus immolandum in memoriam transitus Sui ex hoc
mundo ad patrem®.
g B. NEUNHEUSER, Art.: Messopfertheotien. In: LTHK 7 [*1962] 350~353, hier 350.

Ebd. 351.
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a) Odo Casel OSB (1886—1948)

Casels Mysterienlehre'* betonte: Die Heilstat Christi (Menschwerdung, Tod und Aufer-
stehung: Passah) kinnen wir nur mitvollziehen, weil sie im Abendmahl als bleibende Ge-
genwart des einmaligen Passah gestiftet ist und in der Eucharistiefeier als ihre ,,Mysterien-
gegenwart” begangen wird. Dieser Mitvollzug erfasst nicht nur einen abstrakten ,,Heilsge-
halt* (S6hngen) des Kreuzesopfers, sondern dessen ,heilsgeschichtliche Ganzheit und
eschatologische Sieghaftigkeit, und dies objektiv wirksam unter Zeichen verhiillt aufgrund
ihrer gottlichen Stiftung'®, nicht in leerer Darstellung (repraesentatio), sondern in ,,wirk-
lichkeitsgefiillter Gestalt”. Diese vom Heilsmysterium ausgefiillte ,,Gestalt® nennt Casel
,Kultsymbol“.'® Es findet seinen Mittel- und Hohepunkt in der Eucharistiefeier.'” ,,Kultge-
stalt®, ,,Kultsymbol®, , Kultmysterium der Kirche* (Eucharistiefeier) meinen Gleiches und
weisen auf das den Mahlhandlungen real eingestiftete'® und kaum dogmatisch'® verstande-
ne Heilsmysterium (Passah).

b) Romano Guardini (1885—1968)

Guardinis ,,Grundgestalt“”® besagt ,,Dramatik®, die eine vom ,,Dogma durchwirkte [. . .]
Gesamtheit von Gedanken® ausdriickt.”’ Das ,,Allgemein-Bedeutungsvolle* liturgischen
Geschehens, d. h. die ,,Grundformen* des ,,Urbildlichen“* sind in eine ,.geistliche Aus-
drucksform®, d. h. in konkrete ,,Liturgie“* zu gieBen: ,Denn die Liturgie ist keine bloBe
Erinnerung an das, was einst war, sondern lebendige Gegenwart, ist das bestéindige Leben
Jesu Christi in uns und der Gldubigen in Christus, und zwar in dem ewig lebenden Gott-
menschen Christus.“** Das liturgische ,,Wesen des Dings, der Handlung®, die ,,innere Ges-
talt, die liturgische ,,Grundgestalt* ist in der Eucharistie das Mahl als Vereinigung mit dem
sich gewidhrenden Christus.” Die Position vom Mahl als Grundgestalt der Eucharistie gab
Guardini nach dem 2. Weltkrieg auf.”® Sie schillerte zwischen liturgischer und dogmati-
scher Sicht.

0. CASEL, Das christliche Kultmysterium. Regensburg 1948; DERS., Glaube, Gnosis und Myste-
rium. In: JLW 15 (1941); DERS., Das christliche Kultmysterium. Regensburg (4. erw. Auflage
[Neunheuser]) 1960.
- V. WARNACH, Art: Mysterientheologie. In: LThK 7 [21962] 724727, hier 725.

Vgl. ebd. 726.
17 ygl. ebd.
Vgl. H. B. MEYER, Eucharistie. Geschichte, Theologie, Pastoral. Mit einem Beitrag vom Irmgard
Pahl. Regensburg 1989 (GDK 4) 29-73, hier 72.
Vegl. L. Ligs, Kultmysterium heute — Modell sakramentaler Begegnung. In: ALW 28 (1986) 2-21.
Vom Geist der Liturgie. Freiburg '*1953 (EcOra 1). Die erste Auflage liegt 30 Jahre zuriick. Die
Reihe geht zuriick auf die Urspriinge der Liturgischen Bewegung und besonders auf den Maria-
Laacher Abt Ildefons Herwegen OSB, den Forderer auch von Odo Casel OSB. Vgl. ,,Grundge-
- stalt” ebd. 14.
= Vgl. ebd. 5 u. 14f.
= Vegl. ebd. 30.
- Vgl. ebd. 31.
5 Vgl. ebd. 35f.

Vgl. ebd.
%6 MEYER (s. Anm. 18) 441-460, hier 443 weist darauf hin: ,,R. Guardini, Besinnung vor der Feier
der heiligen Messe. 1-2 [1939]. 8. durchges. Aufl. Mainz 1965. — Zur Gestalt 1, 70-80. Ab der 4.
Aufl. (1949) fehlt dieses Kapitel, ,da es Anlall zu Missverstdndnissen gegeben hat® (Vorwort).
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¢) Pius Parsch CanReg (1884-1954)

Der Klosterneuburger Augustiner-Chorherr Pius Parsch®’ 6ffnet den Bogen von der weit-
gehend historisierenden Richtung der Liturgischen Bewegung iiber die von ihm reprasen-
tierte zweite groBe Linie, die ,,volks-liturgische* Bewegung, bereits hin zur Liturgievision
des Konzils in ,Sacrosanctum Concilium* {iber ihre heilsgeschichtliche Begriindung.**
Sein kongenialer Beitrag liegt in der Sicht des Gottesdienstes von dessen ,.bibel-liturgischer
Symbiotik* her”’, die ebenfalls die heilsgeschichtliche Schau aufnimmt und in der Eucha-
ristie (als Gedéchtnis, Opfer und Mahl) Ereignis der konkreten Gnade ist>. Die liturgische
Gemeinde ist zugleich Empféngerin und Trigerin dieses Gnadengeschehens in der Liturgie.
Von hier ausgehend sieht er im Theologumenon vom gemeinsamen Priestertum aller®', das
auf dem Konzil umfassende Bedeutung erlangte, die (zuallererst theologisch und erst im
zweiten Blick rituell gemeinte) ,,actuosa participatio als ,,theologisches Existential des
Liturgiebegriffs selbst“*> und denkt sie konsequent zu Ende. So konstituiert der Leib Chris-
ti der Eucharistie den ,,Gnadenleib® der kirchlichen Gemeinde. Liturgiegestalt wird Hand-
lungsgestalt Christi und der Kirche als Leib: Gestalt leibhafter Gnade. Sein Finfluss war
grundlegend und ging in der Liturgiekonstitution voll auf. Joseph Ratzinger urteilte: ,,Man
macht sich heute kaum noch eine Vorstellung von der Bedeutung, die die Werke von
Parsch in den zwanziger bis vierziger Jahren hatte; sie hatten entscheidend das Bewusstsein
der ganzen Kirche geformt.“*®

d) Johannes Betz (1914—1984)

Mein Lehrer Joh. Betz** skizzierte die Grundgestalt der Eucharistie durch dogmatische
Uberlegungen: ,.Die Realprisenz des Leibes und Blutes Christi ist das Herzstiick der Eu-
charistie [. . .] Sie steht aber ganz im Dienst des Opfergeschehens. Denn prisent wird
Christus nicht einfachhin und in statischer Befindlichkeit, sondern in hichster Heilsdyna-
mik, als die sich fiir uns verzehrende Opfergabe, als der Christus passus (im Sinne eines

 Umfassend informativ: Mit sanfter Zithigkeit. Pius Parsch und die biblisch-liturgische Erneue-

rung. Hg. N. Hoslinger — Th. Maas-Ewerd. Klosterneuburg 1979 (SPPI 4).
e e
¥ Seine programmatische Zeitschrift heifit von 1926 bis heute ,,Bibel und Liturgie*; zur ,bibel-
liturgischen Symbiotik™ vgl.: A. REDTENBACHER, Die Relevanz der Bibel fiir die Liturgie der Kir-
che, voraussichtlich in: LI 57 (2007) H. 4 [Manus. 20 Seiten]; zum theologischen Konzept der
Volksliturgischen Bewegung siehe: Pius Parsch in der liturgiewissenschaftlichen Rezeption.
Klosterneuburger Symposion 2004. Hg. W. Bachler — R. Pacik — A. Redtenbacher. Wiirzburg
2005 (PPSt 3).
Parsch ist seiner ausgepriigten Gnadentheologie beeinflusst von M. Scheeben; zur Auswirkung
auf die Eucharistielehre vgl.: R. STAFIN, Eucharistie als Quelle der Gnade bei Pius Parsch. Wiirz-
burg 2004 (PPSt 2) hier bes. 71-90.263-271.271-277; vor allem: P. PARSCH, Messerklarung im
Geist der liturgischen Erneuerung, Neu eingeleitet von Andreas Heinz. Wiirzburg 2006 (PPSt 4):
Heinz betont die mystagogische Perspektive.
R. PACIK, ,,Aktive Teilnahme* — zentraler Begriff in Pius Parschs Werk. In: Pius Parsch in der
liturgiewissenschaftlichen Rezeption (s. Anm. 29) 31-56.
A. REDTENBACHER, Einfiihrung in das Thema. In: Pius Parsch in der liturgiewissenschaftlichen
Rezeption (s. Anm. 29) 11-16, hier 14.
> Bbd il
o Wichtige Veroffentlichungen: J. BETz, Eucharistie als zentrales Mysterium. Einsiedeln 1973
(MySal 1V/2) 185-313; DERS., Eucharistie. In der Schrift und Patristik. Freiburg 1979 (HDG
IV/4a)— Vgl. L. Ligs, Zur Eucharistielehre des Johannes Betz. In: ZKTh 128 (2006) 53-80; vgl.
auch DERS., Verbalprisenz — Aktualprisenz — Realprdsenz. Versuch einer systematischen Begriffs-
bestimmung. In: LiES, Mysterium fidei (s. Anm. 1) 83-107.
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perfectum praesens). So ist mit der substantialen Realprisenz der geopferten Person Jesu
die aktuale ihrer passio, ihrer Opfertat, unldslich verbunden.“** Die Anwesenheit des Op-
fers Christi in der Messe stiitzte Betz auch mit Messopfertheorien (Doppelkonsekration
etc.)**: Das ,,Mahlopfer* kommt in der Kommunion als Opfermahl zum Abschluss: ,,Das
letztere versinnbildet noch einmal und sogar in besonderer phanomenaler Durchsichtigkeit
das Urmysterium: Die Hingabe des geopferten Jesus zu unserer Speisung reprisentiert
seine Kreuzeshingabe zu unserem Heil, oder: Das Verzehrtwerden Jesu von uns vergegen-
wiirtigt sein Sich-Verzehren fiir uns.*”” Die dogmatische Grundgestalt der Eucharistie, die
aller Mahl-Liturgie bestimmend vorausliegt, ist das Passah Christi.

e) Joseph Kardinal Ratzinger (Benedikt XV1,) (geb. 1927)

Unter dem Titel ,,Gestalt und Gehalt der eucharistischen Feier nahm der heutige Papst
das Bemiihen Guardinis um ,,die wesentliche, letztlich lebendige Gestalt der heiligen Mes-
se® wieder auf.*® Der Papst verdeutlichte: ,,.Die Form, in der sich die Messe darbietet, er-
schien [. . .] als der innere Ausdruck der geistlichen Wirklichkeit, [. . .] hinter dem Zufilli-
gen der Einzelriten die tragende Gesamtgestalt zu erkennen, die [. . .] Schliissel zum Wesen
des eucharistischen Geschehens ist [. . .] Mit dem Begriff ,Gestalt® war so eine bisher un-
bekannte Kategorie ins theologische Gesprach eingetreten, deren reformerische Dynamik
unverkennbar war.“”” Zur , Grundgestalt fiihrte Ratzinger aus: ,,Um sie zu finden, bot sich
ein sehr einfacher Weg an: Die exemplarische Eucharistiefeier, die Einsetzung der Eucha-
ristie durch Jesus selbst [. . .] im Rahmen des letzten Abendmahles. Daraus schien mit einer
vollig unwiderleglichen Eindeutigkeit zu folgen, dass die Grundgestalt der Eucharistie das
Mahl ist.“** War dies nicht die Position Luthers, der den Opfercharakter der Messe zuguns-
ten einer Mahltheorie leugnete®', kritisierte Ratzinger das Auseinandertriften von dogmati-
scher, das Opfer betreffender, und liturgischer, die Feier betreffender Bedeutungsebene.
Ein solches Nebeneinander konnte nach Ratzinger auf Dauer nicht befriedigen, die bezie-
hungslose Trennung von Opfer und Mahl nichts erkldren.® Im Blick auf das 2. Vatikani-
sche Konzil beklagte er das unklare Verhiltnis zwischen dogmatischer und liturgischer
Ebene als zentrales Problem liturgischer Reform.** Mit J. A. Jungmann SJ ist ihm die
,»Grundgestalt® der Messe (die) ,Eucharistia“.*> Der reformatorische Begriff Abendmahl
galt beiden™ als »vollstandiges Novum®.*” Allein ,,Eucharistia® als Grundgestalt stehe dem

J. BETZ, Art. Eucharistie. In: HThG [Miinchen 21970] 388.
Ebd. 389.
Vgl. ebd.
J. RATZINGER, Gestalt und Gehalt der eucharistischen Feier. In: DERS., Das Fest des Glaubens.
Versuche zur Theologie des Gottesdienstes. Einsiedeln 21981, 31-54, hier vgl. 31 (vorher IkaZ 6
. [1977] 385-396, hier 385).

Ebd. 31f.
“ Ebd. 32.
1 vgl. ebd. 33.
2 Ebd. 33f sagt Ratzinger, es kdnne nicht die Meinung von Joseph Pascher gelten, ,.der von einer
Mahlgestalt spricht, in der die Opfersymbolik eingezeichnet ist. Die Trennung der Gaben von
Brot und Wein, die symbolisch auf das todliche Blutvergieflien Jesu verweise, trage das Zeichen
des Opfers in die grundlegende Mahlgestalt ein.*
Vgl. ebd. 33.
Vgl. ebd.
Vgl. ebd. 34 mit Verweis J. A. JUNGMANN, Missarum sollemnia. 2 Bde. Freiburg 1948 u.6., hierzu
20T
Vgl. ebd.
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Opfer (,,oblatio rationabilis*) offen.*® Nach O. Casel, J. Pascher, L. Bouyer und H. U. von
Balthasar®’ trete im eucharistischen Gebet die Kirche in das Gebet Christi, in den Logos, in
das Wort des Vaters ein und iibergebe in Christus dem Vater alle Menschen.*® Die Eucha-
ristia als (dogmatische) Grundgestalt der Messe schlieBe das Mahl nicht aus, sondern in das
Dankgebet — weil Mahlgebet — ein.”’ Der Begriff , Mahlgestalt“ sei eine historisch nicht
haltbare Vereinfachung des Testaments des Herrn, das sachlich als Eucharistia zu sehen ist:
,-Eucharistia bedeutet ebenso das Geschenk der Communio, in der der Herr uns zur Speise
wird, wie sie die Hingabe Jesu Christi bezeichnet, der sein trinitarisches Ja zum Vater im Ja
des Kreuzes vollendet und in diesem ,Opfer® uns alle dem Vater vershnt hat. Zwischen
»Mahl* und ,Opfer* gibt es keinen Gegensatz, in dem neuen Opfer des Herrn gehoren sie
beide untrennbar zusammen.“** Man kénne, so Ratzinger auch auf unsere Studien verwei-
send, nicht mehr von ,,Mahlgestalt der Eucharistie®, ,,Mahl“ und ,,Opfermahl* (vgl. Betz)
spre;hen; eine Korrektur der deutschen Ubersetzung des Rémischen Missale sei notwen-
dig.

Il Auf dem Weg zu einer Losung
1. Die Frage nach der dogmatischen Sinngestalt

Der Begriff ,,Gestalt” (nicht Species) verwirrte, weil er nicht klar zwischen liturgischer
oder dogmatischer Ausrichtung unterschied. Trient sprach (cher) dogmatisch, aber nicht
von Gestalt, sondern von der erinnernden und Gegenwart schaffenden »Reprisentanz® des
Kreuzesopfers (Realsymbol: DH 1740) in der Messe, die selbst ,.eigentliches Opfer* (DH
1741) sei. Trient provozierte die Frage nach der Grundgestalt. Casels »Mysterium der Ge-
genwart” als ,,geschichtliche Gegenwart des Heilsmysteriums Christi* war sakramental-
liturgisch orientiert und machte das ,,Kultsymbol“ Messe zur wirklichkeitsgefiillten Ges-
talt”, zum , Kultmysterium® des Passah. Guardinis hier anschlieBende, das Mahl bestim-
mende ,,Grundgestalt“ verstand sich als ,,innere Gestalt* und »Wesen® der Eucharistie, der
sich der gegenwirtige Gott-Mensch Jesus zur Gemeinschaft anbietet. Auch seine ,,Grund-
gestalt™ schillert zwischen Liturgie und Dogma, sagt nichts zu Opfer und Anamnese. Auch
Parsch bedient sich noch der herkémmlichen Begriffe und vertieft sie auf das Gnadenereig-
nis des sich schenkenden Christus hin. Betz verwendet (deshalb) ,,Gestalt“ nicht, bestimmt
aber die Eucharistie dogmatisch und etwas verwirrend als Mahlopfer, das sich im Opfer-
mahl vollendet. Ratzinger wiederum klirt Guardinis liturgie-dogmatisch schillernde ,,Ges-
talt“ ab zur dogmatisch ,.tragenden Gesamtgestalt der Messe, die fiir ihn ,,Eucharistia®
(Jungmann) ist und gegeniiber dem Opfer offen steht.

a7 Vgl. ebd. mit Verweis auf J. A. JUNGMANN, Abendmahl als Name der Eucharistie. In: ZKTh 93

(1971) 93: ,.Es bestitigt sich also, dass die Bezeichnung ,Abendmahl® im sechzehnten Jahrhun-

- dert ein vollstindiges Novum war.*

Vel. ebd.

* Ebd. 35 mit Verweis auf: O. CasiL, Die ,logike thysia‘ der antiken Mystik in christlich-
liturgischer Umdeutung. In: JLW 4 (1924) 36ff. J. PASCHER, Eucharistia. Gestalt und Vollzug.
Miinster-Krailling 1947, 94-98: L. BouYER, Eucharistie. Théologie et Spiritualité de la priére eu-
charistique. Tournai 1966; H. U. v. BALTHASAR, Die Messe, ein Opfer der Kirche? In: DERS., Spi-
ritus Creator. Einsiedeln 1967, 166-217.

0 yel. ebd.

; Vgl. ebd.

Ebd. 45f.
3 Vgl. ebd. 47.
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a) Dogmatische Sinngestalt

Die Diskussion war verwirrend, weil sie dogmatische und liturgische Gesichtspunkte
nicht exakt bestimmte. Ich unterscheide deshalb die liturgische Materialgestalt (Feierge-
stalt) der Eucharistie von ihrer dogmatischen Formalgestalt; die Formalgestalt nenne ich
Sinngestalt. Diese dogmatische Sinngestalt gibt allen liturgischen Ausdriicklichkeiten (etwa
der Mahlfeier als Materialgestalt) ihre theologische Einheit und Sinnhaftigkeit.’* Schrift
und Kirchenviter konzipierten die Eucharistie dogmatisch nach dem Sinn-Modell der Be-
rakah (Segen, benedictio, eulogia)® mit ihren vier nicht zu trennenden Sinn-Elementen
»Anamnese” (deus benedixit), ,,Epiklese” (deus benedicat), ,,Koinonia*“ (deus benedicit)
und ,,Prosphora® (deus benedicatur). Die Abendmahlsberichte schildern eine Segenshand-
lung, setzen ,.eulogein* mit ,,eucharistein® identisch (Mt 26,26f; Mk 14,22f) und erwihnen
die vier Elemente Anamnese, Epiklese, Koinonia und lobpreisende Prosphora (hymnesan-
tes: Mt 26,30) entweder begrifflich, mimisch (sc. der Blick zum Himmel) oder der Sache
nach. Damit liegt die Eulogia als dogmatische Sinngestalt der Eucharistie frei; sie gibt
Sinnelementen wie Realprisenz, Opfer, Kommunion etc. die eine theologische Sinnstruk-
tur. Ich nenne sie deshalb theologische Sinngestalt.”® Sogar der Schrift kommt eine eulogi-
sche Deutung zu, denn Christus ist die ,,Auto-eulogia® (Origenes).”” Die dogmatische Sinn-
gestalt der Eucharistie ist die Eulogia. Sie hat als theologische Formalgestalt Konsequenzen
fuir dieSMaterialgestalt, d. h. fiir die liturgische Feiergestalt und fiir die Theologie iiber-
haupt.’

b) Liturgische Sinn- und Feiergestalt bei H.B. Meyer (1924-2002)

H.B. Meyer SI” fiigte — verwirrend — zwischen formale dogmatische Sinngestalt und ma-
teriale liturgische Feiergestalt noch eine , liturgische Sinngestalt* ein. ,,Liturgische Sinnge-
stalt bestimmte er als liturgietheologischen, nicht streng dogmatischen Begriff, der aus
liturgietheologischer Reflexion auf die Eucharistie gewonnen und dem Guardini, Casel und
Parsch gleichermaBen verpflichtet waren. Liturgische Sinngestalt ,,bezeichnet die formale
Dynamik (Vollzugsform), die der Feier ihren Sinn gibt und durch die deren Einzelaspekte
ihre theologische Bedeutung erhalten, untereinander verbunden und in das Ganze integriert
sind. So verstanden bestimmt die liturgietheologische Sinngestalt als Vollzugs-,Form* die

: Vgl. Ligs (s. Anm. 3) 69121 (Lit.), hier 69: ,,Unter Formalgestalt der Eucharistie verstehen wir

jene Gestalt, die die Vorstellungen des Gediichtnisses, des realprisentischen Sakramentes, des
Opfers und des Mahles zusammenfassen kann und allen Aspekten der Eucharistie ihren formalen
Sinn gibt. Wir nennen daher die Formalgestalt auch theologische Sinngestalt [. . .] Unter Materi-
algestalt der Eucharistie verstehen wir all das, was auf die Ebene der sichtbaren Wirklichkeit ge-
hort und heute oft mit Grundgestalt (z. B. dem Mahl- oder dem Zeichencharakter oder dem litur-
gischen Vollzug) wiedergegeben wird. Mit formaler Sinngestalt der Eucharistie meinen wir des-
halb auch nicht die durch die liturgische Bewegung eingefiihrte Kategorie der ,Gestalt*

Vgl. L. Lies, Wort und Bucharistie bei Origenes. Zur Spiritualisierungstendenz des Eucharistie-
verstindnisses. Innsbruck [1978] 21981 (IThS 1); DERS. (s. Anm. 3) 69-97.98-121; DERS., Oku-
menische Erwidgungen zu Abendmahl, Priesterweihe und Messopfer. In: ZKTh 104 (1982) 385—
410; DERS., Sakramententheologie. Eine personale Sicht. Graz 1990; DERs., Eucharistie. In oku-
menischer Verantwortung. Graz 1996. Neustens DERS., Die Sakramente der Kirche. Thre eucharis-
tische Ausrichtung auf den dreifaltigen Gott. Innsbruck [2004] 22005.

Vel. LiEs (s. Anm. 3) 69-121, hier 69.

Vgl. ebd. 94-97.

Vgl. L. LiEs, Theologie als eulogisches Handeln. In: ZKTH 107 (1985) 76-91.

MEYER (5. Anm. 18).
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formale Sinnstruktur der Eucharistie als liturgischer Feier (actio) [. . .]*® auch in ihren
Einzelaspekten®'. Liturgische Feiergestalt hingegen beschrieb Meyer als ,Materialgestalt
(Lies) oder ,,Grundgestalt*“ (Guardini); sie ,,bezeichnet den materialen Ausdruck der forma-
len Sinngestalt und umfasst sowohl die anthropologischen als auch die in der Stiftung Jesu
griindenden wesentlichen Elemente und Vollziige der Eucharistiefeier, in denen die Sinnge-
stalt in Erscheinung tritt“®*: Worte und Gesten, Elemente und Handlungen, personale und
soziale Faktoren. Meyer postulierte damit verwirrend drei Ebenen: dogmatische Sinnge-
stalt, liturgische Sinngestalt und liturgische Feiergestalt.

Die von H. B. Meyer (eher) dogmatisch entfalteten Aspekte eucharistie-liturgischer Sinn-
gestalt fiihren nicht notwendig und aus sich heraus (induktiv) auf die von ihm angestrebte
dogmatische Sinngestalt der Eulogie. Einerseits war ihm die liturgische Sinngestalt . die
den Einzelelementen und -vollziigen des liturgischen Geschehens voraus liegende, sinnen-
haft wahrnehmbare ,tragende Grundgestalt, nach der Guardini und andere gesucht haben,
und bringt die formale (sc. dogm. [Vf.]) Sinngestalt in der Zeichenhandlung der Messfeier
zum Ausdruck. Sie kann daher auch deren Ausdrucksgestalt genannt werden®®’, Anderer-
seits zerstorte Meyer diese ,,umfassende® liturgische Sinngestalt, wenn er zur Feiergestalt,
die ja von der liturgischen Sinngestalt umfasst sein soll, sagte: ,, Wir meinen, dass die Feier-
gestalt der Eucharistie nicht durch einen einzigen Begriff bestimmbar ist, wie das vor allem
von jenen Autoren getan oder wenigstens nahe gelegt worden ist, die sich zum Thema
;Grundgestalt* (sc. Opfer oder Mahl) der Messfeier geduBert haben.“** Damit trennte Mey-
er die dogmatische Sinngestalt von der liturgischen Sinngestalt und 16ste beide auf, Wiren
liturgische und dogmatische Sinngestalt der Eucharistic identisch, ergibe sich flir den
Jungmann-Nachfolger eine Engfithrung. Gegen solche ,,Engfiihrungen* gab Meyer nur eine
»beschreibende Sachdefinition der Feiergestalt“, die faktisch auf einen umfassenden dog-
matischen Sinn verzichtete: ,,Die Feiergestalt der Eucharistie besteht darin, dass in der im
Namen Jesu versammelten Gemeinde das Paschamysterium verkiindet, dass im lobprei-
send-bittenden Gebet iiber den Mahlgaben seiner und seines Heilswerkes gedacht, die
communio mit dem Herrenleib, Haupt und Gliedern erbeten und im Genuss seines Leibes
und Blutes erlangt wird.“®® Letztlich waren — das zeigt schon der fehlende Opfercharakter —
die eine dogmatische Sinngestalt, die betonte liturgische Sinngestalt und die liturgische
Feiergestalt auseinander gebrochen. Unsere Frage kehrt zuriick: Was ist nun die theologi-
sche Sinngestalt, die sich in der Eucharistiefeier liturgisch ausdriickt? Ratzinger ist Recht
zu geben, wenn er betont, dass die Frage nach letzter liturgischer Giiltigkeit und Sinnhaf-
tigkeit nicht mehr die Liturgie, sondern nur die Dogmatik stellen kann.

2. Die Eulogie als dogmatisch-eucharistische Sinngestalt

Was als Segensgeschehen gefeiert wird (aktualprisent), wird auch in den Symbolen ge-
genwirtig (somatisch-realprésent). Die dogmatische Sinngestalt der Eucharistie, die einer
liturgischen Sinngestalt erst Giiltigkeit verleiht, ist die Eulogia (Segen) mit ihren Sinnele-

% Ebd, 445.

Z Vgl. ebd.
Ebd.

5 Ebd. 457.

:;‘ Ebd. 458.
Ebd.

% Vgl. ebd. 466f. Vgl. RATZINGER (5. Anm. 38) 31-54, hier vgl. 31 (vorher IkaZ 6 [1977] 385-396,
hier 385).
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menten. Sie weist Mahl und Opfer ihre Ebenen zu. Die im Namen und Gedenken Christi
(gen. obj. und subj.) zusammenkommende und so gesegnete Gemeinde gedenkt und dankt
(Anamnese) dem himmlischen Vater fiir das ein fiir alle Male geschehene Heilswerk (Se-
genswerk) in Christus, mit dem er sie von damals bis heute gesegnet hat. Die Segensge-
genwart Christi mit seinem Heilswerk ist unverdiente Mitte und Bestand der Gemeinde.
Dabher ist gemeindliche Danksagung fiir das Heilswerk mit dem Bewusstsein verbunden,
dass es ausschlieBlich die Freigebigkeit und Giite des Vaters war und seine Freiheit bleibt,
seinen Sohn zu unserem Segen zu senden.

Allein dankbares Bitten der Gemeinde um die Freigebigkeit des Vaters auch heute wird
der Freiheit und Barmherzigkeit Gottes gerecht (Epiklese). Die Gegenwart Christi mit sei-
nem Heilswerk wird als Liebe des Vaters auf uns und die Gaben herabgefleht und durch die
Stiftung des Sohnes vom Vater unfehlbar erhort.

Wie im Erinnern der Menschen an Jahwe sich Jahwe der Menschen erinnert und ihnen
gegenwirtig ist, wie Bitten und Danken nur in freier und personaler Begegnung moglich
sind, so besagt Segen (Eulogia) immer freie Gemeinschaft Gottes mit den Menschen und
darin der Menschen mit Gott (Koinonia). Diese in dankender Bitte gewéhrte Gemeinschaft
des Vaters in Christus und im Heiligen Geist mit uns Menschen, die als aktual- und realpri-
senter Segen die Feier ermoglicht und iiber den Gaben zu deren Wandlung erinnert wird,
diese Gemeinschaft wird im real prasenten Leibe Christi unter den Gestalten von Brot und
Wein ebenfalls sakramental gegenwértig (Augustinus): Christus in seinem geopferten Leib
und Blut (somatische Realprisenz) ist unser Segen, den wir in der Kommunion zum Segen
aufnehmen und so zu seinem Segensleib, der Kirche werden (Koinonia).

Segen kennt neben der katabatischen auch die anabatische Richtung. Gott segnet die
Menschen, aber auch die Menschen segnen Gott (eulogetos theos). Dieser Segen Gottes
(gen. obj.) kennt viele Begriffe: Lobpreis, Heiligung, Danksagung, Darbringung und Opfer.
Prizise umschriebt die lateinische Liturgie diesen anabatischen Sinn mit ,,memores offeri-
mus“: Unser Opfer (Prosphora) ist ein lobpreisendes und dankendes Gedenken (Anamne-
se), nicht ein Zuriickgeben von Ungebrauchtem. Dieses Opfer hat auch nichts mit religi-
onsgeschichtlichen Messopfer- und Destruktionstheorien zu tun. Was Gott uns in Christus
schenkt, empfangen wir zu unserem Heil im dankenden Lobpreis und beziehen in diesem
Lobpreis die erhaltene Segensgabe auf den Segensgeber zuriick (memores offerimus).
Wenn das Konzil von Trient einerseits von der Gegenwart des Kreuzes und der Austeilung
seiner Friichte und andererseits von einem neuerlichen Opfern, wie es in der Messe ge-
schieht, spricht, so kann unsere eulogische Konzeption priizisieren: Im ans Kreuz erinnern-
den Danksagen der Gemeinde an den himmlischen Vater wird Christus mit seinem Opfer
aktual und sakramental zu unserem Empfang real gegenwirtig und real ausgeteilt. Das
Lobopfer (Segen), zu dem die Kommunion gehort, ist wie fiir Trient auch uns Austeilungs-
ritus (Segensgabe). Die Kirche vereinigt sich mit Christus, indem sie Christus dem Vater
dankend vor Augen stellt (prospherein) und in diesem Sinne bedankt, d. h. ,darbringt*
(offerimus). Da die in der Feier aktuellen Heilswirklichkeiten zugleich jene sind, die in den
Gestalten von Brot und Wein realprisent werden, kann man gewandeltes Brot und Wein
theologisch ,,Eulogia®, unter je bestimmter Riicksicht Anamnese, Eucharistia, Koinonia mit
dem Leibe Christi, Opfergabe (hostia), ja Segensgabe Gottes an uns und auch unsere an
Gott nennen. Und all dies letztlich, weil Christus als die ,,Auto-Eulogia“ des himmlischen
Vaters (gen. obj. und subj.) im Heiligen Geist anwesend ist. Auch Christi Passah ist Eulo-
gie. Denn Christus ist besonders in seinem Opfer (Passah) des Vaters Gedenken an uns und
unser Gedenken an den Vater (wechselseitiger Segen); Gottes rufende Bitte an uns, deshalb
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Ort unserer gedenkend antwortenden Bitte an den Vater; Gemeinschaft des Vaters mit uns
und unsere Gemeinschaft mit dem Vater und untereinander; Christus ist des Vaters Hingabe
und Versshnungsopfer an uns und so unsere Hingabe an den Vater. Daher sind auch die Ga-
ben Realsymbole begegnender Anamnese, Epiklese, Gemeinschaft und gegenseitiger Hinga-
be. So weit ich sehe, setzt sich diese dogmatische Sicht als Sinngestalt immer mehr durch.®’

C. Die eulogische Sinngestalt der Kirche
I. Theologische Voraussetzungen

Die Eulogie ist als eucharistische Sinngestalt nicht auf Eucharistie beschrinkt. Die Eucha-
ristie ist Quelle und Hohepunkt des kirchlichen Lebens. Daher ist ihre Sinnstruktur auch die
der Kirche. Die in Niziia verkiindeten , Notae ecclesiae® Einheit und Einzigkeit, Heiligkeit,
Apostolizitdt und Katholizitit sind heilsgeschichtliche Umformulierung der vier Sinnele-
mente der Eucharistie: Anamnese steckt in »Apostolizitit”, Epiklese in ,,Heiligkeit*, Koi-
nonia in , Katholizitdt und Prosphora in ,Einheit“. Die eulogischen Sinnelemente sind
ebensowenig voneinander zu trennen wie die ,,notae ecclesiae”. Daraus folgt, dass Eucha-
ristiefeier unldsbar mit Kirche verbunden ist und umgekehrt, **

11. Sinnelemente (notae) der Eucharistie sind Sinnelemente (notae) der Kirche
1. Anamnese — Apostolizitdt

Die Hochgebete formulieren den Glauben mittels einer Anamnese der Heilsgeschichte,
die im Christusereignis ihren Héhepunkt findet. Diese Heilsgeschichte konzentriert sich in
der Eucharistiefeier, da die Wandlung der Unheilsgeschichte der Menschen zur Heilsge-
schichte umschlégt und nun sieghaft im verklirten eucharistischen Herrn gegenwirtig wird.
Diese Anamnese verinnerlicht den Glauben der Apostel, die von Anfang an mit Christus
seine Taten, das Abendmahl, Tod, Auferstehung und Geistsendung erlebt hatten. In diesem
Glauben erkennt die Kirche noch heute den Herrn beim Brotbrechen. Im eucharistischen
Glauben feiert die Kirche ihren apostolischen Glauben; in der Eucharistiefeier begeht die
Kirche als Glaubensgemeinschaft ihren apostolischen Ursprung und so ihre Apostolizitiit:
»Tut dies zu meinem Gedichtnis®. Keine Bucharistie ohne apostolische Kirche; keine apos-
tolische Kirche ohne Eucharistie.

2. Epiklese — Heiligkeit

Die Eucharistiefeier macht der Kirche bewusst, dass sie nicht {iber den Herrn und seine
alles neu machende Gegenwart verfiigen kann. Sie bittet den Vater im Himmel, im Heiligen
Geist seinen Sohn in unserer Mitte gegenwirtig werden zu lassen. Sie bittet nicht nur in
einer Gabenepiklese den Himmlischen Vater um die Realprisenz Christi, sondern in einer
zweiten Epiklese iiber die Gemeinde um die fruchtbare Einheit der Kirchengemeinden mit

7 Verwiesen sci auf: M. STUFLESSER, Memoria Passionis. Das Verhaltnis von lex credendi und lex

orandi am Beispiel des Opferbegriffs in den Eucharistischen Hochgebeten nach dem II. Vatikani-
schen Konzil. Altenberge 1998 (MThA 51); neuestens J. WOHLMUTH, Opfer — Verdringung und
Wiederkehr eines schwierigen Begriffs. In: Das Opfer. Biblischer Anspruch und liturgische Ges-
talt. Hg. A. Gerhards [u. a.]. Freiburg 22000 (QD 186) 100-127. Man beachte auch die $kumeni-
schen Dokumente ,,Das Herrenmahl® und das so genannte ,,Lima-Papier* (M. Thyrian).

* Vgl. Ligs, Erlebte Feier eucharistischer Gemeinschaft in friher Vitertradition (s. Anm. 1).
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dem gegenwirtig siegreich anwesenden auferstandenen Christus. In der Eucharistiefeier
erhebt die Kirche ihre leeren Hinde zum Vater des Erbarmens. Nur mit leeren Handen, d. h.
flehend kann diese Kirche die Gnadengaben Christi austeilen in Taufe und Firmung, in
Eucharistie und Amt, in Verkiindigung und sakramentaler Lossprechung. In ihren leeren
Hinden verschenkt sich Christus zur Erlésung der Menschen. Christi Heiligkeit ist die
Heiligkeit der Kirche. Es ist erflehte Heiligkeit, die sie den Menschen anbietet: erldsende
Gegenwart Christi im Heiligen Geist.”

3. Koinonia — Katholizitdt

Die Erfahrung eucharistischer Koinonia der Gemeindemitglieder mit Christus und so mit
dem dreifaltigen Gott und untereinander ist Merkmal der Kirche selbst. Kirche ist ,,Com-
munio® und ihr Bestreben ist, Christus im Heiligen Geist zu helfen, diese Communio auf
alle Menschen auszudehnen. Denn der himmlische Vater will, dass alle Menschen gerettet
werden. Jesus Christus hat in seinem fiir alle Menschen bedeutsamen Kreuzestod und in
seiner Auferstehung gezeigt, dass der Vater im Himmel das Heil aller Menschen in einer
neuen Schépfung will. Die eucharistischen Hochgebete bringen dies in der Bitte um Ge-
meinschaft der Gemeinden und aller Menschen mit Christus zum Ausdruck.” Gott nimmt
im geistgewirkten Christusereignis heilsokonomisch alles Geschaffene in sein trinitarisches
Leben hinein. ,,Katholisch® kann man, wie die Ostkirche es bewahrt hat, nicht als ,,allge-
mein® oder ,,kosmisch® verstehen, sondern im Blick auf Kirche und Eucharistie nur trinita-
risch-heilsokonomisch.”

4. Prosphora und Einheit

Die Eucharistie begeht die eine und einzige Heilsgeschichte des dreifaltigen Gottes mit
den Menschen, die in Jesus Christus ihren Hohepunkt erfahrt. Unser Heil besteht in der
Verherrlichung Gottes durch Christus in der Gemeinschaft mit dem Heiligen Geist. Wenn-
gleich es viele Arten von Danksagungen gibt, so gibt es doch nur den einen Rahmen und
die eine Person, das eine Lobopfer, Jesus Christus, in dem unsere Danksagungen und Hin-
gaben das Herz Gottes treffen. Daher gibt es letztlich auch nur eine Kirche und eine einzige
Gemeinschaft der Erlosten in Christus, nur einen Himmel, mit Christus im Heiligen Geist
beim Vater zu sein. Daraus folgt, dass die Eucharistiefeier in ihrer Prosphora nichts anderes
feiert, als den begnadenden und Leben spendenden Tod und die Auferstehung des einzigen
Christi. Weil in diesem Tod und in dieser Auferstehung Christi die Kirche gegriindet ist,
feiert sie in der Eucharistie ihre eine und einzige Griindung in Christus.

5. Eulogie und Kirche

Wie die vier Sinnelemente der Eucharistie nicht voneinander zu trennen sind, so auch
nicht die ,notac ecclesiae®, wenn sie als die Kirche strukturierende Sinnelemente der

= Vel. IV. Hochgebet: ,,Damit wir nicht mehr uns selber leben, sondern ihm, der fiir uns gestorben

und auferstanden ist, hat er vor dir, Vater, als erste Gabe fiir alle, die glauben, den Heiligen Geist
gesandt, der das Werk deines Sohnes auf Erden weiterfiihrt und alle Heiligung vollendet.”

Vel. 1I. Hochgebet: ,,Wir bitten dich: Schenke uns Anteil an Christi Leib und Blut und lass uns
eins werden durch den Heiligen Geist.*

Vel. L. Ligs, ,.Katholizitit“, Verméchtnis der Orthodoxie an die Kirchen des Westens. In: Ost-
und Westerweiterung in Theologie. 20 Jahre Orthodoxe Theologie in Miinchen. Hg. Th. Nikola-
ou. St. Ottilien 2006 (Verdffentlichung des Institutes fiir Orthodoxe Theologie 9) 61-85.
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Anamnese, Epiklese, Koinonia und Prosphora verstanden werden und der Kirche ihre Se-
gensgestalt verleihen.

D. Die eulogische Sinngestalt der Sakramente

Die Sakramente sind Grundvollziige der Kirche, deren Quelle und Hohepunkt die Eucha-
ristie ist. Alle Sakramente fiihren in ihrer Kirchlichkeit zur Eucharistie und leben auch von
der Eucharistie.” Ohne hier groBere Beweise anzufithren, sei nur der Grundgedanke der
eulogischen Struktur der Sakramente verdeutlicht.

Es gibt kein Sakrament ohne Anamnese, da es uns ja das Heilsereignis in Christus er-
schlieBt. Daher gibt es Sakramente nur in der apostolischen Kirche, da sie den apostoli-
schen Glauben vollzichen. Auch gibt es keine Sakramente ohne Eucharistie, die Quelle und
Hohepunkt der Kirche ist. In apostolischer Anamnese treffen sich Eulogie, Eucharistie,
Kirche und Sakramente. Wer ein Element leugnet, zerstért alle.

Alle Sakramente haben epikletischen Charakter, weil Christus es ist, der in den Sakra-
menten handelt und darum im Heiligen Geist angerufen wird. Die Sakramente sind die
leeren Hénde der Kirche, die sie Christus leihen muss. Die Heiligungskraft der Sakramente
ist die der Kirche, insofern in ihr Christus als der eine und einzige Heiland ewiges Leben
schafft. Heiligkeit sagt Einzigkeit und Einzigartigkeit. Es ist der eine Christus, der sich
seiner Kirche in der Eucharistie mit Tod und Auferstehung auf ihre Bitten hin schenkt und
sie zur einzigen Heilsgemeinde macht. Sakramente der Heiligung sind von Kirche und
Eucharistie nicht zu trennen, weil sie von Christus nicht zu trennen sind.

Alle Sakramente tragen koinotischen Charakter, weil sie mit Christus im Heiligen Geist
diec Menschen zu Briider und Schwestern im Herrn verbinden und zum Vater fiihren. Diese
in den Sakramenten gestiftete Gemeinschaft ist die der trinitarischen Heilsékonomie und in
ihr begriindete Gemeinschaft mit dem dreifaltigen Gott. Sakramente sind als Heiligungszei-
chen wirksamer Ausdruck der Katholizitit der Kirche und tendieren zur trinitarischen Fiille
dieser Katholizitt.

Sakramente sind Zeichen der sich selbst schenkenden Gegenwart des dreifaltigen Gottes.
Deshalb sind sie so auch die ermdglichte Danksagung (oblatio, eucharistia), das , memores
offerimus* hin auf das eine Ziel, zum Herzen des Himmlischen Vaters. Daher gibt es in
allen Sakramenten nur eine Richtung, nur eine Kirche und eine Gottesverherrlichung und
Eucharistie. Es kann nur eine groBe Sinnhingabe geben, wenngleich in vielerlei Gestalten.
Sakramente sind gleich der Eucharistie immer Zeichen der Danksagung der Kirche und
tragen eucharistische Dynamik. Dennoch ist auch ihre Danksagung nochmals in der Eucha-
ristie umfasst und besonders bedankt. Denn Sakramente sind von Gott geschenkten Beru-
fung zum einen und einzigen Heil. Deshalb gibt es nur eine Kirche und deren Sakramente,
die in der einen Eucharistie Grund und Hohepunkt finden.

Alle Sakramente entfalten die in der Kirche begriindete, in der Eucharistie gefeierte eulo-
gische Gestalt des Christusereignisses im Heiligen Geist (Auto-Eulogia), teilen es aus und
bergen uns darin.

™ Vgl. LiEs, Die Sakramente der Kirche (s. Anm. 55). Vel. die Enzyklika von JOHANNES PAuL IL,

»Ecclesia de Eucharistia®. Auch sie siedelt das kirchliche Leben und die ,hotae ecclesiae® in der
EBucharistie an, die dhnlich unserer eulogischen Sinngestalt entfaltet wird.
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E. Die eulogische Sinngestalt der Spiritualitdt

Spiritualitit ist jene Weise des Glaubens, in und mit der der Mensch sein Heil sucht, es
mit Gottes Hilfe findet und so sich Gott dankend und verherrlichend darbringt. Damit trégt
alle Spiritualitit anamnetische Ziige, etwa in Erinnerung und Erwigung herauszufinden,
wer ich bin, wer Gott ist; was er fiir mich getan hat, was ich fiir ihn tun muss; wer dieser
Christus ist und wie ich ihm folgen kann. Christliche Spiritualitét ,,verarbeitet* Heils- und
Unheilsanamnese, und dies in der verinnerlichenden ,,commemoratio Christi** und im dan-
kenden Erwégen seines ganzen Heilswerkes.

Zugleich weiB der im Geistlichen Leben beginnende Mensch, dass sein Suchen und Fin-
den Christi, das Vermbgen ihm nachzufolgen, wie Er es zu meinem Heil will, nur im Rah-
men des Betens, besonders des Bittens um die gnadenhafte Berufung zur Erkenntnis des
Willens Gottes moglich ist. Spiritualitiit ist also aufgrund der anamnetischen Erfahrung
stets Gebet um den Heiligen Geist, die Gegenwart Christi und um das rechte Befolgen des
Willens Gottes.

Mein Erinnern und Innewerden der Heilstaten Christi fiir mich aus Liebe zu seinem Vater
und zu mir setzt immer schon seine mir gewiihrte Nihe und eine gewisse Familiaritit mei-
nerseits mit Christus voraus. Spirituelles Leben ist erbetene, geschenkte und verinnerlichte
Koinonia mit dem Herrn. Aus dieser Koinonia mit Christus wird dann katholische Spiritua-
litit deutlich als gldubige Haltung und Grundiiberzeugung, die sich in der trinitarischen
Heilsokonomie geborgen wissen, sich in Sakrament und Eucharistie verdichtet finden und
zugleich kirchlichen Glauben und kirchliches Leben — auch asketisch — vollziehen.

Weil unsere Suche nach Heil in der Nachfolge Christi im Heiligen Geist letztlich verherr-
lichende Ubergabe an den Vater bedeutet, so lebt alle christliche Spiritualitiit von dieser
einzig moglichen Ubergabe, findet sich so im eucharistischen Geschehen wieder, weiB sich
in den Sakramenten unterstiitzt und triigt so zur einen und einzigen Heilsgestalt der Kirche
bei. Wahre christliche Spiritualitit ist immer kirchlich, eucharistisch, sakramental auf die
lobende Ubergabe (memores offerimus) an den einen und einzigen Gott orientiert. In der
Realisierung der Sinngestalt von Kirche, Eucharistie und Sakramenten zeigt sich die eulo-
gische Sinngestalt der christlichen Spiritualitit. Diese Sinngestalt hat auch die Kraft spiri-
tuelle, liturgische und ekklesiale Fehlformen und Missverstindnisse zu korrigieren.”

F. Eulogie: Umfassende theologische Sinnstruktur

Wir erspiiren die Eulogie als theologische Sinngestalt, die nicht nur die von uns behandel-
ten Bereiche der Eucharistie, der Kirche, der Sakramente und der Spiritualitit umfasst und
nicht rubrizistisch missbraucht werden kann. Eulogie ist viel mehr und viel tiefer eine theo-
logische Sinnstruktur fiir Offenbarung und Heilsgeschichte, weil sie die Heils6konomie in
ihrer heilsgeschichtlichen Ankunft ebenso umfasst wie das generelle und partielle
Schopfungs- und Heilshandeln Gottes: Deus benedixit (Anamnese und ihre bezeugende
Apostolizitit); Deus benedicat (Epiklese und von Gott geschenkte Heiligkeit); Deus bene-
dicit (Koinonia und Staunen machende Katholizitit); Deus benedicatur (Prosphora und die
eine und einzige Gottesverchrung in Eucharistia als der eine und einzige Sinn von Schép-
fung und Heil, Mensch und Kirche). Eulogie ist eine Grundkategorie des Theologischen.

" Vgl. L. Ligs, Eucharistie und Gott geweihtes Leben. In: Ordensnachrichten 44 (2005) 29-47, vgl.
DERS., Leben des Priesters aus der Eucharistie (s. Anm. 4); vgl. DERS., Eucharistie und Exerzitien.
In: Jesuiten — Mitteilungen der Osterreichischen Jesuiten. Heft Mérz 2007, 8—10.
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Peter Ebenbauer, Graz

Kleine mystagogische Reflexion
iiber den Opfer- und Mahlcharakter der Eucharistiefeier

O sacrum convivium!

in quo Christus sumitur:

recolitur memoria passionis ejus:
mens impletur gratia

et futurae gloriae nobis pignus datur,
alleluia.

(Thomas von Aquin)

Vorbemerkung: Was heift ,, kleine mystagogische Reflexion“?

Mystagogie bedeutet Einweisung in die Tiefendimensionen liturgischen, sakramentalen
Geschehens. Es geht um ein Nach-denken, um ein meditierendes ErschlieBen des in der
Liturgiec Angelegten und Erfahrenen. Ziel jeder Mystagogie ist die Verstindigung iiber die
gottlichen und menschlichen Sinndimensionen symbolischer Glaubenspraxis, eine Verstin-
digung, die zugleich sensibel macht fiir die Potenziale, Handlungskriterien, Grenzen und
Probleme solcher Praxis. Mystagogie interessiert sich vor allem fiir die ,performativen®
Potenziale der Liturgie, d. h. fiir ihren Ereignis- oder Widerfahrnischarakter, dafiir, was in
ihr an den Mitfeiernden und durch sie geschieht.! In fiinf zusammenhéngenden Gedanken-
schritten mochte ich Ansitze einer solchen Verstdndigung anbieten, und zwar bezogen auf
die Frage nach dem Opfer- und Mahlcharakter der Eucharistiefeier. In Anbetracht der
Komplexitdt dieser Frage kann diese mystagogische Reflexion nur ,klein®, miniaturhaft
sein. Worauf es aber in dieser Miniatur hauptséchlich ankommt, ist der Versuch, auf rom.-
kath. Erfahrungshintergrund, aber durchaus in 6kumenischer Absicht, neue Resonanzen
und Sympathien gegeniiber dem Mysterium der Eucharistie auszulosen.

1. Die Eucharistiefeier ist zuerst und zuletzt ein Glaubens- und Gebetsereignis

Vor jeder Debatte um das Opfer- und Mahlhandeln in der Eucharistiefeier halte ich die
Feststellung dieser im Grunde selbstverstindlichen und vielleicht gerade deshalb so gern
unterbelichteten Fundamentalbestimmung jedes sakramentalen Handelns fiir dringend not-
wendig. Was aber heilit: Glaubensereignis, was heift: Gebetsereignis? Im biblischen Sinn
ereignet sich Glaube dort, wo ein Mensch exzentrisch wird auf jenen Anruf hin, der aus
dem Raum des Unvordenklichen an mein Herz dringt, wo ich mein Vertrauen und Streben,
mein Dasein auf die Quelle dieses Anrufs hin ausrichte, auf Gott, der mir als der Immanuel
bekannt geworden ist, als treuer und lebenschaffender ,,Gott mit uns® im Zug durch das
Meer der Geschichte. Und Gebet ereignet sich dort, wo solcher Glaube in seine erste und
entscheidende Handlungsgestalt umgesetzt wird, in die Handlungsgestalt einer transzendie-
renden Daseinsoffnung und DaseinséuBerung: Daseinsdffnung als Ereignis des horchenden
Sich-Disponieren-Lassens fiir die Realisierung der Stimme des Unvordenklichen, sowie fiir

' Zum Begriff ,,Mystagogie® und seinem Verhiltnis zu Liturgie und Liturgiewissenschaft vgl. B.

FISCHER, Art. Mystagogie. In: Praktisches Lexikon der Spiritualitit. Hg. Ch. Schiitz. Freiburg i.
Br. 1988, 902-903; sowie dasselbe Stichwort, in: LThK® 7, 570-571.
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die Spuren des Unbedingten in all den Wahrnehmungen und Ereignissen, fiir die ein Men-
schenherz empfangsbereit geworden ist; oder anders gesagt: Ereignis eines Ergriffen-
Werdens, in dem die Stimme des Unvordenklichen zum befreienden Durchbruch meines,
unseres Daseins werden kann — Gebet als ultimatives Geschehen passiver und aktiver Auf-
merksamkeit.”

Und zugleich DaseinsauBerung: symbolisch verlautetes Wort-Echo des Menschen auf das
in seinem Gott-Horchen und Gott-Erleben Wahrgenommene: Jubel, Preisung, Bitte, Klage,
Schrei, Verstummen, und eben an zentraler Stelle ,.eucharistia“: Lob- und Dankbekenntnis.

Die Feier der Eucharistie ist zuerst und zuletzt ein exzentrisches Bewegtwerden meines,
unseres Daseins, das sich von Gott an den Abgrund und an den Glanz seiner Herrlichkeit
heranziehen lisst, dichtestes Gemeinschaftsereignis der Daseinsoffnung und Daseinséufe-
rung glaubender Menschen im liebenden Ausgestrecktsein nach erfiillter gott-menschlicher
Communio.

2. Hingabe und Erwartung gottlicher Lebensfiille als Urmotive der Eucharistiefeier

Als Glaubens- und Gebetsereignis steht die Eucharistiefeier ganz und gar in der Dynamik
von Hingabe und liebender Erwartung gottlicher Lebensfiille. Die hingebenden Bewegun-
gen betreffen alle ihre Subjekte und haben Auswirkungen auf die Ereignisdimensionen der
Eucharistiefeier. Sie verleihen der gesamten Feier eine Gabe-Empfangsstruktur, die in
wechselseitiger diakonischer Hinwendung wurzelt und von da her ihren Geschenkcharakter
erhilt. Der Geist Gottes ist der Diakon, der liebende Aufhelfer unseres Daseins und der
ganzen Schopfung, der uns in der Feier der Eucharistie das Wort Gottes, die Maoglichkeit
des Gebetes, den Leib und das Blut Jesu Christi ,,gibt“. Alle Mitfeiernden sind als glauben-
de und betende Menschen liebende Aufhelfer, Diakone der Welt, die in der Eucharistiefeier
alle ihre leid- und gliickvoll erfahrenen Opfer und Gaben des Daseins auf die Wirklichkeit
Gottes hin 6ffnen, sie ihr anvertrauen, und in Gestalt von Brot und Wein unter Dank und
Bitten auf den Altar-Tisch legen, also einander und Gott ,,geben®. Als geistlich begabte und
existentiell mit Geben und Empfangen Vertraute weill die Feiergemeinschaft um die Be-
diirftigkeit ihrer selbst und der ganzen Welt, weif} sie um die Notwendigkeit und den Segen
der Offnung und der AuBerung ihres Daseinsgliicks und ihrer Daseinsnote. Indem sie aber
dieses Wissen in Erwartung der diakonischen Zuneigung des Geistes Gottes in eucharisti-
sches Handeln umsetzt, durchdringt sie die Verstrickungen des alltéglichen Laufs der Din-
ge, wie sie uns gewdhnlich vereinnahmen und bestimmen. Die Feier der Eucharistie tragt
somit aus ihren Urmotiven der Hingabe und der Erwartung gottlicher Lebensfiille das Po-
tenzial zur Befreiung des Gegenwirtigen aus den oft lahmenden Verhiltnissen des Vergan-
genen in sich, das Potenzial zur Erfahrung der Zukunft, des Kommens Gottes hier und jetzt,
zur existentiellen Aneignung des ,,Ebenbildes des unsichtbaren Gottes” (Kol 1,15) in der
Lebens-, Sterbens- und Auferstehungsgestalt Jesu Christi. Jede Eucharistiefeier initiiert und
erneuert damit jene befreiende Durchbruchs- und Hoffnungserfahrung, die aus dem Ge-
déchtnis des Pascha-Mysteriums Christi, aus der Erwartung seines endgiiltigen Wirksam-
werdens und aus dem Widerfahrnis einer die Berge des Daseins von innen heraus verset-
zenden Kraft herriihrt.

2 Eine kompakte und zugleich reiche Theologie des Gebetes bietet D. MANN, Du bist mein Atem,

wenn ich zu dir bete. Elemente einer christlichen Theologie des Gebetes. Wiirzburg 1998.
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3. Eucharistisches Opfer:
Selbst-Ubereignung an den Abgrund und den Glanz der Herrlichkeit Gottes

Ich komme erst jetzt zum Stichwort Opfer, weil mir die Rede vom Opfercharakter der
Eucharistiefeier oder vom ,,eucharistischen Opfer” ausschlieBlich im Verstindigungsrah-
men des bisher Gesagten verantwortbar, gleichzeitig aber auch angezeigt erscheint.

Dass die Eucharistiefeier ,,Geddchtnisteier des Pascha-Mysteriums Jesu Christi® ist, ge-
hort zu den 6kumenischen Grundpfeilern christlicher Eucharistielehre; dass das Pascha-
Mysterium Jesu Christi im Neuen Testament mehrfach als ein einzigartiges Opfer-
Geschehen interpretiert wird, welches jedes andere kultisch praktizierte Opferwesen
sprengt bzw. ablost, ist ebenso anerkannt und fithrt zur 6kumenisch rezipierten Position,
dass die Feier der Eucharistie eine Opfer-Gedichtnis-Feier, genauer: die anamnetische
Vergegenwirtigung und sakramentale Aktualisierung des Lebens-Opfers Jesu Christi dar-
stellt, in dem Gott die Welt mit sich verséhnt und den eschatologischen Anbruch einer
neuen Schopfung gestiftet hat.’ Aber eine Opfer-Gedichtnis-Feier ist nicht notwendiger-
weise selbst schon eine Opferhandlung. Den Status einer Opferhandlung spricht man in
okumenischer Ubereinstimmung der Eucharistiefeier insofern zu, als sie den Charakter
eines geistlichen Opfers bzw. eines Lob-Opfers und den diakonischen Gestus der Hingabe
der Feiernden aneinander und an Gott, sowie der Bereitstellung der eucharistischen Gaben
und der Kollekte realisiert.* Auch diese Aspekte sind biblisch verankert und werden in der
Geschichte der eucharistischen Liturgien durchgiingig rezipiert.” In der aktuellen theologi-
schen Diskussion wird dfters vorgeschlagen, fiir die Benennung und Interpretation dieser
Handlungselemente den Terminus Opfer zu vermeiden, da er unweigerlich religions- und
kultgeschichtliche Konnotationen transportiere, die mit der Anlage und Intention des eucha-
ristischen Geschehens nicht zu vereinbaren seien.® — Beispielsweise die Vorstellung, zum

Ich verweise auf die bereits vor mehr als 20 Jahren erzielten Ergebnisse, dokumentiert in dem von
K. Lehmann und E. Schlink herausgegebenen Band: Das Opfer Jesu Christi und seine Gegenwart
in der Kirche. Kldrungen zum Opfercharakter des Herrenmahles. Freiburg — Gottingen 1983 (Di-
Ki 3). Zu einer christlich-liturgischen Opfertheologie insgesamt vgl. Das Opfer. Biblischer An-
spruch und liturgische Feier. Hg. A. Gerhards — K. Richter. Freiburg i. Br. 2000 (QD 186).

Dies alles im Sinn des Miteinbezogenwerdens in die Hingabe- bzw. Opferbewegung Jesu Christi.
Dass (insbesondere nach der letzten Messbuchreform) in der rdmisch-katholischen Messfeier und
Eucharistietheologie ein weiterer Aspekt des Opferhandelns der Kirche aufscheint, nimlich die
Darbringung/Opferung des in den konsekrierten Gaben realsymbolisch anwesenden Christus an
Gott, den Vater, sorgt innerkatholisch wie 6kumenisch fiir anhaltende Kontroversen. Vgl. R.
MESSNER, Einige Probleme des eucharistischen Hochgebets. In: Bewahren und Erneuern. Studien
zur MeBliturgie. [FS H. B. Meyer.] Hg. R. Mefiner — E. Nagel — R. Pacik. Innsbruck 1995 (IThS
42) 174-201; D. SATTLER, Das Opfer Jesu Christi im eucharistischen Gedichtnis der Kirche. Be-
mithungen um einen evangelisch-katholischen Konsens. In: DIES., Aufgebrochen. Theologische
Beitriige. Mainz 2001, 139-149; M. STUFLESSER, Memoria Passionis. Altenberge 1998 (MThA
51); die Diskussion um das Verhiltnis von Opfer Christi und Opfer der Kirche in der Messfeier
wurde erneut angeschérft durch die Dissertation von Th. WITT, Repraesentatio Sacrificii. Das eu-
charistische Opfer und seine Darstellung in den Gebeten und Riten des Missale Romanum 1970.
Untersuchungen zur darstellenden Funktion der Liturgie. Paderborn [u. a.] 2002 (PaThSt 31), mit
wichtigen kritischen Rezensionen von D. SATTLER (ThRv 100 [2004] 232-234) und L. LIES
(ZKTh 126 [2004] 455-459); aus reformatorischer Perspektive aktuell dazu: H.-Ch. SERAPHIM,
Vom Darbringen im Eucharistiegebet. In: LJ 56 (2006) 237-249.

Vgl. M. EckHOLT, Die theologische Deutung des Todes Jesu am Kreuz als Opfer und Siihne.
Wiederkehr eines umstrittenen Themas. In: Eucharistie. Positionen katholischer Theologie. Hg.
Th. Soding. Regensburg 2002, 59-86; hier: 66-67.
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Opfer gehére wesentlich die von Gott geforderte Vernichtung einer Opfergabe zum Zweck
der Erlangung einer Disposition, die den Menschen vor Gott erst handlungsfihig mache.
Solche Bedenken sind nicht von der Hand zu weisen und miissen in jeder eucharistietheo-
logischen Bestimmung des Opferbegriffs klar verhandelt werden. Gegeniiber dem volligen
Verzicht auf den Opferterminus erheben sich allerdings zumindest zwei Gegenfragen: Wie
soll man die eben genannten Handlungs- und Gedéchtniselemente der Eucharistiefeier sonst
benennen und verstehen, ohne der Gefahr einer Unterbestimmung zu erliegen? Und, vor
allem aus rom.-kath. Sicht gesprochen: Wie bewiltigt man dann die in der Feier der Eucha-
ristie reichlich vorhandenen Opfer-Aussagen und Opfer-Gesten theoretisch und praktisch?
Die Versuche einer Substitution des Opferbegriffs laufen darauf hinaus, ihn durch die Ter-
mini ,,Darbringung* und ,,Hingabe* zu ersetzen. Meines Erachtens konnen aber diese Ter-
mini keineswegs beanspruchen, den sogenannten Opfercharakter der Eucharisticfeier préizi-
ser und eindeutiger zu benennen. Sie bleiben in ihrer Semantik ebenso mehrdeutig bzw.
missverstandlich wie der Opferbegriff.

Dringlicher und zielfiihrender als das Vermeiden des schwierigen und belasteten Opfer-
begriffs scheint mir zu sein, die damit verbundenen Fragen und Probleme zu prizisieren
und zu bearbeiten, auch im Hinblick auf die 6kumenische Diskussion. Starker als die ge-
nannten Alternativen vermag die Rede vom Opfer namlich das Geschehen der ,,Selbst-
Ubereignung* an den Abgrund und den Glanz der Herrlichkeit Gottes zum Ausdruck brin-
gen, das die Lebensbewegung Jesu und die Memoria seines Todes und seiner Auferstehung
bestimmt, das aber auch die Sinnspitze der Darbringungs- und Hingabegesten der eucharis-
tischen Feiergemeinde ist.

So sollte jede christliche Opfertheologie grundlegend orientiert sein am Ereignis der
wechselseitigen Selbst-Ubereignung von Vater und Sohn, die die Lebensbewegung Jesu
gemiB der Botschaft der neutestamentlichen Schriften bestimmt. Ich wihle den Ausdruck
Selbst-Ubereignung vor allem deshalb, weil er erstens Freiheit, also den Ausschluss von
Zwang oder Schuldigkeit, und zweitens die Grundbewegung liebender Anerkennung, ndm-
lich die vorbehaltlose Offnung des eigenen Daseins hin zu einer grofieren Lebensfiille mit
dem und im Anderen impliziert.”

Jesu Leben und Sterben kann als Opfer bezeichnet werden, weil und insofern es bestimmt
ist durch Selbst-Ubereignung in wechselseitigem Geben und Empfangen géttlicher und
menschlicher Zuneigung. Sowohl das eucharistische Gedéchtnis, die Anamnese des Todes
und der Auferstehung Jesu, als auch die eucharistischen Darbringungs- und Hingabegesten
sind auf dieses gott-menschliche Beziehungsgeschehen hin fokussiert. Im Sinn eines affir-
mativen Gedichtnisses der liebenden Selbst-Ubereignung Jesu an Gott und an die Men-
schen, und des diakonischen sowie rituell-symbolischen Sich-Ergreifen-Lassens von dieser

Vgl. Th. PROPPER, Zur vielfiltigen Rede von der Gegenwart Gottes und Jesu Christi. Versuch
einer systematischen ErschlieBung. In: Wie das Wort Gottes feiern? Der Wortgottesdienst als
theologische Herausforderung. Hg. B. Kranemann — Th. Sternberg. Freiburg — Basel — Wien 2002
(QD 194) 100-122, hier: 120: ,,Im Blick auf Jesus Christus ldsst sich die Eucharistie als ,Opfer
in dem abgeleiteten Sinn bezeichnen, dass er als Erhéhter die geschichtlich von ihm durch die
Hingabe bis zum Tod vollbrachte Liebe uns (vermittels des Geistes) zueignet und durch solches
Wirken an und fiir uns seine irdische Proexistenz fortsetzt.”
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Selbst-Ubereignung wird die eucharistische Feiergemeinde in die Bewegung des ,,Opfers
Christi* hineingezogen.®

Eine so gefasste Opfertheologie rdumt der sozialen und diakonischen Disposition der Eu-
charistie einen substantiellen Platz ein: Die in der Eucharistiefeier zugleich vorausgesetzte
und initiierte Diakonie bedeutet Opfer im Sinn eines Engagements, das sich selbst und die
eigenen Ressourcen fiir das Lebenkonnen der Anderen aufs Spiel setzt; nicht um dadurch
fiir Gott erst annehmbar zu werden, sondern um in diesem Einsatz zusammen mit dem
Anderen in der Lebensfigur Jesu Christi — man kann es nur poetisch sagen — ,,froh und frei
zu werden.”

Ob die Entschiedenheit solcher Diakonie mit dem Wort Hingabe deutlich genug bezeich-
net ist, mochte ich bezweifeln. Die Semantik der Redewendung ,.etwas mit Hingabe tun®
schlieBt den Aspekt einer entschiedenen Selbst-Ubereignung zunichst einmal nicht ein,
wenn sie auch dafiir offen ist.

Was aber in diesem Zusammenhang aus dem Komplex des Opferbegriffs eucharistietheo-
logisch auszuschliefien ist, das ist seine Offenheit und Anfélligkeit fiir die Verschleierung,
Legitimierung oder gar Sakralisierung von destruktiver Gewalt. Aber auch im Hinblick
darauf mochte ich dafiir plddieren, den Begriff nicht einfach aus dem Wortschatz der Theo-
logie zu verabschieden. Wir berauben uns damit namlich der Méglichkeit seiner Kritik im
Blick auf alle subtilen, aber hoch wirksamen Opfer-Ideologien, die man meint zur Auf-
rechterhaltung von Systemen, Interessen und Machtsphiren nicht verhindern oder mit gu-
tem Recht in Kauf nehmen zu konnen: verordnete und Freiheit oder Menschenwiirde ge-
waltsam beschrinkende UbereignungsmaBnahmen zur Rechtfertigung und Sicherstellung
sakularer wie religioser Systeme.

Dem steht der Opfercharakter der Eucharistiefeier diametral und aufdeckend gegeniiber.
Sie ist kein Opfer, das derselben Logik angehort wie vielerorts anzutreffende, vordergriin-
dig harmonisierende, aber in der Tat hoch destruktive und Gegengewalt produzierende
Opfermechanismen. Vielmehr 6ffnet sie Augen und Herzen fiir das Unrecht und das de-
struktive Potenzial verschleierter Opferideologien, und weist zugleich einen Weg aus den
Mechanismen von Gewalt und Gegengewalt. Dieser Weg bedeutet allerdings Opfer im Sinn
einer aus freier Erkenntnis und Entscheidung ergriffenen Selbst-Ubereignung an Gott, be-
deutet freies Sich-Hineinnehmen-Lassen in die alle Gewaltmechanismen unterwandernde
Liebesbewegung Gottes, offenbar geworden in Leben, Sterben und Auferstehen Jesu. Im
Hinblick auf destruktive Opfermechanismen in Religionen und Gesellschaften ist gerade
die Rede vom Erlosungsopfer Jesu Christi als befreiendes Ereignis jenes Anti-Opfers aus-
zubuchstabieren, welches inmitten einer gewaltdurchsetzten Welt der Liebesmacht Gottes
zum Durchbruch verhilft."’

Zur opfertheologischen Deutung des Todes Jesu vgl. Ch. M. KREINECKER, Das Leben bejahen:
Jesu Tod, ein Opfer. Zur Bedeutung der unterscheidenden Rede von victima und oblatio. In:
ZKTh 128 (2006) 31-52.

Vgl. PROPPER (s. Anm. 7) 120.

Zu aktuellen Positionen um den Begriff des Opfers in den Kulturwissenschaften vgl. A. ROMEJ-
KO, Transformationskraft des Opfers: Ein Beitrag zum Opferdiskurs im Umkreis der mimetischen
Theorie. Innsbruck 2004 [Diss.]; Opfer. Theologische und kulturelle Kontexte. Hg. B. Jankowski
— M. Welker. Frankfurt a. M. 2000; J. NIEWIADOMSKI, Rationalitit des Opfers. In: Glaubenswis-
senschaft? Theologie im Spannungsfeld von Glaube, Rationalitit und Offentlichkeit. Hg. P. Neu-
ner. Freiburg i. Br. 2002 (QD 195) 161-164.



Mystagogische Reflexion tiber den Opfer- und Mahlcharakter der Eucharistie 137

4. Eucharistisches Mahl:
Ereignis der Begabung mit Gottes Lebens- und Liebesmacht

Das Pascha-Mysterium Jesu Christi ldsst sich also nicht in einfache Opferschemata ein-
ordnen, sondern sprengt diese auf, indem es als Ereignis radikaler Selbst-Ubereignung der
Lebensmacht Gottes nicht mit Gewalt und destruktiv, sondern auferweckend und versdh-
nend zum Durchbruch verhilft. In dieser anderen Opferlogik, deren unhintergehbare
Grundpfeiler Freiheit, Liebe und unbedingte Anerkennung des Anderen sind, erscheint die
Macht und Herrlichkeit Gottes gerade nicht als gebieterisches Verlangen nach einer ihm
geschuldeten Gabe. Sie erscheint vielmehr als diakonisch auferweckender und versdhnen-
der Durchbruch zu neuem Leben aus allen Winkeln unseres Daseins. Dem muss die Feier
dieses Mysteriums Rechnung tragen, und sie tut es, indem sich ihr Handlungsverlauf nicht
in kultischen Darbringungs- und Opfergesten erschopft, sondern erst im Akt des eucharisti-
schen Mahles zum Ziel gelangt, in welchem die dargebrachten Gaben und mit ihnen alle
Opferbewegungen der Kirche als géttliche Lebensmittel zuriickgewendet werden an die
Feiernden und ihre Welt. Die im eucharistischen Mahl an ihr Ziel kommenden Opferbewe-
gungen in der Nachfolge der Selbst-Ubereignung Jesu Christi sind als integrale Momente
an jenem Geschehen der Daseinsoffnung und -duBerung zu verstehen und zu gestalten, das
wir als Ereignishorizont der Eucharistiefeier markiert haben. Ihre Zielrichtung ist die durch
Dank und Lobbekenntnis begleitete Offnung oder Aussetzung des Daseins fiir das auferwe-
ckende, diakonische, lebenspendende Wirken Gottes in seinem Heiligen Geist, zugleich die
Bitte um die Einldsung der Erwartung der Lebensfiille Gottes in der Feierhandlung selbst
sowic in Welt und Geschichte insgesamt. Die Kommunion des Leibes und Blutes Jesu
Christi ist der Kulminationspunkt der Eucharistiefeier, in dem alle Gaben, Darbringungs-
und Opfergesten der Kirche den Glaubenden als gottliche Lebensspeise und als gottlicher
Liebestrank von Gott zuriickgeschenkt werden.'' Das eucharistische Mahl ist Besiegelung
der Communio der Glaubenden mit Christus zu gemeinsamer und gegenseitiger Selbst-
Ubereignung aus der Kraft Gottes, es ist als solches zugleich Vorwegnahme der vollendeten
Liebesgemeinschaft zwischen Gott und seiner Schopfung, und nicht zuletzt ist es befreien-
de und Hoffnung stiftende Erfahrung innigen Verbundenseins der Glaubenden unter der
Gastgeberschaft des menschenfreundlichen Gottes in der Offenbarungsgestalt Jesu Christi.

5. Eucharistisches Mahl und eucharistisches Opfer
bedingen und erkldren einander

Das eucharistische Mahl ist ohne die Dimension des Opfers im Sinn der entschiedenen
Selbst-Ubereignung an Gott nicht zu denken und zu machen. Das Spezifische des eucharis-
tischen Mahles bildet gerade die in ihm zum Vorschein kommende Liebes- und Heilsdy-
namik der Opferbewegung Jesu Christi, von der sich die Gemeinde geistlich auferwecken
und zum Leib Christi konfigurieren ldsst. Sein Leib und sein Blut sind Lebensmittel in dem
Sinn, dass sie uns mit dem Mysterium des Lebens und der Zukunft Gottes vereinen, das in
der konkreten Gestalt der Selbst-Ubereignung Jesu an den Abgrund und den Glanz der
Herrlichkeit Gottes offenbar geworden ist. Andererseits ist aber auch das eucharistische
Opfer nicht ohne die Dimension des Mahles zu denken und zu machen. Denn die Heilsdy-
namik der Opferbewegung Jesu Christi funktioniert gerade nicht nach der Logik: Darbrin-
gung oder gar Vernichtung von Opfer(gabe)n zum Ausgleich von Defiziten, auch nicht

"' Vgl. PROPPER (s. Anm. 7) 121.
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nach der Logik: kultische Isolierung, Aussetzung einer Gabe, um sie als Bild und Mahnmal
des Mysteriums zu idolisieren. Die Heilsdynamik der Opfergestalt Jesu Christi ist vielmehr
diakonisch verfasst und heifit: selbst-entschiedenes Verfiigbarmachen von Lebenspotenzen
zu ihrer gottgeméflen Entfaltung. Und dieses Verfiigbarmachen bedeutet Teilen und ge-
meinsames Verkosten gottlicher wie menschlicher Lebens-Nahrung hier und heute. Wie
Gott in Jesus Christus nichts von der Potenzialitdt seiner Liebe zuritickgehalten hat, so kann
auch im sakramentalen Vollzug des Gottesmysteriums nichts von dem zuriickgehalten
werden, was als Nachfolgegestalt seiner Liebeshingabe dargebracht wird; es wird vielmehr
restlos, ja in iberflieBender Nahrkraft zurlickgeschenkt, um den Kreislauf gottlichen Le-
bens und gottlicher Liebe zwischen Gott und Mensch zu beleben. Jesus Christus ist das
ultimative Ereignis dieser Dynamik: In seiner Lebensbewegung kommt die duflerste Poten-
zialitdt Gottes selbst zum Vorschein und zur Entfaltung. Die Erfiillung der biblischen
Uranweisung zur Feier der Eucharistie: ,,Tut dies zu meinem Gedéchtnis® muss Opfer und
Mabhl integral umfassen und ineinander verschrinken, wenn ihr Anspruch, dichteste sakra-
mentale Gegenwartsgestalt Jesu Christi in seiner Kirche zu sein, Giiltigkeit haben soll: Sie
muss in ihrer Gabe- und Empfangsstruktur das aus freiem Entschluss hingebende Verfiig-
barmachen von Lebenspotenzen zu ihrer gottgeméfen Entfaltung sein, d. h. sakramental-
symbolisch gesprochen: Lobbekenntnis, Gedéchtnis des Pascha-Mysteriums Jesu Christi,
Selbst-Ubereignung und Gaben-Darbringung, Bitte um Wandlung und Heiligung, um Ent-
faltung gottlicher Lebenskraft, Empfang der geheiligten, in der Kraft des Geistes Gottes
gewandelten Gaben. Das eucharistische Mahl ist es, das uns die Lebenskraft und das Hoff-
nungspotenzial der entschiedenen Selbst-Ubereignung Gottes in Jesu Christus zeigt und
zueignet, und damit zugleich die Differenz dieser Opferbewegung zu anderen Opfern ver-
kosten ldsst, deren Kulminationspunkt ganz woanders liegt als in der Konfiguration der
Schopfung mit dem Mysterium goéttlicher Liebe.

Wer den Opfercharakter der Eucharistiefeier auf Kosten ihres Mahlcharakters hervorkeh-
ren mochte, befindet sich bereits einen Schritt weit auf dem Weg hin zu einer falschen,
unchristlichen Opferlogik, weil eine solche Hervorkehrung unweigerlich infrage stellt, was
doch nur das eucharistische Mahl vermittelt: dass es namlich im Namen Jesu Christi Opfer
nur insofern geben kann und darf, als es den Anbruch der basileia Gottes als wahrhaft gott-
liches und zugleich wahrhaft menschliches Lebens- und Hoffnungsmittel zur Wirkung und
zur Erfahrung bringt.

Wer umgekehrt den Mahlcharakter der Eucharistiefeier auf Kosten ihres Opfercharakters
hervorkehrt, begibt sich in die Gefahr, die Nahrung, die Gott uns in der eucharistischen
Kommunion zuwendet, von der fiir sie substantiellen Konfiguration, ndmlich Frucht und
Nachfolgegestalt der Selbst-Ubereignung Jesu Christi zu sein, abzukoppeln.

Das Verkosten der basileia Gottes ist nichts anderes als das Verkosten des Geschmacks
und der Nihrstoffe jener Selbst-Ubereignung, zu deren substantiellen Ingredienzien der
hochzeitliche Genuss des Freudenfestes gleichermafien gehort wie die scharfe Essenz des
unbequemen Autbruchs aus mancherlei Verstrickungen, der ungeteilte Lebenseinsatz ge-
nauso wie das befreiende Gliick unbedingten Geliebtseins.

Sakramentale Teilhabe am Opfer Christi durch die Eucharistiefeier der Kirche bedeutet
Teilen und Verkosten jenes zur Auferstehung aufgebrochenen Lebens, das sich aus freier,
entschiedener Hinkehr Gottes und der Menschen zueinander entfaltet.
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Logosgemdfie Liturgie

Zur theologischen Grundlegung des christlichen Gottesdienstes
nach Joseph Ratzinger — Papst Benedikt XV1.

Des Ofteren hat sich Joseph Ratzinger mit Fragen der Liturgie und ihrer Erneuerung be-
schiiftigt, vor allem in seinen drei Veroffentlichungen: ,,Ein neues Lied fiir den Herrn®
(1995), ,,Der Geist der Liturgie™ (2000) und ,,Gott ist uns nah. Eucharistie: Mitte des Le-
bens* (2001). Noch die letzte Buchbesprechung vor seiner Wahl zum Papst beschiftigte
sich mit einem englisch verfassten Buch iiber die organische Entwicklung der Liturgie.'
Die folgenden Ausfiihrungen wenden sich bewusst Joseph Ratzinger und seinem theologi-
schen Verstandnis von Liturgie zu, nicht bloB, weil er inzwischen als Papst Benedikt XVI.
der neue Bischof von Rom ist, vielmehr finden sich in seinem Werk zahlreiche wertvolle
Hilfen fiir ein tieferes Verstdndnis des christlichen Gottesdienstes. Dabei wird sich zeigen,
dass sich gerade iiber die Theologie der Liturgie ein angemessenes Verstdndnis des dogma-
tischen Anliegens Joseph Ratzingers finden lésst.

Die theologischen Ausfiihrungen Joseph Ratzingers haben von Anfang an Diskussionen
ausgelost. Auf sein Buch , Einfiihrung in das Christentum® (1968) reagiert Walter Kasper
im Jahr 1970 sehr heftigz, indem er Joseph Ratzinger vorwirft, dass er in seinem Buch ,.die
Vorordnung des Glaubens vor der Liebe (vgl. DS 1578) nicht mehr gewahrt™ habe, ja, man
miisse sogar von einem latenten ,,Idealismus und von der Gefahr eines Sikularismus spre-
chen*’; schlieBlich werde bei einem solchen Denkansatz ,,Gott zum Korrelat des Men-
schen* gemacht’. Da Joseph Ratzinger selbst zugibt, wesentlich vom Denken Max Schelers
beeinflusst worden zu sein, wurde der Vorwurf laut, seine Theologie tendiere ,,ohne eine
historisch begriindete Darstellung Jesu dahin, das Reden von Jesus mit dem Reden vom
Menschen im allgemeinen zu vermengen*’; Jesus bleibe bei Joseph Ratzinger nur ein Bei-
spiel, das den anderen zur Nachahmung gegeben ist; Jesus wire demnach lediglich ein
»Sohn* unter vielen. Der anthropologische Ansatz Joseph Ratzingers, so lautet der Vor-
wurf, stelle die Christologie in den Schatten, denn er konzentriere sich mehr auf die Tugen-
den, die alle Menschen mit Jesus teilen konnen, als auf seine Besonderheiten. Jesus bleibe

Forum Katholische Theologie 1 (2005). Vgl. auch die Besprechung von M. Karger in: Deutsche
Tagespost Nr. 49 (2005) 6. — Vigl. zu den folgenden Ausfithrungen auch: M. SCHNEIDER, Das Sa-
krament der Eucharistie. K6ln “2007; DERS., Papst Benedikt XVI. Zur Einordnung des theologi-
schen Werkes Joseph Ratzingers am Beginn des neuen Pontifikats. Kéln *2005; DERs., Jesus von
Nazareth. Zum neuen Buch von Papst Benedikt XVI. Kéln 2007. — Vgl. zum Begriff ,logosge-
méfe Liturgie® z. B. J. RATZINGER, Weggemeinschaft des Glaubens. Kirche als communio. Augs-
burg 2002, 100ff.

W. KASPER, Theorie und Praxis innerhalb einer theologia crucis. Antwort auf J. Ratzingers ,,Glau-
be, Geschichte und Philosophie®. In: Hochl. 62 (1970) 152-159. Vgl. auch W. KASPER, Das We-
sen des Christlichen. In: ThRv 65 (1969) 182-188; J. RATZINGER, Glaube, Geschichte und Philo-
sophie. Zum Echo auf , Einfithrung in das Christentum®. In: Hochl. 61 (1969) 533-543.

W. KASPER, Theorie und Praxis innerhalb einer theologia crucis, ebd. 152.

. Ebd. 156.

°* R. A.KRIEG, Kardinal Ratzinger, Max Scheler und eine Grundfrage der Christologie. In: ThQ 160
(1980) 106-122.
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nur ,,der exemplarische Mensch [. . .], in dem die wahre Gestalt des Menschen, die Idee
Gottes mit ihm vollends ans Licht tritt“®. Ja, es heiBt sogar iiber Joseph Ratzinger: ,,Seine
Betrachtung tiber den Sinn der Inkarnation ist daher keine Darstellung Jesu. Sie ist eine
Schilderung des christlichen Lebens im allgemeinen.’

Auf diese und dhnliche Einwénde gegen den christologischen Ansatz Joseph Ratzingers
kann hier nicht eigens eingegangen werden, da eine konkrete Arbeit am Text vonnoten
wire. Doch die Ausfiihrungen unserer Uberlegungen verstehen sich als eine erste Antwort
auf solche Einwédnde und lassen deutlich werden, dass die Vorwiirfe an dem christologi-
schen Anliegen Joseph Ratzingers vorbeigehen, wie nun beispielhaft an seiner Definition
von Liturgie deutlich gemacht werden soll.

1. Profile

Nicht zuletzt in seinem neuen Buch ,.Jesus von Nazareth® (2007) setzt sich Papst Bene-
dikt mit den wesentlichen geistes- und theologiegeschichtlichen Strémungen auseinander,
die bis in die heutigen Tage Denken und Glauben der Kirche bestimmen und zu einer An-
frage an ihr Verstindnis menschlichen Lebens werden. Einige seien kurz angefiihrt, inso-
fern sie fiir die Frage nach dem Wesen des christlichen Gottesdienstes von Bedeutung sind.

1. Kult — Ethos

Papst Benedikt XVI. tritt mit seinem Jesus-Buch in die Auseinandersetzung mit Adolf
von Harnack, der in der Reich-Gottes-Botschaft Jesu eine doppelte Revolution gegeniiber
dem Judentum sah. Zum einen sei diese Botschaft nicht an das Kollektiv des jiidischen
Volkes gerichtet, sondern streng individualistisch, da Jesus den Einzelnen anspreche und
ihn in seiner Wiirde und seinem Wert hervorhebe. Ferner stehe bei Jesus nicht mehr das
Kultisch-Priesterliche im Vordergrund, vielmehr sei seine Botschaft streng moralisch. Die-
se beiden Ansichten Harnacks libernahmen sogar katholische Exegeten.

Albert Schweitzer setzte einen neuen Akzent, indem er betonte, die Botschaft Jesu sei ra-
dikal eschatologisch, seine Verkiindigung des Reiches Gottes proklamiere das nahe Welten-
ende, namlich das Hereinbrechen der neuen Welt Gottes, eben seiner Herrschaft. Deshalb
kommt es nach Rudolf Bultmann auf die Haltung der ,,Stetsbereitschaft* an. Jlirgen Molt-
mann wiederum entwickelte im Anschluss an Ernst Bloch eine ,,Theologie der Hoffnung*,
die Glauben als aktives Eintreten in die Gestaltung der Zukunft versteht.

Katholische Theologen griffen solches Gedankengut auf und entwickelten eine sékula-
ristische Umdeutung des Reichsgedankens mit einer neuen Sicht des Christentums, der
Religionen und der Geschichte. Es wird gesagt, die Zeit vor dem Konzil sei bestimmt ge-
wesen von einer Ekklesiozentrik, die danach in eine Christozentrik iibergegangen sei. Aber
nicht nur die Kirche sei Grund zur Trennung, auch Christus, wenn er nur den Christen ge-
hore. Deshalb ist man von der Christozentrik zur Theozentrik vorangeschritten; da aber
Gott schlieBlich trennend zwischen den Religionen und zwischen den Menschen stehen
kann, ging man zur Regno-Zentrik iiber. Auch Jesus habe letztlich das ,,Reich* verkiindet,
welches nun aber verstanden wird als Einsatz fiir die eine Welt, den Frieden, fiir die Ge-
rechtigkeit und die Bewahrung der Schopfung. Der Auftrag der Religionen bestehe darin,

¢ J. RATZINGER, Einfithrung in das Christentum. Vorlesungen iiber das Apostolische Glaubensbe-

kenntnis. Miinchen 1968, 171.
7 KRIEG (s. Anm. 5) 112.
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sich fiir dieses Reich einzusetzen und mit der jeder Religion eigenen Identitét zusammen-
zuwirken; andere zu missionieren, scheint nun nicht mehr nétig zu sein. Dies alles birgt
letztlich die verheerende Konsequenz in sich: Gott ist verschwunden, es handelt nur noch
der Mensch.® Jesus jedoch, so betont Papst Benedikt, habe das Reich Gottes verkiindet
bzw. das ,,Reich der Himmel*“ (Mt). Jesu Botschaft ist eindeutig theozentrisch.

Gott offenbarte in Jesus Christus sein verniinftiges Wort, die vollkommene Wahrheit. Die
Heilige Schrift ist ,,Theo-Logie” im Vollsinn des Wortes: Die Bibel spricht nicht nur von
Gott, sie ist sein Sprechen. Bonaventura folgend heif3t es darauthin bei Joseph Ratzinger,
dass Gott selbst das eigentliche Subjekt der Theologie ist. Nur Gott kann authentisch von
Gott reden. Alles theologische Reden hat sich deshalb am Wort Gottes in der Heiligen
Schrift zu orientieren und muss sich in diesem Sinn als eine ,,geistliche Wissenschaft* aus-
weisen.

Dies ist aber nicht nur in einem frommigkeitsgemiBen Sinn zu verstehen. Romano Guar-
dini sprach Anfang der zwanziger Jahre des letzten Jahrhunderts vom Primat des Logos vor
dem Ethos.” Aufgabe der Theologie sei, sich selbst zu iibersteigen und in der Geschichte
Gottes mit den Menschen die Begegnung mit dem Sein Gottes zu ermoglichen. Damit greift
Romano Guardini eine Sicht des Glaubens auf, die Irendus von Lyon in die Worte fasst:
Das Neue und alles Uberbietende an Jesus Christus besteht darin, dass er in die Begegnung
mit dem unerreichbaren Vater gefiihrt und so die uniibersteigbare Mauer niedergelegt hat,
die den Menschen vom Sein Gottes abhielt. Die Grundaussage des Neuen Testaments lau-
tet: ,,Der Mensch hat Platz in Gott gefunden.“'° Der Menschsohn erneuert das ,,Bild* des
Menschen, dessen Leben fortan verborgen ist mit Christus in Gott. Hier bezieht sich Joseph
Ratzinger bewusst auf die Aussagen von ,,Lumen gentium®: , Tatsichlich klirt sich nur im
Geheimnis des fleischgewordenen Wortes das Geheimnis des Menschen wahrhaft auf [, . .]
Christus, der neue Adam, macht eben in der Offenbarung des Geheimnisses des Vaters und
seiner Liebe dem Menschen den Menschen selbst voll kund und erschlieBt ihm seine hochs-
te Berufung™ (GS 22; vgl. 21; 41). ,,Wer Christus, dem vollkommenen Menschen folgt,
wird auch selbst mehr Mensch® (GS 41). In diesem Sinn ist fiir das christliche Verstindnis
von Liturgie immer ein Primat des Logos vor dem Ethos bestimmend: Kein Christ kann im
Glauben und Leben mehr verwirklichen, als er in der Liturgie empfingt.

2. Erfahrung — Ruf

Was die Kirche in der Liturgie feiert, ist ein einzigartiges Phiinomen in der Geschichte der
Religionen. Der erste grofe Schritt der Religionsgeschichte fiihrte, wie Joseph Ratzinger in
seinem Buch ,,Glaube — Wahrheit — Toleranz* (2003) darlegt, zum Ubergang von den Er-
fahrungen der Primitiven zum Mythos, wihrend der zweite den Ausbruch aus dem Mythos
brachte, und zwar in drei Weisen: ,,1. In der Form der Mystik, in der der Mythos als bloBe
symbolische Form desillusioniert und die Absolutheit des unnennbaren Erlebnisses aufge-
richtet wird. Faktisch erweist sich die Mystik dann allerdings als mythenkonservierend, sie
gibt eine neue Begriindung fiir den Mythos, den sie nun als Symbol des Eigentlichen aus-
legt. 2. Die zweite Form ist die der monotheistischen Revolution, deren klassische Gestalt
in Israel vorliegt. In ihr wird der Mythos als menschliche Eigenmacht abgewiesen. Es wird

8

: Vgl. PAPST BENEDIKT XVI., Jesus von Nazareth. Freiburg — Basel — Wien 2007, 83f.

So J. Pieper iiber seine erste Begegnung mit R. Guardini; vgl. J. PIEPER, Noch wuBte es niemand.
Miinchen 1976, 691f.

e RATZINGER, Unterwegs zu Jesus Christus. Augsburg 2003, 68.
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die Absolutheit des im Propheten ergehenden gottlichen Anrufs behauptet. Dazu kommt als
drittes die Aufklirung, deren erster groRer Vollzug in Griechenland geschah: In ihr wird der
Mythos als vorwissenschaftliche Erkenntnisform iiberwunden und die Absolutheit der rati-
onalen Erkenntnis aufgerichtet. Das Religidse wird bedeutungslos, hochstens bleibt ihm
eine gewisse rein formale Funktion im Sinne eines politischen (= auf die Polis bezogenen)
Zeremoniells. 3. Der dritte Weg ist erst in der Neuzeit, ja eigentlich erst in der Gegenwart
zu seiner vollen Kraft gekommen und scheint noch immer seine eigentliche Zukunft erst
vor sich zu haben. Sein Besonderes ist, dass er nicht einen Weg im Innern der Religionsge-
schichte darstellt, sondern vielmehr deren Beendigung will und aus ihr als aus einer iiber-
holten Sache herausfithren mochte [. . .] Heute beruht die Wirkung Radhakrishnans und
seiner Konzeption sicher nicht nur auf deren religidser Kraft, sondern auf der erstaunlichen
Allianz mit dem, was man heute mutatis mutandis die Krifte der Aufkldrung nennen
darf.«"!

Die monotheistische Revolution in der Religionsgeschichte konkretisiert sich nicht in ei-
ner mystischen Erfahrung, sondern im Propheten. Hier ist nicht Identitét gesucht, sondern
es geht einzig und allein um das Gegeniiber des rufenden Gottes. Wihrend sich die mysti-
sche Erfahrung in {iberzeitlichen Symbolen ausdriickt, ist der gottliche Anruf konkret da-
tierbar im Hier und Jetzt; damit wird Geschichte gesetzt und eingeholt. Gott wird nicht in
einer mystischen Erfahrung geschaut, sondern als Handelnder erfahren, obwohl er selbst im
Dunkel bleibt: ,,Wenn aber das Entscheidende nicht die eigene geistliche Erfahrung, son-
dern der géttliche Anruf ist, dann sind letzten Endes alle in der gleichen Lage, die diesem
Anruf glauben: Ein jeder ist in gleicher Weise gerufen. Wihrend in den mystischen Religi-
onen der Mystiker ,erster Hand‘ und der Glaubige ,zweiter Hand" ist, ist hier ,erster Hand*
iiberhaupt nur Gott selbst. Die Menschen sind samt und sonders zweiter Hand: Horige des
géttlichen Rufs.“'* So steht der Glaubende nicht in einem Kreislauf des immer Gleichen,
sondern in einer Geschichte, die fiir Neues offen ist, weil Gott selbst in ihr handelt. Dieses
Verstindnis des Glaubens bestimmt auch die Feier der Liturgie, denn sie fiihrt nicht in eine
mystische Erfahrungswelt, sondern bleibt geschichtlich verankert unter dem Ruf Gottes im
sHeute’.

1I. Konsequenzen

An den dargestellten Profilierungen, die Joseph Ratzinger am Spezifikum des christlichen
Glaubens vornimmt, lassen sich wichtige Folgerungen fiir ein authentisches Verstéindnis
des christlichen Gottesdienstes finden.

1. Feier der Mysterien des Lebens Jesu

Christliche Mystik kennt die Versuchung, im mystischen Akt alles vor Gott verschwinden
zu lassen, so dass es scheint, ein Mystiker brauche sich nicht mehr mit der Menschheit
Christi zu beschéftigen. Doch die Theologie der Mysterien des Lebens Jesu lehrt, dass es
am konkreten Leben Jesu vorbei keinen Zugang zu Gott gibt. Denn, so legt die Theologie
der Mysterien Jesu dar, unser Leben ist Gottes Leben selber. Die Menschwerdung des Lo-
gos besagt mehr als ein einzelnes Vorkommnis in einer fertigen Welt, sie ist ontologisch

1 J. RATZINGER, Glaube — Wahrheit — Toleranz. Das Christentum und die Weltreligionen. Freiburg

— Basel — Wien 2003, 24f.
2 Ebd. 36f
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das Ziel der Schipfung, das alles in der Welt neu disponiert. Der Logos wird nicht in einem
statischen Sinn Mensch, er tritt vielmehr in die Geschichte als ihre Fiille und ihr Ende ein:
Die Heilsgeschichte ist die fortschreitende Inbesitznahme der Welt durch Gott."> Der
Mensch existiert, weil Gott sich als Mensch wollte, so dass alles menschliche Leben zuerst
und zuletzt Gottes Leben ist. Insofern muss jede christliche Anthropologie von der Christo-
logie her entworfen werden: Der Mensch ist im vollsten Sinn Mensch, als er Gottes Exis-
tenz in die Welt hinein ist.

Es fillt auf, welche zentrale Bedeutung in der Theologie Joseph Ratzingers gerade der
Inkarnation zukommt. Dabei beruft er sich auf den franzosischen Jesuitentheologen Henri
de Lubac und seine Aussage, ,.der bevorzugte Platz des Mysteriums sei das Leben Christi.
Die Taten darin seien zwar einerseits echte menschliche Taten, aber es seien eben auch
Taten einer gattlichen Person. De Lubac wortlich: ,Den Sinn des Lebens Christi fassen,
heiBt eindringen in die gottliche Wirklichkeit*“'*. Gott wie auch der Sinn menschlicher
Existenz werden sichtbar und fassbar im Leben Christi. Joseph Ratzinger fiihrt im Gesprich
mit Peter Seewald aus: ,,Ich glaube, das Wesentliche ist, dass man im allméhlichen Ein-
dringen und Mitleben des Lebens Christi tiberhaupt erst den Lebensstoff und die Lebens-
grundlage hat, in der einem das Verstehen Gottes zuteil werden kann. Die Worte Jesu sind
gewiss von einer unersetzlichen Bedeutung, aber wir diirfen Christus nicht auf Worte allein
reduzieren. Das Fleisch, wie Johannes sagt, gehdrt mit dazu, es ist das gelebte Wort, das
dann eben bis ins Kreuz hineinfiihrt. Nur wenn wir den ganzen, vitalen Zusammenhang der
Gestalt Jesu betrachten, sprechen auch die Worte in jener GroBe, die ihnen innewohnt.*"

Der bevorzugte Ort der Offenbarung ist das Leben Christi, wie es in der Liturgie gefeiert
und vergegenwirtigt wird. Die Taten Christi sind echte menschliche Taten, in unsere Ge-
schichte hineingestellt — aber es sind Taten einer gottlichen Person. In jeder von ihnen
macht Gott sich menschlich sichtbar und fassbar. Den Sinn des Lebens Jesu Christi fassen
heif3t unmittelbar eindringen in die gottliche Wirklichkeit. ,,Wie kannst du sagen: Zeige uns
den Vater? Philippus, wer mich sieht, sieht den Vater™ (vgl. Joh 14,9). Das Leben Jesu ist
das Mysterium schlechthin, so dass es bei Augustinus heifit: ,,Non est aliud Dei mysterium
nisi Christus. — Es gibt kein anderes Mysterium Gottes als Christus'’, ja, es gibt kein gro-
feres Mysterium Gottes als das Leben Christi selbst.

Jede Darlegung der Liturgie hat bei der Heiligen Schrift und der Offenbarung in Christus
anzusetzen. Der christliche Glaube ist kein Produkt einer inneren Erfahrung, sondern Er-
eignis, das von auBen auf uns zukommt.'” Dieses macht die Grundinhalte des Glaubens
aus, besonders aber der Offenbarung selbst: ,, Trinitét ist nicht Gegenstand unserer Erfah-
rung, sondern etwas, was von auflen gesagt werden muss, als ,Offenbarung® von auflen her
an mich herantritt. Das gleiche gilt von der Menschwerdung des Wortes, die eben ein Er-
eignis ist und nicht in innerer Erfahrung gefunden werden kann. Dieses Zukommen von
auBen ist fiir den Menschen skandalds, der nach Autarkie und Autonomie strebt“'®. Daraus
folgt, dass die liturgische Feier kein ésthetisches oder esoterisches Erlebnis ist, vielmehr
stellt sie immer auch eine Provokation dar, ereignet sie sich doch — wie Erich Przywara

Die Frage ist nur, ob Gott auch ohne die Menschheit selig wire.

J. RATZINGER, Gott und die Welt. Glauben und Leben in unserer Zeit. Ein Gesprach mit Peter
Seewald. Stuttgart — Miinchen 2000, 175.

' Ebd.

'6 AucusTINUS, Epist.187, c.11, n.34 (PL 33,845).

R. GUARDINIL, Religion und Offenbarung I. Wiirzburg 1958, 227f.

'® J. RATZINGER (s. Anm. 11) 73.
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betont — zwischen ,,Viehtrog® und , Kreuz-Galgen“."’ Die grundsitzliche Frage an die As-
thetik lautet: ,,Zerbricht nicht das Ereignis der Kreuzigung Christi in radikaler Weise das
Spiel der Kunst mit Gott?*° Das Evangelium Jesu Christi enthilt weder eine sakrale noch
eine schone Asthetik, wie auch die Sakramente keine dsthetischen Grofien darstellen, die im
rein Sakralen oder Asthetischen verbleiben.

2. Primat des Logos vor dem Ethos

Im Vermittlungsprozess zwischen dem Christentum und der philosophischen Ethik Platos
sowie der ,,Vorbildethik® der mittleren Stoa kam es zu einer grundsatzlichen Verschiebung,
denn nun soll der Mensch durch die abbildliche Nachahmung der gottlichen Idee in Er-
kenntnis und Tugendleben zur Ahnlichkeit mit Gott und dadurch zum wahren Leben gelan-
gen. Statt der paulinischen ,,Mimesis“ und des synoptischen ,,Akoluthein* trat immer mehr
die hellenistisch-ethische Vorstellung der ,,Homoiosis®, also der Verdhnlichung mit Gott in
den Vordergrund: Die Wirklichkeit des eigenen Lebens ist der metaphysischen gottlichen
Idee anzugleichen. So gerit der heilsgeschichtliche Terminus ,, Typos®, ndmlich das ge-
schichtliche ,,Vor-Bild* als situatives Nachvollziehen des Typos Christi im eigenen Leben,
ganz in den Hintergrund, indem immer mehr das Vorbildhafte in Christus betont wird.
Fiirst restimiert: ,,In der Verbindung der biblischen mit der hellenistischen Denkweise liegt
m. E. die Ursache fiir die spitere Ablosung der ,Akoluthia‘- und ,Mimesis‘-Vorstellung
durch die der ,Homoiosis* im Sinn der Verdhnlichung mit der gottlichen Idee in Tugendlie-
be. Offensichtlich folgte hieraus dann auch die quasi-ethische Umdeutung der Trias-Formel
,Glaube, Hoffnung, Liebe* zu ,gottlichen Tugenden®, spiter zu ,Pflichten gegen Gott*.*”'
Christliche Existenz griindet aber, wie Ratzinger betont, in einem erldsten Sein, das zu
einem neuen Handeln befreit.

In der abendlindischen Soteriologie kam es zu einer nicht geringfiigigen Akzentverschie-
bung, denn die Bedeutung des Lebens und Wirkens Jesu wie auch seines erlosenden Kreu-
zestodes (der Protestantismus machte den Karfreitag zum Feiertag schlechthin) wurde seit
Augustinus vornehmlich in der Verséhnung des Siinders mit Gott und der Tilgung aller
Erbschuld gesehen. Aber Gott befreit den Menschen nicht nur von aller Siinde und heiligt
thn mit seiner Gnade, er lasst ihn auch einen Blick in sein verborgenes Wesen tun, das
selbst den Engeln unbekannt bleibt. Als Gott seinen Sohn am Kreuz fiir die Menschen da-
hingibt, ldsst er in der Offenbarung seines dreifaltigen Wesens zugleich einen Strahl seines
Lichtes, in dem er selbst wohnt, in das Leben der Menschen dringen. Somit gilt im Glauben
und in der Theologie der Primat des Logos vor dem Ethos.?

9 E. PRZYWARA, Schon, Sakral, Christlich. In: DERS., Analogia entis. Einsiedeln 1962, 476. Fiir ihn

bleibt als Weg heutiger christlich-sakraler Kunst nur der Regress durch alle Stile in den apostoli-
schen Stil der profanen Héuser und Tische.

E. ScHLINK, Zum theologischen Problem der Musik. Sammlung gemeinverstéindlicher Vortrige
und Schriften aus dem Gebiet der Theologie und Religionsgeschichte. Tiibingen 1945, 21.

W. FURST, Nachfolge — Nachahmung — Verdhnlichung. Formen figuraler Mimesis und die ent-
scheidende Stilfrage der Glaubensiiberlieferung. Pastoraltheologische Perspektiven. In: Christli-
cher Glaube als Lebensstil. Hg. R. Englert — U. Frost — B. Lutz. Stuttgart — Berlin — Kéln 1996,
45-74, hier 56f.

Darum verfehlt die Theologie ihren Sinn, wenn sie im rein Humanen verhaftet bleibt und nicht zur
Theo-Logie wird, in der Gott zur Sprache kommt. Die Tatsache, dass Gott Einblick in sein Wesen
gegeben hat, bedeutet fiir die Theologie, dass sie, was ihre Begriindung angeht, im dargelegten
Sinn vorrangig eine scientia speculativa ist und erst an zweiter Stelle eine scientia practica. Solches
muss die Theologie neu bedenken, wenn sie den Primat des Logos vor dem Ethos wahren will.
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Wird der Glaube unter dem Primat des Logos verstanden, ergibt sich eine wichtige Kor-
rektur im Verstindnis dessen, worin die einzigartige Bedeutung Jesu zu sehen ist. Die Fra-
ge, wer Jesus sei, reduziert sich heute zuweilen nur noch auf die Frage, woher er denn sei.
Es ist jedoch ein voreiliges, ja, falsches Verstidndnis von Historie zu glauben, man habe
einen Sachverhalt erfasst, wenn sein Entstehungsprozess geklért ist. Fiir das Johannes-
Evangelium lisst sich Jesus nicht durch Riickfiihrung auf Historie erkennen, sondern nur
durch den Geist, also nur durch sich selbst.

Christliche Moral ist mehr als Ethik; sie ist Ausdruck der seinshaften Verwurzelung in
Christus. Der Menschensohn erdffnet dem Menschen nicht nur eine neue Verhaltensweise;
das Leben in Christus geht iiber eine Gesinnungsnachfolge hinaus, es entfaltet sich als eine
neue Weise der Begegnung mit dem Sein Gottes. ,,Fiir uns ist Christus®, schreibt Nikolaus
Kabasilas, ,,nicht mehr bloB ein Vorbild, das wir nachahmen sollen, auch nicht mehr nur
ein Gesetzgeber, dem zu gehorchen ist. Er ist auch nicht blof die Ursache fiir unsere Ge-
rechtigkeit, sondern selber das Leben und die Gerechtigkeit in uns.“* Jesus Christus ist
keineswegs bloB ein Idealbild menschlichen Lebens und Vorbild menschlicher Tugenden;
er fiihrt auf den Weg zu seinem Vater. Augustinus schreibt: ,,ascendit Christus in caelum:
sequamur eum*“?*,

Alles Tun im Glauben bleibt dem Sein nachgeordnet, denn was der Mensch durch Chris-
tus in den Sakramenten und in der Liturgie empféngt, ist mehr, als er je selbst denken und
verwirklichen kann. Der Logos ist die Quelle gottlichen Lebens, wie er auch der ganzen
Schépfung innewohnt und alles in ihr seine Gestalt annimmt.

Alles im Leben des Menschen ist ,,worthaft, denn der Logos ,.hat nicht nur eine Welt
gleich einem in vielfdltigen Weisen inkarnierten Wort erschaffen; er hat auch ein Subjekt
erweckt, das dieses Wort verstehen kann>. Das Geschenk des neuen Lebens in Christus
annehmend, lernt der Mensch, seinem Leben und der Welt nicht mehr ein menschliches
Siegel (ndmlich das der Siinde) aufzudriicken, sondern das Siegel des gottlichen Lebens in
Christus.

Die Christusformigkeit iibersteigt jede Christusfrommigkeit, sie erwéchst aus der leben-
digen Beziehung des Einzelnen zum Menschensohn als dem In-Bild des eigenen Lebens. In
Christus zu einer ,,neuen Schopfung” geworden (vgl. 2 Kor 5,17; Gal 6,15), ldsst der
Mensch sich und sein Leben von der Wirklichkeit des neuen Lebens in Jesus Christus pri-
gen. In Liturgie, Frommigkeit und geistlichem Leben naht sich der Mensch aus der Ge-
samtgestalt seines kreatiirlichen Wesens dem unerforschlichen und unbegreiflichen Gott,
nicht aus irgendeinem Trieb, einmal fromm zu sein, sondern um sich mit seiner ganzen
Existenz dem Mysterium Gottes hinzugeben, das seinem Leben urbildhaft eingeprigt ist.
So hat der Mensch, alles faktisch Gegebene iibersteigend, schon jetzt, durch Glaube und
Taufe wie auch auf einzigartige Weise in der Feier der Liturgie, Anteil am gottlichen Leben
und an allem, was der Schopfung verheif3en ist.

3. Lebendiges Gefiige der Tradition

Nicht die jeweilige Gemeinde bestimmt, was Liturgie ist, sondern der lebendige Orga-
nismus der Kirche, mit den ihm eigenen Kriiften und Gesetzen. So hat die Kirche ihre eige-
ne liturgische Tradition zu wahren und zugleich offen zu sein fiir die Zeichen der Zeit.

% NikoLaus KABASILAS, Uber das Leben in Christus (PG 150,612D-613A).
2 AUGUSTINUS, Sermo 304.,4 (PL 38,1397).
% D. STANILOAE, L’homme, image de Dieu dans le monde. In: Contacts 84 (1973/4) 297ff.
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Selbst die hdchste kirchliche Autoritéit darf die Liturgie nicht beliebig dndern, sondern nur
in Ubereinstimmung mit der kirchlichen Uberlieferung. Nicht Beliebigkeit, sondern Gehor-
sam im Glauben ist jeder Autoritdt in der Kirche auferlegt. In diesem Sinn ist der Ritus eine
»Vor-Gabe® der Kirche an die Kirche, die kondensierte Gestalt lebendiger Uberlieferung,

Joseph Ratzinger bezeichnet es als ,,Reduktionismus einer abstrakten Sakramententheolo-
gie*“®®, wenn nach Auffassung neuscholastischer Theologen die Substanz auf Materie und
Form des Sakraments reduziert wird, indem man lehrt: ,.Brot und Wein sind die Materie
des Sakraments, die Einsetzungsworte sind seine Form. Nur dies ist notwendig, alles andere
kann geéndert werden.* Mit einer solchen Auffassung wiirden ,,Modernisten und Traditio-
nalisten® die Liturgie als eine lebendige Ganzheit und als ,lebendiges Gefiige gestaltge-
wordener Tradition* aus dem Blick verlieren. Ein pastoraler Pragmatismus wirkt sich ge-
nauso zerstorerisch auf die Liturgie aus wie ein Archidologismus, der auf der Suche nach
der dltesten Schicht der romischen Liturgie viele iiberlieferte Elemente einfach als ,,Wuche-
rungen” ausscheidet. Liturgie ist vielmehr etwas Lebendiges, das nicht rein ,,logisch nach
einem rationalistisch-historischen MaBstab® verlduft. Deshalb haben die »Experten nicht
das letzte Wort in der Liturgiereform®. Nach dem II. Vatikanum hatten die Fachleute nicht
selten das Sagen, und die Liturgie wurde zum Experimentierfeld praktischer und pastoraler
Theorien; man erkannte nicht mehr deutlich genug, dass Liturgie niemals etwas ist, was wir
machen, sondern etwas, zu dem wir hinzutreten. So gilt es, kiinftig wieder stirker den
.»Primat Gottes™ in der Liturgie zu sichern und in der Art und Weise liturgischen Feierns
deutlich werden zu lassen.

Joseph Ratzingers Verstindnis der Liturgie ist zur Génze nur nachvollziehbar, wenn man
es in das Gesamt seiner Theologie stellt. Nachdem er iiber Augustinus seine Promotionsar-
beit geschrieben hatte, kam er mit Gottlieb S6hngen iiberein, eine Habilitationsschrift iiber
Bonaventura anzufertigen. Das Thema kam aus dem Bereich der Fundamentaltheologie,
und zwar ging es um den Offenbarungsbegriff des ,,Doctor seraphicus®. Wurde zur Zeit der
Neuscholastik Gottes SelbsterschlieBung in Christus vor allem als géttliche Mitteilung der
Wahrheit verstanden und blieb damit dem intellektuellen Vermdgen des Menschen zuge-
ordnet, so griff der Habilitant in seiner vorgelegten Arbeit das damals neu aufkommende
heilsgeschichtliche Verstidndnis der Offenbarung auf: ,,Offenbarung erschien nun nicht
mehr einfach als Mitteilung von Wahrheiten an den Verstand, sondern als geschichtliches
Handeln Gottes, in dem sich stufenweise Wahrheit enthiillt“?’. Dieser Ansatz war fiir die
damalige Zeit so neu und revolutioniir, wenigstens fiir den Korreferenten Michael Schmaus,
dass dieser meinte, die Arbeit nicht annehmen zu kdnnen. Ratzinger resiimiert hierzu: ,,Ich
hatte festgestellt, daBl es bei Bonaventura (und wohl bei den Theologen des 13. Jahrhun-
derts tiberhaupt) keine Entsprechung zu unserem Begriff ,Offenbarung® gebe, mit dem wir
liblicherweise das Ganze der offenbarten Inhalte zu bezeichnen pflegen, so dass sich sogar
der Sprachgebrauch eingebiirgert hat, die Heilige Schrift einfach .die Offenbarung® zu
nennen. In der Sprache des hohen Mittelalters wire eine solche Identifizierung ganz un-
denkbar. ,Offenbarung® ist dort immer ein Aktbegriff: Das Wort bezeichnet den Akt, in
dem Gott sich zeigt, nicht das objektivierte Ergebnis dieses Aktes. Und weil es so ist, ge-
hort zum Begriff ,Offenbarung’ immer auch das empfangende Subjekt: Wo niemand ,0f-
fenbarung® wahrnimmt, da ist eben keine Offenbarung geschehen, denn da ist nichts offen

= Vgl. zum Folgenden die Rezension von J. Ratzinger im: Forum Katholische Theologie 1 (2005);

siche auch die Besprechung von M. Karger in: Deutsche Tagespost Nr. 49 (2005) 6.

* J. RATZINGER, Aus meinem Leben. Erinnerungen. Stuttgart 1998, 78.
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geworczien. Zur Offenbarung gehdrt vom Begriff selbst her ein Jemand, der ihrer inne
wird. <%

Der Neuansatz sollte nicht nur auf dem II. Vatikanum bedeutsam werden, er steht auch im
Einklang mit der friihchristlichen Theologie, wie sie heute noch in der Ostkirche fortlebt.
So sieht die frithe Kirche die einzigartige Bedeutung der Liturgie darin, dass sie zu jener
miindlichen Uberlieferung der Offenbarung gehort, die im kirchlichen Leben und Brauch-
tum weitergegeben wird. Dazu heifit es bei Basilius von Caesarea in seinem Werk ,,Vom
Heiligen Geist: ,,Wer hat uns schriftlich gelehrt, da8 die auf den Namen unseres Herrn
Jesus Christus Hoffenden sich mit dem Zeichen des Kreuzes bezeichnen? Welcher Buch-
stabe hat uns angewiesen, uns beim Gebet nach Osten zu richten? Die Worte der Epiklese
beim Weihen des eucharistischen Brotes und des Kelches der Segnung — wer von den Hei-
ligen hat sie uns schriftlich hinterlassen? Wir begniigen uns ja nicht mit dem, was der
Apostel oder das Evangelium anfiihren, sondern sprechen vorher und nachher noch anderes
aus der ungeschriebenen Lehre, was von groBer Bedeutung fiir das Mysterium ist. Wir
segnen auch das Wasser der Taufe und das Ol der Salbung und auBerdem den Tdufling
selbst. Auf welche schriftlichen Zeugnisse stiitzen wir uns da? Lassen wir uns dabei nicht
von der verschwiegenen und geheimnisvollen Uberlieferung leiten?** Offenbarung wie
auch ihre Annahme im Glauben des Menschen und in der Tradition der Kirche gehoren
demnach zusammen.

Basilius bezeichnet die ungeschriebene Tradition als ,,Dogma®; die geschriebene hinge-
gen, welche er als ,,Kerygma® definiert, ist in der Heiligen Schrift und in den Werken der
Kirchenviter iiberliefert. Dem Dogma kommt es zu, das Kerygma auszulegen und zu ver-
tiefen, nicht mit Worten und Begriffen, sondern im Vollzug der Sakramente wie auch im
Leben der Kirche und im Alltag des Christen.”’ Beide, Kerygma und Dogma, bilden die
apostolische Tradition.’' Darin wird deutlich, dass es nach Basilius in der Feier der Liturgie

** Ebd. 83f.

29 7it. nach BASILIUS VON CASAREA, Uber den Heiligen Geist. Eingel. u. iibers. v. M. Blum. Frei-
burg 1967, 98f.

Das Kerygma wird verkiindet, das Dogma bleibt ,,verschwiegen®, wie Basilius sagt, denn nur im
Schweigen lisst sich die Wiirde der Geheimnisse bewahren und vor aller Gewohnheit und Ge-
wihnlichkeit schiitzen.

Weil die Liturgie eine ,,geheimnisvolle Uberlieferung® darstellt, warnte Patriarch Athenagoras
von Konstantinopel den rémischen Papst vor einer vorschnellen Liturgiereform, Jede wesentliche
Verdnderung in der Liturgie kommt an der Frage nach dem Verbindlichkeitscharakter der christli-
chen Offenbarung und kirchlichen Tradition nicht vorbei. Die Liturgie ist nicht etwas, iiber das
die Kirche — in freier Anpassung — verfiigt. Vielmehr erhebt die Feier der Liturgie, weil sie das
unverwechselbare Mysterium des Glaubens feiert, den Anspruch auf eine Verbindlichkeit fiir das
Leben der Kirche, mit gleichzeitiger Offenheit fiir eine je neue Vertiefung in der jeweiligen Zeit
und Kultur., Was dies heiBt, lisst sich recht gut an der Basilius-Liturgie zeigen. Bei Basilius fehlt
es auch nicht an zeitkritischen AuBerungen. So schreibt er in seinem 90. Brief an die Bischofe des
Westens: ,,Ihr wisst, was uns betriibt, auch wenn wir es nicht sagen. Die Dogmata der Viter sind
verachtet, apostolische Uberlieferungen sind vernichtet. Die Menschen treiben Technologie [ge-
meint ist, dass man die Sitze nur auf ihren grammatikalischen Gehalt bedenkt und nicht auf ihren
tieferen Sinn hin] anstelle von Theologie, die Weisheit der Welt hat den Vorrang, Gotteshduser
sind leer, die Alteren beklagen sich, wenn sie die friiheren Situationen mit den jetzigen verglei-
chen, die Jungen sind noch elender, weil sie nicht wissen, was sie vermissen. Wenn also ihr eine
Trostung der Liebe, eine Gemeinschaft des Geistes habt, wenn ihr Barmherzigkeit und Mitleid
habt, setzt euch in Bewegung und helft uns, zieht uns aus diesem Winter heraus, macht, dass auch
bei uns jene gute Predigt der Viter offen besprochen werde (PG 33,473; zitiert nach G. GALITIS,
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nicht blo um eine Frage des Ritus und der Zelebrationsweise geht. Liturgie ist gefeiertes
Dogma und gehort damit zur unaufgebbaren Uberlieferung des christlichen Glaubens.

Die Glaubensregel blieb lange nicht aufgeschrieben, sie war mehr oder weniger mit dem
konkreten Leben der glaubenden Kirche identisch. Seit aber die Autoritiit der sprechenden
Kirche wie auch der apostolischen Nachfolge in die Schrift eingeschrieben ist, kann sie von
ihr nicht mehr getrennt werden. Doch die Offenbarung und die ,,viva vox* der apostoli-
schen Nachfolge liegen der Heiligen Schrift voraus und sind mit ihr nicht identisch: Die
Offenbarung ist grofler und umfassender als das in der Heiligen Schrift Enthaltene. Deshalb
heiBt es bei Ratzinger: Offenbarung meint nicht nur jenen Akt, in dem Gott sich seinen
Geschopfen kundtut, sondern auch ,,den Akt des Empfangens, in dem dem Menschen diese
Zuwendung Gottes aufgeht und zur Offenbarung wird. Alles in Worten Festzuhaltende,
also auch die Schrift, ist dann Zeugnis von Offenbarung, aber nicht die Offenbarung selbst.
Und nur die Offenbarung selbst ist auch im eigentlichen Sinn ,Quelle®, die Quelle, aus der
die Schrift sich speist. Wird sie von diesem Lebenszusammenhang der Zuwendung Gottes
im Wir der Glaubenden abgeldst, dann ist sie aus ihrem Lebensgrund herausgerissen und
nur noch ,Buchstabe’, nur noch ,Fleisch*“*?,

Die Heilige Schrift muss innerhalb der Kirche gelesen und in der Gemeinschaft mit ihr
gelebt werden: ,,Rechte Schriftlesung setzt voraus, daB wir sie dort lesen, wo sie Geschichte
gemacht hat und macht, wo sie nicht Zeugnis der Vergangenheit, sondern lebendige Kraft
der Gegenwart ist: in der Kirche des Herrn und mit ihren Augen, den Augen des Glaubens.
Der Gehorsam gegen die Schrift ist in diesem Sinn immer auch Gehorsam gegen die Kirche
[. . .] Die lebendige Schrift in der lebendigen Kirche ist auch heute gegenwiirtige Macht
Gottes in der Welt“*. In die lebendige Glaubensgemeinschaft der Kirche mit ihrem Schrift-
verstindnis ist das Einzelsubjekt hineingenommen.** Das evangelische Prinzip ,,Sola scrip-
tura® erweist sich insofern als unzureichend, als es die Kirche mit ihrer Uberlieferung und
Liturgie in ihrer konstitutiven Bedeutung fiir das Leben aus dem Glauben auBer acht lisst.

Der unmittelbare Zusammenhang von Offenbarung, Schrift und Kirche wird auf dem II.
Vatikanum immer wieder betont. Offenbarung meint das gesamte Sprechen und Tun Gottes
an den Menschen, also jene Wirklichkeit, von der die Heilige Schrift Zeugnis ablegt, wel-
che aber die Heilige Schrift nicht allein ist. In DV 9 heifit es: ,,So ergibt sich, dass die Kir-
che ihre Gewissheit iiber alles Geoffenbarte nicht aus der Heiligen Schrift allein schopft.*
Uberlieferung, Heilige Schrift und Lehramt der Kirche sind derart ,,unmittelbar miteinander
verkniipft und einander zugesellt, dass keines ohne die anderen besteht und dass alle zu-
sammen, jedes auf seine Art, durch das Tun des einen Heiligen Geistes wirksam dem Heil
der Seelen dienen™ (DV 10). Die Kirche bleibt somit keine gesetzliche Institution, sondern
eine ,,lebendige Uberlieferung“, die, wie Ratzinger sagt, ,,gleichsam lebendiger Ausdruck
der ,Perpetuierung‘ des Christusgeheimnisses im Leben der Kirche* ist.

Das Dogma, das eine geoffenbarte Wahrheit ausdriickt, die wie ein unerforschliches Mys-
terium erscheint, muss sich jeder im Glauben durch einen seelischen Prozess, nicht zuletzt

Schrift und Tradition beim hl. Basilius. In: Basilius. Heiliger der Einen Kirche. Hg. A. Rauch — P.
Imhof. St. Ottilien 1981, 143156, hier 155f).

J. RATZINGER, Vom Wiederauffinden der Mitte. Grundorientierungen. Freiburg — Basel — Wien
1997, 94.

J. RATZINGER, Ein neues Lied fiir den Herrn. Christusglaube und Liturgie in der Gegenwart.
Freiburg — Basel — Wien 1995, 75.

Dies gilt auch fiir den Vollzug der Schriftauslegung.

So J. RATZINGER in seinem Kommentar zu ,,Dei Verbum®, In: LThK II [1967] 498-528, hier 522.
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gerade in der Mitfeier der Liturgie, so aneignen, dass er nicht das Mysterium seiner Er-
kenntnisweise anpasst, sondern selbst eine tiefgreifende Umgestaltung, eine innere Um-
wandlung seines Geistes erfahrt, um schliellich zu der mystischen Erfahrung dessen fahig
zu werden, was das Dogma ausdriickt. Nach Ostlicher Auffassung muss der Mensch in einer
stdndigen inneren Transformation sein Denken und Leben der Wahrheit des Glaubens an-
gleichen, statt die Dogmen seinem Denkvermdgen und seiner Fassungskraft anzupassen.
Diese Umwandlung in das neue Sein des Glaubens geschieht in der Liturgie, dem ,,lebendi-
gen Geflige gestaltgewordener Tradition®.

4. Objektive Gegenwartsfiille

Bei seiner Predigt zur Er6ffnung des Konklaves nimmt der damalige Cardinal Ratzinger
Bezug auf die Lesung aus Eph 4,11-16. Mit den Worten aus Psalm 68 heiBit es in dem Brief
an die Gemeinde von Ephesus, dass Christus, wihrend er zur Hohe hinaufstieg, ,,den Men-
schen Geschenke“ gab (Eph 4,8). Der Cardinaldekan fithrt hierzu aus: ,,Der Sieger verteilt
Geschenke. Und diese Geschenke sind Apostel, Propheten, Evangelisten, Hirten und Leh-
rer. Unser Dienst ist ein Geschenk Christi fiir die Menschen, um seinen Leib aufzubauen —
die neue Welt. Lasst uns unseren Dienst auf diese Weise leben, als Geschenk Christi an die
Menschen!* So stellt sich die Frage, wie der neu gewihlte Papst seinen eigenen Dienst
versteht und ausgetibt haben will.

Mit Bezug auf die ,,Instruktion tiber die kirchliche Berufung des Theologen* vom 24. Mai
1990 nimmt Cardinal Ratzinger als Prafekt der Glaubenskongregation Stellung zu der Auf-
fassung, ,,dass es Lehrentscheidungen tiberhaupt nur dort geben kann, wo die Kirche Un-
fehlbarkeit in Anspruch nehmen darf; auflerhalb dieses Bereichs wiirde nur das Argument
zihlen, eine gemeinsame Gewissheit der Kirche also unméglich sein“*®. Joseph Ratzinger
sieht in einer solchen Einschrankung des Lehramtes eine typisch westliche Verengung bzw.
Verrechtlichung des Glaubens.

Dies verdeutlicht Joseph Ratzinger zunachst mit jenem Sakramentenbegriff, der zu einem
reduzierten Verstindnis der Liturgie fithrte: ,,Etwa seit dem 13. Jahrhundert beginnt in der
Theologie der Sakramente immer mehr die Frage nach dem fiir die Giiltigkeit Notwendigen
alles andere an den Rand zu dringen. Zusehends zdhlt nur noch die Alternative zwischen
giltig und ungiiltig. Was die Giiltigkeit nicht beriihrt, erscheint als letztlich unwichtig und
ungiiltig. So kommt es zum Beispiel bei der Eucharistie zu einer immer stirkeren Fixierung
auf die Wandlungsworte; das eigentlich fiir die Giiltigkeit Konstitutive wird immer enger
begrenzt. Dabei geht der Blick fiir das lebendige Gefiige des Gottesdienstes der Kirche
mehr und mehr verloren. Alles auBer den Wandlungsworten erscheint schlieBlich nur noch
als Zeremonie, die nun einmal so geworden ist, aber im Prinzip auch fehlen kénnte. Das
eigene Wesen und der unersetzliche Sinn fiir Liturgie wird nicht mehr gesehen ob der Ver-
engung des Denkens auf einen rechtlich umschriebenen Minimalismus. Dass aber dieses
rechtlich Notwendige seinen Sinn nur behélt, wenn es in der lebendigen Ganzheit des Got-
tesdienstes bleibt, musste erst mithsam wieder erlernt werden. Ein guter Teil der liturgi-
schen Krise der Reformationszeit beruhte auf diesen Verengungen, und auch die liturgische
Krise der Gegenwart kann man nur von hier aus verstehen. Wenn heute fiir viele die ganze
Liturgie zum Spielfeld privater ,Kreativitdt® geworden ist, die sich beliebig austoben kann,
falls nur die Wandlungsworte bleiben, so ist immer noch dieselbe Verkiirzung des Blicks

3 J. RATZINGER, Wesen und Auftrag der Theologie. Versuche zu ihrer Ortsbestimmung im Disput

der Gegenwart. Einsiedeln 1993, 98.
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am Werk, die einer typisch westlichen Fehlentwicklung entspringt und in der Ostkirche
ganz undenkbar wire.*>” Man verliert den Sinn der Liturgie, wenn man sie auf das juristi-
sche Minimum bzw. die rubrizistisch genaue Einhaltung gottesdienstlichen Verhaltens
reduziert, wihrend alles andere dem jeweiligen Belieben iiberlassen bleibt.

Hier spricht Joseph Ratzinger etwas an, das in der liturgischen Emeuerung immer wieder
betont wurde. So zeigte der bekannte Benediktiner und Liturgiewissenschaftler Odo Casel,
dass die Effectus-Theorie kein angemessenes Verstdndnis der Sakramente darstellt; denn
sie blendet die in ihnen gegebene ,,objektive Gegenwartsfiille aus und degradiert die Sak-
ramente zu bloBen Verweis-Zeichen. Mit einem solchen Sakramentenverstandnis ist, wie
Odo Casel betont, der christlichen Existenz nicht geholfen, weil sich keine heilshafte Chris-
tusbegegnung ereignet: Das Mit-(Er-)Leben der Urheilstat in mysterio, also in deren bild-
hafter Nachgestaltung im Sakrament, findet nicht statt, so dass der Zugang zum Heil, zum
géttlichen Leben letztlich verschlossen bleibt. Die Heilige Messe ist nach Odo Casel nicht
nur die unblutige Erneuerung bzw. Vergegenwirtigung des Kreuzesopfers am Altar, viel-
mehr wird den Gldubigen das ganze Heilsmysterium, das in Tod und Auferstehung seinen
Hoéhepunkt erreicht hat, in den Kultmysterien der Kirche zuginglich und gegenwirtig, auf
dass es das Leben aus dem Glauben in all seinen Dimensionen bestimmt. Die Liturgie ist
keine Frommigkeitsiibung, in der nur das satisfaktorische Ereignis der Kreuzigung des
Herrn gefeiert wird, sondern sie ldsst das ganze Heilsgeschehen bis hin zu seiner Wieder-
kunft gegenwirtig werden.

Was von den Sakramenten gilt, muss in gleicher Weise auch vom Glauben gesagt werden.
Fur die frihe Kirche reduzierte sich die Glaubenslehre keineswegs auf das unmittelbar
dogmatisch festgelegte Glaubensgut, so dass alles andere bloBes ,,Argument* und der theo-
logischen Debatte iiberlassen blieb. Vielmehr wurde die Glaubenslehre als ein lebendiges
Geflige verstanden und als solches im Glaubensbekenntnis festgehalten. Der Kirche ist die
Gabe des unfehlbaren Wortes iibertragen: ,,Aber Sinn behilt dies doch nur, wenn eine sol-
che im Einzelfall notwendig gewordene Fixierung einer Grenze eingeborgen bleibt in ein
Lebensgeflige gemeinsamer Gewissheit des Glaubens. Wichtiger als der Begriff der Un-
fehlbarkeit ist daher derjenige der auctoritas“*®. Kein Staat wird sich auf die Formulierung
und Einhaltung unfehlbar richtiger Losungen beschrinken. Keine Schule, keine Familie,
keine Gemeinde und keine Klostergemeinschaft kann iiberleben, wenn ihre Lebensregeln
und GesetzmilBigkeiten nicht von einer letzten rechtmifBigen ,,Autoritit™ gestiitzt sind. So
verhilt es sich auch mit der Kirche; ihr Leben basiert nicht bloB auf einer duferen, rein
rechtlichen Gesetzgebung: ,,Fiir eine Gemeinschaft, die wesentlich auf gemeinsamer Uber-
zeugung beruht, ist auctoritas im Bereich der Inhalte unverzichtbar, und zwar gerade eine
auczorgrqas, deren Wort in lebendiger Entwicklung weiterwachsen und reiner werden
kann.*“*

Eine derartige Zuordnung von ,,auctoritas und ,,Unfehlbarkeit” ist von grofer Aktualitit,
nicht zuletzt fiir das Verstdndnis der Liturgie und ihre Erneuerung: Wird die Liturgie als
jener Vollzug verstanden, bei dem alle in dem einen Glauben der Kirche miteinander ver-
bunden sind, wird sich die verbindliche Gestalt der dulleren Riten und — soweit erforderlich
— die beste Form ihrer Erneuerung finden lassen. Anschliefend kommt Joseph Ratzinger zu
einer Folgerung, die gewiss fiir sein Pontifikat maBigeblich sein wird und auch im Gesprich

7 Ebd. 98f.
% Ebd. 99f.
¥ Ebd. 100.
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mit der Ostkirche eine wichtige Briicke schldgt: ,,Verbindlichkeit kann nicht allein dem
,Unfehlbaren® zukommen; sie liegt in der lebendigen Gesamtgestalt des Glaubens, die als
solche immer wieder aussagbar sein muss, um nicht im Gewirr wechselnder Hypothesen zu
verschwinden.““’ Der Glaube beruht auf keiner autoritiren Fixierung, er ist die Mitgift Jesu
Christi an seine Kirche und das Leben in der Nachfolge.

3. Communio sanctorum

Nach Hansjiirgen Verweyen ist ,,das alles andere als ritualistisch-liturgische Verstandnis
des ,Messopfers‘“ bei Joseph Ratzinger ,,die wohl wichtigste Konstante in der Entwicklung
seines Denkens“*', trotz aller Widerspriiche und neuen Deutungen, die er bei ihm aufzeigt.

Die eucharistische Feier ist mehr als ein ritueller Vollzug eines Gott geschuldeten Diens-
tes. Seit der Scholastik wird die Verehrung Gottes durch den Menschen in das Tugendsys-
tem eingeordnet, der ,,Kult* gilt als eine Verwirklichung der Kardinaltugenden, speziell der
Gerechtigkeit. Gebiihrt es doch dem Geschépf, seinem Schopfer den geschuldeten Kult
(cultus debitus) der Anbetung und Verchrung entgegenzubringen.*’ Diese Sicht setzte sich
im 19. Jahrhundert endgiiltig durch und fand Aufnahme in das Kirchenrecht von 1917
(c.1256).

Dadurch, dass ,.das Mahl — noch dazu in neuzeitlichen Bildern gedacht — zur normativen
Idee fiir die liturgische Feier der Christen wurde®, ist nach Joseph Ratzinger ,.eine Klerika-
lisierung eingetreten, wie sie vorher nie existiert hatte. Nun wird der Priester — der Vorste-
her, wie man ihn jetzt lieber nennt — zum eigentlichen Bezugspunkt des Ganzen [. . .] Ihn
muss man sehen, an seiner Aktion teilnehmen, ihm antworten; seine Kreativitit trigt das
Ganze [. . .] Die Wendung des Priesters zum Volk formt nun die Gemeinde zu einem in
sich geschlossenen Kreis. Sie ist — von der Gestalt her — nicht mehr nach vorne und oben
aufgebrochen, sondern schliefit sich in sich selber. Die gemeinsame Wendung nach Osten
war nicht ,Zelebration zur Wand‘, bedeutete nicht, dass der Priester ,dem Volk den Riicken
zeigt*: So wichtig war er gar nicht genommen. [. . .] Es handelte sich [. . .] vielmehr um
Gleichrichtung von Priester und Volk, die sich gemeinsam in der Prozession zum Herrn hin
wussten. Sie schlieBen sich nicht zum Kreis, schauen sich nicht gegenseitig an, sondern
sind als wanderndes Gottesvolk im Aufbruch [. . .] zum kommenden Christus, der uns ent-
gegengeht“. Als Volk Gottes auf dem Weg bildet die Liturgie feiernde Gemeinde den
,,Leib Christi* in der ,,communio sanctorum®. Mit dem Bekenntnis zur ,,communio sancto-
rum® ist sowohl die Gemeinschaft mit den ,,sancti* wie auch mit den ,,sancta® gemeint.

Erst wenn beide Dimensionen zusammengesehen werden, ldsst sich, so betont Joseph
Ratzinger, das Wesen der Transsubstantiation tiefer erfassen. Transsubstantiation meint die
Verwandlung der ganzen Substanz des Brotes und Weines in die Substanz des Leibes und
Blutes Christi, wihrend die Akzidentien von Brot und Wein unveréndert anhalten. Aber
Leib und Blut Christi kommen nicht zu Brot und Wein hinzu, sondern diese werden in eine

% Ebd.

' H. VERWEYEN, Joseph Ratzinger — Benedikt XVI. Die Entwicklung seines Denkens. Darmstadt
2007, 135.

So heifit es bei Thomas von Aquin: ,,Quia ex duplici natura compositi sumus, intellectuali scilicet
et sensibili, duplicem adorationem Deo offerimus, scilicet spiritualem, quae consistit in interiori
mentis devotione et corporalem, quae consistit in exteriori corporis humiliatione* (S. th. 2,2 q.84
a.2). Siche hierzu auch M. KUNZLER, Porta Orientalis. Fiinf Ost-West-Versuche iiber Theologie
und Asthetik der Liturgie. Paderborn 1993, 6ff.690ff.

# J. RATZINGER, Der Geist der Liturgie. Eine Einfithrung. Freiburg 2006, 69f.
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neue, hohere Seinsordnung aufgenommen: ,,Der Herr bemichtigt sich®, schreibt Joseph
Ratzinger, ,,des Brotes und des Weins, er hebt sie gleichsam aus den Angeln ihres gewohn-
lichen Seins in eine neue Ordnung hinein; auch wenn sie rein physikalisch gleich bleiben,
sind sie zutiefst Anderes gewc:)rden.“44 Das Verstindnis der Begriffe ,,Substanz* und ,,Ak-
zidentien“ hat sich in der Neuzeit wesentlich gewandelt. Im Mittelalter meinte ,,Substanz*
das unsichtbare Wesen, das aller Wirklichkeit zugrunde liegt, wihrend heute darunter meist
das verstanden wird, was flir das Mittelalter das Akzidenz war. So kommt es zum Missver-
stindnis eines eucharistischen Materialismus, als ob die Akzidentien von Brot und Wein
verwandelt wiirden. Christus ist aber in der Eucharistie nicht wie eine naturale Sache (se-
cundum modum naturae), sondern auf personale Weise (secundum modum personae) ge-
genwirtig: Die eucharistischen Gaben sind die realisierenden Zeichen der personalen Ge-
genwart des Auferstandenen und der sakramentalen Vergegenwartigung des Heilsgesche-
hens — und zwar auf die Kirche als den Leib Christi hin.

Der eucharistische Leib Christi wie der ekklesiale Leib Christi der ,,communio® der
Glaubenden bilden ein einziges Sakrament.** Hierzu heiBt es in 1 Kor 10,16f: ,Ist der
Kelch des Segens, iiber den wir den Segen sprechen, nicht Teilhabe am Blut Christi? Ist
nicht das Brot, das wir brechen, Teilhabe am Leib Christi? Ein Brot ist es. Darum sind wir
viele ein Leib; denn wir alle haben teil an dem einen Brot.* Paulus stellt sogar das Kelch-
wort dem Brotwort voran, um den Zusammenhang von Eucharistie und Gemeinschaft zum
Ausdruck zu bringen. Die Gemeinde Christi baut sich durch die Eucharistie auf: ein Chris-
tus — ein Brot — eine Kirche. Augustinus bringt dies in die Worte: ,,Wenn ihr selbst also
Leib Christi und seine Glieder seid, dann liegt auf dem eucharistischen Tisch euer eigenes
Geheimnis [. . .] Ihr sollt sein, was ihr seht, und sollt empfangen, was ihr seid.“*® Demnach
wiire es eine falsche Sicht der Heiligen Messe, wenn nur die Wandlung als Héhepunkt der
Eucharistie angesehen wiirde. Die eucharistische Gegenwart des Herrn zielt auf die Kom-
munion: Durch sie werden wit zu Gliedern am Leib Christi und erhalten Anteil am gottli-
chen Leben.

Wird der Zusammenhang zwischen dem sakramentalen und dem ekklesialen Leib Christi
tibersehen, kommt es zu einer Individualisierung und Privatisierung im Eucharistiever-
standnis. Cyprian bemerkt: ,,Unser Gebet ist 6ffentlich und allgemein, und wenn wir beten,
beten wir nicht fiir eine Einzelperson, sondern fiir das ganze Volk, denn das ganze Volk ist
eins.“” Ambrosius hebt hervor: ,,Christus nimlich ist der Glaube aller, die Kirche aber eine
gewisse Form der Gerechtigkeit, das gemeinsame Recht aller: gemeinsam ist ihr Beten,
gemeinsam ihr Wirken, gemeinsam ihre Priifung.“** Thomas von Aquin versteht es gerade
als ,,die Gnadengabe des Heiligen Geistes®, dass er unter dem Gesetz der Koinonia, also der
Gemeinschaft des Glaubens leben lésst: ,,Es gibt nicht auf der einen Seite ein uneigentliches
moralisches oder perstnliches Opfer und daneben ein eigentliches kultisches, sondern das
erste ist die res des letzteren, in dem dieses erst seine eigentliche Wirklichkeit hat.“* Das

SEER RATZINGER, Eucharistiec — Mitte der Kirche. Vier Predigten. Miinchen 1978, 59f; vgl. DERS.,
Das Problem der Transsubstantiation und die Frage nach dem Sinn der Eucharistie. In: TThQ 147
(1967) 129-158, bes. 153f.

Vgl. hierzu die ausfiihrlichen Darlegungen von Th. SCHNEIDER, Wir sind sein Leib. Meditationen
zur Eucharistie. Mainz 1977.

AUGUSTINUS, Sermo 272.

CyPRIAN, De dominica oratione 8.

AMBROSIUS, De officiis 1,29.

J. RATZINGER, Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche, Miinchen 1954, 213f.

45

46
47
48



Logosgemdfie Liturgie I3

Leben unter der Fiihrung des Heiligen Geistes dient dem Aufbau des Leibes Christi, wie
Paulus seine Gemeinden mahnt: ,,Lebt in volligem Gleichklang, habt nur einen gemeinsa-
men Geist, einen Gedanken™ (1 Kor 1,10). Pascal bringt das neue geisterfiillte Gesetz in die
Worte: ,.ein Leib, gebildet aus denkenden Gliedern“®. Irenaeus setzt die Gabe des Geistes
mit der Erfahrung der Koinonia im Glauben in eins: ,,Wo die Kirche ist, da ist der Geist
Gottes, und wo Gottes Geist, da die Kirche und die Gesamtheit der Gnade.*>! Koinonia
meint Gemeinschaft durch das gemeinsame Trinken aus derselben Quelle, die Christus ,,in
seinem Ostern® ist.

Symeon der Neue Theologe schreibt: ,,Ich kenne einen Menschen, der mit solcher Glut
das Heil seiner Briider ersehnte, dass er oft mit heiBen Trinen seines Herzens und im
UbermaR des Eifers, der eines Moses wiirdig gewesen wire, zu Gott betete, dass entweder
seine Briider mit ihm gerettet, oder dass er mit ihnen verdammt wiirde. Er hatte sich nim-
lich im Heiligen Geist mit solcher Liebe mit ihnen verbunden, dass er nicht einmal in das
Himmelreich eingehen wollte, wenn er sich dadurch von ihnen trennen miisste** (Divinorum
amorum liber: PG 120, 507-602).® Die Einheit des Leibes Christi hat ihren Grund in der
Eucharistie. Sie besteht iiber die Zeiten hinweg und vereint die irdische Kirche mit der
himmlischen.

Joseph Ratzinger nimmt hier Augustins Ausfithrungen iiber den Leib Christi auf und
wendet sie auf die ,,communio sanctorum® an: ,.Der Gétterkult des Erdenstaates ist nicht
nur lberfliissig, sondern verkehrt und schidlich. Allein die civitas, die dem einen Gott
opfert, ist im Recht. Thr Opfer besteht in dem Einssein in Christus. Das Opfer, das sie dar-
bringt, ist sie selbst. Opferpriester und Opfergabe fallen hier zusammen.“>* Der mystische
Leib Christi, die Kirche, bringt Gott das verwandelte Brot als den ,,wahren Leib Christi“;
»Deswegen ist der Tisch dem Tabernakel {ibergeordnet, weil Christus an uns appelliert, sein
Tabernakel zu sein in dieser Welt [. . .] Messe ist [. . .] die gemeinsame Mahlfeier zwischen
Gott und Mensch [. . .] Sie ist Vollzug der Briiderlichkeit der Christen miteinander auf

0 PASCAL, Fragm. 473 (B. PAscAL, Uber die Religion und iiber einige andere Gegenstinde. Hg. E.

Wasmuth. Heidelberg 1946, 221).

IRENAEUS, Adversus Haereses I11 24,1.

Keiner findet sein Heil allein, und keiner wird das Heil allein fiir sich erstreben. Diesen Dienst
des einen am Glauben des anderen beschreibt Reinhold Schneider, indem er Ignatius von Loyola
das Wort in den Mund legt: ,,Wenn ich die Wahl hiitte, heute in die Seligkeit zu gehen — die ich ja
nicht verdiene — oder durch viele dunkle Jahre auszuharren in meinem Dienst, so wiirde ich Gott
bitten, mich auf der Erde zu lassen; denn ich glaube, dass dieser Dienst in einem noch so geringen
Grade zum Ruhme Gottes geschieht* (vgl. die Erziahlung ,,.Der Abgrund [1941], in: R. SCHNEL-
DER, Der fiinfte Kelch. K6In/Olten 1953, 214). Weil der Weg des Glaubens in die Koinonia, in die
Gemeinschaft der Gliaubigen mit Gott und untereinander fiihrt, ist die neuplatonische Schematik
des Aufstiegs zu Gott, die in der geistlichen Tradition zu zahlreichen Stufenleitern geistlichen Le-
bens fiihrte, neu zu tiberdenken, da sie aufgrund ihrer (heils-)individualistischen Sichtweise kaum
an den urchristlichen Gedanken der ,,Gemeinschaft der Heiligen* herankommt.

Gott schenkt sein Heil auf die Gemeinschaft der Glaubenden hin! Deshalb kénnen und miissen
die Schwestern und Briider im Glauben einander helfen, das VollmaB Christi und seiner Liebe zu
gewinnen,; hier lebt keiner allein, jedes Leben in Christo bleibt fiir alle giiltig vor Gott: ,,Die ,Fiir-
bitte‘ der Heiligen aber bedeutet kein Vermittlungsbiiro und keinen ,Instanzenzug®, sondern dies,
dass jedes Leben des Glaubens und der Liebe von ewiger Giiltigkeit und Bedeutung fiir alle ist
und dass der Gerettete diese seine Bedeutung selig annimmt und lebt** (K. RAHNER, Warum und
wie kénnen wir die Heiligen verehren? In: DERS., Schriften zur Theologie. Bd. VII. Einsiedeln —
Ziirich — Kéln 1971, 302).

> RATZINGER (s. Anm, 49) 214f.
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Grund des Geheimnisses, dass Gott selbst in Christus unser Bruder werden wollte.“*® In-
dem sich die Gldubigen in die Selbsthingabe Jesu hineinnehmen lassen, werden sie selbst
zum ,,Aufbewahrungsort® des Osterlammes: ,,Dieses Verstdndnis von Eucharistie bildet die
zentrale Konstante in der Theologie Ratzingers.**®

Nach Hansjiirgen Verweyen ist die entscheidende Entwicklung im Eucharistieverstindnis
Joseph Ratzingers in der Frage zu sehen, wie die Art und Weise der Einheit zwischen
Christus und der Kirche zu verstehen ist. ., Jahrzehntelang®™ habe Joseph Ratzinger ,eine
nahezu volle Identitit zwischen Christus und der Kirche* gedacht, da der Christ durch Tau-
fe und Eucharistie sein eigenes Ich aufgebe und sich hineinbegebe in die neue Einheit des
Herrenleibes, des ,,Christus totus®, der die ganze Kirche ist. ,,Die Kirche ist das neue und
groBere Subjekt [. . .] Sie ist unsere Gleichzeitigkeit mit Christus: Eine andere gibt es nicht.”’

Aber in Rom 12,5 spricht Paulus von dem ,,einen Leib in Christus®, wonach die Kirche
kein iibersubjektives Subjekt ist, und zwar in einem dienenden Verstiandnis, da sie das Heil,
dessen Grund Christus selbst ist, allen weitergibt. ,,Wir alle werden in Christus hinein assi-
miliert und so durch das Kommunizieren mit Christus auch selbst untereinander identifi-
ziert, identisch, eins mit ihm, einander zu Gliedern.*«>®*

Kirche ist also kein tibersubjektives Subjekt, in das alle hineingenommen werden, viel-
mehr werden alle in Christus hinein assimiliert und finden sein Antlitz widergespiegelt auf
dem Antlitz des anderen. Jede Erfahrung von Gott fiihrt in den Dienst am Néchsten: Das
Apostolat sagt, was die Kirche ist, die Geringsten sagen, wohin die Kirche gehort. Deutlich
wird dies in der Feier der Eucharistie. Nach der Liturgie bricht die Erfahrung nicht ab, sie
wird zur Sendung. Die Erfahrung des Glaubens ergéinzt, was mangelt, um ,,das zu werden,
woran wir rithren®, wie es in einem Gebet der Liturgie heift.

Der Sendungscharakter christlicher Erfahrung ist nicht zu verstehen ohne die Dimension
der Gemeinschaft im Glauben. Keiner geht allein den Weg zu Gott.>” Wer Jesus nachfolgt,

** J. RATZINGER, Grundgedanken der eucharistischen Erneuerung des 20. Jahrhunderts. In: KIBI1 40

(1960) 208-211, hier 209.
*  VERWEYEN (s. Anm. 41) 140.
7 J. RATZINGER, Theologie und Kirche. In: IkaZ 15 (1986) 515-533, hier 525.
% J. RATZINGER, Eucharistic — Communio — Solidaritit: Christus gegenwirtig und wirksam im
Sakrament. In: DERS., Unterwegs zu Jesus Christus. Augsburg 2005, 118.
Augustinus betont unter Hinweis auf das Corpus mysticum, dass, was immer einer auf dem Weg
des Glaubens erreicht, auch dem anderen zugute kommt: ,,Was immer mein Bruder hat, wenn
ich’s nicht neide, sondern ihn liebe, ist mein. In mir hab ich’s nicht, aber in ihm besitz ich’s: es
wiire nicht mein, wéren wir nicht in einem Leibe und unter demselben Haupt. Es trigt zum Bei-
spiel die linke Hand im Leib einen Ring, die rechte nicht: ist diese damit ohne Schmuck verblie-
ben? Betrachte die Hande fiir sich: du siehst, was die eine hat, die andere nicht. Betrachte den Zu-
sammenhang des Leibes, dem beide Hinde verhaftet sind, und sieh, wie die eine Hand, die nicht
hat, in der anderen, besitzenden, hat. Die Augen sehen, wohin man geht, die Fiie gehen dorthin,
wohin es die Augen voraussahen: aber die FiiBe konnen nicht sehen und die Augen nicht gehen [.
..] So nédmlich, Briider, sehen wir die einzelnen Glieder in ihren Amtern jedes das eigene Werk
vollfithren: dass das Auge sieht, aber nicht schafft: die Hand hingegen schafft, und dafiir nicht
sieht: das Ohr hort, aber nicht sieht und nicht schafft: die Zunge spricht, aber nicht hért und nicht
sieht; und obwohl sie alle in ihren Amtern verschieden und getrennt sind, so haben sie doch, vom
einen Gefiige des Leibes zusammengebunden, etwas Gemeinsames in allen. Die Amter sind un-
terschieden, das Wohlbefinden ist eines* (AUGUSTINUS, Das Antlitz der Kirche. Auswahl und U-
bertragung von H. U. von Balthasar. Einsiedeln [o. J.] 104; Ubersetzung nach G. MORIN, Sancti
Augustini Sermones post Maurinos reperti. Rom 1930 [= Misc. Agostiniana I] Sermo 19). Augus-
tinus hat wie keiner vor und nach ihm die Metaphorik des ,,physischen” Leibes Christi im Sinne
einer Unus-Homo-Theologie der Kirche durchgefiihrt.
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tut dies in Gemeinschaft mit der Kirche, welche die Braut und damit das eigentliche Sub-
jekt der Nachfolge des Briutigams Christus ist.”” Die Gemeinschaft im Glauben griindet in
der Taufe. Durch die Taufe ist der Christ in die Kirche eingegliedert, so dass fortan sein
Leben im Glauben eine konkrete Gestalt erhélt durch ,,qualifizierte Teilnahme am Gan-
zen“®': | Christ werden heiBt communio werden und damit in die Wesensweise des Heili-
gen Geistes eintreten. Es kann daher aber auch nur durch den Heiligen Geist geschehen, der
die Kraft der Kommunikation, ihr Vermittelndes, Erméglichendes und als solches selbst
Person ist.“*

Die dargelegte communiale Dimension der christlichen Glaubenserfahrung gilt vor allem
fiir die Liturgie, in ihr wird wie bei keinem anderen Vollzug die Grundstruktur der Kirche
als Volk Gottes sichtbar. Jede Erfahrung im Glauben und in der Feier der Liturgie gehort
nicht dem Individuum in seiner Vereinzeltheit, vielmehr wird sie zur Erfahrung des ganzen
»corpus Christi mysticum® und ist als solche immer gemeinschaftlich, d. h. ekklesial ver-
fasst. Insofern kommt das im Glauben Erfahrene nie nur dem Einzelnen zugute, es wird
nach aufen hin universal offen bleiben und in die Sendung fiihren. Dies heifit fiir unsere
Fragestellung, dass die Liturgie immer von beiden Erfahrungen christlicher Existenz be-
stimmt ist, dass sie ndmlich tiefer in den Leib Christi und in die Gemeinschaft aller Glau-
benden fiithrt und zugleich in die Sendung und in den Dienst am Nichsten eintreten ldsst.

Die communiale Grundstruktur christlichen Glaubens und des logosgemiBen Gottes-
dienstes griindet in seiner trinitarischen Verfasstheit, denn die Dreieinigkeit ist das Urbild
aller christlichen ,.koinonia“: ,,Die Trinitiitstheologie wird darin zum Maf der Ekklesiolo-
gie, als das Leben im Glauben gestaltet und gelebt wird aus dem Heiligen Geist. Ekklesio-
logie und Christologie kommen darin zusammen, dass Christus in der Kirche der Abgestie-
gene und sie Christus als Abgestiegener ist, Fortfiihrung der Menschheit Jesu Christi.**

@ Vgl. M. FIGURA, Mystische Gotteserkenntnis bei Gregor von Nyssa. In: Grundfragen christlicher

Mystik. Hg, M. Schmidt — D. R. Bauer. Stuttgart 1987 (MyGG 1/5) 38. Bei U. Kopf heifit es: ,,Jm
Frithmittelalter herrscht ja unter dem Einfluss Bedas (gest. 735) jahrhundertelang die ekklesiolo-
gische Deutung des Hohenliedes vor, und erst in der 2. Hilfte des 11. Jahrunderts tauchen im
Umkreis der gregorianischen Reform zwei mystisch ausgerichtete Kommentare auf* (U. Kopr,
Hoheliedauslegung als Quelle einer Theologie der Mystik. In: Ebd. 64 [bes. Anm. 58]).

H. U. VON BALTHASAR, Spiritualitit. In: Verbum Caro. Skizzen zur Theologie. Bd. 1. Einsiedeln
1960, 226244, hier 228. Zum Begriff ,,Spiritualitit™: J. SUDBRACK, Art. Spiritualitit. In; HTTL 7
(1973) 115-136; E.J. CUSKELLY, Spiritualitiit heute. Wiirzburg 1968, 197f; L.-M. DE SAINT-
JosePH, Ecole de spiritualité. In: DSAM 4 (1960) 116-128.

J. RATZINGER, Der Heilige Geist als communio. Zum Verhiltnis von Pneumatologie und Spiritua-
litdt bei Augustinus. In: Erfahrung und Theologie des Heiligen Geistes. Hg. C. Heitmann — H.
Miihlen. Hamburg — Miinchen 1974, 223-238, hier 226.

® - Bbd:235,
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Rudolf Prokschi, Wien

Zum Eucharistieverstdindnis in orthodoxer Tradition

Zwei personliche Erfahrungen

Im Herbst 1980 hatte ich die Gelegenheit mit dem Kuratorium des Stiftungsfonds ,,Pro
Oriente” an einer Studienreise nach Moskau, Jerewan (Armenien) und Tiflis (Georgien)
unter der geistlichen Leitung von Herrn Kardinal Dr. Franz Konig teilzunehmen. An einem
Sonntag Vormittag nahm unsere Gruppe in der Patriarchatskathedrale in Moskau an einer
feierlichen Pontifikalliturgie des Patriarchen teil. Dieser Gottesdienst war fiir uns alle sehr
beeindruckend: die brechend volle Kirche, die tiefe Frommigkeit der Gldubigen, der impo-
sante Gesang der beiden Chére, die prunkvollen Gewinder der Bischife, Priester und Dia-
kone. Viele aus unserer Gruppe erlebten zum ersten Mal die Feier der Géttlichen Liturgie
nach dem byzantinischen Ritus in dieser feierlichen Form und waren innerlich tief bewegt.
Um den kanonischen Vorschriften zu entsprechen, feierte unsere Gruppe am Abend dieses
Sonntags in der damals einzigen katholischen Kirche Moskaus, in St. Ludwig (Malaja Lub-
janka) mit dem Herrn Kardinal eine ,.stille* heilige Messe in lateinischer Sprache. Das war
gegeniiber dem Erleben am Vormittag natiirlich ein gewaltiges Kontrastprogramm und
sofort kam die durchaus verstindliche Reaktion einiger Reiseteilnehmer: ,,Heute haben wir
die Mystik des orthodoxen Gottesdienstes erlebt. Das fehlt bei uns und deshalb werden die
Kirchen bei uns immer leerer.“

Eine zweite Erfahrung: Mehrmals hatte ich die Moglichkeit am 8. Oktober (= 25. Sept.
nach dem ,,alten* Kalender) im beriihmten Dreifaltigkeitskloster Sergiev Posad (manchem
besser bekannt unter der fritheren, kommunistischen Bezeichnung Sagorsk), das rund 60
Kilometer norddstlich von Moskau liegt, das Fest des hl. Sergius mitfeiern zu diirfen. Patri-
arch Aleksij II. feierte mit rund 10 Bischofen und einer Vielzahl von Erzpriestern, Pries-
tern, Diakonen und Altardienern die ,,Géttliche Liturgie des hl. Johannes Chrysostomus®,
Dazu sangen abwechselnd zwei Chore mehrstimmige Hymnen und Festgesinge. Der feier-
liche Gottesdienst fand in der Hauptkirche der Klosteranlage, in der ,,Maria-Entschlafungs-
Kathedrale* statt und dauerte mit der anschlieBenden Prozession zum Klosterbrunnen und
den Gebeten und Geséngen vor der Festtagsikone des Heiligen rund vier Stunden. Voraus-
gesetzt, man kann dem Gottesdienst vom Ablauf her inhaltlich halbwegs folgen und hat
auch die physische Konstitution ohne Beschwerden fiir langere Zeit stehen zu kénnen (fiir
unsere Gruppe waren sogar vorsorglich Stithle aufgestellt worden), so wird man bei so
einer Feier in eine andere Welt gefiihrt, in der man eine Vorahnung von dem gewinnt, was
wir erhoffen, einen kleinen Schimmer von der Herrlichkeit Gottes. Wer sich bei einem
solchen festlichen Gottesdienst innerlich ergreifen und nicht durch menschliche Unzuling-
lichkeiten ablenken lasst, wie z. B. das abenteuerliche Dringen einiger frommer Frauen, die
unbedingt vom Patriarchen die hl. Kommunion empfangen wollen, der kann den Bericht
der russischen Abgesandten des GroBfiirsten Volodimyr (Vladimir) von Kiev verstehen, als
sie aus dem damaligen Konstantinopel heimgekehrt iiber ihr Erlebnisse erzihlten:

,,Und so kamen wir zu den Griechen, und sie fiihrten uns dahin, wo sie Threm Gott dienen, und wir
wissen nicht, ob wir im Himmel waren oder auf Erden; denn auf Erden gibt es einen solchen An-
blick nicht oder eine solche Schénheit; und wir vermdgen es nicht zu beschreiben. Nur das wissen
wir, dafi dort Gott bei den Menschen weilt. Und ihr Gottesdienst ist besser als der aller [anderen]
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Linder. Wir aber kénnen jene Schénheit nicht vergessen; denn jeder Mensch, wenn vom Siifem
gekostet hat, nimmt danach Bitteres nicht an. So werden auch wir nicht hier wohnen bleiben. !

Aufgrund dieses Berichts war es fiir den Kiever GroBfiirsten eindeutig gewesen, welches
Glaubensbekenntnis und in welcher gottesdienstlichen Ausprigung er mit seinem ganzen
Volk annehmen sollte.

Was konnen wir dazu festhalten? Einerseits darf man redlicherweise nicht einen feierli-
chen Pontifikalgottesdienst in einer orthodoxen Kathedralkirche mit einer duBerst schlicht
gefeierten lateinischen Messe in einer einfachen katholischen Kirche vergleichen. Auch wir
kennen in unserer westlichen Tradition durchaus feierliche Gottesdienstformen mit grofem
musikalischem Aufwand und in prunkvollen Kirchenrdumen. Andererseits ist es aber nichts
Aullergewohnliches, wenn westliche Gottesdienstbesucher nach der Mitfeier einer byzanti-
nischen Liturgie oft spontan das Gefiihl eines innerlichen Beriihrt-Seins, eines tiefen Be-
troffenseins duBern. Oft kénnen sie es gar nicht so recht benennen, was sie besonders ange-
rithrt hat: es ist einfach die Empfindung von etwas Geheimnisvollem, eine andere Welt
Bertihrendem, etwas Mystischem . . .

Die folgenden Ausfiihrungen, die in drei groBe Abschnitte gegliedert sind und in keiner
Weise den Anspruch erheben, erschépfend das Thema abzuhandeln, zielen darauf ab, einen
gewisse Hilfestellung theologischer Art zu geben, um dem grofien Mysterium der Gottli-
chen Liturgie, dem Herzstiick des byzantinischen Ritus, niher kommen zu kénnen. Ab-
schlieBend werden einige fiir diesen Ritus typische Elemente aus dem ostkirchlichen Eu-
charistieverstindnis herausgegriffen, die auch fiir unser Mitfeiern der hl. Messe im lateini-
schen (rémischen) Ritus bereichernd sein kénnten.

L. Die Gottliche Liturgie — das Herzstiick der Kirche

.»,Das Sakrament der Sakramente* der orthodoxen Kirche ist die heilige Eucharistie. Sie
ist das Herzstiick der Kirche, ihr Grund, ihr Fundament, ohne das die Existenz der Kirche
undenkbar ist.*> Ohne die Eucharistiefeier der orthodoxen Christen glorifizieren zu wollen,
kdnnen wir vom Ansatz her grundsitzlich festhalten: Wahrend in unserer heutigen abend-
lindischen Tradition vielfach das schlichte Abendmahl Jesu mit seinem engsten Jiingerkreis
als Vorbild fiir die Eucharistie im Vordergrund steht, so ist im byzantinischen Ritus eindeu-
tig das Bild von der Vorwegnahme des himmlischen Hochzeitsmahles mit entsprechenden
prunkvollen liturgischen Gewéndern, herrlichen Tkonen, Weihrauch und festlichem Gesang
im Mittelpunkt des gottesdienstlichen Geschehens. Ganzheitlich werden die glaubigen
Teilnehmer an den gottlichen Geheimnissen angesprochen: durch das Schauen der Ikonen,
von denen die Gottesdienstbesucher im ganzen Kirchenraum umgeben sind und die eine
besondere Atmosphire schaffen; durch das Haren der festlichen Gesénge, die abwechselnd
vorwiegend vom Diakon und vom Chor vorgetragen werden; durch den Duft des Weih-
rauchs und des Kerzenwachs: alle Sinne werden angesprochen. Deshalb gibt es auch bei
unseren orthodoxen Schwestern und Briider keine | stille Messe* ohne Gesang, ohne Chor

Aus der sog. Nestorchronik — Zit. nach der dt. Ubersetzung in: P. HAUPTMANN — G. STRICKER,
Die Orthodoxe Kirche RuBlands. Dokumente ihrer Geschichte (860—1980). Gottingen 1988, 62f,
Natiirlich spielten auch andere, weniger geistliche Motive fiir diese Entscheidung eine nicht un-
bedeutende Rolle. Vgl. dazu A. PopPE, The Political Background to the Baptism of Rus. In: DOP
(Dumbarton Oaks papers) 30 (1976) 197-244.

H. ALFEJEV, Geheimnis des Glaubens. Einfiihrung in die orthodoxe dogmatische Theologie.
Freiburg/Schweiz 2003, 158.
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und ohne Weihrauch, denn es ist fiir die dstlichen Christen unméglich, das Hochste, was
Gott uns geschenkt hat, ndmlich die Zusammenfassung der ganzen Heilsdkonomie, nicht in
aller nur moglichen Festlichkeit zu begehen. So wird diese Feier in der Regel nur einmal an
Sonn- und Feiertagen am Vormittag in der entsprechenden Linge gefeiert. Tégliche ,,Werk-
tagsmessen®, wie sie in der katholischen Tradition {iblich sind, sind — schon aus praktischen
Griinden — nur in groBeren Klostergemeinschaften moglich, wenn eine entsprechende An-
zahl von Priestern zur Verfiigung steht.

Die Gattliche Liturgie — der Himmel auf Evden

Der derzeitige melkitische Patriarch Gregor I1I. hat noch vor seiner Wahl zum Patriarchen
als Erzbischof Lutfi Laham (er war viele Jahre Patriarchatsvikar in Jerusalem) im Novem-
ber 1998 in Kevelaer Exerzitien fiir Priester unter dem Thema ,,Einlibung in den geistlichen
Weg der Chrysostomus-Liturgie® gehalten. Aus seinen geistlichen Vortrdgen® kénnen wir
deutlich erkennen, wie eng das liturgische Feiern mit der personlichen Frommigkeit, einer
tiefen Spiritualitédt, im christlichen Osten verbunden ist.

Die Gottliche Liturgie — das ist ein Stiick Himmel auf Erden (vgl. die Erfahrung der Bo-
ten des Grofifiirsten Volodimyr), weil in der Liturgie das ganze Heilmysterium Christi
gefeiert wird, gleichsam der Himmel sich auf die Erde herabbeugt. Es geht um ein Mysteri-
um, um ein Geheimnis (alle Sakramente werden im Osten Geheimnisse genannt), um deut-
lich zu machen, dass sich der tiefste Inhalt dieses Geschehens der menschlichen Erkenntnis
entzieht. Wir konnen im Letzten nie voll begreifen und verstehen, was auf dem Altar ge-
schieht — es bleibt eine gewisse Verborgenheit. Deshalb war und ist es der dstlichen Theo-
logie auch nicht so wichtig, alle Fragen um das Geheimnis der Wandlung liiften zu wollen,
wie das in der Zeit der Scholastik in der westlichen Theologie versucht wurde. In der Kon-
troverse zwischen Ost und West ging es um die Frage: Sind die Worte des Einsetzungsbe-
richtes entscheidend fiir die Verwandlung der Gaben von Brot und Wein oder ist es nicht
vielmehr die Epiklese, die Bitte um die Herabkunft des HI. Geistes, der die Gaben verwan-
deln soll? Heute wird von vielen Liturgen beider Traditionen betont, dass es in dieser Frage
nicht um ein Entweder/Oder gehen kann, sondern dass der Einsetzungsbericht und die Epi-
klese zusammengehdren und wesenskonstitutiv fiir das Wandlungsgeschehen sind.

Gedanken zum Kirchenraum

Wie schon oben erwéhnt, will alles — die Ausgestaltung des Kirchenraums, die wertvollen
liturgischen Gewénder und Gerite, der festliche Gesang und der Weihrauch — mithelfen,
damit fiir den, der den Gottesdienst mit glaubigen Herzen mitfeiert, Himmel auf Erden
erfahrbar wird. Er wird gleichsam in eine andere Welt ,entriickt™.

In einer klassischen byzantinischen Kirche ist hdufig hoch oben in der Hauptkuppel
Christus als Pantokrator (Christus, der Weltenherrscher) umgeben von Engeln, Aposteln
und Propheten dargestellt. Eine himmlische Liturgie der schon bei Gott Vollendeten, die
hoch iiber uns liegt, aber doch hereinreicht in unser irdisches Leben. Meistens sind am
runden Aufbau der Kuppel kleine Fensteroffnungen, die zu bestimmten Zeiten die Sonnen-
strahlen durchschimmern lassen. Der Betrachter, der durch das Sonnenlicht die Umrisse
Christi erkennt, kann erahnen: Gott wohnt im unzugénglichen Licht; er selbst ist — nach
klassischer Ikonen-Lehre — nicht darstellbar. Doch in seiner Menschwerdung, die es gilt

4 L. LAHAM, Einiibung in den geistlichen Weg der Chrysostomus-Liturgie. Kéln 1999 (Edition

Cardo; Bd. 40); DERS., Die Chrysostomus-Liturgie. Eine Hinfithrung und Erklirung. Kéln 2003
(Edition Cardo; Bd. 47).
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ernst zu nehmen (,,wahrer Mensch*), ist er einer von uns geworden und deshalb ist er auch
in der Person Jesu Christi (der auch ,,wahrer Gott* ist) bildlich darstellbar.

Auffillig fiir jeden Kirchenbesucher, der nicht in der éstlichen Tradition beheimatet ist,
ist zundchst die Ikonostase, die Bilderwand, die den Altarraum vom Kirchenschiff trennt
und in der Regel nur durch insgesamt drei Tiiren durchbrochen ist. In der Mitte befinden
sich die ,.koniglichen Tiiren“, durch die nur ein geweihter Bischof, Priester oder Diakon
gehen darf. Auf diesen Tiiren sind in der Regel die ,,Verkiindigung des Herrn* (Maria und
der Erzengel Gabriel) und die vier Evangelisten dargestellt. Und das hat wiederum eine
tiefe Bedeutung: Durch Maria tritt Gott (das fleischgewordene Wort) in die Geschichte der
Menschen ein; die Evangelisten haben uns in einzigartiger Weise in ihren Schriften dieses
Geheimnis vermittelt. Durch diese konigliche Tiir kommt vom ,,Thron Gottes* (= Altar)
Christus selbst in Form des geoffenbarten Wortes (Evangeliar) und in den heiligen Gestal-
ten von Brot und Wein lebendig und leibhaftig in unsere Mitte. Links von diesem Mit-
teleingang ist immer Maria, die Gottesgebérerin mit ihrem Sohn auf dem Arm abgebildet.
Normalerweise wird sie nie ohne Bezug zu ihrem Sohn dargestellt: entweder ist sie als
grof3e Fiirbitterin, Christus zugeneigt oder eben als Mutter, die ihr Kind am Arm hilt. Auch
diese Darstellung macht deutlich die Verbindung von Himmel und Erde: eine irdische Frau
hélt den Gottes Sohn am Arm.

Zum Ablauf der Liturgie

Noch vor dem eigentlichen Beginn der Eucharistiefeier (meistens betet zu dieser Zeit der
Lektor die 1. Stunde [Prim] von den ,kleinen Horen*) findet die Zuriistung der Gaben, die
sogenannte Proskomidie, statt. Priester und Diakon, die bereits ihre liturgischen Gewiéinder
angelegt haben, treten an den sogenannten Riisttisch, der in der Regel hinter der Bilder-
wand, also fiir die Glaubigen nicht sichtbar, auf der linken Seite (Nordwand) steht. Dort
werden die Gaben fiir die Eucharistie — Brot und Wein — in besonderer Weise bereitet. Aus
dem gesduerten Brot, das eigens fiir diese Feier gebacken wurde, wird der Mittelteil, der
durch einen eigenen Stempel mit der Aufschrift IC XC NI KA (Jesus Christus siegt) ge-
kennzeichnet ist, mit einer kleinen Lanze herausgeschnitten und auf den Diskos (Patene)
gelegt. Dieser Brotteil symbolisiert das Lamm, also Christus, der sich fiir uns hingibt.
Rechts vom Lamm (vom Betrachter aus links) wird ein kleines 3-eckiges Brotstiick gelegt —
das steht fiir Maria, die Gottesgebérerin; auf der gegeniiberlicgenden Seite dreimal 3 Rei-
hen fiir die Heiligen (Erzengel, Propheten und Johannes der Téufer, die Apostel, die groBen
Viter, Erzmartyrer, usw.), darunter eine Reihe fiir die Lebenden und eine fiir die Verstor-
benen, deren man in dieser Eucharistiefeier besonders gedenkt: ,,Und aller unserer Viter
und Briider und Miitter und Schwestern, die entschlafen sind in der Hoffaung auf die Auf-
erstehung zum ewigen Leben in der Vereinigung mit Dir, menschliebender Herr.*’

Beim ,Kleinen Einzug™ wird in feierlicher Prozession das Evangelienbuch, das vorher auf
dem Altar liegt, von Diakon durch die Nordtiir in der Ikonostase in den Glaubigenraum
getragen. Christus kommt im heiligen Wort zu uns, ist unter uns gegenwirtig, spricht uns
an, ruft uns in seine Nachfolge. Mit ihm ziehen die Engelscharen unsichtbar ein, die mit
dem Priester und der gldubigen Gemeinde die heilige Liturgie vollziehen. Noch deutlicher
werden die himmlischen Heerscharen beim ,,GroBen Einzug" angesprochen, wenn der Chor
mit einfiihlsamen Stimmen das Cherubikon singt: ,,Im Mysterium bilden wir die Cherubim
ab und singen der lebensschaffenden Dreiheit den Hymnus des dreifachen Heilig. Lasset

°  Mysterium der Anbetung I. Hg. S. Heitz. Koln 1986, 325.
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uns jetzt ablegen alle Sorgen dieser Welt, um zu empfangen den Kénig des Alls, den un-
sichtbar erheben die Heerscharen der Engel. Alleluja, alleluja, alleluja.*’

Unmittelbar nach der Anamnese, die viel mehr ist als ein einfaches Gedachtnis oder eine
Wiederholung, sondern ein lebendiges Geschehen jetzt, hier und heute, wird in Form der
Epiklese der Heilige Geist herabgerufen, damit er die Gaben von Brot und Wein heilige:
»Heiliger der Heiligen, Dein Heiliger Geist komme nach dem Wohlgefallen Deiner Giite
auf uns und diese Gaben hier, sie zu segnen, zu heiligen und zu erweisen.*’

Auf die Bitte des Diakons Brot und Wein zu segnen, vollzieht der Priester diesen Dienst,
wohl wissend, dass die Gaben nicht aus eigener Kraft, sondern durch das Wirken des Heili-
gen Geistes verwandelt werden.

.»Uns alle aber, die wir an dem einen Brote und an dem einen Kelche teilhaben, vereinige unterein-
ander zu der Gemeinschaft des Heiligen Geistes. LaB keinen von uns teilnehmen an dem heiligen
Leib und Blut deines Christus zum Gericht oder zur Verdammnis, sondern laf uns Erbarmen finden
und Gnade mit allen Heiligen, die Dir von Anfang an wohlgefallen haben . . .**

2. Zur Theologie der Heiligen Liturgie’

Die Eucharistie ist immer Liturgie der Kirche

Der bekannte russische Theologe Nikolaj Afanase’ev'’, der nach seiner Emigration aus
Russland in Paris gelebt und gewirkt hat, wandte sich dagegen, die Eucharistie als eines der
sieben Mysterien (Sakramente) in der Kirche zu sehen; sie ist vielmehr Quelle, Mittelpunkt
und Ziel aller Mysterien, das Mysterium der Kirche schlechthin. Ein Mysterium der Ver-
sammlung (fast alle Gebete sind in der Wir-Form gehalten), aus der er eine eucharistische
Ekklesiologie entwickelt hat, die zweifelsohne auch in die katholische Theologie Eingang
gefunden hat. Der Zelebrant spricht im Namen der Versammlung, als ,Mund der Kirche*
bzw. als ,,die Zunge der kirchlichen Gemeinde*. Afanase’ev tritt fiir den Kommunionemp-
fang des ganzen Volkes Gottes und nicht nur Einzelner ein, Er verweist in diesem Zusam-
menhang auf die 9. Apostolische Regel, die die Teilnahme an der Géttlichen Liturgie ohne
Teilnahme an der Kommunion verboten hatte. Und alle, auch die Laien, konzelebrieren als
Priester. So lesen wir in der 18. Homilie des Johannes Chrysostomus zum 2. Korintherbrief:

,»Wir alle werden ihrer [der Geheimnisse; Anm. d. V] gewiirdigt; nicht so wie im Alten Testament,
wo der Priester etwas afl und das Volk etwas anderes und wo es dem Volk nicht erlaubt war, an dem
Anteil zu haben, woran der Priester Anteil hatte. Jetzt ist es nicht so; sondern allen wird ein Leib
und ein Kelch vorgelegt. [. . .] Auch beim Vollzug der furchtbaren Mysterien selbst betet der Pries-
ter fiir das Volk und das Volk betet fiir den Priester, weil die Worte ,mit deinem Geist* nichts ande-
res bedeuten als eben dies. Auch die Dankgebete sind allgemeine, weil nicht nur der Priester allein
Danksagung darbringt, sondern auch das ganze Volk.*"!

Das priesterliche Gottesvolk ist nach der Sicht einiger orthodoxer Theologen unerlisslich
fur den Liturgievollzug. Der Bischof von Pergamon, loannis Zizioulas, spricht von der
»Bedingung, dass die Ortsgemeinde, Laien eingeschlossen, anwesend sein muss, damit eine

Ebd. 413.

Ebd. 430.

Mysterium der Anbetung I (s. Anm. 5) 430f.

Vgl. K. Chr. FELMY, Die Orthodoxe Theologie der Gegenwart. Eine Einfithrung. Darmstadt 1990,
188-218.

Vgl. P. PLANK, Die Eucharistieversammlung als Kirche. Zur Entstehung und Entfaltung der eu-
charistischen Ekklesiologie Nikolaj Afanas’evs (1893-1966). Wiirzburg 1980.

JOHANNES CHRYSOSTOMUS, in epist. Il ad Cor. Hom. XVIII 3: PG 61, 527, zit. nach FELMY (s.
Anm. 9) 191.
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Eucharistie giiltig ist. Das Todschweigen dieser Bedingungen® in der orthodoxen Schul-
theologie bezeichnet er als deutlichen ,,Hinweis auf ihren mittelalterlichen theologischen
Hintergrund und ihre Verfangenheit in der Problematik der klassischen westlichen Theolo-
gie“u. Ebenso unmdglich wie die Eucharistie ohne das geweihte Amt zu feiern sei es, ,,sie
ohne die Sammlung des Kirchenvolks am selben Ort, ohne die Gemeinschaft als ganze, zu
begehen“". Wie schon erwihnt finden wir in den offiziellen Schuldogmatiken davon
nichts; auch gibt es aus der Praxis einige berithmt gewordene Gegenbeispiele: Feofan der
Klausner hat in seinen letzten Lebensjahren 11 Jahre hindurch téglich die hl. Liturgie in
volliger Einsamkeit gefeiert; selbst sein Zellendiener blieb davon ausgeschlossen. Seine
Biographen sehen in der ,Konzelebration der Engel® durchaus den Gemeinschaftscharakter
der Liturgie bewahrt.'*

Die Eucharistie als eschatologisches Ereignis
Dazu schreibt Bischof Joannis Zizioulas:
,.Die orthodoxe Liturgie ist so durchdrungen von der Eschatologie, dal man sich fragt, wie es tiber-
haupt méglich war, dal Theologen, die in der orthodoxen Kirche lebten, Dogmatikbiicher schreiben
konnten, ohne immer wieder auf den Stellenwert der Eschatologie hinzuweisen. Die orthodoxe Li-
turgie beginnt und endet mit der Verkiindigung des Reichs, und sie ist in ihrer gesamten Struktur
nichts als ein Bild der Eschata. '

Besonders deutlich wird es in der sogenannten Anamnese, in der nicht nur des Vergange-
nen, sondern auch des Zukiinftigen gedacht wird. Unmittelbar nach den Einsetzungsworten
heifit es:

»~Eingedenk also dieses heilsamen Gebotes und alles dessen, was fiir uns geschehen ist: des Kreu-

zes, des Grabes, der Auferstehung am dritten Tage, der Auffahrt in die Himmel, des Sitzens zur

geghlten d[es \]/?‘t]ers, der zweiten und glorreichen Wiederkunft bringen wir Dir dar das Deine vom
einigen [. . .].

Dazu schreibt Archimandrit Kiprian (Kern): ,,Jm eucharistischen Gedéichtnis werden die
Grenzen von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft verwischt [. . .] Wir gedenken in
unserer Liturgie auch der Zukunft.“'” Und wieder Bischof Ioannis von Pergamon:

..Es ist nicht die Erinnerung an ein Ereignis der Vergangenheit, die in der Eucharistie vollzogen
wird. Die Eucharistie als Anamnese wurzelt nicht in der Vergangenheit — im Kreuz Christi —, son-
dern in der Zukunft, in der Auferstehung und im kommenden Reich. Bei diesem Eucharistiever-
stindnis wird wiederum die Liturgie ausschlaggebend; und es ist offensichtlich, dass fiir die Ortho-
doxen die Liturgie so durchdrungen ist von Freude und mit der Erfahrung des Reichs, dass die Fra-
ge, ob nun eine Wiederholung eines vergangenen Ereignisses vorliegt oder nicht, einen ganz andern
Sinn annimmt. In der Eucharistie setzt die Kirche den eschatologischen Rahmen, in dem der Heils-
taten Gottes, mit vor allem dem Opfer Christi, von Gott ,gedacht® wird.” 5

Nach Ignatius von Antiochien ist auch die eucharistische Versammlung eschatologisch.
Die um den Bischof bei der Eucharistie versammelte Ortskirche ist die ,katholische® Kir-
che, die eschatologische Versammlung des Volkes Gottes.

1. Z1ZIOULAS, Die Eucharistie, 171; zit. nach FELMY (s. Anm. 9) 191.
Ebd. 174; zit. nach FELMY (s. Anm. 9) 192.

" Vgl FELMY (s. Anm. 9) 192.

Z1ZI0ULAS, Die Eucharistie, 175; zit. nach FELMY (s. Anm. 9) 192.
Die Gaottliche Liturgie, 65; zit. nach FELMY (s. Anm. 9) 193.
KipRIAN (Kern), Evcharistija, 231; zit. nach FELMY (s. Anm. 9) 193.
Z1ZI0ULAS, Die Eucharistie, 176; zit. nach FELMY (s. Anm. 9) 194.
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Der Theophaniecharakter der Liturgie wird in den beiden Einziigen deutlich: Kleiner Ein-
zug mit Evangeliar — Gott kommt im Wort zu uns; GroBer Einzug mit den eucharistischen
Gaben — Gott kommt, ,,um geschlachtet zu werden und sich den Gliubigen zur Speise zu
geben*. Und Gott kommt zusammen mit Seinen Engeln — die Grenze zwischen Himmel
und Erde wird aufgehoben. Die Kirche auf Erden zelebriert in Gemeinschaft mit der himm-
lischen Kirche. Diese Gemeinschaft wird an verschiedenen Stellen der Liturgie betont. Sie
zeigt sich in der Ordnung der symbolischen Partikel bei der Proskomidie, wenn auf dem
Diskos ,,die ganze Kirche versammelt* ist, die ,,irdische und die himmlische®. Die Gemein-
schaft der Engel kommt besonders im Cherubim-Hymnus zum Ausdruck: der Kénig des
Alls wird unsichtbar von den himmlischen Heerscharen im Triumph geleitet. Die Gaben
der Schopfung, Brot und Wein, sind schon vor der Wandlung ,,geheiligt, weil sie ausge-
sondert sind fiir einen besonderen Gottes-Dienst, nimlich Brot des Lebens und Trank des
Heiles zu sein (was ihr eigentlich urspriinglicher eschatologischer Zweck ist). Thre Ver-
wandlung bedeutet nicht, dass sie aufhéren zu sein, was sie sind: Brot und Wein, sondern
dass sie der Neuen Schopfung zugefiihrt werden. So ist die Liturgie zugleich Annahme und
Wandlung der Schopfung. Hierin wird auch ein anderes Natur- und Weltverstindnis deut-
lich: die Erde und die Produkte, die der Mensch aus ihr gewinnt sind ,.ein lebendiges Ge-
schenk, das teilnimmt am liturgischen Mysterium®,

Zu erwihnen sind in diesem Zusammenhang noch die Fresken und Ikonen zur Géttlichen
Liturgie, die das eben Gesagte darstellen, verdeutlichen und vertiefen.

Das Mysterium der Verwandlung

Die orthodoxe Theologie weist die Frage nach dem ,,Wie* der Wandlung zuriick. Den
Vitern der Alten Kirche lag nur daran, hinzuweisen, dass hier eine reale Verdnderung vor-
liegt, nicht aber daran zu erkldiren, wie sich diese Verinderung vollzieht. So findet sich
schon bei Justin dem Martyrer der Begriff ,,metabolé®, der wohl am besten mit , Verinde-
rung* libersetzt wird. Das Eucharistiegebet der Chrysostomus-Liturgie gipfelt in der Bitte,
Gott moge die Gaben durch den Heiligen Geist wandeln. In der Basilius-Liturgie bittet der
Priester darum, dass die Gaben als Leib und Blut erwiesen werden sollen.

Der Begriff ,, Transsubstantiation* (,, Wesensverwandlung®) fand ausschlieBlich in antipro-
testantischer Front in der orthodoxen Theologie Eingang, und nicht aufgrund eines eigentli-
chen Interesses. Er begegnet uns in der Confessio Orthodoxa des Petr Mogila von 1640
bzw. 1642. Nach S. Bulgakov ist ,,das Wunder der Wandlung der heiligen Gaben , kein
physisches, sondern ein metaphysisches“'”. Es geht aber um keine Auflésung des Ge-
schopflichen, sondern um deren kosmisch-eschatologische Verklarung. Ziel der Wandlung
ist die communio, auch bei den aufbewahrten Gaben! Wir verehren die heiligen Gaben, in
denen Christus gegenwirtig ist, im Mysterium der Kommunion; Wandlung und Kommuni-
on fallen nicht auseinander, sondern haben einen tiefe innere Verwiesenheit.

Die Kommunion der heiligen Geheimnisse Christi™

,»Mit Gottesfurcht, Glauben und Liebe tretet herzu“*!, ruft der Diakon, wenn er mit den
heiligen Gaben aus dem Altarraum heraustritt. Urspriinglich ein Ruf, der die Gliubigen im
Kirchenschiff zur Kommunion auffordert. Es gab im Laufe der Geschichte Entwicklungen
in der Orthodoxie, keine Kommunion an die Gldubigen auszuteilen und den Gottesdienst

""" S. BuLGAkov, Evcharisti¢eskij Dogmat (Put’” 20,3); zit. nach FELMY (s. Anm. 9) 202.

2 yel. FELMY (s. Anm. 9) 213f.
! Vgl. Mysterium der Anbetung I (s. Anm. 5) 444.
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nach diesem Ruf einfach fortzusetzen. Die einseitig akzentuierte Scheu vor dem Heiligen
und die Angst vor einem unwiirdigen Kommunionempfang verstirkten die Tendenzen zu
einer AuseinanderreiBung von Liturgie und Kommunion. Durch die spirituelle Erneuerung
der orthodoxen Kirchen zu Beginn des 19. Jahrhunderts — in Russland war es vor allem der
bekannt gewordene Erzpriester Joann von Kronstadt — kam es zur Wiederentdeckung des
innigen Zusammenhangs von Liturgie und Kommunion. Fiir Vater Joann war nicht die
strenge Einhaltung der Fasten- und Gebetsregeln die wichtigste Voraussetzung fiir den
Kommunionempfang, sondern auBer der ,,Bereitschaft des Herzens fiir Gott*, der ,,inneren
Besserung® und dem ,,aufrichtigen Glauben®, vor allem dass die glaubigen Kommunikan-
ten mit Christus ,ein Fleisch und Blut“ und ,.ein Geist“ werden und dass daraus der feste
Glaube an die Vergebung der Siinden im heiligen Mahl resultiert.*

Zusammenfassend konnen wir festhalten: Bei unseren dstlichen Briidern und Schwestern
finden wir meistens ein stirkeres inneres Gefiihl fiir das Heilige und damit verbunden auch
eine gewisse heilige Scheu als dies in unseren westlichen Kirchen in der Regel der Fall ist.
Und gerade in dieser Scheu vor dem Heiligen driickt sich auch die Haltung des orthodoxen
Christen aus: das Stehen vor Gott (es sind meistens nur wenige Sitzgelegenheiten vorhan-
den; das Uberkreuzen der Beine beim Sitzen wihrend des Gottesdienstes ist iiberhaupt
verpdnt); viele Verneigungen und AuBerungen der Ehrfurcht. Gleichsam wie ein Roter
Faden zieht sich durch den Gottesdienst der Ruf , Herr, erbarme Dich!“ als Grundfon und
Grundhaltung.

Dieser Ruf wird v. a. bei den Ektenien deutlich. Eine Ektenie ist vergleichbar mit dem Fiirbitt-
gebet, wobei der Chor oder das Volk auf die einzelnen Bitten des Priesters oder Diakons
immer mit , Herr, erbarme dich oder ,,Gewihre es, o Herr* antwortet. Die Auswahl der Anlie-
gen ist so angelegt, dass diese Bitten zeitlos und deshalb innerlich gut mitvollziehbar sind:

Um den Frieden von oben und das Heil unserer Seelen lasset zum Herrn uns beten: Kyrie eleison.
Um den Frieden der ganzen Welt, um den rechten Stand der heiligen Kirchen Gottes und um die
Einheit aller lasset zum Herrn uns beten ...

Fiir dieses heilige Haus und fiir alle, die es mit Glauben, Frémmigkeit und Gottesfurcht betreten,
lasset ...

Fiir unseren Patriarchen (Metropoliten, Erzbischof; Abt od. Archimandriten), fiir die chrwiirdige
Priesterschaft, den Diakonat in Christo, fiir den ganzen geistlichen Stand und fiir alle Glaubigen,
lasset ...

Fiir diese Stadt (dieses Kloster, diese Gemeinde), fiir jede Stadt und jedes Land und fiir die im
Glauben darin Lebenden, lasset ...

Um giinstige Witterung, um gutes Gedeihen der Friichte der Erde und um friedliche Zeiten lasset ...
Fiir die Reisenden zu Lande, zu Wasser und in der Luft, fiir die Kranken, Leidenden und Gefange-
nen und um ihre Rettung, lasset ...

Dass Er uns erlése von aller Triibsal, von Zorn, Not und Bedréngnis, lasset ...

Stehe bei, errette, erbarme Dich und wache iiber uns, o Gott, durch Deine Gnade.”

3. Elemente der dstlichen Eucharistiefeier — eine Bereicherung fiir uns

Aus den bereits mehrmals zitierten geistlichen Vortrigen des fritheren Erzbischofs Lutfi
Laham und heutigen melkitischen Patriarchen, Gregor IIL., sollen im letzten Abschnitt zu-
sammenfassend einige Gedanken nochmals kurz herausgegriffen werden, die auch fiir unser
westliches Eucharistieverstindnis hilfreich sein konnen.

2 Vgl FELMY (s. Anm. 9) 214f.
2 Friedens-Ektenie, zit. nach Mysterium der Anbetung I (s. Anm. 5) 336.
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Es geht um eine deutliche Betonung

— des Wirkens des Heiligen Geistes,

—  des Ostercharakters einer jeden Eucharistiefeier und

— des tiefen Zusammenhangs von Liturgie (= Eucharistie) und Mystik.

Betonung des Wirkens des Heiligen Geistes

Die Ostkirche wirft uns ,,westlichen* Christen oft pauschal eine gewisse ,,Geistverges-
senheit” vor. In der Chrysostomus-Liturgie wird der Heilige Geist rund zwanzigmal er-
wihnt, dariiber hinaus wird er in den haufigen Doxologien erwdhnt, die immer eine trinita-
rische Struktur haben. Viele Gebete der Liturgie sind ausgesprochen pneumatologisch. Im
Folgenden soll auf einige Elemente in der Ostlichen Eucharistiefeier hingewiesen werden,
in denen die Dimension des HI. Geistes besonders deutlich zum Ausdruck kommt.**

Schon zu Beginn der Gottlichen Liturgie richtet der Priester vor den heiligen Tiiren sein
Gebet an den Heiligen Geist:

,»Himmlischer Konig, Du Troster und Geist der Wahrheit, der Du iiberall bist und alles erfiillst.
Schatzkammer der Giiter und Spender des Lebens: Komm und nimm Wohnung in uns! Mach uns
rein von jedem Makel und rette, o Giitiger, unsere Seclen!*?

Beim Gebet zum Segen des Weihrauchs spricht der Priester:

»Weihrauch bringen wir Dir dar, Christus unser Gott, als Duft und geistlichen Wohlgeruch. Nimm
ihn gnédig an auf Deinem Himmlischen Altar und sende uns dafiir herab die Gnade Deines allheili-
gen Geistes!“*

Wie schon oben ausgefiihrt wird es besonders deutlich nach der Anamnese in der Epikle-
se, die den Hohepunkt des Wandlungsgeschehens darstellt.

50 bringen wir Dir diesen geistlichen und unblutigen Dienst der Anbetung dar und rufen und bitten
und flehen zu dir: Sende herab Deinen Heiligen Geist auf uns und diese Gaben hier.**’

Der ganze Verlauf der Gottlichen Liturgie ist getragen vom Wirken des Hl. Geistes, der
wiederum nicht isoliert gesehen wird, sondern immer in Verbindung mit der gottlichen
Dreieinigkeit. Bezeichnenderweise feiert die Orthodoxie am Pfingstsonntag das Fest der
heiligen Dreieinigkeit, der Pfingstmontag ist dann der eigentliche Festtag des Heiligen
Geistes.

Das gemeinsame Heilswerk von Vater, Sohn und Heiliger Geist wird in der Liturgie zu
unserem groflen Auftrag. Es geht darum, unseren Alltag immer tiefer von der Liturgie
durchdringen zu lassen.

Der Ostercharakter einer jeden Eucharistiefeier

In seinem Buch ,,Ostkirche und Mystik* schreibt Nikolaus von Arsienev im ersten Ab-
schnitt vom Geist der morgenléandischen Kirche und beginnt mit den Worten: ,,Die Freude
der Auferstehung — das ist der Grundton, der die gesamte Weltanschauung der morgenlin-
dischen Kirche durchklingt”. Im Anschluss an diese Aussage zitiert er ein Osterlied der
orthodoxen Kirche, um seine Aussage zu verdeutlichen:

,.Bs mogen frohlocken in geziemender Weise die Himmel, und es freue sich die Erde, es feiere die

ganze Welt, sowohl die sichtbare wie die unsichtbare: Christus ist erstanden, ewiger Jubel! Alles ist
nun von Licht erfiillt: der Himmel, die Erde und die Unterwelt, es feiere also die ganze Schopfung

24 LAHAM, Die Chrysostomus-Liturgie (s. Anm. 4) 41-45.

> Ebd. 41.
% Ebd. 42.
< Mysterium der Anbetung I (s. Anm. 5) 396.
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die Auferstehung Christi, in der sie festgegriindet ist! [. . .] Des Todes Tétung feiern wir, die Zersto-
rung des Hades, den Anbruch eines anderen Lebens, des Ewigen.“28

Grundsitzlich wird bei jedem Sonntag-Morgengottesdienst, der nach russischer Tradition
schon am Vorabend gemeinsam mit dem Abendgottesdienst gefeiert wird und als Vorberei-
tung auf die Eucharistiefeier gilt, am Ende des nichtlichen Psalmengesangs, vor den Oden
ein Evangelium von der Auferstehung verkiindet. Insgesamt gibt es 11 Auferstehungs-
Evangelienabschnitte (1 nach Mt, 2 nach Mk, 3 nach Lk und 5 nach Joh), die abwechselnd
im Morgengottesdienst am Sonntag verkiindet werden. Dazu die jeweils entsprechenden
Begleitgesinge und -gebete.

Darauf folgt an allen Sonntagen der Auferstehungshymnus, der in Russland vom Volk

oder vom Chor gesungen wird:

,.Die Auferstehung Christi haben wir geschaut, so lasset uns anbeten den heiligen Herm Jesus, der
allein ohne Siinde ist. Vor Deinem Kreuze fallen wir nieder, o Christus, und Deine heilige Aufer-
stehung besingen und verherrlichen wir. Denn Du bist unser Gott, aufler Dir kennen wir keinen an-
deren. Deinen Namen rufen wir an. Kommt, all ihr Gldubigen, lasset uns anbeten die heilige Aufer-
stehung Christi. Denn siehe, durch das Kreuz ist Freude gekommen in die ganze Welt. Allezeit lob-
singen wir dem Herrn und preisen Seine Auferstehung. Er hat die Kreuzigung erlitten und den Tod
durch den Tod zertreten.“*’

Zusammenhang zwischen Liturgie und Mystik

Zum Schluss mochte ich noch auf den tiefen Zusammenhang zwischen dem Gottesdienst
und der ganzen Spiritualitit hinweisen. Gerade die hl. Liturgie kann uns helfen, um die
mystische Welt der Orthodoxie verstehen zu lernen. Uber diesen tiefen Zusammenhang von
Gottesdienst und Mystik im christlichen Osten schreibt Michael Schneider in einer kleinen
Broschiire iiber den heiligen Berg Athos:

,In der Orthodoxie sind Liturgie und Mystik aufs engste miteinander verbunden: Mystik enthilt
liturgische, insbesondere sakramentale Elemente, und die Liturgie selber ist mystisch ausgerichtet.
Die Koinonia (Gemeinschaft) der Eucharistie zielt auf die Verschmelzung des Ich mit der Wirkkraft
Gottes hin, nicht anders das mystische Erleben. Die Liturgie ist universal kosmisch und umfasst die
ganze Welt. In diesem Sinne stellt die Feier der Liturgie eine durchaus notwendige Erginzung bzw.
Korrektur zum individuellen Heilsweg des Moystikers dar. Das Ziel ist erreicht, wenn die Feier der
Liturgie zu einem mystischen Erleben wird.

Durch diese eben zitierte Sicht des gottesdienstlichen Lebens, das neben der Eucharistie-
feier auch den feierlichen Abend- und Morgengottesdienst umfasst, hat auch der einfache
Gldubige immer wieder Zugang zur Mystik, von der die strengen Asketen und Einsiedler
durchdrungen waren. Mit anderen Worten: Durch die enge Verbindung von Gottesdienst
und Mystik waren und sind die geistigen ,,Hohenfliige™ stirker als in unserer Tradition
eingebettet im Raum des kirchlichen Lebens. Die Mystik ist in der dstlichen Kirche nie das
Privileg der Ménche und Nonnen gewesen, die der Welt entflohen sind, vielmehr haben alle
Anteil an den mystischen Erfahrungen erhalten durch die Mysterien-Liturgie. Die Gldubi-
gen, die in und mit der Liturgie der Kirche leben, gehen in ihr bestéindig den dreifachen
Heilspfad, der sie von der Reinigung iiber die Erleuchtung und Schau zur Einigung und
Vergottlichung (theosis) emporfiihrt.

28 N. v. ARSENIEV, Ostkirche und Mystik. Miinchen 1943, 1.
*  Mysterium der Anbetung I (s. Anm. 5) 96.
% M. SCHNEIDER, Athos. Der Heilige Berg. Kiln 1997 (Edition Cardo; Bd. 47) 15.
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Kennt die orthodoxe Eucharistie
eine Messopfer-Theologie?

Die zwischen Orthodoxen und Protestanten im Rahmen der 6kumenischen Bewegung ge-
filhrten Gespriche haben zu einem nicht zu unterschitzenden Konsens dariiber gefiihrt, wie
das Herrenmahl theologisch zu verstehen und praktisch wahrzunehmen ist.'! Daraus wird
unter anderem ersichtlich, dass die Kritik, die Martin Luther seit 1520 gegen die romischen
Missbréuche des Sakraments des Altars gerichtet hat, ndmlich den Entzug des Laienkelchs,
das Transsubstantiationsdogma und das Verstindnis der Messe als Opfer®, nicht ohne wei-
teres der orthodoxen Abendmahlslehre gelten kann.’ In der Tat wurde die orthodoxe Kirche
niemals mit der Versuchung konfrontiert, bei der Laienkommunion auf den Kelch zu ver-
zichten. Zudem entfaltete die Orthodoxie im Unterschied zur rém.-kath. Theologie keine
auf aristotelischer Metaphysik basierende Transsubstantiationslehre®, obwohl der Text der

Zuerst erschienen in: Patristica et Oecumenica. [FS W. A. Bienert]. Hg. P. Gemeinhardt — U.
Kiihneweg. Marburg 2004 (MThSt 85) 203-210.

Vgl. dazu: Die Eucharistie. Das Sagorsker Gespriich iiber das heilige Abendmahl zwischen Ver-
tretern der Evangelischen Kirche in Deutschland und der Russischen Orthodoxen Kirche. Hg.
vom Kirchlichen Auenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland. Bielefeld 1974, 23-27; F.
HaHN, Die Sakramente der Kirche in der Confessio Augustana auf dem Grund der apostolischen
Tradition. In: Die Sakramente der Kirche in der Confessio Augustana und in den orthodoxen
Lehrbekenntnissen des 16./17. Jahrhunderts. Hg. vom Kirchlichen AuBenamt der Evangelischen
Kirche in Deutschland. Frankfurt am Main 1982 (OR.B 43) 27-36, bes. 41.

Vgl. dazu B. LoHSE, Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und in ihrem systemati-
schen Zusammenhang. Gottingen 1995, 148-154; G. KRETSCHMAR, Die Eucharistie im liturgi-
schen Vollzug und in der kirchlichen Lehre. In: Die Eucharistie. Das Sagorsker Gesprich (s.
Anm. 1) 75-119, bes. 103-118; HAHN, ebd. 37-40; F.-J. NOCKE, Sakramententheologie. Ein
Handbuch. Diisseldorf 1997, 165-167.

Hierbei ist der Ausdruck ,,Abendmahlslehre® vorsichtig zu handhaben. Denn ein Dogma von der
Bucharistie, vor allem eine offizielle Festlegung dessen, wie eucharistische Elemente auch Leib
und Blut Christi sein kénnen, kennt die Orthodoxie nicht. Als Hauptquelle zur ErschlieBung des
orthodoxen Abendmahlsverstindnisses dienen nach wie vor die Texte der byzantinischen Chry-
sostomos- und Basiliusliturgie, die in allen chalzedonensischen orthodoxen Kirchen der Eucharis-
tiefeier zugrundeliegen; vgl. dazu KRETSCHMAR, ebd. 75. Zum evangelischen Abendmahlsver-
stindnis vgl. H. GEISSER, Das Abendmahl nach den lutherischen Bekenntnisschriften. In: Die An-
rufung des Heiligen Geistes im Abendmahl. Hg. Kirchliches AuBenamt der Evangelischen Kirche
in Deutschland. Frankfurt a. M. 1977 (OR.B 31) 119-147; H. H. ESSER, Die Sakramente der Kir-
che nach der Confessio Augustana in Lehre und Leben der Reformation. In: Die Sakramente der
Kirche in der Confessio Augustana (s. Anm. 1) 60-69; W. SCHNEEMELCHER, Abendmahlslehre
und Abendmahlspraxis der Evangelischen Kirche in Deutschland nach ihren biblischen Grundla-
gen. In: Die Verkiindigung des Evangeliums und die Feier der Heiligen Eucharistie. Hg. H. J.
Held — K. Schwarz. Frankfurt a. M. 1989 (OR.B 54) 46-70; W. A. BIENERT, Das Verhiltnis von
Wort und Sakrament in der Praxis der Evangelischen Kirche in Deutschland. In: Die Verkiindi-
gung des Evangeliums, ebd. 81-98; ferner P. MANNS, Amt und Eucharistie in der Theologie Mar-
tin Luthers. In: Amt und Eucharistie. Hg. P. Bléser. Paderborn 1973 (KKSMI 10) 68-173.

Vgl. die Erwdgungen von E. ScHLINK und K. C. FELMY in: Die Eucharistie. Das Sagorsker Ge-
sprich (s. Anm. 1) 230-232. Das Fehlen von verbindlichen dogmatischen Aussagen iiber die Eu-
charistie in der Ostkirche hat zuweilen orthodoxe Theologen zu Unrecht dazu veranlasst, in Aus-
einandersetzung mit dem Protestantismus auf die rémisch-katholische Transsubstantiationslehre
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Chrysostomosliturgie [Chrys.]’ den Begriff ,,wandeln‘ (ugwﬁlﬂxm)ﬁ bei der Herabrufung
des Heiligen Geistes, der sogenannten E,pikleseT, verwendet. Patristische Ansitze, die Eu-
charistie von der Zwei-Naturen-Lehre her zu verstehen, scheinen der reformatorischen Idee
der Realpriisenz in vielerlei Hinsicht gerecht zu werden.® Die auf Luther selbst zurlickge-
hende Abendmahlspraxis vermittelt sogar den Eindruck, weitere Beriihrungspunkte mit
dem heutigen orthodoxen Gebrauch aufgewiesen zu haben.” Zudem hat die Skumenisch aus-

zuriickzugreifen und sich mit ihr argumentierend zu identifizieren. So verteidigt etwa Ieromonach
losif (Pustoutov) ein nahezu aristotelisches Deutungsmuster der Eucharistie, indem er zwischen
Wesen und Eigenschaften unterscheidet; vgl. Die Eucharistie. Das Sagorsker Gesprich (s. Anm.
1) 232 u. 59-60. Aufs Ganze gesehen gewinnt man den Eindruck, dass losif den sinnbildlichen
Charakter der Sprache Jesu in den Evangelien aufler Acht lisst und sich durch hochgetricbene ex-
egetische Versuche bemiiht, im biblischen Text Antworten auf die westlichen Fragen des mittelal-
terlichen Abendmahlsstreites zu finden; vgl. L. [0sIF, Die Eucharistie nach dem Neuen Testament.
In: Die Eucharistie. Das Sagorsker Gesprich (s. Anm. 1) 42-74.

Im Folgenden beziehe ich mich auf die kirchlichen Texte der Chrysostomos- und Basiliusliturgie.
Eine kritische Ausgabe dieser Liturgien liegt meines Wissens nicht vor.

5 Vgl. A. KaLLS, Die Géttliche Liturgie der Orthodoxen Kirche. Mainz [1989] *1997, 137. Ahnliche Aus-
driicke scheinen Luther nicht fremd gewesen zu sein, denn er schreibt 1528: ,,Edyapiotio est panis et
vinum verbo coniunctum, mutatum in corpus et sanguinem Christi. Usus eius est peccatorum remis-
sio®; vgl. WA 30/1, 122; WA 38, 242:  wir thun nach seinem gebott, brod und wein zum wort Chris-
ti. Aber solch unser thun wandelts nicht. Sondern Christus wort und ordnung®; HAHN (s. Anm. 1) 38.

Zur Rolle des Heiligen Geistes beim Sprechen der Einsetzungsworte schreibt Luther 1526: ,,Denn
so bald Christus spricht ,Das ist mein leib, so ist sein leib da durchs wort und krafft des heyligen
geists™; vgl. WA 19, 491. Vgl. ferner Kretschmars Urteil: ,,Sie [sc. die Eucharistie] ist auch Epik-
lesc in dem Sinne, daf sie Segnung von Brot und Wein ist; Luther iibersetzt Eucharistia geradezu
mit ,benedictio, allerdings redet er in diesem Zusammenhang ebenso wenig vom Heiligen Geist
wie das ganze lateinische Mittelalter (KRETSCHMAR [s. Anm. 2] 109). Im Unterschied zu Luther
arbeitet Calvin die Funktion des Heiligen Geistes im Abendmahl stark heraus; vgl. SCHNEEMEL-
CHER (s. Anm. 3) 55-57.

Vgl. Die Eucharistie. Das Sagorsker Gesprich (s. Anm. 1) 230. Diese These l#sst sich am Bei-
spiel des Begriffs ocoppolov illustrieren, welcher in der griechischen Patristik unter anderem die
Eucharistie bezeichnet und ein realsymbolisches Verstindnis des Sakraments beinhaltet; vgl. dazu
NOCKE (s. Anm. 2) 53f.68-70; Bischof AUGOUSTINOS, Die géttliche Eucharistie als Opfer und ih-
re Beziehung zum Priestertum in der orthodoxen Theologie und Praxis. In: Eucharistie und Pries-
teramt. Hg. vom Kirchlichen Auflenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland. Frankfurt am
Main 1980 (OR.B 38) 102-108. Der Symbolbegriff wird vor allem von Maximus Confessor mit
christologischem Gehalt gefiillt, indem er im Sinne der chalzedonensischen Adverbien mit
Alphaprivativen aufgefasst wird; vgl. A. E. KATTAN, Verleiblichung und Synergie. Grundziige
der Bibelhermeneutik bei Maximus Confessor. Leiden 2003, 184-191; ferner dazu J. DRISCOLL,
Theology at the Eucharistic Table. Master Themes in the Theological Tradition. Rom 2003
(StAns 138) 241: ,,in the patristic Church [. . .] symbolic presence — presence by means of a sac-
rament — was not a less real presence, but one appropriate to both the transcendent and concrete
reality of Christ”. Auch wenn die lutherische Auffassung von der Realprisenz und die orthodoxe
Rede von der ,,Wandlung* unterschiedliche theologische Pramissen und liturgische Erfahrungsho-
rizonte voraussetzen — und daher nicht unbedingt deckungsgleich sind — diirfen sie nicht als kir-
chentrennend angesehen werden. Hier sei nur darauf aufmerksam gemacht, dass die byzantini-
schen Liturgien auch nach der Wandlung — der Begriff kommt in der Basiliusliturgie sowieso
nicht vor — keine Scheu zeigen, die eucharistischen Elemente weiter als ,Brot* (&ptog) und
»Kelch/Wein®™ (notfipiov) zu bezeichnen; vgl. KALLIS (s. Anm. 6) [Chrys.] 159; [Basil.] 225.

J. Diestelmanns Analyse nach sorgte Martin Luther dafiir, dass die von der Kommunion verblie-
benen Reste mit Ehrfurcht verzehrt, also nicht als bloBes Brot und blofer Wein behandelt wurden.
Als Ausnahme galt die Kommunion eines kranken Menschen, denn Luther ,kannte noch nicht
einmal irgendwelche Bedenken, daBl etwa durch das Tragen des Sakramentes iiber die StraBe et-
was gegen die Einsetzung Jesu geschehe, selbst wenn dartiber ein oder zwei Stunden vergingen®;
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gerichtete Bibelexegese begreiflicherweise den Kirchen dazu verholfen, die sich auf das Abend-
mahl beziehenden neutestamentlichen Texte in ihrer reichhaltigen Dynamik und Symbolik wahr-
zunehmen und infolgedessen sie nicht mehr als bloBes Beweismaterial fiir erstarrte dogmatische
Positionen zu erachten, die den Streitigkeiten der Vergangenheit zu entsprechen versuchen. "
Die durch die obigen Beobachtungen gewonnene Einsicht, dass die ehemals angenomme-
ne Kluft zwischen dem orthodoxen und dem protestantischen Abendmahlsverstindnis — v. a.
in seiner /utherischen Version — in vielerlei Hinsicht nicht uniiberbriickbar ist, darf nicht
dariiber hinwegtéuschen, dass bei etlichen Fragen noch Klirungsbedarf besteht. Eine dieser
Fragen, vielleicht sogar die wichtigste, kann meiner Ansicht nach folgendermaBen formu-
liert werden: Inwieweit weist die orthodoxe eucharistische Liturgie ein Opferverstindnis
auf, das als Werkgerechtigkeit interpretiert werden kann? Es ist nimlich bekannt, dass die
Messopfer-Praxis einen der wesentlichen Themen darstellt, auf die sich der Abendmahl-
streit zwischen romisch-katholischer und reformatorischer Theologie in der Vergangenheit
konzentriert hat."' Denn obwohl zwischen den groBlen Reformatoren Meinungsunterschiede
bestanden, in welchem Sinne Brot und Wein auch Leib und Blut Christi sind'?, waren sie
sich alle dariiber einig, die damalige Idee vom Messopfer zu verwerfen. Dass ,auBer der
Tilgung der Erbsiinde durch Christi Tod [. . .] konkrete Einzelsiinden durch den Vollzug
des MeBopfers gesiihnt werden“’ konnten, besagte fiir die Reformatoren eine Verleugnung
des einmaligen und unwiederholbaren Opfers Christi am Kreuz, das allein Vergebung
schenken kann. Demnach wiesen sie mit aller Entschiedenheit die fragliche Praxis zuriick.
Die Frage nach der Opfervorstellung der orthodoxen Liturgie wurde hier und da eror-
tert.'* Man beschriinkte sich aber meistens darauf, eine apriorische Lehre darzulegen und einige
Stellen der gottlichen Liturgie zu zitieren. Doch eine eingehendere semantische Analyse der
einschlégigen Texte wurde nicht unternommen. Es versteht sich von selbst, dass die Kli-
rung dieser Frage dazu beitragen kann, sich die Gemeinsamkeiten und Differenzen zwischen
orthodoxer und protestantischer Abendmahlstheologie genauer zu vergegenwirtigen, um
somit einen weiteren Schritt auf dem langwierigen dkumenischen Weg der gegenseitigen

vgl. J. DIESTELMANN, Studien zu Luthers Konsekrationslehre. Braunschweig 1980, 36; ferner ebd.
31-36.44-51 zur Gesamtfrage und zu Luthers wesentlichem Unterschied zu Melanchthon an die-
sem Punkt. Dass sich die lutherische Tradition im Nachhinein von dieser Umgangsweise mit dem
eucharistischen Brot und Wein distanzierte, lag daran, Missbriuchen wie z. B. der romisch-
katholischen Praxis der Adoratio des Sakraments vorbeugen zu wollen. Es galt hervorzuheben,
dass Kommunion mit der Abendmahlsfeier unaufiéslich verbunden ist; vgl. KRETSCHMAR (s.
Anm. 2) 113-114. Sofern die Krankenkommunion bei den Orthodoxen vorkommt, wird sie als
eine Ausdehnung und Folge der Bucharistiefeier wahrgenommen. Eine Anbetung der eucharisti-
schen Elemente ist in der orthodoxen Kirche theologisch wic praktisch vollig ausgeschlossen. Fiir
eine jiingere Reinterpretation der katholischen Adoratio vgl. DRISCOLL (s. Anm. 8) 237-244. Hier
ist die Bindung dieser Praxis an die eucharistische Zelebration stark akzentuiert.

Hierzu gehdrt vor allem das steigende Gespiir fiir den eschatologischen Charakter des Abendmah-
les, indem es als Vorwegnahme des kommenden Messiasmahles aufgefasst wird, sowie fiir seine
Natur als Bekriftigung des Bundes Gottes mit seiner Gemeinde. Auch ein Verstindnis der Real-
prisenz, das sich in deutlicher Weise vom mittelalterlichen Substanzbegriff absetzt und in dem
sich der Akzent auf das Gegenwirtigwerden des verherrlichten Herrn verlagert, hat sich schritt-
weise angebahnt; vgl. dazu SCHNEEMELCHER (s. Anm. 3) 61-68.

Neue liturgische Ansitze sowie dkumenische Anregungen im 20. Jh. haben allerdings dazu ge-
fiihrt, dass rémisch-katholische und protestantische Theologie heutzutage betriichtliche Konver-
genzpunkte im Blick auf die Abendmahlstheologie aufweisen; dazu NOCKE (s. Anm. 2) 168—170.
Vel. SCHNEEMELCHER (s. Anm. 3) 53-57.

" HAHN (s. Anm. 1) 39.

Vgl. AUGOUSTINOS (s. Anm. 8).
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Verstindigung zu ermdglichen. Die folgenden Zeilen wollen einen Beitrag dazu leisten,
indem sie die festgelegten Texte der byzantinischen Eucharistiezelebration, v. a. in der Form
der am meisten benutzten Chrysostomos- und Basiliusliturgie [Basil.], auf dieses Problem-
feld hin befragen. Die Texte von Belang werden synchron behandelt, d. h. die Frage nach
ihrer Entstehungsgeschichte wird bewusst ausgeklammert. Dass solch eine methodologische
Entscheidung berechtigt ist, beruht darauf, dass sich in der orthodoxen Eucharistiepraxis die
Chrysostomos- und Basiliusliturgie als zwei literarische Einheiten darstellen und ihnen nur
in dieser Form sinnvolle Aussagen iiber das Eucharistieverstindnis entnommen werden kénnen.
Zu Beginn muss darauf hingewiesen werden, dass die Untersuchung der byzantinischen
Chrysostomos- und Basiliusliturgie auf die oben genannte Fragestellung hin dem Prozess
dhnelt, in einem orientalischen Konzert fiir zwei Lauten danach zu suchen, inwieweit die Prin-
zipien der westlichen Harmonietheorie angewandt werden. Die fraglichen Liturgien sind
nédmlich zwei dramatische, sich allméhlich immer mehr verdichtende Texte, die an Klirung
von systematischen Fragen, wie sie sich sich im mittelalterlichen Westen und in der Refor-
mationszeit entziindet haben, wenn tiberhaupt, wenig interessiert sind.'> Demnach mag es
nicht tiberraschen, an vielen Stellen die wiinschenswerte dogmatische Prizision zu vermissen,
welche sonst die byzantinische Hymnographie im Allgemeinen zu kennzeichnen scheint.
Auf den ersten Blick kann man festmachen, dass die Bitte um die Herabsendung des Hei-
ligen Geistes auf die Gaben (Epiklese) als Antwort der feiernden Gemeinde auf die im
Alten und Neuen Testament — vor allem aber in der Person Jesu Christi — geschehenen
heilsbringenden Taten Gottes betrachtet wird, die auf besondere Weise in der sogenannten
Anamnese in Erinnerung gerufen werden.'® Nun aber werden die Texte nicht miide zu
wiederholen, dass Gott diese Taten um der Menschen willen vollig unverdientermaBen
vollzogen hat.'’ Es legt sich also nahe, dass die in der Epiklese stattfindende Darbringung
eines Opfers, das in der Form von Brot und Wein zum Ausdruck kommt, nicht als ein
menschliches Werk wahrgenommen wird, das darauf zielt, Vergebung fiir Einzelsiinden zu
erlangen, sondern als eine eucharistische Handlung schlechthin erkannt wird, die Gott fiir
seine vollig unabhingig vom menschlichen Verdienst vollbrachten Heilstaten Dank erweist.
Um diesen Leitfaden weiter zu verfolgen und dabei den dahinter steckenden Ansatz zu
erhellen, empfichlt sich der Versuch, tiefer zu analysieren, was es mit dem Opferbegriff auf
sich hat. Beachtenswert in diesem Zusammenhang ist die Beobachtung Kretschmars, dass
Luther im Blick auf das Abendmahl keinen anderen Opferbegriff gekannt hat als den r6-
misch-katholischen, gegen den er polemisiert hat.'® Das ist um so auffalliger, als sich der
Begriff ,,Opfer” (Bvoia) im Neuen Testament nicht nur auf das Todesopfer Christi am
Kreuz bezieht (Hebr 5,26), sondern auch auf die Christen selbst, die dazu aufgefordert
werden, ihre Leiber als ,lebendiges, heiliges und Gott wohlgefilliges Opfer hinzugeben*
(Rém 12,1; vgl. auch 1 Petr 2,5). Luther scheint bedauerlicherweise diesen Aspekt des

Vgl. KRETSCHMAR (s. Anm. 2) 90.

i Vgl. v. a. S. HEITZ, Der Orthodoxe Gottesdienst I. Géttliche Liturgie und Sakramente. Mainz 19635,
242-243: ,Eingedenk also dieses erlésenden Gebotes und all dessen, was fiir uns geschehen ist:
des Kreuzes, des Grabes, der Auferstehung am dritten Tage, der Auffahrt in die Himmel, des Sitzens
zur Rechten und der zweiten, neuen Ankunft in Herrlichkeit [. . .] auch bringen wir Dir diesen
geistlichen und unblutigen Opferdienst (Bucic) dar und rufen und bitten und flehen zu Dir: Sende
herab Deinen Heiligen Geist auf uns und diese Gaben hier; KALLIS (s. Anm. 6) [Chrys.] 124-137.
Dies bestiitigt auch ein fliichtiges Lesen der Texte; vgl. z.B. KALLIS, ebd. [Chrys./Basil.] 183: ,,6m1 nica
86015 dyabn kdt miv Sdpnpa télelov dvebéy ot kataBuivoy ek Gob Tod TOTPOG TAV QPHTOV,
Vgl. KRETSCHMAR (s. Anm. 2) 109,
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Opferbegriffs nicht mit dem Abendmahl verkniipft zu haben. Die neutestamentlichen Attri-
bute, die dafiir benutzt werden, dieses persénliche Opfer der Christen zu bezeichnen und
somit von den heidnischen und jlidischen Opfern zu differenzieren, sind vor allem Aoyucog
— auf Aotpeio bezogen, die in Rom 12,1 das christliche Opfer beschreibt — und nvevpaticog
(1 Petr 2,5). Hinzu kommt, dass der Hebrderbrief, der die These der Unwiederholbarkeit
und Endgiiltigkeit des Opfers Jesu entfaltet und verteidigt, kurz vor dem Ende die Christen
dazu ermuntert, ein Lobopfer (Buoio aivéoewg) darzubringen, ndmlich eine ,,Frucht der
Lippen®, die den Namen Gottes bekennt (Hebr 13,15), was eine direkte Bezugnahme auf
Hos 14,3 im Septuagintatext zu sein scheint.' Die Bewusstmachung dieses anderen As-
pekts des neutestamentlichen Opferbegriffs ist insofern bedeutungsvoll, als sich die zwei
byzantinischen Liturgien, die Johannes Chrysostomos und Basilius dem Groflen zugeschrie-
ben werden, die erwéhnten Ausdriicke zu eigen machen, um die Eucharistie zu beschreiben.

Sicher kann man fiir einige dieser Ausdriicke eine Reihe von religionsgeschichtlichen Be-
ziigen finden.”” Es ist hier aber kaum niitzlich, sich auf eine Aufdeckung religionsge-
schichtlicher Zusammenhinge einzulassen, weil die orthodoxen Liturgien, indem sie auf
diese Ausdriicke rekurrieren, direkt von der biblischen Sprache abhingig gewesen sind.
Viel sinnvoller ist die Frage, in welcher Form diese biblischen Termini in den liturgischen
Texten vorkommen und welche Funktion sie erfiillen.

Zur Bezeichnung des eucharistischen Opfers tauchen unter anderem die folgenden Wort-
kombinationen auf: Loyt Aatpsia (logoshafter Gottesdienst)®', Aoyt Bvsio (logoshaftes
Opfer)™, Bvoia aivéoswg (Lobopfer)™ und mvevpatud) Gusia (geistliches Opfer)®*. Dass
hier das liturgische eucharistische Opfer mit Ausdriicken beschrieben wird, die im Neuen
Testament das Dasein der Christen mit dem Opfergedanken assoziieren (Aoyuen Aatpsio)
bzw. den Gottesdienst ihrer Lippen als Opfer definieren (Bvcia oivéosnc), fihrt zu dem
Schluss, dass dieses eucharistische Opfer auf keinen Fall eine Wiederholung des Opfers
Christi bilden kann. Diese Feststellung wird durch den Gebrauch eines zusitzlichen — doch
nicht biblischen — Ausdrucks bestitigt, der auf die Eucharistie angewendet wird, nimlich
dvaipaktog Buoia (unblutiges Opfer).”” Diese Anwendung kann dahingehend interpretiert
werden, dass die liturgischen Texte eine deutliche Grenze nicht nur zwischen der Eucharis-
tie und den heidnischen und jiidischen Opfern ziehen, sondern auch das Missverstindnis
ausrdumen wollen, dass es sich bei der Eucharistie um eine Wiederholung des Opfers
Christi handeln kann, das blutig war. Was also in der Eucharistiefeier hinsichtlich des ein-
maligen und nicht zu wiederholenden Opfers Christi geschieht, kann nur eine durch die
Anamnese erfolgende Vergegenwirtigung desselben sein, allerdings ohne dass die Auswir-
kungen dieses Opfers auf die Gegenwart der zelebrierenden Gemeinde dadurch abge-
schwicht werden, dass es sich urspriinglich um etwas Vergangenes handelt.?®

Dieser Vers enthilt interessanterweise auch eine Ermahnung an das Volk Gottes, zu Gott umzu-
kehren und ,,Worte* (Aoyot) mitzunehmen, was an die Aoyucn Aatpeio erinnert.

Vgl. z. B. M.-J. LAGRANGE, Epitre aux romains. Paris 1950, 292f; O. MicHEL, Der Brief an die
Roémer. Gottingen [1955] 121963, 292 (KEK 4); J. A. FITZMYER, Romans. A New Translation
with Introduction and Commentary. New York 1993, 640 (AB 33).

21 Vgl KALLIS (s. Anm. 6) [Chrys.] 133; [Basil.] 207.

2 Vgl. ebd. [Basil.] 205.

2 Vgl ebd. [Chrys.] 113; [Basil.] 201.

2 Vgl. ebd. [Chrys.] 113.

2 Vgl. ebd. [Chrys.] 91. 99; [Basil.] 205.

*  Vgl. ebd. [Chrys.] 131-135; [Basil.] 211-221.
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Dariiber hinaus scheint die Deutung der Eucharistie als ein Lobopfer (Bvcia alvécenc)
und logoshafter Gottesdienst (Aoywm Aatpeia), die sich beide neutestamentlich auf die
Gemeindemitglieder beziehen und ihnen gelten, auch in sonstiger Hinsicht relevant zu sein.
Denn sie zeigt, dass ,,die Theologen der frilhbyzantinischen Zeit anscheinend kein Problem
darin sahen, das einmalige Opfer Christi, das Handeln des Liturgen als Werkzeug Christi
und unser Lobopfer zusammenzuschauen*’, Dass nimlich das eucharistische Opfer, durch
Brot und Wein wahrnehmbar, mit dem Lobopfer der Gemeindemitglieder und deren Beru-
fung, durch das Opfer der eigenen Leiber einen logoshaften Gottesdienst zu verrichten,
zusammengedacht wird, ja beinahe mit ihnen zusammenfillt, besagt, dass die eigentliche
Dimension der Eucharistie als in der liturgischen Zelebration vollzogenes — und nicht sich
vergegenwirtigendes — Optfer darin besteht, dass die Gemeindemitglieder sich selbst vor
Gott als wohlgefilliges Opfer darbringen. Auf diese Weise werden sie in die Lage versetzt,
der heilschaffenden und am Kreuz geoffenbarten Liebe Gottes, die ihnen unverdienterma-
Ben geschenkt wurde und die sich durch die Anamnese in der géttlichen Liturgie verge-
genwiirtigt, zu entsprechen.” Im Rahmen dieser Gesamtschau, die in der paulinischen
Anwendung des Opfergedanken auf die Gemeinde (vgl. Rém 12, 1) wurzelt, symbolisieren
die eucharistischen Elemente sowohl das menschliche Dasein als auch die restlichen, nied-
rigeren Geschopfe, die sich mit dem Menschen danach sehnen, in die vom Heiligen Geist
geschenkte ,,Wandlung® hineingenommen zu werden. Insofern kann man nachvollziehen,
weswegen die Ostkirche in der etwas ungliicklichen Auseinandersetzung iiber das Abend-
mahl mit dem Abendland unter anderem darauf bestand, gesiuertes Brot zu nehmen; dieses
Brot stellte die alltagliche Nahrung der Menschen im Morgenland dar und wies daher in
konkreter Weise auf die menschliche Existenz hin, die in der Eucharistie Gott dargebracht
werden soll. Dass dies der Fall ist, darf nicht zum vermeintlichen Schluss verleiten, dass der
Mensch iiber die eigene Existenz verfiigt. Entsprechend der fraglichen Texte kann der
Mensch keinen grofieren Fehler begehen als zu denken, dass es ihm zukommt, die Ge-
schenke Gottes so zu handhaben, als wéren sie sein Eigentum geworden. In jeder gottlichen
Liturgie werden die Gemeindemitglieder daran erinnert, dass das Dargebrachte, nur deshalb
dargebracht werden kann, weil es ein Geschenk Gottes ist: ,,Eingedenk also dieses erldsen-
den Gebotes [. . .] bringen wir Dir dar das Deine vom Deinigen, gemiB allem und fiir alles*.”

Wiihrend es naheliegt, die Bezeichnung des Opfers als ,.geistlich® (mvevportikoc) auf die
Wirkung des Heiligen Geistes zurtickzufiihren, der nicht nur die Gaben, sondern auch die
feiernde Gemeinde ,,wandelt“*, kann man iiber die Bedeutung des logoshaften (Aoyikog)
Charakters dieses Opfers lange spekulieren. Religionsgeschichtlich orientierte Verstehens-
versuche der entsprechenden paulinischen Stelle (R6m 12,1) machen die Antithese zum
Tieropfer in dem Sinne geltend, dass Gott keinen Wert auf Opfertiere legt, sondern von den
Menschen ein wahrhaft menschliches, ,,verniinftiges* Opfer erwartet, das seiner mit Adyog
versehenen Natur entspriche.”’ Es kann aber nicht exkludiert werden, dass es Paulus um
ein wahrhaftiges Opfer in dem Sinne ging, das es dem christlichen Verkiindigungswort

7 KRETSCHMAR (s. Anm. 2) 90.

4 Vgl. dazu A. SCHMEMANN, L’eucharistie. Sacrement du royaume. Paris 1985, 103—138.

*  HEITZ (s. Anm. 16) [Chrys.] 243.

* Vgl KALLIS (s. Anm. 6) [Chrys.] 133.

' Vgl. FITZMYER (s. Anm. 20) 640; B. BYRNE, Romans. Collegeville (Minnesota) 1996, 363. Im
TestLev wird der Gottesdienst der Engel als Aoyucég und dvaipoxrtog bezeichnet; vgl. MICHEL (s.
Anm. 20) 292; , hoyikdc': BAUER-ALAND, Worterbuch zum Neuen Testament. Berlin ©1988, Sp. 967.
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(Moyoc) entsprechen soll.”> Die byzantinischen Liturgien, die den paulinischen Ausdruck
Aoyukn Aatpeia aufgreifen, verbinden das Attribut Loyudg mit aveipektog, ohne eine weite-
re Auskunft Uber dessen Bedeutung zu geben. Dies weist in die Richtung, das menschliche
Opfer der Eucharistie von den Tieropfern abgrenzen zu wollen. Diese Annahme scheint sich
in einem Gebet der Basiliusliturgie zu bestitigen, wo der logoshafte Gottesdienst (hoyucn
Aatpeior) mit der Fahigkeit des Menschen assoziiert wird, die Wahrheit Gottes zu erkennen
(eniyvooig), seine Macht auszusprechen (AaAéw) und seine Wunder zu erzéhlen
(dunyéopan).*

Selbstverstindlich sind die Chrysostomos- und Basiliusliturgie, um es noch einmal zu un-
terstreichen, keine Texte, die Antworten auf die Fragen, die in der Reformationszeit im
Blick auf das Abendmahl aufgeworfen wurden, automatisch liefern. Diesen Liturgien kon-
nen aber, wie die Analyse gezeigt hat, einige Indizien und Hinweise darauf entnommen
werden, dass fiir sie eine Messopfer-Theologie, wie sie fiir jene Zeit gegolten hat, nicht in
Frage kommt. Opfer wird die Eucharistie genannt zum einen als der liturgische Bereich,
innerhalb dessen sich das einmalige Kreuzesopfer Christi aktualisiert und zum anderen als
der Ort, an dem sich die Antwort der Gemeinde auf die Liebe Gottes artikuliert, die durch
das Opfer Christi zutage getreten ist.** In Anlehnung an biblische, vor allem paulinische,
Ansitze wird diese Antwort als Opfer in dem Sinne bezeichnet, dass die Gemeindemitglie-
der dazu aufgerufen sind, Gott ihre Existenz darzubringen und sie ihm anzuvertrauen.*® Mir
scheint, dass dieses Verstindnis des Opferbegriffs nicht von Luthers Kritik getroffen wird.
Eine Verstindigung zwischen orthodoxer und protestantischer Theologie im Blick auf den
behandelten Punkt ist demgemal erwartungsvoll entgegenzublicken.

32 g, Z. B. C.E.B. CRANFIELD, Romans. A Shorter Commentary. Michigan [1985] 1987, 295.

3 Vol. KALLIS (s. Anm. 6) 207.

3 Vol. HAHN (s. Anm. 1) 40: ,,DaB die Vorstellung vom Opfer im Neuen Testament zwar auf Chris-
ti Tod, nicht aber auf das Abendmahl angewandt worden ist, wurde bereits gesagt. Das schliefit
nicht aus, dafl gerade die Mahlfeier einen engen Bezug zum einmaligen Opfertod Christi hat und
daf} dieser hierbei im Zentrum steht. Insofern ist in der Anwendung von Opferkategorien, die
auch fiir die Tradition der orthodoxen Kirche eine wichtige Rolle spielen, nicht in jedem Fall ein
Bruch mit der neutestamentlichen Tradition zu sehen, sofern die Einmaligkeit des Heilsgesche-
hens dadurch nicht verdeckt wird™.

Auf den ersten Blick scheinen zwei Stellen der Chrysostomos- und Basiliusliturgie die Vorstel-
lung zu bestatigen, dass die feiernde Gemeinde ein gewisses Werk tut und dafiir Gnade bzw. Ver-
gebung erhilt. Diese Auffassung, die fiir protestantisches Empfinden wohl als Werkgerechtigkeit
bezeichnet werden kann, ist vor allem durch das Verb édvtikatoanépnm gegeben. Nach der Epik-
lese ruft der Diakon namlich: ,,Dafl unser menschenliebender Gott, der sie [sc. die dargebrachten
Gaben] auf seinen heiligen iiberhimmlischen und geistigen Altar aufgenommen hat zum Duft
geistlichen Wohlgeruchs, dafiir auf uns die gottliche Gnade und die Gabe des Heiligen Geistes
herniedersende (dvrtikortaméunw), lasset uns zum Herrn beten (Hervorhebung von mir); vgl.
HEITZ (s. Anm. 16) 247; ferner KALLIS (s. Anm. 6) [Chrys.] 147; [Basil.] 205. Im Gesamtkontext
beider Liturgien wird aber deutlich, dass ,,gottliche Gnade* und ,,Gabe des Heiligen Geistes” zwei
GroBen sind, die Gott dem Menschen vollig unabhingig von seinem Verdienst schenkt. In der
Basiliuslitugie sind nicht nur der Geist, sondern auch die Worte, die der Liturg benutzt, um die
Gnade des Heiligen Geistes auf die Gaben herabzurufen, ein Geschenk Gottes; vgl. KALLIS (5. Anm.
6) [Basil.] 203; ferner 201.223; [Chrys.] 59-61.133.137.151.157.183. Das Verb dvtikotanéune darf
also nicht so verstanden werden, als gibe Gott seine Gnade als Belohnung fiir die Gaben, welche
die Gldubigen dargebracht haben, sondern in dem Sinne, dass sich die Gemeindemitglieder erhof-
fen, anstelle der dargebrachten materiellen Gaben spirituelle Gaben zu erhalten in der Uberzeu-
gung, dass sie in keinem vorstellbaren Verhiltnis zueinander stehen.
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Eucharistische Frommigkeit in den Abendmahlsliedern
des Evangelischen Gesangbuches

1. Die liturgischen Abendmahlsgesdinge

Zu den dem Ordinarium zuzurechnenden Abendmahlsgesingen zihlen auch in den luthe-
rischen Kirchen Sanctus und Agnus Dei. Das ,,Evangelische Gottesdienstbuch 2000" zahit
sie ausdriicklich zu den fiinf liturgischen Gesidngen der Grundform I, jener Form, die bereits
in der Reformationszeit an den Gottesdienst der Messe angekniipft hat.

Das Sanctus wird dabei als von der Gemeinde gesungener Lobpreis zum Abschluss des
Lobgebetes (Prifation) verstanden. ,,In diesem Gesang sind Himmel und Erde, Menschen
und Engel und alles, was eine Stimme hat und ténen kann, zum universalen Gotteslob ver-
eint.“? Dabei folgen die evangelischen Sanctusgesange meist dem biblischen Wortlaut von
Jes 6,3. Der Stammteil des Evangelischen Gesa,ngbuches3 enthilt unter den ,,Liturgischen
Gesingen® fiinf Sanctusgesinge.”

Luthers Sanctuslied, das noch im Evangelischen Kirchengesangbuch (EKG) zu finden
ist’, umgibt das Dreimalheilig mit dem biblischen Kontext aus Jes 6. Das Lied wurde je-
doch nicht mehr in das Evangelische Gesangbuch 1994 (EG) aufgenommen.

Weiters enthalten die ,Liturgischen Gesinge* des EG drei Agnusgesinge.® Luther hat das
Agnus als Verwirklichung von 1 Kor 11,26 angesehen: ,sooft [. . .] verkiindigt ihr des
Herrn Tod, bis er kommt*, Dazu sagt er:

»sonderlich dienet das Agnus iiber allen Gesingen aus der Mallen wohl zum Sakrament. Denn es
klérlich dabei singet und lobet Christum, dass er unsere Siinde getragen habe, und mit kurzen Wor-
ten das Gediichtnis Christi gewaltiglich und lieblich treibet.*”

2. Die Abendmahlslieder

Daneben spielen in den evangelischen Kirchen seit der Reformation Abendmahlslieder im
Gottesdienst eine besondere Rolle. Sie werden zu Beginn und am Schluss der Abendmahls-
liturgie, aber auch wihrend der ,,Austeilung® der Abendmahlsgaben, also der Kommunion,
gesungen. Durch ihre unterschiedliche Entstehungszeit geben sie ein Bild iiber die Abend-
mahlstheologie der jeweiligen Zeit und die in dieser Zeit praktizierte ,,Eucharistische
Frommigkeit“. Sie machen dabei deutlich, dass es im Lauf der Jahrhunderte zu Akzentver-

Evangelisches Gottesdienstbuch. Agende fiir die Evangelische Kirche der Union und fiir die
Vereinigte Evangelisch-Lutherische Kirche Deutschlands. Berlin 2000. Das Evangelische Gottes-
dienstbuch wurde auch von der Synode der Evangelischen Kirche A.B. in Osterreich als Gottes-
dienstbuch dieser Kirche beschlossen und angenommen.

Evangelisches Gottesdienstbuch/Taschenausgabe, S. 30.

Dieser umfasst 535 Lieder und Gesénge, die allen EG-Ausgaben gemeinsam sind. Daneben ent-
halten die landeskirchlichen EG-Ausgaben noch sog. ,,Regionalteile” unterschiedlichen Umfangs
(in Osterreich die Nummern 550—672).

Weitere sind in den Regionalteilen zu finden.

EKG Osterreich Wien 1960, Nr. 135,

Auch hier sind weitere in den Regionalteilen zu finden.

WA 3011, 615.
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schiebungen in Theologie und Frommigkeit gekommen ist. Andererseits — und das bestiti-
gen diese Lieder — hatte auch jede Zeit ihre je eigene Abendmahlsfrommigkeit.

Das Evangelische Gesangbuch enthélt im Stammiteil 17 Abendmahlslieder.® Dariiber hin-
aus enthalten auch die landeskirchlichen Regionalteile noch weitere Abendmahlslieder.’
Von den 17 im Stammteil stehenden Abendmahlsliedern stammen 3 aus dem 16. Jh., 2 aus
dem 17. Jh., 3 aus dem 18. Jh., 2 aus dem 19. Jh. und 7 aus dem 20. Jh. Damit wird auch im
Bereich der Abendmahlslieder das Bemithen des EG deutlich, nicht nur historische Lieder,
sondern auch Lieder der Gegenwart aufzunehmen. Weiters ist es gegeniiber dem EKG zu
einer Vermehrung der Abendmahlslieder gekommen. ' Das EG enthilt 5 Abendmahlslieder
mehr als das EKG. Diese Vermehrung ist wohl auch als Zeugnis fiir die zugenommene
Abendmahlshdufigkeit in den evangelischen Kirchen wihrend der letzten Jahrzehnte zu
werten. Dariiber hinaus enthalten auch Lieder in anderen Rubriken einzelne Strophen, die
das Abendmahl benennen und Aussagen iiber dieses machen. Auf diese kann hier nicht
niher eingegangen werden.

2.1 Die Abendmahlslieder des 16. Jahrhunderts
2.1.1 Gott sei gelobet und gebenedeiet (EG 214)

In der ,Formula missae et communionis® 1523 auBert sich Luther ausfiihrlich uber die
Stellung dieses Liedes im Gang der Abendmahlsfeier:

. Auch wollt ich, dass wir viel deutscher Geséinge hitten, die das Volk unter der Messe singe, ent-
weder bei dem Gradual oder bei dem Sanctus oder bei dem Agnus Dei. Denn wer will daran zwei-
feln, dass es vorzeiten gewesen sind des ganzen Volkes Gesdnge, was jetzt allein der Chor der Pfaf-
fen und Schiiler singt und antwortet, wenn der Bischof das Brot segnet oder Messe hilt. Es mochten
aber diese Gesiinge also durch den Bischof geordnet werden, dass sie entweder auf eine Zeit mitein-
ander eineswegs nach dem Lateinischen gesungen wiirden oder aber einen Tag um den andern, dass
man heute lateinisch sénge, ein andermal deutsch, bis die ganze Messe vollkommen deutsch wiirde.

Wir haben aber noch nicht deutsche Poeten und Dichter oder sie sind uns noch nicht bekannt wor-

den, die uns andichtige und geistliche Geséinge, wie Paulus sie nennet, mochten setzen und anrich-

ten, die da wiirdig wéren, dass man sie in der Kirche in gemeinem Brauch haben sollte. Doch in der

Weile, ehe wir sie bekommen, gefallt uns, dass gesungen werde nach der Wandlung ,Gott sei gelo-

bet und gebenedeiet, der uns selber hat gespeiset [. . .]° Doch soll man darin auslassen das Stiicklein

Jund das heilig Sakramente an unserm letzten Ende aus des geweihten Priesters Hénde".”

Luther legt in der ersten Strophe seines Liedes ein Fronleichnamslied der alten Kirche
zugrunde, iindert hier allerdings die Worte ,,und das heilig Sakramente aus des geweihten
Priesters Hinde* und erginzt die erste Strophe durch zwei weitere von ihm verfasste Stro-
phen. ;

Das Lied beginnt mit dem Lob dafiir, dass Gott selbst seine Glidubigen speist. Weiters
enthilt es die Bitte, Christi Fleisch und Blut mochten ,,uns zugute* gegeben sein, d. h. wir
méchten sie im Glauben empfangen. Luther ging es immer darum, dass der Abendmahls-
empfang nicht ,,automatisch* vollzogen wird, sondern mit gldubigem Herzen geschieht. Im
Klugschen und Babstschen Gesangbuch fiigt Luther die Stelle aus 1 Kor 11,27 an: ,,Wel-
cher unwiirdig von diesem Brot isst oder von dem Kelch des Herrn trinkt, der ist schuldig

an dem Leib und Blut des Herrn.*

& EG213-229.

9 EG Osterreich 583—586.

1 Im EKG-Stammteil stehen lediglich 12 Abendmahlslieder.
L L
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Solche ,,Speisung® geschieht durch den ,heiligen Leichnam®.'> Mit dem Satz ,Hilf uns,
Herr, aus aller Not* wird die Bedeutung des Abendmahls knapp formuliert: Der Empfang
hilft und stérkt uns in der Not.

Luther war diese Formulierung aber offensichtlich zu knapp. Darum entfaltet er in der
zweiten Strophe die angeschnittenen Aussagen iiber Leib und Blut. Nicht die magisch ver-
standenen Abendmahlselemente, sondern der in den Tod gegebene Leib Christi ist die Ur-
sache des Lebens fiir uns geworden. So handelt Gott in seiner Giite, deren wir im Abend-
mahl zu gedenken haben. Das Abendmahl geschieht zur Bezahlung unserer Schuld. Hier
wird eine Dimension angesprochen, die auch andere Abendmahlslieder priigt und stellen-
weise fast als die einzige Dimension gesehen wurde: das Abendmahl als Siindenvergebung.

Auch die Aussagen der dritten Strophe wirkten bestimmend fiir spitere Abendmahlslie-
der. Sie enthilt die Mahnung, nun auch die empfangene Liebe weiterzugeben in einem
Leben briiderlicher (geschwisterlicher) Treue, in Frieden und Einigkeit. Freilich — ohne
Segen, ohne die Kraft des Heiligen Geistes vermag kein Christ solcher Aufforderung zu
folgen.

Das Lied besingt somit sehr pragnant Wesen und Wirkung des Abendmahls. Es ist beson-
ders geeignet als Lied sub communione oder als Danklied."® In Luthers ,.Deutsche Messe*
1526 wird es als Gesang wihrend der Austeilung empfohlen:

..Es diinkt mich aber, dass es dem Abendmahl geméiB sei, so man flugs auf die Konsekration des
Brotes das Sakrament reiche und gebe, ehe man den Kelch segnet. Denn so reden beide, Lukas und
Paulus: Desselbengleichen den Kelch, nachdem sie gegessen hatten usw. Und dieweil singe das
deutsch Sanctus, oder das Lied: Gott sei gelobet, oder Johannes Hussens Lied: Jesus Christus, unser
Heiland. Darnach segne man den Kelch und gebe denselbigen auch und singe, was {ibrig ist von den
oben genannten Liedern oder das Agnus.*'

2.1.2 Jesus Christus, unser Heiland (EG 215)

Auch bei diesem Abendmahlslied kniipft Luther an eine Vorlage an. Er verwendet dabei
teilweise den vor 1400 entstandenen Hymnus ,.Jesus Christus nostra salus des MeiBener
Bischofs und Prager Erzbischofs Johann von Jenstein (geb. 1347 oder 1348 auf Burg
Jenstein/ Bohmen, gest. 1400 in Rom). Das achtstrophige Lied enthilt eine gereimte Dar-
stellung von Luthers Abendmahlstheologie.

Die erste Strophe beginnt mit dem Hinweis, dass mit der Sendung Christi der Zorn Gottes
von uns abgewendet wurde und wir ,,aus der Héllenpein® befreit wurden. Damit wir das
nicht vergessen, gab er uns das Geschenk des Abendmahls. Das Abendmahl wird hier also
(auch) als Erinnerungsmahl verstanden. Nach dieser Aussage in der zweiten Strophe gibt
die dritte Strophe in Anlehnung an 1 Kor 11,27-29 das Thema des Liedes an: In erster
Linie geht es um den Dank fiir die Gabe, mit der Gott uns speist. Als diese Gabe wird aber
— erstaunlicherweise — nicht das Sakrament, sondern das, was im Kreuz Jesu fiir uns (,,fiir
deine Missetat*) geschehen ist, genannt. Das eigentliche Sakrament ist sozusagen das
Kreuz Christi. Hier stoen wir auf die von Luther immer wieder entfaltete theologia crucis.
Im Dank fiir das am Kreuz fiir uns (pro nobis) Geschehene feiern wir das Mahl als Eucha-
ristia, als Danksagung. Dass die im Abendmahl angebotene Speise gerade nicht fiir die von
Haus aus ,,Wiirdigen*, die Gesunden und Starken bestimmt ist, sondern fiir die Angefoch-
tenen, die ,,Miihseligen und Beladenen®, die sich selbst nicht helfen kénnen, driicken die

2" S0 Original und EKG. Das EG hat dies geandert in: ,,du nahmst menschlichen Leib an*,

" Vor EKG 163 steht der Hinweis »Nach dem Abendmahl®.
WA 19,99.
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Strophen vier und fiinf aus. Luther verwendet hier zwei Bibelworte, die in den Strophen
fiinf bis acht immer wieder anklingen: Mt 9,12 (Die Starken bediirfen des Arztes nicht,
sondern die Kranken) und Mt 11,28 (Kommt her zu mir alle, die ihr miihselig und beladen
seid). Das Abendmahl gilt nicht — so Strophe sechs — fiir die, die sich nicht helfen lassen
wollen: ,,Dieser Tisch auch dir nicht gilt, so du selber dir helfen willt.*

Strophe sieben spricht wieder die Frage der Wiirdigkeit beim Abendmahl an. Der ist
,wohlgeschickt”, d. h. wiirdig, der ,,von Herzensgrunde* glaubt. Das Abendmahl setzt
Glauben voraus. Und auch hier besingt die letzte, achte Strophe die ,,Frucht” des Abend-
mahls. Sie soll ,,nicht ausbleiben®. ,,Deinen Néachsten sollst du lieben, dass er dein genieBen
kann.** Der Empfang des Mahles will Néchstenliebe in uns bewirken. Der Néchste soll uns
»geniefen* kénnen.

Bei diesem Lied Luthers handelt es sich um eines seiner fiinf ,,Katechismuslieder*, die er
als liedhaftes Pendant zu den Erlduterungen der finf Hauptstiicke des christlichen Glaubens
in seinen Katechismen (10 Gebote, Glaubensbekenntnis, Vaterunser, Taufe, Abendmahl)
gedichtet hat.

2.1.3 Du hast uns Leib und Seel gespeist (EG 216)

Dieses Lied ist kein genuines Abendmahlslied. Der Autor, Thomas Blarer (geb. 1439 in
Konstanz, gest. 1567 auf Schloss Unter-Girsberg/Thurgau), Schiiler Luthers und dessen
Begleiter zum Reichstag nach Worms, hat mit der ,,Speise’ fiir ,,Leib und Seel* zundchst
die Predigt, also das Wort Gottes gemeint.

Dennoch hat es sich wegen seiner Kiirze und Prignanz (nur eine Strophe) bald als
Schlusslied nach der Abendmahlsfeier eingefiihrt und es wurde die Speise fiir Leib und
Seele somit auf die Abendmahlsgabe iibertragen. Die actio Gottes im Abendmahl will zur
reactio in unserem Leben und Handeln fithren: ,,dass unser Glaub und Lieb dich preist,
»dass durch dein Treu die Siind uns reu“. Wie in den Dankkollekten nach dem Abend-
mahlsempfang wird auch hier die ,.,Frucht” des Abendmahls besungen.

2.2 Die Abendmahislieder des 17. Jahrhunderts
2.2.1 Herr Jesu Christe, mein getreuer Hirte (EG 217)

Mit dem 17. Jh. dndert sich die ,,eucharistische Frommigkeit®. Der Dichter dieses Liedes
ist Johann Heermann (geb. 1585 in Raudten/Schlesien, gest. 1647 in Lissa/Polen). Heimge-
sucht von den Schrecken des 30jdhrigen Krieges und den Bedringnissen der Gegenrefor-
mation, von familidrem Leid und kérperlichen Leiden erreichte er mit seinen Liedersamm-
lungen ,,Haus- und Herzmusik® 1630 und ,,Sonn- und Festtagsevangelia“ 1636 einen wei-
ten Leserkreis und wurde so zum bedeutendsten Liederdichter zwischen Martin Luther und
Paul Gerhardt.

Noch sieht er wie Luther das Abendmahl als Gabe der gottlichen Barmherzigkeit. Auch in
der Verwendung der Melodie ,,Gott sei gelobet und gebenedeiet” und in der Aufnahme des
zweimaligen ,,Kyrieleison” ist die Ndhe zu Luther erkennbar. Aber Heermann formuliert
nicht mehr so knapp wie Luther. Die Sprache wird barocker und damit wortreicher. Von
den sieben Strophen des EKG hat das EG nur mehr vier iibernommen. Uber dem ganzen
Lied liegt ein grofler BuBernst: ,,Gib mir ein recht bulifertig Herze* (dritte Strophe). Anre-
gungen zu diesem Lied hat Heermann auch aus der zeitgendssischen Gebetsliteratur erhal-
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ten, und zwar aus dem ,,Paradiesgértlein“ Johann Arndts, dessen Einfluss auf das geistliche
Lied, auch auf die Dichtungen Paul Gerhardts sich an vielen Stellen nachweisen lisst.

MaBgebend fiir alle Strophen des Liedes sind die biblischen Aussagen vom »guten Hir-
ten* (Ps 23, Joh 10), der sein Schiflein zur Weide auf Israels Bergen und zum frischen
Wasser fiihrt, und das Wort vom Brot des Lebens aus Joh 6.

Das Abendmahl wird in dem Lied verstanden als Gabe des Heils und des Lebens. ,,Bei dir
alleine find ich Heil und Leben, was mir fehlt, kannst du mir geben® (erste Strophe). Das
Abendmahl stillt Hunger und Durst des Lebens. Christus als der gute Hirte bewirtet mich,
sein ,,arm Schaflein® in ihm und gibt mir, was ich zum Leben brauche.

Die zweite Strophe will zum Ausdruck bringen, dass ,,all ander Speis und Trank ist ganz
vergebens®, denn vor dem, der sich das Brot des Lebens nennt, kann kein anderes Speisen-
und Getrdnkeangebot bestehen. ,,Den, der von dir isset, alles Jammers er vergisset. Das
Abendmahl ldsst den Jammer des Lebens vergessen. Die Sorgen des Herzens werden in
Trost verwandelt. Es tut der Seele gut: ,,zu dir ich mein Herzkriiglein stelle; lass mit Trost
es flielen voll, so wird meiner Seele wohl.*

Im Unterschied zu den Abendmahlsliedern Luthers, die Wir-Lieder sind, ist das Lied
Heermanns ein Ich-Lied. Es ist der einzelne Christ, der im Blickpunkt fiir die Gabe des
Abendmahles steht. Bei Luther ist es noch die Gemeinde, hier der Einzelne, der die Gabe
des Abendmahles fiir das Wohl seiner Seele empfingt. Die Individualisierung des Abend-
mahls vor allem im evangelischen Raum hat hier ihre Wurzeln. Die Predigt richtet sich an
alle, im Abendmahl bin ich persénlich gemeint.

2.2.2 Schmiicke dich, o liebe Seele (EG 218)

Bei diesem von Johann Franck (geb. 1618 in Guben/Niederlausitz, gest. 1677 in Guben),
einem zu seiner Zeit hoch geachteten Dichter, stammenden Lied handelt es sich wohl um
das am stirksten ich-bezogene Lied unter den Abendmahlsliedern des EG. Der heutige
Zugang zu diesem Lied wird vor allem dadurch erschwert, dass es das Vokabular der Jesus-
Mystik verwendet. Dieses Vokabular ist nicht mehr unsere Sprache, mit der wir unsere
Glaubensbeziehung ausdriicken. Allerdings: Die urspriingliche Uberschrift benennt das
Lied als ,,Vorbereitung zum hl. Abendmahl®, Es ist also eigentlich nicht fiir den Gebrauch
sub communione gedacht. Aber auch, wenn man es als Vorbereitungslied versteht, ist zu
fragen, ob wir noch so ungebrochen unserer , licben Seele® zureden kénnen, sie solle sich
»schmiicken und ans ,helle Licht“ treten aus der ,,dunklen Siindenhéhle®, sie solle ,.herr-
lich anfangen zu prangen®, um dem Herrn, ,,der den Himmel kann verwalten®, eine ,,Her-
berge* zu bereiten.

Die urspriingliche zweite, versténdlicherweise nicht in das EG aufgenommene Strophe
lautet:

»Eile, wie Verlobte pflegen, deinem Briutigam entgegen, der da mit dem Gnadenhammer klopft an
deine Herzenskammer. Offn ihm bald die Geistespforten, red ihn an mit schonen Worten: Komm,
mein Liebster, lass dich kiissen, lass mich deiner nicht mehr missen.*

Vielleicht ist unsere Zeit aber auch zu niichtern geworden gegeniiber solchen [ber-
schwinglichkeiten. Generationen haben jedenfalls in den Dichtungen Johann Francks Trost
und Hilfe erfahren. "®

Das Abendmahl bedeutet nach diesem Lied die unio mystica, die Vereinigung mit Chris-
tus: ,,ach wie pfleget mich zu diirsten nach dem Trank des Lebensfiirsten, dass in diesem

5 Vom gleichen Verfasser stammt auch das Lied ,Jesu, meine Freude* (EG 396).
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Brot und Weine Christus sich mit mir vereine* (zweite Strophe). ,,Heilge Freude* iiber-
kommt den, der dieses Einswerden mit Christus im Abendmahl erfihrt.

Dieses Abendmabhl ist jedenfalls ein ,.Geheimnis“ (dritte Strophe), die Vereinigung Chris-
ti mit dem Glaubenden in Brot und Wein vollzieht sich auf ,,unerforschte Weise®. Auch der
Verstand kann letztlich dieses Geheimnis nicht ergriinden: ,,Nein, Vernunft, die muss hier
weichen, kann das Wunder nicht erreichen [. . .| Gottes Geist nur kann uns leiten, dies Ge-
heimnis recht zu deuten (vierte Strophe).

Die Strophen fiinf und sechs bitten um einen ,,wiirdiglichen* Empfang und um Bewah-
rung vor einem vergeblichen Gebrauch des Abendmahles.

2.3 Die Abendmahlislieder des 18. Jahrhunderts
2.3.1 Herr Jesu Christ, du hochstes Gut (EG 219)

Im Unterschied zur ,Ich-Dichtung® Johann Francks stellt dieses 1713 in Chemnitz er-
schienene Lied eines unbekannten Dichters den Gedanken der Gemeinschaft in die Mitte
aller drei Strophen: ,,Wir kommen* als die Eingeladenen, zu .,deiner Liebe Herrlichkeit und
unsrer Seelen Seligkeit* zu essen und zu trinken® (erste Strophe). Die Nihe zu Mt 22,1-14
(Das konigliche Hochzeitsmahl) ist offensichtlich. Das ,,Ehrenkleid und die Wiirdigkeit,
die Bereitung ,,zu diesem hohen Werke* und die Bitte um die Stirke seines Geistes sind
Gebetsanliegen in der zweiten Strophe des Liedes. Das johanneische ,.du in uns® und . wir
in dir®, das aber ebenso in der Jesusmystik seine Heimat hat, beherrscht die dritte Strophe,
deren Ausblick freilich nicht mehr auf das Kommen des Herrn (1 Kor 11,12), sondern auf
unser eigenes Eingehen ,,zur Himmelsbiirgerschaft und die ewige Seligkeit gerichtet ist.

Das Lied ist ein kurzes, schlichtes Gemeindegebet um das rechte Bereitsein beim Emp-
fang des Abendmahles und um unzerstérbare Gemeinschaft mit Christus. Die Gemeinschaft
mit ihm wird als das Hauptanliegen des Abendmahles verstanden.

2.3.2 Herr, du wollest uns bereiten (EG 220)

Bei diesem von Friedrich Gottlieb Klopstock (geb, 1724 in Quedlinburg, gest. 1803 in
Hamburg) gedichteten und 1758 erschienenen Lied handelt es sich eindeutig um ein Vorbe-
reitungslied auf das Abendmahl. In dem einstrophigen Gesang ist von den ,,Seligkeiten®
des Mahles die Rede und es wird um Gottes Gegenwart (,,sei mitten unter uns, o Gott!*)
gebetet. Man kann sich dem Abendmahl nur mit ,,glaubensvollem Herzen nahen®. Das
Abendmahl selbst ist Lossprechung ,,von Siind und Tod*. Es fiihrt zur ,,Anbetung®.

Bemerkenswert am Ende dieser Strophe ist der eschatologische Aspekt: ,,Einst feiern wir
das groBe Abendmahl mit dir.”* Das Abendmahl ist ein Vorgeschmack des ,,groBen“
Abendmahles in seinem Reich.

Aufgenommen wurde das Lied Klopstocks in einer 1837 verdffentlichten Bearbeitung
von Albert Knapp (geb. 1798 in Tiibingen, gest. 1864 in Stuttgart), der als Dichter von
Erweckungs- und Missionsliedern, aber auch als Hymnologe und Herausgeber des ,,Evan-
gelischen Liederschatzes” 1837 mit 3590 Liedern bekannt geworden ist.

2.3.3 Das sollt ihr, Jesu Jiinger, nie vergessen (EG 221)

Johann Andreas Cramer (geb. 1723 in Johstadt bei Annaberg/Erzgebirge, gest. 1788 in
Kiel) ist der Dichter dieses 1780 in seinem Gesangbuch fiir das Herzogtum Schleswig-
Holstein verdffentlichten Liedes, das bei 914 Liedern 244 eigene Dichtungen enthilt. Von
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dem Original ist nur ein Torso von drei Strophen in das EG und bereits in das EKG aufge-
nommen worden. Cramer war ein Kind der Aufkldrung, deren Lieder den pidagogischen
Zeigefinger erkennen lassen. So auch hier: ,,Das sollt ihr [. . .] nicht vergessen.” Auch
schwingt ein Hauch von Resignation mit in der zweiten Strophe: ,,Wenn wir in Frieden
beieinander wohnten [. . .] dann [. . .].* Aber leider, so kénnte man den Dichter interpretie-
ren, ist es nicht so; wir unterdriicken die Gebeugten und plagen die Schwachen. Damit
handeln wir gegen den letzten Willen Christi: ,,Ein neues Gebot gebe ich euch [. . .]* (Joh
13,34).

Neu ist die Betonung der Einheit derer, die zum Tisch des Herrn kommen: . Wir sind, die
wir von einem Brote essen, aus einem Kelche trinken, Jesu Glieder, Schwestern und Brii-
der* (im EKG noch: ,.alle Briider und Jesu Glieder”). Die Einheit von Brot und Wein und
die Einheit mit Christus sind Grundaussagen der Reformation. Sie werden hier erweitert
durch den Aspekt der Einheit und Gemeinschaft untereinander. Damit taucht in den A-
bendmahlsliedern ein neuer theologischer Gedanke auf: das Abendmahl verbindet uns nicht
nur mit Christus, sondern auch untereinander, macht uns zu ,,Schwestern und Briidern® (das
EG hat das Original gedndert und damit den Bediirfnissen einer inklusiven Sprache Rech-
nung getragen).

Der ,eine Hirt, der die ,eine Herde sammelt* (Joh 10,16) ist gerade und auch am
Abendmahlstisch das Pfand und Ziel solcher Einheit und Geschwisterlichkeit. Auch Luther
formuliert in seinem ,,Sermon am griinen Donnerstage* vom 2. April 1523 diesen Gedan-
ken der Einheit:

»»Wir werden all ein Kuchen. Wenn man Brot macht, so zerreibt man und zermahlt man die Korner,
so wird dann jeglich Korn des andern Korns Mehl, wird also untereinander gemengt, dass man ein
einem Sack voll Mehl sieht, wie die Komer so ineinander gestof3en sind, dass jegliches des andern
Mehl ist worden und behilt keins seine Gestalt, sondern gibt je eins dem andern sein Mehl und ver-
liert jegliches seinen Leib, also dass vieler Kérnlein Leibe eines Brots Leib werden [. . .] Darum
wenn ich dir in aller Not helfe und diene, so bin ich auch dein Brot. Wiederum bist du auch ein
Christ, so tust du auch wieder also, dass du mit allem, was du hast, mir dienst, dass mir’s alles zu-
gute kommt und ich desselben genieBe wie der Speise und des Trankes.'°

Die Teilnahme am Mahl Christi hat Konsequenzen: wir miissen auch wie Geschwister
leben und uns der Schwachen annehmen. Nur dann erfiillen wir den Willen unseres Hermn,
Die Diakonie ist eine Folge der Eucharistie. Die Gabe des gekreuzigten und auferstandenen
Christus wird zum Dienst an den Armen und Schwachen.

2.4 Die Abendmahlslieder des 19. Jahrhunderts
2.4.1 Kommt her, ihr seid geladen (EG 213)

Das ,Leitlied” unter den Abendmahlsliedern im EG, das am Anfang steht, ist das von
Ernst Moritz Arndt (geb. 1769 in GroB Schoritz auf Riigen, gest. 1860 in Bonn) 1819 verof-
fentlichte Lied ,,Kommt her, ihr seid geladen®. Arndt wurde seine 1819 erschienene Schrift
»Von dem Wort und dem Kirchenliede** zum Anreger einer Gesangbuchreform nach der
Aufklarung,

Die ersten drei Strophen beschreiben das Abendmahl als Einladung; sie beginnen jeweils
mit der Aufforderung: ,, Kommt her*. Selbstverstindlich steht dahinter der biblische Bezug
aus Mt 11,28: , Kommt her zu mir alle, die ihr miihselig und beladen seid, ich will euch

'* WA 12,489
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erquicken.” Diese Einladung, zu kommen, wird seit Luther (vgl. sein Abendmahlslied EG
215,5: ,,Kommt, ihr Armen*) in den Abendmahlsliedern immer wieder thematisiert.

Die erste Strophe nennt den Gastgeber. Es ist der ,,Heiland®, ,,der Erd und Himmel lenkt*,
»der siiBe Herr der Gnaden an Huld und Liebe reich®. Worin die ,Miihsal®“ und Last der
Geladenen besteht, wird in immer neuen Wendungen beschrieben: ,,\Werft die Angste weg*
(zweite Strophe), ,,betriibte Seelen, die Not und Jammer driickt” (dritte Strophe), ,.der Siin-
de bange Sdumnis* (dritte Strophe) — gemeint ist das Versdumnis des gottlichen Willens —
und ,,getrostet ist der Gram® (vierte Strophe).

In hohen Worten wird das Abendmahl verstanden als ,,Gastmahl“ (erste Strophe), als
»Himmelslust und ,heilge Gottesspeise® (zweite Strophe), als ,selge Himmelsspeise*
(sechste Strophe). Das Geheimnis der Gegenwart Christi versucht Arndt immer wieder neu
zu umschreiben. Zuletzt bleibt ihm aber das Abendmahl ein Geheimnis der Liebe Christi.
Der Herr, ,,an Huld und Liebe reich® (erste Strophe) ruft den Gast auf den ,,Liebesweg™
(zweite Strophe), da die Herzen ,,gar durchflossen (vierte Strophe) werden vom ,siiBen
Liebesgeist* (vierte Strophe), gestillt am ,,Born der Liebe* (fiinfte Strophe).

Es gibt kaum ein zweites Abendmahlslied, das eine solche Fiille von verschiedenen As-
pekten des Abendmahles nennt:

— Das Abendmabhl als Einswerden mit Gott: ,,mit Gott euch zu vermihlen* (dritte Stro-

phe)

—  Das Abendmahl als Entdngstigung: ,,werft die Angste weg* (zweite Strophe)

—~ Das Abendmahl als Erquickung: ,,erquicket jede Brust* (zweite Strophe)

— Das Abendmahl als Entsiindigung: ,legt auf ewig ab der Siinde bange Siumnis*

(dritte Strophe)

—  Das Abendmahl als Tréstung: ,,getrostet ist der Gram* (vierte Strophe)

— Das Abendmahl bewirkt Jubel und Freude: ,,drum jauchze, meine Seele (fiinfte und

sechste Strophe)

—  Das Geschenk des Abendmahles muss weitergesagt werden: ,,verkiinde und erzihle*

(finfte und sechste Strophe).

Vor allem der Aspekt des Jubels und der Freude begegnete uns in ilteren Abendmahlslie-
dern nicht. Hier ist es nicht mehr ausschlieBlich die Siindenvergebung, die das Abendmahl
bewirkt, sondern es bedeutet auch Befreiung von Angst, Stirkung, Trost. ,,Drum jauchze,
meine Seele™: mit dieser Aufforderung beginnen die beiden letzten Strophen des Liedes:
Die Teilnahme am Mahl Christi bedeutet Freude, ja Jubel.

2.4.2 Im Frieden dein, o Herre mein (6 EG 222/GL 473)

Dieses auch im ,,Gotteslob* stehende Danklied nach der Kommunion stammt von Fried-
rich Spitta (geb. 1852 in Wittingen/Niedersachsen, gest. 1924 in Géttingen). Spitta war ein
bedeutender Liturgiker und Hymnologe und Bearbeiter des elsdssischen Gesangbuches
1899. Seine Strophen orientieren sich an einem Lied zum Lobgesang des Simeon (Lk 2,29—
32) von Johann Englisch vor 1530. Das Original lautet:

,,Im Frieden dein, o Herre mein, wollst mich nun ruhen lassen, als mir ward Bscheid von dir geseit
(gesagt), so hast mich jetzt begossen, dass mein Gesicht, mit Freuden spricht, den Heiland habs ge-
sehen.*

Von diesem Original hat Spitta jedoch kaum mehr als den Liedanfang und einzelne Worte
iibernommen.

Schon frith wurde der Lobgesang des Simeon, das ,Nunc dimittis*“ auch im Sinne einer
Begegnung des Glaubenden mit dem erhéhten Christus in der Eucharistie verstanden.
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Wer das Abendmahl empfangen hat, kann friedlich seine StraBe ziehen, nachdem er den
Heiland hat ,,schauen® diirfen — so ernst wird hier die Gegenwart Christi genommen (erste
Strophe). Die grofe Freude ergreift ihn, wenn er an seine irdische Existenz (;;armer Gast*)
und an Christi reiche Gabe denkt (zweite Strophe). Aber er kann seine Freude und Dank-
barkeit nicht fiir sich behalten. Er muss sie weitersagen und weiterwirken (,,mit Hand und
Mund®) in unabléssiger Liebe und Treue, bis das konigliche Freudenmahl die Géste am
Tisch des Herrn versammelt.

Spitta hat mit diesem Lied beste reformatorische Tradition dadurch aufgenommen, dass er
das urspriinglich sehr persénlich gehaltene Lied schon am Ende der zweiten Strophe in die
Gemeinde hinein ausweitet (,,mit alln, die du geladen®) und vollends in der dritten Strophe
das Abendmahl in seiner gemeinschafisbildenden Kraft beschreibt, in der alle dazu aufge-
rufen sind, die Freundlichkeit des Herrn zu verkiindigen (vgl. 1 Kor 11,26).

2.5 Die Abendmahlislieder des 20. Jahrhunderts

Von den sieben Abendmahlslieder des 20. Jh. sind zwei in der ersten Hilfte des Jahrhun-
derts und fiinf nach 1950 entstanden.

2.5.1 Das Wort geht von dem Vater aus (EG 223)

Otto Riethmiiller (geb. 1883 in Stuttgart-Bad Cannstatt, gest. 1938 in Berlin), einfiihlsa-
mer Ubersetzer lateinischer Hymnen und Herausgeber der Jugendgesangbiicher ,,Ein neues
Lied* und ,,Der helle Ton* hat mit diesem Lied wie einst schon Luther ein altes Fronleich-
namslied bearbeitet, und zwar den fiir den Morgengottesdienst dieses Festes bestimmten
Hymnus ,,Verbum supernum prodiens* des Thomas von Aquin.

Die erste Strophe erinnert an den Abend (Original: ,,des Lebens Abendzeit® — ad vitae
vesperam), ,,der Welten Abendzeit“ (Riethmiiller). Der Dichter hat damit das Abendmahl in
den groBen eschatologischen Zusammenhang hineingestellt, den es im Neuen Testament
(aber in kaum einem der Abendmahlslieder) hat. Riethmiiller verweist auf die biblischen
Worte vom Vergehen der Welt(geschichte). Das vom Vater ausgehende ,,Wort“ (Joh 1,1ff),
der von Gott in der , Fiille der Zeiten gesandte Sohn (Gal 4,4.5) hat in géttlichem Auftrag
ein Befreiungswerk zu vollbringen: ,,bezahlt im Tod das Losegeld” (Hebr 2,15) — vierte
Strophe — und macht uns ,,des Himmels Tiir* auf (fiinfte Strophe).

Im fortlaufenden Bericht von Jesu Leiden und Sieg heben sich besondere Gedanken her-
aus: In der zweiten Strophe wird das Abendmahl als Zeichen des »neuen Testaments” (Mt
26,28) beschrieben. Die dritte Strophe singt von der Sittigung und Heilung des ganzen
Menschen, von der universal rettenden Kraft des Mahles in der »Zwiefachen® Gabe von
Brot und Wein. In der vierten Strophe ist Christus der Bruder, der sich fiir uns opfert und
als ,,Siegesheld” (vgl. Oster- und Himmelfahrtslieder) die Weltherrschaft antritt — Gedan-
ken, die uns vor allem im Hebrierbrief wiederholt begegnen. Dass Christi Kreuz und des
Christen Kreuz zusammengehéren und so auch Christi Sieg des Christen Sieg werden darf,
weiss die fiinfte Strophe zu sagen. Mit einer doxologischen sechsten Strophe — wie beim
Hymnus iiblich — schliet das Lied.

Der ganze Hymnus ist durchzogen von der Klarheit und Tiefe johanneischer Theologie
und bringt eine neue Facette unter den Abendmahlsgesingen.
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2.5.2 Du hast zu deinem Abendmahl (EG 224)

Der Marinepfarrer Amo P&tzsch (geb. 1900 in Leipzig, gest. 1956 in Cuxhaven) hat in
der Kriegs- und Nachkriegszeit zahlreiche geistliche Gedichte geschrieben, die in viele
Andachts- und Gesangbiicher aufgenommen wurden. Sein im EG stehendes dreistrophiges
Abendmabhlslied ist eines davon.

Die erste Strophe spricht davon, dass wir Eingeladene, Giste sind. Auch hier wird damit
auf die Worte Jesu ,,Kommt her zu mir alle, die ihr miihselig und beladen seid* angespielt.
Wir kommen zum Mahl Christi mit den Belastungen unseres Lebens: Leid, Sorgen, Schuld,
Schmerzen werden in dem Lied erwéhnt. Aber der Gastgeber weiB um die ,,Not der Her-
zen“. Die Einladung gilt fiir Reich und Arm in gleicher Weise.

Eigentlich ist vor dem Gastgeber ,keiner reich® (zweite Strophe). Wir sind ,.allzumal*
Siinder. Aber im Abendmahl soll unser Hunger gestillt und sollen unsere leeren Hinde
gefiillt werden.

Die dritte Strophe enthilt die Bitte um Segen fiir ,,Brot und Wein, deins Tisches edle Ga-
ben®. Das Abendmahl bedeutet reale Prisenz Christi (,.Du selbst willst gegenwiirtig sein®),
es bedeutet ,,Labung® und ist Gabe ,,zum Leben*.

2.5.3 Komm, sag es allen weiter (EG 225)

Mit diesem Text wechselt das EG iiber in die zweite Halfte des 20. Jh. In den sechziger
Jahren entstand in den Kirchen ein neuer ,,Liederfriihling*. Dabei nahmen die Melodien oft
Anleihen bei Jazz, Spiritual und Schlager. Die Melodie sollte ins Ohr gehen. Die Texte
sollten einfach und versténdlich sein. Das versucht der Niirnberger Pfarrer und kirchliche
Beauftragte fiir Horfunk und Fernsehen Friedrich Walz (geb. 1932 in Schillings-
furst/Mittelfranken, gest. 1984 in Schillingsfiirst) in seinem Text, den er mit einer Melodie
nach dem Spiritual ,,Go, tell it on the mountains* verbindet.

Das Lied will der oft traurigen Grundstimmung der Abendmahlsfeiern entgegenwirken.
Das Abendmahl wird als Fest verstanden und der Text des Refrains erinnert an die Einla-
dung aus dem Gleichnis Jesu vom ,,GroBen Abendmahl* (Mt 22,2ff).

Die erste und dritte Strophe konkretisieren die Einladung im Hinblick auf Gottesdienst
und Abendmahl. Die Einladung gilt ohne Voraussetzung allen, die sie horen: ,will alle zu
sich flihren* (erste Strophe), ,.zu jedem will er kommen* (dritte Strophe). Auch das erinnert
an das neutestamentliche Gleichnis. Vor allem ist daran zu denken, dass Jesus selbst mit
Zollnern und Siindern Tischgemeinschaft hatte und gefeiert hat. Am Ende der dritten Stro-
phe wird der Botenauftrag ,, Komm, sag es allen weiter aus dem Refrain aufgenommen:
,;und wer ihn aufgenommen, wird selber Bote sein®.

In diesem Abendmahlslied steht nicht mehr die Siindenvergebung, geschweige denn der
Ernst der Bule im Vordergrund, sondern das Fest der Freude, das sich im Abendmahl er-
eignet.

2.5.4 Seht, das Brot, das wir hier teilen (EG 226)

Der Autor dieses Liedes, Lothar Zenetti (geb. 1926 in Frankfurt/Main) war Stadtjugend-
pfarrer in Frankfurt/Main, dann Gemeindepfarrer und Dekan, seit 1982 katholischer Beauf-
tragter fiir den Horfunk beim Hessischen Rundfunk. Er hat zahlreiche Biicher und Liedtexte
verfasst. Sein 1972 veroffentlichtes Abendmahlslied, zu dem Rolf Schweizer 1983 die
Melodie komponiert hat, hat mit seinen sechs Strophen einen klaren Aufbau. Die erste und
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zweite Strophe sprechen vom Brot (,,es ist uns vom Herm gegeben®) und bezeugen die
Gegenwart Christi beim Abendmahl. Dieses Brot, das wir beim Abendmahl teilen, ,ruft
nach Brot, um zu erndhren®, will also Brot fiir die Welt sein.

In der dritten und vierten Strophe ist vom Kelch die Rede. Der Kelch ist ein Friedenszei-
chen und bezeugt den Friedensbund, den Christus mit seinem Sterben begriindet hat (1 Kor
11,25). Er mahnt uns aber auch, ,,dass auch wir verséhnen*.

Die fiinfte und sechste Strophe schlieBlich sprechen iiber den Vollzug des Abendmahles.
In der Feier der Eucharistie bezeugen wir den Tod des Herrn. Sie will aber auch bewirken,
..dass wir tun, was getan®,

Somit ergibt sich eine weitere Gliederung: die erste, dritte und fiinfte Strophe enthalten
biblische Aussagen iiber das Abendmahl, wihrend die zweite, vierte und sechste Strophe
diese Aussagen aktualisieren.

Das Lied betont die Gemeinschaft der Empfangenden im Gegensatz zu den Abendmahls-
liedern, in denen der individuelle Heilsempfang im Vordergrund steht. Somit bringt es die
neuen Perspektiven zur Sprache, die nicht nur das Zweite Vatikanische Konzil, sondern
auch die Abendmahlstheologie in den evangelischen Kirchen aufgenommen hat. Das
Abendmahl will nicht nur Speise fiir die einzelne Seele, sondern gemeinsames Mahl, Tei-
len, Zeichen fiir Frieden und Versohnung, Verantwortung fiir die Not und den Hunger in
der Welt sein. Die leiturgia in Gottesdienst und Abendmahlsfeier (,.was wir miteinander
tun®) ist auch martyria, Zeugendienst fiir Christus (,,den Tod des Herrn bezeugen®) und
offnet uns zur diakonia, dem Dienst in und an der Welt (,,dass wir tun, was er getan*").

Das ,,Teilen” wird so zum entscheidenden Wort in den ersten vier Strophen und macht
deutlich, dass es in der Eucharistie auch um unsere Bereitschaft zum Teilen geht. Das
Abendmahl als Gemeinschaftsmahl wird deutlich gemacht, indem das Lied ein durchgingi-
ges ,,wir” (11 mal, ,,uns“ 8 mal) durchzieht. Das sechsfache ,.Seht* am Strophenbeginn
verleiht dem Liedtext einerseits etwas Bildhaftes, andererseits auch etwas deklamatorisch-
Predigthaftes: Die Aufmerksamkeit der Horenden und Singenden soll auf das Abendmahls-
geschehen gelenkt werden.

2.5.5 Dank sei dir, Vater, fiir das ewge Leben (6EG 227, GL 634)

Auch dieses Lied stammt aus dem katholischen Raum und ist 1970 fiir das ,,Gotteslob*
entstanden. Maria Luise Thurmair (geb. 1912 in Bozen, gest. 2005 in Miinchen) hat es
gedichtet. In diesem Lied kommt in besonderer Weise die Okumene zum Klingen: eine
katholische Autorin dichtet auf eine evangelische Melodie nach einem der iltesten christli-
chen Mahlgebete aus der Didache ein Lied von der Einheit der Kirche! Das Lied spricht
zunéichst vom Geheimnis des Christuslebens in uns und dann von den Aufgaben, die uns
aus diesem Leben erwachsen.

Wie das alte Mahlgebet beginnt das Lied mit einer feierlichen Danksagung. Wir danken
Gott fiir die grundlegende Gabe des neuen Lebens und des Glaubens. Als freies Geschenk
seiner Giite hat er uns Anteil gegeben an seinem himmlischen Leben und uns den Glauben
geschenkt. In Christus ist uns Gott offenbar geworden. Wir diirfen ihn erkennen und Vater
nennen.

Die zweite Strophe spricht dann von der Nahrung, die dieses neue Leben stirkt und zum
ewigen Leben trigt. Sie ist iiber alle irdische Speise erhaben, Brot vom Himmel, das allein
das Herz des Menschen sittigen kann.
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Das eucharistische Mahl ist das Band der Einheit. Es verbindet mit Christus und unterein-
ander. Wir sind Glieder seines Leibes und untereinander Schwestern und Briider (dritte
Strophe).

Vierte Strophe: Die Gnade dieses Lebens und dieser Erkenntnis verpflichtet: so bitten wir
nun, dass in unserem Christsein sich die Gaben entfalten. Zunichst ist es die Gabe der Ein-
heit untereinander, vorgebildet in dem einen Brot aus vielen Kornern, in dem einen Wein
aus vielen Trauben.

Die fiinfte Strophe fithrt diesen Gedanken weiter: ein Glaube, eine Taufe, ein Gott und
Vater aller. Die Einheit der Christen ist das Zeugnis, das allein die Welt iiberzeugen kann:
Joh 17,21.

Die sechste Strophe bittet fiir die Kirche um Beistand im Kampf gegen das Bose und um
Kraft, Zeuge der Liebe Gottes zu sein und als glaubwiirdiger Zeuge zur Vollendung zu
kommen.

Auch dieses Lied enthilt so Gedanken, die sich in fritheren Abendmahlsliedern nicht fin-
den.

2.5.6 Er ist das Brot, er ist der Wein (EG 228)

1980 hat der Jugendreferent der Evangelischen Kirche im Rheinland und spitere Vorsit-
zende der AG ,,Musik in der evangelischen Jugend™ Eckart Biicken (geb. 1943 in Berlin)
dieses Abendmabhlslied gedichtet. Alle drei Strophen beginnen mit denselben Worten: ,,Er
ist das Brot, er ist der Wein®. Sozusagen ohne Umschweife wird das Geschehen im Mahl
gedeutet und als Zuspruch formuliert. Daran schliefit sich eine Aufforderung mit einer
kurzen Begriindung an, die in der dritten Strophe zur Aussage wird. Den Abschluss bildet
jeweils ein Segenswunsch, der trostend zuspricht, was das Abendmahl schenkt: Befreiung
von Angst, Verzeihung der Schuld, Uberwindung der Einsamkeit.

Das Lied bringt einen weiteren Aspekt in der Deutung des Mahlgeschehens: das Abend-
mahl als Wegzehrung. Wie der Prophet Elia einst nach bitteren Enttduschungen resigniert
und lebensmiide in die Wiiste ging und nur noch sterben wollte, dann aber auf wunderbare
Weise Nahrung bekam und daraufhin neu und gestéirkt seinen Auftrag erfiillen konnte
(,,Steh auf und iss; denn du hast einen weiten Weg vor dir!* 1 Kon 19,7), so will auch das
Abendmahl Nahrung auf dem Weg sein, den wir zu gehen haben. Die dichten und knappen
Aussagen machen das Lied einpriagsam.

2.5.7 Kommt mit Gaben und Lobgesang (EG 229)

Den Abschluss unter den Abendmahlsliedern des Stammteils bildet dieses von Detlev
Block (geb. 1934 in Hannover) 1988 nach dem englischen ,,Let us talents and tongues
employ* von Fred Kaan gedichtete Lied, das mit einer von Doreen Potter nach einer Volks-
liedmelodie aus Jamaica vertonten Melodie versehen wurde. Das Lied steht auch in engli-
scher Sprache im EG und ist eines der schwungvollsten und frohlichsten Abendmahlslieder.

Die erste Strophe beginnt mit der Aufforderung zum Kommen: ,,Kommt [. . .]%, hier aber
nicht: mit Belastungen, Sorgen, Schuld, sondern mit ,,Gaben und Lobgesang. Jubelt laut
und sagt frohlich Dank.* Woriiber soll gejubelt werden? Dariiber, dass ,,Er uns das Brot
bricht (Einsetzungsworte!) und den Wein reicht und uns ,,fithlbar nahe sein will*.

Die zweite Strophe beschreibt das Abendmahl wiederum als Mahl der Einheit: ,,Christus
eint uns®. Es schenkt uns Anteil am ,,Heil“, verleiht uns Gottes Ja (,,lehrt uns leben von
Gott bejaht™).
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Die dritte Strophe beschreibt das Abendmahl als Vergewisserung der Erwihlung, aber
nicht als Selbstzweck, sondern um ,,Frucht zu bringen, wo Zweifel quilt®. ,,Gott gibt uns
Wort und Brot fiir die Welt.“ Das Abendmahl ist Brot des Lebens fiir uns und unser Brot
fiir die Welt. Beides hangt zusammen. So ruft denn auch der Kehrvers den Aspekt des Tei-
lens auf: ,Er, der lebt, gebot: Teilt das Brot!*

Weitere Abendmahlslieder sind in den landeskirchlichen Teilen zu finden. Sie enthalten
teils historische Lieder, die in den jeweiligen Kirchen in Gebrauch sind, vor allem aber
weitere neuere Abendmahlslieder aus der zweiten Hilfte des 20. Jh.

3. Zusammenfassung

In den Liedkommentaren wurde versucht, deutlich zu machen, zu welchen Veriinderun-
gen es in der eucharistischen Frommigkeit und Theologie in den Liedern von Luther bis zur
Gegenwart gekommen ist. Wenn es zutrifft, dass Kirchenlieder immer auch ein Spiegelbild
der jeweiligen theologischen Ausrichtung sind, so trifft dies fiir die Abendmahlslieder im
Besonderen zu.

In den lutherischen Abendmahlsliedern der Reformationszeit ist eine enge Anlehnung an
Luthers Katechismen und seine Abendmahlstheologie festzustellen. Als zentrale Gabe des
Abendmahles wird die Stindenvergebung verstanden, die dem Kommunizierenden Leben
und Seligkeit vermittelt.

Die Liederdichter der lutherischen Orthodoxie stellen vor allem die Realprisenz Christi in
den Vordergrund und sie tun dies lehrhaft, in der Spitphase tritt das Element der subjekti-
ven Betrachtung und Frommigkeit hinzu. Die eigene Siindhaftigkeit wird oft so stark her-
ausgestellt, dass ein diisterer Grundcharakter viele dieser Lieder bestimmt, wéhrend andere
Liederdichter das Abendmahl als Hochzeit Christi mit der gldubigen Seele besingen und
dabei einen Freudenton anstimmen.

Speners ,,Pia desideria“ (1675) leiten auch auf hymnologischem Gebiet die pietistische
Epoche ein. Der Kommunikant kommt als reuiger Siinder; er erfihrt im Sakrament die
Liebe Christi (zentraler Gedanke), die ihn zum Dank und zur Nichstenliebe (Heiligung)
treibt.

Das Lied der Aufklarung betont den Stiftungscharakter des Abendmahls. Weil es Christi
Gebot ist, geht man zum Abendmahl und dankt dem Stifter fiir seinen Tod, fiir sein Vorbild
zu einem tugendhaften Leben. Die Ethik steht stark im Blickfeld dieser Liedepoche.

Die Liederdichter der Restauration kniipfen inhaltlich an die Abendmahlslieder vor 1750
an.

Das Abendmahlslied vor allem aus der zweiten Hilfte des 20. Jh. bringt neue Aspekte des
Abendmahls zum Klingen: den Aspekt der Wegzehrung, der Stirkung, der Gemeinschaft
und vor allem des Teilens. Wer Abendmahl feiert, kann nicht die Note der Welt vergessen,
sondern muss sie in die Feier einbeziehen. Brot fiir uns muss zum Brot fiir andere werden.
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Die Eucharistie und der Mensch von heute'

Uberlegungen in pastoral-liturgischer und liturgie-pastoraler Absicht

Vorbemerkungen

Erste Vorbemerkung: Im Jahr der Eucharistie wurde sowohl auf theologischer als auch
auf kirchenamtlicher Ebene viel Gutes geschrieben. Ich erinnere u. a. an das Buch von
Kardinal Schénborn, in dem seine Katechesen iiber die Eucharistie veroffentlicht wurden
oder auch an die Enzyklika ,,Eucharistia de ecclesia®. Wenn ich aber die theologische und
auch kirchenamtliche Literatur durchschaue, fehlt ein ganz wesentliches Thema: was der
Mensch (von heute) mit der Eucharistie zu tun hat. Welche Rolle spielt der Mensch in der
Eucharistie? Welche Bedeutung hat die Eucharistie fiir uns Menschen? Der praktische
Hintergrund fiir diese Fragen sind die vielen Eucharistie feiernden Gemeinden in Stadt und
Land, die von Jahr zu Jahr kleiner werden. Es gibt sicher verschiedene Griinde dafiir. Frii-
her wurden die Menschen unter Androhung einer schweren Stinde zum Messbesuch ge-
zwungen. Das ist — Gott sei Dank — weggefallen. Der heutige Mensch will zudem wissen,
was er da und warum er das feiert. Bei all den folgenden Gedanken habe ich den Menschen
von heute vor Augen. Kann der moderne Mensch noch etwas mit der Messe anfangen —
kann die Messe mit ihm noch etwas anfangen? Der moderne Mensch will sich aktiv beteili-
gen. Br will sich wiederfinden (seine Sprache, seine Welt/Milieu). Er will angesprochen
sein. Das Angesprochensein beim Gottesdienst geht nur zum kleinen Teil iiber die verbale
Ebene, grofiteils ist es eine Sache der nonverbalen Kommunikation.

Eine zweite Vorbemerkung: Ich habe ein theologisches Defizit bei den pépstlichen Do-
kumenten der neuesten Zeit gegeniiber der Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanums
festgestellt. In Sacrosanctum Concilium 48 heifit es: ,,Die Christen [. . .] sollen Gott dank-
sagen und die unbefleckte Opfergabe darbringen nicht nur durch die Hdnde des Priesters,
sondern auch gemeinsam mit ihm und dadurch sich selber darbringen lernen®. Der Priester
bringt das eucharistische Opfer fiir und zusammen mit der Gemeinde dar. Jetzt heilt es in
den kirchenamtlichen Dokumenten nur noch . fiir* die Gemeinde. Was bedeutet es, dass der
Priester das eucharistische Opfer zusammen mit der Gemeinde darbringt?

Hinter diesem ,,zusammen mit der Gemeinde* steht die Rede vom ,,gemeinsamen Pries-
tertum aller Getauften* und davon abgeleitet ist die Forderung des Konzils von der ,,aktiven
Teilnahme aller”. So heifit es in SC 14:

,.Die Mutter Kirche wiinscht sehr, alle Gldubigen mochten zu der vollen, bewussten und titigen
Teilnahme an den liturgischen Feiern gefiihrt werden, wie sie das Wesen der Liturgie selbst ver-
langt und zu der das christliche Volk, ,,das auserwihlte Geschlecht, das konigliche Priestertum, der
heilige Stamm, das Eigentumsvolk® (1 Petr 2.9; vgl. 2,4-5) kraft der Taufe berechtigt und ver-
pflichtet ist™.

Der Konzilstext hat den Menschen von heute im Blick, wenn er verlangt: Volle und be-
wusste Teilnahme erfordert Einfachheit und Verstindlichkeit der Zeichen (vgl. SC 34; 50).

! Uberarbeitete Fassung des Vortrags am Studientag der Liturgiereferenten der Osterreichischen

Diozesen, gehalten am 7.11.2005 in der Erzabtei St. Peter in Salzburg.
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Das Mitopfern der Gemeinde ist ein Thema, auf das vor allem Pius Parsch immer wieder
hingewiesen und in seinen Schriften behandelt hat. Fiir mich stellt sich die Frage, warum
das in den neueren kirchenamtlichen Dokumenten kein Thema mehr ist, bzw. ob es ganz
bewusst verschwiegen oder sogar zuriickgenommen wurde.

Es geht da um die ,,aktive Teilnahme aller Getauften®, wobei klar sein sollte, dass es nicht
nur um duflere aktive Teilnahme geht, die in den letzten Jahrzehnten sicher manchmal zum
Aktivismus ausgeartet ist, sondern dass es auch um eine innere aktive Teilnahme geht, eben
in dem Sinne, das Opfer auch zusammen mit dem Priester darzubringen.

1. Es geht um die Feier des Paschamysteriums

Im Zentrum aller christlichen Liturgie steht die Feier des Paschamysteriums. Was aber ist
das Paschamysterium? Der verstorbene Wiener Liturgiewissenschaftler Hansjorg Auf der
Maur hat das in einem Beitrag in dieser Zeitschrift sehr gut dargestellt (HID 46 [1992] 3—
21). Das Wort Paschamysterium besteht aus den beiden Wortern Pascha und Mysterium.

Pascha

Es geht zuerst einmal um das Paschaereignis des Alten Testamentes, um das groBe Ret-
tungsereignis des alttestamentlichen Gottesvolkes: Gott hat sein Volk befreit aus der Skla-
verei und Knechtschaft in Agypten. Pascha ist der Auszug aus Agypten, der Durchzug
durch das Rote Meer — in die vorlaufige Freiheit — der Durchzug durch die Wiiste — der
Einzug ins gelobte Land. Pascha ist etwas Dynamisches — der Ubergang von der Knecht-
schaft in die Freiheit, von Tod zum neuen Leben. Es ist die fundamentale Gottes- und
Heilserfahrung des Volkes Israel — das es zum Andenken jedes Jahr gefeiert hat: Dankende
Antwort auf das Heilswirken Jahwes.

Das alttestamentliche/jiidische Pascha wurde vom frithen Christentum iibernommen, je-
doch auf Christus und das neutestamentliche Gottesvolk aktualisiert: das Osterereignis ist
das neutestamentliche Pascha: Christus ist gestorben, wurde begraben und ist auferweckt
worden. Christus ist durch Leiden und Tod hindurch zum neuen Leben gegangen. Christus
hat uns Menschen mitgenommen, mit in den Tod hinein und wir wurden mit ihm aufer-
weckt. Beide Pole sind wichtig: das Leiden und der Tod, und auch die Auferstehung. Pa-
scha ist der Ubergang vom Tod zur Auferstehung, vom Tod zum Leben. Ostern ist nicht
nur Auferstehung, sondern der Ubergang vom Leiden und Tod zur Auferstehung.

Mysterium

Beim Mysterium geht es nicht um etwas Mysteridses, um etwas Geheimnisvolles — son-
dern im Gegenteil — es geht um die Offenbarung des groBen Geheimnisses der Erlosung,
der Hingabe Jesu an den Vater, und was das fiir uns bedeutet. Mysterium ist die Offenba-
rung des rettenden Heilswirkens Gottes an uns Menschen. Es geht darum, dass in Jesus
Christus dieser Heilsplan Gottes fiir uns Menschen sichtbar und erfahrbar geworden ist.
Das Mysterium Christi feiern heiBt demnach, dass sich das Heilsereignis Christi nicht nur
damals ereignet hat. Es heiBt auch nicht, dass das damalige Geschehen einfach gegenwirtig
wird, sondern dass sich das Heilsereignis Christi heute noch vollzieht und ereignet. Ostern
ist also nicht nur vor 2000 Jahren geschehen, Ostern vollzieht sich jedes Jahr im Frithling,
Ja jeden Sonntag, wenn wir die sonntigliche Eucharistie feiern, ja tiglich, wenn wir Tagzei-
tenliturgie oder Eucharistie feiern (Jahres-, Wochen- und Tagespascha). Pius Parsch wiirde
sagen: ,,Mysterium im christlichen Sinne bedeutet die Vergegenwirtigung des Heilswerkes
im geheimnisvollen Mantel des Sakramentes und des Symbols*.
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2. Durch die Taufe sind wir mithineingenommen in das Paschamysterium

In der Osternachtfeier, der urspriinglichsten Tauffeier, wird als Epistel der Brief an die
Romer, Kap. 6, verkiindet. Hier kann man sehr schon den Zusammenhang zwischen Taufe
und Ostern sehen. In R6m 6,3—11 heil’t es:

. Wir alle, die wir auf Christus Jesus getauft wurden, sind auf seinen Tod getauft worden. Wir wur-
den mit ihm begraben durch die Taufe auf den Tod; und wie Christus durch die Herrlichkeit des
Vaters von den Toten auferweckt wurde, so sollen auch wir als neue Menschen leben [. . .] Unser
alter Mensch wurde mitgekreuzigt [. . .] Sind wir nun mit Christus gestorben, so glauben wir, dass
wir auch mit ihm leben werden [. . .].“

Wir sind auf Christus getauft, wir sind auf seinen Tod und seine Auferstehung getauft.
Die Taufe ist Mitsterben, Mitbegrabenwerden und Mitauferstehen mit Christus. Durch die
Taufe wird der ganz konkrete Mensch mithineingenommen in das Paschamysterium, mit-
hineingenommen in die Hingabe Jesu an den Vater, mithineingenommen in das Erlésungs-
geschehen. Das Ganze kommt in der Liturgie zeichenhaft zum Ausdruck bzw. kam frither
zum Ausdruck durch das Hinabsteigen in das Bad der Taufe, durch das Untertauchen, durch
das Wiederauftauchen und Heraussteigen aus dem Wasser.

Wir werden durch die Taufe mit hineingenommen in die Lebenshingabe Christi. Da
Christus durch seine Hingabe am Kreuz, durch seinen Tod und seine Auferstehung zum
Mittler zwischen Gott und Mensch, zum Priester geworden ist, haben wir durch die Taufe —
durch das Mithineingenommenwerden — Anteil an seinem Priestertum. Von da her kommt
der Begriff vom ,,Gemeinsamen Priestertum aller Getauften™ — wir sind mithineingenom-
men und haben teil am priesterlichen Wirken Jesu. Durch die Taufe sind wir in diese Le-
benshingabe mithineingenommen. Unser Beitrag ist das Einstimmen in diese Lebenshinga-
be Christi: Mit Christus zusammen sollen/wollen wir Gott unser Leben iibergeben, uns
unter den Willen Gottes stellen.

3. Die Eucharistie — das (aktualisierende) Einstimmen in die Hingabe an den Vater

Die Eucharistie ist die Aktualisierung des Taufgeschehens. Dazu zuerst ein Bibeltext und
ein Abschnitt aus dem Konzilstext: In Rom 12,1 heil’t es:

,Angesichts des Erbarmens Gottes ermahne ich euch, meine Briider (und Schwestern), euch selbst
als lebendiges und heiliges Opfer darzubringen, das Gott gefillt; das ist fiir euch der wahre und an-
gemessene Gottesdienst®.

Der wahre und angemessene Gottesdienst ist also, sich selbst als Opfer darzubringen. In
SC 48 heil}t es:

..Sie [die Christen] sollen Gott danksagen und die unbefleckte Opfergabe darbringen nicht nur
durch die Hande des Priesters, sondern auch gemeinsam mit ihm und dadurch sich selber darbrin-
gen lernen”.

Die Aufgabe der Christen ist danksagen, Opfergabe darbringen und sich selber darbrin-
gen. Hier wird das Wort ,,Opfer” verwendet; ein Wort, das viele moderne Menschen nicht
mogen — vielleicht auch nicht verstehen; ein Wort, das auch vor allem in der nachkonzilia-
ren Zeit Anlass fiir innerkirchliche Grabenkdmpfe war. Vor Jahren hat uns Rupert Berger —
einer der wichtigen Liturgiewissenschaftler des stiddeutschen Raumes — bei einer Priester-
fortbildung gesagt, wir sollen besser statt ,,Opfer* das Wort ,,Hingabe* verwenden, weil es
auch besser zum Ausdruck bringt, was gemeint ist. Beim letzten Abendmahl hat Jesus zwei
Dinge gemacht: Er hat Brot und Wein genommen und sie mit seiner Hingabe gedeutet, die
am darauf folgenden Tag stattgefunden hat: ,,Das ist mein Leib, der fiir euch hingegeben
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wird!* bzw. ,,Das ist mein Blut, das fiir euch vergossen wird!* und er hat uns aufgetragen:
Tut dies zu meinem Gedéchtnis! Und so feiern wir immer wieder zu seinem Andenken
seinen Tod und seine Auferstehung, seine Hingabe am Kreuz oder mit dem alten Ausdruck:
sein Opfer. Und andersrum: Immer, wenn wir das, was er im Abendmahlssaal getan hat, zu
seinem Andenken feiern, dann wird seine Hingabe gegenwirtig, dann ,,vollzieht sich an uns
die Erlosung®, dann wird er gegenwirtig in der Gemeinde und in den Gestalten von Brot
und Wein. Der Priester vergegenwirtigt im Auftrag Jesu seine Hingabe und die ganze Ge-
meinde stimmt ein in diese Hingabe Jesu an den Vater. Das, was in der Taufe mit uns ge-
schehen ist, nimlich dass wir hineingenommen wurden in das Erlosungsgeschehen Christi,
wiederholt sich, wird erneuert, aktualisiert sich. Und durch dieses Einstimmen in die Hin-
gabe Christi an den Vater, durch unsere Hingabe an den Vater, durch das Ubergeben unse-
res Lebens an den Vater werden wir gewandelt, werden wir neue Menschen. Zeichenhaft
geschieht das in der Wandlung und in der anschlieBenden Kommunion des gewandelten
Brotes und Weines.

Pascha ist etwas Dynamisches. Ebenso ist die Eucharistie, die neutestamentliche Pascha-
feier etwas Dynamisches. Der Vollzug der Eucharistie ist das Wesentliche. Eucharistie und
Kommunion gehdren zusammen. Darum sollte die Kommunion (auBer bei Kranken) nur
nnerhalb der Eucharistie gespendet werden. Auch wenn am Sonntag ,,aus schwerwiegen-
den Griinden* statt einer Eucharistie ein Wortgottesdienst gefeiert wird, soll im Normalfall
keine Kommunion gespendet werden.

Ich méchte das noch verdeutlichen durch einen Hinweis auf die Geschichte: Im Mittelal-
ter hat es in der Liturgie (und Theologie) eine Verschicbung gegeben: einerseits vom dy-
namischen zum statischen Verstindnis, andererseits vom Vollzug zum Ding, z. B. bei der
jahrlichen Osterfeier: Nicht mehr der Ubergang vom Tod zum Leben wurde gefeiert, son-
dern Karfreitag wurde gefeiert und Ostern wurde gefeiert. In der Osternacht, in der ur-
spriinglich Tod und Auferstehung gefeiert wurden, wurden dann auf einmal die Dinge
wichtig: Osterfeuer, Licht, Osterwasser, . . . Auch bei der sonntiglichen Osterfeier — der
Eucharistiefeier — war nicht mehr der Vollzug wichtig, sondern das ,»Ding®, das erzeugt
wurde: Der Leib (und das Blut) Christi. Die eucharistische Anbetung wurde wichtiger als
der Vollzug der Eucharistie.

4. Einstimmen in die Hingabe Christi an den Vater — zuerst liturgisch praktisch

Ich méchte nochmals an Rom 12,1 erinnern: Angesichts des Erbarmens Gottes ermahne
ich euch, meine Briider (und Schwestern), euch selbst als lebendiges und heiliges Opfer
darzubringen, das Gott gefillt; und an SC 48: Sie [die Christen] sollen Gott danksagen und
die unbefleckte Opfergabe darbringen nicht nur durch die Hénde des Priesters, sondern
auch gemeinsam mit ihm und dadurch sich selber darbringen lernen. Es geht um das ,,Ein-
stimmen in die Hingabe Jesu an den Vater* und um das ,,Sich selber darbringen®. Das was
hier zwischen Gott der Gemeinde und dann konkret auch zwischen Gott und dem Einzelnen
ablduft, kommt zeichenhaft in der Liturgie zum Ausdruck. Leider sind manche liturgische
Zeichen im Laufe der Jahrhunderte etwas verkiimmert worden, und es wire gut, wenn wir
in Zukunft da wieder mehr Wert darauf legen wiirden.

Der Gabengang

Beim Gabengang bringen die Ministranten oder noch besser Menschen aus der Gemeinde
stellvertretend fiir die anderen die Gaben zum Altar. Auch Brot und Wein sind stellvertre-
tende Zeichen; Zeichen fiir unser Leben; fiir alles, was unser Leben ausmacht. Hier ist
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schon ein erster Ort der zeichenhaften Hingabe: Wir bringen unser Leben vor Gott mit all
dem, was uns freut und gelungen ist, mit all dem, was uns traurig macht und misslungen ist.
Beide Dimensionen gehoren dazu. Sehr schon kommt der ganze Vorgang in einem Gaben-
lied zum Ausdruck: ,,Alles, was ich hab, alles, was ich bin, alles, mein Gott, leg ich vor
dich hin. Nimm mein Leben, nimm’s in deine Hand; nimm’s und fithre mich, so wie du
willst. Dieses Zeichen der Hingabe konnte noch verstirkt werden, wenn die ganze Ge-
meinde — wie in der Alten Kirche oder wie heute noch in St. Ruprecht in Wien — beim Ga-
bengang oder zum Hochgebet zum Altar kommen, sich um den Altar versammelt. Der
Priester sagt ja im 2. Hochgebet: ,,Wir danken dir, dass du uns berufen hast, vor dir zu ste-
hen und dir zu dienen®.

Das Hochgebet

Der Priester spricht dann stellvertretend fiir die Gemeinde das eucharistische Dankgebet,
das Hochgebet. Wichtig sind bzw. wiren dabei auch die Akklamationen, die Zustimmungs-
rufe des Volkes, denn hier kommt zum Ausdruck, dass die Gemeinde zusammen mit dem
Priester das eucharistische Opfer darbringt. Zu diesen Akklamationen gehdren der Einlei-
tungsdialog der Prifation, das Sanctus, das ,,Geheimnis des Glaubens” und vor allem das
Amen am Ende der Doxologie. Es gibt schon Vertonungen dieses ,,Amens®, durch die
dieses ,,Amen” der Gemeinde verstirkt werden kann. Sinnvoll und wiinschenswert wire
auch, wenn es zwischen den einzelnen Abschnitten Akklamationen der Gemeinde gébe, so,
wie bei den Kinderhochgebeten. Auch beim Papstgottesdienst 1998 in Wien hat die anwe-
sende Gemeinde nach den einzelnen Abschnitten des Hochgebetes Akklamationen gesungen.

Die Kommunion

Ein ganz wesentlicher Teil der Eucharistie ist die Kommunion, das Einswerden mit den
gewandelten Gaben, Einswerden mit Christus, Einswerden mit dem Leib Christi (im dop-
pelten Sinn: eucharistische Gaben und Kirche). Dadurch geschieht unsere Wandlung,
Schon und wiinschenswert wire auch die Kelchkommunion. Wichtig ist auch, dass wir den
Gemeinschaftszusammenhang sehen: Wir empfangen den Leib Christi, damit wir immer
mehr zu dem werden, was wir sind: der Leib Christi.

5. Einstimmen in die Hingabe Christi an den Vater —
spirituell bzw. im alltdglichen Leben

Wir haben bei unserem inzwischen leider verstorbenen Liturgieprofessor H. B. Meyer in
Innsbruck gelernt: Liturgie ist verdichtetes Leben. Das heif3it, das, was wir im Gottesdienst
feiern, muss mit dem konkreten alltdglichen Leben in Bezichung stehen. Und so stelle ich
nun die Frage: Was heiflt im konkreten Leben ,,Einstimmen in die Hingabe Jesu an den
Vater*? Was heiit Hingabe? Hingabe ist ein unmodernes Wort, ein unmoderner Wert. Und
darum mdchte ich im Folgenden versuchen, zu beschreiben, was Hingabe fiir mich bedeu-
tet, was Hingabe auch fiir einen Menschen von heute bedeuten konnte.

Hingabe

Hingabe bedeutet fiir mich zuerst einmal ,,Leben mit Gott*; Leben unter den Augen Got-
tes, wie es der einstige Innsbrucker Pastoralprofessor Hermann Stenger auszudriicken
pflegte. Gott soll in meinem alltdglichen Leben vorkommen. Vermutlich liegt hier die gro-
f3e Gefahr der modernen Gesellschaft: Der GroBteil der heutigen Menschen ist nicht gegen
Gott, aber Gott kommt nicht mehr vor im Alltag. Viele Menschen brauchen ihn nicht mehr.
Ein Leben mit Gott heifit Beziehungspflege: Gebet (wie ich mit meinem Partner, meiner
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Partnerin, mit einem guten Freund bzw. einer guten Freundin Bezichung pflege) und Sa-
kramente (Sakramente als Orte der Gottesbegegnung). Hingabe bedeutet fiir mich auch
»Leben aus Gott”. Auch hier kénnte bzw. muss man nochmals Gebet und Sakramente nen-
nen, aber auch die H1. Schrift, die Gebote, usw.: Gott, die Kraftquelle fiir mein Leben,

Hingabe bedeutet fiir mich auch ,,Leben auf Gott zu*. Hier geht es um die Frage nach
dem Willen Gottes oder wie Franziskus immer gefragt hat: Herr, was willst du, das ich tun
soll? Das heifit fiir mich auch, sich unter die Gebote Gottes stellen. Ich habe das Leben von
Gott bekommen und bin es auch ihm gegeniiber verantwortlich. Auch das ist ein grofies
Problem der heutigen Zeit: Viele Zeitgenossen wissen ihr Leben nicht mehr Gott gegeniiber
verantwortlich. Hingabe bedeutet fiir mich weiters auch ,,Leben fiir Gott und fiir die Mit-
menschen® (Miteinstimmen in die Proexistenz Jesu). Interessant ist ja, dass dort, wo die
Synoptiker von einem Mahl — vom letzten Abendmahl — berichten, Johannes eben nicht von
einem Mahl berichtet, sondern von der Fuwaschung. Das Doppel- bzw. Dreifachgebot der
Liebe will nicht sagen: Hier die Gottesliebe und dort die Nichstenliebe, sondern: die Got-
tesliebe verwirklicht sich in der Néchstenliebe und ich kann Gott und den Nichsten nur
lieben, wenn ich mich selber liebe.

Ich méchte auf bekannte Hingabegebete von Heiligen bzw. heiligmiBigen Menschen
hinweisen, die mir in diesem Zusammenhang wichtig geworden sind: ,Mein Herr und mein
Gott™ von Bruder Klaus von der Fliie (Gotteslob 5,1), ,,Mein Vater, ich iiberlasse mich dir*
vom Sel. Charles de Foucauld (Gotteslob 5,5), ,,Nimm hin, o Herr, meine ganze Freiheit“
vom HI. Ignatius von Loyola (Gotteslob 5,6). Ebenso méchte ich auf den Tagesbeginn im
kirchlichen Stundengebet hinweisen. Das Invitatorium, der Aufruf zur Anbetung, ist auch
cine Art Hingabegebet, auch die Preces (die Bitten) der Laudes. In ihnen geht es um die
Heiligung des Tages.

Danksagung

Eine besondere Form der Hingabe ist die Danksagung — Ausdruck der Antwort darauf,
dass Gott uns das Leben und seine Liebe geschenkt hat und schenkt.

Die Eucharistie geht von ihrer Form her auf ein jiidisches Mahl zuriick. Am Beginn der
Mahlzeit steht eine Benediktion (Segnung/Lobpreis) iiber das Brot und das Brotbrechen.
Mit der Segnung des Brotes und dem Brotbrechen verbindet Jesus beim letzten Abendmahl
das Deutewort zum Brot. Am Ende des Mahles spricht Jesus iiber einem Becher Wein, dem
Segensbecher, das Nachtischgebet, daran fiigt Jesus das Deute- und Gabewort zum Wein.
Eine ganz wichtige Wurzel der Eucharistie ist das jiidische Lob- und Dankgebet. Und so
heiBit es zum Beispiel bei Mk 14,22f: , Wihrend des Mahls nahm er das Brot und sprach
den Lobpreis; dann brach er das Brot, reichte es ihnen und sagte: Nehmt, das ist mein Leib.
Dann nahm er den Kelch, sprach das Dankgebet, reichte ihn den Jingern, und sie tranken
alle daraus.” Aus der geistigen Wurzel der jiidischen Danksagung kommt die Eucharistie.
Das Zentrum der verschiedenen christlichen Gottesdienste sind Hochgebete, die in diesen
judischen Dankgebeten ihre Wurzeln haben. Von daher bekommen diese Hochgebete
gleich einen anderen Klang.

Im jidischen Leben ist die Berakah nicht nur wichtig fiir den Gottesdienst in der Synago-
ge oder an den groBen Festtagen, sondern sic gehdrt auch in den Alltag. Es gibt eine Jjudi-
sche Tradition, wonach ein frommer Jude hundertmal am Tag Gott ,,bentschen® (= bene-
deien, lobpreisen, danken) soll: Schon beim Aufwachen und Aufstehen gibt es Lobpreise.
Da konnten wir etwas fiir eine christliche eucharistische Frommigkeit abschauen: Auch
unser alltigliches Leben konnte/sollte gepriigt sein vom Lobpreis und vom Dank (viele
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Menschen kennen das Gebet nur in Form von Bittgebet im Sinne von ,,Not lehrt beten®).
Auf Hebriisch nennt man so ein Lob- und Dankgebet berakah, auf lateinisch wiirde man
benedicere sagen. Benedicere in der doppelten Bedeutung: Wenn der Mensch Gott Gutes
sagt, dann hei}t das lobpreisen. Wenn Gott den Menschen Gutes sagt, dann heifit das seg-
nen. Beides gehdrt zusammen. Aus dem Lobpreisen erwachst Segen. Es gehort zum jiidi-
schen Dankgebet dazu, dass man den Grund fiir das Danken und Lobpreisen angibt. Man
erinnert sich daran, was man bekommen hat und fiigt dann eine Bitte an. Das ist auch die
Grundstruktur jeder Oration und auch der Firbitten. Um es nochmals auf den Punkt zu
bringen: Ein , dankbarer Lebensstil® verdichtet sich in der Eucharistie — oder mit anderen
Worten, die man ja auch oft horen kann: Wir bekommen von Gott wihrend der Woche
soviel, dass wir ihm ruhig am Sonntag die eine Stunde Danksagung schenken konnen. Aber
es stellt sich halt grundsitzlich die Frage: Nehmen wir im Leben alles selbstverstindlich
oder wissen wir unser Leben von Gott geschenkt. Wissen wir, dass wir ihm Dank schulden?

6. Ziele der Eucharistie

Wandlung / Heiligung

Wenn ich vor Menschen iiber die Eucharistie spreche, dann beginne ich meist mit der
Frage: Was ist das Wichtigste in der Messe? Was ist das Ziel der Messe? Da kommt natiir-
lich gleich die Antwort: die Wandlung. Das wird ja auch zelebriert: alle knien, Glockenge-
laut der Ministranten, Glockengeldut vom Kirchturm her, . . . also die Wandlung von Brot
und Wein in den Leib und das Blut Jesu. Aber stimmt das? Ist das Ziel nicht die Wandlung
des Menschen? Also zuerst Wandlung von Brot und Wein in den Leib und das Blut Christi,
dann Kommunion und durch die Kommunion Wandlung des Menschen. Ich glaube, dass
viele Menschen gar nicht wissen oder vielleicht auch gar nicht wollen, dass sie gewandelt
werden, so wie das Lothar Zenetti einmal ganz treffend ausgedriickt hat: ,.Frag hundert
Katholiken, was das Wichtigste ist in der Kirche. Sie werden antworten: dic Messe. Frag
hundert Katholiken, was das Wichtigste ist in der Messe. Sie werden antworten: die Wand-
lung. Sag hundert Katholiken, dass das Wichtigste in der Kirche die Wandlung ist. Sie
werden emport sein: Nein, alles soll bleiben, wie es ist.

Das Ziel ist die Wandlung, die Heiligung des Menschen. Die wichtige Frage ist: Bin ich
offen fiir eine Wandlung? Paul Michael Zulehner wiirde sagen: Das, was Christen hier tun,
ist gefahrlich. Wer Eucharistie feiert, begibt sich in Gottesgefahr. Er/Sie setzt sich der Ge-
fahr aus, dass er/sie gewandelt wird. ,,Es geschieht®, so sagt er, ,,gefihrliche Wandlung.
Wer sich einlésst, kann die Feiern nur anders verlassen, als er in sie eingetreten ist. Wand-
lung/Verwandlung ist Vorwegnahme der himmlischen Liturgie. Wir werden jetzt schon
verwandelt, iiben uns jetzt schon in die Auferstehung ein, blicken jetzt schon in den Him-
mel. Wandlung und Heiligung geschieht aber nicht erst durch die Kommunion des Leibes
(und Blutes) Christi, sondern schon in der Begegnung mit dem Wort Gottes. Schon durch
das verkiindete, gehorte und gelebte Wort Gottes geschieht Wandlung.

Kleiner Exkurs: Gegenwart Christi in seinem Wort

Wie ist Christus in seinem Wort gegenwirtig? Es war fiir mich ein Aha-Erlebnis: Ich ha-
be nachgedacht, wie denn Jesus bei der Verkiindigung seines Wortes — etwa in einer Wort-
gottesfeier, aber auch wenn in der Messe das Evangelium verkiindet wird — wie Jesus dann
gegenwirtig ist. Bei der Kommunion tun wir uns leichter, da ist Jesus in der Hostie, in
seinem Leib gegenwirtig (statische Gegenwart — der ,.seiende” Jesus). Wenn in einem
Gottesdienst Jesu Wort verkiindet wird, dann heift das, es ist nicht einfach ein Erinnern an
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ferne Zeiten, an das, was damals vor 2000 Jahren geschehen ist. Verkiindetes, gehortes und
gefeiertes Wort Gottes bedeutet: Das, was Gott in Jesus damals an den Menschen Gutes
getan hat, das tut er heute auch an uns; Gott handelt heute an uns — Glauben wir das? — und
in diesem Heilshandeln Gottes diirfen wir Jesu Gegenwart erfahren (dynamische Gegen-
wart — der ,,wirkende® Jesus). Es ist vielleicht leichter daran zu glauben, dass Jesus im
konsekrierten Brot, im Leib Christi, gegenwirtig ist. Das wurde und wird uns ja immer
wieder gesagt: Das ist mein Leib. Gottes Gegenwart zu spiiren, wenn er an uns handelt,
setzt voraus, dass wir an uns handeln lassen, dass wir uns verwandeln lassen, dass wir Gott
in unserem Leben wirken lassen.

Zusammenfassend kann man sagen: Das, was er den Menschen von damals gesagt hat,
sagt er heute der versammelten Gemeinde. Das, was er an den Menschen von damals getan
hat (z. B. Heilungen), das tut er an uns heute. Nicht (nur) er, sondern sein heilbringendes
Wort und Wirken ist gegenwirtig. Dasselbe wire ja auch von der Gegenwart Christi in den
eucharistischen Gaben zu sagen: Nicht einfach nur Christus als Person, als Seiender, ist
gegenwilrtig (statische Gegenwart), sondern seine heilbringende Erlésungstat wird gegen-
wirtig — das Pascha — der Ubergang vom Tod zum Leben (dynamische Gegenwart).

Communio mit Gott und den Mitmenschen

Das eigentliche Ziel ist die Kommunion, die Vereinigung mit Gott. Es geht um die Ver-
gottlichung des Menschen, um das Teilhaftigwerden am Géttlichen. Und es ist zugleich die
Vereinigung mit den Mitmenschen: ,,Empfange den Leib Christi, damit du immer mehr zu
dem wirst, was du bist, namlich Leib Christi®. Der géttliche Funke, der in der Taufe in uns
gelegt wurde, soll sich immer mehr entfalten. Das ist eine lebenslange Aufgabe. Oder mit
anderen Worten: Es ist ein Einiiben in die Auferstehung, ein Blick in den Himmel. Die
Wandlung, die Heiligung meines Lebens, die HI. Kommunion bewirkt natiirlich, dass wir
immer fahiger werden, ein gottgemiBes Leben zu fithren, dass wir immer fahiger werden
Gott, den Nichsten und sich selber zu lieben.

7. Eucharistie bewirkt Siindenvergebung

Auch wenn wir uns in der Hl. Kommunion mit Gott vereinen, auch wenn wir gewandelt
werden, geheilt, geheiligt werden, wir sind und bleiben siindige Menschen, Menschen, die
hinter dem zuriickbleiben, was von uns gefordert wird. Auch wenn wir uns noch so bemii-
hen, auf Erden schaffen wir die volle Heiligkeit nicht. Ich méchte nun etwas zum Thema
Eucharistie und Siindenvergebung sagen und dazu muss ich ein wenig ausholen. Fiir mich
war da der Blick in die BuSgeschichte sehr aufschlussreich:

Augustinus unterscheidet drei Formen von BuBe: die Bufle vor der Taufe, die tdgliche
Bufie und die kanonische Bufle.

—  Bufle vor der Taufe: Das eigentliche Sakrament der Versohnung ist die Taufe. Auf
sie hat man sich durch Umkehr und BuBe vorbereitet. Man hat einen christlichen Le-
bensstil eingeiibt. Man hat vor der Taufe zeigen miissen, dass man es mit dem
Christwerden ernst meint.

— Tdgliche Bufe: Aber auch nach der Taufe siindigt der Mensch (die Bezichung zu
Gott wird verdunkelt). Der Mensch muss umkehren. Dafiir hat es seit der frithen Kir-
che bis heute die verschiedensten Formen der Siindenvergebung gegeben.

—  Kanonische Buffe: Nun kommt es auch vor, dass ein Mensch so schwer stindigt, dass
die Bezichung zu Gott (und zur Kirche) ganz abgebrochen wird. Es braucht eine



194 Hubert Lenz

Wiederversdhnung (Wiederaufnahme). Fiir diesen Umkehrweg und die Wiederver-
sohnung hat es eben die Kanonische BuBe gegeben.

Leider ging die Entwicklung im Lauf der Zeit dahin, dass in der Praxis nicht mehr zwi-
schen taglicher BuBe mit ihren Formen der Siindenvergebung und der kanonischen BuBe
mit der Absolution als Form der Siindenvergebung unterschieden wurde. Ganz egal, ob
kleine Siinde oder grofie Siinde, man musste beichten und brauchte die Absolution. Mit
anderen Worten gesagt: Fiir das Morden und fiir das Naschen gab es dieselbe Form der
Siindenvergebung: die Beichte mit der Absolution. Im Bewusstsein vieler Katholiken und
auch nicht weniger Priester und Bischéfe gibt es bis heute nur die eine Form der Siinden-
vergebung, nimlich die Beichte, und wir wiirden gut daran tun, uns diese alte Unterschei-
dung des Augustinus wieder mehr zu eigen zu machen, was ja der Glaube der Kirche wiire,
denn nach dem Konzil von Trient muss der Katholik ja nur die schweren Siinden beichten.
Ich vermute, dass unsere Beichtkrise damit zu tun hat. Wenn Naschen und Mord in der
sakramentalen Feier gleich behandelt werden, ist das einfach nicht stimmig, das merken die
Menschen. Es ist Glaube und Lehre der Kirche, dass es fiir unsere ,,leichte® Schuld viele
verschiedene Formen der Siindenvergebung gibt.

Eine dieser Formen der Siindenvergebung ist die Eucharistie

Die Eucharistie wirkt Siindenvergebung. Die Frage ist, ob wir das glauben, ob wir das
ernst nchmen, was wir bei der Messe sagen und bekennen. Die Vergebung der Siinden
geschieht durch die Teilhabe an Christi Leib und Blut (durch die Kommunion und nicht
einfach nur durch die Mitfeier). So heifit es in der Kommunionspendeformel der byzantini-
schen Liturgie ganz ausdriicklich: ,,Der Diener/die Dienerin Gottes N. empfingt den ehr-
wiirdigen und heiligen Leib und das Blut unseres Herrn und Gottes und Erlosers Jesus
Christus zur Vergebung seiner Siinden und zum ewigen Leben. Im Laufe des Mittelalters
ist das Bewusstsein, dass die Eucharistic das Mahl der Heiligen ist, die zugleich Siinder
sind und in der Kommunion Vergebung ihrer Siinden empfangen, immer weiter zuriickge-
treten und erst allméhlich wird die faktisch ,,vergessene Wahrheit* von der Siinden verge-
benden Wirkung der Eucharistie zunehmend wiederentdeckt,

Schauen wir auf den Ritus:

— Am Anfang gibt es ein Schuldbekenntnis mit Vergebungsbitte (die war friiher sogar
eine Absolution, eine Generalabsolution).

— Am Ende des Evangeliums sagt der Priester (leise): Herr, durch dein Evangelium
nimm hinweg unsre Siinden.

— Im Deutewort iiber den Wein heiBt es ,,Mein Blut, das fiir euch und fiir alle vergossen
wird zur Vergebung der Siinden.*

— Im Vater unser beten wir: ,,vergib uns unsere Schuld*

—  Bei der Brotbrechung beten/singen wir: ,,Lamm Gottes, du nimmst hinweg die Siinde
der Welt, erbarme dich unser” und nachher heifit es: ,,Seht das Lamm Gottes, das hin-
weg nimmt die Siinde der Welt®.

—  Im Priesterstillgebet vor der Hl. Kommunion heiBt es: Erlése mich durch deinen Leib
und dein Blut von allen Siinden und allem Bésen.

~  Vor der Kommunion beten wir: Herr, ich bin nicht wiirdig, . . .

Nebenbei méchte ich darauf hinweisen, dass auch der eigenstindige Wortgottesdienst
Stinden vergebende Wirkung hat! Auch hier gilt: Herr, durch dein Evangelium nimm hin-
weg unsere Siinden! Auch bin ich iiberzeugt, dass die friihere Praxis, dass man vor der
Kommunion beichten musste, Mitschuld am ,,Sterben der Beichte® ist. Zudem war diese
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Praxis paradox, denn wenn man bedenkt, dass die Kommunion Siinden vergebend ist, dann
hat es keinen Sinn, vorher zu beichten. Etwas anderes ist es, wenn jemand schwere Schuld
auf sich geladen hat und dadurch die Beziehung zu Gott und zum Leib Christi (zur Kirche)
abgebrochen hat. Dann ist es natiirlich notwendig, dass man zuerst durch die Beichte wie-
derversohnt wird.

In diesem Zusammenhang mochte ich darauf hinweisen, dass in den Gabengebeten der
Eucharistie (siehe z. B. die Gabengebete des 6., 9., 12., 14., 27., 28., 29. u. 31. Sonntags im
Jahreskreis) als Ziele der Eucharistie Wandlung, Heiligung, Siindenvergebung sowie auch
unsere Hingabe thematisiert werden. Das ist fiir mich eine Bestitigung meiner Ausfiihrungen.

8. Zusammenfassung:
Aktive Teilnahme und Gemeinsames Priestertum aller Getauften

Es geht um das Thema der ,,Aktiven Teilnahme® aller Getauften beim Gottesdienst. HAk-
tive Teilnahme* heifit nach dem bisher Gehérten nicht nur, dass die ,,Glaubigen* einfach
nur aktiv dabei sind (aktiv im Gegensatz zu passiv), sondern dass sie an dem beteiligt sind,
was da geschieht und vor sich geht, man kénnte besser sagen: mithineingenommen. Natiir-
lich ist auch die duflerliche aktive Teilnahme wichtig (s. weiter unten). Alle nehmen inso-
fern auch teil, weil sie mit hineingenommen werden in das Geschehen der Eucharistie. Wir
sind nicht blofle Mitfeiernde, sondern Mithandelnde. Da konkretisiert sich das darum so
genannte ,,Gemeinsame Priestertum™ aller Getauften (sacerdotium commune).

Liturgie ist Aktualisierung des Priesterwirkens Christi
In der Auseinandersetzung mit dem bisher Gesagten ist mir wieder neu aufgegangen, was
nach der Liturgiekonstitution des II. Vatikanum Liturgie ist:

SC 2: In der Liturgie, besonders im heiligen Opfer der Eucharistie, ,,vollzieht sich® ,,das Werk unse-
rer Erlosung™ . . .

SC 7: ,Sie [die Kirche] ruft ihren Herrn an, und durch ihn huldigt sie dem ewigen Vater. Mit Recht
gilt also die Liturgie als Vollzug des Priesteramtes Jesu Christi; durch sinnenfillige Zeichen wird in
ihr die Heiligung des Menschen bezeichnet [. . .]*

Liturgie ist Vollzug des Priesteramtes Christi in beide (aufsteigende und absteigende) Rich-
tungen:

— katabatisch (absteigend): Heiligung / Verwandlung / Siindenvergebung

—  anabatisch (aufsteigend): Lobpreis / Danksagung (Eucharistie) / Hingabe

Weil wir alle durch die Taufe und Firmung teilhaben am Priestertum Christi sind wir mit-
hineingenommen in diesen Vollzug des Priesteramtes und Priesterwirkens Christi,

9. Die Eucharistie und der Mensch von heute — Bemerkungen zur Praxis

Ich méchte nochmals auf das Thema meines Vortrages zuriickkommen: ,,Die Eucharistie
und der Mensch von heute. Es geht also darum, was die Eucharistie und der Mensch (kon-
kret natiirlich — der Mensch von heute) miteinander zu tun haben, Wir haben im bisherigen
gesehen, dass der Mensch an der Eucharistie aktiv teilnimmt, ja sogar aktiv mit hineinge-
nommen wird. Fiir mich hat diese aktive Teilnahme zwei Seiten: Aktive Teilnahme bedeu-
tet vor allem den ,,inneren Mitvollzug der liturgischen Handlungen®, das, was ich im ersten
Teil dargelegt habe. Fiir diesen inneren Mitvollzug ist natiirlich die liturgische Bildung
notwendig. Der Mensch muss wissen, was da eigentlich geschieht. Da sind wir als Liturgie-
spezialisten/Liturgieverantwortliche angesprochen und da sind wir als Prediger angespro-
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chen: Das muss den Menschen wieder mehr erklirt werden. Die Eucharistiekatechesen von
Kardinal Schénborn waren sicher ein guter Ansatz und sind nachahmenswert. Wahrschein-
lich braucht es in Zukunft wieder mehr, was Pius Parsch »Messerkldrung® genannt hat und
zwar nicht nur die Erklarung des Ablaufs und einzelner Riten der Eucharistiefeier, sondern
auch die theologischen/spirituellen Inhalte.

10. Die Liturgischen Dienste

Zur aktiven Teilnahme aller Getauften gehéren die liturgischen Dienste im Gottesdienst,
die verschiedenen Rollen. In SC 28 und 29 heiBt es dazu:

.»Bei den liturgischen Feiern soll jeder, sei er Liturge oder Gléubiger, in der Ausiibung seiner Auf-
gabe nur das und all das tun, was ihm aus der Natur der Sache und gemif den liturgischen Regeln
zukommt. Auch die Ministranten, Lektoren, Kommentatoren und die Mitglieder der Kirchenchére
vollziehen einen wahrhaft liturgischen Dienst. Deswegen sollen sie ihre Aufgabe in aufrichtiger
Frommigkeit und in einer Ordnung erfiillen, wie sie einem solchen Dienst ziemt und wie sie das
Volk Gottes mit Recht von ihnen verlangt.“

Das ist gegen das damals (noch) giiltige Recht, denn im CIC von 1917 heiBt es, dass nur,
was der Priester macht, Liturgie ist. In einer erneuerten Liturgie gibt es eine Vielfalt von
liturgischen Diensten: Viele liturgische Dienste sind schon eingefiihrt und trotzdem muss
man sich immer wieder die Frage stellen, ob alles ausgeschopft ist (die liturgischen Dienste
und auch die entsprechenden Aufgaben).

Ein ganz wichtiger, bei den meisten Gottesdiensten unverzichtbarer Dienst ist der Dienst
der Leitung, im Normalfall durch den Priester (bei der Eucharistie auf jeden Fall), sonst
wire auch Leitung durch den Diakon méglich. Neben dem Priester und Diakon kann es
auch die Rolle des Laienleiters/der Laienleiterin geben.

Zu den verschiedenen anderen Diensten gehdren Ministrant/-innen, Lektor/-innen und
Vorleser/-innen, Kommunionhelfer/-innen, Kantor/-innen, aber auch Tiirhiiter/Platz-
anweiser und Kommentatoren. Ebenso vollziehen Chére, Instrumentalist/-innen und Orga-
nist/-innen einen liturgischen Dienst.

Jede Pfarrei und auch jede Gemeinschaft miisste sich fragen, ob diese liturgischen Dienste
in ihren Gottesdiensten vorkommen. ,,Aktive Teilnahme — titige Teilnahme* heifit aber
nicht, dass jede und jeder eine Spezialaufgabe bekommt. Auch wenn in unseren Gottes-
diensten ruhig noch mehr gestaltet werden konnte — das méchte ich ausdriicklich sagen —,
so sollte es andererseits doch nicht in Aktivismus ausarten. Der Gottesdienst ist ja eine
Feier, aber keine Fernsehshow. Es ist eine Gratwanderung., Wir miissen den richtigen Aus-
gleich finden zwischen ,,actio® und contemplatio®,

11. Ernstnehmen der Menschlichkeit des Menschen

Der Glaube an die Inkarnation und das Ernstnchmen der Menschheit Jesu bedingen auch
das Ernstnehmen unserer eigenen Menschheit/Menschlichkeit. Jesus ist Mensch geworden
— das feiern wir jedes Jahr an Weihnachten. Wir diirfen aber nicht vergessen, dass nicht nur
Jesus Mensch geworden ist, sondern dass wir alle auch Menschen sind. Dass wir Menschen
sind, hat nimlich groBe Konsequenzen fiir die Liturgie: Nicht nur das Ubernatiirliche ist
maBgebend, ist wichtig, sondern auch das Natiirliche. Die Gnadentheologie sagt: Die Gna-
de setzt die Natur voraus. Das AuBerliche der Liturgie hilft den Menschen fiir eine Begeg-
nung mit Gott, mit den Mitmenschen und mit sich selbst. Der »ganze* Mensch muss im
Gottesdienst Platz haben: Fiir diesen inneren Mitvollzug ist das Ernstnehmen der Mensch-
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heit, der Menschlichkeit des Menschen notwendig. Gestalt und Gestaltung des Gottesdiens-
tes sind ganz wichtige Elemente, ebenso die Sinne: horen und sehen, riechen und tasten; der
Verstand und die Emotionen/Gefiihle.

12. Gestaltung des Gottesdienstes

Ich habe noch das Wort eines maBgeblichen Vertreters der Kirche im Ohr: ,,Die duBerli-
che Gestaltung des Gottesdienstes ist nicht wichtig; bei diesem groBartigen gottlichen Ge-
schehen geht das menschliche Tun unter.* Meiner Meinung nach ist so eine Aussage sogar
eine Hiresie (gegen Chalcedon). Es ist das Nichternstnehmen der Menschlichkeit des Men-
schen. Natiirlich, es wird immer schwieriger, die Geschmicker der verschiedenen Leute
(verschiedene Altersstufen und Milieus) unter einen Hut zu bringen: Die einen mogen es
lieber ruhiger, méchten lieber passiver sein, ,ja kein Theater. Die anderen — vor allem
Jiingere — mégen lieber mehr ,,action®, mehr Gestaltung. Es ist sicher eine Gratwanderung,
Jedenfalls ist Gestaltung sicher notwendig und jegliche Langeweile zu vermeiden. Das
Konzil sagt dazu in SC 34:

.»Die Riten mogen den Glanz edler Einfachheit an sich tragen und knapp, durchschaubar und frei
von unndtigen Wiederholungen sein. Sie seien der Fassungskraft der Glaubigen angepasst und sol-
len im Allgemeinen nicht vieler Erklirungen bediirfen.*

Ich glaube, diese Regel gilt auch nach einer Liturgiereform und erlaubt auch Anpassun-
gen an die Situation der Menschen. Ich bin iiberzeugt, dass schon sehr viel geschehen ist,
wenn man einige grundsitzliche Dinge in Sachen verbaler und nonverbaler Kommunikati-
on beachtet. Was ich darunter verstehe, davon mochte ich im Folgenden reden.

13. Verbale Kommunikation im Gottesdienst

Die Sprache ist im Gottesdienst etwas Wichtiges. Vor bald 40 Jahren hat man die Litur-
giesprache geéndert — vom Latein in die Muttersprache. Das war am Anfang (bis jetzt) gar
nicht so einfach. Man hat die lateinische Messe einfach iibersetzt. Wir reden zuviel — unsere
Liturgie ist zu wortlastig. Nebenbei erwihnt, wenn wir ausrechnen wiirden, wie viel in der
Messe der Priester redet, dann sieht man, dass wir im Grunde genommen noch fast eine
Klerusliturgie haben. Der Priester redet zuviel.

Auflerdem muss in der Liturgie beachtet werden, was man wie redet/spricht. Es ist ein
Unterschied, ob ich eine Einfiihrung in den Gottesdienst spreche, das Evangelium verkiinde
oder eine Oration bete. Ich bin iiberzeugt, dass man schon aufgrund der Wortwahl eine
Messe lebendig machen kann. Es gibt Texte, die in einer oft rituellen Sprache vorformuliert
sind. Das vertrigt es, wenn nicht der ganze Gottesdienst aus Ritus besteht. Es braucht in der
Liturgie auch Stellen, wo ich als Leiter die Menschen (in ihrer Sprache) anspreche, dass ich
versuche sie dort abzuholen, wo sie sind und sie hineinfiihre in die Feier., Das geschieht
sicher am Anfang in der Einfithrung, die aber noch keine Predigt sein soll. Das geschieht in
der Predigt; das kann aber auch in verschiedenen Uberleitungen geschehen, die aber im
Normalfall keine Erkldrungen sein sollen.

Zur verbalen Kommunikation gehort vor allem auch der Gesang. Hier kann sich die Ge-
meinde gut aktiv beteiligen. So heifit es in SC 30:

»Um die titige Teilnahme zu fordern, soll man den Akklamationen des Volkes, den Antworten, dem
Psalmengesang, den Antiphonen, den Liedern sowie den Handlungen und Gesten und den Korper-
haltungen Sorge zuwenden. Auch das heilige Schweigen soll zu seiner Zeit eingehalten werden.*
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Ich glaube, dass in Zukunft die Akklamationen des Volkes immer wichtiger werden, weil
sich dort die meisten Menschen einbringen kénnen (man braucht kein Buch). Leider gibt es
nicht tiberall Psalmengesang — auch das miisste vermehrt werden.

Die Predigt ist sicher ein ganz wichtiger Teil der Eucharistiefeier, auch wenn 80% des
Angesprochenseins iiber die nonverbale Kommunikation lauft. Ich méchte alle Prediger
ermutigen, viel Zeit, viel Engagement und auch viel Kreativitiit in die Predigtvorbereitung
und Predigt zu investieren. An die Didzesanverantwortlichen hitte ich die Bitte, die Predig-
taus- und fortbildung zu forcieren.

14. Nonverbale Kommunikation im Gottesdienst

Den Menschen in seiner Menschlichkeit ernst nehmen heifit auch, auf seine Sinne zu ach-
ten. Ich mochte nun zu den einzelnen Sinnen etwas sagen.

Héren

Uber Sprache und Gesang habe ich vorher schon einiges gesagt. Das Horen ist im Gottes-
dienst sehr gut ausgebaut: es gibt viel zu horen, manchmal zu viel. Das Héren entspricht
der jiidischen Gottesvorstellung: ,,Hore Isracl!* Neben dem Gesang gibt es auch die Musik
im Gottesdienst, die eine grofe Bedeutung hat. Ich denke mir, dass wir hier in Zukunft viel
groliziigiger sein diirfen, dass das alltégliche Leben mit seinen verschiedenen Geschmacks-
richtungen vorkommen darf. Neben der Orgel darf es also auch andere Instrumente geben.
Fiir das Horen wurde ja in der Geschichte einiges gemacht, wenn ich an die wunderbaren
klassischen Messen und Gesénge denke. Im Psalm 150 loben auch verschiedene Instrumen-
te Gott. Mit den Hornern und Pauken ist angedeutet, dass es ruhig auch lautere Musik sein
darf, z. B. wenn sich Jugendliche einbringen. Da muss man als Pfarrer/Liturgieverantwort-
licher nur ein Gespiir entwickeln, ob die Musik zur Ehre der Musiker oder zur Ehre Gottes ist.

Sehen

Steht in der jiidischen Religion das Horen im Vordergrund, so ist bei den Griechen das
Sehen im Vordergrund. So vermute ich, dass das Wort Theologie und Theater miteinander
verwandt sind: ,,thea* heif3it anschauen und nicht umsonst ist das Ziel unserer Religion, in
die in den ersten paar Jahrhunderten sehr viel an griechischer Philosophie geflossen ist, die
,gliickselig machende Anschauung Gottes im Himmel*.

In der Kirche, in der normalerweise die Gottesdienste gefeiert werden, gibt es viel zu se-
hen. Der Kirchenraum ist fiir das Wohlfithlen beim Gottesdienst (und das heifit ja bessere
Ermoglichung der Gottesbegegnung) mitverantwortlich. Auch fiir das Sehen wurde in der
Geschichte vieles gemacht, wenn ich an verschiedene wunderbare Kirchen denke. Da gibt
es viel zu sehen an oft wunderbarer Architektur, an Bildern, Statuen, Fahnen, Kerzen, an
»liturgischen Gerdten und (Blumen)Schmuck. Auch die liturgische Kleidung ist fiir das
Auge gedacht. Manchmal gibt es aber zu viel zu sehen, das ablenkt vom Wesentlichen.

Aber auch bei den verschiedenen Riten gibt es etwas zu sehen: die Dramaturgie, aber
auch die sakramentalen Zeichen und Symbole wie Brot und Wein, Wasser, Ol, Feuer und
Licht, Weihrauch, Asche oder gegebenenfalls auch andere Meditationsgegenstinde. Um
dem heutigen Menschen gerecht zu werden, konnten wir mehr visuelle Medien einsetzen.

Tastsinn
In der Bibel wird oft vom Beriihren gesprochen. Da gibt es das Weihwasserbecken beim
Betreten der Kirche. Da gibt es das Kreuzzeichen (bei dem man sich selber beriihrt) und
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den FriedensgruB (bei dem man anderen die Hand gibt). Auch gibt es Berithrungen bei
einigen Riten. Auch das Halten von Kerzen kann hier erwiihnt werden.

Geruchsinn

Es gibt ungefdhr 200 000 Geriiche; auch beim Gottesdienst gibt es verschiedene Geriiche.
Da wire zuerst einmal der allgemeine Duft in einer Kirche zu erwihnen: ist gut geliiftet
oder ,,mieft” es, wie man bei uns sagt? Da gibt es Kerzenduft, Blumenduft, Tannenduft,
Speisesegnung an Ostern. Hier muss auch der Weihrauch erwihnt werden. Ja, ich mochte
sogar ermutigen, den Weihrauch 6fters einzusetzen. Auch das Chrisamél sollte duften.

Geschmacksinn

Normalerweise gibt es bei der Messe nur Brot und Wein zu essen und zu trinken, aber
verschiedene Ess- und Trinkwaren gibt es bei verschiedenen Segnungen (z. B. Erntedank —
die Segnung der Erstlingsfriichte gibt es ja seit ca. 1800 Jahren in der Eucharistiefeier).

15. Bewegung

Als eigenes Kapitel mochte ich die Bewegung im Gottesdienst erwiihnen: Dazu gehoren
Handlungen, Gesten, Kérperhaltungen und Prozessionen. Bewegung gibt es bei den sakra-
mentalen Riten wie z. B. das Auflegen der Hinde oder das UbergieBen mit Wasser. Zu den
Kérperhaltungen gehdren die verschiedenen Hindehaltungen, das Stehen (Ausdruck des
erlosten Menschen), das Sitzen (Haltung des Zuhérens und der Autoritdt), das Knien (Aus-
druck der Kleinheit des Menschen) und auch das Liegen (z. B. bei einer Weihe).

Das ,,Gehen®, der ,,Weg* sind biblische Motive (vgl. die Emmausjiinger). Bei der Eucha-
ristiefeier ist das Gehen ein wichtiges Element. Das beginnt schon beim Zusammenkom-
men, beim Versammeln (ekklesia = die Zusammengerufenen des Herrn) — Einzug der Li-
turgen — ev. Umschreiten des Altares beim Inzensieren — Evangelienprozession — Gaben-
gang (Herbeibringen der Gaben) — Kommuniongang — Auszug der Liturgen und das Ver-
lassen der Kirche. Auch bei speziellen Gottesdiensten gibt es Prozessionen: Geleit der
Brautleute bei der Trauung, der Empfang des Tiuflings im Eingangbereich bei der Taufe,
Prozessionsgeleit am Ende des Lebens, Lichterprozession an Darstellung des Herrn, Einzug
mit den Palmen am Palmsonntag, Kreuzverehrung am Karfreitag, Einzug mit der Osterker-
ze in der Osternacht. Hier kann man aber auch Prozessionen wie die Bittprozession oder die
Fronleichnamsprozession, den Kreuzweg und Wallfahrten sowie Pilgerfahrten erwihnen.

Eine ganz biblische Form der Bewegung ist der Tanz (vgl. Psalm 150). Der Tanz war lan-
ge in der Liturgie verpont, obwohl er biblisch begriindet ist (vgl. auch: David und seine
Leute tanzen um die Bundeslade). Die Prozessionen und der Tanz sind miteinander ver-
wandt (vgl. die afrikanische Tradition: Gabengang, . . o)

16. Schlussbemerkung

Das Thema ist damit noch nicht erschdpft, ich erhebe nicht den Anspruch, dass ich alles
gesagt habe. Es ist sogar das Anliegen dieses Beitrags, dass diese Gedanken weitergedacht,
vertieft und ergénzt werden.

Ein Patentrezept, wie man wieder mehr Leute, vor allem unsere Jugend wieder in die Kir-
che bringt, habe ich nicht. Die menschennahe und menschengerechte Gestaltung des Got-
tesdienstes ist die eine Seite, der Glaube der Menschen ist die andere Seite. Ich bin aber
iiberzeugt, dass wir mit einer dem Menschen entsprechenden Gestaltung doch einiges tun
konnen. Ich mdchte allen danken, die sich um eine menschengerechte Liturgie bemiihen.



200 HID 61 (2007) 200-211
Rudolf Pacik, Salzburg

Wer darf wann die Kommunion unter beiden Gestalten
empfangen?

Die rémischen Regelungen vom Zweiten Vatikanischen Konzil bis heute”

I Blick in die Geschichte'
1. Vom Kelchverzicht zum Dekret des Konstanzer Konzils (1415)

Das Denken iiber die Kommunion unter beiden Gestalten ist in der Westkirche bis heute
von der fritheren restriktiven Gesetzgebung geprigt (die genau genommen nicht nur die
Laien betraf, sondern ebenso die Priester, die der Messe nicht vorstehen, und die Assis-
tenz). Dass allein der Zelebrant die Kelchkommunion nahm, beruhte urspriinglich nicht auf
Gesetzen, sondemn auf der Praxis: Seit dem 12. Jahrhundert kam im Westen die Ausspen-
dung des eucharistischen Weins an die Gemeinde allmihlich ab; dafiir gibt es verschiedene
Griinde: Angst vor Verunehrung, seltene Kommunion der Laien, auf die Hostie konzent-
rierte Schaufrdmmigkeit, mangelnder Sinn fiir das sakramentale Zeichen.

Dieser Kelchverzicht wurde spiter festgeschrieben. Gegen Jacobellus von Mies, der in
Prag die Heilsnotwendigkeit der Kommunion unter beiden Gestalten predigte und fiir seine
Idee auch Jan Hus samt dessen Anhingern gewann, verfiigte das Konzil von Konstanz in
der 13. Sitzung (15.6.1415): Die Kommunion an Laien nur unter einer Gestalt auszuteilen
miisse ,,als Gesetz gelten, das man nicht verwerfen oder ohne die Autoritit der Kirche nach
Belieben éndern darf*. Neben der Tradition zog das Konzil die — wohl aufgrund der Kom-
munionpraxis entstandene — Konkomitanzlehre heran: ,,daB Christi Leib und Blut ganz
sowohl unter der Gestalt des Brotes als auch unter der Gestalt des Weines wahrhaft enthal-
ten sind“’. Dies zu bekennen war die Bedingung dafiir, dass fiir Bohmen 1436 der Laien-
kelch gestattet wurde.” Das Dekret des Konstanzer Konzils bedeutete also kein absolutes
Verbot des Laienkelches, wurde aber weithin so gehandhabt.

Erstverffentlichung in: Recht — Biirge der Freiheit. Festschrift fiir Joh. Miihlsteiger SJ zum 80.
Geburtstag. Hg. K. Breitsching — W. Rees. Berlin: Duncker & Humblot 2006 (Kanonistische Stu-
dien und Texte 51) 827844,

Zur Geschichte vgl. B. FISCHER, Die Kelchkommunion im Abendland. Eine historische Skizze.
In: LJ 17 (1967) 18-32; J. A. JUNGMANN, Missarum Sollemnia. Eine genetische Erklirung der
romischen Messe. Freiburg/Br. °1962. Bd. 2, 474-479; H. B. MEYER, Eucharistie. Geschichte,
Theologie, Pastoral. Mit einem Beitrag von L. PAHL. Regensburg 1989 (GDK Teil 4) 498-500.

»[. . ] integrum Christi corpus et sanguinem tam sub specie panis, quam sub specie vini veraciter
contineri.“,[. . .] habenda est pro lege, quam non licet reprobare, aut sine eclesiae auctoritate pro
libito innovare.* Deutsche Ubersetzung: Dekrete der Okumenischen Konzilien. Bd. 2: Konzilien
des Mittelalters. Vom Ersten Laterankonzil (1123) bis zum fiinfien Laterankonzil (1512-1517).
Im Auftrag der Gérres-Gesellschaft ins Deutsche iibertragen und herausgegeben unter Mitarbeit
von G. Sunnus und J. Uphus von J. Wohlmuth. Paderborn 2000, 418-419, hier 419.

Diese Ubereinkunft des bohmischen Landtags mit dem Basler Konzil (Prager Kompaktaten)
erfolgte allerdings ohne Zustimmung von Papst Eugen IV; Pius II. widerrief die Erlaubnis 1462.
Vgl. W. EBERHARD, Prager Kompaktaten. In: LThK? 8, 498.
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2. Konzil von Trient (21. und 22. Sitzung, 1562)

Das Konzil von Trient bekriftigte die Aussagen von Konstanz im Dekret iiber die Kom-
munion unter beiderlei Gestalten und die Kinderkommunion (21. Sitzung, 16.7.1562, cap.
1-3 und can. 1-3).* Am Ende von cap. 2 wird sinngeméf der Konstanzer Text zitiert: et
pro lege habendam decrevit, quam reprobare aut sine ipsius Ecclesiae auctoritate pro libito
mutare non licet und ihm — wohl das ,sine ecclesiae auctoritate® erlduternd — ein Argu-
ment vorangestellt, das spéter eine wichtige Rolle spielen sollte:

»AuBerdem erklért die Synode, in der Kirche habe es immer die Vollmacht gegeben, bei der Ver-
waltung der Sakramente — wenn nur ihre Substanz unangetastet blieb — das festzulegen oder zu ver-
dndern, was nach ihrem Urteil dem Nutzen der Empfangenden oder der Verehrung der Sakramente
je nach Veréinderung der Dinge, Zeiten und Orte zutréiglicher ist.®

(Man hat den Eindruck, dass spiter die Unterwerfung unter die kirchliche Autoritat —
durch Annehmen des faktischen Kelchverbots — wichtiger wurde als der Gehorsam gegen-
tiber der Stiftung Jesu.)

In der 22. Sitzung (vom 17.9.1562) verabschiedeten die Viter das Dekret iiber die Bitte
um Gewihrung des Kelches®: Den Laienkelch zu gestatten bleibt ,unserem heiligsten
Herrn* (also dem Papst) vorbehalten. Tatsdchlich gab es in der Folge Indulte fiir rheinische
Diézesen, fiir Bayern und fiir Osterreich-Ungarn; sie wurden aber bald wieder zuriickgezo-
gen, u. a. wohl wegen heftiger Reaktionen der Kelchgegner, welche die Kommunion unter
beiden Gestalten als Protestantismus-Symbol betrachteten.

3. Motive

Die offiziellen Aussagen des 15. und 16. Jahrhunderts — welche auch die zur Zeit des II.
Vaticanums neu entstandene Diskussion prigten — lassen sich so zusammenfassen:

1) Die Kelchkommunion ist nicht notwendig. Denn Christus wird sowohl im Brot wie
im Wein ganz empfangen; bei der Kommunion unter einer Gestalt erhdlt man nicht
weniger Gnaden als bei der Kommunion sub utraque specie.

2) Die kirchliche Autoritiat hat die Vollmacht, iiber die Spendung der Sakramente zu
verfligen — sofern deren Wesen unangetastet bleibt.

3) Die Kelchkommunion kann von der kirchlichen Autoritdt gewdhrt / erlaubt werden.

II. Zweites Vatikanisches Konzil: vorsichtige Offnung

1. Aussagen im dritten Schema (11.—13.1.1962) und im Konzils-Schema
der Liturgiekonstitution

Dass die Schemata der Liturgiekonstitution (10.8.1961, 15.11.1961, 11.-13.1.1962) die
Kommunion unter beiden Gestalten behandelten, verwundert nicht. Denn unter den Ant-
worten an die Commissio Antepraeparatoria waren etliche Forderungen, die Kommunion

Y DH 1725-1729. 1731-1733; COD S. 726-728.

5 DH 1728; COD S. 726. Deutsche Ubersetzung: Dekrete der Okumenischen Konzilien. Bd. 3:
Konzilien der Neuzeit. Konzil von Trient (1545-1563). Erstes Vatikanisches Konzil (1869/70).
Zweites Vatikanisches Konzil (1962-1965). Indices. Im Auftrag der Gorres-Gesellschaft ins
Deutsche iibertragen und herausgegeben unter Mitarbeit von G. Sunnus und J. Uphus von J.
Wohlmuth. Paderborn 2002, 726.

® DH 1760; COD S. 741.



202 Rudolf Pacik

unter beiden Gestalten wieder zuzulassen.’” — Im dritten Liturgie-Schema lautet der betref-
fende Artikel:

»42. [Kommunion unter beiden Gestalten] Die Kommunion unter beiden Gestalten kann, nachdem
die Gefahr fiir den Glauben beseitigt ist, fiir bestimmte und genau umschriebene Fille nach dem
Ermessen der Bischofe sowohl Klerikern und Ordensleuten wie auch Laien gewihrt werden <con-
cedi potest>.

[ERLAUTERUNG] Da in unserer Zeit die Gefahr fiir den Glauben eher fern zu sein scheint, beziiglich
welcher das heilige Konzil von Trient, Sess. 21, can. 1-3, auf sehr gute Weise Vorkehrungen ge-
troffen hatte, wiinschten mehrere Bischdfe, dass die Kommunion unter beiden Gestalten gewihrt
werde, gewiss nicht unterschiedslos und allen — denn es gibt groBe praktische Nachteile, und die
Anpassung von Frommigkeit und Denken der Glaubigen wird schwierig sein —, doch ,fiir bestimm-
te und genau zu umschreibende Fille, zum Beispiel: den konzelebrierenden Priestern; der Assis-
tenz im Hochamt; bei der Erteilung der heiligen Weihen; beim Ordensgeliibde; bei der Taufe eines
Erwachsenen und der Aufnahme eines Konvertiten; bei der Feier der Trauung und dhnlichem.
Durch diese Erneuerung, auch wenn sie selten zugelassen wird, wiirde sich die Liebe der Kirche
gegeniiber den getrennten Briidern und die Einheit der ostlichen mit den westlichen Riten zeigen;
die christliche Andacht zum kostbaren Blut Christi wiirde gefordert; die Gldubigen verstiinden bes-
ser, dass die Eucharistie Vergegenwiirtigung des Kreuzesopfers und Ankiindigung jenes ewigen
Reiches ist, in dem die neue Frucht des Weinstocks getrunken werden wird. Handelt es sich aber
um die Kommunion der in der Messe konzelebrierenden Priester, so wiirde deutlicher aufscheinen,
dass diese mit dem Hauptzelebranten zusammen wahrhaft konsekrieren und opfern.

Was die Vorsichtsmalinahmen betrifft, halte man die Rubriken im Caeremoniale sanctae Romanae
Ecclesiae iiber die Kommunion des Blutes [Christi] bei der Papstmesse ein.*®

Dieses dritte Schema ist nicht die Fassung, die den Konzilsvitern vorlag. Denn die Zen-
trale Subkommission fiir Verbesserungen hatte den Entwurf der Vorbereitenden Liturgie-
kommission gedndert. Vor allem fehlten die Erlduterungen (und damit wertvolle Informati-
onen fiir die Konzilsvéter). Der Artikel 42 hat nun folgenden Text:

»Die Kommunion unter beiden Gestalten kann, nachdem die Gefahr fir den Glauben beseitigt ist,

fiir bestimmte, vom HI. Stuhl genau umschriebene Fille, wie z. B. in der Messe anlésslich der heili-

gen Weihe, nach dem Ermessen der Bischofe sowohl Klerikern und Ordensleuten wie auch Laien
gewihrt werden.*’

Sachlich ist alles gleich geblieben. Dazu kommen zwei Prizisierungen: 1) die Anlésse fur
die Kommunion unter beiden Gestalten sind vom HI. Stuhl festzulegen; 2) ein Beispiel
wurde (wohl als Ersatz fiir die weggefallene Erlauterung) eingefiigt: die Messe der Pries-
terweihe.

2. Debatte in der Konzilsaula (29.10. bis 6.11.1962) / Neuer Artikel 55,2

Auf dem Konzil diskutierte man iiber Kapitel IT ,,De sacrosancto Eucharistiae mysterio*
des Schemas in den Generalkongregationen 9 bis 13 (zwischen 29.10. und 6.11.1962). Die
Ansichten zu Artikel 42 waren geteilt: Von den 66 Rednern und Verfassern schriftlicher

Vgl. R. Kaczynskl, Die Wiedereinfiihrung der Kelchkommunion im rémischen Ritus. In: ,,. . . und
trinket alle daraus®. Zur Kelchkommunion in unseren Gemeinden. Hg. H. Spaemann. Freiburg/Br.
1986 (Gemeinde im Gottesdienst) 74-97, hier 74-76.

& ADCOV Ser. 2, Vol. 3,2. Vatikanstadt 1969, 7-68, hier 32f. — Der Originaltext des Artikels lau-
tet: ,,Communio sub utraque specie, sublato fidei periculo, pro certis et bene determinatis casibus,
iudicio Episcoporum, tum clericis et religiosis, tum laicis concedi potest.*

»Communio sub utraque specie, sublato fidei periculo, pro certis casibus a Sancta Sede bene
determinatis, uti, v. g., in Missa sacrae Ordinationis, iudicio Episcoporum, tum clericis et religio-
sis, tum laicis concedi potest.” ASCOV Vol. 1,1. Vatikanstadt 1970, 280.
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Eingaben lehnten 16 jede Anderung der bestehenden Disziplin ab, z. T. ohne Argumente, z.
T. wegen praktischer und/oder hygienischer Schwierigkeiten, z. T. unter Hinweis auf die
Aussagen des Konstanzer und des Trienter Konzils, einmal sogar mit Berufung auf die
neutestamentlichen Abendmahlsberichte, denen zufolge Jesus nur den zuvor Ordinierten
den Kelch gereicht habe (!)'%; viele andere traten dafiir ein, die Kelchkommunion prinzi-
piell zu erméglichen, wollten sie jedoch auf bestimmte Anldsse und/oder Personengruppen
beschrinken; nur ganz wenige Viter forderten eine komplette Freigabe. Entscheidend wur-
den die Reden, die stichhaltige Argumente — biblisch, historisch, gesamtkirchlich, 6kume-
nisch, pastoral — zugunsten einer (vorsichtigen) Offnung enthielten.''

Der durch die Konzils-Liturgieckommission erstellte neue Text — nun der zweite Absatz
von Art. 55 — brachte wenige, aber wichtige Verbesserungen:

,,Unbeschadet der durch das Konzil von Trient festgelegten dogmatischen Prinzipien kann in Fillen,
die vom Apostolischen Stuhl zu umschreiben sind, nach Ermessen der Bischéfe sowohl Klerikern
und Ordensleuten wie auch Laien die Kommunion unter beiden Gestalten gewihrt werden, so etwa
den Neugeweihten in der Messe ihrer heiligen Weihe, den Ordensleuten in der Messe bei ihrer Or-
densprofess und den Neugetauften in der Messe, die auf die Taufe folgt.'*

1) Der — u. a. die Ostkirchen beleidigende — Passus ,,Nachdem die Gefahr fiir den Un-
glauben beseitigt ist* wurde durch den Verweis auf die Lehren des Trienter Konzils er-
setzt.

2) Statt . fiir bestimmte, vom HI. Stuhl genau umschriebene Fille* heifit es nun offener:
»in Fillen, die vom Apostolischen Stuhl zu umschreiben sind®. Ob sie angewendet
werden, dariiber entscheiden die Bischofe.

3) Drei Anldsse der Kelchkommunion sind erwihnt, je einer flir Kleriker, Ordensleute
und Laien, und zwar durch das Wort ,,veluti“ als Beispiele gekennzeichnet; dadurch
wurden spitere Erweiterungen méglich."?

1II. Nachkonziliare Gesetzgebung bis 1970: Vermehrung der Anldsse

Die Gesetzgebung nach dem II. Vaticanum beziiglich der Kommunion unter beiden Ge-
stalten beschriinkte sich zunéchst darauf, mehr Anlédsse und Personengruppen zu nennen.

1. Ritus fiir Konzelebration und Kommunion unter beiden Gestalten (7.3.1965)

Im ,,Ritus servandus in concelebratione Missae et ritus Communionis sub utraque specie®
von 1965'* wendet der HI. Stuhl nun Art. 55 der Liturgickonstitution an und zihlt (taxativ)

12" R Iglesias Navarri (Urgell, Spanien): ASCOV Vol. 1,2. Vatikanstadt 1970, 62.

Vgl. Kaczynski, Wiedereinfithrung (s. Anm. 7) 79-82.

~Communio sub utraque specie, firmis principiis dogmaticis a Concilio Tridentino statutis, in
casibus ab Apostolica Sede definiendis, tum clericis et religiosis, tum laicis concedi potest, de iu-
dicio Episcoporum, veluti ordinatis in Missa sacrae suae ordinationis, professis in Missa religio-
sae suae professionis, neophytis in Missa quae Baptismum subsequitur.*

Vegl. dazu J. A. JUNGMANN, Einleitung und Kommentar zur Liturgiekonstitution. In: LThK2.E Bd.
1. Freiburg/Br. 1966, 9109, hier 57-59; H. B. MEYER, Wann ist Kelchkommunion méglich? Die
kirchlichen Dokumente und ihre Interpretation. In: HID 44 (1990) Nr. 3, 27-35, hier 29f; R. Ka-
CczyNSKI, Theologischer Kommentar zur Konstitution iiber die heilige Liturgie Sacrosanctum
Concilium. In: Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil. Hg. P.
Hiinermann — B. J. Hilberath. Bd. 2. Freiburg/Br. 2004, 1-227, hier 133f.
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elf Anldsse bzw. Personengruppen auf, fiir welche die Kommunion — nach Entscheidung
des Bischofs — gewiihrt werden kann. Der Passus der Liturgiekonstitution ,,unbeschadet der
durch das Konzil von Trient festgelegten dogmatischen Prinzipien* wird anschliefend —
unter dem Titel ,,Die vorbereitende Unterweisung® — durch wortliche und sinngemalBe Zita-
te aus dem Trienter Dekret der 21. Sitzung erldutert, d. h. die Konkomitanzlehre (cap. 3)
und die Vollmacht der Kirche, iiber die Sakramente zu verfiigen (cap. 2). Dieser Abschnitt
schliefit mit dem Satz (der auch ganz knapp den Sinn der Kelchkommunion erwéhnt):
,Gleichzeitig soll man die Gldubigen auffordern, das heilige Geschehen, in welchem das
Zeichen des eucharistischen Mahles deutlicher sichtbar wird, mit groferer Anteilnahme
mitzufeiern.” Die Hinweise zu den bendtigten Geréten zeigen, dass — neben dem Trinken
aus dem Kelch — weitere drei Arten der Kommunion vorgesehen sind: durch Eintauchen,
mit Rohrchen und mit Loffel.

2. Instruktion ,, Eucharisticum mysterium“ (25.5.1967)

Die Instruktion der Ritenkongregation ,,Eucharisticum mysterium*'® bleibt in Nr. 32 auf
der Linie des Ritus servandus von 1965 und beruft sich auf ihn. D. h. es werden wieder nur
Fille benannt, aus denen die Bischofe wihlen kdnnen, nun allerdings 18 — die in 13 Punk-
ten zusammengezogen sind.

Der einleitende Absatz erldutert die Bedeutung der Kommunion unter beiden Gestalten
ausfiihrlicher als der Ritus servandus von 1965 und weist auf das Trienter Konzil hin:

»Die heilige Kommunion wird zu einem deutlicheren Zeichen, wenn sie unter beiden Gestalten

empfangen wird. Denn in dieser Form ist das Zeichen des eucharistischen Mahles leichter erkenn-

bar; es kommen klarer zum Ausdruck: die Absicht, dafl der neue und ewige Bund im Blute des

Herrn geschlossen werden sollte und die Beziehung zwischen dem eucharistischen Mahl und dem

endzeitlichen Mahl im Reiche des Vaters (Mt 26,27-29). (Dabei bleiben die vom Konzil von Trient

festgelegten Prinzipien bestehen, nach denen der ganze und ungeteilte Christus und das wahre Sa-
krament unter jeder der beiden Gestalten empfangen wird.)*

3. Ordo Missae (6.4.1969) und Missale Romanum (26.3.1970)

In der Zeit, da das erneuerte Missale Romanum vorbereitet wurde, konnte man sich in der
Kurie auf eine groBziigigere Regelung nicht einigen. Zwar hatte die Ritenkongregation
schon im Juni 1968 den Entwurf fiir ein Dekret vorbereitet, das die Moglichkeiten fiir die
Kommunion unter beiden Gestalten ausweiten sollte. Doch sonst geschah zunéchst nichts.'®

Die erste Fassung der Institutio generalis Missalis Romani (= IGMR) vom 6.4.1969, die
zusammen mit dem neuen Ordo Missae (also noch ohne Missale) verdffentlicht wurde,
enthielt in Nr. 242 die Liste von ,,Eucharisticum mysterium®, wobei im Vorspann eine
entsprechende Belehrung verlangt wird (,,et debita catechesi praemissa‘®). Dazu kommt ein
weiterer Anlass, den nur Nr. 76 erwihnt: die als Konzelebration gefeierte Konventmesse.

Ritus servandus in concelebratione Missae et ritus Communionis sub utraque specie. Vatikanstadt
1965; deutsch: DEL Bd. 1, Nr. 392a-392t, hier Nr. 392r—t. Dekret: AAS 57 (1965) 410-412;
deutsch: DEL Bd. 1, Nr. 387-392.

RITENKONGREGATION / RAT ZUR DURCHFUHRUNG DER LITURGIEKONSTITUTION, Instruktion iiber
Feier und Verehrung des Geheimnisses der Eucharistie ,,Eucharisticum mysterium* (25.5.1967).
In: AAS 59 (1967) 539-573; Notitiae 3 (1967) 225-260; deutsch: DEL Bd. 1, Nr. 899-965; Art.
32: DEL Bd. 1, Nr. 930.

Zu den Vorgingen vgl. A. BUGNINI, La riforma liturgica (1948-1975). Nuova edizione riveduta e
arricchita di note e di supplementi per una lettura analitica. Rom 1997 (BEL.S 30) 612-614.
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Alle Mitglieder der Gemeinschaft, auch nicht konzelebrierende Priester und Laien, diirfen
da die Kommunion unter beiden Gestalten empfangen, und zwar offenbar ohne eigene
Genehmigung durch den Dizesanbischof.'”

Das komplette Missale Romanum vom 26.3.1970 hat den in IGMR Nr. 242 aufgefiihrten
Anldssen einen 14. Punkt hinzugefiigt: die — vorher lediglich in Nr. 76 genannte — Konvent-
und (nun auch:) Kommunititsmesse. Sonst blieb der Artikel, wie er war. Hier der Text'®:

,»Gemil dem Urteil des Bischofs und nach entsprechender Unterweisung wird die Kelchkommuni-
on in folgenden Fillen gestattet:

1. Erwachsenen in der Messe, die auf ihre Taufe folgt; Erwachsenen in der Messe ihrer Firmung;
Getauften, die in die volle Gemeinschaft der Kirche aufgenommen werden;

2. Brautleuten in der Brautmesse;

3. Diakonen in der Weihemesse;

4, der Abtissin in der Messe ihrer Weihe; Jungfrauen in der Messe der Jungfrauenweihe; Ordensleu-
ten mit ihren Eltern, Verwandten, Bekannten'® und Mitbriidern in der Messe der ersten oder erneu-
erten oder ewigen Profess, sofern die Geliibde innerhalb der Messe abgelegt oder erneuert werden;
5. allen, die eine Beauftragung empfangen, in der Messe, bei der sie beaufiragt werden: Laienmissi-
onshelfern in der Messe, in der sie 6ffentlich ihre Sendung erhalten; desgleichen anderen, die inner-
halb einer Messe eine kirchliche Sendung erhalten;

6. Kranken und allen Anwesenden bei der Spendung der Wegzehrung, wenn die Messe im Haus des
Kranken gefeiert wird;

7. Diakonen und Diensttriagern, die in der Messe ihren Dienst versehen;

8. bei Konzelebrationen:

a) allen, die ein wirklich liturgisches Amt ausiiben, sowie allen Seminaristen;

b) allen Mitgliedern von Ordensgemeinschaften und anderen Vereinigungen mit Geliibden, Weihen
oder Versprechen in ihren Kirchen oder Kapellen; ferner allen, die in Hiusern der genannten Ge-
meinschaften und Vereinigungen wohnen;

9. Priestern, die an groBen Feierlichkeiten teilnehmen und selbst nicht zelebrieren oder konzelebrie-
ren konnen;

10. allen, die an Exerzitien teilnehmen, in der Messe, die fiir sie als Gemeinschaftsmesse gehalten
wird; ebenso allen, die an einer Tagung mit pastoraler Thematik teilnehmen, in der Messe, die sie in
Gemeinschaft feiern;

11. den unter Nr. 2 und 4 genannten Personen in ihrer Jubiliumsmesse;

12. Paten, Eltern, Ehegatten und Laienkatecheten von getauften Erwachsenen in deren Taufmesse;
13. Eltern, Verwandten (familiaribus) sowie Wohltitern eines Neupriesters in der Primizmesse;

14. Mitgliedern von Gemeinschaften in der Konvents- bzw. Kommunitdtsmesse entsprechend Nr.
76 der Allgemeinen Einfithrung.*

In den iibrigen Artikeln zur Kommunion unter beiden Gestalten wird der Sinn der Kelch-
kommunion erldutert (Nr. 240; fast wortlich der Nr. 32 von ,,Eucharisticum mysterium®
entnommen), die Unterweisung der Gldubigen iiber die Aussagen des Trienter Konzils
(Konkomitanz, Vollmacht der Kirche) eingeschérft (Nr. 241; aus dem Ritus servandus von
1965), die vier Formen der Spendung (Trinken aus dem Kelch, Eintauchen, Rohrchen,
Loffel) beschrieben (Nr. 243-252).

Darauf weist BUGNINI ebd. 611 hin.

Missale Romanum ex decreto sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani I instauratum auctoritate
Pauli pp. VI promulgatum. Editio typica. Vatikanstadt 1970, 69f. — Statt des deutschen Mess-
buchs verwende ich hier z. T. eine eigene Ubersetzung.

Das lateinische ,,propinqui* wird allgemein, auch in den offiziellen deutschen Fassungen, mit
. Verwandte und Bekannte* wiedergegeben.
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4. Instruktion iiber Gruppenmessen ,, Actio pastoralis* (15.5.1969);
deutsche und dsterreichische Richtlinien fiir Gruppenmessen (24.9.1970/1.7.1971)

Schon frither, mit Datum vom 15.5.1969, war die Instruktion der Gottesdienstkongregati-
on iiber Messfeiern mit besonderen Gruppen ,Actio pastoralis“*’ erschienen. Fiir die
Kommunion unter beiden Gestalten verweist das Dokument auf das Messbuch (IGMR Nr.
240-243). Merkwiirdigerweise wird sie in Hausmessen verboten, ausgenommen diec Weg-
zehrung.

Die deutschen und die dsterreichischen Bischofe dagegen empfahlen in ihren Richtlinien
fiir Gruppenmessen”' die Kelchkommunion:

»Die Kommunion unter beiden Gestalten ist gerade in einer Messfeier im kleinen Kreis angezeigt.
Dabei sollen alle aus dem einen Kelch trinken, soweit das praktisch méglich ist.

IV. Nachkonziliare Gesetzgebung seit 1970:
Mehr Anldsse, aber auch Dezentralisierung und grundsdtzliche Regelung

1. Instruktion ,,Sacramentali communione * (29.6.1970)

Nach lingeren Auseinandersetzungen unter den Kongregationen und persénlichem Ein-
greifen von Papst Paul V1.22 erschien mit Datum vom 29.6.1970 die Instruktion ,LSacramen-
tali Communione* iiber die Erweiterung der Vollmacht, die heilige Kommunion unter bei-
den Gestalten zu spenden.”

Diese Instruktion geht erstmals iiber das kasuistische Aufzihlen von Anldssen hinaus.
Zwar enthdlt ein Anhang die 14-gliedrige Liste der IGMR Nr. 242 nach der Ausgabe von
1970. Doch der Haupttext bietet in sechs Punkten grundsitzliche Richtlinien:

,,1. Die Kommunion unter beiden Gestalten kann, nach dem Urteil des Ordinarius, in den vom
Apostolischen Stuhl festgelegten Fillen entsprechend der beiliegenden Aufstellung gereicht wer-
den.

2. AuBerdem konnen die Bischofskonferenzen bestimmen, in welchem AusmaB, aus welchen
Griinden und unter welchen Bedingungen die Ordinarien die Kommunion unter beiden Gestalten in
anderen Fillen genehmigen konnen, die fiir das geistliche Leben einer Gemeinschaft oder einer
Gruppe von Gldubigen von grofler Bedeutung sind.

3. Innerhalb dieser Grenzen kdnnen die Ordinarien besondere Fiille benennen, jedoch unter der Be-
dingung, da} die Vollmacht nicht unterschiedslos gegeben, sondern die Feiern genau bestimmt und
die zu beriicksichtigenden Umstéinde genannt werden. AuBlerdem sollen Anlisse ausgespart werden,
bei denen viele Gldubige zur Kommunion gehen. Die Gruppen, denen diese Vollmacht gewihrt
wird, sollen genau umschrieben, geordnet und homogen sein.

4. Der Ortsordinarius kann diese Vollmachten fiir alle Kirchen und Oratorien innerhalb seines Ge-
bietes gewihren, der Ordensordinarius fiir die von ihm abhingigen Hauser. Beide haben aber dafiir

A GOTTESDIENSTKONGREGATION, Instruktion iiber die Messfeiern mit besonderen Gruppen ,,Actio

pastoralis™ (15.5.1969). In: AAS 61 (1969) 806-811; Notitiae 6 (1970) 50-55; deutsch: DEL Bd.

1, Nr. 1843-1857.

Richtlinien fiir Messfeiern kleiner Gemeinschaften (Gruppenmessen). Approbiert von der Voll-

versammlung der Deutschen Bischofskonferenz am 24.9.1970, verdffentlicht in den Amtsblittern

der Didizesen; von der Osterreichischen Bischofskonferenz approbiert am 1.7.1971, verdffentlicht

in: Texte der Liturgischen Kommission fiir Osterreich. Heft 1. Salzburg 1974, 45-53, hier 52;

#1992, 6173, hier 72. Internet: http://www.liturgie.de/richtliniengruppenmessen.html.

2. Vgl. BUGNINI, Riforma (s. Anm. 16) 612-614.

#  GOTTESDIENSTKONGREGATION, Instruktion iiber die Erweiterung der Vollmacht, die heilige Kom-
munion unter beiden Gestalten zu spenden ,,Sacramentali Communione® (29.6.1970). In: AAS 62
(1970) 664-666; Notitiae 6 (1970) 322-324; deutsch: DEL Bd. 1, Nr. 2144-2153.
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zu sorgen, daBl die vom Apostolischen Stuhl oder von der Bischofskonferenz erlassenen Normen
eingehalten werden. Bevor sie die Vollmacht gewidhren, miissen sie sich vergewissern, daf alles
wirklich so vollzogen werden kann, daB die Heiligkeit des Sakramentes sicher gewahrt bleibt.

5. Bevor die Glaubigen zur Kommunion unter beiden Gestalten zugelassen werden, soll immer eine
entsprechende Unterweisung vorausgehen, in der ihnen die Bedeutung dieses Ritus umfassend dar-
gelegt wird.

6. Damit die Kommunion unter beiden Gestalten wiirdig gereicht wird, ist sorgfiltig darauf zu ach-
ten, daf alles mit gebiihrender Ehrfurcht geschieht und der in Nr. 244-251 der Allgemeinen Einfiih-
rung in das Romische MefBbuch beschriebene Ritus eingehalten wird.

Man wihle die Art und Weise, in der aller Voraussicht nach die Kommunion wiirdig, ehrfurchtsvoll
und geziemend gereicht werden kann und die Gefahr der Ehrfurchtslosigkeit vermieden wird. Man
achte dabei auf die Eigenart jeder liturgischen Versammlung sowie auf das Alter, die Vorausset-
zungen und die Vorbereitung der Empfénger.

Unter den von der Allgemeinen Einfiihrung in das Rémische Mefbuch vorgesehenen Formen
nimmt die Kommunion aus dem Kelch selbst den ersten Platz ein. Jedoch ist auch diese nur dann zu
wihlen, wenn alles in geziemender Ordnung und ohne jede Gefahr der Ehrfurchtslosigkeit gegen
das Blut Christi verlaufen kann. Daher sollen — falls anwesend — andere Priester oder Diakone oder
Akolythen den Kelch reichen. Nicht zu billigen erscheint das Weiterreichen des Kelches von einem
zum anderen oder das unmittelbare Herantreten der Kommunizierenden zum Kelch, um das Blut zu
nehmen.

Sooft die oben genannten Kommunionspender nicht zur Verfiigung stehen, soll — bei einer geringen
Zahl von Kommunikanten und wenn die Kommunion unter beiden Gestalten durch unmittelbares
Trinken aus dem Kelch geschieht — der Priester selbst die Kommunion austeilen, zuerst unter der
Gestalt des Brotes, dann unter der des Weines.

Andernfalls gebe man der Kommunion unter beiden Gestalten in der Form des Eintauchens den
Vorzug, damit so besser den praktischen Schwierigkeiten begegnet und die dem Sakrament schul-
dige Ehrfurcht passender bewahrt werden kann. Diese Art erleichtert und sichert den Gldubigen je-
den Alters und jeden Standes den Zugang zur Kommunion unter beiden Gestalten. Gleichzeitig
wird die Echtheit des volleren Zeichens gewahrt.*

In der Einleitung, die auch auf die Vorgeschichte seit dem II. Vatikanischen Konzil ein-
geht, wird der Sinn der erweiterten Erlaubnis geméll IGMR Nr. 240 so erkldrt: Den Gldubi-
gen soll ,,die Fiille des Zeichens im eucharistischen Mahl klarer vor Augen gestellt” wer-
den.

Die neuen Richtlinien bringen eine Dezentralisierung mit sich, was die Gesetzgeber be-
trifft. Nun liegt die Zustédndigkeit bei den Bischofskonferenzen und bei den (Orts- und Or-
dens-)Ordinarien. Die Bischofskonferenzen konnen Beschliisse fassen und die romische
Liste um weitere Fille erweitern — iiber die dann fiir ihren Bereich wieder die Ordinarien
entscheiden; doch aullerdem diirfen die einzelnen Ordinarien besondere, genau umgrenzte
Fille benennen. (Allerdings: Wenn die Bischofskonferenzen keinen Beschluss fassen, dann
gilt weiterhin nur die Liste von IGMR Nr. 242.%%)

2. Durchfiihrungserldsse der deutschsprachigen Bischofskonferenzen

Die Bischofskonferenzen des deutschsprachigen Raumes erliefien 1971 bzw. 1972 Durch-
fiihrungsbestimmungen zur Instruktion.”> Die Kommunion unter beiden Gestalten wird

** 8o die offizidsen Erlduterungen: Notitiae 6 (1970) 326-328, hier 326. (Diese ,,Notulae* stehen
nur in Notitiae, nicht aber in AAS.)

Richtlinien der deutschen Bischofskonferenz zur Kommunionspendung. Ausfithrungsbestimmun-
gen zur rdmischen Instruktion vom 29.6.1970 iiber die Kommunion unter beiden Gestalten. In:
NKD Heft 31, Trier 1972, 74-76; Kommunionspendung unter beiden Gestalten. Richtlinien der
Osterreichischen Bischofskonferenz. A. Ausfithrungsbestimmungen zur Rémischen Instruktion
vom 29. Juni 1970 iiber die Kommunion unter beiden Gestalten. In: Didzesanblatt Wien 109
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darin ermoglicht: (1) fir alle Anldsse, welche die Nr. 242 der Institutio Generalis Missalis
Romani und die Instruktion vom 29.6.1970 aufzdhlen; (2) dariiber hinaus

konnen die Ordinarien gemaf der Instruktion vom 29.6.1970 und nach Beschluss der Bischofskon-
ferenz die Kelchkommunion in folgenden Fillen gestatten:

a) Bei MeBfeiern kleiner Gemeinschaften, wenn die volle Zeichenhaftigkeit des Mahls fiir das
christliche Leben der Teilnehmer besonderen Wert hat;

b) Bei Mefifeiern an hervorgehobenen Festtagen, wenn die Zahl der Teilnehmer nicht zu groB ist.
Die zur Deutschen Bischofskonferenz gehdrenden Ordinarien geben diese Erlaubnis fur alle Kir-
chen und Oratorien. Im Einzelfall steht das Urteil dem zelebrierenden Priester, in Pfarrkirchen dem
Pfarrer, zu.“

Weiters wird auf die Ehrfurcht hingewiesen, mogliche Themen der Unterweisung (ent-
sprechend dem Anhang der Instruktion) angegeben sowie die Formen der Kommunion-
spendung beschrieben.

.,6. Die Priifung eventueller anderer Formen und in der Allgemeinen Einfiihrung nicht vorgesehener
liturgischer Gerite fiir die Kommunion unter beiden Gestalten behilt sich die Bischofskonferenz
vor.*

Die deutschsprachigen Bischofskonferenzen haben die Anldsse der Kommunion unter
beiden Gestalten also auf zweifache Weise erweitert, wobei kleine Gemeinschaften schon
in den Richtlinien fiir Gruppenmessen von 1970/1971 beriicksichtigt sind.*®

Die Liturgiewissenschaftler Reiner Kaczynski und Hans Bernhard Meyer legten die neu-
en Regelungen — romische Instruktion und deutschsprachige Richtlinien — weit aus: Letzt-
lich sei nun in jeder Messe mit Gemeinde die Kelchkommunion (oder eine andere Form der
Kommunion unter beiden Gestalten) moglich. Die Argumente dafiir:

—  Werktagsmessen sind normalerweise Messfeiern kleiner Gemeinschaften, und das

volle Zeichen des Sakraments hat fiir die Teilnehmenden groflen Wert.

— Sonn- und Feiertagsmessen fallen eindeutig unter die Kategorie ,,hervorgehobene

Festtage™, zumal doch der Sonntag in der Liturgiekonstitution (Art. 106) als Ur-
Feiertag (primordialis dies festus) bezeichnet wird.*’

3. Missale Romanum — Editio typica 2° (27.3.1975)

In der zweiten Editio typica des Missale Romanum von 27.3.1975 sind bei Nr. 242 der
IGMR Teile der neuen Instruktion, ndmlich die Nummern 2. und 3., an die Aufzidhlung der
Fille angefligt. Die aufgrund des CIC 1983 bearbeitete Fassung der Institutio generalis
(Messbuch deutsch: 21988) ist in Nr. 242 nur unwesentlich verindert.

4. Andere Ritusbiicher

Ich bringe hier Beispiele fiir weitere Ordnungen, welche die Kelchkommunion zwar nicht
fiir alle, aber fiir bestimmte Personen anfiihren®®:

(1971) 144f. — Von den Bischofskonferenzen Deutschlands (1.—4.3.1971), Osterreichs (1.7.1971),
der Schweiz (5.-7.7.1971), von der Berliner Ordinarienkonferenz (15.~16.6.1971) und vom Bi-
schof von Luxemburg (17.10.1972) inhaltlich iibereinstimmend beschlossen. Vgl. Der Gottes-
dienst im deutschen Sprachgebiet. Liturgische Dokumente, Biicher und Behelfe. Unter Mitarbeit
von J. Schermann hg. und eingeleitet von H. B. Meyer. Regensburg 1982 (StPaLi 5) 307.

In den Erlduterungen (s. Anm. 24) 327 wird wegen der zu grolen Kommunikantenzahl die Kom-
munion unter beiden Gestalten fiir die Osternacht und die Weihnachtsmette verboten!

KAczynski, Wiedereinfithrung (s. Anm. 7) 91; MEYER, Wann ist Kelchkommunion méglich? (s.
Anm. 13) 32-35 (Abschnitt ,,Zur Interpretation der kirchlichen Dokumente*).
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Im Ritus der Erwachseneninitiation von 1972%° wird unter Nr. 234 gesagt: . Es empfiehlt

sich, dass die Neugetauften die hl. Kommunion unter beiden Gestalten empfangen, zusam-
men mit den Paten, Patinnen, Eltern und Ehepartnern sowie den Laienkatecheten.*

Der Ritus der Ordensprofess, ebenfalls aus 1972°°, gibt in Nr. 75 die Anweisung:

»~Nachdem der Zelebrant Leib und Blut Christi empfangen hat, gehen die Neuprofessen zum Altar,
um die Kommunion zu empfangen, die ihnen unter beiden Gestalten gespendet werden kann. Nach
ihnen konnen Eltern, Verwandte, Bekannte, Mitbriider [und Mitschwestern] auf dieselbe Weise die
Eucharistie empfangen.*

Besonders viele Anldsse fiir die Kommunion unter beiden Gestalten fithrt das Caeremo-

niale Episcoporum von 1984°" an. Sie sind in dessen Register aufgelistet:

28

30

31

Nicht konzelebrierende Priester in der Missa Chrismatis;

Nicht konzelebrierende Mitglieder von Konzilien und Synoden;

Neugeweihte Diakone in der Weihemesse;

Eltern, Verwandte und Bekannte von Diakon, Priester, Bischof in der Weihemesse;

Neugetaufte und ihre Paten, Eltern, Ehepartner und Katecheten bei der Messe, die

auf die Taufe folgt;

6. Neugetaufie in der Messe mit dem Bischof wihrend der Zeit der Mystagogie und
beim Jahrestag der Taufe;

7. Eltern, Paten sowie Verwandte und Bekannte in der Messe anldsslich der Taufe
von Sduglingen;

8. Neugefirmte, Paten, Eltern, Verwandte, Bekannte und Katecheten in der Fir-
mungsmesse;
Brautleute, Eltern, Zeugen, Verwandte und Bekannte in der Brautmesse;

10. Kranke und alle Anwesenden bei der Messe anldsslich der Salbung mehrerer
Kranker;

11. Eltern, Verwandte, Bekannte, Mitglieder des Klosters bei der Abts- und Abtissi-
nenweihe;

12. Neugeweihte Jungfrauen, Mitschwestern, Eltern, Verwandte, Bekannte bei der
Messe anlésslich der Jungfrauenweihe;

13. Ordensleute, Mitbriider/-schwestern, Eltern, Verwandte, Bekannte in der Messe

der ewigen Profess;

il i

Der Einfachheit halber zitiere ich hier nur rémische Editiones typicae, nicht die Ordnungen des
deutschen Sprachgebietes. Die Ubersetzungen stammen von mir.

Ordo Initiationis Christianae adultorum. Editio typica. Vatikanstadt 1972 (Rituale Romanum ex
decreto sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II instauratum auctoritate Pauli pp. VI promul-
gatum) 97; die Praenotanda Nr. 36 (ebd. S. 23) rechnen mit der Kelchkommunion der Neugetauf-
ten als Normalfall.

Ordo Professionis religiosae. Editio typica. Vatikanstadt 1972 (Rituale Romanum ex decreto
Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II instauratum auctoritate Pauli pp. VI promulgatum)
35; bei der Erneuerung der Geliibde (Nr. 90, S. 39) werden nur die betreffenden Ordensleute ge-
nannt, nicht die Angehorigen etc.

Caeremoniale Episcoporum. Ex decreto sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II instauratum
auctoritate loannis Pauli pp. II promulgatum. Editio typica. Vatikanstadt 1984, 315. Die deutsche
Bearbeitung nennt noch mehr Fille: Zeremoniale fiir die Bischofe. In den katholischen Bistiimern
des deutschen Sprachgebietes. Hg. im Auftrag der Bischofskonferenzen Deutschlands, Oster-
reichs und der Schweiz sowie der (Erz-)Bischofe von Bozen-Brixen, Liittich, Luxemburg und
Stralburg. Freiburg/Br. [u. a.] 1998; vgl. dort das Sachregister, 359, s. v. Kommunion unter bei-
den Gestalten.
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14. Lektoren und Akolythen sowie ihre Eltern, Verwandten und Bekannten bei der
Messe ihrer Beauftragung.

(Die Nummerierung stammt von mir, ebenso die Auszeichnungen. Diese bedeuten:
— Nr. 1-2: Prizisierungen in IGMR Nr. 242 genannter Moglichkeiten;

— Normalschrift in Nr. 3—14: bereits in der IGMR Nr. 242 erwihnt;

— kursiv: neu.)

V. Das Missale Romanum — Editio typica 3° (20.4.2000 / Mdrz 2002)

Eine weitere Offnung, etwas einfachere Regeln und neuerlich eine Anderung der Zustin-

digkeit brachte die dritte Ausgabe des Missale Romanum von 2002.** Dies betonte auch
der Prifekt der Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung, Kardinal
Jorge Arturo Medina Estévez, bei der Vorstellung des neuen Missales am 18. Mirz 2002.%*
Zwar zihlt Nr. 283 (die Nr. 242 der fritheren Institutio generalis ersetzt) in drei Punkten
sechs — schon bisher geltende — Fille auf und verweist auf zusatzliche Regelungen in den
Ritusbiichern. Doch wichtiger sind die der kleinen Liste angefligten allgemeinen Bestim-
mungen.

32

33

34

35

.,283. Die Kommunion unter beiden Gestalten ist auBier in den in den liturgischen Biichern be-
schriebenen Fillen erlaubt:

a) Priestern, die die Messe nicht zelebrieren oder konzelebrieren kénnen; [= IGMR? Nr. 242, Pt. 9]
b) dem Diakon und den anderen, die bei der Messe irgendeine Aufgabe ausiiben; [= IGMR?, Nr.
242, Pt. 7]

¢) den Mitgliedern von Gemeinschaften in der Konventmesse oder in der so genannten ,,Kommuni-
titsmesse™; den Alumnen in den Seminaren; allen, die Exerzitien machen oder an einer geistlichen
oder pastoralen Zusammenkunft teilnehmen. [= IGMR?, Nr. 242, Pt. 14 + 8a + 10]

Der Dibzesanbischof kann beziiglich der Kommunion unter beiden Gestalten fiir seine Ditzese
Normen festlegen, die auch in den Kirchen von Ordensgemeinschaften und in kleinen Gemein-
schaften einzuhalten sind. Ebenso wird dem Bischof die Vollmacht gegeben, die Kommunion unter
beiden Gestalten zu erlauben, sooft dies dem Priester, dem als zustandigem Hirten die Gemein-
schaft anvertraut ist, angebracht erscheint. Voraussetzung ist, dass die Glaubigen gut unterrichtet
sind und jede Gefahr ausgeschlossen ist, dass das Sakrament verunehrt wird oder dass der Ritus
wegen der Menge der Teilnehmenden oder aus einem anderen Grund sich schwieriger gestaltet.
Beziiglich der Art und Weise, die heilige Kommunion unter beiden Gestalten an die Gldubigen aus-
zuteilen, und beziiglich der Ausweitung der Erlaubnis konnen die Bischofskonferenzen Normen in
Kraft setzen, die zuvor vom Apostolischen Stuhl rekognosziert worden sind.***

Dafiir, die Kommunion unter beiden Gestalten zu regeln, ist nun — darauf macht der offi-
ziose Kommentar in ,,Notitiae

<33 aufmerksam — in erster Linie nicht die Bischofskonferenz

Missale Romanum ex decreto sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II instauratum auctoritate
Pauli pp. VL. promulgatum Ioannis Pauli pp. II cura recognitum. Editio typica tertia. Vatikanstadt
2002. Die IGMR ist auch im Internet abrufbar: http://www.liturgie.de/liturgie/index.php?bereich
=publikationen&datei=pub/oP/dok/InstGenMissRomani2002, eine provisorische Ubersetzung:
http://www.sbg.ac.at/pth/links-tipps/past_ein/home.htm. — Das Dekret triigt das Datum: 20.4.2000;
doch das Missale erschien erst im Mérz 2002 und wurde am 18.3.2002 offiziell prisentiert.
http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/ccdds/documents/rc_con_cedds doc 20020327
_card-medina-estevez it.html.

Ubersetzung nach: Missale Romanum. Editio typica tertia 2002. Grundordnung des rémischen
Messbuchs. Vorabpublikation zum Deutschen Messbuch (3. Auflage). [12. Juni 2007]. Hg. vom
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz. Bonn 2007 (Arbeitshilfen 215).

CONGREGATIO DE CULTO DIVINO ET DISCIPLINA SACRAMENTORUM, La comunione sotto le due
specie. In: Notitiae 37 (2001) 256-258. Kardinal Medina Estévez fasste bei der Vorstellung des
Missale Romanum *2002 die Rechtslage so zusammen (z. T. im fast selben Wortlaut wie der No-
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zustandig, sondern der Didzesanbischof (entsprechend CIC can 381 § 1, can. 391, can. 455
& 1 und 4), und zwar fiir alle Kirchen und Kommunititen seines Gebietes — bis dahin, dass
er die Entscheidung tiber die Kelchkommunion den einzelnen Priestern anheim stellt. Das
Gesetzgebungs-Recht der Bischofskonferenzen (etwa beziiglich der Formen der Kommuni-
onspendung oder bestimmter Anlésse) ist sekundér. Eine Pflicht, Normen zu erlassen, be-
steht weder fiir die einzelnen Bischofe noch fiir die Bischofskonferenzen. Sollte also ein
Bischof hier nicht aktiv werden, gelten offenbar (nur) die Fille a bis ¢, diejenigen, die in
anderen liturgischen Biichern genannt sind, sowie bisher promulgierte Normen. — Aller-
dings empfiehlt es sich m. E. um der Information und der Rechtssicherheit willen — viele
Priester kennen ja nicht einmal die Bestimmungen des Messbuchs von 1975, geschweige
denn neuere —, dass jeder Ditzesanbischof auf die Normen fiir die Kommunion unter bei-
den Gestalten hinweist und ihre Handhabung regelt — nach der Absicht des Gesetzgebers
eher groBziigig.*®

Die anderen Artikel: Nr. 281 (= IGMR? Nr. 240) behandelt die Bedeutung der Kelch-
kommunion, Nr. 282 (= IGMR? Nr. 241) die Belehrung tiber die Aussagen des Tridenti-
nums, Nr. 284-287 den Ritus der Spendung, doch nur mehr zwei Formen: Trinken aus dem
Kelch und Eintauchen der Hostie. Rohrchen und Loffel werden lediglich bei der Konze-
lebration erwéhnt (Nr. 245), deren Anwendung jedoch nicht beschrieben.

Gewiss hebt IGMR? Nr. 283 Beschriankungen auf und vereinfacht die alte (ohnehin nicht
vollstdndige) Casus-Liste. Dennoch stellen sich zwei Fragen:

1) Warum werden iiberhaupt noch Anldsse genannt?

2) Warum braucht es den Bischof als Zwischen-Instanz?

Offenbar schldgt immer noch die alte Vorstellung durch, die Kelchkommunion miisse von der
zustindigen Autoritit gewéhrt und kontrolliert werden. Ein Wort dariiber, dass die Kom-
munion unter beiden Gestalten der Stiftung Jesu entspricht’’ und deshalb die (zumindest
ideale) Norm ist, vermisst man — hier und in den anderen Paragraphen zur Kelchkommunion.

Es bleibt zu hoffen, dass bald eine vierte Editio typica des Missale Romanum erscheint.
Deren Institutio generalis sollte endlich feststellen: Entsprechend der Stiftung durch Jesus
ist die Kelchkommunion der ganzen Gemeinde die Regel, die Kommunion unter einer
Gestalt die Ausnahme — etwa bei sehr vielen Teilnehmenden. (Allerdings: Soll von einer
bestimmten Grofe der Gottesdienstgemeinde an iiberhaupt die Kommunion ausgeteilt, das
heiBit eine Messe gefeiert werden?)

titiae-Kommentar): ,,Die neue Regelung bildet eine betrichtliche Erweiterung des bisher Festge-
legten, denn es ist [nun] die Zustindigkeit des Didzesanbischofs, fiir seine Ditzese Normen fiir
die Spendung der Kommunion unter beiden Gestalten zu erlassen. Diese Zustindigkeit des Bi-
schofs ist primér, entsprechend dem vom Recht Festgelegten (CIC can. 381 § 1); deshalb unter-
liegt sie nicht einer vorhergehenden Autorisierung durch die Bischofskonferenz. Auflerdem kann
der Didzesanbischof jedem Priester, in dessen Eigenschaft als Hirte einer bestimmten Gemein-
schaft, das Urteil dariiber anheim stellen, ob die Kommunion unter beiden Gestalten angebracht
sei, ausgenommen die genannten Falle, in denen von ihr abgeraten wird.*

,,Offenbar kann man hier einen allgemeinen Grundsatz anwenden, den das II. Vatikanische Kon-
zil — wenn auch zu einem anderen Thema — ausgesprochen hat: ,Die Freiheit darf nur einge-
schriinkt werden, wenn und soweit es notwendig ist. (Dignitatis humanae, Art. 7.) So lautet der
Schluss des Kommentars in Notitiae (s. Anm. 35).

Davon sprechen, soweit ich sehe, nur die Erlduterungen zur Instruktion ,,Sacramentali Communi-
one* (s. Anm. 24) 326-328, hier 327; der Kommentar zu Nr. 5 der Instruktion nennt mégliche
Themen der Katechese, darunter — nach den Lehren des Tridentinums an zweiter (1) Stelle — Jesu
Handeln und Worte beim Letzten Abendmahl und Joh 6,55f.
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Berichte 1,76’1’ Notizen

aus Liturgie yind Liturgiewissenschaft

FrantiSek Kunetka, Olmiitz

Liturgiewissenschaft als Universitdtsdisziplin in Tschechien

Die katholische Kirche in der Tschechischen Republik befindet sich zur Zeit in einer
komplizierten kirchenpolitischen Situation, die man als Patt-Situation charakterisieren
konnte. Die Verhandlungen iiber die gesellschaftliche Stellung der Kirche und iiber ihre
finanzielle Sicherung sind mit der schwierigen Frage der Restitution des Kirchenbesitzes
verbunden, der nach dem Jahre 1948 vom kommunistischen Regime konfisziert worden
war. Dieser Verhandlungsprozess verlduft seit 1989 praktisch ohne Ergebnisse.

Auf diesem Hintergrund stellt die Anwesenheit theologischer Fakultiten an staatlichen
Universitdten ein Beispiel fiir recht gut funktionierende Zusammenarbeit zwischen Staat
und Kirche dar. Zur Zeit existieren in Tschechien drei katholische theologische Fakultiten:
die katholisch-theologische Fakultdt der Karls-Universitdt in Prag; die theologische Fakul-
tit der Heiligen Cyrill und Methodius an der Palacky-Universitét in Olmiitz (Olomouc) und
die theologische Fakultit der siidbohmischen Universitit in Budweis (Ceské Budgjovice).
Die Fakultdten in Prag und Olmiitz, die zu den éltesten Universitatsinstitutionen in Mittel-
europa gehoren (gegriindet 1348 bzw. 1573), sind auch kirchlich-kanonisch als Fakultiten
anerkannt.

Die Prager Fakultét besitzt keinen selbststindigen Lehrstuhl fiir Liturgiewissenschaft.
Diese Disziplin ist dort in den Lehrstuhl der Pastoraltheologie eingegliedert und wird von
Dr. Toma3 Mritavek vertreten. Ahnlich wird auch dieses Fach an der theologischen Fakultit
in Budweis in Rahmen des Lehrstuhls fiir Praktische Theologie verwaltet (von Mag. Ing.
Zdenék Demel und Lic. Theol. Michaela VIckova).

Den einzigen selbststindigen Lehrstuhl fiir Liturgiewissenschaft besitzt die Theologische
Fakultit in Olmiitz in Méhren. Im Jahre 1990 wurde diese Fakultit, die im Jahre 1950 von
Kommunisten aufgehoben worden war, wieder neu errichtet und in die Universitit integ-
riert." Der Lehrstuhl (bezeichnet als ,,Katedra liturgické teologie® = ,,Lehrstuhl fiir liturgi-
sche Theologie®) ist durch die Teilung eines urspriinglich gemeinsamen Lehrstuhls fiir
Liturgik und Pastoraltheologie im Jahre 2002 entstanden. Zur Zeit ist er in drei Abteilungen
gegliedert (Abteilung der systematischen Liturgik, der komparativen Liturgik und der Kir-
chenmusik) und wird von Doz. Dr. FrantiSek Kunetka verwaltet. Mit ihm arbeiten und
dozieren vier Assistenten mit Spezialisierung fiir Liturgie der Ostkirchen, Okumenismus,
sakrale Kunst, liturgischen Gesang und Geschichte der Kirchenmusik. Vier Aufbaustuden-
ten arbeiten zur Zeit an einer Dissertation zur Erlangung des Doktorats im Fach Liturgie-
wissenschaft.

Im Zusammenhang mit dem Olmiitzer Lehrstuhl kann man auf historische Verbindungen
zur Liturgischen Bewegung und auf fritheres wissenschaftliches Interesse fiir Liturgie hin-

! Als zur Zeit der Habsburger Monarchie im Jahre 1860 die Universitit Olmiitz aufgeldst wurde,

blieb die Kontinuitit bis zur Erneuerung der Universitét im Jahre 1946 nur durch die Theologi-
sche Fakultit, die auch alle diese Jahre das Promotionsrecht behielt, erhalten.
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weisen. Pius Parsch, der in Olmiitz geboren wurde?, hat mit dem Werk seines Liturgieapos-
tolats auch in Mihren viele Priester angeregt, die dann so genannte , liturgische Gemein-
den” bildeten. Zu diesen Geistlichen gehdrte auch ein hochgeschitzter Priester der Didzese
Briinn (Brmo) Dr. Josef Brada¢ (1920-1986), der in den Jahren 1969-1971 an den von Prof.
Balthasar Fischer geleiteten Liturgiekursen in Trier teilnehmen konnte. Die neuen Erkennt-
nisse und auch die nachkonziliare Begeisterung fiir Liturgie konnte er dann weitergeben,
u. a. auch an den Verfasser dieses Berichtes, der Anfang der 1970er Jahre bei ihm studieren
konnte.® Dessen Schiiler, zur Zeit wissenschaftlicher Assistent (SL Lic. Ing. Pavel
Kopecek), verteidigt in diesen Monaten am romischen Instituto Pontificio di S. Anselmo
seine Doktorarbeit im Bereich der Kirchenarchitektur. Trotz aller Schwierigkeiten geht die
Entwicklung also weiter.

Wir konnen noch den Stand der Liturgiewissenschaft an den zwei nichtkatholischen
Theologischen Fakultiten erwdhnen. An der evangelischen theologischen Fakultit der
Prager Karlsuniversitit ist die Liturgiewissenschaft in den Lehrstuhl der Praktischen Theo-
logie eingegliedert (Prof. Dr. Pavel Filipi), an der Hussitischen theologischen Fakultit der-
selben Universitit doziert man diese Disziplin im Rahmen des Lehrstuhls fiir Praktische
Theologie, Okumenismus und wissenschaftliche Kommunikation (Prof. Dr. Dr. David
Holeton).

Zum Schluss kann man sagen, dass der jetzige Stand und die weitere Entwicklung der Li-
turgiewissenschaft als Universititsdisziplin in Tschechien mit der allgemeinen Situation der
theologischen Fakultiten zusammenhéngt. Der Zahl der Interessenten fiir das Theologie-
studium ist niedrig, und die theologischen Fakultiten miissen verschiedene soziale und
humanistische Studienprogramme anbieten.® Auch die Zahl der Priesteramtskandidaten
weist eine fallende Tendenz auf; in Olmiitz stellt sie nur ein Zehntel aller Studierenden der
theologischen Fakultdt dar.

Trotzdem kann man die Entwicklung in Bereich der Liturgiewissenschaft optimistisch
ansehen. Wihrend der vierzig Jahre des kommunistischen Regimes wurde die klassische
Forschungsarbeit auf diesem Gebiet verhindert. Man kann aber konstatieren, dass es gelun-
gen ist, diese Epoche zu tiberbriicken, nicht nur durch die opferbereiten Bestrebungen vieler
engagierter Menschen, sondern auch durch groBziigige Hilfe aus (v. a. deutschsprachigen)
Nachbarldndern, nicht zuletzt aus der ehemaligen DDR. Die neuen Méglichkeiten, die sich
jetzt auch in Tschechien den jungen Theologiestudierenden 6ffnen, lassen erhoffen, dass
sich nach einer gewissen Zeit auch die tschechische Liturgiewissenschaft dem européischen
Standard annihern wird.

2 In der Pfarrkirche in Olmiitz-Neustift, in der er getauft wurde, erinnert dank einer Stiftung von

Dr. Norbert Hoslinger ein Gedenktafel an ihn.

In den Jahren 1968-1974 existierte — in Auswirkung des ,,Prager Frithlings* — in Olmiitz eine
selbststindige Theologische Fakultit. Der Verf. dieses Berichts konnte danach ein (aus politi-
schen Griinden geheimes) Lizenziatstudium in den Jahren 1981-1989 in Erfurt bei Doz. Franz
Schneider absolvieren. Die Professoren des damaligen Philosophisch-Theologischen Studiums in
Erfurt engagierten sich an einem entsprechenden Studiumsprojekt. Vgl. dazu: L. ULRICH, Dank-
bare Erinnerung. In: Die ganz alltéigliche Freiheit. Hg. C.-P. Mérz. Leipzig 1993, 129-146, hier
138.

An der Olmiitzer Fakultit ist im vorigen Jahr ein neuer Lehrstuhl fiir christliche Sozialarbeit
entstanden, der von Prof. Heinrich Pompey (Freiburg) wahrgenommen wird.



214

BUCHBESPRECHUNGEN

P. PARSCH, Messerkldrung im Geist der
liturgischen Erneuerung. Neu eingeleitet
von A. Heinz. Wiirzburg 2006 (PPSt 4).

Die Messerkldarung Pius Parschs ist in
ihrer 1. Auflage, die aus einer Aufsatzreihe
in der Zeitschrift ,Bibel und Liturgie
entstanden ist, 1930 veroffentlicht worden
(21937, *1950) und bietet damit die Erkla-
rung einer Messe, die seitdem (v. a. 1962
und 1969) grundlegende Erneuerungen
erfahren hat. Dennoch ist sie von der
Struktur her die Messe, die seit dem Motu
proprio Summorum pontificum Benedikts
XVI. vom 7.7.2007 als auflerordentliche
Form des einen Messritus bezeichnet wird,
sodass schon allein deshalb eine zusitzli-
che und ganz unerwartete Aktualitét dieser
Publikation vorhanden ist.

Eingeleitet wird die Neuausgabe der 3.
Auflage von 1950 auf 16 Seiten (7-22)
vom emeritierten Trierer Liturgiewissen-
schaftler Prof. Dr. Andreas Heinz. Er be-
ginnt mit einer Frage, die sich nicht nur auf
den Inhalt, sondern auch auf die literari-
sche Gattung des vorliegenden Buches
bezieht: ,,Braucht es noch Messerklarun-
gen?“ (7). Nachdem die Erklarung der
Messe als Teil einer umfassenden liturgi-
schen Bildung nach wie vor eine notwen-
dige Angelegenheit ist und nachdem sich
bei aller Vereinfachung, klarerer Struktu-
rierung, Muttersprache etc. die Messe eben
noch immer nicht von selbst erkldrt (vgl.
7), kann diese Eingangsfrage zweifellos
mit Ja beantwortet werden und es ist And-
reas Heinz zuzustimmen, wenn er zusam-
menfasst: ,,Messerkldrung im Sinn einer
geistlichen ErschlieBung ist das Gebot der
Stunde* (16) bzw. an anderer Stelle ,.[. . .]
dann heifBt die Devise der Stunde: Initiation
und Mystagogie” (21).

Nach der prinzipiellen Frage Braucht es
noch Messerkldrungen? (7-8) beschreibt
Heinz den langen Weg zur titigen Teil-
nahme (8-11), in dessen Kontext er dann
auch die Bemiihungen Parschs stellt, bevor
er die Messerkldrung als eine aus dem
Werden des Text- und Ritengefiiges der
Messe charakterisiert (11-13). Nachdem
Heinz die Messe als den noch immer ,,ver-
borgenen Schatz® diagnostiziert (13—15),
sieht er konsequenterweise nicht nur die
Notwendigkeit einer mystagogischen Mes-
serkldrung (15-16), sondern auch Pius
Parschs Messerkldarung wieder aktuell (17—
20) und darin eine Chance fiir eine geistli-
che Erneuerung aus den Quellen des Heils
(20-22).

Parsch selber nennt als Ziel seines Bu-
ches: ,,Priester und gebildete Laien sollen
das Herrengedéachtnis verstehen und leben-
dig feiern lernen. Dabei suche ich die er-
starrte heutige Form der Messe mit Leben
zu erfiillen® (23). Ein Anliegen, das an
Aktualitit ebenfalls bis heute nicht verloren
hat. Es geht Parsch darum, die Liturgie als
Feier des Glaubens/der Glaubenden (vgl.
SC 2) erlebbar zu machen und sie zu die-
sem Zweck in eine Form zu bringen, die
ihren Inhalt offenbart. Deshalb sieht er es
als seine Aufgabe an, die Stimme zu erhe-
ben und v. a. dort anzusetzen, wo die Litur-
gie auch gefeiert wird, ndmlich in den Ge-
meinden, heute wiirde man sagen: an der
Basis. ,,Wir Liturgiker, die um die wesens-
gemile Schonheit und den Geist der Litur-
gie besorgt sein miissen, diirfen wohl nach-
driicklich die Stimme erheben gegen diesen
jlingsten Wildwuchs unserer Messe* (368).
Parsch tut dies in oft erzdhlender Art und
Weise ohne Vernachlidssigung der Wissen-
schaftlichkeit. Er nennt ausdriicklich im
Vorwort ,,das neue Werk Jungmanns, Mis-
sarum sollemnia® (24), das ihn zu vielen
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Verbesserungen veranlasst hat. Im Kapitel
XXIX: Die Stile der heutigen Messe be-
schreibt er aber auch sein personliches
..Restaurierungsprojekt™ (378f)  und
schliefit einigermaflen realistisch, aber
keineswegs resigniert: ,Jch weil ja, es ist
eine Utopie; aber den Nutzen hat es, dass
wir aus dieser Analyse das Wesentliche
von dem minder Wesentlichen in der Mes-
se herausgeschilt haben®.

Wenn die einzelnen Kapitel sich logi-
scherweise auch am Aufbau und der Be-
grifflichkeit der seinerzeitigen Messe ori-
entieren (Messe und HI. Schrift; Vom
Wesen der Eucharistie; Geschichtliches
Werden; Grundriss und Aufbau; Menschli-
ches in der Eucharistiefeier; Der Wortgot-
tesdienst im Wandel der Zeiten; Das Staf-
felgebet; Der Eingang [Introitus]; Das
Kyrie und Gloria; Die Kollekte; Die Le-
sungen; Der Zwischengesang; Abschluss
der Wortfeier; Die Opferbereitung; Das
heutige Offertorium; Das eucharistische
Gebet; Die Prifation; Kanongebete vor der
Wandlung; Konsekration und Gebete nach
der Wandlung; Zusammenfassung und
Ertrag; Das heilige Mahl, Das Vaterunser
[biblisch-exegetisch]; Mahlbereitung; Die
Kommunion; Nach dem Heiligen Mabhle;
Abschluss; Der Johannes Prolog; Die Stile
der heutigen Messe; Bereitung zur Messe;
Zur Geschichte des Kanons), so weist doch
bereits manche Formulierung auf die heute
vorliegende erneuerte Liturgie hin.

Auch die (genetischen bzw. dramati-
schen) Uberlegungen zur ,Bereitung der
Messe* wiéren durchaus auch unseren heu-
tigen pfarrlichen Liturgiekreisen sehr zur
Lektiire zu empfehlen.

Besonders hinweisen mochte ich auf das
Kapitel XXI, in dem pridgnant und iiber-
sichtlich die Geschichte des Kanons (384—
387) behandelt wird, aber auch auf die eher
meditativen und gerade deshalb auch im
21. Jahrhundert zeitgemiBen Texte aus
dem Kapitel XXIII: Das Vaterunser (321—
326) und aus dem Kapitel XXVIII: Der

Der Johannes-Prolog (369-374). Aullerdem
ist das von Anne C. Jungbluth erstellte,
detaillierte Literaturverzeichnis (399-403),
das Bibelstellenregister (404-406), das
Personenregister (407—409) und das sehr
ausfiihrliche Sachregister (410-446) her-
vorzuheben, wodurch eine weitere Beschif-
tigung mit diesem Werk nun beste Voraus-
setzungen findet.

Pius Parsch schreibt im Vorwort der ers-
ten Auflage, es ginge ihm darum, ,,die
Messe als Brennpunkt und Zentrale [!]
unseres Kultes lebensvoll darzustellen —
ein Anliegen, das erst aus einer guten
Kenntnis der Geschichte, also der Entwick-
lung derselben verwirklicht werden kann.
Diesem Anspruch ist Parsch in seiner Mess-
erkldrung, vor allem auch wegen seiner
leicht verstdndlichen Sprache, gerecht ge-
worden. Vieles unserer heutigen Mess- und
Liturgie-Diskussion wird demjenigen ver-
standlicher, der die Messerkldrung von Pius
Parsch gemeinsam mit der Einfiihrung von
Andreas Heinz liest.

Frank Walz, Salzburg

E. DAIGELER, Liturgische Bildung als Weg
zur titigen Teilnahme bei Pius Parsch. Die
Seele ist von Natur aus liturgisch. Wiirz-
burg 2006 (PPSt 5).

Das vorliegende Buch ist die iiberarbeite-
te Fassung einer Diplomarbeit, die Eugen
Daigeler 2003 an der Kath.-Theol. Fakultit
der Julius-Maximilians-Universitdt Wiirz-
burg, begleitet von Univ.-Prof. Dr. Win-
fried Haunerland, geschrieben hat.

In drei Teilen beschreibt er den Stellen-
wert der liturgischen Bildung bei Pius
Parsch. Der erste Teil: Die Liturgische Er-
neuerungsbewegung (19-45) handelt vom
Zustand der Pfarrseelsorge und der liturgi-
schen Bildung, von der Liturgischen Be-
wegung und der Situation der Gesellschaft
zu Parschs Zeit, Pius Parsch im Kontext der
Liturgischen Bewegung und schlieilich
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Linien der Liturgischen Bewegung. Der
ausfiihrlichste zweite Teil: Liturgische
Bildung der Pfarrgemeinde am Beispiel
Pius Parsch (49-129) fasst zunichst die
Tiétigkeit von Pius Parsch zusammen, um
dann die Zielsetzung seiner Arbeit zu skiz-
zieren. Der dritte Teil: Liturgie, liturgische
Bildung und Liturgische Bewegung in der
Gegenwart (131-166) beginnt mit der Be-
schreibung eines liturgischen Bildungsbeg-
riffes, um dann nach einem Blick auf die
wichtigsten Artikel der Liturgiekonstituti-
on (v. a. SC 14-20) und amtlicher Aussa-
gen nach dem Konzil zu den beiden Fragen
nach den veranderten Rahmenbedingungen
(Liturgiefahigkeit, Liturgieverstindnis) und
den Chancen der liturgischen Bildung zu
kommen.

Nach Resiimee und Stellungnahme fol-
gen Literaturverzeichnis, Register der we-
sentlicheren Sachen und Namen und meh-
rerer Anhdnge mit den Lebensdaten von
Pius Parsch, einer vergleichenden Darstel-
lung von Formen der Messfeier bei Parsch,
dem Programm der beiden volksliturgi-
schen Tagungen in Klosterneuburg 1927
und 1928 und abschlieflend einer verglei-
chenden Darstellung einzelner Schritte in

den Homilien von Parsch zum Hochfest
Erscheinung des Herrn.

Die besondere Stirke der Arbeit liegt
zum einen in ihrem klaren und logischen
Aufbau, zum anderen in der guten Ver-
stdndlichkeit, sodass sie auch von Nicht-
Fachleuten mit Gewinn gelesen werden
kann (wenngleich einige Formulierungen
diskussionswiirdig sind, wie beispielsweise
die Beschreibung der Liturgiepastoral als
Seelsorge, ,,welche die Feier der Eucharis-
tie und der anderen Sakramente in ihr Zent-
rum stellt [. . .]* [16] oder die Bezeichnung
der Kirche als ,,Spenderin der Sakramente*
(139), heiBt es doch beispielsweise und
pars pro toto zum Sakrament der Taufe,
,,dass, wenn immer einer tauft, Christus
selber tauft” [SC 7]).

Es versteht sich von selbst, dass der be-
schriecbene Inhalt auf beschrinkten 166
Seiten in vielen Bereichen nur angerissen
werden kann. Dennoch gibt das Beispiel
Pius Parschs, wie es hier sehr kompakt
vorgestellt wird, Mut und Anregung zur
liturgischen Bildung als Weg zur tdtigen
Teilnahme auch fiir die Gegenwart — nicht
zuletzt dafiir ist dem Autor zu danken.

Frank Walz, Salzburg
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Wort zu diesem Heft

Die Feier der Liturgie setzt nicht nur den Glauben voraus und néhrt ihn, sie ist in ihrem
Vollzug auch auf Personen angewiesen, die dafiir einen besonderen Dienst erfiillen. Aller-
dings bleiben diese Dienste auf die Auferbauung der gesamten Gemeinde hingeordnet, wie
Melvin E. Michalski, Assistant Professor am Saint Francis Seminary der Erzdidzese von
Milwaukee, Wisconsin (USA), ausfiithrt. Dementsprechend sieht Michalski den Sinn des
Amtspriestertums darin, das priesterliche Leben der Gliubigen zu wecken. Nur in diesem
Kontext des Dienstes an der Gemeinde sei der vom II. Vatikanischen Konzil in LG 10 mar-
kierte Unterschied des ordinierten vom allgemeinen Priestertum — nimlich dem Wesen und
nicht blof§ dem Grade nach — angemessen interpretierbar.

Der Dienst als theologische Grundkategorie begriindet nicht nur das Amtspriestertum,
sondern kennzeichnet insbesondere — wie schon der Name sagt — auch den Diakonat. Die
Entstehung dieser Weihestufe kann als Arbeitsteilung bzw. soziologisch als , funktionale
Differenzierung** beschrieben werden, da die ,,diakonoi* als eine eigene Gruppe fiir die
Erfiillung bestimmter Funktionen berufen wurden. Diese Aussonderung fiir eine besondere
Dienstfunktion hatte urspriinglich noch keine Unterordnung gegeniiber dem Priester be-
deutet, wie Frank Walz, Ass.-Prof. am Fachbereich Praktische Theologie der Kath.-Theol.
Fakultit der Universitit Salzburg und Redaktionsmitglied unserer Zeitschrift, in seinem
Beitrag iiber den Diakon in der Liturgie aufzeigt. Andererseits erleichtert die spezifische
Zuweisung der Dienstfunktion an den Diakonat das Missverstindnis, dass die fiir das kirch-
liche Amt und auch fiir das christliche Leben insgesamt mafigebliche Begriindungskatego-
rie des Dienstes an den untersten Weihegrad in ausschlieBlicher Form ,,delegiert” werde.
Hier liegt aber auch die Chance zur theologischen Verortung des Diakonats: Nicht so sehr
als Vermittler zwischen Kirche und Welt bzw. Liturgie und Leben — dies ist auch ureigene
Aufgabe der Laien —, sondern durch ihren Dienstcharakter fiir Amtstriger und Laien bei-
spielgebend zu sein.

Eine mogliche Verdunkelung des Dienstcharakters des Priesteramtes sieht Gisbert Gres-
hake, emeritierter Professor fiir Dogmatik und Okumenische Theologie an der T heologi-
schen Fakultit der Universitit Freiburg, in der ,, Selbstverstdndlichkeit heutiger Konze-
lebrationspraxis. Greshake kritisiert nicht nur das dahinter stehende quantifizierende
Messverstindnis, er weist auch darauf hin, dass durch die Konzelebration von Priestern,
die zugleich ,,in persona Christi* handeln, die Zeichenhaftigkeit des einen, Christus repra-
sentierenden Priesters verundeutlicht werde, da auf der Zeichenebene die vielen Priester
nicht den einen Herrn , reprisentieren kénnen.

In okumenischer Perspektive untersucht Augustinus Sander — er ist Benediktiner der Ab-
tei Maria Laach und habilitiert sich zur Zeit mit dem Forschungsschwerpunkt Okumene —
das Ordinationsverstindnis im Luthertum. Darin ortet er neben aktuellen F. orderungen von
Lutheranern nach einer rein funktionalen Sicht des Amtes und einer deutlichen Distanzie-
rung vom sakramentalen Verstdndnis der Katholiken auch klassische Dokumente des Lu-
thertums, die fiir eine konsensuale, 6kumenische Sicht fruchtbar gemacht werden kénnten.

Abschliefiend sei noch auf einen Symposionsbericht zum Thema ,, Priestertum und Pries-
teramt" von Andreas Vonach, Professor am Institut fiir Bibelwissenschafien und Histori-
sche Theologie der Kath.-Theol. Fakultit der Universitit Innsbruck, hingewiesen. Dieses
Symposion fand im Rahmen des Forschungsschwerpunktes ,,Synagoge und Kirchen —
Grundlagen und Fragen zu einheitsstifienden Faktoren in Judentum und Christentum
statt.

Die Schriftleitung
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Das priesterliche Volk Gottes
Der Kontext des ordinierten Priestertums

Das Amtspriestertum hat zum Ziel, das priesterliche Leben der Glaubigen zu wecken. Or-
diniertes Priestertum spricht grundsiitzlich eine Beziehung an. Sein Kontext ist die Gemein-
schaft der Glaubigen, und es existiert um der anderen willen. Die Worte von ,,Lumen genti-
um* (Nr. 10) — ,.essentia et non gradu tantum* (dem Wesen und nicht blof3 dem Grade
nach) — unterstreichen die wesentlich dienende Rolle des ordinierten Priestertums.

Die Weihe ,konsekriert jemanden fir ein Leben zum offiziellen Dienst in persona
Christi und verbindet ihn seinsmiBig mit Christus. Aufgrund eines eigenen Rechtstitels
nehmen Ordinierte am Priestertum Christi teil. Diese ontologische Prizisierung von Ordi-
nierten kann jedoch keinen metaphysischen Klerikalismus rechtfertigen.' Das ,,Priester-
tum® der Ordinierten unterscheidet sich vom ,,Priestertum® der Gldubigen essentia et non
gradu tantum. Der ontologische (sakramentale) Unterschied zwischen der Weihe durch die
Taufe und der Weihe durch die Ordination ist ein theologischer. Eine theologisch-
relationale Ontologie, nicht eine Metaphysik der Substanz” ist die Voraussetzung fiir eine
sachgerechte Interpretation des Ausdrucks ,.essentia®. Ordinierte sind zwar von den tibrigen
Gliubigen ausgesondert, aber das ordinierte Priestertum steht nicht in Konkurrenz zum
gemeinsamen Priestertum aller Gliaubigen.

Wiihrend ein christologischer Ansatz klar die ontologisch-sakramentale Verbindung zwi-
schen dem ordinierten Priester und Christus hervorhebt, betont ein pneumatologischer An-
satz die wesentliche Einheit des ordinierten Priesters mit den tibrigen Glaubigen, fiir die er
ordiniert ist. Der wesentliche Zusammenhang zwischen ordiniertem und gemeinsamem
Priestertum wurde in den Dokumenten des Zweiten Vatikanischen Konzils unterstrichen.
Das Konzil bekriftigte die Bedeutung des koniglichen Priestertums aller Glaubigen. Der
Wiener Pastoraltheologe Ferdinand Klostermann (1907-1982) kommentierte Kapitel 4 von
,Lumen gentium* mit den Worten: ,,Tatséchlich wurde der Laie in dieser ersten Fassung
unseres Kapitels weithin nur in Beziehung zur Hierarchie geschen, das allgemeine Priester-
tum der Christen wurde mehr oder minder als uneigentliches Priestertum hingestellt [. . i,
Die Endfassung behilt diese Sicht jedoch nicht bei. Vielmehr wird dort das allgemeine
Priestertum nicht als etwas angesehen, das sich vom ordinierten Priestertum, sondern vom
Priestertum Christi selbst ableitet, an dem es Anteil hat. LG 31 sagt: ,,Unter der Bezeich-
nung Laien sind hier alle Christgldubigen verstanden mit Ausnahme der Glieder des Wei-
hestandes und des in der Kirche anerkannten Ordensstandes, das heifit die Christgldubigen,
die, durch die Taufe Christus einverleibt, zum Volk Gottes gemacht und des priesterlichen,
prophetischen und kéniglichen Amtes Christi auf ihre Weise teilhaftig, zu ihrem Teil der
Sendung des ganzen christlichen Volkes in der Kirche und in der Welt ausiiben.” LG 32
erginzt: ,Gemeinsam ist die Wiirde der Glieder aus ihrer Wiedergeburt in Christus, ge-
meinsam die Gnade der Kindschaft, gemeinsam die Berufung zur Vollkommenbheit [. . .]*.

' Vgl. P. FRANSEN, Weihen, Heilige. In: SM 4, Sp. 1249-1293.
Vgl. Ph. ROSATO, Priesthood of the Baptized and Priesthood of the Ordained. In: Gregorianum 68
(1987) 215-266, bes. 219-230.

3 F. KLOSTERMANN, Kommentar zum vierten Kapitel. In: LThK.E 1, 260283, hier 260.
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Im Wesentlichen brachte das Zweite Vatikanum eine Neuausrichtung der katholischen
Lehre iiber Identitit und Bedeutung der Laien. Die Wiederentdeckung des ganzen Volkes
Gottes als Kirche und konsequenterweise eine positiv-schopferische Sicht der Laien hat
sich auf das gegenwirtige Denken iiber den geweihten Dienst nachhaltig ausgewirkt. LG 32
betont: ,,Der Unterschied, den der Herr zwischen den ordinierten Amtstrigern und dem
iibrigen Gottesvolk gesetzt hat, schlieBt eine Verbundenheit ein, da ja die Hirten und die
anderen Glidubigen in enger Bezichung miteinander verbunden sind.* Der Text unterstreicht
die Einheit des Volkes Gottes. LG 37 ergénzt, dass Laien ,,die Moglichkeit, bisweilen auch
die Pflicht [haben], ihre Meinung in dem, was das Wohl der Kirche angeht, zu erklaren.*

So wie sie in der Dogmatischen Konstitution {iber die Kirche préisentiert wird, macht die
Lehre vom allgemeinen Priestertum aller Gliubigen deutlich, dass das ordinierte Priester-
tum der christlichen Gemeinschaft wegen besteht; ordinierte Amtstriger sollen Gldubige
ermutigen, ihr eigenes Priestertum auszuiiben. Man muss hier daran erinnern, dass das
ordinierte Priestertum ausschlieBlich Dienstcharakter hat, d. h. zum Wohl der Gemeinde da
ist. Diese Einheit kommt am deutlichsten in der Eucharistie zum Ausdruck.

Ordiniertes Priestertum: Trient und Zweites Vatikanum

Im Mittelalter wurde der Ausdruck ,,Priestertum® fundamental fiir das Verstindnis des
geweihten Dienstes. Die Trennung von Weihe und Jurisdiktion verschob die Aufmerksam-
keit von der pastoralen Verantwortung zur sakramentalen Gewalt. Dies fiihrte zu einem
weit verbreiteten Verlust des Gespiirs fiir die zentrale Bedeutung der Verkiindigung,

Wihrend der Reformation bestand Luther auf der Prioritit der Verkiindigung. Aber das
Konzil von Trient machte in Kanon 1 iiber das Sakrament der Weihe geltend: ,,Wer sagt, es
gebe im Neuen Testament kein sichtbares und #uBeres Priestertum, oder es gebe keine
Vollmacht, den wahren Leib und das Blut des Herrn zu konsekrieren und darzubringen
sowie die Siinden zu vergeben und zu behalten, sondern nur das Amt und den bloBen
Dienst, das Evangelium zu verkiinden, oder diejenigen, die nicht predigen, seien iiberhaupt
keine Priester: der sei mit dem Anathema belegt.**

Dagegen definierte das Zweite Vatikanum das Priestertum nicht allein von der sakramen-
talen Gewalt her, sondern in Bezug auf den pastoralen Dienst. Im Blick auf ,.die priesterli-
chen Amter* betont das Dekret iiber Dienst und Leben der Priester ,,Presbyterorum ordi-
nis*: ,[. . .] die erste Aufgabe der Priester als Mitarbeiter der Bischofe [ist], allen die frohe
Botschaft Gottes zu verkiinden® (PO 4). Nr. 5 fahrt fort: ,,Darum werden die Priester von
Gott durch den Dienst des Bischofs geweiht, um in besonderer Teilhabe am Priestertum
Christi die heiligen Geheimnisse als Diener dessen zu feiern, der sein priesterliches Amt
durch seinen Geist allezeit fiir uns in der Liturgie ausiibt.** Nr. 6 fiigt hinzu: ,.Die Priester
liben entsprechend ihrem Anteil an der Vollmacht das Amt Christi, des Hauptes und Hirten,
aus.*

Wahrend das Konzil von Trient — sicht man von Einspriichen gegen die Reformatoren ab
— nichts iiber den Dienst des Wortes und des Predigens sagte, betonte das Zweite Vatika-
num im Gegensatz dazu, dass die Verkiindigung des Evangeliums vorrangige Verantwor-
tung der Ordinierten sei. Uberdies charakterisiert es das ordinierte Priestertum als einen
Dienst, der in persona Christi ausgeiibt wird.

4 PHL
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LG 10 sagt: ,,Das gemeinsame Priestertum der Gliubigen aber und das Priestertum des
Dienstes, das heifit das hierarchische Priestertum, unterscheiden sich zwar dem Wesen und
nicht bloB dem Grade nach. Dennoch sind sie einander zugeordnet: das eine wie das andere
nimlich nimmt je auf besondere Weise am Priestertum Christi teil. Der Amtspriester ndm-
lich bildet kraft seiner heiligen Gewalt, die er innehat, das priesterliche Volk heran und
leitet es; er vollzieht in der Person Christi das eucharistische Opfer und bringt es im Namen
des ganzen Volkes Gott dar; die Gléubigen hingegen wirken kraft ihres koniglichen Pries-
tertums an der eucharistischen Darbringung mit und iiben ihr Priestertum aus im Empfang
der Sakramente, im Gebet, in der Danksagung, im Zeugnis eines heiligen Lebens, durch
Selbstverleugnung und tétige Liebe.’

Der ordinierte Priester ist ein getaufter Gliubiger: ein Christ, der bereits durch die Taufe
und die Firmung vor der Priesterweihe geweiht wurde. Geweihte miissen sich immer vor
Augen halten, dass sie als Christen zutiefst eins mit den anderen christlichen Glaubigen
sind. Der heilige Augustinus war sich dessen bewusst. Er schrieb: ,,Seit auf meinen Schul-
tern die Last des Bischofsamtes liegt, mit dem eine so schwere Verantwortung verbunden
ist, erfiillt mich stindig bange Sorge wegen meiner Ehrenstellung. Was mich an meinem
Amt erschreckt, ist dies: ich konnte vielleicht mehr Freude an dem haben, was an dieser
Stellung geféhrlich ist, als an dem, was daran Frucht fiir euer Heil verspricht. Schreckt
mich, was ich fiir euch bin, so trostet mich, was ich mit euch bin. Fiir euch bin ich Bischof,
mit euch Christ. Das eine ist der Name des Amtes, das ich iibernahm, das andere der Name
der Gnade, die ich empfing; das eine bedeutet Gefahr, das andere Heil.“

Augustinus fahrt fort: ,,So freut es mich denn mehr, dass ich mit euch erlost, als dass ich
{iber euch gesetzt bin. Dann bin ich in reicherem Mafe euer Knecht im Sinn des Herrn und
nicht undankbar angesichts des Preises, durch den ich euer Mitknecht sein darf.“¢.

Nach Augustinus triigt der geweihte Priester eine zweifache Verantwortung. Einerseits
muss er die Verantwortung des kirchlichen Dienstes iibernehmen; als solcher handelt er ,,ex
officio®. Von Amts wegen in und fiir eine Gemeinschaft bestellt, unterscheiden sich Pries-
ter von den Gliubigen. Anderseits haben Geweihte dieselbe Verantwortung wie alle Ge-
tauften kraft ihrer personlichen Charismen.

Magnificate Dominum

In seiner Ansprache an das Kardinalskollegium ,Magnificate Dominum® (2. November
1954)" benutzte Papst Pius XII. die Formulierung ,.essentia, non gradu tantum®, um den
Unterschied zwischen dem ,,gemeinsamen Priestertum der Glaubigen®™ (,,commune [. . .]
christifidelium ,sacerdotium®¢) und dem ,ausdriicklichen Priestertum (,,sacerdotium
Jproprie vereque dicto‘*) zu kennzeichnen.

LG unterscheidet demgegeniiber nicht zwischen uneigentlichem und wirklichem Priester-
tum, sondern zwischen dem gemeinsamen Priestertum der Glaubigen (,,sacerdotium com-
mune fidelium*) und dem ,,Priestertum des Dienstes oder hierarchischen Priestertum* (,,sa-

2 Vel. Acta Synodalia, Bd. 3, 6, 95-96, die den Grund angeben, warum die Worte »iDl persona

Christi zum Text von LG 10 hinzugefiigt wurden: ,,Addatur: sacrificium eucharisticum in perso-
na Christi conficit, illudque nomine totius populi Deo offert bzw. ,, Admittitur. Ita clarius patet
diversitas utriusque sacerdotii.

AUGUSTINUS, Sermo (,,In die ordinationis suae) 340, 1, in: PL 38, 1483f.

Text in: AAS 46 (1954) 666-677; deutsche Fassung: Aufbau und Entfaltung des gesellschaftli-
chen Lebens. Soziale Summe Pius XII. Hg. A.-F. Utz — J.-F. Groner. Freiburg/Schweiz 1961,
2457-2466.
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cerdotium ministeriale seu hierarchicum®). Beide Wirklichkeiten — die eine gemeinde-, die
andere hierarchiebezogen — werden Priestertum genannt. Aber nur das hierarchische Pries-
tertum handelt ,,in persona Christi*,

In ,,Presbyterorum ordinis* verdeutlichte das Zweite Vatikanische Konzil den Sinn von
,»in persona Christi“ weiterfiihrend so, dass der geweihte Priester ,,in persona Christi capi-
tis* handelt. Die Bedeutung von ,,in persona Christi erliuternd, erklirt Peter Fink, dass
Getaufte als Glieder des Leibes Christi ,,in persona Christi handeln, wohingegen der ge-
weihte Priester als Vertreter Christi, des Hauptes, ,,in persona Christi* handelt.

Mit Blick auf den Unterschied zwischen dem Amtspriestertum und dem allgemeinen
Priestertum der Getauften stellt Peter Fink fest: ,,Gerade in diesem Sinn kann das geweihte
Priestertum sehr passend als Dienstamt gesehen werden, das sich der Sache nach vom
Priestertum der Glaubigen unterscheidet. Das Priestertum der Glaubigen ist darin begriin-
det, dass sie Glieder der Kirche sind; das Priestertum der Geweihten, dass sie Sakrament
der Kirche sind. Es unterscheidet sich der Sache und dem Grad nach, nicht in einem Sinn
von héher oder wichtiger. Geweihte verkdrpern in einem Sakrament das noch unerfiillte
Schicksal der gesamten Kirche.«®

Die zwei Erscheinungsformen des Priestertums Christi werden oft im Gegensatz zueinan-
der gesehen, als konnte man das eine nur erhdhen, indem man das andere klein macht. Fiir
Fink steigen und fallen beide gemeinsam. Er erkliirt, dass die Gliubigen nie wissen werden,
worin ihr eigenes Priestertum besteht, wenn sie es nicht als etwas sehen, das fiir sie konkre-
te Gestalt angenommen hat. Umgekehrt werden Geweihte ihr eigenes ordiniertes Priester-
tum nie richtig verstehen, geschweige denn vollziehen, wenn sie nicht erkennen, dass es auf
Jenes Priestertum des priesterlichen Volkes hingeordnet ist, in das hinein die Kirche ausges-
taltet wird.

.»In persona Christi

Nach Peter Fink miissen zwei Interpretationen von ,,in persona Christi* als unzuldssig zu-
riickgewiesen werden: Die erste sicht die eigene Menschlichkeit des Priesters ersetzt, an
dessen Stelle die Person Christi tritt.’ Eine solche Interpretation macht den Priester zu ei-
nem Double Christi und beschreibt ihn als einen, der in einem absoluten Sinn der Kirche
gegeniiber steht. Sie tendiert dazu, den Priester mit einer Autoritit und einer Wiirde zu
versehen, die die Rechte der Weihe und die Begrenztheit menschlichen Lebens bei weitem
bersteigt. Auf diese Weise iibertreibt diese Interpretation die durch die Weihe bewirkte
Verdnderung.

Die andere Fehlinterpretation vertritt das entgegengesetzte Extrem, indem sie das
Amtspriestertum auf eine blofle Funktion reduziert. Sie verleugnet jegliche Verdnderung
Jenseits der in der Taufe erfolgten. Nach dieser zweiten Interpretation verkdrpert der ge-
weihte Priester die liebende Realitdt und das rettende Mysterium Jesu Christi gerade nicht
in irgendeiner einzigartigen und unverwechselbaren Hinsicht. In Wirklichkeit ist gemal
dieser Einstellung der liturgische Vorsitz eine Aufgabe oder eine Funktion, die keine Weihe
erfordert.

Peter Fink argumentiert, dass eine sachgemife Interpretation von ,,in persona Christi“
beide Extreme vermeidet. Die Formel ,,in persona Christi meint eine tief in der Person
verwurzelte Wirklichkeit, wenn sie sich auf den ordinierten Priester bezieht. Sie ist eine

: P. FINK, The Sacrament of Orders: Some Liturgical Reflections. In: Worship 56 (1982) 482-502.
Ebd. 498.
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Aussage sowohl iiber eine Tatsache wie iiber eine Sendung. Die Tatsache hat die Zusiche-
rung des Glaubens der Kirche, die durch die Anrufung des Heiligen Geistes und durch
Handauflegung zum Ausdruck kommt; die Sendung verlangt, dass der Priester in Uberein-
stimmung mit dem Glauben lebt und handelt."” Die ,tief verwurzelte Wirklichkeit* im
ordinierten Priester, dieses ,,Etwas menschlicher Tiefe® ist das, was Christus selbst verkor-
pert. Gerade weil dieses ,,Etwas menschlicher Tiefe*“ durch Christus selbst umfasst wird,
kann der geweihte Priester seinen Dienst ausiiben, zu dem ihn die Kirche beauftragt. Was
genau dieses ,,Etwas menschlicher Tiefe” ausmacht, ist schwer zu bestimmen, weil die
metaphysischen Kategorien der Scholastik sich nicht einfach auf die phianomenologische
Gedankenwelt iibertragen lassen.'! Nichtsdestoweniger kann man sagen, dass beim Dienst
Christi im liturgischen Handeln — wie Fink festhilt — zwei wesentliche Wirklichkeiten tief
im ordinierten Priester verwurzelt sind, nimlich die Liebe und die Treue des Priesters. Fink
erklirt, dass die Kirche diejenigen, die sie fiir den Dienst ,,in persona Christi* beauftragt,
darum bittet, ihre menschlichen Gefiihle fiir Christus und seine Kirche einzusetzen, weil sie
genau damit die Herzen der Menschen berithren. Der Priester sollte gegeniiber Gott und den
Menschen unverfilschte Liebe zeigen, weil der in der Kirche fortlebende Christus in Liebe
mit Gott und dem Volk Gottes verbunden ist.

Treue zu Gott ist auch fiir den ordinierten Priester wesentlich. Die Treue Jesu zu Gott ist
jene Treue, zu der jeder Mensch berufen ist.'> Alle Menschen sind aufgefordert, ihrem
einmaligen Weg treu zu bleiben. Fink erldutert, dass unter den liturgischen Handlungen, die
heute den Ordinierten vorbehalten sind, auch die Verkiindigung von Gottes getreuer Liebe
ist. Deswegen, um ein Beispiel zu nennen, sind Bullsakrament und Krankensalbung Zei-
chen dafiir, dass Gott beim Volk Gottes bleibt und es liebt.

Peter Fink zufolge kann der geweihte Priester angemessen als Diener des Mysteriums
Christi beschrieben werden. Vorrangige Manifestation dieses Mysteriums ist die Kirche,
besonders die im liturgischen Gebet versammelte Kirche. Aus diesem Grund bekréftigt er:
,,Das Priestertum der Ordinierten muss immer im Kontext des Priestertums der Kirche
gesehen werden, da das Amtspriestertum eingesetzt wurde, um jenes Priestertum zu aktivie-
ren und zu veranschaulichen, das allen zukommt. Es ist ein Sakrament.“"> Das Ziel besteht
darin, dass sich das Priestertum der Glidubigen im Gottesdienst und im Dienst an der Welt
fortwihrend verwirklicht.'

Die Berufung des ordinierten Priesters besteht darin, das Geheimnis Christi zu verkor-
pern, indem er ,,in persona Christi“, des Hirten und Hauptes, handelt.

Reprisentation Christi und der Kirche

Edward Kilmartin ist ein weiterer Theologe, der sich tiber die Bedeutung von ,.in persona
Christi* Gedanken gemacht hat.'> Priesterlicher Dienst als wesentlicher Aspekt der sakra-

1®" Ebd. 499.

‘' Ebd. 500.

12 Ebd. 504

Ebd. 502. Zum Ausdruck ,,Priestertum der Kirche* vgl. auch D. CorrEy, The Common and the
Ordained Priesthood. In: Theological Studies 58 (1997) 209-236, bes. 223-225.

4 FINK (s. Anm. 8) 502.

Vgl. E. KILMARTIN, Sacrificium Laudis. Content and Function of Early Eucharistic Prayers. In:
Theological Studies 35 (1974) 268-287; DERS., Apostolic Office. Sacrament of Christ. In: Theo-
logical Studies 36 (1975) 243-264; DERS., Church, Eucharist and Priesthood. A Theological Com-
mentary on ,,The Mystery and Worship of the Most Holy Eucharist“. New York 1981; DERS., The
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mentalen Wirklichkeit der Kirche reprisentiere, so behauptet Kilmartin, gewiss Christus.
Doch aufgrund der Taufe reprisentieren die Gliubigen Christus ebenso.'® Das Zweite Va-
tikanum bekriftigte, dass alle Getauften an der Sendung Christi teilhaben.'” Die reprisen-
tierenden Funktionen der Ordinierten wie der Getauften entspringen beide dem sakramenta-
len Wesen der Kirche. Deswegen, so Kilmartin, konne man die Einzigartigkeit des ordinier-
ten Priestertums nicht in einem allgemeinen Begriff der Christusrepriisentation ansiedeln.
Man kénne nur danach fragen, wie diese Funktion von ordinierten Priestern in einer sich
unterscheidenden Weise ausgeiibt wird. Kilmartin versteht diese Frage dahingehend, dass
das theologische ,.und*, das im Zusammenhang mit der Reprisentation Christi und der
Kirche durch den geweihten Priester zum Ausdruck kommt, keine Trennung zwischen
ihnen bezeichnet. Folglich reprasentiert der Priester Christus nur insofern, als er die Kirche
reprisentiert, und die Kirche nur insofern, als er Christus reprasentiert.'® Das ist nur mog-
lich, weil der Priester die Kirche auf besondere Weise reprisentiert: Insofern als die Sen-
dung Christi durch den offiziellen Amtstrager der iibrigen Gemeinde gegeniibertritt, repra-
sentiert dieser Christus. In diesem Sinn handelt der geweihte Priester gegeniiber den ande-
ren Kirchengliedern als Représentant Christi. Insofern jedoch der geweihte Dienst nicht von
der Kirche abgesondert werden kann, ist das pastorale Amt immer auf das sakramentale
Leben der Kirche ausgerichtet.

Kilmartin hebt hervor, dass das Problem der Beziehung zwischen den zwei reprisentie-
renden Funktionen des pastoralen Dienstes hinsichtlich Christus und der Kirche in Wirk-
lichkeit Teil einer groBeren Frage ist, die wihrend des Zweiten Vatikanums zum Vorschein
kam: die Frage nach der theologischen Ordnung der Gegenwartsweisen Christi in der Kir-
che."” Man kann dies auch durch die Frage ausdriicken, wie die Gegenwart Christi im
Glauben mit derjenigen in den Sakramenten zusammengesehen werden kann. Kilmartin
behauptet, dass ohne Glaubensakt keine sakramentale Gegenwart Christi moglich ist. Von
dieser Uberlegung ausgehend, folgert er, dass der pastorale Dienst den Glauben der Kirche
direkt reprisentiert; nur so kann er Christus reprisentieren.

Es bleibt eine Frage, die es zu bedenken gilt: Welche Beziehung besteht zwischen dem
apostolischen Glauben und jenen Institutionen, die die Struktur der Kirche bilden? Wird die
personliche Gegenwart Christi auf der einen Seite durch gehorsamen Glauben und auf der
anderen Seite auf vollig andere Weise durch kirchliche Institutionen vermittelt? Die ange-
messene Methode, diese Frage anzugehen, besteht nach Kilmartin darin, den theologischen
Inhalt des apostolischen Amtes zu bedenken. Die ,,ausgewihlten Zeugen* der Auferstehung
verkiindigten ihren Glauben an Christus und damit auch die Gegenwart Christi.”® Das apos-
tolische Amt ist daher eine spezielle Weise des Glaubens der Kirche. In der Weihe wird
dieser Glaube durch den Geist gestéirkt.”' Vor dem Hintergrund dieser Perspektive werden
die symbolischen Représentationen der Gegenwart Christi durch den Glauben begriindet.

Active Role of Christ and the Spirit in the Sanctification of the Eucharistic Elements. In: Theolo-
gical Studies 37 (1984) 225-253.
' KILMARTIN, Apostolic Office (s. Anm. 15) 250.
]1; LG 10; AA 2-8; zit. nach: KILMARTIN, Apostolic Office (s. Anm. 15) Anm. 38.
Ebd.
Ebd. 253: ,Das urspriingliche Schema iiber die Liturgie versuchte bis zu einem gewissen Grad,
die Gegenwart Christi in der Kirche theologisch in eine Ordnung zu bringen. Es ging von seiner
sténdigen Gegenwart in der liturgischen Gemeinde aus und kam von daher zu seinem Tun in
Wort, Gebet, Sakramenten und MeBopfer.*
% Ebd. 257.
)
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Daher, so Kilmartin, leitet sich die sakramentale Gegenwart Christi von dem ab, was die
Gemeinde zusammen mit ihrer Fithrung tut, um ihren Glauben auszudriicken.” Die Ge-
genwart Christi ist deshalb nicht unabhingig von der Glaubenspraxis an bestimmte Institu-
tionen oder Handlungen gebunden, sondern wird durch den Glauben der Kirche vermittelt.
Insbesondere das Zweite Vatikanum betrachtet das pastorale Amt als Dienstamt und be-
greift Weihe als Verleihen eines Auftrags, den Glauben der Kirche zu stirken.”

Um die verschiedenen Bedeutungsebenen des ordinierten Priestertums genauer zu
bestimmen, gebraucht Kilmartin die scholastischen Begriffe ,sacramentum”, ,,res et sac-
ramentum* und ,,res tantum*. Er bemerkt, dass das pastorale Amt Sakrament der Kirche ist.
Die Kirche — in Glaube und Liebe verbunden — ist res und auch sacramentum Christi und
des Geistes. Die res tantum ist Christus. So gesehen, ist das pastorale Amt in erster Linie
auf die Kirche, das Sakrament Christi, hingeordnet und in weiterer Folge auf Christus, das
Sakrament Gottes.**

Um das Wesen der zweifachen Reprisentation des ordinierten Priestertums zu verdeutli-
chen, fiihrt Kilmartin eine Unterscheidung ein: das Handeln der Hierarchie bezeichnet As-
pekte des Glaubenslebens der Gemeinde direkt (,, denotes ); zugleich bezeichnet es indirekt
auch die aktive Gegenwart Christi (,,connotes).” Allerdings muss man einige Vorsicht
walten lassen beim Bezug auf den Status des Priesters als ,,in persona Ecclesiae™ Handeln-
der, denn ,,dies wiirde den Priester zu einem blofen Vertreter der Gemeinde machen*?®,
David Coffey distanziert sich von dem durch Kilmartin eingefiihrten Ausdruck ,,connote®,
weil er seiner Ansicht nach zu schwach sei, um die Fiille der damit verbundenen Reprisen-
tation Christi auszudriicken. In seinem Beitrag ,,The Common and the Ordained
Priesthood*?’ zitiert Coffey den Artikel ,,Das Gemeinsame Priestertum aller Gldubigen und
das besondere Priestertum des Dienstes in der dkumenischen Diskussion“*® von Georg
Hintzen. In Coffeys Augen erfasst Hintzen die zweifache Reprisentation geschickt, wenn
dieser schreibt: ,,Das Konzil sagt, dass der Amtspriester bei der Feier der Eucharistie in
persona Christi et ecclesiae handelt. Der Ausdruck ,in persona ecclesiae’ fillt zwar nicht,
ist aber der Sache nach in dem ,im Namen des ganzen Volkes® enthalten. Das in persona
Christi et ecclesiae zeigt, dass wir den Dienst des Priesters ,sakramental®, d. h. in genere
signi zu verstehen haben: Der Priester ist sakramentales Realsymbol sowohl fiir den Ho-
henpriester Christus als auch fiir das priesterliche Gottesvolk der Kirche. Er stellt auf der
Ebene des sakramentalen Ritus im Zeichen dar, was in einer duieren Zeichenwirklichkeit
innerlich geschieht (bzw. geschehen soll): die ,communio® von Haupt und Gliedern in ihrer
gemeinsamen Hingabe an den Vater; Hingabe des Hohenpriesters, die den Menschen den
Weg zum Vater wieder erdffnet hat, und die antwortende Hingabe der Menschen, die Chris-

2 Ebd. 258.

& Vgl. bes. das Dekret iiber Dienst und Leben der Priester ,,Presbyterorum ordinis®,

2 KILMARTIN, Apostolic Office (s. Anm. 15) 260.

2 E. KILMARTIN, Lay Participation in the Apostolate of the Hierarchy. In: Official Ministry. Canon
Law Society of America. Hg. J. H. Provost. Washington 1981, 89-116, hier 105.

D. CoFFEY, Priestly Representation and Women’s Ordination. In: Priesthood. The Hard Ques-
tions. Hg. Gerald Gleeson. Newtown 1993, 80; zit. nach: P. PHILIBERT, Issues for a Theology of
Priesthood. A Status Report. In: The Theology of Priesthood. Hg. D. J. Goeregen — A. Garrdio.
Collegeville 2000, 30.

¥ In: Theological Studies 58 (1997) 209236, hier 233.

%8 In: Catholica 45 (1991) 44-77.
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tus auf seinem Weg zum Vater nachfolgen. In der einen Person des Priesters finden
zugleich die Einheit des totus Christus, caput et membra, ihren symbolischen Ausdruck.**

Was beim Priester dazukommt, leitet sich deswegen nach Coffey nicht von der Gruppe
der Gldubigen her, sondern von Christus.>® Diese eher ekklesiologische Sicht des Priesters,
der ,,in persona ecclesiac” handelt, gewinnt unter katholischen Theologen zunehmend
Aufmerksamkeit.’’ Diese Perspektive fiihrt zu dem Schluss, dass die Kirche im ganzen das
Sakrament Christi ist — eine Sicht, die ,,Lumen gentium* dhnlich ausdriickte™.

Kilmartin betont die Notwendigkeit, dass die Theologie des ordinierten Priestertums mehr
Gewicht auf den Heiligen Geist legen miisse. Bis zu einem bestimmten Grad erkannte das
Konzil das Wirken des Geistes im ordinierten Dienst, etwa wenn LG 21 feststellt, dass
durch das Wirken des Heiligen Geistes der geweihte Priester der sakramentale Reprisentant
Christi, des Hohenpriesters, wird”. Um jedoch jegliche Anklinge an eine einseitige Sicht
des ordinierten Priestertums zu vermeiden, hilt es Kilmartin fiir genauer, zu sagen, dass
Geweihte an der Kraft des Geistes Christi teilhaben, dessen Sendung fiir die Kirche dem
priesterlichen Tun Christi entspringt und auf die Fortsetzung des priesterlichen Wirkens
Christi ausgerichtet ist™*,

Der nachreformatorischen Polemik gegeniiber dem ordinierten Dienst ldsst sich nach
Kilmartin dadurch abhelfen, dass man eine geistorientierte Communio-Ekklesiologie ent-
wickelt. Wenn Kirche in erster Linie als Communio gesehen wird, werden die Unterschiede
innerhalb des Leibes der Kirche sekundir. So erklirt Kilmartin die Aussage in LG 10, das
gemeinsame und das hierarchische Priestertum unterschieden sich nicht nur dem Grade,
sondern dem Wesen nach. Er nimmt dabei den unmittelbaren Kontext von LG 10 wahr und
verweist darauf, der Ausdruck essentia et non gradu tantum besage, dass Ordinierte einen
einzigartigen Dienst ausiiben. Der Unterschied zwischen dem gemeinsamem Priestertum
aller Glidubigen und dem Amtspriestertum der Ordinierten sei ein sakramental-liturgischer.
Kilmartin erklart ferner, dass es falsch sei, das geweihte Priestertum abstrakt zu betrachten:
Weder konne man vom persénlichen Glauben des Ordinierten noch vom Geist absehen, der
den ordinierten Priester dazu befihigt, Gott und dem Volk Gottes zu dienen.

* Ebd. 60f.

* CoFFEY (s. Anm. 13) 234.

e COOKE, ,,Fullness of Orders*. Theological Reflections. In: Official Ministry (s. Anm. 25) 151—
167, hier 162, bes. Anm. 34 u. 35. Vgl. auch H. M. LEGRAND, Die Entwicklung der Kirchen als
verantwortliche Subjekte. Eine Anfrage an das Vatikanum. Theologische Grundlagen und Gedan-
ken zu Fragen der Institution. In: Kirche im Wandel. Eine kritische Zwischenbilanz nach dem
Zweiten Vatikanum. Hg. G. Alberigo — Y. Congar — H.-J. Pottmeyer. Diisseldorf 1982, 141174
,»Das trinitarische Modell [. . .] zeigt, dass es in der Kirche keine unmittelbare Représentation
Christi gibt. Die Weigerung der II. Vatikanums, den Titel alter Christus fiir die Priester in Erwi-
gung zu ziehen, ist in diesem Zusammenhang bezeichnend.*

2 Vgl. LG 7-8, 38-39.

¥ Vegl. KILMARTIN (s. Anm. 25) 106.

* Ebd. - Vgl. auch J. M. R. TILLARD, ,,Ministére” ordonné et ,,Sacerdoce® du Christ. In: Irénikon
49 (1976) 147-166. Die Zusammenfassung (ebd. 272) bringt es auf den Punkt: ,In dieser Studie
erklért der Autor, worin die spezielle Teilhabe des ordinierten Priesters am Priestertum Christi be-
steht, ndmlich in seiner Weihe und Sendung. Die Schwierigkeit liegt im Wort Teilhabe. Das
Priestertum des Priesters kann nicht jenes Priestertum in Frage stellen, das einst Jesus fiir alle
austibte. Es besteht in der Teilhabe an dem Geist, in dem Jesus sein Priestertum lebte. So erfiillt
der Priester die Aufgaben, die sein Dienst erfordert. Diese Teilhabe wird von einer sakramentalen
Perspektive her als Vermittlung der Heilsverdienste verstanden.*
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Schlusshemerkungen

Das Zweite Vatikanum verwendete den Ausdruck ,,in persona Christi“, um die einzigarti-
ge, sakramentale Funktion des ordinierten Priesters zu charakterisieren. Der Priester handelt
,in persona Christi — aber nicht (wie in fritheren Zeiten gedeutet) unabhingig von oder
anstelle von Christus, sondern als Sakrament Christi inmitten der Gemeinde, des priesterli-
chen Volkes. Das Evangelium zu verkiinden bedeutet, an Jesus, den Herrn, zu erinnern.
Dieses sakramentale Gedichtnis wandelt die Gemeinschaft der Glaubenden. Der geweihte
Priester wiederholt, was Jesus gesagt und getan hat, aber er tut es nicht von neuem. David
Power verdeutlicht: Wieder-holung (,,re-peat-ition) meint nicht einfach bloBe Repetition
(,repetition). Wieder-holung versteht sich nicht als neues Tun, sondern als Wieder-Tun,
Wieder-gegenwiirtig-Setzen, Wieder-Herbeirufen, Wieder-Darstellen, was Christus sagte
und tat. In diesem sakramentalen Gedichtnis ist der auferstandene Christus gegenwirtig
und handelt hier und jetzt.”> Wenn die Heilige Schrift ausgelegt wird, kann das menschli-
che Herz auf die Gegenwart Christi antworten. Wenn Brot gebrochen und geteilt wird,
konnen Gliubige den auferstandenen Herrn in ihrer Mitte erkennen.

Man darf nicht iibersehen, dass die Ausfiihrungen tber das gemeinsame Priestertum in
der Dogmatischen Konstitution tiber die Kirche ,,Lumen gentium* im Kontext des zweiten
Kapitels ,,Das Volk Gottes“ stehen. Dies ermoglicht, das gemeinsame Priestertum zualler-
erst vom Priestertum Christi her zu sehen und erst in zweiter Linie vom hierarchischen
Priestertum her. Das Wesen des Priestertums der Glaubigen als gemeinsames — im genauen
Sinn dieses Ausdrucks — sowie das Wesen des Priestertums des Dienstes als eines Charis-
mas besonderer Art wird implizit behauptet. In den Artikeln 10 bis 12 versucht das Konzil
zu zeigen, dass die christliche Existenz des Volkes Gottes auf dem Fundament der Taufe
beruht.*®

Herbert Vorgrimler hat darauf hingewiesen, dass Karl Rahner ein sehr bescheidener, ja
demiitiger Theologe des ordinierten Priestertums war. Priester sind fiir ihn ,,Knechte Chris-
ti — so der Titel seiner 1967 erschienenen ,,Meditationen zum Priestertum®. ,,Dadurch®, so
Vorgrimler, ,.kommt das, was das Konzil mit dem Dienen der Kirche und dem Dienstcha-
rakter der Hierarchie gewollt hat, viel besser zum Ausdruck — obwohl man bei der typi-
schen KompromiBsprache des Konzils dann wieder Ausdriicke wie ,in persona Christi’
findet. "’

Die ganze theologische Fiille des ordinierten Priestertums kann sachgerecht nur von ihrer
existentiellen, ontologischen Beziechung zum Priestertum Jesu Christi her verstanden wer-
den und von ihrer dienenden Dimension: Dienst an den Gldubigen.

(Ubertragung aus dem Amerikanischen: Andreas R. Batlogg SJ, Miinchen)

3 vgl. D. POWER, Theological Foundations of Ministry. Mini-course (28.9.1988), Regional Con-

vention of the National Pastoral Life Center, Milwaukee, Wisconsin.

Vgl. M. MicHALSKI, The Relationship between the Universal Priesthood of the Baptized and the
Ministerial Priesthood of the Ordained in Vatican IT and in Subsequent Theology. Understanding
.Essentia et non Gradu Tantum‘ Lumen Gentium No 10. Lewiston 1996; P. J. DRILLING, Common
and Ministerial Priesthood. Lumen Gentium, Article Ten. In: Irish Theological Quarterly 53
(1987) 81-99.

H. VORGRIMLER, Theologie fiir Intellekt und Herz. In: Begegnungen mit Karl Rahner. Wegge-
fihrten erinnern sich. Hg. A. R. Batlogg — M. E. Michalski. Freiburg 2006, 149-176, hier 157.
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Amt und Liturgie: Der Diakon in der Liturgie
Am Beispiel der Messe

Vorbemerﬁﬁn gen

.Zum gemeinsamen Dienst berufen*”™ — so lautet die von den deutschen Bischdfen 1999
veroffentlichte ,Rahmenordnung fiir die Zusammenarbeit von Priestern, Diakonen und
Laien im Bereich der Liturgie® — dies ist die Grunddevise jeglichen liturgischen Feierns, bei
dem alle, seien es Liturgen oder Gliubige, in der Ausiibung ihrer Aufgaben nur das und all
das tun sollen, was ihnen ,,aus der Natur der Sache und gemdl den liturgischen Regeln
zukommt“>, damit alle Gldubigen zur ,,vollen, bewussten und titigen Teilnahme an den
liturgischen Feiern gefiihrt werden, wie sie das Wesen der Liturgie selbst verlangt und zu
der das christliche Volk [. . .] kraft der Taufe berechtigt und verpflichtet ist“*.

Wenn es in dieser Ausgabe des ,Heiligen Dienstes um Amt und Liturgie geht und der
nachfolgende Beitrag den liturgischen Dienst des Diakons in den Blick nimmt*', dann soll
keineswegs der Eindruck erweckt werden, als ob Liturgie eine exklusive Angelegenheit des
Amtes wiire. Im Gegenteil: Amtstriger und Laien sind beide zur ,,vollen, bewussten und
tatigen Teilnahme* (SC 14) berufen, ,je nach der Verschiedenheit der Stinde, Aufgaben
und der tatsichlichen Teilnahme“**; die AEM/GRM unterscheidet zwischen den Amtern
des Weihestandes, den Aufgaben des Volkes Gottes und den besonderen Diensten.

«38

1. Der Diakon

In Phil 1,1 und in den Pastoralbriefen werden die diakonoi als eigene Gruppe von Amts-
tragern neben den episcopoi genannt. Jirgen Roloff folgert aus seinen Untersuchungen,
.»dass die diakonoi in den paulinischen und nachpaulinischen Gemeinden Triiger einer
streng auf das eucharistische Mahl bezogenen Funktion gewesen sein miissen“*. Wie im-
mer diese Funktion nun im Detail ausgeschen haben mag: ., Auf alle Fille war das Empfin-
den dafiir, dass sich im Dienst der Diakone die von Jesus gesetzte Norm des Dienens in
besonders sinnfélliger Weise spiegelte, noch auf lange Zeit vorhanden.“*

= Toin gemeinsamen Dienst berufen. Die Leitung gottesdienstlicher Feiern — Rahmenordnung fiir

die Zusammenarbeit von Priestern, Diakonen und Laien im Bereich der Liturgie. 8. Januar 1999.
Hg. Sekretariat der deutschen Bischofskonferenz. Bonn (Die deutschen Bischife 62).
II. VATicANUM, SC 28.
“ Ebd. 14.
*' In diesem Beitrag wurden teilweise Passagen aus meinem fritheren Beitrag: Von der Diakonie der
Liturgie oder: Wozu dient die Liturgie? In: Geist und Feuer. [FS Erzbischof A. Kothgasser]. Hg.
R. Egger-Wenzel. Innsbruck 2007, 457-488, iibernommen.
Missale Romanum. Editio typica tertia 2002. Grundordnung des rémischen Messbuchs. Vorab-
publikation zum Deutschen Messbuch (3. Auflage). Hg. von der DBK am 12. Juni 2007 [= GRM]
Art. 91.
J. ROLOFF, Zur diakonischen Dimension und Bedeutung von Gottesdienst und Herrenmahl. In:
Diakonie — biblische Grundlagen und Orientierungen. Ein Arbeitsbuch zur theologischen Ver-
stindigung tiber den diakonischen Auftrag. Hg. G. K. Schifer — Th. Strohm. Heidelberg *1998,
. 186201, hier 201.

Ebd.
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Die Einsetzung der Diakone geschieht im Kontext des Wachstums der christlichen Ge-
meinde bzw. des Hinzukommens neuer gesellschaftlicher Gruppen (in diesem Fall der
Hellenisten). Infolgedessen spaltet sich der griechischsprachige Gemeindeteil ab, womit die
Entwicklung cigener gottesdienstlicher und organisatorischer Strukturen verbunden war.
Dies 16st wiederum Konflikte beziiglich der Versorgung aus, die ja innerhalb der Gemein-
deversammlung organisiert wurde. Man kann also pointiert zusammenfassen: Eine der
ersten inneren Krisen der Kirche war die ,,Folge eines Versagens der diakonischen Kompo-
nente des christlichen Gottesdienstes**. Gottfried Schille spricht beziiglich der Einsetzung
der Diakone in Apg 6 diesen Gedanken fortsetzend von einem Modell der Konfliktbewilti-
gung, weil anlisslich eines Konfliktfalles eine Arbeitsteilung vorgenommen wird: Verkiin-
digungsdienst auf der einen und der Witwendienst auf der anderen Seite. ,,Beides ist und
bleibt die eine Diakonie [. . .].“* Die Dienste bestehen in einer lockeren Zu- und keines-
wegs in einer Unterordnung zueinander. ,,Nach Lukas ist die Diakonie nicht eine der Ver-
kiindigung nachgestellte, zweite Aufgabe der Gemeinde Jesu Christi, sondern eine Aufgabe
von gleichem Rang wie die Verkiindigung, namlich selbst Verkiindigungsdienst“*’ und
auch im Hebrierbrief wird der Kult (die Liturgie) als Dienst (Diakonie) beschrieben: ,,Sind
sie nicht alle nur Kultdienst leistende Geister, zum Dienst gesandt fiir die kiinftigen Erben
der Ret’cung‘?““8

Der Okumenische Rat der Kirchen formuliert in der Limaerkldrung von 1982: ,,Diakone
stellen der Kirche ihre Berufung als Diener in der Welt vor Augen. [. . .] [Sie] verdeutlichen
[. . .] die wechselseitige Abhingigkeit von Gottesdienst und Dienst im Leben der Kirche.
Sie iiben Verantwortung im Gottesdienst der Gemeinde aus: z. B. indem sie die Schrift
lesen, predigen und die Gemeinde im Gebet leiten. Sie helfen bei der Unterweisung der
Gemeinde. Sie iiben einen Dienst der Liebe innerhalb der Gemeinschaft aus.“* Im Tun des
Diakons soll das Wesen der Diakonie deutlich werden. ,,Eine im Gottesdienst und am Tisch
des Herrn beheimatete Diakonie wird sich immer wieder dankbar erinnern, dass Gottes
diakonische Aktivititen allen unseren diakonischen Initiativen vorausgehen. Nur eine emp-
fangende Diakonie kann eine austeilende Diakonie sein.“*" Die Orthodoxie greift diesen
Gedanken mit der Bezeichnung der Diakonie als ,Liturgie nach der Liturgie*>' auf.

5 ROLOFF (5. Anm. 6) 195.

46 G. ScuiLLE, Konfliktldsung durch Zuordnung. Der Tischdienst der Sieben nach Apostelgeschich-
te 6. In: Diakonie — biblische Grundlagen und Orientierungen (s. Anm. 6) 243259, hier 257.

47 Ebd. 259.

‘S Hebr 1,14,

4 Taufe, Eucharistie und Amt. Konvergenzerklarungen der Kommission fiir Glauben und Kirchen-

verfassung des Okumenischen Rates der Kirchen (,Lima-Dokument®) 1982. In: Dokumente

wachsender Ubereinstimmung. Samtliche Berichte und Konsenstexte interkonfessioneller Ge-

spriche auf Weltebene. Bd. 1: 1931-1982. Hg. H. Meyer [u. a.]. Paderborn — Frankfurt a. M.

21991, 545-585, hier 577 [= Abschnitt: Amt, Nr. 31]. Im gleichen Dokument an anderer Stelle:

,.Solidaritit in der eucharistischen Gemeinschaft des Leibes Christi und verantwortliche Sorge der

Christen fiireinander und fiir die Welt finden in den Liturgien spezifischen Ausdruck: in der ge-

genseitigen Vergebung der Siinden; dem FriedensgruB; der Fiirbitte fiir alle; dem gemeinsamen

Essen und Trinken; dem Bringen der Elemente zu den Kranken und Gefangenen oder der Feier

der Eucharistie mit ihnen. Alle diese AuBerungen der Liebe in der Eucharistie sind direkt auf das

Selbstzeugnis Christi als Diener bezogen, an dessen Dienen die Christen selbst teilhaben.” (Ebd.

563 [= Abschnitt: Eucharistie, Nr. 217).

K. H. NEukAMM, Einleitende Uberlegungen. Herausfordernde Diakonie. In: Theologie der Dia-

konie. Lernprozesse im Spannungsfeld von lutherischer Uberlieferung und gesellschaftlich-
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2. Das Amt des Diakons™*

»uUnter denen, die einen besonderen liturgischen Dienst ausiiben, nehmen die Diakone den
ersten Platz ein. Thr Ordo stand in der Kirche von Anfang an in hohem Ansehen. Die Dia-
kone, Ménner von gutem Ruf und voll Weisheit, miissen mit Gottes Hilfe so handeln, dass
sic wahrhaft als seine Jinger erkannt werden, der nicht gekommen ist, sich bedienen zu
lassen, sondern um zu dienen, und der unter seinen Jingern war als einer, der dient.*™

Ohne nun eine detaillierte Amtstheologie des Diakonates entwerfen zu wollen, soll zu-
mindest die aktuell diskutierte theologische Problematik angedeutet werden, die, zugespitzt
formuliert, darin besteht, dass es im Unterschied zum Priester (Wandlung, BuBe) keine
spezielle Amtsgewalt des Diakons gibt, die ihn von den Laien unterscheidet, sodass sich
aus dieser Perspektive tatsiachlich die Frage stellt: ,,Wie kann diese Sakramentalitiit ange-
nommen werden, wenn sie keinerlei spezifische ,potestas* verleiht [. . ]2 Letzlich geht
es in dieser Diskussion um die Unterscheidung von ,potestas ordinis‘ und ,potestas furisdic-
tionis‘. Trotz dieser grundsitzlich nicht aufzulosenden Problematik, halt zumindest die
Internationale Theologische Kommission nach Abwigen der verschiedenen Positionen fest,
dass ,,die sicherste und mit der kirchlichen Praxis kohérenteste Lehre die Auffassung [bil-
det], die im Diakonat eine sakramentale Wirklichkeit sieht***. Das Selbstverstindnis der
Sakramentalitét des Diakonates bildet also den Ausgangspunkt der Diskussion, seine Zuge-
horigkeit zum Weihesakrament ,,ist sichere Lehre*.

Zu den offenen Fragen, die dennoch bleiben, gehort beispielsweise auch jene bzgl. des
sakramentalen Priagemales; ,,Wie ist die Anwendung der Unterscheidung ,essentia, non
gradu tantum‘, die LG 10 zwischen dem allgemeinen und dem Amtspriestertum feststellt,
auf den Diakon zu verstechen? Wie ist ferner, innerhalb der Einheit des Sakraments, die
Besonderheit des diakonalen Priigemals im Unterscheid zum presbyteralen oder episcopa-
len Priigemal genauer zu bestimmen? Wie kann in jedem dieser Fille die besondere Gleich-
gestaltung mit Christus symbolisch unterschiedlich zum Ausdruck kommen?’’ Nachdem
beispielsweise in der Schlussredaktion des Artikels 875 des KKK® der Ausdruck ,in per-
sona Christi Capitis‘ nicht auf die diakonale Funktion des Dienstes angewandt wird, bietet
sich als Beschreibung der besonderen Christuspriisenz im Diakon ,in persona Christi Servi®
an. In derselben Schlussredaktion des KKK wird auch ,,deutlich zwischen einer Stufe der

politischen Umbriichen. Ein européischer Forschungsaustausch. Hg, P. Philippi — Th. Strohm.
Heidelberg 1989, 13-20, hier 15.
;; Vgl. A. PAPADEROS, Eucharistie und Diakonie in orthodoxer Sicht. In: Diak. 26 (1995) 176-182.
Vgl. Der Diakonat — Entwicklung und Perspektiven. Studien der Internationalen Theologischen
Kommission zum sakramentalen Diakonat. Hg. G. L. Miiller. Wiirzburg 2004, v. a. 76-104. Eben-
so: G. L. MULLER, Priestertum und Diakonat. Der Empfinger des Weihesakramentes in schop-
fungstheologischer und christologischer Perspektive. Einsiedeln 2000; Vgl. auch H. J. WEBER,
Zur theologischen Ortsbestimmung des Diakonats im einen Weihesakrament. In: Der Diakon.
Wiederentdeckung und Erneuerung seines Dienstes. Hg. J. G. Ploger — H. J. Weber. Freiburg
1980, 104-121.
Zeremoniale fir die Bischofe in den katholischen Bistiimern des deutschen Sprachgebietes. Hg.
im Auftr. der Bischofskonferenzen Deutschlands, Osterreichs und der Schweiz sowie der (Erz-)
Bischofe von Bozen-Brixen, Liittich, Luxemburg und StraBburg. Freiburg 2003, 23.
** Der Diakonat (s. Anm. 15) 81.
* Bbd. 77:
Z: Ebd. 87.
Ebd. 78.
* Vg, Katechismus der Katholischen Kirche. Miinchen [1993] 22003 [= KKK].
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priesterlichen Teilhabe (Episkopat und Presbyterat) und einer Stufe des Dienstes (Diakone)
unterschieden”. Dennoch wird festgehalten, dass sich im Handeln des Diakons ,.eine
besondere Gegenwart Christi des Hauptes und Dieners [verwirklicht], die der Sakraments-
gnade eigen ist, der Gleichgestaltung mit ihm und der gemeinschaftlichen und 6ffentlichen
Dimensionen der Aufgaben, die im Namen der Kirche ausgeiibt werden“*’. Der CIC (1983)
zdhlt die Diakone in den Canones 1008f allerdings eindeutig zu den ,sacri ministri‘, die
ihren Dienst ,in persona christi capitis® ausiiben.®’

In fritheren Ordinationsriten wird der Diakon ausdriicklich ,ad ministerium episcopi® ge-
weiht, wobei das Verhdltnis Diakon — Priester als symmetrisch verstanden wird. Dem Dia-
kon werden die Hiande aufgelegt ,,non ad sacerdotium sed ad ministerium“®?, eine Formu-
lierung, die auf die Traditio apostolica zuriickgeht, wo allerdings das ministerium noch
etwas priziser als ,,in ministerio episcopi“® formuliert ist. Sacerdotium ist verbunden mit
der ,conficiendi eucharistiam®, meint also die enge Verbindung zwischen Priester und Eu-
charistie.*

Anders stellt es sich dar, wenn man die Beziehung zwischen Amtspriestertum und Eucha-
ristie in den Kontext der , Ekklesiologie der Communio“® stellt, wie es auf dem II. Vatika-
num geschehen ist. Nach diesem Verstidndnis geht jede Amtstheologie von der ,plenitudo
sacramenti ordinis‘ des Bischofs aus, sodass das II. Vatikanum von ,,verschiedenen Ord-
nungen [spricht], darunter dem Diakonat, in denen das kirchliche Amt ausgeiibt wird*®.
Diakonie kommt dem ganzen Volk Gottes zu und dennoch gibt es den sakramentalen Dia-
konat. Die genannten ,munera‘ beziehen sich in LG 29 auf die Liturgie, das Wort und den
Liebesdienst, in AG 16 auf das Wort, die Leitung und die Liebestitigkeit; in Sacrum diaco-
natus ordinem®’ beziehen sich 8 der 11 dort genannten Aufgaben auf die Liturgie; die Ratio
fundamentalis (Grundordnung)®® spricht in Art. 9 von den, dem geweihten Dienstamt eige-
nen, munera (munus docendi, munus sanctificandi, munus regendi), die vom Diakon in der
spezifischen Perspektive der diaconia ausgeiibt werden sollen. Die Diakonie des Wortes
(munus docendi) wird dabei als erste genannt und damit gewissermaBen als hauptsiichliche
Aufgabe des Diakons akzentuiert. In der Liturgie der Diakonenweihe wird dies bei der
Uberreichung des Evangeliars mit den, diesen Ritus begleitenden, Worten zum Ausdruck
gebracht: ., Empfange das Evangelium Christi: Zu seiner Verkiindigung bist du bestellt. Was

* Der Diakonat (s. Anm. 15) 84. Vgl. dazu KKK 1569—1571.
%" Der Diakonat (s. Anm. 15) 91.
¢ Vgl. dazu auch J. WEIER, Der Stéindige Diakon im Recht der lateinischen Kirche. Unter besonde-
= rer Berticksichtigung der Rechtslage in der Bundesrepublik Deutschland. Essen 1989.

L@ 29;
63 Vgl. Der Diakonat (s. Anm. 15) 83.
Vegl. R. KACZYNSKI, ,,. . . non ad sacerdotium, sed ad ministerium®. Uberlegungen zum Diakonat.
In: Die diakonale Dimension der Liturgie. Hg. B. Kranemann — Th. Sternberg — W. Zahner. Frei-
burg 2006 (QD 218) 220-235.
% Vgl. Der Diakonat (s. Anm. 15) 88ff.
5 Der Diakonat (s. Anm. 15) 82.
7 Vgl. PAUL VL, Apostolisches Schreiben Motu proprio ,,Sacrum diaconatus ordinem® vom 18.
Juni 1967. In: AAS 59 (1967) 697-704.
Vgl. KONGREGATION FUR DAS KATHOLISCHE BILDUNGSWESEN — KONGREGATION FUR DEN KLERUS,
Grundnormen [= Ratio fundamentalis] fiir die Ausbildung der Stindigen Diakone. Direktorium
fiir den Dienst und das Leben der Stindigen Diakone. 22. Februar 1998. Hg, Sekretariat der Deut-
schen Bischofskonferenz. Bonn (VApS 132).
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du liest, ergreife im Glauben; was du glaubst, das verkiinde, und was du verkiindest, erfiille
im Leben.“®

Diese nur angedeutete Diskussion macht bereits die Spannung deutlich, die sich daraus
ergibt, dass man den Diakonat entweder aus den sazerdotalen Kategorien heraus- oder aber
ihn in sie hineinnehmen will. Auf der einen Seite will man die Einheit des Weihesakramen-
tes (v. a. im Unterschied zum gemeinsamen Priestertum) bewahren, auf der anderen Seite
meint man streng zwischen sacerdotium und ministerium unterscheiden zu miissen. Wie
theologisch sinnvoll diese Unterscheidung auch sein mag, sie kbnnte in positiver Weise
auch einen Beitrag zur generellen Uberwindung der ,,,Sazerdotalisierung* des Weihesakra-
ments“’" leisten und damit indirekt die Identitit des Diakons fordern, ,,denn als sakramen-
tale Wirklichkeit kann der Diakonat nicht mit den Aufgaben, Diensten und Amtern, die in
der Taufe verwurzelt sind, identifiziert werden’!.

Zusammenfassend kann also gesagt werden, dass die drei genannten munera/Aufgaben in
ein Ganzes integriert werden miissen, was wiederum in der konkreten Gestalt des diakona-
len Dienstamtes verschiedene Akzentuierungen zulisst. Die ordinatio diaconorum ist somit
in mehrfacher Hinsicht (in der Rolle der Vermittlung Klerus — Laien, Kirche — Welt, Kult —
Leben, Caritas — Eucharistie, Zentrum — Peripherie . . .) mit allen theologischen Schwierig-
keiten aber auch Chancen als ,medius-ordo*™ interpretierbar und ganz sicher nicht, wie
gelegentlich unterstellt, als Amt zweiter Klasse”. Vielleicht kénnte Jja eine okumenische
Amterdiskussion auch in dieser Frage weiterhelfen.”

3. Der liturgische Dienst des Diakons in der Messfeier”

Der liturgische Dienst des Diakons will vor allem den Zusammenhang von Liturgie und
Diakonie’® aufzeigen, er versteht sich als Anstiftung zum Handeln”’, das aus der Liturgie
hervorgeht: ,,Tut dies zu meinem Gedichtnis“ und in die Liturgie zuriickfiithrt. Was im
Folgenden am Beispiel der Gemeinde-Messe (,Die Messe mit Diakon*) aufgezeigt wird,
gilt, nachdem es sich ja bei jeder liturgischen Feier um die eine Feier des Paschmysteriums
handelt, analog auch fiir alle andere Formen der Liturgie.

Exemplarische Orte der Diakonie in der Messfeier sind neben der FuBlwaschung in der
Griindonnerstagsmesse vor allem die diakonale Verkiindigung®, das Fiirbittgebet, die Kol-
lekte, der Kommunionhelferdienst (v. a. auch an den Kranken), die Verlautbarungen und
der Segen bzw. die Sendung (am Schluss der Messe) in die Diakonie als, wie bereits er-

“ Pontifikale. Die Weihe des Bischofs, der Priester und der Diakone, Trier 21994, 148. Ausfiihrlich
dazu O. NussBauM, Theologie und Ritus der Diakonenweihe. In: Der Diakon (s. Anm. 15) 122
146.

" Der Diakonat (s. Anm. 15) 85.

"' Der Diakonat (s. Anm. 15) 86.

E Vgl. PAUL VL, Ad pascendum. In: AAS 54 (1972) 536.

A Vgl. B. LUNGLMAYR, Der Diakonat. Kirchliches Amt zweiter Klasse? Innsbruck 2002,

Vgl. Das Amt im 6kumenischen Kontext. Eine Studienarbeit des Skumenischen Ausschusses der

Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands. Hg. I. Baur. Stuttgart 1980.

Vgl. Zum gemeinsamen Dienst berufen (s. Anm. 1).

Vgl. Die diakonale Dimension der Liturgie (s. Anm. 27).

Vgl. B. KRANEMANN, Liturgie als Anstiftung zum Handeln. Die diakonale Dimension des chistli-

chen Wortgottesdienstes. In: Ebd. 194-206.

Vegl. U. BABINSKY, Den Armen die Frohe Botschaft verkiinden. Zur diakonischen Dimension der

Predigt. Wiirzburg 1997 (STPS 22); vel. auch: Diakonisch predigen. Predigten aus dem Erfah-

rungsfeld der Diakonie. Hg. J. Gohde. Stuttgart 2004.
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wihnt, ,Liturgie nach der Liturgie‘. Die die Liturgie tiberhaupt erst erméglichende Ver-
sammlung der Gliubigen kann als der Liturgie vorausgehen miissende Diakonie der Samm-
lung” mit dem Ziel der Koinonia®® beschrieben werden. ,,Versammlung, genauer gesagt
das Sich-Versammeln von Christen im Namen Jesu ist selbst ein fundamentaler liturgischer
Ritus, der Heil erkennen lasst.<®!

Im liturgischen Dienst des Diakons in der Gemeindemesse geht es weniger um die Person
des Diakons, als um den durch diesen Dienst zum Ausdruck gebrachten Appell an das dia-
konale Tun der gesamten Gemeinde, also um die Frage, welche diakonalen Aspekte der
Eucharistiefeier im liturgischen Dienst des Diakons zum Ausdruck gebracht werden und
zur Nachahmung durch die Gemeinde einladen.

In der Grundordnung des romischen Messbuchs (GRM)* wird der Diakon ca. 100 mal
erwihnt. Innerhalb des Kirchenraumes wird ihm ein eigener Platz eingerdumt® und er
erhilt ein eigenes Gewand®'. Das hierarchisch gegliederte Volk Gottes® wird bestehend
aus Priester, Diakon und Gemeinde beschrieben. Nachdem das (pfarr-)liturgische Vorbild
die Bischofsliturgie ist, wird dort konsequent die liturgische Mitwirkung der Diakone ge-
fordert.®® Damit der Gemeinde die diakonale Dimension der Kirche quasi immer wieder
vor Augen gefiihrt wird, heift es: ,,Wenn ein Diakon anwesend ist, soll er in jeder Messfei-
er seinen Dienst ausiiben.“*” Der liturgische Dienst des Diakons wird als eigener Dienst
immer explizit erwihnt und nicht womdglich unter die besonderen Dienste eingereiht.*

79

5 Vgl. M. PROBST, Liturgie als Ort der Sammlung. In: Lebendiges Zeugnis 49 (1994) 37-48.

Vgl. A. GERHARDS, Koinonia (Communio) und die Gestalt einer Liturgie im Werden. In: L 46
(1996) 110-118.

Ph. HARNONCOURT, Die versammelte Gemeinde feiert Liturgie. In: HID 52 (1998) 41-50, hier 45.
Ich beziehe mich hier auf die Vorabpublikation (s. Anm. 5).

,Der Altarraum ist der Ort, wo der Altar steht, wo das Wort Gottes verkiindet wird und wo der
Priester, der Diakon und die anderen liturgischen Dienste ihre Aufgabe ausiiben. (GRM 295)
,.Der Sitz des Diakons hat nahe bei dem des Zelebranten zu stehen. Fiir die anderen liturgischen
Dienste sind die Sitze so anzuordnen, dass sie deutlich von den Sitzen des Klerus zu un-
terscheiden sind und dass die liturgischen Dienste die ihnen anvertraute Aufgabe leicht erfiillen
kénnen.” (GRM 310)

,Das dem Diakon eigene Gewand ist die Dalmatik, die iiber Albe und Stola zu tragen ist; die
Dalmatik kann jedoch notfalls oder wegen eines geringeren Grades an Festlichkeit weggelassen
werden.“ (GRM 338)

Die Gliederung des Kapitels III fasst die hierarchische Ordnung zusammen: I. Die Amter des
Weihestandes (92-94), II. Die Aufgaben des Volkes Gottes (95-97), 1. Die besonderen Dienste
(98-107).

_In der Ortskirche ist durchaus der erste Platz — wegen ihrer Bedeutung — jener Messe beizumes-
sen, der der Bischof, umgeben von seinem Presbytetrium, den Diakonen und den Laien, die einen
liturgischen Dienst ausiiben, vorsteht und an der das heilige Volk Gottes voll und tiitig teilnimmt.
Denn hier geschieht in vorziiglicher Weise die Darstellung der Kirche. In der Messe, die der Bi-
schof feiert oder der er vorsteht, ohne dass er die Bucharistie feiert, sind die im Caeremoniale
Episcoporum zu findenden Normen einzuhalten.” (GRM 112)

,In jeder Messe, in der ein Diakon anwesend ist, hat dieser auch sein Amt auszuiiben. Es emp-
fiehlt sich, dass dem zelebrierenden Priester in der Regel ein Akolyth, ein Lektor und ein Kantor
zur Seite stehen. Der unten beschriebene Ritus sieht jedoch die Mglichkeit auch einer gréferen
Zahl von liturgischen Diensten vor. (GRM 116)

 Wenn ein Diakon bei der Eucharistiefeier anwesend ist, hat er, bekleidet mit liturgischen Ge-
windern, seinen Dienst auszuiiben. Er

a) assistiert dem Priester und geht an seiner Seite;

b) dient am Altar, sei es beim Kelch, sei es am Buch;
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Bereits in der Prozessionsordnung zum Einzug in die Kirche wird seine Position deutlich.
Als Tréger des erhobenen Evangeliars, stellt er sich ganz in den Dienst des in seinem Wort
gegenwirtigen Christus und geht somit (vor) mit dem Priester diesem Wort hinterher, an-
sonsten (wenn beispielsweise das Evangeliar bereits an seinem Platz liegt) geht der Diakon
neben dem Priester, denn beide iibernehmen in der liturgischen Feier ihre Aufgabe auf-
grund des Weihesakramentes.® Priester und Diakon verehren gemeinsam in gleicher Weise
zu Beginn (und am Ende) der Messe den Altar, dann beginnt bereits die Assistenz, das
Dienggl des Diakons, indem er beim Inzensieren und/oder wo es eben sonst notwendig ist,
hilft.

Im Wortgottesdienst hat der Diakon die Aufgabe, das Evangelium zu verkiinden®', ihm
kann®* auch die Homilie libertragen werden. Auch in diesem liturgischen Abschnitt iiber-
nimmt der Diakon einige ,Hilfs-Dienste*.”> Vor der Verkiindigung des Evangeliums erbittet
er den Segen.” Diese Segensbitte ist lediglich bei der Verkiindigung des Evangeliums
durch den Diakon vorgesehen, nicht etwa bei einem konzelebrierenden Priester®’ , wodurch

¢) verkiindet das Evangelium und kann im Auftrag des zelebrierenden Priesters die Homilie hal-
ten (vgl. Nr. 66);
d) leitet das glédubige Volk durch geeignete Hinweise und triigt die Anliegen des Allgemeinen
Gebets vor;
¢) hilft dem zelebrierenden Priester bei der Austeilung der Kommunion, purifiziert die sakralen
Gefille und stellt sie zusammen;
f) tibernimmt, wenn nétig, die Aufgaben anderer liturgischer Dienste, wenn sonst niemand da ist,
der sie ausiibt.” (GRM 171)
% Z.B. GRM 42, 44, 47. Nach dem Priester nimmt kraft des Empfangs der heiligen Weihe der
Diakon den ersten Rang ein unter denen, die in der Eucharistiefeier einen Dienst versehen. Denn
der Weihestand des Diakonats ist schon seit friiher apostolischer Zeit in der Kirche hoch in Ehren
gehalten worden. Bei der Messe hat der Diakon eigene Aufgaben: die Verkiindigung des Evange-
liums, bisweilen die Predigt des Wortes Gottes, der Vortrag der Anliegen des Allgemeinen Ge-
bets, die Assistenz des Priesters, die Bereitung des Altars und der Dienst bei der Feier des Opfers,
die Kommunionspendung an die Gliubigen, besonders unter der Gestalt des Weines, bisweilen
auch Hinweise, wodurch er das Volk zu Gebirden und Korperhaltungen auffordert.* (GRM 94)
»Der Diakon geht auf dem Weg zum Altar, das Evangeliar ein wenig erhoben tragend, dem Pries-
ter voraus, andernfalls geht er an seiner Seite.” (GRM 172)
»Beim Altar angekommen, tritt er, wenn er das Evangeliar trigt, ohne ein Zeichen der Verchrung
zu machen, an den Altar, Wenn er dann das Evangeliar, wie es angemessen ist, auf dem Altar nie-
dergelegt hat, verehrt er zusammen mit dem Priester den Altar durch einen Kuss. Wenn er das
Evangeliar nicht trigt, macht er in der iiblichen Weise mit dem Priester vor dem Altar eine tiefe
Verneigung und verehrt mit ihm den Altar durch einen Kuss. SchlieBlich, wenn Weihrauch ver-
wendet wird, assistiert er dem Priester beim Einlegen des Weihrauchs und beim Inzensieren des
Kreuzes und des Altars. (GRM 173)
»Nachdem der Altar inzensiert worden ist, geht er gemeinsam mit dem Priester zum Sitz, steht
dort an der Seite des Priesters und assistiert ihm, wo es nétig ist.” (GRM 174)
' GRM 59.
2 .»In der Regel hat der zelebrierende Priester selbst die Homilie zu halten, oder sie ist von ihm
einem konzelebrierenden Priester zu iibertragen, manchmal gegebenenfalls auch einem Diakon,
niemals jedoch einem Laien.* (GRM 66)
»Wiihrend das Halleluja oder der andere Gesang vorgetragen wird, hilft er, falls Weihrauch ver-
- wendet wird, dem Priester beim Einlegen des Weihrauchs.“ (GRM 175)
Vgl. GRM 175.
*  Ob diese Unterscheidung, die wohl mit dem Verstindnis des diakonalen Dienstes als in persona
christi servi und des priesterlichen Dienstes als in persona christi capitis zusammenhingt, sinnvoll
ist, muss an anderer Stelle diskutiert werden. Zumindest konnte man sich auch fiir den konze-
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wiederum die spezifisch diakonale Dimension dieses Tuns betont wird. Der Diakon iiber-
nimmt einen Dienst im Aufirag eines anderen, der letztlich in ,persona christi capitis® der
Feier vorsteht. In der Bischofsliturgie wird dies zusitzlich betont, indem der Diakon nach
der Verkiindigung des Evangeliums das Buch zum Bischof bringt, damit dieser es kiisst,
oder er kiisst es selbst und spricht dabei leise Per evangelica dicta.”® Beziiglich der anderen
Lesungen, fiir die es in der Regel einen eigenen Dienst des Lektors geben soll, heifit es:
»Wenn ein anderer geeigneter Lektor fehlt, hat der Diakon auch die iibrigen Lesungen vor-
zutragen.“”’ Auch hier wird deutlich: Der Diakon definiert sich in erster Linie dadurch,
dass er tut ,,was hier gebraucht wird“”® und nicht dadurch, dass er tun darf, was anderen
verboten ist, so dass ,,es weniger auf das einzelne liturgische Element ankommt als auf die
Frage, was die Liturgie selbst fiir das soziale Tun der Christen bedeutet. Der Zusammen-
hang von Leiturgia und Diakonia erschlieit sich aus dem Wesen der Leiturgia, so dass
deutlich wird, dass das soziale Engagement von Christen eine Konsequenz der Feier des
Glaubens ist.“”’ Das soll (nicht nur aber besonders) im liturgischen Tun des Diakons zei-
chenhaft zum Ausdruck kommen. Indem die Bitten des Allgemeinen Gebetes, der oratio
universalis bzw. der oratio fidelium vom Diakon vorgetragen werden'”, hilft er der Ge-
meinde beim Beten, er leitet sie an, indem er die ihm sichtbar gewordenen Anliegen beim
Namen nennt.

Zur Gabenbereitung nimmt der (Priester oder der) Diakon die eucharistischen Gaben ent-
gegen. Brot und Wein trigt er zum Altar, allfillige andere Gaben werden anderswo plat-
ziert."" Auch hier hilft also der Diakon, damit ein gemeinsames Mahl méglich wird, er
sorgt fiir die Rahmenbedingungen, indem er die als Dankopfer dargebrachten Gaben der
Glaubigen entgegennimmt'* und ,umverteilt‘. Leider ist die altkirchliche Darbringung der

lebrierenden Priester einen solchen Segen vorstellen, womit sein diakonaler Dienst, der ja eben-

falls im Auftrag eines anderen ausgeiibt wird, zum Ausdruck gebracht wiirde.

Vel. GRM 175. Randbemerkung: Der Artikel ermutigt im abschliefienden Satz: ,,In festlicheren

Feiern erteilt der Bischof gegebenenfalls mit dem Evangeliar dem Volk den Segen® — eine leider

sehr selten geiibte Praxis.

7 GRM 176.

% Apg 6,3 (Fridolin Stier).

% B. KRANEMANN, Feier des Glaubens und soziales Handeln. Uberlegungen zu einer vernachlissig-
ten Dimension christlicher Liturgie. In: LI 48 (1998) 203-221, hier 211.

1 »[- - -] Sie werden vom Ambo oder einem anderen geeigneten Ort aus von einem Diakon, einem

Kantor, einem Lektor oder einem glaubigen Laien vorgetragen® (GRM 71) bzw. GRM 177: ,,Die
Anliegen des Allgemeinen Gebets spricht der Diakon, nach der Einleitung des Priesters, in der
Regel vom Ambo aus.”
Nachdem dieses Gebet in erster Linie Gebet fiir andere ist (in der klassischen Form: fiir die Kir-
che, fiir die Welt, fiir Einzelne), wire (nach dem Vorbild der ostkirchlichen Ektenie, des Diakoni-
schen Gebets oder den Fiirbitten der westlichen Karfreitagsliturgie) folgende Praxis am sinnvolls-
ten: der Priester leitet das Gebet ein, der Diakon nennt die Gebetsanliegen, die Gemeinde nimmt
diese im schweigenden Gebet bzw. einer Akklamation auf und der Priester fasst die einzelnen
Abschnitte mit der Collecta zusammen. So kénnte die Rolle des Diakons als Dienst am Wachstum
der Diakonie in der Gemeinde deutlich werden. (Nebenbei bemerkt: nachdem der Ambo doch
eher der Verkiindigung des Wort Gottes vorbehalten sein sollte, wére ein anderer geeigneter Ort
fiir das Fiirbittgebet/Allgemeine Gebet vorzuziehen.)

101 /o], GRM 73.

192 Nach dem Allgemeinen Gebet bleibt der Priester am Sitz. Der Diakon bereitet den Altar unter
Mithilfe des Akolythen, jedoch ist es Aufgabe des Diakons, sich um die sakralen GefiBe zu
kiimmern. Er assistiert dem Priester auch beim Entgegennehmen der Gaben des Volkes. Dann
reicht er dem Priester die Patene beziehungsweise Hostienschale mit dem zu konsekrierenden
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Gaben durch die Gldubigen in der liturgischen Praxis zu einer Geldkollekte geschrumpft,
bei der eher der Almosen-Aspekt als der Aspekt des Dankopfers erlebt wird'®, obwohl die
Rubriken sowohl im Missale Romanum als auch in der Feier der Gemeindemesse empfeh-
len, ,dass die Glaubigen ihre Teilnahme durch eine Gabe bekunden. Sie kdnnen durch
Vertreter Brot und Wein fiir die Eucharistie oder selber andere Gaben herbeibringen, die fiir
die Bedirfnisse der Kirche und der Armen bestimmt sind [. . .]'*. Am Griindonnerstag
heifit es (noch konkreter): ,,Zu Beginn der Eucharistiefeier kénnen die Glaubigen einen
Opfergang mit Gaben fiir die Armen halten.*'” Dieser Opfergang ist (wo er l6blicherweise
stattfindet) ein sprechendes Zeichen dafiir, dass die Gemeindemitglieder zunichst Gott
geben, was fiir den Mitmenschen bestimmt ist'°®, wobei sich die Gaben nicht auf Brot und
Wein oder die Geldkollekte beschrinken miissen'?”. Gaben, die iiber den konkreten Anlass
der Eucharistie hinaus womdglich zur Linderung einer konkreten Not in der Gemein-
de/Dibzese/Kirche/ Welt vorgesehen sind, wiirden die christliche Solidaritit gut zum Aus-
druck bringen. Die durch den Diakon (oder einen Konzelebranten) vorgenommene Unter-
stiitzung des Priesters beim Brechen des Brotes'® bzw. wihrend'” und am Ende' des
eucharistischen Hochgebetes fiihrt dieses Anliegen fort. Auch die Einladung zum Frie-
densgru'" und die Kommunionspendung''? ist wieder Aufgabe des Diakons, weil Ver-

Brot, gieBt Wein und etwas Wasser in den Kelch, wobei er still spricht: Durch das Mysterium die-

ses Wassers und Weines (Per huius aquae), und reicht den Kelch dann dem Priester. Diese Berei-

tung des Kelchs kann er am Kredenztisch vornehmen. Wird Weihrauch verwendet, hilft der Dia-
kon dem Priester beim Inzensieren der Opfergaben, des Kreuzes und des Altares; danach inzen-

siert er selbst oder der Akolyth den Priester und das Volk.* (GRM 178)

Vgl. H.-Ch. ScHMIDT-LAUBER, Liturgie und Diakonie. In: BiLi 69 (1996) 6075, hier 67.

"% Feier der Gemeindemesse 343; Vgl. MR 2002, 303: »[. . .] dona pro pauperibus.

' Feier der Gemeindemesse [24], Rubrik 9.

1% Vgl. SCHMIDT-LAUBER (s. Anm. 56) 71.

"7 In den Rubriken der 3. Auflage des MR wird (im Unterschied zur 2. Auflage) mit der Extra-
Erwihnung von Brot und Wein (fiir die Eucharistie) der Opfergang mit den Gaben fiir die Armen
deutlich(er) in den Kontext der Gabenbereitung gestellt.

'8 Dieser Ritus ist dem Priester und dem Diakon vorbehalten.” (GRM 83)

"% Wiihrend des Eucharistischen Hochgebetes steht der Diakon nahe beim Priester, jedoch etwas

hinter ihm, damit er, wenn es ndtig ist, bei Kelch und Messbuch helfen kann. Von der Epiklese

bis zur Erhebung des Kelches kniet der Diakon in der Regel. Sind mehrere Diakone da, kann ei-
ner von ihnen zur Konsekration Weihrauch ins Rauchfass einlegen und bei der Erhebung der Hos-

tie und des Kelches inzensieren.“ (GRM 179)

»Bei der Schlussdoxologie des Eucharistischen Hochgebets hilt der Diakon, an der Seite des

Priesters stehend, den Kelch, wihrend der Priester die Patene beziehungsweise Hostienschale mit

der Hostie erhebt, bis das Volk den Ruf Amen gesprochen hat. (GRM 180)

.»Nachdem der Priester das Friedensgebet gesprochen, Der Friede des Herrn sei allezeit mit euch

(Pax Domini sit semper vobiscum) gesagt hat und das Volk geantwortet hat: Und mit deinem

Geiste (Et cum spiritu tuo), lidt der Diakon gegebenenfalls zum FriedensgruB} ein, indem er mit

gefalteten Hénden und dem Volk zugewandt spricht: Gebt euch ein Zeichen des Friedens (Offerte

vobis pacem). Er selbst empféngt vom Priester den Friedensgrul} und kann ihn denen, die niher

bei ihm stehen und einen liturgischen Dienst ausiiben, geben. (GRM 181)

»Nach der Kommunion des Priesters empfingt der Diakon die Kommunion unter beiden Gestal-

ten vom Priester und hilft ihm dann bei der Austeilung der Kommunion an das Volk. Geschicht

die Kommunion unter beiden Gestalten, reicht er selbst den Kommunizierenden den Kelch., Un-
mittelbar nach der Austeilung trinkt er alles, was vom Blut Christi tibrig geblieben ist, ehrfiirchtig
am Altar, wobei ihm gegebenenfalls andere Diakone und Priester helfen. (GRM 182) In diesem

Zusammenhang ist auch beziiglich der Bestimmungen zur Mess-Vorbereitungen GRM 118c) zu

beachten: ¢) auf dem Kredenztisch: der Kelch, das Korporale, das Kelchtuch und gegebenenfalls

10.

e}

=3

=

11

=]

112



236 Frank Walz

sohnung, Friedensstiftung und Gemeinschaftsbildung zu den Hauptdiensten eines Lebens in
der Nachfolge Jesu gehoren. Wenn der Diakon fiir die Austeilung des Kelches zustindig ist
und damit mit der Spendung des Blutes Christi dessen Lebenshingabe darstellt, wird die
radikal dienende Dimension seines Amtes ,in persona christi servi‘'" unterstrichen.

Zum Abschluss sieht die GRM vor, dass der Diakon die Mitteilungen an die Gemeinde
iibernimmt, weil Kommunikation und Informationsweitergabe tatsdchlich diakonale Auf-
gaben sind, die aus der Anonymitit herausfithren und konkrete Anliegen der Gemeinde
bewusst machen wollen. Vor dem Segensgebet gibt der Diakon einen Hinweis zum Nieder-
knien, nach dem Segen entlisst er die Gemeinde.'"”

Zusammenfassend kann also bzgl. des Verhiltnisses Liturgie und Diakonie, das durch den
liturgischen Dienst des Diakons zum Ausdruck gebracht werden soll, festgehalten werden:

— Liturgie versammelt in diakonaler Weise Menschen zum Volk Gottes.

—  Die Diakonie hat in der Liturgie ihren festen Platz.

—  Diakonie steht unter dem Wort Gottes.

— Diakonie hat gegeniiber der Liturgie keine untergeordnete Funktion.

—  Diakonie ist Assistenz-Dienst.

—  Diakonie ist beauftragte Verkiindigung.

—  Diakonie ist Tun dessen, was gebraucht wird.

— Diakonie nennt die Sorgen und Néte beim Namen.

—  Diakonie sorgt dafiir, dass das gemeinsame Mahl méglich wird.

— Diakonie sucht Wege der Versohnung und der Gemeinschaft.

—  Diakonie informiert und kommuniziert.''®

Die Betonung der Mitwirkung des Diakons im Gottesdienst will also vor allem eines
deutlich machen: ,,Die Diakonie darf nicht aus dem Gottesdienst auswandern, weil sie in
ihm begriindet ist, von ihm lebt, immer neu ihren Ausgang nimmt und zu ihm hinfiihrt.“'"?

114

4. Sonstige Aufgaben aus dem Bereich der Liturgie'"

Selbstversténdlich beschrinkt sich der liturgische Dienst des Diakons nicht auf die Messe,
er bezieht sich auf die Liturgie in all ihren Formen. Stellvertretend und zusammenfassend
fiir viele Rahmenordnungen bringt es die Ordnung fiir den Stéindigen Diakonat der Erzdio-
zese Freiburg auf den Punkt: ,,Im liturgischen Dienst verdeutlicht der Stindige Diakon die
innere Einheit von Diakonie und Liturgie im christlichen Gemeindeleben und die Mitver-
antwortung des kirchlichen Amtes fiir diese Einheit. Er nimmt seinen liturgischen Dienst

die Palla; die Patene beziehungsweise Hostienschale und, wenn notig, Ziborien; das Brot fiir die
Kommunion des Priesters, der vorsteht, des Diakons, der liturgischen Dienste und des Volkes; ...
2 Vel Tk 22.27.
114 Nach dem Gebet nach der Kommunion trigt der Diakon dem Volk gegebenenfalls kurze Ver-
meldungen vor, sofern dies der Priester nicht selbst tun will.“ (GRM 184)
»Wird das Gebet tiber das Volk oder eine feierliche Segensformel verwendet, spricht der Diakon:
Verneigt euch zum Segen (Inclinate vos ad benedictionem). Wurde der Segen vom Priester erteilt,
entlésst der Diakon das Volk, indem er mit gefalteten Hinden, dem Volk zugewandt, spricht: Ge-
het hin in Frieden (Ite, missa est).” (GRM 185)
Statt ,Diakonie® konnte man freilich in dieser Liste auch den Begriff ,Diakon® setzen, denn in ihm
soll sich dieses Anliegen ja ausdriicken.
SCHMIDT-LAUBER (s. Anm. 56) 64.
Vgl. H. BRAKMANN, Zum Dienst des Diakons in der liturgischen Versammlung. In: Der Diakon
(s. Anm. 15) 147-163; Vgl. E. J. LENGELING, Der Diakon in den liturgischen Biichern. — Verwirk-
lichtes und Versdumtes. In: Ebd. 164-193.
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aus seiner Verantwortung als Stindiger Diakon wahr und sorgt dafiir, dass der Gemeinde
die innere Einheit von Diakonie und Liturgie bewusst ist. Neben der Mitwirkung in der
gottesdienstlichen Verkiindigung erstreckt sich der liturgische Dienst des Stéindigen Dia-
kons auf folgende Aufgaben, innerhalb derer Schwerpunkte gesetzt werden konnen: Dienst
in der Eucharistiefeier (missa cum diacono); Feier der Kommunion mit Kranken und Ster-
benden zusammen mit den Angehérigen und ggfls. mit Mitgliedern des Krankenbesuchs-
dienstes; Leitung der Tauf-, Trauungs- und Begrébnisliturgie; Mitarbeit im Kreis der Got-
tesdiensthelferinnen und -helfer; Ubernahme von Wortgottesdiensten und Segnungsfeiern
(Sakramentalien); Feier des Stundengebetes; Mitarbeit im Liturgieausschuss des Pfarrge-
meinderates und bei der Vorbereitung von Gottesdiensten; Mitwirkung bei der Ausbildung
und Begleitung von Gliubigen, die Verantwortung fiir liturgische Feiern iibernehmen. '
Besonders aktuell und der Mittler-Rolle des Diakons (medius ordo) sehr entsprechend,
erscheint zudem auch sein Engagement fiir Liturgien mit Fernstehenden'®, Liturgien an
besonderen Orten'?! und zu besonderen Zeiten'* . . .

Wenn Michael Kunzler'®, mit Blick auf das dstliche Christentum, im liturgischen Dienst
des Diakons den Dienst der Engel reprisentiert sieht, ,,die an Gottes Thron ebenso Dienst
tun, wie sie unsichtbar mit Christus in der liturgischen Handlung gegenwirtig sind*'**,
dann ist dies ein weiterer Versuch, die Mittlerrolle des Diakons ins Bild zu riicken. Und
wenn der Diakon tatsdchlich (einer) der gute(n) Engel einer Gemeinde ist und dies auch in
seinem liturgischen Tun zum Ausdruck kommt, dann wird in der Gestaltung des liturgi-
schen Dienstes des Diakons auch etwas von der dahinter liegenden Gestalt der Liturgie
sichtbar: Gottesdienst als Gottes Dienst an den Menschen.

"9 Ordnung fiir den Stindigen Diakonat in der Erzdiozese Freiburg. In: http://www.ordinariat-
: freiburg.de/fileadmin/gemeinsam/pastoraledienste/pdf/Diakone  Ordnung.pdf

Vgl. M. LATZEL, Den Fernen nahe sein. Religiose Feiern mit Kirchendistanzierten. Regensburg

2004.

Vgl. Gottesdienst-Orte. Handbuch Liturgische Topologie. Hg. G. Fermor [u. a.]. Leipzig 2007

(Beitrdge zu Liturgie und Spiritualitét 17).

Vgl. P. M. ZULEHNER, Ritendiakonie. In: Die diakonale Dimension der Liturgie (s. Anm. 27)

271-283.

12 ygl. M. KUNZLER, Liturge sein. Entwurf einer Ars celebrandi. Paderborn 2007, 63—73. Bezeich-
nend schon die Kapiteliiberschrift: Unsere Diakone — Vorsteher zweiter Klasse, schwimmend
zwischen Priestertum und Laienstand?

' Ebd. 72.

121

122



238 HID 61 (2007) 238-248
Gisbert Greshake, Freiburg

Frag-wiirdige Konzelebration

Wie so viele andere vom letzten Konzil initiierte liturgische Erneuerungen wurde auch
die (erweiterte) Moglichkeit zur Konzelebration nicht nur begeistert akzeptiert, sie ist heute
auch fiir nicht wenige Priester zur Selbstverstindlichkeit geworden, z. B. in Konventen und
Priesterkollegien oder bei Priesterversammlungen, -exerzitien und -jubilden. Eben diese
_Selbstverstindlichkeit* méchte der vorliegende Beitrag in Frage stellen.'”

1. Der problematische Ansatz des II. Vaticanums

Die vom II. Vaticanum neu erdffnete Méglichkeit zur sog. Konzelebration stand von An-
fang an unter der Frage: Wie kann unter Vermeidung der bis zum Konzil iiblichen neben-
oder hintereinander ablaufenden, voneinander isolierten Massen-Privatzelebrationen den-
noch die tigliche Zelebration des Priesters und damit der ,,Wert der Privatmesse® erhalten
bleiben? So duBerte z. B. bei der Diskussion in der Konzilsaula der — wie man ihn nannte —
,,amerikanische Papst®, ndmlich Kardinal Spellman von New York, die Sorge, es kénne
womdglich durch die Konzelebration von 100 Priestern die Kirche um 99 Messen drmer
werden. So stand die Frage nach der Konzelebration dezidiert im Problemhorizont der
Quantifizierung von Messen. So heift es auch in PO 13: ,Im Mysterium des eucharisti-
schen Opfers [. . .] wird bestindig das Werk unserer Erlosung vollzogen; darum wird seine
tagliche Feier dringend empfohlen; sie ist auch dann, wenn keine Gldubigen dabeisein
kénnen, ein Akt Christi und der Kirche.”* Eine duferst fragwiirdige Formulierung, die aus
dem Missale Romanum stammt (Gabengebet vom 9. Sonntag nach Pfingsten). Hier liegt
nimlich der mittelalterliche Ubertragungsfehler eines Wortes von Papst Leo I. zugrunde;
das urspriinglich lautet: ,,Sooft das Gedichtnis des Dir wohlgefilligen Opfers gefeiert wird,
wird das Werk unserer Erlosung (sakramental) bezeichnet = vergegenwértigt (exeritur)®.
Aus diesem ,.exeritur machten mittelalterliche Kopisten ,,exercetur”, was zum verdnderten
Sinn fiihrt: ,,[. . .] wird das Werk unserer Erlosung vollzogen.” So wird aus der urspriingli-
chen Idee, wonach in der Eucharistie die sakramentale Vergegenwdrtigung des einen Kreu-
zesopfers geschieht, die neue Idee einer stindigen, in jeder Messe geschehenden Erneue-
rung dieses Opfers. Damit wird natiirlich das Problem einer méglichst groBen Quantifizie-

'3 Die folgenden Darlegungen sind eine Kurzfassung meines theologiegeschichtlich reich dokumen-
tierten und mit bibliographischen Angaben versehenen Beitrags ,,Konzelebration der Priester. Kri-
tische Analyse und Vorschlidge zu einer problematischen Erneuerung des II. Vatikanischen Kon-
zils“, in: Glaube im Prozess. [FS K. Rahner]. Hg. E. Klinger — K. Wittstadtt. Freiburg i. Br.
21984, 258-288. Wer sich weiter mit der Thematik befassen oder gegen die hier vorgelegte Skiz-
ze kritische Einwiinde hat, sei auf diesen Beitrag nachdriicklich verwiesen, weil darin die hier nur
kurz dargelegten verschiedenen Argumentationsgidnge eingehender entfaltet und erldutert sind.
Weitere und andersgeartete, z. T. aber mit dem vorliegenden Artikel sich iiberschneidende Zu-
sammenfassungen dieses Beitrags sind: G. GRESHAKE, Wider die derzeitige Konzelebrationspra-
xis der Priester. Ein Plidoyer. In: LS 41 (1990) 367-375; DERS., Klerikalistische Konzelebration.
In: DERS., Priestersein in dieser Zeit. [Neuherausgabe der 3. Aufl.] Wiirzburg 2005, 345-353.



Frag-wiirdige Konzelebration 239
rung der Messen virulent'*®, und es wird die Aussage von PO 13 verstidndlich, warum
Priester moglichst tdglich zelebrieren sollen, auch wenn kein Volk anwesend ist: Diese
Empfehlung zur tiglichen Messfeier stand aber — so auch der jiingst erschienene 4. Band
der ,,Geschichte des Zweiten Vatikanischen Konzils“ — ,offenkundig im Gegensatz zur
Liturgiekonstitution, die in den Artikeln 26 und 27 vielmehr die grundlegende Bedeutung
der gemeinsamen Feier mit den Glidubigen unterstrich. Es ist kaum denkbar, dass man sich
in der [zustindigen] Kommission nicht dieses Gegensatzes bewusst gewesen wire, aber
offensichtlich war man nicht fahig, auf einen wesentlichen Aspekt des traditionellen Pries-
terbildes zu verzichten, das seine Spiritualitit mit dem eucharistischen Dienst verband und
das den Priester von seinem Vorrecht her, die heiligen Geheimnisse zu feiern, be-
schrieb.“'*’ Beziiglich der Frage, ob die Quantifizierung von Messen iiberhaupt in sich
sinnvoll ist und ob der Priester moglichst oft von seiner eucharistischen ,,Vollmacht*
Gebrauch machen sollte, wurde mehr oder minder stillschweigend die durch Pius XII. ge-
gebene Entscheidung vorausgesetzt: ,,Die These, wonach die Feier einer Messe, an welcher
hundert Priester mit religidser Hingabe teilnehmen, soviel wert sei wie hundert Messen von
hundert Priestern gefeiert, ist als irrige Meinung (error opinionis) zu verwerfen.*

Diese AuBerung war die letzte Frucht jener schon erwihnten jahrhundertelangen west-
kirchlichen Entwicklung, wonach in der Messe nicht so sehr die in der gemeinsamen litur-
gischen Feier sich ereignende sakramentale Gegenwart des Heilsmysteriums geschen wurde
als vielmehr die sachhafte (und damit quantifizierbare) Frucht des eucharistischen Opfers.
Entsprechend erblickte man im Amtspriestertum vor allem die Vollmacht zur ,,confectio
sacramenti®, zur bereits ,,in sich” werthaften konsekratorischen Darbringung des Mess-
opfers. Gegen diese theologische Sicht, nach welcher eine méglichst hohe Zahl von Messen
und eine moglichst hiufige Zelebration der Priester einen Wert in sich darstellt, hatte sich
schon vor dem Konzil Karl Rahner gewandt, der ausdriicklich darauf hinwies: , Unter der
Voraussetzung, dass er [der Priester] als bloB assistierender Teilnehmer faktisch dieselbe
innere Anteilnahme leistet (oder leisten wiirde) wie beim eigenen Zelebrieren, ist die Wir-
kung der bloB ,gehdrten Messe fiir ihn dieselbe wie die der von ihm selbst zelebrierten.“'%*

Wenn das aber zutrifft — und davon gehe ich hier aus —, so ist die Frage nach der Konze-
lebration eben nicht im Horizont des Interesses anzugehen, die vielen Privatmessen durch
eine Feier abzuldsen, in der — zwar auf andere, nicht gemeinschaftsschidigende Art, aber
doch — auf dhnliche Weise die konzelebrierenden Priester das tun, was sie auch sonst bei
der einzeln gefeierten Messe tun: namlich als (konsekrierende) Priester das Opfer Christi
»darbringen® und damit fiir sich selbst und fiir die Kirche Friichte des Opfers Christi erlan-
gen, die sie in der Mitfeier als Laien nicht erlangen wiirden. Nein, wenn eine Konzelebrati-
on der Priester iiberhaupt einen Sinn haben soll, so kann dieser nur auf der Ebene des Zei-
chens liegen. Dies deutet das Konzil auch mit der Aussage an, dass durch die Konzelebrati-
on ,,die Einheit des Priestertums passend in Erscheinung tritt* (SC 57). Doch diese vom

% Siche zum Ganzen: E. SCHILLEBEECKX, Christliche Identitit und kirchliches Amt. Diisseldorf
1985, 194; A. GERKEN, Theologie der Eucharistie. Miinster 1973, 97—125; A. ANGENENDT, Ge-
schichte der Religiositit im Mittelalter. Darmstadt 1997, 488ff.

2" R. BURIIANA — G. TURBANTI, Zwischen den Sitzungsperioden. In: Geschichte des Zweiten Vati-
kanischen Konzils. Bd. IV. Hg. G. Alberigo — G. Wassilowski. Mainz — Leuven 2006, 675. — Des-
wegen wird zum Text von PO 13 auch zunichst auf die Enzyklika PAULS V1., Mysterium fidei
verwiesen und erst dann auf SC.

i RAHNER, Die vielen Messen und das eine Opfer. Freiburg i. Br. 1966, 98f.



240 Gisbert Greshake

Konzil sehr wohl gesehene grundsétzliche Zeichenstruktur der Konzelebration wurde leider
gleichzeitig (1) verlagert und (2) zutiefst gestort.

(1) Sie wurde verlagert: Denn der urspriingliche Vorschlag, man solle formulieren, in der
Konzelebration trete ,,die Einheit der Kirche passend in Erscheinung®, wurde abgelehnt und
durch die Formulierung ,.die Einheit des Priestertums [. . .| ersetzt. Das bedeutet: das
Problem der Konzelebration wurde auf dem Konzil trotz gegenlautender Einwiénde aus der
Konzilsaula vom konzelebrierenden Priester, nicht von der konzelebrierenden Kirche her
angegangen.

Die Zeichenstruktur wurde (2) zutiefst gestért: Denn der nachkonziliare Ritus kniipft we-
der an die liturgische Praxis der Frithen Kirche noch an die bis heute geiibte ostkirchliche
Konzelebration an, sondern an die erst seit dem Hochmittelalter in der Westkirche iibliche
(Weihe-)Konzelebration, die in ihrer liturgischen Form eine synchronistische Kon-Konse-
kration vieler gleichgeordneter Priester ist. Dadurch aber werden wesentliche Momente des
Zeichencharakters der Eucharistie pervertiert, d. h. im wahrsten Sinn dieses Wortes ver-
kehrt, und dies fiihrt zur erheblichen Verdunkelung des Wesens der Eucharistiefeier.

2. Probleme des gegenwdrtigen Konzelebrationsritus

Verdunkelung der sakramental-kultischen Ausdrucksgestalt

Urspriinglich, vom Altertum bis zum 10. Jh., ja noch bis hin zu Innozenz III., wird der
Ausdruck ,.celebrare missam* nicht nur fiilr den Priester, sondern fiir alle Gldubigen ge-
braucht. Die Feier der Eucharistie ist Sache des ganzen Volkes Gottes. Erst die verengte
Sicht der darauffolgenden Theologie sowie die durch die Krise der Reformation ausgeldste
gegenreformatorische Schlagrichtung fiihrten dazu, das ,,Zelebrieren® dem Priester allein
vorzubehalten. Die in Wirklichkeit also von allen Glaubigen zelebrierte und damit in einem
richtigen Sinn konzelebrierte Eucharistiefeier ist aber innerlich strukturiert, und zwar so,
dass darin zeichenhaft das Wesen der Kirche iiberhaupt aufleuchtet. Denn auch wenn die
Kirche sich als ,,Leib Christi* verstehen darf, als Ort, Zeichen und Werkzeug (Sakrament)
Seiner Gegenwart, so ist und bleibt Er doch ihr stindiges Voraus, ihr Herr, Erloser und
»Briutigam®, und die Kirche bleibt Geschopf, ,.creatura Verbi®, bediirftige ,,Braut”. Diese
Differenz zwischen Christus und seiner Kirche, die nicht der Einheit beider widerstreitet,
sondern den bleibenden Geschenkcharakter der Kirche betont, ist fiir das kirchliche Selbst-
verstindnis fundamental. Darum bringt sie sich auch in all ihren Lebensvollziigen zur Gel-
tung. Und eben dies: das bleibende Voraus Christi gegeniiber seiner Kirche zu bezeugen
und in den zentralen kirchlichen Vollziigen zur Geltung zu bringen, ist Aufgabe des Amfes.
In ihm tritt sakramental-zeichenhaft jene Grunddifferenz in Erscheinung, in welcher die
Kirche existiert und in welcher auch erst die Feier der Eucharistie méglich ist: Durch das
amtliche Tun des Priesters ,,in persona Christi wird das ,,Voraus“ des Opfers Christi fiir
die Kirche Gegenwart. Dies bedeutet, dass der Priester beim eucharistischen Geschehen
nicht einfach der gottesdienstlichen Feier in einem allgemeinen Sinn ,,vorsteht, sondern
dass er Christus im sakramentalen Zeichen ,reprisentiert”,'*

Das aber hat zur Folge: eine Konzelebration von Priestern, worin gleichzeitig viele ,,in
persona Christi* handeln, verundeutlicht, ja stort die Zeichenhaftigkeit dieses doch gerade
zeichenhaften Geschehens. Dass bei der Eucharistiefeier Christus sein Opfer Gegenwart
werden ldsst, auf dass seine Jiingerschaft sich darin einbeziehen lésst, dass Christus es ist,

12 7um missverstindlichen spezifischen Begriff sakramental-amtlicher Reprisentation vgl. GRES-
HAKE, Priestersein (s. Anm. 1) 101ff.



Frag-wiirdige Konzelebration 241

der die Vielen zur Gemeinschaft versammelt, dass er es ist, der zum Mahl ruft: all das wird
zeichenhaft im sakramentalen ,,Gegeniiber des einen, aufgrund der Weihe Christus repri-
sentierenden Priesters und der iibrigen Gemeinde dargestellt.

Gegen diese Uberlegung kommt der Einwand nicht an, die konzelebrierenden Priester
seien eine ,,moralische Einheit*, ihre Vielzahl sei durch die Teilhabe an dem einen Priester-
tum Christi (und durch ihr Einssein im Presbyterium) in die Einheit aufgehoben und als
solche Einheit stellten sie den einen Herrn dar. Dieser Einwand trifft nicht zu. Wenn man
ndmlich das Verhiltnis von Einheit und Vielheit auf seine Ausdrucksgestalt hin befragt
(und darum geht es ja: die vielen Priester sollen gemiB diesem Einwand mitsammen den
einen Herrn darstellen), so gibt es hier eine unumkehrbare Struktur: Die Vielen kénnen
zwar im Einen in Erscheinung treten, nicht aber sind die Vielen (als solche) Ausdrucksge-
stalt des Einen. So werden z. B. die vielen Biirger eines Staates repriisentiert durch den
einen Bundesprisidenten (0. dgl.), nicht aber wird der Eine durch die Vielen reprasentiert.
Eine Vielheit kann nur durch Einen zeichenhaft dargestellt werden. Und deshalb wird
Christus auch jeweils durch eine Person amtlich-sakramental reprisentiert.

Eben dieses Prinzip wendet Thomas v. Aquin an, um die Spendung des Taufsakramentes
durch eine Mehrzahl von taufenden Priestern (also eine ,konzelebrierte Taufe®) zuriickzu-
weisen. ,,Der Mensch tauft nur als minister Christi und als dessen Reprisentant (vicem eius
gerens). Daher darf es auch, weil Christus Einer ist, nur ein minister sein, der Christus re-
présentiert” (STh III, 67,6). Ausdriicklich entkréiftet Thomas den Einwand, was Einer zu
tun vermdchte, konnten doch auch viele .effizient* tun. Mit dieser Nennung der Perspekti-
ve des effektiven Tuns weist er die Auffassung zuriick, dass man in der sakramentalen
Dimension das Verhiltnis von Einheit und Vielheit auf der Ebene der causa efficiens be-
trachten diirfe, die ja an sich zuldsst, dass viele (in unserem Fall: Priester) miteinander als
Ursache in ein und demselben Tun (hier: im Zelebrieren) zusammenwirken. Die effiziente
Ursichlichkeit gilt nach Thomas nur von Titigkeiten, die ,,virtute propria“ geschehen. Da
die Taufe aber ,,virtute Christi“ gespendet werde und — so ist dieser Gedanke zu erginzen —
dies sakramental in Erscheinung zu treten hat, ,,wirkt der Eine (Herr) sein Werk durch den
einen minister” (ebd. ad primum)."*® Kurz: Auf der Ebene des Zeichens kénnen die vielen

Priester nicht den einen Herrn , reprisentieren®. !

"0 Wenn Thomas dann doch in einem (von ihm deutlich gespiirten) Widerspruch zur obigen Argu-
mentationsweise, die Konzelebration bei der Priesterweihe rechtfertigt, so geht es ihm darum, den
faktisch vorgefundenen (iibrigens damals noch gar nicht sehr alten) ,,ritus ecclesiae® zu wahren.
Niheres dazu in meinem Anm. 1 genannten Beitrag S. 269f.

Was die gelegentlich geduBerte Meinung angeht, in der Konzelebration werde deutlich, dass der
einzelne Priester ,,nur (!) aus seiner Anteilnahme an diesem Hohenpriestertum Jesu Christi und als
Glied des ganzen priesterlichen Ordo seine persénliche Weihevollmacht in persona Christi aus-
ibt* (so z. B. O. NUssBAUM, Liturgiereform und Konzelebration. Koln 1966, 26f), so ist die darin
vorausgesetzte These schlicht falsch. Zwar fiigt die Priesterweihe eo ipso ins Presbyterium ein, so
dass man tatséchlich nicht Priester sein kann, ohne gleichzeitig dessen Glied zu sein, aber deshalb
empfingt der Geweihte seine besondere Sendung und Beauftragung nicht via Presbyterium, son-
dern vom Bischof her, der in der Weihehandlung den berufenden Herrn reprisentiert. Deshalb ist
es falsch zu sagen, dass der Priester nur als Glied des Presbyteriums sein Priesteramt vollziehen
kann. —

Gelegentlich hort man auch den Einwand, es gibe doch faktisch eine , kollektive Représentanz®
Christi z. B. der Bischéfe auf dem Allgemeinen Konzil. Die hier angepeilte Sachlage ist jedoch
sehr komplex und kann in diesem Zusammenhang auch nur ansatzweise behandelt werden: Abge-
sehen davon, dass das konziliare Handeln kein sakramentales Handeln im engeren Sinn ist,
verstand sich urspriinglich ein Konzil auch nicht als Christusreprisentation, sondern als Reprisen-
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Somit bedeutet die durch das II. Vaticanum inaugurierte Erneuerung der Konzelebration,
die in Ritus und Sinngebung an die bei der Priesterweihe geiibte Weihe-Konzelebration
ankniipft (wo eine Mehrzahl von Priestern ,,nebeneinander, sozusagen auf gleicher Ebene
handelnd, Eucharistie feiert), eine Verdunkelung und Nivellierung der sakramentalen Aus-
drucksgestalt der Eucharistie. 2 Denn zur Ausdrucksgestalt der Eucharistie gehort wesent-
lich, dass zwar die ganze Gemeinde Eucharistie feiert, also ,konzelebriert”, doch so, dass
darin das Gegeniiber von Christus und seiner Kirche kultisch-anamnetische Darstellung
findet.'* Die eine Person des im eigentlichen Sinn Christus reprisentierenden Zelebranten
gehdrt wesentlich zum sakramentalen Zeichen der Eucharistie.

Trennung des sakramentalen vom ,, kerygmatischen* Wort

Das gleiche — aber nochmals verschirft — zeigt sich noch an einem anderen Element des
nachkonziliaren Konzelebrationsritus: Die Priester treten hier nicht nur nebeneinander als
Zelebranten auf, sie haben auch die Konsekrationsworte gemeinsam zu sprechen. Der theo-
logiegeschichtliche Hintergrund ist die spezifisch westliche Sakramenten- und Messopfer-
theologie, wonach das Wesen der Messe in der durch Konsekration (forma) von Brot und
Wein (materia) geschehenden Vergegenwirtigung des Kreuzesopfers Christi gegeben ist
und der Priester mithin nur dann Messe feiert (,,sacramentum conficit™), wenn er die Kon-
sekrationsworte spricht.

In die Kirchen des Ostens haben diese liturgische Praxis und die ihr zugrundeliegende
Theologie niemals Eingang gefunden.”** In einer groBeren Treue zur altkirchlichen Uber-

tation der horenden und glaubenden Kirche, weswegen die dltesten Konzilsbeschliisse auch als
Glaubensbekenntnisse formuliert wurden. Auch wenn daraus spiter ,,Lehrentscheidungen® wer-
den, so griinden diese doch in urspriinglicheren gemeinsamen Glaubenserfahrungen der hérenden
Kirche, die dann erst kraft der besonderen Amtsautoritit der Konzilsvéter autoritativ der ganzen
Kirche vorgelegt werden. Und auch dies geschieht bis einschlieBlich Trient nicht schon durch das
Konzil selbst, sondern durch die Promulgation der Konzilstexte in der einzelnen Dibzese durch
den jeweiligen Bischof, der als solcher einzelner (!) der Christus repréisentierende Lehrer seiner
Diozese ist.

So bemerkt schon J. PASCHER, Eucharistia. Gestalt und Vollzug. Miinster — Freiburg 21953, 158:
,,Man muss gestehen, dass eine eigentliche Konzelebration weniger gut ,das Abendmahl darstellt*
und so weniger klar dem ,Tut dieses® des Auftrages gerecht wird.”

Deshalb ist es auch véllig abwegig, wenn Priester miteinander ohne jede Gemeinde konzelebrie-
ren oder auch wenn die konzelebrierenden Priester im Kreis den Altar so umschlieBen, dass iiber-
haupt kein Gegeniiber von Christus und seiner Gemeinde mehr dargestellt wird, sondern diese nur
duflerer Anhang der konzelebrierenden Priester ist.

Die einzige Ausnahme bildet hier die russisch-orthodoxe Kirche Es lidsst sich aber eindeutig
zeigen, dass die Praxis des gemeinsamen Sprechens der Konsekrationsworte durch westkirchliche
Beeinflussung in diese Kirche eingedrungen ist. Das gleiche gilt auch von der liturgischen Praxis
der unierten Kirchen, denen allen seit Ende des 18. Jh. von Rom die synchronistische Konzelebra-
tion aufgezwungen wurde, und zwar — bezeichnenderweise! — als Vorbedingung dafiir, ein Mess-
stipendium annehmen zu dirfen. Dabei ist gerade dieser Gesichtspunkt — Gott sei es geklagt! —
bei der ganzen Frage der Konzelebration nicht zu unterschitzen. Denn bei nicht wenigen Priestern
— nicht zuletzt in einer Reihe von Konventen —, diirfte das Messstipendium fiir die Konzelebration
eine wichtige Rolle spielen, da dieses nach geltendem Kirchenrecht nur dem tatsédchlich zelebrie-
renden = konsekrierenden Priester zusteht und welches demnach (etwa in Konventen) in stattli-
cher Hohe entfallen wiirde, wenn statt der fritheren nicht selten grofien Zahl der Privatmessen nur
noch ein zelebrierender = konsekrierender Priester der gemeinsamen Eucharistiefeier vorsteht.
Dieser Hinweis auf das Messstipendium klingt prosaisch, sollte aber — leider! — fiir diesen Fra-
genkomplex nicht unterschiitzt werden. Dies wurde mir nachhaltig bestdtigt durch eine Reihe von
Zuschriften, die ich auf meinen urspriinglichen Beitrag erhielt; es waren viele Zuschriften aus Or-
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lieferung ist in der orthodoxen Konzelebration die Stellung des Christus reprisentierenden
Priesters eindeutig markiert, insofern die , konzelebrierenden* Priester zwar kultische Funk-
tionen ausiiben (Ubernahme bestimmter Gebete, Spendung von Weihrauch, Austeilen der
Kommunion u.dgl.), niemals aber nebencinander (gewissermafBen ,,multipliziert*) der Eu-
charistie vorstehen: Allein der Hauptzelebrant spricht die Konsekrationsworte. Nur diese
Form ist der altkirchlich-liturgischen Tradition gemiB. Nach orthodoxem Verstindnis bis
heute wiirde das gemeinsame Sprechen der Konsekrationsworte sogar die Einheit des eu-
charistischen Geschehens zerstoren. Indem aber der nachkonziliare westliche Konzelebrati-
onstitus eben dieses gemeinsame Sprechen verlangt, zeigt er noch einmal in aller Deutlich-
keit, dass er de facto einem Ensemble von synchronisierten Einzelmessen sehr nahe kommt
und unter dem schon erwéhnten Interesse steht, jedem teilnehmenden Priester die eigene
Messe* zu ermoglichen.

Das gemeinsame Proklamieren der Konsekrationsworte unterliegt nun aber einer dhnli-
chen Kritik, wie sie schon vorher geduflert wurde: es verdunkelt das Zeichen, dass Christus
selbst es ist, der in diesen Worten vor der Gemeinde seine Selbsthingabe fiir uns anamne-
tisch proklamiert; es verdunkelt, dass der Priester sakramental .»in persona Christi* spricht.

Es kommt aber noch ein weiteres hinzu: das synchronisierte Sprechen reifit in letzter
Konsequenz Wort und Sakrament auseinander oder genauer: es trennt das sakramentale
Wort (im engeren Sinn) vom Wort Gottes, das in der Verkiindigung der Kirche iiberhaupt
lebendig ist. Das Wort Gottes insgesamt ist ja nicht einfach nur Belehrung tiber Géttliches,
sondern personale Selbstzusage und Selbstmitteilung Gottes und deshalb wirksames Gna-
denhandeln am Menschen. So gesehen sind Wort und Sakrament zutiefst einander zugeord-
net: Das jedes Sakrament mitkonstituierende Wort ist nicht etwas grundsétzlich anderes als
das in der iibrigen kirchlichen Verkiindigung den Menschen heilvoll zugesagte Wort Got-
tes, sondern dieses selbst in seiner héchsten Zuspitzung, Dichte und Intensitit. Das gilt
auch beziiglich der Eucharistie. Sie ist und wird (mit)konstituiert durch das Wort, das gera-
de hier ,exhibitiven Charakter hat, d.h. auf der héchsten Stufe seiner Heilsméchtigkeit
erscheint.

Nun wird - ganz allgemein - das Wort in der Kirche faktisch (und sinnvoll) verkiindigt
durch den Zeugen, der fiir das Wort Gottes eintritt. Verlesung der Heiligen Schrift und
Predigt geschehen durch den einzelnen, der im Auftrag Christi und der Kirche das Wort
proklamiert. Niemandem wiirde es einfallen, das Evangelium zu zweit oder zu dritt oder gar
zu fiinfzigst vorzulesen.'” Indem nun aber in der konzelebrierten Eucharisticfeier beim
Sprechen der Konsekrationsworte ein meist nicht sehr wohlklingender ,,Bardenchor mehr
oder minder synchroner Stimmen einsetzt, wird die Einheit des Wortes Gottes und seiner
Verkiindigung aufs Spiel gesetzt: Das konsekratorische Wort, gemeinsam vorgetragen,
erscheint als eine Grofe, die aus der Einheit des vielgestuften kirchlichen Wortgeschehens
herausfillt und gleichsam eigenen Gesetzen gehorcht. Der gemeinsam gesprochene Einset-
zungsbericht stellt sich nicht mehr als verkiindetes Evangelium (das ja sonst immer nur
einer verkiindet) dar, sondern als eine quasimagische Beschworungsformel. * Dieser durch

denskonventen, die meine zundchst sehr vorsichtigen diesbeziiglichen Bemerkungen riigten und

zum Ausdruck brachten, dass die Rolle des Stipendiums ungleich héher einzuschitzen sei.

Es sei denn, es handle sich — wie bei der Passionsgeschichte — um eine dramatisierte Rollenauftei-

lung.

13 Die Un-Stimmigkeit, die durch das gemeinsame Sprechen entsteht, war auch der Grund, dass die
meisten groffen scholastischen Theologen — unter ihnen z. B. der hi. Albertus Magnus und Duran-
dus — die Konzelebration radikal abgelehnt haben. Siche dazu mein in Anm. 1 genannter Beitrag.
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das gemeinsame Sprechen entstehenden Verdunkelung des Wortzeichens entgeht man
keineswegs, sondern bestitigt sie nur noch, wenn man dem Hauptzelebranten den lauten
Vortrag der Wandlungsworte, den iibrigen aber ein Sprechen ,,submissa voce™ empfiehlt.
Denn ein leises Murmeln oder Fliistern der Zelebranten ist noch einmal mehr (!) ein Hin-
weis darauf, dass es hier nicht um die Verkiindigung des Wortes, um die offentliche Pro-
klamation der Selbsthingabe Jesus geht, sondern dass hier ein rituelles Tun geschieht, das
dem einzelnen Priester die Selbstbestitigung gibt, als Priester ,,in persona Christi Eucha-
ristie zu feiern. So wird nicht nur die sakramentale Zeichenhaftigkeit der Christusreprasen-
tanz verdunkelt, sondern auch die — zwar vielstufige, aber doch — grundsitzliche Einheit des
Wortgeschehens in Frage gestellt.

3. Ein Blick in die Geschichte

Man mag gegen die bisher geduflerten Bedenken zur nachkonziliaren Konzelebration
einwenden, dass sie im Grunde nicht prinzipieller Art seien, da es ja verhiltnismaBig leicht
wire, sowohl den ,,ideologischen Kontext” der Konzelebration (ihre Sicht als eine synchron
begangene, den Privatmessen ,gleichwertige Feier) als auch den daraus resultierenden
Ritus so zu dndern, dass klar und eindeutig der Hauptzelebrant als der ,,in persona Christi*
sakramental Handelnde erscheint. Wiren also allein durch eine Anderung von Kontext und
Ritus alle Bedenken gegen die Konzelebration beseitigt? Ich glaube nicht! Auch eine solche
Anderung vorausgesetzt (!), ist nicht einfach jede Konzelebration sinnvoll und legitim; sie
unterliegt noch weiteren Bedingungen, die in der folgenden kleinen historischen Skizze
erlautert werden sollen.

Die élteste Form der Konzelebration besteht darin, dass auf der einen Seite der Bischof,
umgeben von seinem Presbyterium und assistiert von den Diakonen, und auf der andern
Seite das tibrige Volk Gottes miteinander Eucharistie feiern und in dieser Ordnung sowohl
die Einheit der — nicht durch eine Vielzahl von Messen zerspaltenen — Gemeinde als auch
deren innere Struktur — das Christus reprisentierende Amt steht im ,,sakramentalen Gegen-
tiber zur lbrigen Gemeinde — in Erscheinung treten. An dieser einen Eucharistiefeier
nimmt jeder an der Stelle, in der Funktion und in der zeichenhaften Auspriagung teil, die
seiner Stellung im Gesamt des kirchlichen Lebens entspricht: der Bischof vertritt kultisch-
anamnetisch Christus, d.h. er allein handelt ,,in persona Christi” und spricht als einziger das
eucharistische Hochgebet mit den Konsekrationsworten. Das Presbyterium tritt als das dem
Bischof zur Seite stehende und ihn unterstiitzende Kollegium auf; sie bestdtigen das Tun
des Bischofs durch Handausstreckung. Die Diakone haben die Gaben der Glaubigen (aus
denen auch die Armenfiirsorge bestritten wurde) zum Altar zu bringen und bei der Feier
Dienste zu leisten. Alle iibrigen schlieBlich nehmen als das zum Gotteslob versammelte und
zur Sendung in die Welt bereite Volk Gottes an der Eucharistiefeier teil. Sie bestétigen die
sakramentale Anamnese durch ihr ,,Amen*.

Kurz: jeder ,.konzelebriert” = feiert mit den t{ibrigen Eucharistie ,,mit* an der sichtbaren
Stelle und in der spezifischen Auspriagung, die ihm auch sonst in der Kirche zukommen. So
gesehen, ist die Konzelebration die Darstellung der Kirche als Communio, ndmlich ihrer
Einheit in und aus der Vielfalt ihrer Amter und Funktionen. Der entscheidende Ansatz zum
Verstdndnis der Konzelebration ist also in der Frilhen Kirche nicht die Frage nach dem
Priester, ob und was er bei einer solchen Feier Spezifisches tut, ob z. B. der ,,Wert" seines
individuellen priesterlichen Handelns erhalten bleibt oder inwiefern sich bei der Konze-
lebration das Presbyterium in besonderer Weise darstellt — auf diese Fragen hat leider das
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II. Vaticanum sein Augenmerk gerichtet —, sondern es geht darum, dass in der konzelebrier-
ten Eucharistiefeier die eine Gemeinde, in der Vielfalt ihrer Charismen und Dienste um den
einen Altar geschart, die eine Eucharistie feiert, um sich darin von Christus her zur Einheit
formen lassen. Es geht also bei der Konzelebration nicht um ein »mehr* oder ,,weniger* an
Gnaden, das da durch Zelebration erlangt wird, sondern um ein ,,mehr* oder »weniger* an
Ausdriicklichkeit dessen, was Kirche ist.

Das bedeutet aber, dass man die Konzelebration nicht rechtfertigen kann, wenn man sie
aus diesem Kontext herausbricht sei es, dass Priester ohne ,,Volk* konzelebrieren (bzw.
dass die Partizipation der Gliubigen in keinem Verhiltnis zur Zahl der Priester steht) oder
dass Priester ohne den Bischof oder eine andere .»Bezugsperson®, in welcher der Bischof als
einheitgebende Mitte des Presbyteriums vertreten wird bzw. in welcher sich in analoger
Weise das Verhiltnis von Bischof und Presbyterium wiederholt, konzelebrieren.”” Nur
dort, wo sich wirklich eine Ortskirche in der Eucharistiefeier als solche in voller hierarchi-
scher Zeichenhaftigkeit darstellt, ist eine Konzelebration der Priester — nach gedndertem
Ritus! — sinnvoll und legitim. Diese Situation diirfte aber der Ausnahmefall sein, zumal
eine solche Konzelebration eine gewisse Aufwendigkeit, Feierlichkeit und zeremonielle
Imposanz erfordert und mit sich bringt. Und warum sollte sich Kirche auch immer in voller
hierarchischer Zeichenhaftigkeit (die ohnehin nur mit dem anwesenden Bischof gegeben
ist) darstellen?

4. Amtstheologische Hinweise

Dazu ist auch folgender Faktor zu bedenken, der gegen eine allzu hiufige Praxis der Kon-
zelebration spricht: In der konzelebrierten Eucharistiefeier stellen sich alle kirchlichen
Amtstriger im ,,sakramentalen Gegeniiber zur Gemeinde dar. Die Konzelebration stellt —
wie das auch nahezu alle Autoren unumwunden zugeben — die hierarchische Struktur der
Kirche pointiert heraus. Dieser Gesichtspunkt ist zundchst einmal durchaus legitim, inso-
fern das Weiheamt ja das heilende und heiligende Gegeniiber Christi zur Kirche sakramen-
tal représentiert. Und doch ist dies nur eine, wenn auch unabdingbar wesentliche Sicht des
Amtes. Denn der Amtstréger steht nicht nur ,,in persona Christi* im Gegeniiber zur {ibrigen
Gemeinde, sondern — gerade auch nach der Auffassung des I1. Vatikanischen Konzils — mit
mindestens gleichem Gewicht in der Gemeinde als Gleicher neben Gleichen. Amt ist (auch)
ein Charisma unter vielen und neben vielen anderen Charismen. Der Geweihte ist nicht
einer, der — wie man gelegentlich scherzhaft, aber nicht ohne Hintersinn sagt — ,,durch die
Weihe das Charisma des Laien* verloren hat, vielmehr bleibt er aufgrund von Taufe und
Firmung immer auch ,,Laie im vollen Sinn des Wortes, nédmlich Glied des ,,laos theou®,
des Gottesvolkes, Bruder unter Briidern und Schwestern, angewiesen wie sie auf das erlo-
sende Handeln Christi."*®

BT Letzteres ist etwa Fall in einem Ordenskonvent im Hinblick auf den entsprechenden Oberen, in

einer Pfarrei hinsichtlich des Verhéltnisses Pfarrer — Kapline (bzw. sonstige mithelfende Priester)
oder tiberall dort, wo sich der Bischof vertreten lisst durch Visitatoren, Dechanten u. dgl.

So weist z. B. auch die Stellungnahme der Deutschen Bischofskonferenz zu den sog. Lineamenta
fiir die Bischofssynode 1987 mit Hinweis auf entsprechende Konzilsdiskussionen unter Nr. 1.2
darauf hin, dass ,auch jedem Amtstriger und jedem Ordensmitglied der Ehrenname des Laien
zu[kommt]*, wenn Laie in seiner Grundbedeutung genommen wird, namlich als Christgldubiger,
der durch die Taufe Christus einverleibt ist.

138
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Augustinus hat diese ,,Dialektik* des Amtes in die bekannte Formel gekleidet: ,,Mit euch
bin ich Christ, fiir euch bin ich Bischof.“"** Von da aus waren bei Augustinus und noch bis
ins hohe Mittelalter hinein Amtstriiger und Laie nicht so separiert, wie es sich dann spéter
entwickelte. Aufgrund ihrer bescheidenen Lebensfiihrung und Erscheinungsweise, nicht
selten auch auf Grund ihrer den eigenen Lebensunterhalt verdienenden Arbeit waren die
Amtstrager mit den iibrigen Christen verbunden und — bei aller Herausstellung der besonde-
ren Wiirde und Verantwortung des priesterlichen Standes — noch in hohem Mal in das
christliche Volk integriert. Das kirchliche Amt wird nicht als persénliche Auszeichnung, als
ontologische (Hoher-)Qualifikation der Person, sondern als Dienst an den und fiir die Mit-
christen bestimmt. Deshalb ist auch die priesterliche Spiritualitit wesentlich durch das ,,Mit
euch® bestimmt, wihrend das ,Fiir euch® ein besonderes Bemiithen um Heiligkeit und
selbstlosen Einsatz fiir die anderen erfordert.

All dies hat betrichtliche Folgen nicht nur fiir eine Theologie des Amtes, sondern auch
fiir die Praxis der Konzelebration. Denn warum soll ein Priester selbst zelebrieren, wenn
sein Dienst nicht bendtigt wird? ,,Ich will meine [!] Messe haben!*, sagten mir schon viele
Priester. Wieso ,meine‘ Messe? Oder sie formulierten: ,,Wenn ich nicht schon ,meine’
Messe haben kann, dann wenigstens eine Konzelebration, wo ich wenigstens ,als Priester
titig bin!*“ Warum eigentlich ,,als Priester? Wieso ,muss‘ ich mich (ja darf ich mich) von
meinen Mitchristen abheben und mich ,als Priester priasentieren, wenn mein Dienst nicht
erfordert ist? Auf all diese Fragen habe ich noch nie eine sinnvolle Antwort gehort. Ver-
mutlich gibt es sie auch nicht. Was es aber offensichtlich gibt, ist jene subtile Form des
Klerikalismus, der in der Spannung von Gegeniiber-Sein und Mit-Sein, in der das Amt
steht, dezidiert das Gegeniiber-Sein wiihlt. ,,Ich bin schlieBlich Priester und will als solcher
titig sein, mich als solcher darstellen!*'*’

Gegen diese Haltung muss aber eindringlich gefragt werden: Wo und wie findet die Tat-
sache ihre sakramentale Darstellung, dass der Amtstriiger in der Gemeinde steht, dass er
sich mit allen anderen zusammen die Heilsgaben Christi vermitteln lassen muss, dass also
seine besondere amtliche Stellung nur Dienst fiir die anderen ist — ein Dienst, der eben dann
zum Tragen kommt, wenn er gebraucht wird, und den man nicht zur eigenen Befriedigung
oder priesterlichen Selbstbestitigung einsetzt? Die Weihe macht einen Menschen nicht zu
einem ,.alter Christus® in dem Sinn, dass er nun auf der ganzen Breite seiner Existenz und
in allen Lebensbereichen amtlich-sakramental Christus reprasentiert (und darin im Gegen-
iiber zur tibrigen Gemeinde steht). Vielmehr ist seine amtliche Sendung handlungsbezogen,
genauer: auf bestimmte Handlungen bezogen. Schon auf dem II. Vaticanum erhoben sich

¥ Sermo 340,1 (=PL 38,1483). Siehe auch En. in Ps.126,3 (=CC 40, 1859).

%0 s ist zu beklagen, dass neuere kirchenamtliche Texte dieser klerikalistischen Haltung, etwas
,,Besonderes™ sein zu wollen, Vorschub leisten und den ,,dialektischen Gegenpol* des II. Vatica-
nums vollig iibersehen. So wenn es heifit, ,,dass die Priester, die an der Eucharistiefeier teilneh-
men und nicht aus einem gerechten Grund entschuldigt sind, gewohnlich die ihrem Weihegrad
entsprechende Aufgabe wahrnehmen und folglich, mit sakralen Gewdndern gekleidet, als Konze-
lebranten teilnehmen. Andernfalls sollen sie die eigene Chorkleidung oder den Chorrock iiber
dem Talar tragen*: ,,Redemptionis sacramentum®, nr. 128. Siehe auch Missale Romanum, nr.
346g. Hier wird m. E. die Aussage von SC 28 iiberinterpretiert. Diese richtete sich wenigstens in
intentione directa gegen den vorkonziliaren abusus, dass Priester in der gemeinsamen Liturgie
Funktionen ausiibten, die ihnen gar nicht zustanden (etwa die ,,Presbyterialisierung™ des Lekto-
renamtes, die in der levitierten Messe {ibliche Ubernahme von Subdiakons- und Diakonsfunkti-
on). Nicht aber bedeutet diese Konzilsaussage, dass Priester sich immer als Priester, d. h. in aktu-
eller presbyteraler Funktion darzustellen haben.
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sehr kritische Stimmen gegen ein mogliches ,,wesensontologisches* Missverstindnis der
durch den Priester geschehenden Christusreprisentation. Die im Priesterdekret gewihlten
Formulierungen, wonach (z. B.) der Priester die Fihigkeit hat, ,,in der Person des Hauptes
Christus handeln zu kénnen (PO 2), sollen bewusst ,das Handlungsbezogene der sakra-
mentalen Christusvergegenwartigung herausstellen'*'. Gewiss griindet das priesterliche
Handeln-Konnen im ,,Sein“. Aber dieses Sein ist — wie Thomas von Aquin formuliert —
eine ,,potentia® bzw. ein ,habitus®, eine — wie O. H. Pesch iibersetzt — .- Latigkeitsvorpri-
gung®, die dann erst in bestimmten (sakramentalen) Handlungen, in denen tatsiichlich der
Priester in das sakramentale Gegeniiber zur Gemeinde tritt, aktualisiert wird. Wo es nicht
um einen solchen Christus reprisentierenden Dienst geht, steht der Priester ganz in der
Gemeinde, er ist und bleibt ,,Laie* im theologischen Vollsinn des Wortes. Gerade in einer
solchen Amtskonzeption, die mindestens in der Fluchtlinie mancher Auﬁerung des II. Vati-
canums liegt, wird der Dienstcharakter des Amtes, der auf diesem Konzil in solch klarer
Weise herausgestellt wird, deutlich.

5. Folgerungen

Der Blick in die Geschichte und in die Amtstheologie hat Konsequenzen fiir das Problem
der Konzelebration. Wenn es auch — wie gezeigt wurde — notwendig ist, dass sich beim
»Vorsitz® der Eucharistiefeier das Amt als Amt im Gegeniiber zur Gemeinde darstellt, so
muss ebenso eindringlich gefragt werden: Wo und wie findet denn sakramentale Darstel-
lung die Tatsache, dass der Amtstriger in der Gemeinde steht, dass er sich mit allen ande-
ren zusammen die Heilsgaben Christi vermitteln lassen muss, dass also seine besondere
amtliche Stellung nur Dienst fiir die anderen ist — ein Dienst, der eben dann zum Tragen
kommt, wenn er gebraucht wird, und den man nicht zur eigenen Befriedigung einsetzt? Das
»Mitsein” des Amtes mit den iibrigen Christen zur Darstellung™ zu bringen, ist aber heute
besonders dringlich. Denn anders als in friiheren Zeiten ist fiir viele die amtliche Sonder-
stellung eines Menschen in der Kirche (also das ,hierarchische Moment*) das eigentlich
Problematische und wird nur dort ertragen, wo zugleich ganz deutlich wird, dass diese
»Sonderstellung® eindeutigen Dienstcharakter hat und der Amtstriger in einem viel funda-
mentaleren Sinn Bruder im Gottesvolk ist.

Das bedeutet, dass eine Konzelebration (auch nach geindertem Ritus!) noch einmal in
Balance zu bringen ist mit jener Art der , Konzelebration®, wo der oder die Priester ganz
bewusst mit und unter dem Gottesvolk ihren Platz einnehmen und dadurch gleichfalls ein
Zeichen setzen, dass sie namlich erstens die Weihe strikt als Dienst verstehen und sich als
Amitstriiger nur dort ,,darstellen wollen, wo dieser ihr Dienst von ihnen tatsichlich gefor-
dert ist, und dass sie zweitens — obgleich geweihte Amtstriiger — (immer auch) Laien, Glie-
der des Volkes Gottes unter den anderen Gliedern bleiben, angewiesen auf die Heilsgabe
Christi, die ihnen jetzt in der eucharistischen Feier durch den sakramentalen Christusdienst
eines anderen vermittelt wird.

Ein Blick in die Spiritualititsgeschichte der Kirche untermauert diese Sicht nachdriick-
lich. Es war eben nicht nur der hl. Ignatius v. Loyola, der nach seiner Priesterweihe noch
Monate verstreichen lieB, bis er schlieBlich ,.selbst* zelebrierte. Auch der hl. Franz v. Assisi
hatte ein deutliches Gespiir fiir eine missbriauchliche Einzelzelebration. Er schrieb an das

“! Die diesbeziiglichen Diskussionen auf dem II. Vaticanum sind ausfiihrlich dargestellt bei P. J.
CORDES, Sendung zum Dienst. Frankfurt 1972, 176-208; siche auch DERS., ,,Sacerdos alter Chris-
tus*? Der Reprisentationsgedanke in der Amtstheologie. In: Cath. 26 (1972) 38-49,
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Generalkapitel von 1224, dem er wegen Krankheit nicht beiwohnen konnte, Folgendes:
,Ich spreche im Namen des Herrn noch den Wunsch und die Bitte aus, dass die Briider in
ihren Niederlassungen nur eine Messe am Tag feiern, wie es in der hl. Kirche Brauch ist.
Sind aber mehrere Priester zu Hause, so gebe sich der eine um der Liebe Gottes willen [!]
damit zufrieden, dass er der Feier des anderen beiwohnt. Der Herr Jesus Christus weil3
sowohl die, die anwesend sind, als die, die nicht zugegen sein kdnnen, mit Gnaden zu erfiil-
len, wie sie es verdienen.* Hinter dieser Ermahnung steht die Betonung der briiderlichen
Einheit, die sich dagegen wehrt, die Gemeinschaft aufzuspalten in solche, die zelebrieren,
und solche, die ,,nur* beiwohnen.

Der Einspruch des Poverello hat auch gegenwirtig nichts an Aktualitit verloren. Es ist
wohl nicht von ungefihr, dass sich heute manche ,,Laien bei einer Konzelebration ,ausge-
sperrt’ fiihlen. Die Konzelebration kommt ihnen wie die Neuauflage einer Klerusliturgie
vor, wo allein der Klerus unter sich etwas ausmacht und die staunenden Laien zuschauen
diirfen*'#*. Gilt nicht tatséichlich der von A. Kassing veroffentlichte Satz eines Laien: ,,Die
Konzelebration stellt zwar die Einheit des Priestertums deutlicher dar, aber auf Kosten der
Einheit der Gemeinde.“'* So steht die zu hiufige Konzelebrationspraxis (auch nach not-
wendiger Anderung des Ritus) in der Gefahr des Klerikalismus'*, d. h. jener Haltung,
worin der Priester sich vornehmlich im Gegeniiber zur Gemeinde versteht und nicht als
Laie und Mitchrist ganz in der Gemeinde verwoben ist. In Bezug auf die Konzelebration
stellt sich mit Nachdruck die Frage, ob der Priester sein Amt als Dienst oder als Berechti-
gung begreift, ob er — anders gesagt — mit der Haltung ernst macht: Ob ich der Priester bin,
der das Konsekrationsgebet spricht, oder ob das ein anderer Priester tut, ist nicht entschei-
dend; es handelt sich hier um einen Dienst, nicht um ein Vorrecht.

Aus all diesen Griinden kann die Konzelebration — nochmals: unter der absoluten Vorbe-
dingung einer grundlegenden Korrektur des Ritus (ohne eine solche Korrektur bleibt sie im
wahrsten theologischen Sinn eine Ver-Kehrung der sakramentalen Struktur von Wort und
Sakrament) — nur eine festliche ,,Ausnahme® bei Gelegenheiten sein, wo Kirche sich in
besonderer Ausdriicklichkeit in ihrer Einheit und in der Vielheit ihrer Amter und Dienste
darstellt.

142 A HAUSSLING, Die Konzelebration, In: StZ 179 (1967) 341.

3 A KASSING, Konzelebration und eucharistische Gemeinde. In: WuW 20 (1965) 235.

44 P Hermann Schmidt SJ, mein rémischer Lehrer im Fach Liturgie, hat schon 1963 auf einer Stu-
dientagung in Trier auf das merkwiirdige Paradox hingewiesen, in einer Zeit, die die Liturgie ent-
klerikalisieren méchte, sie durch die Konzelebration erneut zu klerikalisieren. Vgl. dazu HID 17
(1963) 64-68.
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Die Ordination im Luthertum

Bedenkenswertes und Bedenkliches

1. Das Luthertum zwischen Ordinationsgedichtnis und Ordinationsvergessenheit

,»Dif} stueck ist keiner andern vrsachen halben / mit in die Agenda verleibet / denn das es
alle vnd jede Pfarherren vnd Prediger jederzeit bey der hand haben / oft durchlesen / darbey
sich jres Ampts / vnd mit was massen jn dieselbe vertrawet / auch wes sie sich fuer Gott
vnd seiner Christlichen Gemeine verpflichtet / erinnern koennen.

Mit dieser bezeichnenden Erklirung erdffnet die Mansfelder Agende von 1580 den Ab-
schnitt ,,Von der Ordination der Kirchendiener. Wihrend hier den reformatorischen Amts-
tragern eine Hilfe zur persénlichen Ordinationsanamnese gegeben wird, die Ordination also
als bleibende amtstheologische Wirklichkeit gleichsam einer drohenden Vergessenheit
entrissen werden soll, pladiert Stefan Scholz in einem im ,Deutschen Pfarrerblatt versf-
fentlichten Beitrag fiir die Abschaffung der Ordination:

»Die evangelische Ordinationspraxis leidet unter einer mangelnden theologischen Bestimmung des

Ordinationsbegriffs. Diese Verunsicherung fiihrt gegenwirtig zu einer erkennbaren Sakralisierung

der Ordination, welche als Inszenierung eines qualitativ-ontologischen Statuswechsels missverstan-

den werden kann: In der bayerischen Landeskirche vollziehen beispielsweise (Regional-)Bischife
die Ordination, ordinierte Pfarrerlnnen ziehen auch ohne liturgische Beteiligung im Talar bei den

Ordinationsgottesdiensten mit ein, es ist die Rede von der Gemeinschaft der Ordinierten, und be-

sondere disziplinarische Regelungen, z. B. die Normativitit von Ehe und Familie im Pfarrhaus,

werden mit den Pflichten der Ordination verkniipft. Von einer niichternen Berufung in das Amt der

Verkiindigung kann hier m. E. keine Rede mehr sein. Vielmehr wird das ordinierte Amt immer

mehr durch eine neopriesterliche Ausrichtung iiberformt. [. . .] Die Abschaffung der Ordination

stellt sich solchen missverstindlichen Entwicklungen entgegen und erméglicht eine konturierte Be-
schreibung des evangelischen Amtsverstindnisses unter funktionalen Aspekten “?

Zwischen diesen beiden Voten liegen Jahrhunderte, mehr noch: theologische Welten.
Man kann Stefan Scholz nur dankbar sein, dass er mit seiner zugespitzten These an den
Nerv der gegenwirtigen Amts- und Ordinationsdebatte im deutschen Luthertum riihrt. So
radikal seine Forderungen auch sein mégen, sie entbehren nicht einer gewissen theologi-
schen Stringenz und Konsequenz. Scholz geht namlich von dem in weiten Teilen des Lu-
thertums verbreiteten Grundsatz aus, dass die Ordination ein Adiaphoron sei.” Sie zihle zu
den Mitteldingen, d. h. Kirchengebriiuchen, ,welche in Gottes Wort weder geboten noch
verboten, sondern von guter Ordnung und Wohlstandes willen in die Kirche eingefiihret**
sind. Solche Adiaphora seien prinzipiell verinderbar, ,wie es der Gemeinen Gottes am

: KirchenAgenda / Darinnen Tauff / einsegen / vnd Trawbuechlein / Communion / sampt den tegli-

chen Collecten / welche in der Kirchen gebraucht werden. Fuer die Prediger in der Graff / vnd
Herrschafft Mansfeld. Itzunder auffs newe vbersehen. Eisleben 1580, fol. 119v.

S. ScHoLz, Viele sind berufen, aber nur wenige auserwahlt? Ein Vorschlag zur Abschaffung der
Ordination. In: DtPfrBI 106 (2006) 246-248, hier 246.

C. F. W. WALTHER, Die Stimme unserer Kirche in der Frage von Kirche und Amt. [3., verm. Aufl.].
Erlangen 1875, 305; vgl. auch D. SCAER, Ordination. Human rite or divine ordinance [masch.].
Fort Wayne, Indiana [o. J.], der freilich selbst die Ordination nicht als Adiaphoron betrachtet.
SCHOLZ (s. Anm. 2) unter Bezug auf Epit. X der Konkordienformel (BSLK 813f.).
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niitzlichsten und erbaulichsten sein mag*’. Angesichts einer zunehmenden evangelischen
Klerikalisierung des Pfarrberufs sowie einer, wie Scholz urteilt, ,naiven Konsensékume-
ne*® solle die von ihm favorisierte Abschaffung der Ordination ,,verdeutlichen, dass Luthe-
raner ihre Vorstellung von Kirche, Gnadenzuteilung und Amt véllig anders konstruieren als

rom. Katholiken*'.

2. Das Luthertum als konfessorisches, konfessionelles und protestantisches Phéinomen

,Vollig anders* — damit gilt die Grunddifferenz zwischen Lutheranern und Katholiken als
ausgemacht. ,,Vollig anders als Scholz weif8 sich freilich die Confessio Augustana, im-
merhin das grundlegende Bekenntnisdokument des Luthertums, nun gerade einem katholi-
schen Grundkonsens verpflichtet. Die Wittenberger Reformbewegung will den bisherigen
,,magnus consensus® nicht einfach ersetzen; gerade im Ringen um die, wie man reformato-
rischerseits meint, durch kirchliche Missbrauche gefahrdete Katholizitdt setzt sie ihn viel-
mehr voraus: ,,Haec fere summa est doctrinae apud nos, in qua cerni potest nihil inesse,
quod discrepet a scripturis vel ab ecclesia catholica vel ab ecclesia Romana, quatenus ex
scriptoribus nobis nota est.“® Dass das Luthertum faktisch zu einer von Rom getrennten
lutherischen Konfessionskirche wurde, widerspricht der ihm eigenen Intention innerkatho-
lischer Erneuerung, geht es reformatorischerseits doch um konfessorische Katholizitit,
nicht aber um konfessionelle Partikularkirchlichkeit.”

Was ist lutherisch? Diese so einfache Frage lédsst sich alles andere als einfach beantwor-
ten. Das Anliegen der Wittenberger Reformbewegung ist ndmlich sowohl im 16. Jahrhun-
dert als auch in der Folgezeit auf ganz unterschiedliche Weise rezipiert worden. Bereits die
nach Luthers Tod offen ausgetragenen Lehrauseinandersetzungen und die durchaus hetero-
genen Vorstellungen, wer denn nun als treuer Schiiler Luthers anzusechen sei und wer nicht,
zeigen dies iiberdeutlich'®, ganz abgesehen von dem weiteren historisch-theologischen
Transformationsprozess, in dem das Luthertum sowohl eine Konfessionalisierung als auch
eine Protestantisierung erfahrt.'’ Tm Prozess der Konfessionsbildung'* wird das urspriing-
lich innerkatholisch verortete Bekenntnis zur Griindungsurkunde einer eigenstindigen lu-

BSLK 814.

SCHOLZ (s. Anm. 2) 246.

Ebd. (Hervorhebung von AS).

Beschluss des ersten Teils der CA, 1 (BSLK 83¢, 7-11). — Vgl. dazu auch V. PFNUR, Einig in der
Rechtfertigungslehre? Die Rechtfertigungslehre der Confessio Augustana (1530) und die Stel-
lungnahme der katholischen Kontroverstheologie zwischen 1530 und 1535. Wiesbaden 1970
(VIEG 60) 15-19.

Auf die nicht-theologischen Faktoren, die zur Ausbildung eigenstindiger lutherischer Kirchen
fithrten, kann hier nicht niher eingegangen werden. Immerhin ist erst von 1586 an der Terminus
Jlutherische Kirche® in Wiirttemberg und Kursachsen iiblich (A. BIRMELE, Art. Luthertum. In:
LThK? 6, 1143-1149, hier 1143). Vgl. auch A. SANDER, Ordinatio Apostolica. Studien zur Ordi-
nationstheologie im Luthertum des 16. Jahrhunderts. Bd 1: Georg III. von Anhalt (1507-1553).
Innsbruck 2004 (IThS 65) 19-21.

R. KELLER, Art. Gnesiolutheraner. In: TRE 13, 512-519.

Die genannte Transformierung ist nicht einfach als Abfolge einander ablésender rezeptionsge-
schichtlicher Perioden aufzufassen, vielmehr wird man die faktische Gleichzeitigkeit unterschied-
licher Rezeptionsweisen festhalten miissen sowie u. U. die Bildung gemeinsamer inhaltlicher
,.Schnittmengen® trotz verschiedener theologischer Ansitze.

H. SCHILLING, ,.Konfessionsbildung* und ,,Konfessionalisierung® (Literaturbericht). In: GWU 42
(1991) 447-463.779-794; Die lutherische Konfessionalisierung in Deutschland. Hg. H.-Ch.
Rublack. Giitersloh 1992 (SVRG 197).
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therischen Kirche, anders formuliert: Dem Bekenntnis, allen voran der Confessio Augusta-
na, wichst eine neue Bedeutung zu; es ist nicht mehr ldnger Zeugnis fiir die konfessorische
Katholizitit der Wittenberger Reformbewegung, sondern wird zum Dokument konfessi-
onskirchlicher Identitit und Partikularitdt. Von diesem konfessionalisierten Luthertum, das
trotz aller Frontstellung gegeniiber Rom weiterhin durchaus ,katholische* Ziige tragen
konnte, sie im Blick auf das Reformiertentum mitunter auch kultivierte', ist das ,,protes-
tantisierte* zu unterscheiden. Wurde im konfessionellen Luthertum das Bekenntnis in sei-
ner kirchlichen Katholizitit zwar auf gewisse Weise eingeschrinkt, so wird es im ,kriti-
schen Protestantismus® nun selbst zum Gegenstand der Kritik.'* Unter Luthertum versteht
man dann nur mehr eine ,.,Richtung® innerhalb eines profiliert antikatholischen Protestan-
tismus. Reformiert-lutherische Lehrunterschiede verlieren als Schulmeinungen ihren kir-
chentrennenden Charakter, wobei die dem protestantischen Prinzip widersprechenden In-
konsequenzen Luthers, etwa in der Sakramentologie, gerne als biographisch bedingte, nicht
iiberwundene katholische ,,Restbestéinde” eingeordnet werden.

Ein so gefasster Protestantismus kann Theologen und Theologien ganz unterschiedlicher
Provenienz zu einer innerevangelischen Okumene vereinen, hat aber auch gerade darin
seine uniiberwindbare Grenze.

3. Aktuelle Beobachtungen zur Ordination im Luthertum

a) lexikalischer Befund

Sowenig es ein einheitliches Luthertum gibt, sowenig gibt es ein einheitliches Ordinati-
onsverstdndnis im Luthertum. Schon ein Blick in gingige Lexika und Handbiicher offen-
bart den ordinationstheologischen Dissens. Reinhard Brandt duBert sich in seinem dogmati-
schen Ordinationsbeitrag fiir die neueste Auflage der ,,Religion in Geschichte und Gegen-
wart* folgendermafien: ,,Vorstellungen, als wiirde mit der Handauflegung ein Amtscharis-
ma, eine bes[ondere] Ordinationsgabe o. i. iibermittelt, sind mit Luthers Verstindnis nicht
vereinbar. [. . . Es ist] von ev. Seite festzuhalten, daB das rom.-kath. Verstindnis des Amtes
und des Weihesakraments einer bibl. Begriindung entbehrt. [. . .] Angesichts dieser Unter-
schiede triigt es nicht zur sys[tematischen] Klarheit bei, wenn ev. Amtstriiger die Stola, das
Zeichen (iugum) des Weihepriestertums, tragen, insbes[ondere] dann nicht, wenn sie kein
hochkirchl., der rém.-kath. Auffassung angenihertes Amtsverstindnis vertreten.'® Im
Gegensatz zu Reinhard Brandt lesen wir in Ulrich Kiihns Ausfiihrungen zum ,,Handbuch
der Liturgik™: ,,Die Ordination erfolgt mit Gebet um den Heiligen Geist und durch Hand-
auflegung. Dabei bezeugt das Zeichen der Handauflegung die Gewissheit, dass Gott das
Gebet um die Gabe des Heiligen Geistes erhort. In diesem Sinne ist sie ein sakramentales
Geschehen.*!” Ebenso vertritt Kiithn in seinem Artikel fiir das neue ,,Lexikon fiir Theologie

" B. MEISNER, Collegium adiaphoristicum, in quo controversiae circa adiaphora inter nos & Calvini-

anos agitat[ale, perspicue tractantur, veritasque orthodoxa defenditur, editio altera emandatior. Witte-
bergac 1664; B. NiscHAN, Lutherans and Calvinists in the age of confessionalism. Aldershot 1999,
Zum Folgenden vgl. V. PENUR, Reformationstheorien und konfessionelle Identitt:
http://ivv7srv15.uni-muenster.de/mnkg/pfnuer.

So etwa A. HARNACK, Lehrbuch der Dogmengeschichte I11. [1. und 2. Aufl.] Freiburg i. Br. 1890,
733-759.

'6 R.BRANDT, Art. Ordination. IV. Dogmatisch. In: RGG" 6, 622-625, hier 623 und 625.

U. KUHN, Die Ordination. In: Handbuch der Liturgik. Liturgiewissenschaft in Theologie und
Praxis der Kirche. Hg. H.-Ch. Schmidt-Lauber — M. Meyer-Blanck — K.-H. Bieritz. [3., vollstin-
dig neu bearb. und erg. Aufl.] Géttingen 2003, 335-354, hier 351.
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und Kirche* ein effektives Ordinationsverstindnis: ,,[Die Ordination] erfolgt unter Gebet
u[nd] Handauflegung, wobei die in der O[rdination] erbetene u[nd] vermittelte Geistesgabe
keine zusitzl. personl. Heiligkeit des Ordinierten bewirkt, sondern als Zuriistung u[nd]
Beistand fiir die Ausiibung des iibertragenen Dienstes gilt.“'® In der ,,Theologischen Real-
enzyklopadie® postuliert Hans Martin Miiller zunéchst ein ,,evangelisches Grundverstind-
nis der Ordination®, demgemal ,,dem Ordinanden der Dienst der 6ffentlichen Wortverkiin-
digung und Sakramentsverwaltung auf Lebenszeit und fiir die ganze Kirche anbefohlen
[wird].“'? Er fiihrt sodann weiter aus: ,,Nachdem die Frauenordination sich in der evangeli-
schen Kirche weithin durchgesetzt hat, sind nur wenige Fragen zur praktischen Bedeutung
der Ordination offen geblieben.“*" Freilich endet diese eher optimistische Einschitzung
dann iiberraschenderweise mit der Aufzdhlung eines ganzen Biindels noch offener Fragen:

,Dazu gehoren u. a. die Hinzuziehung von Nichtordinierten als Assistenten, die Verbindung von
Ordination und Amtstibertragung, das Verhiltnis der Ordination der Pfarrer zur Einsegnung der
kirchlichen Mitarbeiter, die Trennung des Rechtes der 6ffentlichen Wortverkiindigung von der Sak-
ramentsverwaltung, die Beschrinkung der Ordination auf einen bestimmten Zeitraum und eine be-
stimmte Gemeinde (ordinatio pro tempore et loco) und schliefilich die sog. Reordination von aus
anderen Konfessionskirchen iibergetretenen Geistlichen. Diese Probleme konnen nicht pragmatisch
gelost werden, sondern nur auf der Grundlage eines eindeutigen Ordinationsverstindnisses. Wenn
in der heutigen Diskussion, besonders in 6kumenischen Gesprichen, dabei die Methode der Dissi-
mulation vorherrscht, so wird dadurch ein liturgisches Grundgesetz, das der Deutlichkeit und Ein-
deutigkeit, verletzt.«*!

Zweierlei ist hier bemerkenswert: Zum einen ldsst gerade die erwihnte ,ordinatio pro
tempore et loco® das zuvor definierte ,.evangelische Grundverstdndnis der Ordination®
durchaus fragwiirdig erscheinen, zum andern verbindet sich, wie schon bei Reinhard
Brandt, mit der (prinzipiell berechtigten) Einforderung ordinationstheologischer Eindeutig-
keit eine offenkundige anti-6kumenische Gereiztheit. Dass eine eindeutig lutherische Ordi-
nationstheologie ein eindeutig katholisches Profil haben kénnte, wird von vornherein als
theologische Unmoglichkeit betrachtet.

b) Das VELKD-Dokument ,, Ordnungsgemdf} berufen* (2006)

Dieselbe eindeutig protestantische Option bestimmt auch die Empfehlung ,,Ordnungsge-
mél berufen®, die die Bischofskonferenz der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche
Deutschlands (VELKD) im Jahr 2006 verdffentlichte.”” Eine jahrelange Debatte um das
Ordinationsverstandnis im deutschen landeskirchlichen Luthertum, an der aber auch Theo-
logen unierter bzw. reformierter Pragung beteiligt waren, hat damit ihr — vorldufiges — Ende
gefunden.” Unter Ausblendung der gesamtkirchlichen Tradition wurde ein ,,protestanti-

'8 DgRs., Art. Ordination. II. Kirchen der Reformation. In: LThK? 7, 1111f [Hervorhebung von AS].
19 H. M. MULLER, Art. Ordination. VI. Praktische Theologie. In: TRE 25, 365367, hier 366.

20 Ebd. 367.

21 Bbd.

Bischofskonferenz der VELKD, ,,Ordnungsgemif} berufen.” Eine Empfehlung der Bischofskon-
ferenz der VELKD zur Berufung zu Wortverkiindigung und Sakramentsverwaltung nach evange-
lischem Verstindnis. [Hannover] 2006 (TVELKD 136/2006).

Zur Vorgeschichte der jetzigen Empfehlung siche M. ScHUCK, Ordnungsgemdll berufen. Ein
Riickblick auf die Debatte zum Ordinationsverstindnis. In: DtPfrBl 107 (2007) 190f; K. GRUN-
WALDT, Ordnungsgemil berufen. Die neue Studie der VELKD zur Berufung zu Wortverkiindi-
gung und Sakramentsverwaltung nach evangelischem Verstindnis. In: Ordinationsverstéindnis
und Ordinationsliturgien. Okumenische Einblicke. Hg. 1. Mildenberger. Leipzig 2007 (Beitrige
zu Liturgie und Spiritualitit 18) 69—89.

23



Die Ordination im Luthertum 253

scher Sonderweg*** beschritten: CA XIV? wird nun nicht mehr linger exklusiv im Sinne
der Ordination zum Amt der Kirche verstanden, vielmehr soll ,,Berufung nach CA XIV*
von jetzt an sowohl die klassische, zeitlich nicht befristete Ordination (normalerweise)
akademisch ausgebildeter Theologen als auch die Beauftragung entsprechend qualifizierter
Priadikanten umfassen. Offen bleibt bislang, nach welcher liturgischen Ordnung diese Be-
auftragung vollzogen wird und ob sie (im Unterschied zur Ordination) wiederholt werden
kann oder nicht.*®

Diese Unklarheit ldsst darum Zweifel an der von Dorothea Wendebourg eingenommenen
Position aufkommen, die in dem VELKD-Dokument vorgenommene Unterscheidung zwi-
schen Ordination und Beauftragung sei ,,rein rerminologischer Art“.*’ Zudem scheint ja
gerade der Leitende Bischof der VELKD, Dr. Johannes Friedrich, von einer (tolerablen)
theologischen Differenz auszugehen, wenn er im Vorwort des Dokumentes ausdriicklich
darauf hinweist, er halte es ,fiir selbstverstindlich und aus 6kumenischen Griinden fiir
unabdingbar, dass in kumenischen Gottesdiensten mit uns in Kirchengemeinschaft ver-
bundenen Kirchen ordinierte Amtstriger und Amtstriigerinnen das Heilige Abendmahl
verwalten.“*® Der Kommentar von Dorothea Wendebourg hierzu ldsst an Deutlichkeit
nichts zu wiinschen iibrig, zeigt aber {iberdeutlich, dass sich hinter der unterschiedlichen
Terminologie durchaus eine unterschiedliche Theologie verbirgt:

»Abgesehen davon, dass ein solcher Satz den nicht selten geduBerten Verdacht erhirtet, die evange-

lischen Kirchen spriichen und handelten an der kumenischen Front anders als in ihrem eigenen

Leben, widerspricht er auch gerade dem, was die Errungenschaft des vorliegenden Papiers ist: dass

in der ,ordnungsgemifien Berufung® das eine Amt iibertragen wird, in welcher Form der oder die

Berufene es dann auch wahrnehmen soll. Hier scheint man den Konsequenzen der eigenen Einsich-

ten selbst noch nicht recht zu trauen.“>’

Angesichts dieses theologisch-terminologischen Dilemmas wird man wird fragen diirfen:
Wenn die Beaufiragung sich in streng theologischer Hinsicht nicht von der Ordination
unterscheidet, warum wird sie dann nicht auch so genannt? Oder wird das Konzept einer
sachlichen Ubereinstimmung von Ordination und Beauftragung etwa deshalb vertreten,
weil sich auf diese Weise eben auch die Ordination lediglich als Sonderfall einer Beaufira-
gung klassifizieren ldsst? Ist nimlich die Ordination nur eine Beauftragung, bleibt ein ef-
fektiv-sakramentales Verstandnis von CA XIV von vornherein ausgeschlossen. Bezeichen-
derweise heiBit es daher auch im VELKD-Dokument: ,,Jede Deutung der Ubertragung des

24

- SCHUCK, ebd. 191, in Aufnahme einer (kritisch gemeinten) Formulierung Kardinal Walter Kaspers.

»De ordine ecclesiastico docent, quod nemo debeat in ecclesia publice docere aut sacramenta
administrare nisi rite vocatus.“ (BSLK 69, 2—5); vgl. auch die ausfiihrlichere Fassung des 14. Ar-
tikels in der Confessio Augustana Variata von 1540: ,,De Ordine Ecclesiastico docent, quod nemo
debeat in Ecclesia publice docere aut Sacramenta administrare nisi rite vocatus, sicut et Paulus
praecipit Tito, ut in civitatibus presbyteros constituat** (Melanchthons Werke VI. Hg. R. Stuppe-
rich. Giitersloh 1955, 21).

.»Der mit der Ubertragung des Amtes verbundene konkrete Auftrag, wie er z. B. in den Pridikan-
tenordnungen geregelt ist, beinhaltet in der Regel allein die Leitung von Gottesdiensten. Dieser
Auftrag wird tiblicherweise befristet wahrgenommen; seine Wahrnehmung kann verlingert wer-
den, ohne dass dafiir eine erneute gottesdienstliche Beauftragung erforderlich ist.* (Bischofskon-
ferenz der VELKD, ,,Ordnungsgemif berufen.” [s. Anm. 22] 18). Dazu D. WENDEBOURG, Probe
aufs Exempel. ,,OrdnungsgemiB berufen®. Zum neuen Amtspapier der lutherischen Bischéfe. In:
Zeitzeichen, H. 3 (2007) 50-52, hier 51f.

2/ Bbd. 51.

*®  Bischofskonferenz der VELKD, ,,Ordnungsgemil berufen.* (s. Anm. 22) III, Anm. 2 [Hervorhe-
bung von AS].

WENDEBOURG (5. Anm. 26) [Hervorhebung von AS].
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Amtes im Sinne einer Weihe [ist] abzulehnen.“* Martin Schuck bringt es auf den Punkt,

wenn er in der Empfehlung ,,OrdnungsgemiB berufen ,.ein klares Bekenntnis zu einem

funktionalen Ordinationsverstandnis*’' erkennt und dann folgendes Resiimee zicht:
,.Die Deutung des ,rite vocatus® aus CA 14 als die eine ordnungsgemife Berufung zu Wortverkiin-
digung und Sakramentsverwaltung, die, je nach den spezifischen personlichen Voraussetzungen,
entweder als unbefristete Ordination oder als zeitlich und rdumlich begrenzte Beauftragung erfolgen
kann, [. . .] ist kompatibel mit dem Amtsverstandnis anderer evangelischer Konfessionskirchen und
schiitzt vor dkumenischen Illusionen beziiglich angeblich erreichbarer Konsense in der Amterfrage
mit der romisch-katholischen Kirche.**

¢) ,,Bishop, Priest and Deacon in the Church of Sweden. A letter from the bishops concer-
ning the ministry of the Church* (1990)

Wihrend sich die VELKD derzeit mehrheitlich einer antikatholisch-protestantischen Re-
zeption des Luthertums verpflichtet weill und von daher auf das innerevangelische Ein-
heitsmodell der Leuenberger Konkordie setzt, geht die Kirche von Schweden einen anderen
Weg. In einem bedeutsamen Rundschreiben® haben die schwedischen lutherischen Bischofe
die Grundlagen einer Amts- und Ordinationstheologie entfaltet, die katholische Kontinuitit
und reformatorische Erneuerung nicht als Gegensitze auffasst, sondern auf {iberzeugende
Weise verbindet und damit eine einseitig protestantische Okumene iiberschreitet.’ Eine
ausfiihrliche Wiirdigung des schwedischen Dokuments ist hier nicht moglich; nur einige
wenige ordinationstheologisch relevante Aspekte seien nachfolgend exemplarisch aufge-
fiihrt.

—  Die Kirche, die als Priesterschaft der Getauften und Glaubenden mit einem allgemei-
nen Dienst am Evangelium betraut ist, empfingt zugleich das besondere Amt als Ge-
schenk und Gabe Gottes und tibertragt es durch Gebet und Auflegung der Hénde in
der Ordination.”

— Das besondere Amt hat seinen Ursprung im Apostolat und bildet einen Teil der
Grundstruktur der Kirche. Innerhalb des besonderen Amtes haben sich in den ersten
Jahrhunderten drei Verantwortungsbereiche herauskristallisiert, die die Einheit des
Amtes als dreifach gegliederte bestimmen.*

%" Bischofskonferenz der VELKD, ,,OrdnungsgemiB berufen. (s. Anm. 22) 17.

31 ScHUCK (s. Anm. 23) 190.

2 Ebd. 191.

3 hitp://www.svenskakyrkan.se/biskopsmoten/beng901/amb3eng6.htm. Das (nicht paginierte) Do-
kument wird nachfolgend in dieser englischen Fassung zitiert.

Vel. auch S.-E. BRODD, Eucharistische Theologien im Luthertum. Ekklesiologische und sakra-
mententheologische Perspektiven. In: IKZ 93 (2003) 249-265, bes. 250f. — Auf die schwedische
Debatte zur Frage der Ordination von Frauen wire unter 6kumenischen Gesichtspunkten freilich
noch gesondert einzugehen. Zur allgemeinen Information iiber die in den skandinavischen Lin-
dern vertretenen Ordinationsauffassungen vgl. Rites of ordination and commitment in the chur-
ches of the Nordic countries. Theology and terminology. Hg. H. R. Iversen. Copenhagen 2006.
,»The whole people of God is called to incarnate and proclaim the gospel of Jesus Christ as savi-
our and liberator for all human beings. [. . .] The common ministry for the gospel, to which every
Christian is called, is decribed in the New Testament as a sacrificial ministry. [. . .] This sacrificial
ministry is performed by the Christians in the priesthood of the baptised and believing.* [Ab-
schnitt ,,A Serving Church. The common ministry in the Church]. ,,The particular ministry in the
Church is a gift from God and, at the same time, a commission which the church assigns through
prayer and laying on of hands in ordination to the ministry of the Church.” [Abschnitt ,,A Serving
Church. The particular ministry in the Church*].

,In the apostolate the origin of the ministry of the Church is to be found. [. . .] As a part of the
basic structure of the Church [the ministry of the Church] will ensure that service for the gospel is
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Die Reformation versteht das besondere Amt nicht priesterlich-sacerdotal, sondern
nach Ausweis von CA V als ,ministerium docendi evangelium et porrigendi sacra-
menta®; dieses besondere gottgestiftete Amt ist soteriologisch ausgerichtet und als
solches notwendiger Bestandteil der Kirche.*’

Die Kirche von Schweden betrachtet nach Ausweise der reformatorischen Kirchen-
ordnung von 1571 das Bischofsamt als Gabe des HI. Geistes; es ist als unverzichtba-
res, auf Dauer angelegtes Amt zugleich ein 6kumenisch-ekklesiales Bindeglied.*

Die Ordination ist ein kirchliches Gebetshandeln, in dem die gbttliche lebenslange Be-
rufung zum Amt ihren Ausdruck und ihre Bestitigung findet. Die innere Verbindung
zwischen dem episkopalen, presbyteralen und diakonalen Amtsauftrag zeigt sich in
der Wiederholung derselben liturgischen Grund-Elemente bei der jeweils entspre-
chenden Ordinationshandlung: Geliibde zur Ubernahme des jeweiligen Auftrages im
Amt der Kirche; Bekenntnis als Teilhabe am apostolischen Glauben; Auflegen der Hin-
de und Gebet als Aussonderung zum Amtsauftrag und Begabung mit dem HI.
Geist.”

Der lebenslange Auftrag im Amt der Kirche ist unverlierbar. Fin im Ruhestand be-
findlicher Bischof, Presbyter oder Diakon behilt sein Amt auch unabhingig von ei-

executed. [. . .] During the first centuries, in connection with the needs of the Church and the
congregations, three areas of responsibility were developed within the ministry of the Church. It
is therefore customary to speak about the tripartite ministry. The term threefold ministry is used
here as it expresses more clearly than tripartite that we are dealing with only one ministry.“ [Ab-
schnitt ,,A Serving Church. The threefold ministry*].

»According to views held during the Reformation, the ministry is not a sacerdotium, a sacrificial
ministry, but a ministerium, a serving ministry, which is to serve the congregation with the word
of God and the sacraments. In the Augsburg Confession, Article 5, the ministry is therefore called
ministerium docendi evangelium et porrigendi sacramenta, [. . .] which was instituted by God in
order that people may receive justifying faith. [. . .] In article 7 of the same Confession it is stated
that where the gospel is taught purely and the sacraments are ministered rightly, the Church,
which is the communion of saints, is to be found. The ministry is thus a necessary part of the
Church.* [Abschnitt ,,One ministry — three commissions*].

,»The reformed Church of Sweden considered the commission of the bishop as an indispensable
gift to the Church. This can be seen, for example, in the Church Ordinance of 1571 where Lauren-
tius Petri describes the ministry of the bishop as a gift, without doubt emanating from God the
Holy Spirit (as the giver of all good gifts), which must be preserved as long as the world remains.
[. . .] The ministry of the bishop is a sign of the relation of our Church to the Church throughout
the ages, the Church of the apostles, the Church of the Middle Ages and the Church of the time of
the Reformation.* [Abschnitt ,,One ministry — three commissions. The responsibility of the bishop*].
.Ordination to the different commissions within the threefold ministry of the Church is an act of
prayer by the Church. [. . .] The acts of ordination of the Church express that Christ, by the Spirit
among God’s people, for the sake of the Gospel, calls persons to longlife service. This call is con-
firmed by the ordination of the Church. [. . .] There is a natural inner connection between the
three acts of ordination, shown by the repetition of the same components, in each case adapted to
suit the respectice commission. At all the ordinations vows are made by which those ordained
declare that they are willing, with God’s help, to carry out their commission within the ministry of
the Church. By confessing the Creed they testify their participation in and affirmation of the a-
postolic faith. By the laying on of hands and prayer they are set apart for their commissions, since
the Holy Spirit, without which this ministry cannot be well executed, is customarily given by such
means, as it is stated in the Church Ordinance of 1571. Through the ordination they are incorpora-
ted in the ministerial fellowship and receive authorisation to exercise their ministry with its privi-
leges and obligations in accordance with the order of the Church of Sweden. [Abschnitt ,,Call
and Ordination. Ordination to the ministry in the Church®]
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ner besonderen kirchlichen Anstellung und ist im Normalfall frei, es auszuiiben. Die
Kirche kann einem Amtstrager u.U. die Vollmacht zur Ausiibung des Amtes entzie-
hen, nicht aber das prinzipiell unverlierbare Amt. Eine einseitig funktionale Sicht des
Amtes ist damit zuriickgewiesen.*’

4. Historisch-theologische Hinweise zur Ordination im Luthertum

Dic Empfehlung der Bischofe der VELKD einerseits und das Rundschreiben der schwe-
dischen Bischofe andererseits markieren die Grenzpunkte, zwischen denen sich das derzei-
tige Spektrum lutherischer Ordinationstheologie bewegt.*' Leider ist die ,,Geschichte und
Theologie der Ordination im Luthertum‘ noch nicht geschrieben. Abgesehen von den Un-
tersuchungen, die sich zumeist auf Luther bzw. das Neuluthertum des 19. Jahrhunderts
beschrinken, fehlen griindliche Detailstudien fiir die ibrigen Jahrhunderte des Luthertums,
ganz zu schweigen von einer darauf basierenden historisch-theologischen Gesamtschau.**

Doch gerade das derzeitige innerlutherische wie 6kumenische Ringen um das genuine lu-
therische Ordinationsverstindnis bedarf der historisch-theologischen Vergewisserung.*
Einige wenige Hinweise zu besonders striftigen Einzelthemen sollen die Richtung angeben,

0 The lifelong commission within in the ministry of the Church can never be lost. [. . .] The impor-

tant distinction between ministry and appointment (in the sense of position) means that the pos-
session of the ministry is a precondition for the employment. The employment, however, is not a
precondition for holding the ministry. A bishop, priest or deacon who has retired after service re-
tains his ministry and is free to exercise it even if this is not done within the context of an ap-
pointment in the Church. [. . .] The Church of Sweden shares a tradition which does not only have
a functional view of the ministry of the Church. The Church can withdraw the authority to exerci-
se the ministry, but being part of the ministry as a longlife commission has been given through
ordination and cannot therefore be lost.” [Abschnitt ,,Call and Ordination. Suspension from the
exercise of the ministry*].

Im Blick auf das heterogene Ordinationsverstindnis des amerikanischen Luthertums vgl. C. E.
BRAATEN, The special ministry of the ordained. In: Marks of the body of Christ. Hg. C. E.
Braaten — R. W. Jenson. Grand Rapids, Michigan — Cambridge, U.K. 1999, 123-136; J. R. STE-
PHENSON, Who is the rightful celebrant of Holy Communion? In: Lutheran Theological Review 2
(1989/90) 25-32.

Georg Kretschmar hat den urspriinglich geplanten, der Ordination gewidmeten Band fiir das
Handbuch des evangelischen Gottesdienstes ,,Leiturgia“ bedauerlicherweise nicht ausfiihren kon-
nen (vgl. G. KRETSCHMAR, Das bischofliche Amt. Kirchengeschichtliche und dkumenische Stu-
dien zur Frage des kirchlichen Amtes. Hg. D. Wendebourg. Gottingen 1999, 346). — Es sei zur
ersten Orientierung auf folgende Tei/-Untersuchungen zur Ordination im Luthertum hingewiesen:
J. HEUBACH, Die Ordination zum Amt der Kirche. Berlin 1956 (AGTL 2); H. LIEBERG, Amt und
Ordination bei Luther und Melanchthon. Berlin 1962; F. ScHuLz, Evangelische Ordination. Zur
Reform der liturgischen Ordnungen. In: JLH 17 (1972) 1-54; DERS., Die Ordination als Gemein-
degottesdienst. Neue Untersuchungen zur evangelischen Ordination. In: JLH 23 (1979) 1-31 [=
DERS., Synaxis. Beitrige zur Liturgik. Hg. G. Schwinge. Géttingen 1997, 321-356]; DERS., Lu-
thers liturgische Reformen. Kontinuitdt und Innovation. In: ALW 25 (1983) 249-275 [= DERS.,
Synaxis, ebd. 37-69]; O. MITTERMEIER, Evangelische Ordination im 16. Jahrhundert. Eine litur-
giehistorische und liturgietheologische Untersuchung zu Ordination und kirchlichem Amt. St. Ot-
tilien 1994 (MThS.S 50); R. F. SMmiTH, Luther, ministry, and ordination rites in the early reforma-
tion church. New York 1996 (Renaissance and Baroque 15); J. F. PuGLisl, The process of admis-
sion to ordained ministry. [Ubersetzung aus dem Franzosischen]. I-I1I [IV in Vorbereitung]. Col-
legeville, Minnesota 19962001, hier II, The first Lutheran, Reformed, Anglican, and Wesleyan
rites, und III, Contemporary rites and general conclusions; M. KRARUP, Ordination in Wittenberg.
Tiibingen 2007 (BHTh 141); SANDER (s. Anm. 9).

# Dazu ausfiihrlicher ebd. 11-13.
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in der eine Erweiterung des historischen Gedichtnisses wie des theologischen Urteils von
Bedeutung sein konnte.

a) das Verstindnis von CA V

So wurde etwa von Martin Schuck im Blick auf die Debatte um das VELKD-Dokument
behauptet, die Stiftungs-Theorie (1), also die Vorstellung eines von Gott gestifteten Amtes,
,»1das der Gemeinde gegeniibergestellt ist und [. . .] dmtertheologisch den AnschluB an das
geweihte Priesteramt wenigstens offen gehalten [hitte]”, sei ,,im Neuluthertum des 19.
Jahrhunderts entstanden“**. Die im fiinften Artikel der Confessio Augustana bezeugte Insti-
tution des ,,ministerium docendi evangelii et porrigendi sacramenta® habe also nicht ein
spezielles ordinationsgebundenes Amt im Blick, sondern den jedem einzelnen Christen und
der Kirche im ganzen zukommenden allgemeinen Dienst am Evangelium und den Sakra-
menten (Priestertum aller Getauften).*

Nun wird aber, wie David Chytraeus in seiner ,,Historia der Augspurgischen Confession*
berichtet, die amtstheologische Bedeutung des Priestertums aller Getauften in der CA gera-
de nicht thematisiert, eine diesbeziigliche Erweiterung der Confessio in den Beratungen
nach der oOffentlichen Verlesung des Augsburgischen Bekenntnisses sogar ausdriicklich
zuriickgewiesen.*® Die Fragen, ,,0b die Christen alle Priester sind oder ,,0b ein Ley das
Sacrament consecriren koenne®, seien ,,hessige / vnd vnnoetige artickel / dauon man in den
Schulen zu disputieren pfleget”. Derartiges habe seinen Platz in der offenen akademischen
Diskussion, nicht in einem verbindlichen kirchlichen Bekenntnis.*’

Dass das in der Confessio Augustana bekannte ministerium ecclesiasticum nicht auf einer
Theorie des 19. Jahrhunderts basiert, sondern eine theologische Stiftungs-Wirklichkeit
darstellt, bezeugen die klassischen Bekenntnis-Kommentare der lutherischen Theologen
Balthasar Mentzer®, Johann Benedikt Carpzov*’ und Abraham Calov®® zu CA V ganz

*  SCHUCK (s. Anm. 23) 190.

“ Diesem Verstindnis von CA V wei sich auch das Positionspapier der Kirchenleitung der
VELKD ,.Okumene nach evangelisch-lutherischem Verstindnis®. [Hannover] 2004 (TVELKD
123/2004) 8, Anm. 2, verpflichtet: ,,Das Amt, von dem in diesem Artikel die Rede ist, ist das al-
len Christenmenschen einzeln und der christlichen Kirche im ganzen aufgetragene Amt der Ver-
kiindigung und Sakramentsdarreichung, das die notwendige Bedingung fiir die Konstitution des
Glaubens und der Kirche ist. Wiirde dies vom ordinationsgebundenen Amt gesagt, so wiirde da-
mit irriger Weise behauptet, Glaube kénne nur durch die Verkiindigung und Sakramentsdarrei-
chung ordinierter Amtstréger zustande kommen.*

D. CHYTRAEUS, Historia der Augspurgischen Confession, erstlich zusamen geordnet / vnd new-
lich vermehret. Rostock 1577, bes. fol. 96v—97v.

“7 Ebd. fol. 97r.

8 B. MENTZER (sen.), Exegesis Augustana Confessionis. In: DERS., Opera latina . . . in unum corpus
congesta. Hg. B. Mentzer (jun.). Francofurti 1669, 1-306, hier 81f und 83: ,,Ante omnia tenen-
dum, ministerium Evangelii institutum esse ab ipso Christo, unde ejus authoritas & dignitas ae-
stimanda est. [. . .] Hinc Apostoli, & omnes fideles doctores appellantur, servi Christi, qui pro
Christo funguntur legatione, 2. Cor. 5. v. 20. Dei cooperarii, 1. Cor. 3. v. 9. [. . .] Ex his quae di-
ximus agnoscitur immensa Dei sapientia & bonitas, per praedicationem Evangelii, & dispensatio-
nem Sacramentorum a se institutorum, vocantis nos ad divinae gratiae communionem ministerio
hominum ad istud officium ordinatorum.*

J. B. CARPZOV, Isagoge in libros ecclesiarum Lutheranarum symbolicos. Hg. J. B. Carpzov (jun.).
[Editio secunda auctior & correctior.] Lipsiae 1675, 245: , Est, inquit Aug. Conf. Ministerium Or-
do ac Status divinitus institutus ad docendum Evangelium, & administrandum Sacramenta, ut
homines inde Fidem accipiant & salventur.
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unmissverstindlich. Martin Chemnitz lasst die Pfarrer und Prediger des Fiirstentums Wol-
fenbiittel bei den jéhrlichen Visitationen auf die Frage des Spezialsuperintendenten ,,Was
ist das Predigampt fuer ein Ampt?* folgendermafBen antworten: ,, [. . .] es ist ein Geistlich
Ampt / zum dienste der Kirchen von Gott gestifftet vnd verordnet / 2. Corin. 14 [=4]. Also /
das Prediger sind / vnd sein sollen / Gottes Diener im Reiche Christi / vand Haushalter der
geheimnis Gottes/ i. Cor 4. Colloss 1.

b) Weihe oder Ordination?

,.Die Ordination ist nach evangelischem Verstindnis nie als ,Weihe® verstanden wor-
den.“>* Diese AuBerung des ehemaligen Leitenden Bischofs der VELKD Hans Christian
Knuth stellt ein typisches Beispiel fiir einen konfessionell verengten Sprachgebrauch dar.
Das an sich unspezifische Wort ,,Weihe“™ wird terminologisch und inhaltlich als unevan-
gelisch charakterisiert und erscheint dann als Gegensatz zu einem vermeintlich reformatori-
schen Ordinationsmodell. Nun ist schlicht festzuhalten, dass Luther und das friihe Luther-
tum sowohl die Bezeichnung ,,.Weihe* als auch ,,Ordination wechselweise verwenden,
ohne ihr jeweils einen konfessionalisierenden Bedeutungsunterschied beizulegen.” Beide
Bezeichnungen sind zudem in der katholischen Sprachtradition beheimatet; denn die land-
ldufig Priesterweihe genannte Handlung heiBit theologisch prizise ,,ordinatio presbytero-
rum*. Die eingangs erwihnte Feststellung Knuths ist also nichts anderes als eine Tautologie.

Gleichwohl birgt sie ein in 6kumenischer Hinsicht beachtliches Trennungspotential, wenn
etwa mit groBem Nachdruck ein vermeintlich unreformatorischer ,Weihestatus“> der
Amtstrdger abgelehnt wird und noch jiingst Klaus Griinwaldt in Auseinandersetzung mit
dem katholischen Okumeniker Heinz Schiitte konstatiert: ,,Wenn Heinz Schiitte meint,
Lutheraner hitten jemals die Ordination im Sinne einer Weihe verstanden, so ist das luthe-
rische Verstindnis der Ordination in lutherisch/romisch-katholischen Dialogen von den

A. CaLov, Exegema Augustanae Confessionis. [Editio altera.] Wittebergae 1665, Sig. lii 3r:
.Ministerium est status sacer, a Deo institutum, ut vera divini verbi doctrina & legitima Sacra-
mentorum dispensatione homines peccatores fidem consequantur, & per fidem aeternam salutem.*
M. CHEMNITZ, Handtbuechlein Der Fuernemsten Heuptstueck der Christlichen Lehre. [Jetzund
von newem vberlesen vnd gebessert.| Heinrichstadt 1574, 1f.

H. Ch. KnuTH, Weihestatus abgelehnt. In: Zeitzeichen, H. 12. (2005) 37-39, hier 39.
Umgangssprachlich wird der Begriff in den verschiedensten (nicht ausschlieflich katholischen)
Kontexten verwendet: Fahnenweihe, Speisenweihe, Orgelweihe, Glockenweihe, Kirchweihe,
Jungfrauenweihe ete. Die Bezeichnung ,,Priesterweihe® oder ,,Bischofsweihe™ ist bis heute auch
im skandinavischen Luthertum tiblich.

~Zum fuenfften kennet man die Kirche eusserlich da bey, das sie Kirchen diener weihet oder
berufft oder empter hat, die sie bestellen sol [. . .]* (Von den Konziliis und Kirchen, 1539. In: WA
50, 632). Vgl. auch M. LUTHER, Exempel, einen rechten christlichen Bischof zu weihen. Gesche-
hen zu Naumburg Anno 1542, 20. Januar. In: WA 53, (217-230), 231-260. — In einem Brief vom
3. August 1545 teilt der neuordinierte Bischof Georg von Anhalt Herzog Moritz von Sachsen mit,
dass er am Tag zuvor von Luther und anderen Superintendenten ,,die weihe durch vorleihe gotli-
cher gnaden nach Christlichem vnd Apostolischen brauch Im Stifte entpfangen [habe]* (Sdchsi-
sches Hauptstaatsarchiv Dresden, Sekundogeniturherzogtum Sachsen-Mersebung, Loc. 9026/5,
Des Stifts Merseburg Religionsverdnderung, 1540—1545, Bl. 95-96 , hier Bl. 95 [Hervorhebung
von AS]). Den von ihm selbst konzipierten Gottesdienstablauf bezeichnet Georg als ,,Ampt sampt
der ordination’ (Landeshauptarchiv Sachsen-Anhalt, Abteilung Dessau GAR Neue Sachordnung
Nr. 1048, fol. 261 VS [Hervorhebung von AS]). — Siehe auch Anm. 59.

** KNUTH (s. Anm. 52) 37.
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dortigen lutherischen Delegierten bislang nicht in wiinschenswerter Klarheit zur Sprache
gebracht worden.*

Gewiss betonen Luther und das Luthertum im Protest gegen die mittelalterliche Schei-
dung von Klerus und Laien im Sinne zweier unabhiingiger Stinde unterschiedlichen geistli-
chen Ranges®’ die grundsitzlich vorgegebene Einheit des Gottesvolkes aufgrund der einen
Taufe. Dennoch leugnen sie weder die theologische Wirklichkeit des der Kirche eingestifte-
ten personalen Amtes noch eine von daher gegebene innerekklesiale Unterscheidung von
Ordinierten und Nichtordinierten. Die Ordination kann daher in der liturgischen Tradition
des Luthertums als ,,altera sanctificatio® bezeichnet werden. In einer der verschiedenen
handschriftlichen Uberlieferungen des Luther’schen Ordinationsformulars werden die Kan-
didaten mit folgenden Worten ermahnt: ,,Vos autem cum sitis non solum creatura bona,
sanctificati per verbum et sacramentum baptismi, sed iam altera sanctificatione vocemini ad
sanctum et divinum ministerium, quo per vos multi alii sanctificentur et domino lucrifiant
verbo et opere vestro. >

Wie anders als H. Ch. Knuth fasst der Lutherbiograph Johannes Mathesius (1504—1565)
die Bedeutung der Ordination bzw. Weihe, wenn er — gut lutherisch und gut katholisch —
sagt: ,,Solche ordination vnd aufflegung der hende so sie ordentlich / mit vorgehendem
Examen / auff gute zeugnuf} vand kundschafft / vand mit glaubigem gebete / vad Christlicher
vermanung geschicht / die will Gott kreffftig halten vnd der Son Gottes ist selber bey solcher
weyhe vind geust die genade des heiligen Geistes auB ueber Christliche ordinanden.“>

¢) ., gratia ordinationis

Die von Mathesius ganz selbstverstindlich bezeugte Wirklichkeit der Ordinations- bzw.
Amtsgnade® riihrt an den wohl umstrittensten Punkt der derzeitigen innerlutherischen wie
okumenischen Ordinationsdebatte. So resiimiert Klaus Griinwaldt im Blick auf die Studie
der VELKD ,,OrdnungsgemiB berufen®: ,,Jedenfalls kann sich auch die aktuelle Version
des Textes nicht durchringen, von einer besonderen — gleichsam habituellen — ,/Amtsgnade*
zu sprechen.“®' Dass sie damit sowohl einen wichtigen Teil der ordinationstheologischen
Tradition der Pastoralbriefe als auch der des klassischen Luthertums ausblendet, wird von
Griinwaldt nicht weiter problematisiert.”” Tmmerhin wiéren neben Johannes Mathesius hier

*®  GRUNWALDT (s. Anm. 23) 83.

»Sunt duo genera christianorum® lautet die in ekklesiologischer Hinsicht hochproblematische
Formulierung des Decretum Gratiani (C.129 q.1 ¢.7). Vgl. dazu R. AHLERS, Die rechtliche Grund-
stellung der Christgldubigen. In: HKKR?2, 220-232.
% WA 38, 424f. (Spalte H).
>l MATHESIUS, Der Ander tail von der Historien vnsers Herrn Jesu Christi. Nuermberg 15835, fol.
CVIIr.
Vegl. auch dessen ,,Etliche fiirmeme Haubtartickel vnsers allgemeinen Christlichen Glaubens / kurz
verfast / vnd mit gutem grund der heiligen Goettlichen schrifft bewert“. Nuernberg 1567, Sig. S
7r und 8r (Hervorhebung von AS): ,,Wenn ein tuechtic Mann / der ein gut zeugnuf} hat / vnd ge-
schickt zu leren ist / also verhoeret vnd ordiniert wird / so bekommet er die gabe des heiligen
Geistes / 2. Timot. am 1. vnd I. Timoth. am 4. Vand krieget auf3 krafft der Kirchenschluessel / ge-
walt zu predigen / vand Sacrament zu reichen / nach Christi befelch vnd einsetzung. [. . .] Vnser
salbung aber / wie sie Johannes 1. Johan. am 2. nennet / ist das rechte freudenoel / Psalm 45. da-
mit alle Christen inn der heiligen Tauffe gesalbet / vand alle ordentliche kirchendiener in Jrer or-
dination bezeichnet worden. Denn niemand kan Jesum Christum einen HErren nennen / predigen
/ bekennen / one den heiligen Geist / 1. Corinth. am 12. Capitel.
GRUNWALDT (s. Anm. 23) 84.
Seine Auseinandersetzung mit Heinz Schiitte, der unter Berufung auf 2 Tim 1,6 und 1 Tim 4,14
darauf hingewiesen hatte, dass es ,,bei der Ordination nicht nur um eine ,gute Ordnung* rechtli-
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Namen wie Georg von Anhalt®, Nikolaus Selnecker®, Martin Chemnitz®, Philipp Nico-

1ai®

oder Valentin Ernst Loscher®” zu nennen.
Ein lutherischer Katechismus des 16. Jahrhunderts, der sich wohlgemerkt nicht an Fach-

theologen, sondern Schiiler der oberen Klassen wendet, thematisiert sogar die innerlutheri-
sche Moglichkeit, die Ordination ein Sakrament zu nennen — unterschieden von Taufe und
Herrenmahl und doch als gottliches Handeln qualifiziert:
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,.Est ne Ritus Ordinationis ad Ministerium Sacramentum? Non est eo modo Sacramentum, sicut
Baptismus et Coena Domini, Quia non est additus promissioni Gratiae [sic], vt fidem in vtentibus
confirmet, Nec est sigillum justiciae apud Deum. Quia vero habet additam Promissionem de donan-
do Spiritu sancto ad Ministerium Euangelij, et quod Deus per illud et per rite vocatos veht in cordi-
bus esse efficax ad salutem, ideo quidam Ritum Ordinationis inter Sacramenta numerant.*

cher Art, sondern um gnadenhaftes Handeln Christi und der Kirche [geht], das in einem ,Ordina-
tionspapier* auch angemessen bezeugt werden muss* (Gnadenhaftes Handeln Gottes und der Kir-
che. In: KNA.OKI Nr. 34, 22. August 2006, 1-6, hier 2), ist bezeichnend. Schiitte sah im Ver-
schweigen der Amtsgnade ein ,,Nicht-Beachten der ganzen Schrift, eine ,Auswahl® unter Auslas-
sen von deren klaren Aussagen® (ebd.). Diesem Vorwurf der , Auswahl* (Hiresie) begegnet
Griinwaldt mit einem Verweis auf einen vermeintlichen Konsens der Exegeten, ,,dass das Zeugnis
der Bibel aufgrund des Charakters der Bibel als Sammelwerk nur gewaltsam zu vereinheitlichen
ist, [. . .] also auch eine Gewichtung notwendig und sachgemaB [ist]. Damit aber wiire auch Hire-
sie in der von Schiitte beschriebenen Weise notwendig und der Vorwurf letztlich sinnlos. Dann
aber hitte man ihn gleich lassen konnen.” (GRUNWALDT [s. Anm. 23] 84, Anm. 26). Griinwaldts
Position ist insofern besonders bemerkenswert, als ein Druck des Wittenberger Ordinationszeug-
nisses von 1543/44 gerade mit dem von H. Schiitte angefiihrten biblischen Votum aus 1 Tim 4, 14
schlieBt: ,,Halt an mit lesen / mit ermahnen / mit leren / Las nicht aus der acht die gabe / die dir
gegeben ist / durch die Weissagung mit hand aufflegung der Eltesten.” (Bayerische Staatsbiblio-
thek Miinchen Clm 10355, fol. 1051 + v [Einblattdruck], vgl. SANDER [s. Anm. 9] 300.306-309).
Dazu ausfiihrlich ebd. 126-140.

,,Quid nominas gratiam Ordinationis? Spiritus Sancti praesentiam & efficaciam in ministerio, &
in omnibus ministerij partibus, cum sana doctrina, & verus intellectus & vsu Sacramentorum reti-
nentur, etiamsi Ministri mali sunt.* (N. SELNECKER, Forma explicationis examinis ordinandorvm,
olim scripti a D. Philippo Melanthone; institvta et accomodata ad veram confessionem coelestis
doctrinae. = DERS., Opera latina I. [2. Aufl.] Lipsiae 1593, 45 [= 54]).

,,Ut igitur in ordinatione ministrorum, considerata muneris illius utilitate et difficultate, propositis
etiam impedimentis Satanae, mundi et carnis, significaretur quam necessaria sit peculiaris gratia
et benedictio divina, atque ita oratio Ecclesiae accenderetur, et juxta Jacobum redderetur actuosa
seu operosa: ideo exhibitus fuit externus ritus impositionis manuum. Additum etiam fuit jejunium
orationi, Act. 13. Et haec seria oratio in ordinatione, qui nititur mandato et promissione divina,
non est irrita. Hoc vero est, quod Paulus dicit: Donum, quod est in te, per impositionem manuum.
[. . .] Multi etiam, ut Judas, accipiunt quidem et habent gratiam ordinationis, non autem habent
gratiam reconciliationis, seu remissionis peccatorum. Est igitur discrimen inter promissiones,
quae additae sunt ordinationi, et quae Baptismo et Coenae Dominicae additae sunt.” (M. CHEM-
NITZ, Examen Concilii Tridentini [1578/1707]. Hg. Preuss. Berolini 1861, 4791).

Zur gegeniiber dem Calvinisten Urban Pierius festgehaltenen theophoren Instrumentalitdt des
Amtes vgl. Ph. NicoLAl, Examen examinis Pieriani. In: DERS., Alle Teutschen Schrifften IV.
Hamburgk 1617, 188 [= 190]-379, bes. 193a—204b und 236b-241b, sowie den knappen Aufriss
bei J. BAUR, Das kirchliche Amt im Protestantismus. Skizzen und Reflexionen. In: Das Amt im
dkumenischen Kontext. Hg. ders. Stuttgart 1980, 103—138, hier 122-126.

Die Bedeutung der Amtsgnade entfaltet V. E. Loscher in Auseinandersetzung mit dem Halleschen
Theologen Joachim Lange: Vollstaendiger Timotheus Verinus I. Wittenberg 1718, 280-341.
Catechesis doctrinae christianae in usum scholarum Pomeraniae. Gryphiswaldiae 1582. In: Quel-
len zur Geschichte des kirchlichen Unterrichts in der evangelischen Kirche Deutschlands zwi-
schen 1530 und 1600. Teil I, Band I11/2,1. Hg. J. M. Reu. Giitersloh 1916, 248-288, hier 273.
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5. Ausblick

Die Ordination im Luthertum bleibt ein Forschungsdesiderat, niherhin ein 6kumenisches.
Denn wie das Luthertum nicht nur ein konfessionelles und protestantisches Phinomen
darstellt, sondern auch ein konfessorisches®, so gilt dies in vergleichbarer Weise fiir die
Ordination im Luthertum.

Eine Nachzeichnung der Rezeptionsvielfalt im Gang durch die Jahrhunderte (Vergleich-
bares gilt flir die katholische Ordo-Theologie) konnte aktuelle Fixierungen und Profilierun-
gen aufbrechen. Mit der Erweiterung des historischen Gedéchtnisses, also dem Blick auf
das, was war, nicht identisch, wohl aber aufs Engste verbunden, wire die Erweiterung des
theologischen Urteils, also die Entscheidung iiber das, was wahr ist und bleibt.

Die letzten theologischen Entscheidungen fallen im Gottesdienst der Kirche. In der Ge-
genwart des lebendigen Gottes muss unser Reden und Tun wahr sein. Diesem Anspruch
haben alle kirchlichen Liturgien zu entsprechen, auch die Ordinationsformulare des Luther-
tums.”® Die liturgischen Ausschiisse von VELKD und UEK (Union Evangelischer Kirchen)
arbeiten derzeit an einer neuen Ordinationsagende. Es bleibt zu hoffen, dass Luthers Ordi-
nationsgebet, das in der derzeitigen VELKD-Agende IV”' Ieider keinen Ort mehr gefunden
hat, in seiner genuin theologischen Begriindung und Zielsetzung neu entdeckt wird.

Worum es in der Ordination zum Amt der Kirche geht, findet hier seinen giiltigen konfes-
sorisch-doxologischen Ausdruck: ,,Barmhertziger Gott, Himlischer Vater, Dii hast diirch
den mund deines lieben Sons vnsers Herrn Jhesu Christi zu vns gesagt, Die Emnte ist gros,
Aber wenig sind der Erbeiter, Bittet den HErnn der Ernte, das er Erbeiter in seine Ernte
sende. Aiiff solch deinen Géttlichen Befelh, bitten wir von hertzen, [dii] woltest diesen dei-
nen Dienern, sampt vns, vnd allen die zil deinem wort beriiffen sind, deinen heiligen Geist
reichlich geben, das wir mit grossen haiiffen deine Eiiangelisten seien, trew vnd fest blei-
ben, wider den Teiifel welt vnd fleisch. Damit dein Name geheiliget, Dein Reich gemehret,
dein Wille volbracht werde.[. . .].«™

Auf diese theologische Wirklichkeit bezieht sich die personliche Ordinationsanamnese,
zu der die Amtstriger in der eingangs erwéhnten Mansfelder Agende von 1580 ermahnt
werden. Georg von Anhalt (1507-1553), der lutherische Bischof von Merseburg, redet
darum als Ordinator die Weihekandidaten seiner Didzese nach der Verlesung von Apg 20,
28-31 mit folgenden Worten an: ,,Wir wissen, das vnser ampt Gottes des Heiligen geistes
ambt ist, Vnd er vns in solch ambt seczet [. . .].“7

%" Siehe Abschnitt 2.

""" Die ausstehende ,,Geschichte und Theologie der Ordination im Luthertum® miisste eine genaue
Zusammenstellung und Auswertung der unterschiedlichen Ordinationsformulare, die in den luthe-
rischen (Landes-)Kirchen (u. U. auch gleichzeitig) in Gebrauch waren und sind, beinhalten. Die
bisherigen Einzeluntersuchungen, etwa von Frieder Schulz oder James F. Puglisi (s. Anm. 42)
bieten jeweils nur eine Auswahl, die aber keineswegs immer reprisentativ ist.

' Agende fiir Evangelisch-lutherische Kirchen und Gemeinden IV. [Neu bearb. Aufl.] Hannover 1987.

2 Ordinatio ministrorum verbi [Wittenberger Handagende 1539]. In: G. RIETSCHEL, Luther und die

Ordination. [2., verb. U. verm. Aufl.] Wittenberg 1889, 12-16, hier 14f [Hervorhebung von AS].

Ritus ordinationis ministrorum Euangelij Iesu Christj in Ecclesia Mersburgensj a principe Geor-

gio in Anhalt [etc.] usurpatj (Landeshauptarchiv Sachsen-Anhalt, Abteilung Dessau GAR Neue

Sachordnung Nr. 1053, fol. 132 VS, 137 VS — 147 RS, hier fol. 140 VS; vgl. SANDER [s. Anm. 9]

254 und 161-180).
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Andreas Vonach, Innsbruck

,, Priestertum und Priesteramt

Symposion der Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitdt Inns-
bruck am 17./18. November 2006

Im Rahmen der Schwerpunktbildung in der Forschung an der Leopold-Franzens-Univer-
sitdt Innsbruck hat sich an der dortigen Katholisch-Theologischen Fakultiit seit Sommer
2003 eine Forschungsgruppe aus den Bereichen Bibelwissenschaft, Liturgiewissenschaft,
Kirchenrecht, Kirchengeschichte und Okumenische Theologie zur verstirkten Zusammen-
arbeit entschlossen und unter dem Titel ,,Synagoge und Kirchen — Grundlagen und Fragen
zu einheitsstiftenden Faktoren in Judentum und Christentum® einen Forschungsschwer-
punkt gegriindet, innerhalb dem zum einen verstirkt gemeinsam geforscht und diskutiert
wird, zum anderen aber auch die Einzelforschungen der Mitglieder kanalisiert und gebiin-
delt werden sollen. Das gemeinsame Interesse gilt dabei der Schnittstelle von Judentum und
Christentum bzw. priziser der Schnittstelle der kultischen Institutionen Tempel, Synagoge
und Kirche und der Frage der divergierenden Entwicklungen auf der Basis eines gemein-
samen Erbes.

Am 17./18. November 2006 fand als eine grofere Frucht dieser neuen Zusammenarbeit in
den Réumen der Katholisch-Theologischen Fakultdt der Universitit Innsbruck ein Sympo-
sion zum Thema ,Priestertum und Priesteramt™ statt, bei dem neben dem Forschungs-
schwerpunkt zugehorigen Wissenschaftern und Wissenschafterinnen der Fakultit auch dem
Schwerpunkt inhaltlich wie personlich nahestehende auswirtige Forscher referiert und
mitdiskutiert haben. Thematischer Ausgangspunkt fiir die Fragestellung des Symposions
war die sich in der einschldgigen Forschung immer mehr abzeichnende Erkenntnis, dass
sowohl der frithchristliche als auch der synagogale Gottesdienst nach der Zerstérung des
Jerusalemer Tempels 70 n. Chr. sich neu, also parallel und nicht der eine strikt unter dem
Einfluss des anderen, entwickelt haben. Dies bedeutet unter anderem, dass auch bei der
frithkirchlichen Liturgie mit mehr Einfliissen aus dem Tempelkult zu rechnen ist, als bis-
lang allgemein angenommen wurde. Dies gilt dann natiirlich respektive fiir das Amtsver-
stindnis im Allgemeinen und das Priesterbild im Besonderen. GroBere Klarheit iiber die
konkreten Vorgéinge und Entwicklungen an dieser markanten Schnittstelle (das Judentum
gibt den Opferkult véllig auf und wird zur alleinigen Gebetsreligion) hat unweigerlich Kon-
sequenzen fiir das Verstdndnis der in der Folge sich entwickelnden Auseinandersetzungen
zwischen Judentum und Christentum einerseits und zwischen den einzelnen jiidischen Tra-
ditionen und christlichen Konfessionen andererseits, bildet aber wohl auch einen nicht zu
unterschitzenden neuen Ansatzpunkt fiir ein vertieftes und verséhntes, neu verstandenes
Miteinander in der Zukunft. Die Amtsfrage spielt dabei eine zentrale Rolle, hingt doch von
ihr Autoritits-, Kult- und Organisationsstruktur der jeweiligen Gemeinschaften ab. Nicht
zuletzt ist das eine Gesellschaft dominierende Priesterbild auch mit ausschlaggebend fiir
das Selbstverstindnis der ihr angehorenden Menschen in nationaler, sozialer und kultureller
Hinsicht.

Entsprechend dieser Ausgangslage umfasste die Palette der Symposionsvortrige sowohl
Grundsatzreferate zum Amtsverstindnis als auch die historischen Quellen der besagten
Schnittstelle auswertende und die 6kumenische Komponente beleuchtende Beitriige.
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Schon die mehr systematischen Beitrige zum Amt konnten die Komplexitit der Zuginge
aber auch der Entwicklungen und Verédnderungen des christlichen — genauer des rém.-kath.
— Priesterverstindnisses deutlich aufzeigen.

In seinen Ausfithrungen zur Rechtsstellung des Priesters im Kanonischen Recht wies etwa
der Kirchenrechtler Konrad Breitsching darauf hin, dass nach geltendem CIC 1983 die
Bischofe und Priester kraft der heiligen Pragung durch die Weihe mit ,,sacra potestas® aus-
gestattet sind und in klarer Gegeniiberstellung zur gliubigen Gemeinde an Christi Stelle
handeln und diesen auch représentieren.

Ganz in diesem Sinne argumentierte auch der Grazer Pastoraltheologe Bernhard Korner
in seinem Referat liber Sinn und Notwendigkeit der Priesterweihe in der Katholischen Kir-
che und trat fiir die unbedingte Beibehaltung der Ordination als Sakrament ein, wobei er
allerdings unmissverstandlich darauf verwies, dass die Priesterweihe kein individuelles,
sondern ein kirchliches Ereignis darstelle und daher der Geweihte zwar in besonderer Wei-
se auf Christus verweise, allerdings immer als Glied der gesamten Kirchengemeinschaft.
Kérner betonte in diesem Zusammenhang auch die Notwendigkeit der Integration der chris-
tologischen Dimension des Amtes in die gesamttrinitarische Dimension, die die grundsitz-
liche Gleichheit aller Getauften unabdingbar festschreibt und voraussetzt.

Der Dogmatiker Lothar Lies legte den theologischen Unterschied zwischen ,,in persona
Christi agere” und ,.Repraesentatio Christi dar und betonte die StoBrichtung des Zweiten
Vatikanischen Konzils, wonach der Priester mehr die Gemeinschaft mit Christus denn
Christus als Person reprisentiere; genau daher reprisentiere der Priester gemif dem Konzil
in gleicher Weise die Gemeinde, stelle also gleichsam das Bindeglied zwischen Christus
und der christlichen Gemeinschaft dar.

Mira Stare konstatierte aus neutestamentlicher Sicht eine Unschiirfe innerhalb der katholi-
schen Ordo-Theologie, dergemiB ja die sacra potestas zwar den Bischéfen und Presbytern,
nicht jedoch den Diakonen zukommt. Vor allem unter Riickgriff auf die Evangelien, die
Apostelgeschichte und die Paulinischen Schriften (v. a. den 2. Korintherbrief) versuchte sie
aufzuzeigen, dass diakonia ein Wesensmerkmal des Lebens und des Selbstverstindnisses
Jesu darstellte und eine entsprechende Haltung dieses Dienens schon frith zu dem Erken-
nungsmerkmal christlicher Gemeinden wurde. Aufgrund dieses Befundes plidierte sie
dafiir, dass Diakonia als Fundament jeder Art der Nachfolge Jesu auch Fundament jegli-
chen kirchlichen Amtes sein miisse. Gerade darin wiirde sich Repraesentatio Christi in
besonders authentischer Weise verwirklichen.

Dass in diesem Sinne gerade die Ostkirchen mitunter noch einen Schritt niher beim neu-
testamentlichen Zeugnis stiinden, indem die Leitungsfunktion stirker bei den Bischofen,
die Pastoral wesentlich in den Hénden von Diakonen ruht, vermochte der ansprechende
Beitrag des Miinchner Ostkirchenkundlers Theodor Nikolaou zu vermitteln. Gleichzeitig
wies Nikolaou aber auch darauf hin, dass das Bischofs- und Priesteramt in der Ostkirche
mindestens ebenso stark christologisch — im Sinne des Handelns an Christi statt — definiert
sei wie in der lateinischen Tradition.

Die Okumenikerin Silvia Hell verwies darauf, dass die Frage der Christusreprisentanz
des Priesters auch eine der heikelsten im Dialog der katholischen mit der evangelischen
Kirche darstelle und in diesem Punkt dringender Klarungsbedarf bestehe.

Die Diskussionen und Auseinandersetzungen im Kontext jener Symposionsbeitrige, die
sich mit den Wurzeln und Anfingen von friihchristlichen Amtern — und speziell der Rolle
und Definition des Priestertums — beschiftigten, kreisten vor allem um die Frage, wie sehr
diese sich aus dem israelitischen Tempelkult ableiten, wie sehr sie von der hellenistischen
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Umwelt beeinflusst sind und wie hoch der theologische Eigenanteil im Sinne einer neuen,
spezifisch christlichen, Ausrichtung des Priestertums und anderer Funktionen in den neu
entstandenen Christengemeinden veranschlagt werden kann. Eine Hauptschwierigkeit in
der Beurteilung dieser Frage besteht in der vergleichsweise diirftigen Quellenlage, mit der
man sich unweigerlich konfrontiert sieht. Daher bildeten meist die wenigen einschldgigen
Bibeltexte selbst die Grundressource.

Der Alttestamentler Josef M. Oesch arbeitete als soziologische Grundlage das Erschei-
nungsbild des jiidischen Hohepriestertums in hellenistisch-rémischer Zeit heraus und konn-
te schliissig zeigen, dass im damaligen Denken in der Gestalt des Hohepriesters der Gott
Israels auf der Welt prasent war. Er hatte somit heilsgeschichtliche Funktion und war in
erwihlungstheologischer Hinsicht der, durch den allein der Zugang zu Gott moglich war.
Damit scheint eine gewisse Briicke zum Hebrderbrief gegeben zu sein, wenngleich das
Hohepriestertum Jesu dort wohl eher nicht metaphorisch zu deuten sein wird.

An genau diese Frage schloss sich sodann das Referat von Andreas Vonach an, das die
Aufnahme von Jer 31,31-34 in Hebr 8f. untersuchte. Vonach zeigte auf, dass die messia-
nisch gedeutete Vollendung des Neuen Bundes im Hebréerbrief untrennbar sowohl mit dem
Hohepriestertitel als auch mit der Gottessohnschaft Jesu zusammenhéngt. Das Sitzen Jesu
zur Rechten des Vaters im Himmel und sein dortiges Sein und Wirken sind das Handeln
und der Dienst des wahren und einzigen Hohepriesters des Neuen Bundes. Als solcher
vollzieht er den eigentlichen Gottesdienst, wihrend jegliches irdische Priestertum und jed-
weder irdische Gottesdienst nur Abbilder des eigentlichen Vollzuges Christi im himmli-
schen Heiligtum sein kénnen. Offen blieb dabei allerdings die Frage, wie nun konkret die-
ser himmlische Vollzug zu denken ist und was der Abbildcharakter des irdischen Kultes
ontologisch fiir das Priesterverstandnis bedeutet. Heftig diskutiert wurde zudem, inwiefern
diese Hohepriesterchristologie des Hebraerbriefes faktischen Einfluss auf die entstehende
Amtstheologie der frithen Kirche ausgeiibt hat oder auch nicht.

Martin Hasitschka entwickelte jedenfalls in seinem Beitrag die These, dass das kultische
Priesterverstéindnis sich in der frithen Kirche eher sekundér mit der zunehmenden Charakte-
risierung der Eucharistie als Opfermahl entwickelt habe, wihrend beim urspriinglichen
Herrenmahl eher die Mahlgemeinschaft der Christusgldubigen im Vordergrund gestanden
habe.

Der Liturgiewissenschaftler Reinhard MeBner versuchte demgegeniiber anhand einiger
antiker Bischofsweihegebete zu zeigen, dass das Bischofs- und Priesteramt urspriinglich
viel weniger christologisch als vielmehr in Anlehnung an alttestamentliche Tempeltheolo-
gie begriindet gewesen wire und daher das Verstindnis eines Kultpriesters verbunden mit
Opfertheologie schon am Anfang dominiert hétte. Hier stellte sich in der Debatte sodann
die massive Frage nach impliziter Christologie in diesen Gebeten.

Bei der Diskussion all dieser Hypothesen und Ansétze kristallisierte sich jedenfalls zu-
nehmend die diinne Quellenlage als wirkliches Problem heraus. Der Wiener Judaist Giinter
Stemberger konstatierte schlieBlich fiir das Judentum auch eher eine Tempel- und Opfer-
theologie, die trotz der Wende nach 70 n. Chr. von einer Opfer- zu einer Gebets- und Buch-
religion immer lebendig geblieben sei. So wire die Mischna — obwohl erst ab dem 2. Jh. n.
Chr. entstanden — voll von priesterlichen Interessen und letztlich auch von einer latenten
Hoffnung, dass der dritte Tempel doch noch aufgebaut werde. Auch hitten die Priester
gemil levitischem Stammbaum — obwohl es faktisch heute nur noch um Rechte ohne
Pflichten geht — gewisse angestammte Privilegien und auch ein entsprechendes Standesbe-
wusstsein; nicht wenige von ihnen wiirden zudem jiidische Gemeinden leiten, in der Syn-
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agogenliturgie entsprechende Amter ausiiben und teils auch ins Rabbinat dringen. In eine
dhnliche Kerbe schlug schlieBlich auch der emeritierte Kolner Judaist Johann Maier, der
aufzuzeigen versuchte, dass die priesterlich und kultisch gepriigten Texte von Qumran ihren
urspriinglichen Sitz im Leben durchaus am Jerusalemer Tempel gehabt haben und dass die
bisher prolongierte These der besonderen Distanz der Qumrantexte zum Jerusalemer Pries-
tertum eher ad acta gelegt werden sollte.

Insgesamt wurden im Rahmen dieses Symposions auf hohem wissenschaftlichem Niveau
wirklich dringende und komplexe Fragen gestellt und erédrtert. Als Ergebnis kann zumin-
dest festgehalten werden, dass die Frage der christologischen Begriindung und auch Aus-
tibung vor allem des Priesteramtes dringend von den Wurzeln her neu diskutiert und be-
stimmt werden muss, dass die Frage der Entstehung und Entwicklung des Weiheamtes
nochmals kritisch mit dem Priesterbild des Zweiten Vatikanischen Konzils ins Gesprich
gebracht werden muss und dass die Parallelentwicklung von Kirche und Synagoge weiterer
Forschungsanstrengungen bedarf. An diesen Punkten wird die weitere wissenschaftliche
Debatte anzusetzen haben. Die Beitriige dieses Symposions, die im Frithjahr 2008 in einem
von Silvia Hell und Andreas Vonach herausgegebenen Sammelband der Reihe ,,Synagoge
und Kirchen* im LIT-Verlag gedruckt vorliegen werden, kénnen nur eine erste Gespréchs-
grundlage bilden. Dass die Fragen allerdings driingend sind, und zwar nicht nur unter dku-
menischer Riicksicht, sondern auch im Blick auf das Selbstverstindnis der Priester und
christlichen Gemeinden des 21. Jahrhunderts, steht auBer Zweifel.
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Andreas Redtenbacher, Klosterneuburg

Berichte und Notizen

aus Liturgie und Liturgiewissenschaft

Gottesdienst im Widerstreit

Das Thema Liturgie erfreut sich derzeit einer vormals nicht gekannten Aktualitét in vielen
Medien. Das hat nicht nur, aber doch auch stark seinen Grund in der Reaktion auf das von
Papst Benedikt XVI. im Juli 2007 erlassenen Motu proprio ,,Summorum Pontificum* tiber
die erweiterte Zulassung des vorkonziliaren Messritus als ,,auflerordentlichen Usus* der
Messfeier. Heft 1 des Jahrgangs 65 (2008) der Herderkorrespondenz beispielsweise widmet
der aktuellen Frage gleich ihren dreiseitigen Leitartikel (von Alexander Foitzik), um die
gegenwirtige Situation zu analysieren und zu kommentieren. Dabei stellt der Autor klare
Fragen an die gegenwirtige Situation der liturgischen Feiern: ,,Das immer gleiche Problem,
variiert in verschiedenen Fragen: Wie offen sind unsere Gottesdienste, im Pastoraljargon:
wie niederschwellig? Hat unsere Art, Gottesdienst zu feiern noch eine missionarische Di-
mension? Wie geht man um mit denen, die liturgisch-ungebildet, gelegentlich auch unver-
bildet in unsere Gottesdienste kommen? Wie begegnet man dieser oft eklatanten Unver-
trautheit mit gottesdienstlichen Ritualen?* und er schlieit mit dem Lehmann-Zitat: ,,Eine
einfache Riickkehr zum Alten ist auch fiir den Papst keine Ldsung.” Immerhin hat das Mo-
tu proprio eine neue Nachdenklichkeit iiber den rechten Vollzug der Liturgie ausgelost und
vielleicht ist das Ergebnis dieser Nachdenklichkeit am Ende ja die Neubefassung, die ver-
tiefte Kenntnis und Akzeptanz dessen, was schon die Liturgische Bewegung, dann die Li-
turgiekonstitution des Konzils und die nachkonziliare Liturgiereform beabsichtigt hatten.

Lehrstuhlbesetzungen

Schon ldngere Zeit haben wir an dieser Stelle nicht mehr iiber erfolgte Lehrstuhlbeset-
zungen im Fach Liturgiewissenschaft aus dem deutschen Sprachraum berichten konnen,
weil sich einige Berufungsverfahren hinausgezogert hatten. Nun haben sich die bestehen-
den , Leer-Stellen” nahezu alle wieder in ,,Lehr-Stellen umgewandelt; im Einzelnen:

In Wiirzburg nahm PD Dr. Martin Stuflesser (Nachfolge Professor Haunerland) die Lehr-
stuhlberufung fiir Liturgiewissenschaft an, In die Nachfolge von Professorin Dr. Gabriele
Winkler an der Kath. Theol. Fakultit der Universitit Tibingen wurde Prof. Dr. Andreas
Odenthal (bisher Professor in Fulda) berufen. Das Berufungsverfahren auf den dadurch
freigewordenen liturgiewissenschaftlichen Lehrstuhl an der Theologischen Fakultit Fulda
wurde durch den zustdndigen Didzesanbischof Algermissen im entscheidenden Moment
sistiert — dort wird das Fach derzeit durch Lehrauftriige seitens des Regens des Priesterse-
minars wahrgenommen. An der Universitit Bochum ist seit lingerer Zeit immer noch alles
offen. In Trier {ibernahm der bisherige Assistent Dr. Klaus Peter Dannecker den Lehrstuhl
an der Fakultdt und die Leitung der wissenschaftlichen Abteilung des Deutschen Liturgi-
schen Instituts aus den Hinden seines seit einem Jahr emeritierten Vorgiingers Professor
Dr. Andreas Heinz. In Augsburg doziert nun Liturgiewissenschaft Professor Dr. Josip
Greégur SDB von der Phil.-Theol. Hochschule Benediktbeuern in Personalunion — momen-
tan auf Basis eines Lehrauftrages.
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Philosophisch-Theologische Hochschule Heiligenkreuz

Vor geraumer Zeit wurde die langjéhrig bestehende Lehranstalt des Cistercienserordens
am Stift Heiligenkreuz bei Wien, nach staatlichem Recht bisher als von der Kath.-Theol.
Fakultdt der Universitit Wien abhadngige Phil.-Theol. Hochschule, umgewandelt in eine
Pipstliche Hochschule und trdgt nun die Bezeichnung: ,Pépstliche Philosophisch-Theo-
logische Hochschule Benedikt XVI. Heiligenkreuz®. Sie ist nun mit eigenem Graduierungs-
recht fiir den Grad ,,Magister der Theologie™ ausgestattet, der aufgrund des Konkordats als
pipstlicher Grad auch staatlich anerkannt und dem Titel der staatlichen Universititen
gleichgestellt ist. Nach weiteren 5 Jahren soll das Graduierungsrecht auf das Doktorat aus-
gedehnt werden. Bis dahin arbeitet die Hochschule am Ausbau fachspezifischer Institute.
Das Fach Liturgiewissenschaft nimmt wahr: O. Prof. Dr. Bernhard Vosicky OCist, sowie
als weiterer Lehrbeauftragter der Prior des Stiftes Lilienfeld, Prof. Dr. Pius Maurer OCist,
der zugleich als Professor an der Hochschule St. Pélten wirkt. Sein Forschungsschwerpunkt
soll die Eigenliturgie des Cistercienserordens werden. In jiingster Zeit war Heiligenkreuz
durch eine starke Aufwirtsentwicklung seiner Horerzahlen bekannt geworden.

Der Papstbesuch in Heiligenkreuz

Im Rahmen seines Osterreichbesuches stattete Papst Benedikt XVI. auch dem Stift und
der Hochschule einen viel beachteten Besuch ab — von einigen Medien als ,,geheimer Ho-
hepunkt® der Papstreise apostrophiert. In seiner Ansprache ging der Papst — ausgehend vom
Wort der Benedictusregel, dem Gottesdienst sei nichts vorzuziehen — besonders auf die
Bedeutung des Gebetes, der Tagzeitenliturgie und ganz generell auf die Qualitiitskriterien
jedes Gottesdienstes ein: ,,Bei allem Bemiithen um die Liturgie muss der Blick auf Gott
maligebend sein. Wir stehen vor Gott — er spricht mit uns, wir mit ihm. Wo immer man bei
liturgischen Besinnungen nur dariiber nachdenkt, wie man Liturgie attraktiv, interessant,
schén machen kann, ist Liturgie schon verfallen. Entweder sie ist opus Dei mit Gott als
eigentlichem Subjekt oder sie ist nicht. Ich bitte an dieser Stelle: Gestaltet die heilige Litur-
gie aus dem Hinschauen auf Gott in der Gemeinschaft der Heiligen, der lebendigen Kirche
aller Orte und Zeiten so, dass sie zu einem Ausdruck der Schonheit und Erhabenheit des
Mensch gewordenen Gottes wird!*

4. Jahrestagung der ,, Liturgiewissenschaftlichen Gesellschaft“ in Klosterneuburg

Bereits zum vierten Mal fand am 17. Janner 2008 in Klosterneuburg die Jahrestagung der
Liturgiewissenschaftlichen Gesellschaft statt, die in den letzten Jahren auf eine Mitglieder-
zahl von 130 angewachsen ist. In deren Rahmen wurde der Band 6 der ,,Pius-Parsch-
Studien” prisentiert: Boleslaw J. Krawczyk, Der Laie in Liturgie und Theologie bei Pius
Parsch, Wiirzburg 2007. In diesem Zusammenhang referierte Dekan Univ. Prof. Dr. Rudolf
Pacik tiber ,,.Die Wiirde des Laien™; das Hauptreferat der Jahrestagung befasste sich mit
dem Thema , Liturgische Bildung — wozu? Uber die Voraussetzungen der aktiven Teilnah-
me fiir den Gottesdienst™ von Ass.-Prof. Dr. Frank Walz, Liturgiewissenschaftler in Salz-
burg. Auf derselben Tagung, an der auch Bischof Dr. Paul Iby (Eisenstadt) teilnahm, wurde
der Propst des Stiftes Klosterneuburg, Generalabt Bernhard Backovsky CanReg auf Anre-
gung des Osterr. Liturgiebischofs Erzbischof Kothgasser zum kirchlichen ,,Protektor be-
stellt. Ndhere Informationen tiber die Liturgiewissenschaftliche Gesellschaft:
www.liturgiewissenschaftliche-gesellschaft.net.
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Heinrich Riehm

Europdische Konferenz fiir Evangelische Kirchenmusik ECPCM (EKEK/CEMEP)
tagte in Strasbourg

Unter dem Thema ,,Musik im Gottesdienst — Gottesdienst in der Musik” fanden vom 20.
bis 23. September 2007 die 12. ,,Stralburger Gespriache* statt, zu denen sich 63 Delegierte
aus 16 Lindern Europas eingefunden hatten. Die ECPCM, zu der heute rund 50 kirchenmu-
sikalische Organisationen aus 19 europdischen Léndern gehéren, fiihrt alle zwei Jahre Lin-
dertagungen und in den Zwischenjahren jeweils die ,,StraBburger Gespridche* durch.

Das Konferenzthema wurde in vier Referaten entfaltet (fiir die Ev.-luth. Kirche durch Dr.
Jochen Amold, Hildesheim, fiir die Reformierte Kirche durch Hans-Jiirg Stefan, Schweiz,
fiir die Freikirchen durch Gerhard Michael, Diisseldorf, und fiir die Orthodoxe Kirche
durch Archimandrit Irendus Totzke, Niederaltaich), was nicht nur die Vielfalt, sondern auch
die unterschiedlichen Akzentsetzungen der Kirchen deutlich machte. Breiten Raum nahmen
dabei jeweils die liturgischen Gesénge ein. Gesprichsgruppen und eine Podiumsdiskussion
vertieften das Thema.

Vorbildlich waren die Morgen- und Abendgebete durch die niederlindische Teilnehmer-
gruppe, die auch eine Orgelvesper in der Reformierten Kirche (Bouclier) einschloss. Dort
wurde auch ein Orgelworkshop angeboten, der sowohl die neue Orgel mit ihren vielseitigen
Registrierungsmoglichkeiten vorstellte als auch einen Einblick in unterschiedliche Liedbe-
gleitungen des Gemeindegesangs gab.

Informationen aus der kirchenmusikalischen Arbeit in Europa brachte die Delegiertenver-
sammlung, die diesmal auch wieder die Neuwahl des Prisidiums fiir vier Jahre beinhaltete.
Gewahlt wurden der bisherige Priisident, der niederlindische Kirchenmusiker Reinoud G.
Egberts, sowie fiinf weitere Mitglieder aus Didnemark, Deutschland, Frankreich, Lettland
und der Schweiz. Als neue Sekretdrin wurde Birgit Garbe, Michaelskloster Hildesheim,
bestellt. (Weitere Angaben iiber die ECPCM sind zu finden unter www.ecpcm.eu).

Dass die Tagung einen so gelungenen Verlauf genommen hat, ist neben dem bisherigen
Présidium und Sekretariat vor allem auch Pasteur Antoine Pfeiffer, Strasbourg, zu verdan-
ken.
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BUCHBESPRECHUNGEN

Identitdt und offener Horizont. [FS Egon
Kapellari]. Hg. F. Lackner — W. Mantl.
Graz 2006.

Identitdt im gelebten Glauben und offe-
ner Horizont fiir die Zukunft und die Um-
welt, — das ist es, was der Christ heute
haben muss. Bischof Egon Kapellari von
Graz-Seckau, dem diese Festschrift zur
Vollendung seines 70. Lebensjahres ge-
widmet ist, setzte sich immer mit groBer
Intensitit fir die Verwirklichung dieser
Ziele ein. Wie weit seine Interessen ge-
spannt sind, davon legen nicht weniger als
100 Autoren und Autorinnen Zeugnis ab.
Es ist unméglich, ihre Beitriige einzeln zu
wiirdigen. Daher sollen nur die einzelnen
Themengruppen und einige besonders
bemerkenswerten Arbeiten hervorgehoben
werden.

Unter der ,,.Begegnungen unterwegs* be-
titelten Gruppe bertihrt vor allem der Bei-
trag von Annemarie Fenzl, die Parallelen
zwischen Bischof Kapellari und Kardinal
Konig zieht. Die Gruppe ,Kirche und
Theologie* behandelt durchwegs aktuelle
Themen aus der Feder kompetenter Auto-
ren und Autorinnen. In der Abteilung
»Kunst und Glaube®, die dem Jubilar be-
sonders am Herzen liegt, kommen sowohl
Theoretiker als auch Kiinstler und Litera-
ten zu Wort. In der groBen Gruppe ,,Ge-
sellschaft, Politik und Medien* treffen
besonders Alois Brandstetter (Zeitgeist)
und Heinz Nuflbaumer (Multikulti) wesent-
liche Punkte und Probleme. In der Gruppe
»Wissenschaft und Universitit” findet man
grundsitzliche und kritische Beitriige,
worunter die Autoren Jan Krucina, Norbert
Leser und Manfred Prisching besondere
Beachtung verdienen. Manchen mag wun-
dern, dass es auch eine Abteilung ,,Ge-
sundheit und Medizin** gibt, was aber nur

fir die weitgespannten Interessengebiete
des Jubilars zeugt. Und die Gruppe ,,Pro-
jekt Europa“ befasst sich mit hchst aktuel-
len Themen. Daran schlieBt sich eine Kurz-
biographie und Bibliographie des Jubilars.
Angesichts der doch recht zahlreichen
Publikationen Kapellaris iiber Themen der
Liturgie wundert es ein wenig, dass dieses
Gebiet in dem umfangreichen Band nicht
stirker zur Sprache kommt.

Wen die gewaltige Anzahl von 1212 Sei-
ten nicht abschreckt, der kann aus dieser
Festschrift reichen Gewinn schopfen. An-
gesichts der groBen Vielfalt von Themen
und kompetenten Autoren und Autorinnen
wird wohl jeder Leser wichtige und zeit-
gemiBe Anregungen fiir sein Interessenge-
biet finden. Dieser schwergewichtige Band
ist durchaus geeignet, christliche Identitit
zu stirken und fiir einen offenen Horizont
zu werben.

Floridus Rohrig, Klosterneuburg

Priester und Liturgie. [FS Manfred Probst].
Hg. G. Augustin — A. Knoll — M. Kunzler —
K. Richter. Paderborn: Bonifatius 2005.

Der ansehnliche Sammelband mit seinen
annéhernd 570 Seiten macht in der Tat dem
Geehrten selbst, aber auch den Herausge-
bern ,.alle Ehre* und entspricht in Vielem
und auf weite Strecken dem eigenen Profil
von Manfred Probst. Der bei Balthasar
Fischer in Trier habilitierte Ordinarius fiir
Liturgiewissenschaft an der Philosophisch-
Theologischen Hochschule der Pallottiner
in Vallendar gilt als einer der hervorragen-
den Vertreter seines Faches und als klarer
Promotor einer von Zweiten Vatikanum
inspirierten Liturgiewissenschaft. Obwohl
ihm — gerade auch als Pallottiner mit dem
den Pallottinern entsprechenden Ordens-
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spezifikum — die starke Forderung der
Laien auch in der Liturgie stets ein genui-
nes Anliegen war, blendete er in seiner
eigenen Spiritualitdt und in seinem wissen-
schaftlichen Arbeiten nie jene gemeinsa-
men kirchlichen Grundlagen aus, von de-
nen eine auch das ordinierte Amt ist. Er ist
— kurz gesagt — immer ein Vertreter einer
modernen, aber zugleich kirchlichen Litur-
giewissenschaft geblieben. Dafiir ist der
Titel der hier zu rezensierenden Festschrift
ein durchaus sprechendes Signal — darge-
boten durch die Feder zahlreicher Fachkol-
legen und Freunde, unter denen nur ganz
wenige prominente Namen fehlen. Die
Unzahl der Beitrdge und der Umfang des
gesamten Buches machen es unmdglich,
hier jedem einzelnen auch nur einige weni-
ge Zeilen zu widmen. Kurz sei jedoch auf
den inhaltlichen Gesamtbogen verwiesen,
der durch insgesamt vier Brennpunkte
markiert wird:

In der ,Theologischen Verhiltnisbe-
stimmung* (11-126) geht es um die grofien
theologischen Grundfragen der Liturgie
und auch der Liturgiespiritualitit, die um
Eucharistie, Ekklesiologie und Amtstheo-
logie kreisen und von den Autoren K.
Koch, K. Richter, A. Gerhards, G. Augus-
tin, M. Schneider, G. L. Miiller behandelt
werden.

,Historische Perspektiven” (127-226)
zeigen sodann anhand von Einzelfragen
und von Schwerpunktthemen aus ge-
schichtlicher Perspektive auf, wie bewegt
und letztlich auch entwicklungsfahig die
Liturgiegestalt, aber auch das Liturgiever-
stindnis sein konnen; dariiber handeln mit
recht unterschiedlichen Themenstellungen
und zum Teil deutlichen pastoralen Konno-
tationen M. Schﬁlze, M. Gruber, P. Rhein-
bay, A. Heinz, J. Schmiedl und R. Kaczin-
ski.

Der dritte Teil bringt ,Liturgische
Brennpunkte® (227-367) zum Leuchten
und tritt ganz unmittelbar in die Debatte
gegenwartig bewegender liturgiewissen-

schaftlicher Diskurse ein. Auch hierbei
geht es natiirlich um Kernfragen der Litur-
gie, die aber in ihrer Reflexion unmittelbar
beim liturgischen Vollzug selbst ansetzen
und somit zum Kerngeschift der eigentli-
chen Liturgiewissenschaft gehoren. Behan-
delt werden sie in den Beitriigen von: M.
Kunzler, M. Stuflesser, G. Briiske, I.
Bérsch, H. Hamm, K. Koziol, A. Knoll und
W. Haunerland.

Die ,Pastorale Verwirklichung (369—
534) als vierter und letzter Teil zieht kon-
krete Konsequenzen aus liturgiewissen-
schaftlichen Einsichten fiir handfest pasto-
rale und kirchenstrukturelle (Liturgie in
Seelsorgeeinheiten) Fragen, die sich — mit
nur einer Ausnahme (Die Gebetsweisen des
Dominikus) — alle gegenwirtig und/oder in
absehbar naher Zukunft fiir den konkreten
Vollzug der Liturgie stellen. Mit den Na-
men: B. Kranemann, O. Fuchs, H. Merkel-
bach, E. Jaschinski, J. Danko, P. Dyckhof,
H. Niederschlag, J. Harner und M. Koschar
ist auch hier die nitige Kompetenz weitge-
hend gewihrleistet. Der letzte Beitrag aus
der Feder von P. Klasvogt spannt den Bo-
gen zuriick zum Ausgang und gleicherma-
Ben zum Gesamttitel des Buches: ,Hoffe
auf den Herrn und sei stark! (Ps 27,14) —
Was fiir Priester braucht das Land?*

Ein Anhang auf den Seiten 535-565
bringt das vollstdndige Verzeichnis einer
beachtlichen Anzahl von Veroffentlichun-
gen von Manfred Probst aus den Jahren
1969-2004; das Autorenverzeichnis rundet
den Anhang ab.

Ein letztlich mutiges Buch zu dem noch
mutigeren Gesamtthema ,,Priester und Li-
turgie™. Es zeigt im Modus und nach den
Moglichkeiten einer Festschrift zahlreiche
liturgische Konnotationen des Priesterthe-
mas in einer erstaunlich umfassenden Brei-
te auf. Aber genau so entspricht es auch der
Geistigkeit des Geehrten: keine Engfiih-
rung, aber auch kein Ausfall entscheiden-
der Grunddeterminanten in den Fragen des
Gottesdienstes, der Ekklesiologie und des
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amtspriesterlichen Dienstes im Kontext
beider. Darum ist das Buch verdienstreich
und empfehlenswert — nicht nur fiir jene,
die mit dem konkreten Erscheinungsbild
des Priesters heute in Bezug zur Liturgie
offene Fragen haben.

Andreas Redtenbacher

O. RICHTER, Anamnesis — Mimesis — Epi-
klesis. Der Gottesdienst als Ort religidser
Bildung (APrTh 28). Leipzig: Evangeli-
sche Verlagsanstalt 2005.

»Am Gottesdienst entscheidet sich die
Zukunft der Kirche und die Kirche der
Zukunft, denn er ist Quelle und Mitte
kirchlichen Handelns. Dies zeigt nicht zu-
letzt die Geschiftigkeit, mit der auf seine
Krisen reagiert wird.“ Der Auftakt des
Vorworts zur Dissertation des evangeli-
schen Verfassers Olaf Richter konnten
ohne Abstriche auch aus dem Munde eines
durchaus sehr katholischen Bischofs stam-
men. Vieles im Liturgieverstéindnis, im Eu-
charistieverstindnis, bereits auch etliches
im Amtsversténdnis ist in den evangelisch-
katholischen Konvergenzdebatten der letz-
ten Jahrzehnte derart gemeinsam, vor allem
zusammen gewachsen, dass ein solcher
Satz den theologisch Informierten nicht
mehr iiberrascht. Hier hinkt nur noch die
Kirchenpraxis nach. Dieser positiv kume-
nische Geist prigt die vorliegende Disser-
tation durch und durch, obgleich sie zu-
gleich auch durch und durch genuin evan-
gelisch ist. Das macht ihre Lektiire iiber die
konkreten wissenschaftlichen Einzelfragen
hinaus iiberaus spannend und faszinierend.
Sie wurde im Sommersemester 2004 von
der Theologischen Fakultit der Universitit
Leipzig angenommen und von Professor
Wolfgang Ratzmann betreut und geht der
Frage nach, was es fiir das Gottesdienst-
verstindnis und die liturgische Bildung
bedeutet, dass er ,,nach wie vor und immer
wieder neu ein wichtiger (wenn nicht der

zentrale) Ort religioser Bildung ist. Dies
gerit selten vordergriindig in den Blick,
weil sich auch die religiose Bildung am
Gottesdienst nicht vordergriindig, sondern
in, mit und unter der Feier ereignet” (7).
Was aber ist es um dieses hintergriindige
Phdnomen: ,,Wie ldsst sich die Bildungs-
wirkung des Gottesdienstes begriinden?
Welche liturgietheoretischen und liturgie-
theologischen Kategorien sind dafiir ent-
scheidend? [. . .] Lésst sich religidse Bil-
dung am Gottesdienst stirker zur Geltung
bringen oder gar zu intensivieren?* (ebd.) —
diese Fragen sucht die Studie zu kliren.
Die Kldrung erfolgt streng methodisch und
ist gegliedert in vier grundlegende Kapitel.

Kapitel 1, Grundlegung (15-72), fragt —
nach wissenschaftstheoretischen und me-
thodischen Voriiberlegungen — vor allem
nach dem Bergriff der religiésen und litur-
gischen Bildung und greift schon hier auf
die rémisch — katholische Begrifflichkeit
und ihre Geschichte zurtick.

Kapitel 11 bietet eine ,,Theologiege-
schichtliche und liturgietheoretische Vertie-
fung*™ (73-144) anhand des Begriffs ,,Li-
turgische Bildung* bei Romano Guardini
und Wilhelm Stdhlin. Guardini wird als der
»Vordenker liturgischer Bildung im 20.
Jahrhundert” (bes. ab 89) gewiirdigt, Stih-
lin als Forderer der liturgischen Bildung in
der Evangelischen Kirche (ab 106). Kapitel
IT schlieBt mit einem eigenen Abschnitt
tber den bildungstheoretischen Ertrag und
Impulse zur Weiterarbeit (139).

Mit Kapitel TII ist der Verfasser beim
Kermn seiner Sache angelangt: ,,Anamnesis —
Mimesis - Epiklesis: Grundkategorien
einer Bildungstheorie des Gottesdienstes”
(145-280). In einer erstaunlich klaren Wei-
se bietet er hier unter anderem im Unterab-
schnitt ,, Anamnesis: Vergegenwirtigung
des Heilsgeddchtnisses™ eine unseres FEr-
achtens treffsichere evangelische Relecture
Odo Casels. Im folgenden Abschnitt be-
zeichnet er ,,Mimesis* als ~Mitahmung des
Heilsgedichtnisses™ (ab 216) und ,.Epikle-
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sis® wird definiert als ,,Spirituelle Zueig-
nung des Heilsgeddchtnisses® (ab 256).
Vor allem in diesen Schritten wird nach
der Meinung des Rezensenten das grofie
Verdienst der Studie Olaf Richters deutlich
sichtbar: dass ,Liturgische Bildung®,
»Mystagogie” im Letzten auch ,Liturgie-
wissenschaft”, nur dort wirklich sie selbst
ist, wo sie sich als ,,Disclosure™ des liturgi-
schen Vollzugs in und aus der konkreten
Erfahrung eben dieses Vollzugs zeigt, also
selbst ganz aus dem liturgischen Akt he-
rauswichst und lebt. Das rein bildungsma-
Bige, vermittelte Faktenwissen ,ziber*
Liturgie wire nicht wirklich , Liturgische
Bildung”, die den Menschen in seiner
Glaubensganzheit trifft. Aus Griinden der
offensichtlichen Paradigmatik fiigt der
Rezensent hier an: genau das war das Spe-
zifikum liturgietheologischen Handelns
(als Liturgische Bildung und Liturgiewis-
senschaft) beim Osterreicher Pius Parsch.

Kapitel IV ,,Die Forderung der religidsen
Bildung am Gottesdienst: praktisch-
theologische Konsequenzen® (281-350)
zieht die Erkenntnisse von oben in vier
Desideraten weiter aus und fordert jeweils
eine stirkere ErschlieBung und Intensivie-
rung: (1.) des anamnetisch-mimetisch-epi-
kletischen Charakters der Liturgie; (2.) des
bildhaften Charakters von Gottesdienst und
Kirchenraum; (3.) des spielerisch-drama-
tischen Charakters der Liturgie; (4.) des
Schweigens als mimetischer Rezeption
(Meditation).

Der Band enthélt am Ende das von einer
Dissertationsschrift erwartete und hier sehr
umfangreiche Literaturverzeichnis (351—
370) sowie ein Abkiirzungsverzeichnis.
Die vorgelegte Studie kann kaum hoch
genug eingeschitzt werden. Ihr Vorzug
liegt zundchst in der methodischen und
wissenschaftlichen Prézision; inhaltlich
aber in der umfassenden und liturgietheo-
logisch stimmig verorteten Grundlegung
des Begriffs der ,Liturgischen Bildung*
mit ihrer ganzen Tiefe und Weite. Beson-

ders hervorzuheben ist vor allem die sym-
pathische und vorurteilslose Umsetzung
einer echten und fruchtbaren 6kumenischen
Liturgiewissenschaft. Auch die katholische
Liturgiewissenschaft wird gut daran tun,
das hier Erarbeitete eins zu eins zu rezipie-
ren. Indem der Rezensent dem Buch eine
moglichst grofe Leserschaft wiinscht, kann
er nicht umhin, hier an Olaf Richter eine
personlichen Dank zu adressieren: zum
einen fiir die Mitarbeit und die wissen-
schaftlichen Dispute, die uns in fritheren
Jahren auf AKL-Junior-Tagungen zusam-
mengefithrt hatten: auch damals schon
waren sie von demselben okumenischen
Geist geprdgt, der nun aus dem Buch
spricht; zum anderen fiir die so schone
okumenische Freundschaftsgeste, die Tauf-
piscine von St. Vitus in Klosterneuburg-
Kritzendorf in diesem Werk ausfiihrlich
ausgewertet und wissenschaftlich gewiir-
digt zu haben (310-314).

Andreas Redtenbacher

A. REDTENBACHER, Zukunft aus dem Erbe.
Charisma und Spiritualitit der Augustiner-
chorherren. Innsbruck 2007.

Wer im deutschsprachigen Raum in der
Vielfalt der Ordenslandschaft ein Buch
iiber die Spiritualitit und die Eigenart der
Chorherrenorden sucht, wird lange suchen
miissen. Das hat sicher damit zu tun, dass
die Form des Ordenslebens als Regularka-
noniker — zumindest in der Bundesrepublik
Deutschland durch die Sédkularisation —
weitgehend verloren gegangen ist. In Oster-
reich ist hier sicher noch mehr erhalten
geblieben, aber die Verinderungen im Jo-
sephinismus haben auch dort die Ordens-
landschaft verdndert bzw. ,,vereinheitlicht®.
Haben die Primonstratenser-Chorherren
1984 nach einer Studientagung in der Abtei
Windberg ein Buch mit dem Titel ,,Gesandt
wie ER* herausgegeben, das in verschiede-
nen Aufsdtzen aus der Feder deutsch und
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niederlindisch-sprechender Primonstraten-
ser-Chorherren das Selbstverstindnis ihres
Ordens untersucht, so ist das vorliegende
Buch von A. Redtenbacher — auch wenn es
schon eine iiberarbeitete und erweiterte
Auflage seiner Promotionsarbeit ist — das
einzige Buch, das auf 423 Seiten in drei
Kapiteln mit anschlieBendem Resiimee,
einem kurzen Nachwort und einer ab-
schlieBenden ausfiihrlichen Dokumentation
derzeit die Spiritualitit kanonikalen Le-
bens, inbesondere der  Augustiner-
Chorherren zu beschreiben versucht.

Im ersten Kapitel untersucht der Autor
den biblischen Begriff des ,,Charismas®.
Ausgehend von der paulinischen Bedeu-
tung iiber die Begriffsbestimmung im II.
Vatikanischen Konzil bis hin zu derzeiti-
gen ordenstheologischen Aspekten schlieft
er den Begriff ,,Charisma* ausfiihrlich auf,
Dieser Begriff, der im Anschluss an Rém
12,5-8 und 1 Kor 12,4 verwendet wird, ist
erst in neuerer Zeit in die Ordenstheologie
eingeflossen (vor allem das nachsynodale
Schreiben ,,Vita Consecrata®® verwendet
hiufiger den Charisma-Begriff). Bei den
Charismen geht es um die geistgeschenk-
ten Gaben fiir die Kirche zur Ausiibung
threr Sendung in den Ordensgemeinschaf-
ten mit einer apostolischen Ausrichtung.
Dabei wird vor allem im Konzilsdokument
Perfectae Caritatis auch das gemeinsame
Charisma der einzelnen Institute geweihten
Lebens hervorgehoben (vgl. PC 2). Da es
im Augustinerchorherrenorden keine ei-
gentliche Griindungsgestalt gibt, an der
sich ein ,Ursprungscharisma® ablesen
lieBe, untersucht der Autor im besonderen
die geschichtliche Entwicklung seines
Ordens — vor allem in Osterreich.

»In der Geschichte ereignet sich also die
Identitédt eines Ordens* (85). Daher be-
schreibt der Autor im zweiten Kapitel
prignant und umfassend die Geschichte
der Chorherrenorden. Der biblische Bezug
zur Apostelgeschichte von der Jerusalemer
Urgemeinde bildet hierbei die Basis, eben-

so der biblische Befund, dass die Amter in
der frithen Kirche eine kollegiale Struktur
hatten. Eine groBe Bedeutung nimmt da-
nach die Zeit von Augustins Priesterge-
meinschaft in Hippo bis zur Aachener Re-
gel des Chrodegang von Metz ein. Hier
bildet sich schon eine kanonikale Lebens-
weise heraus, eine ,,vita communis clerico-
rum®, Der erste Versuch, eine giiltige und
tragfahige Lebensform fiir den Seelsorge-
klerus zu finden gelingt nur bedingt. Vor
allem in der Frage des personlichen Besit-
zes gab es noch Klarungsbedarf. Aber
insgesamt kann gesagt werden, dass man in
den Kommunititen, die nach der Aachener
Regel lebten, bereits das vorfindet, was
man als Kanonikerinstitut bezeichnet.
Durch die duflere Situation und die kirchli-
che und politische Lage des frithen Mittel-
alters ergaben sich viele Missstinde, die
durch die Kirchenreform von Papst Gregor
VII. behoben werden sollten. Schon auf der
Lateransynode 1059 wird die Forderung
erhoben, der Klerus mége ein Gemein-
schaftsleben und ein apostolisches Leben
fithren. Nur eine solche Lebensform konnte
den Klerus damals schiitzen vor dem
Zugriff fiirstlicher oder privater Interessen.
Und nur so konnte der Klerus aus der Mitte
priesterlichen  Selbstverstindnisses und
Dienstes heraus sein Leben und Wirken
gestalten. So war die Erneuerung des kano-
nikalen Lebens ein wichtiges Instrument in
der Zeit der Gregorianischen Reform. In
dieser Zeit ergaben sich dann spirituelle
Differenzierungen und Ausprigungen im
Ordo antiquus und Ordo novus. Da hinein
gehort dann auch die Ausbildung neuer
Reformzentren wie etwa Prémontré oder
Rolduc/Klosterrath. Grundsitzlich ist aber
bei dieser Entwicklung festzuhalten, dass
die Augustinusregel nicht angenommen
wurde, um die spirituelle Identitidt der Ge-
meinschaften zu stiitzen, sondern um der
priesterlichen Existenz willen wird eine
Programmschrift {ibernommen, die den
optimalen und gemeinschaftlichen Rahmen
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fiir diesen Dienst spirituell abstiitzen soll.
Ausgehend davon fiihrt der Autor dann die
weitere geschichtliche Entwicklung der
Chorherren aus, wie es sich in den Re-
formbewegungen der Neuzeit darstellt, in
der Windesheimer, Lateranenser und
Raudnitzer Reform. Den Abschluss dieses
Kapitels bildet die geschichtliche Entwick-
lung der Gsterreichischen Augustiner-
Chorherren von der Aufkldrung bis hin
zum II. Vatikanischen Konzil. Interessant
sind dabei die Kongregations- und Konfo-
derationsbildung am Ende des 19. und zu
Beginn des 20. Jahrhunderts. Fiir einen
Primonstratenser ist die Tatsache ganz
aufschlussreich, dass der Primonstratenser-
orden es abgelehnt hat, einer solchen Kon-
foderation beizutreten (vgl. 189). Neben
dem duBeren Zusammenschluss der dster-
reichischen Stifte bildet dann die Ausei-
nandersetzung mit der Geistigkeit der Ge-
meinschaften einen weiteren Schwerpunkt.
Hier fihrt der Autor zwei groe Gestalten
an, die das Osterreichische Chorherrenle-
ben im 20. Jahrhundert stark geprigt ha-
ben: Bischof Friedrich Kardinal Piffl und
Dr. Pius Parsch.

Das dritte Kapitel, das in der Rezension
von Floridus Rohrig die ,ureigene Leis-
tung® (271) des Autors darstellt, gibt nun
einen ausfiihrlichen Uberblick iiber die
Spiritualitit der Augustiner-Chorherren im
Licht des II. Vatikanischen Konzils. So
verstehen sich die Chorherren nach den
Grundsitzen des Chorherrenkongresses
von 1965 ,.als Priester im Dienst der Seel-
sorge, die in kollegialer Gemeinschaft
vereint sind. Thre Liturgie und ihr Offizium
stehen, wie beim Weltpriester auch, im
Dienste der kirchlichen Gemeinde® (208).
Dies fiihrt der Autor dann noch weiter aus,
wenn er zum theologischen Ort der Litur-
gie im Chorherrenorden feststellt, dass die
Spiritualitdt der Chorherren in der Liturgie
die erste und vorziigliche Quelle hat. Li-
turgie ist aber nicht Selbstzweck, sondern
immer ,,Volkswerk*: also nicht ,,im Namen

und im Auftrag der Kirche* wird die Litur-
gie gefeiert, sondern von der Kirche, vom
Volk samt seinem Presbyterium (vgl. 218).
Zum ekklesiologischen und pastoralen Ort
der Osterreichischen Kanonien schreibt der
Autor, dass die einzelnen Gemeinschaften
eingebunden in das Presbyterium vor Ort
einen Dienst zum Aufbau der Kirche leis-
ten. Die Erfordernisse der heutigen Pasto-
ral, die in Seelsorgsverbanden immer mehr
nach einer kooperativen Pastoral ausgerich-
tet ist, zeigen zwei Richtungen an: ein
zentrales Seelsorgeteam, das umliegende
Gemeinden arbeitsteilig betreut und in
einer ,,Vita communis® zusammenlebt —
oder die Konzentration der Priester im Stift
mit dem Auftrag, die umliegende Pfarreien
vom Stift aus zu betreuen. Hier wird zu
priifen sein, welche Form geeigneter sein
kann. Jedenfalls kann die kollegiale Zu-
sammenarbeit die Effizienz des Dienstes
der Gemeinschaft erhohen. Dem Thema
»Kollegialitit“ widmet sich der Autor,
nachdem er die Communio-Theologie und
die Theologie der Ortskirche kurz umrissen
hat, ausfithrlicher, weil sich die Augustiner-
Chorherren als ,,Kollegium® von Priestern
im Dienst an den Gemeinden verstehen.
Auch wenn man die kollegiale Dimension
des kirchlichen Amtes hier nicht verwech-
seln darf mit einem soziologischen Demo-
kratiebegriff, so ist dennoch festzuhalten,
dass das Amt, weil es von seinem Wesen
her auf Versammlung hin angelegt ist,
einen Gemeinschaftsbezug hat. D. h. das
Amt ,ist nicht dem einzelnen als einzelnem
gegeben, sondern auf Gemeinschaft hin. Es
kann nur gemeinschaftlich, als Einfiigung
in ein Kollegium innegehabt werden® (J.
Ratzinger, vgl. 241). Das dritte Kapitel
schliefit ab mit einem kurzen Hinweis auf
die augustinische Geistigkeit und Priester-
gemeinschaft, die den spirituellen Hinter-
grund bilden. Allerdings fiigt der Autor an,
dass ,eine gediegene und grundlegende
theologische Arbeit die den Zusammen-
hang der ekklesialen Communio und der



Buchbesprechungen 295

Lehre vom Presbyterium genau vom An-
satz der Ekklesiologie bei Augustinus und
dessen Verstindnis des klosterlichen Le-
bens aufweist und fiir den Chorherrenorden
fruchtbar macht“ (253, Anm. 1346), eine
eigene Studie wert wire. Dem kann man
sich nach dem Lesen dieses Buches ohne
weiteres anschliefien.

Hilfreich und eine gute Ergéinzung in die-
sem vorliegenden Buch sind die Dokumen-
tationen. Hervorheben mochte ich den
Vortrag von Pius Parsch ,Die Mission
unseres Hauses®, den er am 29. April 1948
gehalten hat und den ich fiir bemerkens-
wert und wegweisend halte. Die Konstitu-
tionen von 1993 und die Augustinusregel
nach der Ubersetzung von U. Leinsle run-
den diesen Teil ab.

Insgesamt bietet das Buch von A. Red-
tenbacher einen guten Einblick in die Sen-
dung und das Selbstverstindnis der Augus-
tiner-Chorherren und kann so manchen
Anstofl zum Weiterdenken sein.

Abt Hermann Josef Kugler OPraem
Abtei Windberg

verwenden lassen. Ich greife nur zwei her-
aus: ,,Bin Lied fiir Gott“ — Dieses Motiv
lasst sich gut mit einer speziellen Orgelfiih-
rung fiir Kinder in einer Kirche verbinden.
»otrahlenmonstranz: Jesus in unserer Mit-
te!* — Monstranz ist fiir Kinder sicher ein
eigenartiges ,,Gebilde”, aber damit ldsst
sich auch sehr gut mit Kindern arbeiten.
Das Buch hat einen sehr klaren Aufbau:
Motiv, Basteltipps, Predigt zur Vorstellung
und fiir die Feier der Erstkommunion, Ge-
schichten, Bibelstellen und Lieder (bei
diesen Hinweisen hitte man wohl auch
noch die Noten dazugeben konnen!).

P. Franz Lauterbacher OSB, Salzburg

Kein Sonnenstrahl lidsst sich umklammern.
Gedenken, erinnern, trauern. Hg, U.
Schauber. (Feiern im Jahreskreis: Ideen,
Materialien, Inspirationen, Bd. 8). Ostfil-
dern 2006.

M. Roos, Motive fiir die Erstkommunion.
Bastelideen, Predigten und Geschichten.
Paderborn 2006.

Ein interessantes Werkbuch: 12 sehr
brauchbare Motive, die von der Vorstel-
lung der Erstkommunionkinder bis zum
Festgottesdienst sich fiir das ganze Jahr

Da ich als Seelsorger ca. 100 Mal in ei-
nem Jahr mit Angehorigen Abschiedneh-
men und -Feiern vorbereite, bin ich fiir
Biicher wie dieses sehr dankbar, weil es gut
und leicht umsetzbare Vorschlige fiir Ge-
meinde, Gruppen und Einzelpersonen bie-
tet. Die Begleitung trauernder Menschen ist
eine Herausforderung und braucht auch
eine gewisse Professionalitit.

P. Franz Lauterbacher OSB, Salzburg
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