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Vorwort der Herausgeber

Der vorliegende dritte Band der »Protokolle zur Liturgie« weist ge-
geniiber den bisher erschienenen Binden einige editorische Ande-
rungen auf. Zunichst wird Frau Dr. Monika Scala als Mitherausge-
berin gefiihrt. Als liturgiewissenschaftliche Assistentin hatte sie auch
schon bisher am Erscheinen der »Protokolle zur Liturgie« erhebli-
chen Anteil und trat auch als Autorin hervor. Zweitens entfillt ab
diesem Band der Anhang mit den Informationen der Liturgiewissen-
schaftlichen Gesellschaft, es ist kaum méglich, die Informationen
zeitgerecht und somit wirklich aktuell zu halten. Drittens bezieht
sich der vorliegende Band 3 ausnahmsweise auf zwei Jahre (2009 und
2010), damit die Veroffentlichungen der Beitrige diesmal und kiinf-
tig besser ihrem Abfassungsjahr entsprechen konnen. Weiters wer-
den die Beitrige zwar wie gewohnt in zwei verschiedene Abteilun-
gen (I und II) gegliedert, jedoch wieder die urspriingliche Kenn-
zeichnung der II. Abteilung vom ersten Band als »Pastoralliturgie —
Liturgiepastoral« aufgenommen, weil dies besser dem Charakter des
Inhalts dieses Teils entspricht.

Es freut uns feststellen zu diirfen, dass die bisherigen »Protokolle
zur Liturgie« durch Angelus A. Hiuflling OSB im renommierten
»Archiv fiir Liturgiewissenschaft« eine insgesamt wohlwollende und
ausfithrliche Rezension erfahren haben [vgl. ALw 51 (2009) 165f].
Um Klarheit iiber die Linie dieser Reihe zu geben, folgt hier ledig-
lich eine kurze und wiederholende Zusammenfassung dessen, was
im Vorwort zu Band 1 (2007) ausfiihrlicher zur Darstellung gebracht
wurde:

»Protokolle zur Liturgie« ist ein Jahrbuch, das Zeugnis tiber die viel-
filtigen Aktivititen der Liturgiewissenschaftlichen Gesellschaft
Klosterneuburg und ihres weiteren Umfeldes in Wien und Oster-
reich gibt. Das bedeutet, dass es sich bei den Inhalten auch weiterhin
sowohl um Beitrige von Wissenschaftlern handeln wird, die zu ihren
Mitgliedern zdhlen — durchaus nicht nur &sterreichischer Provenienz
—, als auch um die schriftliche Fassung von Vortrigen, die in Klos-
terneuburg wie im genannten Umfeld gehalten werden und in der ei-
nen oder anderen Weise zu den Anliegen der Liturgiewissenschaftli-



chen Gesellschaft in Beziehung stehen. Auch kiinftig sind daher kein
fixer Mitarbeiterstab und keine spezifischen Themenschwerpunkte
vorgesehen.

Ein grofier Dank gilt daher allen Autorinnen und Autoren fiir die
Aufsatze bzw. dokumentativen Beitrige sowie saimtlichen Institutio-
nen und Sponsoren, die mit ihrer finanziellen Unterstiitzung die
Drucklegung des Bandes ermoglicht haben.

In diesem Sinne hofft das Herausgeberteam auch mit dem vorliegen-
den Band wieder dem weiten Kreis der liturgisch und liturgiewissen-
schaftlich interessierten Leserschaft fruchtbare Impulse aus den ge-
botenen Beitrigen anbieten zu konnen.

Klosterneuburg, am 1. Dezember 2010

Rudolf Pacik
Andreas Redtenbacher
Monika Scala



Teil I

Liturgiewissenschaft






ALFRED EHRENSPERGER

Die Ostervigil

Uberlegungen zur Theologie und Praxis der Osternachtfeiern im
Horizont kirchlicher Okumene

Der Auntor ist 6kumenisch aufgeschlossener Liturgiewissenschaftler
der evangelisch-reformierten Kirche der Schweiz. Er promovierte
1971 mit der vielbeachteten Studie »Die Theorie des Gottesdienstes
in der spiten deutschen Aufklirung (1770-1815)« zum Doktor der
Theologie. Friiher zugleich engagierter Pfarrer, wirkt er seit langem
als Liturgiedozent, als fruchtbarer wissenschaftlicher Autor und als
ambitionierter Mitarbeiter der wichtigsten liturgischen Gremien sei-
ner Kirche, so auch der Deutschschweizerischen Liturgiekommission.
Er ist Mitglied der Liturgiewissenschaftlichen Gesellschaft Kloster-
neuburg (Ed.).

I. VORBEMERKUNGEN

»Messe —
Was ist Messe?
Etwas kommt da zusammen,
wie es nie zusammenkommt
sonst.
Himmel und Erde kommen da zusammen.

Wer dabeti ist

und glaubt,

wer sich hineingibt

und glaubt,

in dem geschieht es.

Da kommen sie zusammen.

Aber wie?
Wie geschieht,
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was da geschieht,
Herr?

Lass es geschehen,
Herr,

hier bin ich.

Wir sind da.

Amen«!

Was die Dichterin und Ordensschwester Silja Walter hier knapp und
meditativ in Worte fasst, ist eigentlich das Wesen (scholastisch: die
»substantia«) eines jeden christlichen Gottesdienstes: Die Begegnung
zwischen Gottes noch verheiflener Welt und unserer irdischen Men-
schenwelt; unsere Bereitschaft, sich auf diese Begegnung einzulassen,
sie im Glauben und in der betenden Haltung zu erhoffen und dann
bereit zu sein fiir all das, was Gott uns schenkt: »Herr, hier bin ich !«
»Wir sind da.« Mir scheint, dass sich dieses Geheimnis in der Oster-
vigil® in besonderer Weise verdichtet. Darum treten in dieser Feier
menschliche, vielleicht auch theologische, jedenfalls konfessionsver-
schiedene Besonderheiten zuriick. Sie alle verneigen sich vor dem un-
sagbaren Geheimnis, dass Gott uns in seinem Sohn Jesus Christus be-
gegnet und wir uns in osterlicher Freude darauf einlassen.

II. MoTIVE UND INITIATIVEN FUR EINE WIEDERENTDECKTE TRADITION

1. Osternachtfeiern in den evangelisch-reformierten Kirchen der
Deutschschweiz

Evangelisch-reformierte Osternachtfeiern in der deutschsprachigen
Schweiz gibt es erst seit etwa 40 Jahren. Sie sind bis heute als Got-
tesdienstform auch in keiner Kirchenordnung erwihnt. Man kann
daher im deutschsprachigen Raum mit Recht von einer Wiederent-
deckung einer altkirchlichen Tradition im evangelischen Bereich

! S. Walter/K. H. Zeiss, Hol mich herein. Meditationen in der Messe. Zit. M. Klo-
ckener/B. Kranemann (Hg.), Gottesdienst in Zeitgenossenschaft, Fribourg 2006,
13-17.

2 1 Sam 3,4-8.

3 Vigilia: nachtliches Wachen.
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sprechen, wihrend diese Tradition in der westlichen Kirche, wie und
wann auch immer, seit den ersten christlichen Jahrhunderten durch-
gehalten wurde.* Eine gewisse Parallele als Vorbild kann man in den
alljahrlichen Christnachtfeiern sehen, die seit langem praktisch in je-
der evangelischen Kirchgemeinde der Schweiz am 24. Dezember ge-
feiert werden und die sich iiber Jahrzehnte grofier Beliebtheit erfreu-
en. Beide Feierformen haben keine feste, verbindliche Liturgie; diese
ist in der Regel dem Pfarrer/der Pfarrerin oder einer vorbereitenden
Gemeindegruppe anvertraut. Im Unterschied zur Christnachtfeier
gibt es fiir die Osternacht einige schriftliche Modelle und Vorlagen,
die auf die Tendenz einer allmahlichen Traditionsbildung hinweisen.?
Leider fehlt im Reformierten Gesangbuch®, wo eine Reihe von litur-
gietextlich vorgegebenen Tagzeitenformularen aufgenommen wor-
den ist, ein Liturgiemodell fiir die Osternacht.

Ortlich gefeierte Osternachtgottesdienste sind meistens der Initiati-
ve dortiger Pfarrer/-innen oder Kirchenmusiker/-innen, gelegentlich
auch einer Gemeindegruppe zu verdanken. Ob sich iiber eine ge-
meindegemifle jihrliche Liturgietradition hinaus mit der Zeit auch
eine fiir die verschiedenen Kantonalkirchen verbindliche und sie im
Ostergedenken verbindende Tradition einer Ostervigil herausbilden
wird, ist noch offen, wire aber wiinschenswert. Erfreulich ist jeden-
falls das wachsende Bewusstsein, dass der ganze osterliche Festkreis
vom Beginn der vordsterlichen Fasten- und Vorbereitungszeit iiber
Palmsonntag, die Karwoche, Griindonnerstag, Karfreitag, Ostervi-
gil, Osterfesttag bis und mit dem Ende der vorpfingstlichen Freu-
denzeit (Pfingsten) eine innere Einheit und Mitte des Kirchenjahres
bildet. Die Ostervigil ist theologisch, auch spirituell, ihr Hohepunkt.
Eine solche von Ostern her theologisch geformte Einheit hat die

* Uber die Situation und Entwicklung von Osternachtfeiern in der franzésischspra-
chigen Westschweiz berichtet ausfiihrlich, jedenfalls bis ca.1990, J. Baumgartner,
Die Riickgewinnung der Osternachtfeier in den reformierten Kirchen der Schweiz,
in: EO 5 (1988) 177-217, bes. 179-199.

* Z.B. im deutschschweizerischen evangelischen Liturgiebuch, Bd. 3,121ff; Kommis-
sion fiir Gottesdienstgestaltung der evangelisch-reformierten Landeskirche des
Kantons Zirich (Hg.), Werkstatt-Gottesdienst Osternacht-Ostermorgen, Ziirich
1993; Neues Singen in der Kirche (1995) H. 1,10ff. Auch auf der Website der
Deutschschweizerischen Liturgiekommission (www.liturgiekommission.ch) wer-
den konkrete Liturgien fiir die Osternachtfeier aufgeschaltet.

¢ Gesangbuch der evangelisch-reformierten Kirchen der deutschsprachigen Schweiz,
Basel/Ziirich 1998.
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Kraft, die geheimnisvolle Mitte des Glaubens (in der katholischen
Theologie das so genannte Paschamysterium) bewusster zu formen
und zu vertiefen. Ganz allgemein ist ja schon in den letzten Jahr-
zehnten des 20. Jahrhunderts ein Suchen nach neuen Symbolen, Ri-
ten und Feierformen festzustellen. Ohne ihrer Traditionen verlustig
zu werden, bemiihen sich die Kirchen hier im Westen, Menschen an-
zusprechen, die den iiblichen Formen des Gottesdienstes fremd ge-
geniiberstehen und fiir ihre Spiritualitit dennoch Ausdrucksformen
suchen. Auch unter evangelischen Christen wichst das in der Refor-
mationszeit noch lebendige, in den nachfolgenden Jahrhunderten
nur noch fragmentarische Bewusstsein des Zusammenhangs von
Kirchenjahr und biblischem Zeugnis. Die sinnstiftende Dimension
des Gottesdienstes ist fiir alle Kirchen lebensnotwendig. Sie zu beto-
nen und praktisch zu leben, ist eine gemeinsame Aufgabe, die sich in
der Bibelauslegung fiir das Kirchenvolk,” in Gebet und Gesang sowie
in einer reichen rituellen Praxis ausdriickt. Hier haben der Oster-
festkreis, und darin die Osternachtfeier, ihre zentrale Bedeutung.®

Eine der ersten evangelisch-reformierten Osternachtfeiern in der
Schweiz wurde 1973 in Ziirich-Witikon gefeiert. Kurz darauf fanden
im Tagungszentrum Leuenberg (Basler Landschaft), dem Geburtsort
der sogenannten Leuenberger Konkordie’, mehrere Osternachtfei-

7 Hier ist besonders auf die friithzeitige Praxis der Volksliturgischen Bewegung von
Pater Pius Parsch, Augustiner Chorherr (1904-1954 im dortigen Stift Klosterneu-
burg b. Wien), lingst vor dem Zweiten Vatikanum, hinzuweisen (P. Parsch, Volks-
liturgie. Thr Sinn und Umfang (PPSt 1), Wiirzburg 22004, bes. 463f; P. Parsch, Kar-
samstagsliturgie und Osternacht, in: BiLi 10 (1935) H. 36, 25).

® Dazu vgl. auch Hj. Auf der Maur, Die Wiederentdeckung der Osternachtfeier, in: A.

Redtenbacher (Hg.), Kultur der Liturgie, Ostfildern 2006, 112-139; aus der reichen

Fiille an Literatur greife ich heraus: B. Fischer, Die Wiederherstellung der Ostervi-

gil, in: Redemptionis mysterium. Studien zur Osterfeier und zur christlichen Initia-

tion, Paderborn u.a. 1992, 28-33; ders., Osternachtfeier am frithen Ostermorgen.

Ein Desideratum zur wiederhergestellten Oster-Liturgie, in: A. Gerhards/A. Heinz

(Hg.), Redemprtionis mysterium, Paderborn u.a. 1992, 48-56; A. Hiussling, Vigil,

in: LThK 10 (*2001), 785-787; M. Kloéckener, Erneuerung der Osternacht. Die Re-

visionsvorschlige der Arbeitsgruppe »Kirchenjahr und Kalenderfragen« der Studi-

enkommission fiir die Messliturgie und das Messbuch, in: L] 47 (1997) H. 3.4, 190-

201; Th. Maas-Ewerd, Pius Parsch und die Erneuerung der Osterfeier, in: N. Hés-

linger/Th. Maas-Ewerd (Hg.), Mit sanfter Zihigkeit, Klosterneuburg 1979, 215-

239

In ihr wurde die Vereinbarung der vollen Kirchengemeinschaft und der gegenseiti-

gen Predigt und Abendmahlsgemeinschaft zwischen Lutheranern und Reformierten

unterzeichnet. Diese Konkordie ist inzwischen als Grunddokument der »Gemein-
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ern statt. So ganz neu sind offenbar auch im Bereich des Protestan-
tismus solche Osternachtfeiern nicht: Pfarrer Alexander Miiller be-
schreibt eine solche Feier aus der Baselbieter Kirchgemeinde Pfeffin-
gen im 17. Jahrhundert: Um Mitternacht hielt man dort eine »Sakra-
mentsprozession«'® um die Kirche herum ab. Auf dem Kirchplatz
wurde ein grofles Osterfeuer angeziindet. Dieses Feuer war aber
nicht nur Symbol des Osterlichtes, sondern hatte auch den Charak-
ter einer Art sichtbaren Purgatoriums: In dieses Feuer warf man z.B.
alte Grabkreuze, Gegenstinde, die man loswerden wollte; auch vor-
her gesegnete oder verfluchte Materialien, Rebstecken, Holzscheite,
wahrscheinlich auch nicht mehr benotigte Krucken oder gefihrliche
Schriften."! Aus einer dhnlichen Haltung heraus sind auch gewisse
gewaltsame Bilderentfernungen und -vernichtungen aus Kirchen
und Kléstern in der Reformationszeit zu verstehen. Erste liturgische
Vorschlidge und sogar einzelne Formulare fiir Osternachtfeiern stam-
men offensichtlich aus privaten Agenden, wahrscheinlich aus Krei-
sen der Berneuchener Bewegung!2. Schon 1960 wurden entsprechen-
de Formulare in die lutherische Agendenreform aufgenommen."

schaft Evangelischer Kirchen Europas« (GEKE) von mehr als 100 Kirchen ebenfalls
unterzeichnet worden; dazu: Leuenberger Kirchengemeinschaft, Christsein in der
Welt von heute. :

' Leider wird nicht naher beschrieben, wie man sich eine solche in einer evangelischen
Pfarrei vorzustellen hat; A. Miiller, Beitrige zur Geschichte der Kirchgemeinde
Pfeffingen, Liestal 1971.

" Dass das Feuer nicht nur Licht und Wirme verbreitet, sondern auch eine verzeh-
rende und reinigende Wirkung hat, ist ein religionsgeschichtlich weit verbreiteter
Tatbestand. Ich mache mir z.B. in diesem Zusammenhang auch Gedanken nicht nur
tiber die Symbolkraft des Fegefeuers, sondern auch tiber den tieferen Sinn der Ver-
brennung von Leuten, die man als Ketzer von der Gesellschaft ausschalten wollte:
Sosehr wir diese Hinrichtungsmethode der Ketzerverbrennungen in der Geschich-
te unserer Kirche aus heutiger Sicht verabscheuen (etwa Ketzerverbrennungen von
Katharern im Mittelalter, von Johannes Hus am Konzil von Konstanz, die Verbren-
nung von Servet trotz humanerem Vollstreckungsrat Calvins — Calvin hat zwar die
Hinrichtung Servets befiirwortet, aber nicht dessen Feuertod — oder den Feuertod
von Wiedertiufern), kénnen wir sie aus dieser Sicht heraus etwas besser verstehen.

12 Zwischen der Brevier- und Osternachtfeierreform bei Pius Parsch kénnen, aller-
dings nur lose, Beziehungen zur evangelischen Liturgiebewegung der Berneuchener
festgestellt werden, wobei diese Thematik noch griindlicher aufzuarbeiten wire;
dazu A. Ehrensperger, Das Tagzeitengebet als Gebet des Volkes bei Pius Parsch, in:
W. Bachler/R. Pacik/A. Redtenbacher (Hg.), Pius Parsch in der liturgiewissen-
schaftlichen Rezeption (PPSt 3), Wiirzburg 2005, 87-139, bes. 100f.

> Ch. Mahrenholz, Die Feier der Osternacht, Hamburg *1980.
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2. Voraussetzungen und Schwierigkeiten

Bis ins 20. Jahrhundert kann man in den verschiedenen Kirchen Mit-
teleuropas noch ein mehr oder weniger geschlossenes Konfessions-
bewusstsein konstatieren. Seit dem Zweiten Vatikanum sind die 6ku-
menischen Erwartungen gewachsen und vertieft worden. Es kam zu
gegenseitigen Anregungen und Austauschbeziehungen zwischen den
grofleren Kirchenverbinden. Es gehort zum Erbgut evangelischer
Osternachtfeiern, dass diese sich der Tradition der »Mutter Kirche«
verdanken und bei aller konfessionellen Eigenstandigkeit sich der
okumenischen Weite und Offnung bewusst sind. Das scheinbar
Neue erweist sich allzu oft als Wiederaufnahme oder Neuentde-
ckung alter Formen und ehrwiirdiger Wurzeln der Vergangenheit.
Dabei ist der Zusammenhang mit jidischem Traditionsgut von Be-
deutung und eine wichtige Voraussetzung der historisch gewachse-
nen und seit 1951' erneuerten Osternachtfeier. Nicht zuletzt durch
diese »Vorreiterrolle« hat man der Osternachtfeier auch in den evan-
gelischen Kirchen wieder vermehrte Aufmerksamkeit geschenkt.
Heidi Maria Stowasser hat in ihrer Dissertation Pius Parsch als ei-
nem der beharrlichsten Wegbereiter der Osternachterneuerung ein
instruktives Kapitel gewidmet: In seiner »Volksliturgie« und der da-
raus entstechenden Bewegung von St. Gertrud in Klosterneuburg/
Wien erweist sich Parsch durch seine volksnahen Begegnungen als
Seelsorger und Bibeltheologe, dessen Erkenntnissen auch wir Evan-
gelischen vieles zu verdanken haben. Seine damals visionir anmuten-
den Uberlegungen betreffen nicht nur die zeitliche Verschiebung der
»Osternacht« vom Samstagmorgen in die wirkliche Osternacht, son-
dern auch deren Inhalt: Die Auferstehung Jesu liturgisch nachvoll-
ziehen, die altkirchliche Tradition wieder beachten'® und die sinnge-

' Nach permanenter, mit »sanfter Zahigkeit« ausgeiibter Praxis und theologischer Er-
kenntnis von Pius Parsch und anderen an der katholischen Liturgiebewegung betei-
ligter Theologen kam unter dem Pontifikat Pius® XII. im Februar 1951 endlich eine
erste Reform und Neuordnung der Ostervigil zustande, welche die Liturgiekonsti-
tution des 2. Vatikanischen Konzils ausgebaut hat (A. Heinz, Liturgiereform vor
dem Konzil. Die Bedeutung Pius XII. (1939-1958) fiir die gottesdienstliche Er-
neuerung, in: L] 49 (1999) H. 1, 3-38, bes. 7-18; H.-M. Stowasser, Die Erneuerung
der Vigilia Paschalis, Diss. Eichstitt 1987, bes. 98-121 und zu den Konzilsreformen
122-142).

> A. Baumstark, Nocturna laus. Typen frihchristlicher Vigilienfeiern und ihr Fortle-
ben vor allem im rémischen und monastischen Ritus, Miinster i. W. 1957.
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miflen Zeremonien der Feier iberdenken. Obwohl Parsch mit seiner
Gemeinde die Osternachtfeier (ohne das offizielle, kirchliche »pla-
cet«) feierte, wollte er den romischen, fiir die Gesamtkirche gelten-
den Entscheid geduldig und hoffend abwarten; und es war eine sei-
ner grofiten Genugtuungen, dass er diesen offiziellen Entscheid
Roms (1951) noch vor seinem Tod (1954) erleben durfte.!®

Auch in den evangelischen Kirchen der Deutschschweiz ging die
Verwirklichung der wiederentdeckten Osternachtfeier nicht rei-
bungslos vor sich. Dies hat verschiedene Griinde: 1. Schon die Re-
formatoren waren sehr zurilickhaltend gegeniiber der hohen Zahl
von bis dahin tiblichen Feiertagen: Bei Martin Bucer und anderen
taucht haufig das Argument auf, die meisten Feiertage im Kirchen-
jahr seien keineswegs von der HI. Schrift geboten; da werde viel
Aberglauben und Gotteslisterung im Volk praktiziert. Eine nichtli-
che Feier war ohnehin verdichtig. Allein der Sonntag sei in der Ord-
nung der Zehn Gebote vorgesehen. 2. Auch im Volk gab es Wider-
stand gegen die Hiufung der Tage, an denen Arbeitsruhe befohlen
war; erst recht in den Nichten. Jeder Tag, der einen Liebesdienst am
Nichsten ermégliche, sei gottgefillig. Und wie sollte jemand, der
kaum genug Nahrung fiir seine Familie hatte, noch mit innerer Be-
teiligung »Feiertage« halten konnen?"” 3. Die Osternachtfeier gehort
in den grofleren Zusammenhang der Tagzeitenliturgien. Diese sind
aber, mindestens an denjenigen eidgenossischen Orten, die im 16.
und 17. Jahrhundert evangelisch geworden sind und grofitenteils die
Kloster aufgehoben haben, ebenfalls verkiimmert; sie haben weitge-
hend und bis ins 20. Jahrhundert hinein den zahlreichen Predigtgot-
tesdiensten, Katechismusstunden und Gebetsandachten Platz ge-
macht. Auch in den katholischen Orten wurden die urspriinglichen
Tagzeitengebete am Morgen (Laudes) und am Abend (Vesper) durch
tigliche Messfeiern oder Andachten (Rosenkranz, Maiandachten,
Roratefeiern usw.) ersetzt. 4. Bedingt durch die wachsende Mobilitit

'6 Stowasser, Erneuerung, bes. 27-39.

17 S0 Martin Bucer, einer der Straflburger Reformatoren: »Grund und ursach auss got-
licher schrifft der neiiwerungen an dem nachtmal des herren, so man die Mess nen-
net, Tauff, Feyertagen, bildern und gesang in der gemein Christi, wann die zuosa-
menkompt, durch und auff das wort gottes zuo Strassburg fiirgenomens, in: R.
Stupperich (Hg.), M. Bucers Deutsche Schriften, Bd. 1, Frithschriften, Giitersloh
1960, 264.
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der Gesellschaft in den letzten Jahrzehnten werden in der Schweiz
die Osterfeiertags-Gottesdienste im Gegensatz zu Weihnachten nur
schwach besucht. In den meisten Gemeinden ist es z.B. gar nicht
mehr moglich, einen Kirchenchor fiir den Ostergottesdienst zu mo-
bilisieren, da die meisten Mitglieder tiber diese Feiertage abwesend
sind. Bis vor Kurzem, und je nach Gegend, war im reformierten
Volksbewusstsein der Karfreitag zum hochsten Feiertag erhoben
worden, obwohl gerade dieser Tag innerhalb der vorésterlichen Wo-
che weder von den Reformatoren noch von den nachfolgenden Ge-
nerationen als besonderer Feiertag betrachtet wurde. Die immer
noch verbreitete Karfreitagsideologie ist innerhalb der evangelisch-
reformierten Kirchen der Deutschschweiz eine relativ junge Erschei-
nung, die an den meisten Orten erst im 19. Jahrhundert eingefiihrt
worden ist: Der Karfreitag ist einerseits eine protestantische De-
monstration gegen den katholischen Fronleichnamstag aus der Kul-
turkampfzeit, andererseits eine Frucht orthodox-konservativer Er-
weckungskreise, welche den Kreuzestod Jesu gegeniiber der Aufer-
stehungsbotschaft von Ostern iiberbewertet hatten. Eine Bewusst-
seinsinderung, auch im Hinblick auf die Ansetzung der Abend-
mahlsgottesdienste, wire hier dringend nétig; sie wird aber nur mit
einer wohlbedachten Praxisinderung und Aufklirungsarbeit in den
Gemeinden mit der Zeit zu verwirklichen sein. Auf diesem Hinter-
grund ist die Einfiihrung von Ostervigilien erst recht von theolo-
gisch hoher Bedeutung. 5. In reformierten Gemeinden unseres Lan-
des treten unterschwellig vorhandene antikatholische Reflexe bei
verschiedenen Gelegenheiten immer wieder zutage. Vorbehalte ge-
geniiber einer stark von symbolischen Riten geprigten Liturgie be-
lasten unsererseits die 6kumenische Offenheit. Die Osternachtfeier
lebt aber nun gerade von einer liturgischen Dynamik, die ganz zen-
tral von Symbolen und Riten geprigt ist (Lichtritus, Kerzen, Raum-
erfahrung der Stille, prozessionsartige Vorginge, Taufwasserweihe,
Eucharistie usw.). Auch das Element der kiinstlerischen Gestal-
tungsformen in Bild und Musik hat in dieser Feierform eine spiirbar
grofle Ausstrahlungskraft und spricht den ganzen Menschen, nicht
nur den hérenden und reflektierenden, an. Diesen Schwierigkeiten,
die von Gemeinde zu Gemeinde von ganz unterschiedlichem Ge-
wicht sein kénnen, wird man nur durch eine geduldige, sich iiber
Jahre hinaus erstreckende Praxis begegnen kénnen. Dabei muss das
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Bewusstsein fiir den Festzusammenhang des ganzen Osterfestkreises
&

geweckt und vertieft werden, damit eine Ostervigil nicht als sozusa-

gen isoliert dastehendes Liturgieexperiment erscheint.

I11. THEOLOGISCHE PROBLEME UND SCHWERPUNKTE

1. Der theologische Gebalt der Osternachtfeier

Aus der fast uniiberblickbaren Fiille von Publikationen zur Oster-
nachtfeier gewinnt man zunichst bei aller Vielfalt der Aspekte und
Fragestellungen den Eindruck, im Osterfestkreis habe die Ostervigil
einen verhiltnismiflig eindeutigen theologischen Gehalt: »Dieses
Werk der Erlosung der Menschen und der vollendeten Verherrli-
chung Gottes, dessen Vorspiel die gottlichen Machterweise am Volk
des Alten Bundes waren, hat Christus, der Herr, erfiillt, besonders
durch das Pascha-Mysterium: sein seliges Leiden, seine Auferste-
hung von den Toten und seine glorreiche Himmelfahrt. In diesem
Mysterium hat er im Tod unseren Tod iiberwunden und das Leben
in der Auferstehung wiederhergestellt«.!® Im grundlegenden Doku-
ment der Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanums ist demnach
die Ostervigil in erster Linie eine verdichtete Form des Paschamys-
teriums; sie stellt den Sieg des gottlichen Gnadenlichts iiber alle
Michte der Finsternis (Tod) dar; sie begeht den im Taufritus vollzo-
genen Ubergang vom Tod zum Leben; sie bedeutet Lob der gottli-
chen Heilstat (Exsultet) und schenkt den Feiernden die Hoffnung, in
diesen Prozess des Ubergangs Christi vom Tod zum Leben hinein-
genommen zu werden.”® Gelegentlich wurde die Frage gestellt, »ob
in der Osternacht nur die Auferstehung gefeiert werde, oder das Pa-
schamysterium als Ganzes«*. Dieser Begriff, der in der theologi-

' Constitutio de Sacra Liturgia, Art. 5; lateinisch-deutscher Text, hg. von E. J. Lenge-
ling (Hg.), Die Konstitution des 2. Vatikanischen Konzils iiber die heilige Liturgie.
Lateinisch-deutscher Text (RLGD 5/6), Miinster 1. W. 1964, 12.

19 F. W. Thiele, Die Feier der Osternacht. Aufbau und Elemente im Vergleich, in: Il-
debrando Scicolone (Hg.), La celebrazione del Triduo Pasquale, Rom 1990, 227-
258, hier 228f.

» B, Kleinheyer, Haec nox est. Pastoralliturgische Uberlegungen zur Feier des Pa-
schamysteriums in der Osternacht, in: L] 21 (1971) H. 1, 1-15, hier 2. Mit Klein-
heyer méchte ich das ganze Heilsgeschehen, das mit dem Ausdruck »Paschamyste-
rium« umschrieben wird, im Verstindnis der Ostervigil sehen.
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schen Debatte der rémisch-katholischen Kirche, besonders im Zu-
sammenhang mit der Eucharistiefeier und der Sakramententheolo-
gie, so zentral geworden ist, enthalt zwar eine Fiille von gewichtigen
Akzenten und Inhalten, ist aber meines Erachtens auch nicht ganz
unbelastet: Erstmals taucht er um 160 bei Melito von Sardes auf, wo
dieser die Wohltaten Jesu und die Undankbarkeit der Juden einander
gegeniiberstellt; ebenso das Leiden Christi am Kreuz dem jiidischen
Festjubel am Pessach als Geschehen zur selben Stunde.?!

Drei Akzente, welche schon das jiidische Pessach kennzeichnen, gel-
ten wohl auch und ungeschmalert fiir die christliche Feier der Oster-
nacht: 1. haben beide Feiern ausgesprochen deutlichen Gedichtni-
scharakter: Im Pessachgedenken soll man sich zu jeder Zeit so anse-
hen, wie wenn man selbst aus dem Elend eigener Knechtschaft, aus
Siinde und Verstrickung im Leiden an dieser Welt ausgezogen und
befreit worden wire durch Gottes gnadige Fithrung. 2. ist in beider-
lei Geschehen ein rituell-symbolischer Nachvollzug des Ubergangs
vom Tod in ein neues, verheiflungsvolles Leben, von der geknechte-
ten, fremdbestimmten Realitit in die verheiflene Erlésung ausge-
driickt. Und 3. ist mit beiden Feiern ein Opfermahl verbunden, in
dem der Kommunion- und Bundesvorgang gefeiert wird. In der Li-
turgie der Osternacht hat das »soteriologische Vokabular«?? des Pes-
sach- und des Ostergeheimnisses seine zentrale theologische Mitte.
Es gibt noch eine zusitzliche Dimension von Heilserfahrungen, wel-
che den Gehalt der Osternachtfeier erschlieflen und, besonders im
Wortteil derselben, zum Ausdruck kommen: Im jiidischen Targum
(Kommentar) zu Ex 12 werden vier heilsbedeutende Nichte hervor-
gehoben: 1. die Nacht, als Gott in seinem Schépfungswerk Licht in
die Ode und Finsternis brachte (Gen1,2—4); 2. die Nacht, als Gott
sich in seinem Wort dem Abraham beim Bundesschluss offenbarte
(Gen 15 und 17); 3. die Nacht, als Gott sich durch seinen Todesbo-
ten um Mitternacht den Agyptern und Israeliten offenbarte und die

! N. Figlister, Die biblischen Wurzeln der Osterfeier, in: R. Berger/H. Hollerweger
(Hg.), Dies ist die Nacht. Hilfen zur Feier der Osternacht, Regensburg 1979, 11-36,
hier 71.

* Unter dem »soteriologischen Vokabular« verstehe ich Begriffe, Modelle und Vor-
stellungen, die mit dem Heilwerden von Mensch und Welt, mit Erldsungserwartun-
gen und -erfahrungen, mit der rettenden und befreienden Geschichte Gottes zu tun
haben; sie gelten sowohl fiir das Pessach- als auch fiir das christliche Paschageheim-
nis.
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Erstgeburt des Herrenvolkes schlug, die Hebrier aber verschonte
(Ex 12,29-31); und 4. die Nacht, da die Welt ihr Ende erreicht hat,
alle Gottlosigkeit zerstort sein wird und die messianische Erlosung
hervortritt. An alle diese Nichte erinnert die jidische Pessachfeier;
in den Lesungen einer christlichen Ostervigil sollten gerade auch
diese Texte ihren gebithrenden Sinn bekommen.

2. Die Osternachtfeier im Horizont ihrer Geschichte

Tertullian (um 200 in Nordafrika) berichtet von einer christlichen
Pessach-Vigil im Sinne einer Nachtwache, welche die Fastenzeit be-
endet und mit einer Abendmahlsfeier abgeschlossen wird.”? Von ei-
ner Taufspendung ist in diesem Bericht noch nicht die Rede. Sogar
um 387 scheint im dgyptischen Alexandria die Taufspendung mit der
Griindonnerstags-/Karfreitags- und nicht mit der Osterliturgie ver-
bunden gewesen zu sein.?* Der um 400 wirkende nordafrikanische
Kirchenvater Aurelius Augustinus nennt die damals schon lingst zur
Tradition gewordene Osternachtfeier die »Mutter aller Vigilien«®.
Der Kirchengeschichtsschreiber Eusebios von Caesarea (geb. um
265, gest. 339) berichtet, Kaiser Konstantin habe die heilige Vigil-
nacht in taghelles Licht verwandelt, indem er in der Nacht auf das
Osterfest in der ganzen Stadt Rom hohe Wachssiulen aufstellen und
anziinden lieff.?* Gregor von Nazianz (330-390) kennt nichtliche
Lichtprozessionen, wohl auch in der Osternacht, wobei deren Her-
kunft noch von antiken Mysterienkulten beeinflusst sein konnte.
Wie die stidfranzosische oder spanische Pilgerin Egeria (Aetheria) in
ithrem eindriicklichen tagebuchartigen Reisebericht aus den 80er Jah-
ren des 4. Jahrhunderts erzahlt, wurden in der Passionszeit in Jeru-
salem in Anwesenheit zahlreicher Pilger dramatische Inszenierungen
der einzelnen Stationen der Leidens- und Auferstehungsgeschichte
Jesu dargestellt.” Nach den ausfiihrlich geschilderten Griindonners-
tags- und Karfreitagszeremonien war der Karsamstag ein Ruhetag

3 Tertullian, Ad uxorem II, 4,2.

2* Baumstark, Nocturna laus, 30f.

% Aug., serm. 219 (PL 38), 1088.

% Eusebius, Vita Constantini, 4. Buch, 22,2.

¥ G. Rowekamp (Hg.), Itinerarium Egeriae (Aetheriae), Freiburg i. Br. 1995, 264-279;
auch Einleitung, 72-104.
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ohne Feiern; nur die alltiglichen Offizien am Morgen und Abend
fanden statt. Die Ostervigil geht nach dem Bericht der Egeria direkt
in den Osterfeiertag, die feierlich begangene Nachosterwoche und
die 40 Tage bis Pfingsten iiber.”® In diesem Bericht treten folgende
theologische Schwerpunkte hervor: 1. Die Anamnese des ganzen,
nach dem biblischen Zeugnis der Evangelien berichteten Pessach-
/Ostergeschehens wird am urspringlichen Ort Jerusalem in einmali-
ger Weise dargestellt, ja geradezu als »Schauspiel« inszeniert, wobei
der Schauplatz des einzelnen Geschehens immer wieder wechselt.
Ein Zusammenhang mit der Pessachfeier der ersttestamentlichen
Heilsgeschichte ist nicht mehr ersichtlich. 2. Typisch ist die Histori-
sierungstendenz: Das Leiden, Sterben und Auferstehen als Verherr-
lichung des Christus wollte man chronologisch und ortlich mog-
lichst genau nachvollziehen, wobei dem Ganzen keines der vier
Evangelien allein, sondern eine Art Evangelienharmonie, zugrunde
lag. 3. Die verschiedenen Passionsstationen wurden auf das Triduum
sacrum konzentriert; die Einzelereignisse fanden an den entspre-
chenden Orten in Jerusalem statt, sodass die ganze Feier eine einzig-
artige Prozession mit Dunkelheit und Licht darstellte. Tage und
Nichte gingen ineinander tiber.””

Die frithen, noch fassbaren Formen der Osternachtfeier zeigen, dass
schon damals die Lesungen biblischer Texte ein gewichtiges liturgi-
sches Element bildeten.®® So kennt z.B. das gallikanische, vorrémi-
sche Lektionar von Luxeuil bereits eine Zwolfzahl von Lesungen.”!
Je nach Ortskirche gab es in einer Osternacht zwischen 5 und 15
Lesungsabschnitte. Zudem war das Vorlesen der Passionsgeschichte
im Zusammenhang aus einem der Evangelien iiblich. Fiir die grego-
rianische Tradition sind vier ersttestamentliche Lesungen festgelegt:
1 Mose 1; 2 Mose 14; Jes 4 und Jes 54 oder 5 Mose 31. Dazu kommen
zwei Lesungstexte aus dem zweiten Testament: Kol 3,1-4 und Mt

% Ebd., 279-287.

# H.-Ch. Schmidt-Lauber, Das Paschamysterium im Osterlob — zur Feier der Oster-
nacht, in: JLH 32 (1989) 126-142, hier 128.

% In Jerusalem trat der szenische Nachvollzug der biblischen Passionsereignisse na-
tiirlich an die Stelle von Lesungen.

3 Ahnliches lisst sich im vorkarolingischen gallikanischen Bereich im Missale Gothi-
cum und im Missale Gallicum vetus erkennen. Im koptischen Ritus Agyptens hat
man in der Osternacht vor der Lesung der ersttestamentlichen Abschnitte offenbar
das ganze Johannesevangelium gelesen (Baumstark, Nocturna laus, 43f).
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28,1-7. Die altgelasianische Tradition bezeugt zehn Lesungen aus
dem Ersten Testament” und die beiden erwihnten Lesungen aus
dem Zweiten Testament. Gemaf§ der rémisch-frinkischen Mischli-
turgie, welche die abendlindische Tradition prigte, schrieb das tri-
dentinische Missale Romanum 1570 diese Zusammenstellung vor.
Auf jede dieser zwolf Lesungen folgte jeweils eine Oration, die das
Textthema aufnahm und zu einer Stille vor der nichsten Lesung
tiberleitete.”® Erst in nachkonstantinischer Zeit wurde die Osternacht
nach und nach zur klassischen Taufnacht, bis sich dann vom 6. Jahr-
hundert an die Kindertaufe vollstindig durchsetzte: Erste Zeugen
dieser Entwicklung sind z.B. Cyrill von Jerusalem, Chrysostomus
(noch als Priester) im syrischen Antiochien, Gregor von Nazianz fiir
den kleinasiatischen Bereich, Ambrosius fiir Mailand und Oberita-
lien und Augustinus fiir Nordafrika. Man kann sich fragen, warum
es ausgerechnet parallel zur aufkommenden Kindertaufe tiberhaupt
zu diesem Taufschwerpunkt der Osternacht kam. Eine wahrschein-
liche Antwort auf diese Frage ist die theologische Betonung eines
Ubergangs vom Tod zum Leben. Diese war nicht nur in der jiidi-
schen Pessachfeier bereits vorgebildet, sondern wird christlicherseits
sowohl in der Taufe (nach Rom 6) als auch in der christologischen
Abfolge, dass der am Kreuz verstorbene Jesus der 6sterliche, zum
Leben erweckte Erloser ist, thematisiert. In beiden Vorgingen geht
es um den Ubergang vom Tod zum Leben,* um den Gedanken der
Befreiung aus Verstrickungen und Zwingen der Michte dieser Welt
zu einem neuen, verheiffungsvollen Leben. Nicht nur Paulus in Rém
6 deutet diesen Problemhorizont des Ubergangs vom Tod zum Le-
ben an; auch andere Bibelstellen, wie z.B. Joh 3,1-13 oder 1 Petr 2,1
10, greifen das dem Passions-/Ostergeheimnis nahestehende Motiv
der Taufe als einer Geburt zu neuem Leben auf. Vom liturgischen
Verlauf einer die Taufe enthaltenden Osternachtfeier ist aus den ers-
ten funf christlichen Jahrhunderten nur wenig bekannt.

Vom 6. Jahrhundert an wurde die Ostervigil immer mehr auf den
Karsamstag verlegt und verlor damit thren Charakter als eine wirkli-
che Nachtwache. Das Missale Romanum von 1570 setzt diese zeitli-

321 Mose 1.5.22; 2 Mose 12; Jes 54; Ez 37; Jes 4; 2 Mose 14; 5 Mose 31 und Dan 3.
% Details bei H. M. Stowasser, Erneuerung, 93f.

3 A. Scheer, Die Ostervigil - Ein Ubergangsritus?, in: Conc (D) 14 (1978) 99-105.
¥ Stowasser, Erneuerung, 87.
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che Verschiebung als selbstverstindlich und unreflektiert voraus und
schreibt dafiir ein festes Formular fur die Feier der Gesamtkirche
vor. Von einer »Osternacht« kann da nicht mehr die Rede sein. Auch
fir diese zeitliche Verschiebung stellt sich die Frage nach deren Mo-
tiven. Wir stellten fest, dass die Osternachtfeier in der Spitantike im-
mer auch einen Taufritus enthielt; Erwachsenentaufen wurden aber
vom 5./6. Jahrhundert an immer seltener und beschrinkten sich in
erster Linie auf Missionsgebiete, z.B. in der karolingischen Epoche
(Sachsentaufen, Missionstitigkeit des Bonifatius). Kinder konnte
man aber nur schwer in einer nichtlichen Feier taufen. Wenn tiber-
haupt keine Taufen vorlagen, wurde die Feier, sofern sie noch zu Be-
ginn der Osternacht stattfand, bereits vor Mitternacht beendet.*
Man sah keinen Grund mehr dafiir, die Ostervorbereitung und deren
Gehalt (Taufe und Ubergang vom Tod zum Leben) in einer nichtli-
chen Feier begehen zu miissen, da ja ohnehin am Ostersonntagmor-
gen eine Eucharistiefeier stattfand. Méglicherweise konnte noch ein
anderes Motiv die Verschiebung der Ostervigil von einer nichtlichen
Feier auf den Karsamstagmorgen gefordert haben: Am Karsamstag
fand ja gewohnlich am Morgen auch eine Eucharistiefeier statt. In-
nerhalb einer solchen Messliturgie wurde gewdhnlich nicht nur eine
Homilie gehalten, sondern gerade an Ostern dringten sich dramati-
sche Elemente in dieser Feier auf: Zwischen Credo und Gabenberei-
tung wurden in der Osterzeit schon frith (ab 12. Jahrhundert?) sze-
nische Darstellungen der biblischen Geschichte von den Frauen, die
am Ostermorgen den verstorbenen Jesus ehrenvoll salben wollten,
das Grab leer fanden und die Auferstehungsbotschaft der Engel-
wichter vernahmen, in die Liturgie eingebaut; anfinglich sehr ein-
fach durch Kleriker am Altar »gespielt«, dann immer mehr zu ei-
gentlichen Osterspielen entwickelt, welche die Messliturgie »spreng-
ten« und daher eigenstindige Formen bis hin zu den verschiedenar-
tigen Osterspielen annahmen.”” Meine hier angedeutete Vermutung
ist in der liturgiewissenschaftlichen Forschung in keiner Weise be-

% Zeugen fiir diese Entwicklung sind z.B. Hieronymus, der gallische Bischof Lupus
von Troyes und Papst Leo d. Gr. in einer Osterpredigt (bei Stowasser, Erneuerung,
89).

¥ Dazu Ch. Petersen, Ritual und Theater. Messallegorese, Osterfeier und Osterspiel
im Mittelalter, Tiibingen 2004; vgl. auch H. Pfeiffer, Klosterneuburger Osterfeier
und Osterspiel, in: JSK 1 (1908) 3-56.
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handelt oder aufgearbeitet worden; es handelt sich aber um ein De-
siderat, das etwas mehr Licht bringen kénnte fiir eine Motivation,
die Osternachtfeier auf die Messfeier (oder evtl. das Stundengebet)
am Samstagvormittag zu verlegen. Die bisher geiufierten Argumen-
te iberzeugen eigentlich kaum. Nachdem aber die Traditionen von
Osterspielen sich zu eigenen Szenenfolgen verselbststindigt haben,
ist es der theologischen Reflexion und dem sachgemifien Pionier-
geist eines Pius Parsch’® und den Bemithungen der Leipziger Orato-
rianer” zu verdanken, dass diese sich wieder auf den Sinn der Oster-
vigil und auf die altkirchlichen Traditionen besonnen und daraus ihre
mutigen »Experimente« und Eingaben an den Vatikan gewagt haben.
Durch den langen, mithsamen Weg einer Erneuerung bzw. Wieder-
herstellung konnte und kann die Ostervigil wieder zu einem echten
Credo, einem aktualisierbaren Glaubensbekenntnis und zu einer
wahren Gedichtnisfeier der Gemeinde werden.

3. Der anamnetische Charakter der Ostervigil

Wenn man die Geschichte und dann auch die liturgischen Elemente
der Osternachtfeier iiberblickt, dringt sich der Eindruck auf, dass
gerade diese Gottesdienstform sich ganz besonders dazu eignet, den
anamnetischen Charakter der Liturgie hervorzuheben: 1. in der
Riickbesinnung auf die jiidischen Wurzeln der Pessachfeier als einer
ausgesprochenen Gedichtnisfeier; 2. im Gedenken daran, dass uns
ein Ubergang aus der Todesherrschaft und dem Machtstreben der
Menschen in dieser Welt in ein neues Leben mit und bei Gott in sei-
nem Friedensreich verheiflen ist; 3. in der stets wieder neuen Er-
kenntnis und Besinnung darauf, dass wir Geschopfe sind und auch
alles »Schaffen« unter uns Menschen von Gottes Willen und Gnade
abhingt; 4. dass wir gehalten, getragen und begleitet sind in einem
Bund, den Gott unaufkiindbar mit uns geschlossen hat und der in
der Berithrung von Himmel und Erde gottesdienstlich gefeiert wer-
den darf; 5. in der Erinnerung an unser Getauftsein und das Ge-
schenk wie auch die Lebensaufgabe von Gott her uns aufgetragen
und unseren Nachkommen weiterzugeben sind; 6. dass wir im

¥ Stowasser, Erneuerung, 27-39.
** Ebd., 40-52.
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Abendmahl das Geheimnis der Hingabe Gottes, seiner Verséhnung
mit uns schuldverstrickten Menschen (Paschamysterium) feiern, un-
ser Dankopfer fiir Christi Heilstat (Eucharistia) darbringen und in
der Tischgemeinschaft mit dem lebendigen Christus und untereinan-
der (Kommunion) uns seiner Gegenwart vergewissern dirfen. Mit
diesen Beispielen anamnetischer Liturgiepraxis in der Ostervigil ist
die biblische Fiille des Gedenkens noch lange nicht ausgeschopft.
Deutlich wird aber darin, dass die biblische und liturgische Dimen-
sion der Anamnese immer dreierlei zeitliche Dimensionen hat: Sie ist
Erinnerung, Riickschau auf Vergangenes, Vergegenwirtigung und
daraus hervorgehende Glaubenspraxis sowie auch Hinblick auf Got-
tes Verheiffungen, auf sein Gericht und seine endgiiltige Herrschaft.*
Die Fiille der anamnetischen Dimension, und das gilt fiir jeden Got-
tesdienst, darf nicht ausschlieflich verengt werden auf das eigentli-
che Passions- und Ostergeschehen; sie steht immer im Kontext einer
umfassenden Geschichte von Gottes Menschwerdung, von der
Schépfung tiber die Viterzeit, die Geschichte Israels, die Botschaft
der Propheten, die Jesusgeschichten, seine Passion und Auferstehung
bis hin zur Parusie. Gerade die Ostervigil mit ihrer Fiille an ritueller
und verbaler Anamnese macht uns diese Vielfalt deutlicher als jeder
andere Gottesdienst, sei es die romische Messe, die Tagzeitenliturgie
oder der evangelische Predigt- und Abendmahlsgottesdienst. Zum
anamnetischen Charakter der Ostervigil gehért nicht zuletzt auch
die Stille, das Schweigen in der Gewissheit von Gottes Nihe und
Wirken an uns: »Hier bin ich!« Wird statt einer Eucharistie oder ei-
nes Abendmahls die Ostervigil mit einer 6kumenisch problemlosen
Agapefeier beschlossen, soll die anamnetische Erzahlung einer der
zahlreichen biblischen Mahlgeschichten Jesu ihren Platz bekommen.
Auch solche Mahlfeiern (Agapen) haben ihre klaren liturgischen
Vorgaben und Formen.*' Das evangelische Verstindnis der bibli-
schen Uberlieferung insgesamt bemiiht sich, den Aussagegehalt der
einzelnen Texte in ihrer vielfiltigen Eigenstindigkeit und vor allem

# A. Ehrensperger, Uberlegungen zum Anamnesecharakter und zur liturgischen Ein-
heit des reformierten Abendmahlsgottesdienstes in der deutschen Schweiz, in: M:
Klockener/A. Join-Lambert (Hg.), Liturgia et Unitas. FS fiir Bruno Biirki, Fribourg
2001, 94-109; jetzt in: A. Ehrensperger, Lebendiger Gottesdienst, Beitrage zur Li-
turgik, Ziirich 2003.

' G. Fuchs: Agape-Feiern in Gemeinde, Gruppen und Familie, Regensburg 1997.
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in ithrem jetzigen Kontext zu verstehen. Die fast ausschliefliche Be-
ziehung, besonders der ersttestamentlichen Texte, auf das dsterliche
Christusmysterium oder gar auf lehramtlich-dogmatische Primissen
erscheint von daher nicht selten als hermeneutisches Problem im
konfessionstypischen Auslegungsprozess. Dieses Problem spiegelt
auch die mannigfaltige Farbenpalette anamnetischer Lesungstexte in
einer Ostervigil. Wenn eine solche 6kumenisch gefeiert wird, ist bei
ihrer Vorbereitung besondere Sorgfalt und Riicksichtnahme auf die
je konfessionsspezifischen Schwerpunkte am Platz. Gerade im Ver-
standnis der anamnetischen Dimension der Feiern ist diesem Pro-
blem besondere Beachtung zu schenken. Ein méglichst weitgespann-
ter Verkiindigungs-, Glaubens- und Bekenntnishorizont ist eine
Chance fiir bkumenische Begegnungen, Zusammenarbeit und gegen-
seitige Bereicherung; manchmal auch fiir ungeahnte Lernprozesse.

Ein besonderes Problem innerhalb einer 6kumenischen Ostervigil ist
die Form der Taufanamnese: Auch katholischerseits muss man ja
heute davon ausgehen, dass nicht immer effektive Taufen in der
Osternacht vorkommen. Von Kindertaufen ist eher abzusehen, wenn
es sich wirklich um eine Vigil, eine nichtliche Feier, oder sogar um
eine Ganznachtfeier, handelt. Kindertaufen sind bei abendlicher
Osternachtfeier moglich, wenn es sich nicht um eine Ganznachtvigil
handelt. Erwachsenentaufen sind aber in beiden Konfessionen eher
selten. Wie soll trotzdem die Tauferinnerung liturgisch explizit ge-
staltet werden? In einer katholischen Ostervigil ist die Weihe des
Taufwassers, verbunden mit einer verbalen Taufanamnese, die tradi-
tionell gegebene Form. Fir eine evangelisch-reformierte Taufanam-
nese sehe ich zwei praktische Moglichkeiten: entweder eine kurze
Taufverkiindigung als Erinnerung der Gemeinde an ihr eigenes Ge-
tauftsein; oder einzelne Glaubenszeugnisse getaufter Menschen, was
ihnen ihre Taufe bedeutet, wie sie ihr Leben prigt. Beide Formen
zielen auf eine Aktualisierung des Taufgeschehens und verbinden
dieses im ersten Fall mit dem Verkiindigungscharakter der gesamten
Feier; im zweiten Fall mit Lebensfragen und mit dem Sichtbarwer-
den, dass der christliche Glaube nicht einfach ein Standpunkt, schon
gar nicht eine Ideologie ist, sondern eindeutig ein dynamischer Pro-
zess, ein Weg mit Gott und fiir Gottes Sache in der Welt. Ich kann
mir durchaus denken, dass bei griindlicher Planung und Vorberei-
tung einer okumenischen Ostervigil die erwihnten Schwerpunkte
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und praktischen Anamneseformen der Taufe auch miteinander kom-
biniert werden konnen. Kindertaufen wiren bei einer abendlichen
Osternachtfeier moglich.

4. Liturgische Dimensionen und Elemente

In der Ostervigil als Gottesdienstform und in ihren einzelnen litur-
gischen Elementen verdichten sich zentrale Dimensionen, die einen
jeden christlichen Gottesdienst tiberhaupt charakterisieren und sein
Wesen (»substantia«) ausmachen: 1. die bereits erwihnte anamneti-
sche Dimension, das Gedenken, die »memoria« einer Umkehr und
eines Neubeginns; 2. die epikletische Dimension als Bitte und Verge-
wisserung der Gegenwart Gottes und des Wirkens des Heiligen
Geistes; 3. die Dimension des Betens, einer Beziehung zwischen
Gott und uns Menschen; eine innere Haltung der stillen Erwartung
und Andacht: »Hier sind wirl, nicht aus Neugier, nicht aus Freude
an szenischer Bewegtheit, nicht aus Gewohnheit, sondern weil wir
wissen: Gott kommt gestern, heute und in Ewigkeit; und Gott ist in
der Menschengestalt von Jesus Christus immer derselbe »Gott fiir
uns« (Immanuel); 4. die Dimension des Bekennens, der Riickbesin-
nung auf die Wurzeln und den Weg unseres Glaubens und die Refle-
xion seines aktuellen Wirkens; 5. die Dimension der »communica-
tiox, der Gemeinschaft mit Gott und unter uns Glaubenden; 6. die
Festigung der gottlichen Verheiflung seiner endgiiltigen Erlésung in
unserem Glauben, Lieben und Hoffen; die Einiibung der inneren Be-
reitschaft, auf die Wiederkunft des Herrn Jesus Christus hin wach-
sam zu bleiben; und 7. das Wissen darum, dass im gottesdienstlichen
Geschehen alle vom Menschen gemachten Ausgrenzungen und Ab-
grenzungen, unsere konfessionell gewachsenen Traditionen lebendig
bleiben, aber nicht konkurrieren sollen: das 6kumenisch verbindli-
che und verbindende Bewusstsein.

Die seit 1951 in verschiedenen Phasen erfolgte Neuordnung der
Osternachtfeier in der romisch-katholischen Kirche samt ihren inof-
fiziellen, vorausgehenden Praxiserfahrungen* gab auch unserer
evangelisch-reformierten Kirche wesentliche Impulse zur Wieder-

# Z.B. Pius Parsch in der »vorauseilenden« Gestaltung der Osternachtfeier mit seiner
Gemeinde in St. Gertrud, Klosterneuburg.
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entdeckung dieses 6sterlichen Héhepunktes. Dabei waren und blei-
ben Schwerpunkte ausschlaggebend, welche fiir beide Kirchen glei-
chermaflen gelten: 1. das Bewusstwerden der gewichtigen Stellung
der Ostervigil inmitten des ganzen kirchlichen Osterfestkreises von
der Quadragesima-Fastenzeit bis und mit Pfingsten; 2. das Bewusst-
werden und die Konsequenz, wonach die Ostervigil eine wirkliche
Vigil, ein Wachen in der Dunkelheit und Erwartung des gottlichen
Lichtes ist und dass jede Gestaltungsform, die einfach einer etwas
ausgebauten Vesper oder einer Laudes gleicht, ein unbefriedigender
Torso bleibt. Man wende dagegen nicht ein, die Leute kimen ohne-
hin nur noch in einen Gottesdienst, der nicht zu lange dauert und
nicht auf eine Zeit angesetzt wird, die den gewohnten Zeitenrhyth-
mus stort.

Die Ostervigil ist eine Ganznachtfeier®. Dabei ist die Frage der
Lichtfeier und der Bedeutung und liturgischen Stellung des Lichtes
nicht die zentrale Frage fiir die Gestaltung einer Ostervigil. Eine
Lichtfeier war schon in der Alten Kirche unter den damaligen Tag-
zeitenverhiltnissen ein wichtiger Vorgang bei der Eroffnung jeder
Abend- oder Nachtfeier. Das Anziinden des Lichtes gehort bereits im
vorchristlichen Israel, im Judentum bis heute und in der christlichen
Vespertradition zu den traditionellen rituellen Vorgingen. In der
Osternachtfeier wird dieser Vorgang nur durch den ganzen Kontext
differenzierter und umfassender gedeutet. Als Symbolhandlung fir
sich bliebe ein Lichtritus auch dann, wenn das Licht von der Oster-
kerze stammt und von Mensch zu Mensch weitergereicht wird, diffus
und mehrdeutig. Im spitantiken Christentum scheint der Zusam-
menhang von Licht- und Tauffeier im Vordergrund gestanden zu ha-
ben.* Der liturgische Aufbau einer damaligen Osternachtfeier be-
stinde dann etwa aus der Abfolge: Wortgottesdienst (Lesungen),
Lichtritus, Tauffeier vor oder nach oder ohne ein ausformuliertes Ex-
sultet (einfach als schlichter Osterruf: »Christus ist auferstanden!«)*.

# Die internationale Arbeitsgemeinschaft der katholischen liturgischen Kommissio-
nen im deutschen Sprachgebiet ist beauftragt, in verschiedenen Arbeitsgruppen Re-
visionsvorschlige fiir liturgische Gestaltungsfragen und Dokumente zu erarbeiten.
In der Arbeitsgruppe 5 »Kirchenjahr und Kalenderfragen« hat man sich offenbar
auch mit dem 6sterlichen Triduum befasst (Klckener, Erneuerung, 190-201.).

# H. Zweck, Osterlobpreis und Taufe. Studien zu Struktur und Theologie des Exsul-
tet und anderer Osterpraeconien unter besonderer Berticksichtigung der Taufmoti-
ve, Frankfurt a. M. 1986, 364.
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Vom eigentlichen Lichtritus zu unterscheiden ist der Brauch des
Osterfeuers, das ohnehin auflerhalb der Kirche angeziindet wird. Von
ihm aus kann entweder die Vigil als prozessionsartige Ganznachtfei-
er (siehe unten!) beginnen oder, wenn die innerkirchliche Feier mit
dem Lichtritus anfingt, die Osterkerze kann am Osterfeuer ent-
flammt werden und das Licht mit Kerzen unter den Teilnehmenden
weitergereicht werden, so dass die Kirche beim Beginn der Feier be-
reits hell erleuchtet ist. Dies hat den Vorteil, dass der Wortgottes-
dienstteil mit den Lesungen in einer bereits erleuchteten Kirche statt-
finden kann, ohne dass man die iibliche kiinstliche Beleuchtung in der
Kirche verwenden muss. Hochstens beim Ambo als Lesepult ist viel-
leicht die Anbringung einer kiinstlichen Leselampe notig. Mir schei-
nen diese Fragen der Anordnung der Liturgieteile gar nicht so wich-
tig zu sein; nach meiner Erfahrung wechseln sie auch von Ort zu Ort
stark. Ich konnte mir sogar vorstellen, dass das Osterlob, als Exsultet
oder wie auch immer formuliert, von den Teilnehmenden am Anfang
beim Einzug in die Kirche mit brennenden Kerzen gesungen oder —
wenn alle beisammen sind — gelesen werden kann. So wiirde die gan-
ze Vigil mit dem Lichtritus und dem Osterlob beginnen, was der Fei-
er zum Voraus ihren Sinn sichtbar machen wiirde. Die Struktur des
verbalen, relativ ausgedehnten Teils wiirde dann etwa so aussehen:
Nach einer lingeren Stille im Kirchenraum, wihrend der die Kerzen
der Teilnehmenden brennen, folgen die in sich ohnehin wieder struk-
turierten Lesungen der vorgesehenen Bibelperikopen. Sie werden
durch den Gloriahymnus aus der Messe und mit der Lesung des Hal-
lelpsalms 118 abgeschlossen. Die mittelalterliche Sequenz »Christ ist
erstanden ...« leitet dann die Verlesung des Osterevangeliums ein.*
Darauthin folgt der Taufritus in einer der bereits oben angedeuteten
Form, verbunden mit Fiirbitten fiir Neugetaufte, dem Credo und ei-
nem Tauf- oder Glaubenslied. In einer katholischen Feier beginnt
hier, sinnvollerweise nach dem Taufteil, die Eucharistiefeier, in einer
evangelisch-reformierten Feier das Abendmahl. Ob eine 6kumeni-

% Fiir diese Reihenfolge plidiert auch Hj. Auf der Maur, Uberlegungen und Wiinsche
der schweizerischen Liturgikdozenten zur Neugestaltung der Karwochen- und
Osterliturgie, in: L] 20 (1970) 52-57, hier 56; ferner mit dem Hinweis auf rémische
und gallikanische Formulare ders., Die 6sterliche Lichtdanksagung. Zum liturgi-
schen Ort und zur Textgestalt des Exsultet, in: L] 21 (1971) 38-52, hier 40.

% Text aus einem der drei synoptischen Evangelien Mk16, Mt 28 oder Lk 24.
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sche Agape im Kirchenraum sinnvoll und tiberhaupt praktisch még-
lich ist, wird vor Ort entschieden werden miissen und hingt von den
dortigen Raumverhiltnissen ab. An manche Kirche ist ja auch ein
Kirchgemeindesaal angebaut, der die ganze Infrastruktur fiir eine
Mabhlfeier enthilt. Eine in den groflen Ziigen etwa so aufgebaute
Ostervigil entspriche meines Erachtens weitgehend der Konzeption
einer im Wortteil allerdings wesentlich erweiterten katholischen Mes-
se, wobel der anfingliche Lichtritus den Introitusteil bildet und der
Taufritus vor der Eucharistie eingeschoben wird. Ich stelle diesen
Vorschlag zum Aufbau einer Ostervigil zur Diskussion, weil mir
scheint, dass damit die theologische »substantia« dieser Feierform fiir
Katholiken und Evangelische erfiillbar ist. Dass eine so konzipierte
Feier auf einige nichtliche Stunden ausgedehnt werden kann (z.B.
von 22 Uhr abends bis in den frithen Ostermorgen), scheint mir bei
sorgfiltiger Vorbereitung moglich zu sein. Wenn man konsequent
vom Ganznachtcharakter der Ostervigil ausgeht, dringt sich aller-
dings noch eine bisher wenig erprobte prozessionsartige Feierform
auf, die ich weiter unten darstellen méchte.

Zur Osternachtfeier gehort als zentrales Liturgieelement das Oster-
lob, traditionellerweise das Exsultet”. Erstmals wird es bezeugt in
einem Brief des Hieronymus an den Diakon Praesidius von Piacen-
za 384, verbunden mit einer Danksagung und einer Kerzenprozessi-
on.*® Schon damals wurde in dieser osterlichen Praefation das darin
enthaltene Bienenlob problematisiert. Der alteste uns bekannte Text
findet sich um 700 im Missale Gothicum: »Exsultet iam angelica tur-
ba coelorum«*. Ein gelasianisches stadtromisches Exsultet beginnt
mit den Worten: »Deus mundi conditor« (Gott, Schopfer der Welt).
Ein nachambrosianisches Osterlob®® aus Mailand macht einen noch
stark lehrhaften Eindruck und scheint an jiidischen Pessachgedanken
orientiert zu sein. Hier heiflt das theologische Schema: Was bei den
ersttestamentlichen Vitern vorgebildet war, ist nun in Christus er-
tillt worden.

“ Vom lat. »exsultare« = aufspringen, frohlocken, jauchzen.

# Schmidt-Lauber, Paschamysterium, 128.

# »Schon frohlockt die Schar der Himmlischen«.

%2 Vgl. B. Fischer, Ambrosius der Verfasser des dsterlichen Exsultet?, in: ALw 2 (1952)
61-74.

5! Schmidt-Lauber, Paschamysterium, 133, siecht die Wurzeln des christlichen Oster-
lobs tiberhaupt in der jiidischen Pessach-Haggadah; zur Geschichte des Exsultet G.
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Die liturgische Fiille und Zielrichtung einer Ostervigil kann und soll
auf eine Predigt (Homilie) im Sinne einer breiteren Textauslegung
und -aktualisierung verzichten. Die jeweilige Thematik der zahlrei-
chen Lesestiicke kann hingegen in kurzer, freier Rede vorbereitet
werden: Nach der Verlesung eines solchen Textes und einer kurzen
nachfolgenden Stille fasst ein Gebet (Oration) vertiefend und aktua-
lisierend Lesungsgedanken zusammen und stellt sie in den Zusam-
menhang der ganzen Feier hinein. Ein Gemeindegesang oder einfach
Instrumentalmusik leiten dann iiber zur nichsten Leseeinheit. Durch
eine solche Praxis, in der jedes Lesestiick in sich selbst eine kleine li-
turgische Sequenz bildet (Vorbereitung oder Ankiindigung — Textle-
sung — Stille - Gebet — Gesang oder Musik), wirkt die Zahl der Le-
sestiicke nicht ermiidend als aneinandergereihte Kettenglieder. Der
Verkiindigungszusammenhang mit der Gesamtthematik der Oster-
nachtfeier muss durch diese einzelnen Lesesequenzen deutlich er-
kennbar sein.®? In der evangelisch-reformierten Praxis der Oster-
nachtfeiern besteht die Tendenz, die Zahl der Lesungstexte zu be-
schrinken auf etwa drei bis vier; das ist verstindlich, solange die Le-
sungen einfach aneinandergereiht oder nur durch kurze Liedstro-
phen voneinander getrennt werden; denn zu lange und nur aneinan-
dergereihte Bibeltexte wirken rasch ermiidend und verlieren dann
ihren anspruchsvollen Anredecharakter. Die Lésung liegt aber nicht
in der Kiirzung der Zahl an Lesungen. Mein oben dargestellter Vor-
schlag, jede Lesungsperikope als eine kleine, in sich geschlossene Li-
turgie zu gestalten, entkriftet erfahrungsgemifl diese Bedenken: Ge-
rade dem Wort Gottes in der groflen Zahl von ersttestamentlichen
Lesungen Raum zu geben, halte ich fiir ein zentrales Anliegen einer
Ostervigil; hier gerade kommt thr Wesen, ihre »substantia« zum Tra-
gen. Es empfiehlt sich auch, die einzelnen Lesesequenzen immer
wieder durch eine andere Person darstellen zu lassen; das muss nicht
ein Priester oder eine Pfarrerin sein. Enthilt ein Lesetext selber

Fuchs/M. Weikmann, Das Exsultet. Geschichte, Theologie und Gestaltung der
osterlichen Lichtdanksagung, Regensburg 1992.

2 Ein konkreter Vorschlag fiir eine solche Gestaltung findet sich bei A. Ehrensperger,
Die Osternachtfeier. Aspekte ihrer Geschichte, ihrer liturgischen Elemente und ih-
rer zukiinftigen Gestaltung in den reformierten Kirchen der deutschsprachigen
Schweiz, in: MGD 52 (1998) H. 2, 46-57, hier 56; eine instruktive Zusammenstel-
lung des liturgischen Aufbaus und Zusammenhangs der Lesungen mit dem Exsultet
gibt Thiele, Feier der Osternacht, 244-250.
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schon eine antiphonale Struktur,® so soll diese auch im Lektionsvor-
trag selber deutlich werden, indem sich dann mindestens zwei Per-
sonen an der Lesung beteiligen.

IV. DER VERKUNDIGUNGSCHARAKTER DER (OSTERVIGIL

1. Theologische Inhalte

Schon Israel gedenkt vor und nach der christlichen Zeitrechnung in
seiner Paschavigil grofler Heilstaten Gottes in der Vergangenheit und
schopft seine Kraft auch im jiidischen Glauben aus der Erwartung
der endgiiltigen Erlosung durch Gottes Herrschaft unter den Vol-
kern.”* Was in dieser Nacht in immer gleichen Symbolhandlungen
und Worten verkiindigt wird, verbindet Generationen von glaubigen
Juden in aller Welt miteinander. Eine auslegende Deutung in die Ge-
genwart, eine Aktualisierung des erinnerten Geschehens, tritt in den
Hintergrund. Die Feier selbst tiberzeugt durch ihre Riten; sie bedarf
weiter keiner Begriindung. Ob dies in der christlich-abendlandi-
schen Feiertradition auch der Fall ist, darf man fragen. Dies hat z.B.
Herbert Vorgrimler getan, indem er nach dem spezifischen Gehalt
der Osternachtfeier fragt und diesen in drei Elementen findet, die der
Eucharistie vorgeordnet sind: In der Lichtfeier, der Wortliturgie und
der Taufzeremonie. Die innere Klammer, welche die verschiedenen
Elemente einer Osternachtfeier zusammenhailt, sehe ich in ithrem
Verkiindigungscharakter. Er sollte in der ganzen Feier zum Aus-
druck kommen: Durch die iiberzeugende Verbindung der verschie-
denen Phasen des liturgischen Weges; durch die Hervorhebung eines
theologischen Schwerpunktes, der Menschwerdung Gottes in Jesus
Christus,” oder durch eine Entfaltung der Verkiindigungsinhalte im
Exsultet®.

3 Z.B. einen Dialog oder in den Psalmen einen »parallelismus membrorum«.

> Hj. Becker, »Eine Nacht der Wache fiir den Herrn«, Die Paschavigil als Ursprung
und Vollgestalt des christlichen Stundengebetes, in: M. Kléckener/H. Rennings
(Hg.), Lebendiges Stundengebet, Freiburg i. Br. 1989, 462—491, hier 463.

% Dieser Schwerpunkt verbindet die Ostervigil im gewissen Sinne auch mit der
Christnachtfeier im Weihnachtsfestkreis.

% Dazu ausfiihrlicher Fuchs/Weikmann, Exsultet, hier bes. im Kommentar 31-101;
vgl. auch Zweck, Osterlobpretis, 6.
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In den verbalen Teilen der Ostervigil-Konzepte fillt das Gewicht der
ersttestamentlichen Texte auf; darin sind auch theologische Schwer-
punkte enthalten: In den klassischen Schépfungstexten wird Gott
verherrlicht und seine Fiirsorge fiir die Erschaffung von Welt und
Mensch vergegenwartigt: Gott als Schopfer der Jahreszeiten, von
Nacht und Tag, Dunkel und Licht, Himmel und Erde sowie seine
Herrschaft iiber den Kosmos. In den Erzvitertexten geht es um den
Bund Gottes mit dem Menschen (Abraham), dann mit seinem gan-
zen Volk (Israel) und schlieflich mit der Menschenwelt. Der Zusam-
menhang von Gen 22 (Befehl, Isaak zu opfern) mit dem Opfertod
Christi ergibt Perspektiven, an denen sich Osternachtfeiern immer
wieder orientiert haben.’” Texte, in denen zentrale soteriologische
Begriffe vorkommen, wie z.B. »retten«, »befreien«, »erlosen« oder
»Heil schaffen«, weisen hin auf prophetische Heilszusagen, welche
in einzelnen Lesungstexten thematisiert werden. Selbst Texte mit ei-
nem Kampfmotiv konnen osterlichen Charakter haben: Gott kampft
fir sein Bundesvolk, so wie der Glaube des Menschen im Kampf
steht mit inneren und aufleren Anfechtungen. Die Absage an die
Machte der Finsternis und die Hinwendung zum Herrschaftsbereich
Gottes sind nicht nur Thema der Taufe, sondern ein Verkiindigungs-
aspekt der ganzen Ostervigil. Die sinnenhafte Erfahrung, herauszu-
treten aus Dunkelheit, Chaos, Zwingen und Angsten, Schuldverstri-
ckung und Ausweglosigkeit, und das Hineingenommenwerden in
das befreiende Licht der Evangeliumsverkiindigung, der géttlichen
Gnadenbotschaft, der Befreiung zu neuem Leben und der endgiilti-
gen Erlosungsverheifflung wird in der Ostervigil in verdichteter
Form dargestellt.

2. Konfessionelle Eigenstindigkeit und okumenische Offnung

Die Reform der Osternachtfeier, iiberhaupt des Triduum Sacrum,
unter dem Pontifikat Pius’ XII. vom Februar 19515 hatte, wie wir

57 Verschiedene Beitrige in A. Franz Streit am Tisch des Wortes? Zur Deutung und
Bedeutung des Alten Testaments und seiner Verwendung in der Liturgie, St. Otti-
lien 1997, 17-130.

% Das papstliche Dekret zur Osternachtreform »De solemni vigilia Paschali instau-
randa« vom 9. Februar 1951 kam Pius Parsch weitgehend, nicht vollstindig, entge-
gen. In der neuen Anweisung Pius’ XII. wurde z.B. noch vorgeschrieben, dass die
Ostervigil nicht vor Mitternacht beginnen sollte.
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mit dem Hinweis auf die Volksliturgische Bewegung von Kloster-
neuburg bereits erwahnt haben, eine langere Vorgeschichte und auch
eine nicht immer ebenaus verlaufende Nachgeschichte. In der Litur-
giekonstitution des Zweiten Vatikanums wurde auch die Oster-
nachtfeier neu geordnet. Demnach sollte die Feier nicht vor dem
Einbrechen der Dunkelheit beginnen und nicht nach der Morgen-
dimmerung am Ostersonntag enden, wobei die einzelnen Teilkir-
chen, Dibzesen oder Pfarreien diesen zeitlichen Spielraum gemaf} ih-
ren (auch klimatischen) Verhiltnissen nutzen kénnen.

In der Tradition der evangelisch-reformierten Kirchen gibt es Got-
tesdienstformen, welche aus der Reformationsbewegung im 16. Jahr-
hundert entstanden sind, z.B. die Liturgien der Predigt-, der Abend-
mahls- und der Kasualgottesdienste®. Aus einer anfinglichen Hiu-
fung verschiedenster Gottesdienste mit Predigt und Gebet, teilweise
auch mit Gemeindegesang, oder mit einem mehr katechetischen
Charakter (so genannter Kinderbericht) sowie durch die fast tigli-
chen Werktagsfeiern ist im Laufe der Jahrhunderte ein Glaubensbe-
wusstsein herausgewachsen, das die Predigt als Auslegung eines Bi-
belwortes in die Mitte stellt. Liturgische Elemente, welche fehlen
oder nur sehr sporadisch vorkommen, und solche, welche zum
selbstverstindlichen Liturgiebestand gehéren, machen die konfes-
sionelle Eigenart nicht nur von Liturgien, sondern eines spezifischen
Kirchenverstindnisses deutlich. Auch hier gilt der alte Grundsatz,
wonach das »Gesetz des Glaubens« (lex credendi) das »Gesetz des
Gotteslobs und des Gebets zu Gott« (lex orandi) entscheidend prigt.
Bis gegen die Mitte des 20. Jahrhunderts konstatieren wir im mittel-
europdischen Raum noch ein mehr oder weniger geschlossenes Kon-
fessionsbewusstsein. In den letzten Jahrzehnten, nicht zuletzt auch
mitbedingt durch die liturgische Offnung im Gottesdienstverstind-
nis des Zweiten Vatikanischen Konzils, zeigt sich eine wachsende,
nicht mehr aufzuhaltende Tendenz zur gegenseitigen Entdeckung
des jeweils anderen Traditionsgutes und damit zur Austauschbarkeit
von liturgischen Elementen und Riten. Es besteht eine offensichtli-
che Neigung, von einer Schwesterkirche liturgische Formen, Vor-

%% Damit sind z.B. Trau-, Bestattungs-, eigenstindige Tauf-, Konfirmations-, Familien-
oder Segensfeiern gemeint.
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ginge und Texte zu iibernehmen.®® Ein klassisches Dokument, das
sich ganz verschiedenen liturgischen Traditionseinfliissen verdankt,
ist die so genannte Lima-Liturgie, die am 15. Januar 1982 bei der
Verabschiedung der Konvergenzerklirungen iiber Taufe, Eucharistie
und Amt von der Vollversammlung der Kommission fiir Glauben
und Kirchenverfassung des Okumenischen Rates der Kirchen in
Lima zum ersten Mal gefeiert wurde.® Die Tagzeitenliturgie als Got-
tesdiensttypus ist zwar in der Reformationszeit keineswegs ver-
schwunden, sondern je nach den damaligen Verhiltnissen sowohl im
lutherischen wie auch im reformierten Bereich umgewandelt wor-
den. Ein Beispiel dafiir ist die Ziircher Prophezey, welche aus dem
Offizium der Chorherren am Grossmiinsterstift herausgewachsen ist
und eine Kombination von Gebet, Lesungen und Auslegung bein-
haltet hat. Osternachtfeiern sind demgegeniiber im evangelisch-re-
formierten Liturgiebereich eine junge, weitgehend an die katholische
Kirche angelehnte Gottesdienstform. Was in nichtkatholischen
Osternachtfeiern in den westlichen Kirchen sich von der katholisch-
vatikanischen Ordnung unterscheidet, musste eigentlich auf konfes-
sionsspezifisches Sondergut hinweisen. Inhaltlich sehe ich da, mit
Ausnahme des Taufteils und der Eucharistiefeier, keine grofien Un-
terschiede. Reformierte Schwerpunkte und Eigenarten einer evange-
lischen Ostervigil zu benennen, ist schon deshalb kaum moglich,
weil hier die ortlichen Gestaltungsformen stark voneinander abwei-
chen. Das Bewusstsein der jiidischen Wurzeln, die verschiedenen Li-
turgiephasen (Lichtfeier, Lesungen, Exsultet, Taufe oder Tauferinne-
rung und eine wie auch immer gestaltete Mahlfeier) sind in der ka-
tholischen wie auch in der evangelischen Ostervigil vorhanden;
ebenso das Bewusstsein einer Ganznachtfeier und die christologi-
sche Ausrichtung.

% F Schulz: Das Eucharistiegebet, 82-118; (auch in Synaxis, 193-223); E. Schulz, Ka-
tholische Einfliisse, 134-152.

¢ F. Schulz, Die Lima-Liturgie. Die 6kumenische Gottesdienstordnung zu den Lima-
Texten. Ein Beitrag zum Verstindnis und zur Urteilsbildung, Kassel 1983.
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V. MOGLICHKEITEN DER LITURGISCHEN GESTALTUNG

1. Die Ostervigil als Beispiel eines liturgischen Weges

Vigilien sind Feiern des nachtlichen Betens, immer auch in der Er-
wartung der endgtltigen Parusie des Herrn. Wo das regelmiflige Ge-
bet rund um die Uhr getibt wird, wie in den Klostern, gehort die Vi-
gil dazu; wenn man die einzelnen Tageshoren auf die Passion Jesu be-
zieht, wire die Vigil sozusagen die letzte Station dieses Weges: Eine
noch unerfillte Erwartung, ein Wachen bis zur Erfiillung. Stellvertre-
tend fiir die Schlafenden iibt in den Klostern ein Teil von wachenden
Menschen die stindige Verbindung mit Gott. Tagzeitenliturgien, be-
sonders aber die Ostervigil, ist ein Aufruf gegen alle Gottvergessen-
heit in dieser Welt. Im Ps 92,2f ist die Rede vom nichtlichen Gebet:
»Kostlich ist es, den Ewigen zu preisen, deinem Namen, o Hochster,
zu singen, des Morgens deine Gnade zu verkiinden und deine Treue
in den Nichten.«®2 Die altkirchliche Osternachtfeier, von der wir aus
dem syrischen Raum erste Zeugnisse haben, dauerte als Vollvigil mit
einem Agape- oder Gedichtnismahl bis zum ersten Hahnenschrei,
der noch in der Dunkelheit erfolgte. Vor dieser Feier fastete man, so
dass die Ostervigil aus einer Trauer- und einer Freudenphase bestand,
wie uns dies die syrische Kirchenordnung der Didaskalie aus dem 3.
Jahrhundert bezeugt: » Am Freitag aber und am Samstag sollt ihr voll-
standig fasten und nichts verkosten, und ihr sollt versammelt sein und
wachen und Vigil halten die ganze Nacht mit Gebeten und Bitten und
mit Lesungen der Propheten und mit Evangeliumslesung und mit
Psalmen in Furcht und Zittern bis zur dritten Stunde in der Nacht
nach dem Samstag, und alsdann [8st euer Fasten«.® Etwas weiter un-
ten heifit es dann im selben Zusammenhang: »Und dann bringt eure
Gaben dar, und esset und erquickt euch, und seid froh und erfreut
euch«. Der Weg vom Trauerfasten zur Osterfreude wird hier schon
deutlich und umso eindriicklicher, als wir mit diesem Dokument uns
noch in der Phase der von rémischen Kaisern unterdriickten Marty-
rerkirche befinden: Wachen mit den Leidenden, Mitgehen mit den
Trauernden, Warten auf den Kommenden und Ausbrechen in den Ju-
bel um den Auferstandenen, der ewiges Leben schenkt: Das waren
%2 Auch in der heidnischen Antike, z.B. im Kult der Géttin Aphrodite oder in den

Mysterienkulten, sind Vigilien bezeugt (Quellen bei Baumstark, Nocturna laus, 24).
% Syrische Didaskalie, Kap. 21,59, als Zitat bei Baumstark, Nocturna laus, 35.
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Stationen auf einem altkirchlichen Weg, der in der Ostervigil sein Ziel
fand. Die abschliefende Mahlfeier, sei es nun eine Eucharistie oder
eine Agape gewesen, wurde von diesen Christengemeinden jedenfalls
als eine Art Wegzehrung verstanden. Dem Wegcharakter des ganzen
Osterfestkreises und der thematischen Verbindung der einzelnen Fei-
ern untereinander dient es, wenn fiir ein bestimmtes Jahr Texte aus
demselben Evangelium und Textzusammenhinge aus Biichern des
Ersten Testamentes (z.B. aus 2 Mose, aus 5 Mose oder dem gleichen
Prophetenbuch) ausgewihlt und miteinander verkniipft werden. Die
Festlegung auf ein im betreffenden Jahr immer wiederkehrendes
Liedgut hilft ebenfalls diesem Zweck. Dabei muss man beachten, dass
nicht nur Lieder gewihlt werden, die in den Gesangbiichern unter
dem Abschnitt »Passion« und »Ostern« zusammengestellt sind; viel
mehr Gewicht hat die jeweilige liturgische Funktion eines Gesangs:
Dient er z.B. der Sammlung, ist das gewihlte Lied eine Zusammen-
fassung des Passions- und Osterweges, dient es der Anbetung, ist es
eher ein Epiklese-, ein Credo-, ein Segens- oder ein Sendungslied?
Solche Entscheidungen erfordern unbedingt die frithzeitige, stindige
Zusammenarbeit zwischen Kirchenmusikern/-musikerinnen und
dem Pfarrer (der Pfarrassistentin).

Zur Dramatik und zum Wegcharakter einer Osternachtfeier gehoren
Liturgieteile, welche Bewegungsvorginge enthalten (Lichterprozes-
sion, das Weiterreichen des osterlichen Kerzenlichts von Person zu
Person, der Wechsel zwischen den fiir die Lesungen verantwortli-
chen Menschen, das Decken des Tisches fiir das Abendmahl oder die
Kommunion); aber ebenso sehr sind stille, beschauliche, unbewegli-
che Vorginge wichtig (Horen, Besinnen, Stillewerden, Empfangen).
Bei einer Ganznachtfeier, die ja ein Wachen ausdriickt, kann ich mir
durchaus auch vorstellen, dass Gruppen von Menschen oder Einzel-
ne einander ablosen und nur ein »harter Kern« wihrend der ganzen
Vigil anwesend ist. Allfillige Personen- und Rollenwechsel diirfen
allerdings den Fortgang, die innere Dynamik und den Wegcharakter
der Feier nicht unterbrechen oder storen. Es ist Sache der griindli-
chen Vorbereitung, solche Fragen anzusprechen und geeignete Lo-
sungen zu finden.* Um die Vorgange der Bewegung wirklich durch-
zufiihren, sollte der ganze Kirchenraum ausgeniitzt werden.

¢ Becker, Eine Nacht der Wache, 483.
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2. Gestaltung der Ostervigil im Kirchenraum

Osternachtfeiern sollten nicht einmalige oder selten ausprobierte
»Experimentiergottesdienste« sein, sondern sich jihrlich wiederho-
len. Nur so kann die Ostervigil zu einer festen, unentbehrlichen Tra-
dition und zu einem Hoéhepunkt im Osterfestkreis des Kirchenjah-
res werden. Sie lebt als Gemeinschaftsliturgie von einer méglichst
grofien Zahl aktiv Mitwirkender. Thre alljahrliche Form sollte ohne
Verteilung eines Liturgieblattes und mit moglichst wenigen Regiean-
weisungen auskommen und sozusagen »aus sich selbst« zu einer fes-
ten Tradition werden. Eine sorgfiltige Vorbereitung, die bis in De-
tails der Rollenverteilung, der praktischen Abliufe und der zeitli-
chen Abfolge dient, ist hingegen unumginglich. Wesentlich ist die
Dauer des Schweigens, das Er-dauern der Stille, das dem Wesen des
Wachens entspricht. Man wacht (in der Nacht) sonst eigentlich nur,
wenn man muss, nicht schlafen kann oder auf ein Ereignis, auf je-
manden, wartet. Dieses Wachen soll zwar die ganze Dauer der Feier
etappenweise pragen, muss aber nicht immer von denselben Men-
schen ausgeiibt werden. Es gibt auch ein sinnvolles, stellvertretendes
Wachen fiir andere oder in einem Ablosverfahren.

Die Vorbereitungsgruppe muss sich auch mit ganz verschiedenen
Fragen auseinandersetzen, um eine sinnerfiillte Ostervigil nach
menschlichem Ermessen gestalten zu kénnen: Wozu dient diese Fei-
er? Kann sie die geistliche Kraft haben, am Aufbau der Gemeinde zu
wirken, Erbauung zu ermoglichen? Welchen liturgischen Aufbau
soll die Feier haben, so dass sie auch fiir andere Jahre wieder grund-
legend sein kann? Welche liturgischen Elemente sind wiederholbar,
und welche eignen sich eher fiir spontane, situationsbezogene Akti-
vitaiten? Lektoren und Lektorinnen missen sich vorgingig mit ihren
Lesetexten auseinandersetzen und auf ihre Aufgabe (auch rheto-
risch!) vorbereitet werden. Wie ist das Taufgedachtnis zu gestalten?
Gibt es getaufte Erwachsene oder z.B. Taufeltern und -paten, die zur
Taufe ein personliches Zeugnis abgeben mochten? Welche liturgi-
schen Gegenstinde sind bereitzustellen (Kerzen, Bilder, Blumen,
Lichtvorrichtung, Abendmahlsgaben und -gerite usw.)? Mit wel-
chen Mitteln kann und soll die Pfarrgemeinde auf die Ostervigil auf-
merksam gemacht und dazu eingeladen werden?

Als Modellvorschlag skizziere ich im Folgenden die Struktur einer
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Ostervigil, wie sie zwar evangelischerseits bereits erprobt worden
ist, sich aber meines Erachtens auch 6kumenisch gestalten ldsst, wo-
bei dann allerdings die Vorgaben der katholischen Kirche zu bertick-
sichtigen sind: Die Feier beginnt um 22 Uhr durch die Besammlung
der Gemeinde vor der Kirche um das bereits brennende Osterfeuer.
Aus der stillen Betrachtung heraus werden einige Segensworte (ohne
schriftliche Vorlagen) genannt. Die grofle Osterkerze wird dann am
langsam verglimmenden Feuer angeziindet und in den Eingangsbe-
reich zur Kirche getragen. Im Sinne einer wortlosen, bedichtigen
Prozession ziehen die Gliubigen in den Kirchenraum, empfangen
am Eingang eine personliche Kerze, die jeder Teilnehmende an der
Osterkerze anziindet und damit seinen Platz in der Kirche ein-
nimmt. Wenn die letzten Gemeindeglieder in der nun nur vom Ker-
zenlicht erleuchteten Kirche ihre Plitze eingenommen haben, ertont
leise, verhaltene Orgelmusik.

Nun folgt der lingere Teil des Wortgottesdienstes mit den verschie-
denen Lesungen. Ich skizziere hier beispielhaft nur deren vier, wobei
ich fiir eine groflere Zahl von Lesetexten (etwa zwischen sechs und
acht) plidiere. Wenn die Raumverhiltnisse dies gestatten, sollen die
Kerzen der Teilnehmenden weiterbrennen; einige werden aus Sicher-
heitsgriinden gerne ihre Kerzenflamme ausblasen. Das Licht der
Osterkerze wird vor den Lesungen nach vorne getragen und, je nach
Grofle, auf den Altar/Abendmahlstisch oder neben ihn auf den Bo-
den gestellt.

Die erste Lesung aus 1 Mose 1 wird durch eine kurze, homilieartige
Erklirung eingeleitet. Dann erfolgt die Lesung selbst mit einer an-
schlieffenden etwa zwei- bis dreiminiitigen Stille. Wihrend der Le-
sungen konnen auch entsprechende Dias oder beleuchtete Plakatdar-
stellungen vorne aufleuchten. Dabei ist die Gefahr einer Ablenkung
vom gehorten Wort zum geschauten Bild zu beachten. Aus der Stil-
le heraus wird nun ein Gebet gesprochen, das sich einerseits auf die
Thematik der ganzen Ostervigil, andererseits auf den soeben gelese-
nen Text bezieht und Gedanken aus thm meditativ aufnimmt. Die
Orgel intoniert nun den folgenden Gemeindegesang des Liedes
»Nun danket Gott, erhebt und preiset die Gnaden, die er euch er-
weiset« (alle sieben Strophen)®.

% Im Reformierten Gesangbuch der Deutschschweizer Kirchen (RG) Nr. 66; im ka-
tholischen Gesangbuch der Deutschschweiz (KG) Nr. 520.

40



Nach dieser Gesangstiberleitung folgt die zweite Lesesequenz mit
demselben Liturgieaufbau: Die kurze, einfiihrende Homilie bereitet
die Lesung aus 2 Mose 14 vor. Nach der Stille und dem Gebet zum
Lesungsthema stimmt die Orgel das Lied an »Aus tiefer Not schrei
ich zu dir«®,

In der dritten Lektionssequenz wird wieder nach kurzer Einstim-
mung die Lesung aus Jes 55,1-13 gehalten. Nach erfolgter Stille und
Gebet intoniert die Orgel das Lied »Dir, Gott, ist nichts verbor-
gen«®’,

Die vierte Lesesequenz wird nach kurzer Einfithrung in den Lesetext
Ez 37 zum Thema »Neues Leben«, der Lesung, Stille und Gebet mit
dem Lied »Komm, allgewaltig heil’ger Hauch«*® abgeschlossen bzw.
zu einer nichsten Lesung iibergeleitet.

Der nun folgende Liturgieteil umfasst das Osterevangelium mit dem
Osterjubel. Die Sequenz beginnt mit der Erzidhlung des Osterevan-
geliums, z.B. Mt 28,1-8 oder einer Parallele bei Mk oder Lk. Nach
dem Osterjubel im Gemeindegesang »Christ ist erstanden«® kann
nun das klassische Exsultet rezitiert werden, welches mit einem Hal-
lel-Psalm (gesprochen oder gesungen) von der Gemeinde beantwor-
tet wird’”®. An dieser Stelle kénnte von einem Chor, Orchester
oder/und Solisten auch ein lingeres Musikstiick gespielt bzw. gesun-
gen werden, etwa eine Ostermotette oder -kantate.

Uber die Taufsequenz habe ich oben bereits ausfiihrlich gesprochen.
Sie kann (oder soll) mit einem Fiirbittegebet abgeschlossen werden.
Musik leitet dann zur 6sterlichen Mahlfeier tiber, deren Gestaltung
hier nicht weiter entfaltet werden kann. Eine 6kumenische Fortset-
zung der Feier ist wohl nur dann méglich, wenn man sich zu einer
Agape zusammenschliefit und die Katholiken auf eine Eucharistie,
die Evangelischen auf ein Abendmahl verzichten. Dies sollte nicht
problematisiert werden, da ja ohnehin am Ostermorgen in den bei-
den Kirchen ein Eucharistie- bzw. ein Abendmahlsgottesdienst statt-
findet.

% Im RG Nr. 83 (5 Strophen); im KG Nr. 384.

% Im RG Nr. 96 (5 Strophen); im KG Nr. 528,

% Im RG Nr. 500 (6 Strophen); im KG Nr. 481.

8 Im RG Nr. 462; im KG Nr. 436.

7 Falls das Halleluja im Ps 118 gesungen wird, findet sich dieses im RG Nr. 75
(5 Strophen); im KG Nr. 440.
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3. Gestaltung der Ostervigil »auf der StrafSe«

Wenn wir uns nochmals vergegenwirtigen, was die Pilgerin Egeria
(Aetheria) in ihrem Reisetagebuch tiber die Erfahrungen der Passi-
ons- und Ostertage in Jerusalem Ende des 4. Jahrhunderts erzdhlt,
wire auch in der heutigen Zeit eine Form der Ostervigil als Ganz-
nachtfeier nicht nur im Kirchenraum, sondern teilweise in der Of-
fentlichkeit eines Dorfes oder eines Stadtquartiers moglich. Dass die
Osterbotschaft gewissermaflen nach auflen getragen wird, scheint
mir eine hochst aktuelle Méglichkeit zu sein: Der oben schon kurz
skizzierte zweite Teil der Feier, etwa vom Osterjubel tiber die Tauf-
sequenz zur Mahlfeier, bliebe dann ziemlich gleich; der ganze Wort-
gottesdienst mit den Lesungen wiirde durch eine eigentliche Prozes-
sion iiber verschiedene Orte im Dorf oder Quartier ersetzt, wobei
der Verkiindigungscharakter an den ausgewahlten Stationen des Pro-
zessionsweges (mit Fackeln, statt mit Kerzen!) in starkem Mafle ak-
tualisiert, ins offentliche Leben hineingestellt wiirde. Damit bekame
nicht nur der Wegcharakter dieses Feierteils eine neue Dimension im
Sinne einer offentlichen Demonstration »auf Straflen und Plitzen«
kirchlicher Prisenz, sondern auch die zeitliche Dauer der Oster-
nachtfeier wiirde dadurch auf natiirliche Weise ausgedehnt.

Ich skizziere hier nur, teilweise aus schon gemachten Erfahrungen
einer solchen Form, wie eine solche etwa verlaufen kénnte: Man be-
sammelt sich, wie oben schon dargestellt, beim Osterfeuer, an dem
Benediktionen ebenfalls nicht fehlen sollten. Die Prozessionsteilneh-
menden zlinden dann am Osterfeuer ihre Fackeln an und begeben
sich in loser Formation (je nach Zahl der Teilnehmer/-innen) auf den
»Stationenweg«. Statt der Darstellungen der einzelnen Kreuzwegbil-
der, welche den tblichen Stationenweg markieren, begibt sich der
Osterzug an ausgewihlte Orte innerhalb der Gemeinde oder des
Quartiers, wo besondere Ereignisse stattfinden, z.B. zum Rathaus
(Gemeindehaus), zum Friedhof, zu einem Spital oder Alters- und
Pflegeheim, zu einem Schulhaus, zum Markt- oder Dorfplatz, zu ei-
nem markanten Baum oder Brunnen (Schépfung!) oder zu einem
Unfallort, der in der Gemeinde/Stadt kiirzlich zu aufregenden Ge-
sprichen gefithrt hat. An jedem dieser Orte wird eine kurze aktuelle
Predigt oder Lesung aus der Bibel gehalten; vielleicht kann auch eine
Mahnwache fiir ein bestimmtes Ereignis eingerichtet werden. Hier
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lassen uns die Fantasie und die Erfahrung des 6rtlichen 6ffentlichen
Lebens einen weiten Spielraum. Wenn diese Prozession einige Stun-
den dauert und die Wetterverhiltnisse schlecht sind, wire es emp-
fehlenswert, zwei oder drei Orte vorzusehen, wo man wieder etwas
Wirme, Schutz oder Tranksame »auftanken« kann. Auch in dieser
prozessionsartigen Form einer sozusagen offentlichen Osterverkiin-
digung konnen Teilnehmende an irgendeinem der Stationen »ein-
oder aussteigen«. Schliefllich gelangt man auf diesem Prozessions-
rundgang wieder zur Kirche, wo dann der zweite liturgische Teil der
Ostervigil im beschriebenen Rahmen stattfindet.

Diese etwas ungewohnte Form einer Osternachtfeier hat aber ver-
schiedene Vorteile und regt auch in der Offentlichkeit (Dorfgespri-
che, Medien usw.) zu Auseinandersetzungen an: 1. Die zeitliche
Dauer von nachts, etwa 22 Uhr bis zum frithen Morgen (Schluss ei-
ner gemeinsamen Mahlfeier, wohl eher im Kirchgemeindehaus oder
Pfarreiheim als im Kirchenraum!) wird durch die Vielfalt der Bewe-
gungsabliufe im Bewusstsein der Teilnehmenden verkiirzt. 2. Durch
diese prozessionsartig-demonstrative Form wird den Beteiligten und
Auflenstehenden bewusst, dass das Osterereignis nicht nur eine Sa-
che fiir kirchliche »Insider« ist, sondern ein zentrales, unsere christ-
liche Tradition prigendes Ereignis. 3. Der Demonstrationscharakter
einer 6ffentlichen Osternachtprozession schlieffit die Gemeinde der
Glaubigen nicht nur zu einer Zusammenkunft »unter sich« in Got-
tes Namen im Kirchenraum ein, sondern hat auch eine missionari-
sche Bedeutung. Auch Argernisbekundungen sind nicht auszuschlie-
len; das Ganze hat auch einen heilsamen Risikocharakter. Aber was
die Nonne Silja Walter in unserem kurzen Anfangstext von der Mes-
se sagt, gilt eben nicht nur Kirchenleuten, sondern bringt Himmel
und Erde, Gotteswelt und Menschenwelt niher zusammen; und dies
soll in einer Osternachtvigil auch als offentliche Prozession durch
nichtliche Straflen und Plitze sichtbar gemacht werden: »Hier sind
wir!«
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Ruborr Pacik

Die Fiirbitte fiir die Juden im Karfreitags-
Hauptgottesdienst

Von den perfidi Iudaei zum populus acquisitionis prioris'

Der Autor ist Professor fiir Liturgiewissenschaft und Sakramenten-
theologie der Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitit
Salzburg und war 2007-2010 Dekan der Fakultit. Er habilitierte sich
in Innsbruck bei H. B. Meyer, dessen Assistent er war. Er ist Griin-
dungsmitglied der Liturgiewissenschaftlichen Gesellschaft Kloster-
neuburg (Ed.).

I. EmcerTunG: EIN ZWIESPALTIGES VERHALTNIS DER KIRCHE ZUM JUDENTUM

Gott,
deine uralten Wunder leuchten noch in unseren Tagen.
Was einst dein michtiger Arm an einem Volk getan hat,
das tust du jetzt an allen Vélkern:
Einst hast du Israel aus der Knechtschaft des Pharao befreit
und durch die Fluten des Roten Meeres gefiihrt;
nun aber fithrst du alle Volker durch das Wasser der Taufe zur Freiheit.
Gib, dass alle Menschen Kinder Abrahams werden
und zur Wiirde des auserwihlten Volkes (in Israeliticam dignitatem) gelan-
gen.
Darum bitten wir durch Christus, unseren Herrn.
(Messbuch [1975]. Oration nach der dritten Lesung der Osternacht)?

In diesem Gebet der Osternacht spiegelt sich ein Charakterzug der
dreitigigen Osterfeier (Griindonnerstag-Abend bis Ostersonntag-
Morgen) wider:> Die Einheit der Heilsgeschichte und damit die Ver-

Erstveroffentlichung in: G. Langer/G. M. Hoff (Hg.), Der Ort des Jidischen in der
katholischen Theologie, Gottingen 2009, 122-143.
2 Im Missale Romanum von 1570: Oration nach der vierten Prophetie (mit einer ge-
ringfligigen Textabweichung).
3 Vgl. D. Kranemann, »Unsere Viter, die Sohne Israels ...«. Zeitgenossenschaft von
Israel und Kirche in der christlichen Liturgie - Chancen und Desiderate, in: HID 58
(2004) 45-58, hier 46-48.
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bindung von Kirche und Israel tritt gerade hier hervor. Die erste Le-
sung des Griindonnerstags (Ex 12,1-8.11-14) deutet Jesu Abend-
mahl. Die Karfreitags-Lesungen (viertes Gottesknechtslied Jes
52,13-53,12; Hebr 4,14-16; 5,7-9) sprechen von Gottes rettendem
Handeln. Die Osternacht ist voll von Motiven des Ersten Testa-
ments; man denke nur an das Exsultet (»Dies ist die Nacht, die un-
sere Viter, die S6hne Israels, aus Agypten befreit und auf trockenem
Pfad durch die Fluten des Roten Meeres gefiihrt hat«), die Lesungen
(darunter der zentrale Text Ex 14!), die Orationen, das Gebet iiber
dem Taufwasser.

Allerdings galt diese hohe Wertschitzung lange Zeit nur fiir das bib-
lische Israel. Die Beziehung der Kirche zum Judentum war zwie-
spaltig, gepragt vom »Missverhiltnis zwischen Hochschitzung des
vorchristlichen und Missachtung des nachchristlichen Judentums,
bzw. zwischen Hochschitzung Israels in heilsgeschichtlicher und
der Missachtung der Juden in zeitgeschichtlicher Sicht«.?

Dies zeigte sich besonders im Karfreitags-Hauptgottesdienst. Zu-
mindest konnte man manche Texte judenfeindlich interpretieren: die
erste Lesung aus Hosea (Hos 6,1-6), die vom Urteil Gottes iiber
Juda und Efraim spricht; das Responsorium (Ps 140,2-10.14) mit der
Bitte um Rettung vor gewalttitigen Menschen;® die Johannespassion,
die, anders als die Synoptiker, den Ausdruck »die Juden« fiir Jesu
Gegner verwendet. »Aus einer bedringten Minderheitensituation
heraus formulierte Satze werden [spater] zu skrupellos gebrauchten
Hilfsmitteln einer machtigen Mehrheit gegen die judische Minder-
heit.«®

Der explizite Vorwurf, die Juden hitten Gott getétet, findet sich
schon in der berithmten Osterpredigt des Meliton von Sardes aus
dem 2. Jahrhundert:

* ]. Hennig, Zum Begriff »Heilsgeschichte« [1964], in: ders., Liturgie gestern und
heute. Bd. 2, Bremen 1989, 866-870, hier 866.

Die alten Schriftlesungen des Karfreitags-Hauptgottesdienstes — ausgenommen die
Passion — und die zugehdrigen Gesinge, sind seit 1970 gegen die oben im Text ge-
nannten ausgetauscht; dazu kommen Ps 31 nach der ersten Lesung sowie Phil 2,8f
als Ruf vor der Passion.

K. Wengst, Das Johannesevangelium, Teilbd. 1: Kap. 1-10 (Theol. Kommentar zum
NT 4,1), Stuttgart 2000, 26f.

5

48



Horet es, alle Geschlechter der Vélker, und sehet: Unerhorter Mord geschah
inmitten Jerusalems, in der Stadt des Gesetzes, in der Stadt der Hebrier, in
der Stadt der Propheten, in der Stadt, die fiir gerecht galt! Und wer wurde
gemordet? Wer ist der Morder? Ich schime mich, es zu sagen, und bin doch
gezwungen, es zu sagen. Wire der Mord bei Nacht geschehen, oder wire
(der Herr) in der Wiiste umgebracht worden, wire wohl Schweigen ange-
bracht. Nun aber geschah mitten auf der Strafle, mitten in der Stadt, wo alle
es sahen, der ungerechte Mord des Gerechten. Und so wurde er am Holze
erhoht, und eine Schrift wurde dariiber geheftet, die anzeigte, wer der also
Umgebrachte sei. Es ist schwer, das zu sagen, aber noch schrecklicher ist, es
nicht zu sagen; doch héret mit Zittern, um wessentwillen die Erde erzitter-
te: Der die Erde authing, ist aufgehingt worden; der die Himmel festmach-
te, ist festgemacht worden; der das All festigte, ist am Holze befestigt wor-
den. Der Herr - ist geschmaht worden; der Gott — ist getotet worden; der
Konig Israels — ist beseitigt worden von Israels Hand. O des unerhérten
Mordes! O des unerhorten Unrechts! Der Herr ist entstaltet, nackten Lei-
bes, nicht einmal eines Gewandes ist er gewiirdigt, damit man ihn nicht
(nackt) sahe. Darum wandten die Gestirne sich ab, und der Tag verfinsterte
sich, um den zu verbergen, der am Kreuz entblé6ft worden war; nicht um
den Leib des Herrn zu verfinstern, sondern die Augen dieser Menschen.
Und da das Volk nicht erbebte, erbebte (an seiner Stelle) die Erde; da das
Volk nicht erschrak, erschraken die Himmel; da das Volk sein Gewand nicht
zerriss, zerrissen die Engel (das ihre); da das Volk nicht klagte, donnerte vom
Himmel her der Herr, und der Héchste lieft seine Stimme héren. Warum, o
Israel, bist du vor dem Herrn nicht erbebt? Warum bist du vor dem Herrn
nicht erschrocken? Warum hast du tiber den Erstgeborenen nicht geklagt?
Warum vor dem aufgehingten Herrn dein Gewand nicht zerrissen? Den
Herrn hast du verlassen, du hast kein Erbarmen bei ihm gefunden. Den
Herrn hast du zugrunde gerichtet, griindlich bist du zugrunde gerichtet
worden. Und jetzt liegst du tot darnieder.”

Dass Karfreitagspredigten bis ins 20. Jahrhundert fiir antijiidische
Polemik missbraucht wurden, ist bekannt.® Ebenso, dass es im Mit-
telalter an Karfreitagen zu Pogromen kam. Die Improperien ver-
stand man vielfach als Anklage gegen die Juden. Doch der proble-
matischste Text ist zweifellos der entsprechende Abschnitt der Gro-

7 Meliton von Sardes, TTepi néoyo, n. 94-99. Deutsche Ubersetzung: Meliton von Sar-
des, Vom Passah. Die ilteste christliche Osterpredigr. Ubersetzt, eingeleitet und
kommentiert von Josef Blank (Sophia 3), Trier 1963, 127f.

Vgl. B. Kranemann, Die Rolle der christlichen Liturgien in intra- und interreligi6-
sen Konflikten. Eine Skizze. In: V. N. Makrides/]. Riipke (Hg.), Religionen im
Konflikt. Vom Biirgerkrieg iiber Okogewalt bis zur Gewalterinnerung im Ritual,
Miinster 2005, 84-96, hier 87f.
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len Firbitten. Im Folgenden versuche ich wichtige Stationen seiner
Entwicklung bis hin zur Gegenwart darzustellen.

II. Die KARFREITAGS-FURBITTEN IM SACRAMENTARIUM (GELASIANUM VETUS

Die Orationes Sollemnes waren urspriinglich eine verbreitete Form
des Allgemeinen Gebetes, also keine Besonderheit des Karfreitags,
blieben aber, als sie in den Sonntagsmessen der romischen Liturgie
nach dem 5. Jahrhundert abkamen, am Karfreitag (z.T. auch an an-
deren Tagen der Karwoche) erhalten.” Einer der wichtigsten Zeugen
ist das Sacramentarium Gelasianum vetus;'° es entstand unter Ver-
wertung ilterer Quellen wohl in der Mitte des 7. Jahrhunderts, die
vorhandene Handschrift um 750. — Der Text gliedert sich in neun
Abschnitte; jeder besteht aus einer Gebetseinladung, stillem Gebet
(umrahmt von den Aufforderungen des Diakons »Beugen wir die
Knie«/»Erhebt euch«) und einer Oration; die Anliegen sind folgen-
de:!!

Kirche

Papst

alle Stinde der Kirche und das ganze Volk Gottes

Kaiser

Katechumenen

Anliegen der Glaubigen

Irrglaubige und Abtriinnige (»pro haereticis et schismaticis«)
Juden (»pro perfidis Tudaeis«)

. Heiden

Der Passus mit dem Gebet fur die Juden lautet:

0O NS RN

? P. de Clerck, La »priere universelle« dans les liturgies latines anciennes. Témoigna-
ges patristiques et textes liturgiques (LQF 62), Miinster 1977, 125-144; J. A. Jung-
mann, Missarum Sollemnia. Eine genetische Erklirung der rémischen Messe, Wien
51962, Bd. 1, 515f.

12 Ed. L. C. Mohlberg (RED.F 4), Rom 1968, n. 414£.

' Uberschriften gibt es nicht; die Anliegen sind hier anhand der Gebetsaufforderun-
gen (»lasst uns beten fiir ...«) formuliert. Die in eckige Klammer gesetzte Rubrik ist
aus der ersten Fiirbitte erginzt.
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Oremus et pro perfidis tudaeis, ut
deus et dominus noster auferat
uelamen de cordibus eorum, ut et
ipsi agnoscant Christum Iesum
dominum nostrum.

Oremus.

Adnunciat diaconus ut supra.

[= Flectamus genua. Et post paulo-
lum dicit: Leuate. Et dat Oratio-
nem|

Omnipotens sempiterne deus, qui
etiam iudaicam perfidiam a tua
misericordia non repellis, exaudi
praeces nostras, quas tibi pro illius
populi obcaecationem deferimus,
ut agnita ueritatis tuae luce, quae
Christus est, a suis tenebris eruan-
tur: per dominum.

Lasst uns auch beten fiir die perfi-
di Iudaei: Gott, unser Herr, moge
den Schleier von ihren Herzen

wegnehmen, damit auch sie unse-
ren Herrn Jesus Christus [an]er-
kennen.

Lasst uns beten.

Der Diakon fordert wie oben auf.
[= Beugen wir die Knie. Und nach
einem kurzen Augenblick sagte er:
Erhebt euch. Und spricht die Ora-
tion)

Allmiachriger ewiger Gott, der du
sogar die iudaica perfidia von dei-
nem Erbarmen nicht ausschliefit,
erhore unsere Gebete, die wir ob
der Verblendung jenes Volkes vor
dich bringen: Mégen sie das Licht
deiner Wahrheit, welches Christus
ist, erkennen und ihrer Finsternis
entrissen werden. Durch unseren
Herrn.

I11. Zur BEDEUTUNG VON PERFIDUS / PERFIDIA

Im klassischen Latein bedeutet perfidia Wortbriichigkeit, Treulosig-
keit, Unredlichkeit, perfidus (von Personen) wortbriichig, treulos,
unredlich.”?

Die Konnotationen im Deutschen gehen dariiber hinaus. Denn der

Sinn des deutschen Begriffs »perfide« entspricht nicht ganz dem la-

teinischen Gegenstiick, wie etwa die Ubersicht aus dem Wortschatz-

projekt Leipzig" zeigt:

* Synonyme: arglistig, gemein, hinterhaltig, hundsgemein, infam, in-
trigant, niedertrichtig, perfid, schimpflich, schmachvoll, schmut-
zig, schmahlich, schnode, schibig, schindlich, untreu, verriterisch

* ist Synonym von: abtriinnig, ehebrecherisch, heimtiickisch, sektie-
rerisch, treubriichig, ungetreu, untreu, verraterisch

* wird referenziert von: gewissenlos, treulos.

12 Vgl. K. E. Georges, Lateinisch-deutsches Handwérterbuch. CD-ROM (Digitale Bi-

bliothek 69), Berlin 2004,
¥ http://wortschatz.informatik.uni-leipzig.de/index.html.

51



Wer das lateinische Wort horte, konnte damit leicht die deutschen
Bedeutungen verbinden. Ahnlich verhilt es sich mit anderen Spra-
chen. Im kirchlichen Latein kommt zur Bedeutung »treulos« usw.
eine weitere: »ungliubig« (auch: »ketzerisch«)."* Zu der Zeit, als die
liturgischen Texte entstanden, meinte perfidia nicht immer Treulo-
sigkeit, sondern auch: Glaubenslosigkeit, Glaubensverweigerung.
Darauf weisen u.a. Erik Peterson und Bernhard Blumenkranz hin.
perfidus ist also in unserem Zusammenhang eine religiose, keine mo-
ralische Kategorie.'®

Die Ubersetzung der Volksmessbiicher geben das Wort perfidi in
beiden Varianten wieder: »ungetreu« und »treulos« kommen eben-
so vor wie »ungliubig« oder »die Juden, die sich dem Glauben ver-
schlieffenx.

IV. TEXTE AUS DEM SACRAMENTARIUM VERONENSE

Das Sakramentar von Verona, das auf eine Sammlung aus der zwei-
ten Hilfte des 6. Jahrhunderts zuriickgeht und um 625 redigiert wur-
de, enthilt, weil es unvollstindig ist, kein Formular fiir den Karfrei-
tag. Doch finden sich entsprechende Wendungen {iber die Juden in
Prifationen des Stephanus-Festes vom 2. August:'®

IITT nonas augustas. natale sancti Stefani in cymeterio Callisti via Appia

Uere dignum: tu enim nobis hanc festiuitatem beati sancti Stefani passione
uenerabilem consecrasti; cui tantum gratia spiritus sanctus infundit, ut leui-
tici primus officii, pietatis operarius dispensatione mensarum, uiduarum gu-
bernaculo castitatis exemplum, clarus uirtute signorum, uerbi tui potentia
perfidiam destruens [udaeornwm, lapidantibus ueniam feruore caritatis inplo-
rans, caelorum sibi patente secreto, a dextris uirtutis inmensae filium homi-
nis cerneret constitutum, regnumque domini saluatoris nondum consumma-

14 A. Sleumer, Kirchenlateinisches Worterbuch. Unter umfassendster Mitarbeit von J.
Schmid [2. Nachdruck der Ausgabe Limburg an der Lahn 1926], Hildesheim 1996,
598

15 Vgl. E. Peterson, Perfidia Judaica, in: EL 50 (1936) 296-311; B. Blumenkranz, Per-
fidia, in: ALMA 22 (1952) 157-170.

16 Ed. L. C. Mohlberg (RED.F 1), Rom 1966, n. 680 und 686. Hervorhebungen von
R. P. - Vgl. auch in n. 673: »Eatenus diuinis instructus eloquiis, ut palam concilia
uinceret ludaeorum.«
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to certamine palam solus aspiceret, quod sanctis omnibus ostensum est post
agonem: per [Christum dominum nostrum].

Uere dignum: tu enim nobis hanc festivitatem beati Stefani passione sacras-
ti; cui tantam gratiam spiritus sanctus infudit, ut leuitici primus officii, pie-
tatis operarius despensatione mensarum, uiduarum gubernaculo castitatis
exemplum, clarus uirtute signorum, uerbi tui potentia Iudaicam destruens
constanti uoce regnum perfidiam, lapidantibus ueniam Christi uerus secta-
tor inplorans, caelorum sibi patente secreto, a dextris uirtutis inmensae fili-
um cerneret hominis constitutum, praemiumque suum nondum consumma-
to certamine palam solus aspiceret, quod sanctis omnibus ostenditur post
agonem: per [Christum dominum nostrum].

Beide Prifationen spielen auf die Erzihlung Apg 6,8-15; 7,1-60 an.
Die Ablehnung Jesu durch die Anfiihrer der Juden (7,51: »Thr Hals-
starrigen und Unbeschnittenen an Herz und Ohren! Thr widerstrebt
allezeit dem Heiligen Geist; wie eure Viter, so auch ihr«) wird hier
mit dem Wort »perfidia« bezeichnet. Hier geht es also in erster Linie
um ein religiéses Urteil.

V. DaAs UNTERLASSEN VON KNIEBEUGUNG UND » AMEN«

Zum Text trat spater die Dramaturgie: Die Kniebeugung (die eigent-
lich das stille Gebet - als Element jeder Oration — markiert) fiel weg.
Der Ordo Romanus 24, entstanden um 750, bemerkt: »ad ultimum
pro Tudeis non flectunt genua.«!” Diese Rubrik setzte sich spiter all-
gemein durch. Den Grund fiir das Fehlen der Kniebeugung nennt
zuerst im 9. Jahrhundert Amalar von Metz'®, der die Verhéhnung
Jesu durch diesen Gestus (Mt 27,29; Mk 15,19) den Juden (statt den
romischen Soldaten!) zuschreibt:

7 Ordo Romanus 24, n. 3: ed. M. Andrieu (SLL 24), Louvain 1961, 288. Die Anwei-
sung bezieht sich auf den Mittwoch der Karwoche; da ist zur dritten Stunde ein
Fiirbittgottesdienst vorgeschen, bestehend aus einer Oration und den Groflen Fiir-
bitten. Diese werden aber ebenso im Karfreitagsgottesdienst gehalten; der betref-
fende n. 26 (Andrieu, 293) verweist auf die Ordnung des Mittwochs.

' Amalar, Liber officialis, lib. 1, cap. 13, n. 17: ed. J.-M. Hanssens (StT 139), Vatikan
1948, 98.
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Per omnes orationes genu flexio-
nem facimus, ut per hunc habitum
corporis mentis humilitatem os-
tendamus, excepto quando oramus
pro perfidis Tudaeis. Illi enim genu
flectebant; opus bonum male ope-
rabantur, quia illudendo hoc facie-
bant; nos, ad demonstrandum
quod fugere debeamus opera quae
simulando fiunt, vitamus genu fle-
xionem in oratione pro Iudaeis.

Bei allen Gebeten [des Karfreitags]
machen wir eine Kniebeuge, um
durch diese Koérperhaltung die
Demut des Herzens auszudrii-
cken, ausgenommen, wenn wir
pro perfidis Judaeis beten. Denn
diese beugten das Knie [vor Jesus];
sie vollzogen eine gute Handlung
auf bose Weise, da sie dies als Ver-
héhnung taten; wir, um zu zeigen,
dass wir heuchlerisches Tun flie-
hen miissen, vermeiden die Knie-
beuge beim Gebet fir die Juden.

Méglicherweise hat dieser Passus einen zeitgeschichtlichen Hinter-
grund: Das Konzil von Aachen (789) verbot Laien das Geldverleihen
gegen Zins. Die weltliche Gesetzgebung nahm Juden hier aus (so
konnte der Staat Steuern einziehen). Andere Erwerbszweige blieben
ja den Juden verschlossen. Da sie sonst keine Sicherheitsleistung ver-
langen durften, mussten sie Zinsen nehmen. Das Dritte Laterankon-
zil 1179 erneuerte das Zinsverbot, Urban III. (1185-1187) dehnte es
auf die Juden aus! Religiose Affekte verbanden sich also mit einem
konkreten weltlich-wirtschaftlichen Motiv.!?

Das romische Pontificale des 12. Jahrhunderts bringt tber die Fiir-
bitten des Karfreitags folgende Notiz:*

Passione itaque perlecta, dicuntur
orationes. Sciendum autem quod,
quando oratio datur pro ITudaeis,
non debent flecti genua. Nam quia
Iudaei die hac dominum irridendo
genua flectebant, Ecclesia, illorum
perhorreschens facinus, non flectit
genua in orando pro ipsis.

Nachdem also die Passion vorge-
lesen worden ist, werden die Ge-
bete gesprochen. Man muss aber
wissen, dass, wenn das Gebet fiir
die Juden vollzogen wird, man
nicht die Knie beugen darf. Denn
weil die Juden an diesem Tag den
Herrn verhéhnend die Knie beug-
ten, beugt die Kirche, aus Abscheu
vor deren Untat, beim Gebet fiir
diese [die Juden] die Knie nicht.

1 Vgl. J. Hennig, Zur Stellung der Juden in der Liturgie, in: L] 10 (1960) 129-140, hier

129:-131:

% Pontificale Romanum saeculi XII, cap. 31, n. 6: ed. M. Andrieu (S5tT 86), Vatikan

1938, 235.
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Auch im Pontificale des Wilhelm Durandus von Mende (13. Jahr-
hundert) gibt es beim Gebet fiir die Juden kein Knien, doch aufler-
dem dort sowie beim Gebet fiir die Heiden kein Amen, das sonst die
Orationen des Vorstehers abschliefit. Juden und Heiden werden also

in gewisser Weise gleich behandelt:?!

Passione igitur expleta, pontifex
dicit orationes solitas. Oremus di-
lectissimi, et alias, in quarum con-
clusionibus respondetur Amen,
nisi quando oratur pro ludeis per-
fidis et paganis. Et ad secundas
orationes diaconus premittit:
Flectamus genua. Levate, nisi in
oratione pro perfidis Tudaeis: que
intelligenda sunt prout diximus in
Rationali divinorum officiorum.

Ist die Passion beendet, spricht der
Bischof die iiblichen Gebete: Ore-
mus dilectissimi und die anderen;
auf deren Abschluss antwortet
man Amen, aufler wenn fir die
perfidi Tudaei und fiir die Heiden
gebetet wird. Und den zweiten
Orationen? stellt der Diakon
Flectamus genmna. Levate voran,
aufler beim Gebet pro perfidis Tu-
daeis: Dieses ist so zu verstehen,

wie wir es im Rationale divinorum

officiorum gesagt haben.

Die Erlduterungen im Rationale divinorum officiorum des Durandus
stimmen inhaltlich weithin mit denjenigen des Amalar von Metz
tiberein, nur sind sie ausfiihrlicher.

Die » Amen«-Rubrik des Pontificale diirfte auf einem Missverstind-

nis beruhen. Dies zeigt die entsprechende Stelle in Durandus’ Ratio-

nale.?® Offenbar betraf die Anweisung, kein »Amen« zu sprechen,
urspriinglich nicht die jeweils abschlieflende Oration, sondern die

Gebetseinladung; diejenige der Bitte fiir die Juden endet ja mit

»Christum Iesum dominum nostrums, diejenige der Heiden-Fiirbit-

te ahnlich (in dlteren Texten, sogar noch im Missale Romanum 1570,

ist angefiigt »cum quo vivit et regnat cum spiritu sancto deus, per

omnia saecula saeculorum.«).

21 Durandus, Pontificale, lib. 3, cap. 3, n. 13: ed. M. Andrieu (StT 88), Vatikan 1940,
583f.

2 Gemeint ist jeweils die Oration des Vorstehers, die — nach »Flectamus genua«/»Le-
vate« — der Gebetseinladung folgt.

# Im Rationale divinorum officiorum (lib. 6, cap. 77, n. 13: CChr.CM 140A, 374f) er-
kldrt Durandus, dass es sich bei den betreffenden Schliissen der Gebetseinladung
um keine Oration handle und deshalb kein »Amen« folge, dhnlich wie in der Mitte
der Prifationen. Der Rubrik in seinem Pontificale widersprechend, erklirt er dann

zum Orations-Schluss: »Quod autem sub secundo »>Oremus- dicitur, oratio est et
responderi debet >Amens, pro Iudeis et paganis sicut et pro aliis.«
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VI. MissaLe Romanum 1570

Die Karfreitagsfiirbitte des Altgelasianums steht mit geringfiigigen
Korrekturen (obcaecatione; per eundem Dominum ...) auch im so
genannten Tridentinischen Missale Romanum von 1570.

Der Oration geht in spiteren Ausgaben folgende Rubrik voraus:

Non respondetur Amen nec dicitur | Es wird nicht Amen geantwortet,
Oremus, aut Flectamus genua, aut | awuch nicht Oremus, Flectamus ge-
Levate, sed statim dicitur: nua oder Levate gesagt, sondern
sofort gesprochen:

[folgt die Oration]

Im Erstdruck des Missale Romanum (Rom 1570) heifit es an dieser
Stelle nur: »non respondetur Amen, sed statim dicitur«.* Die Rubrik
hat nur zum Teil antijiidischen Sinn. Der Hinweis am Anfang will —
im Sinne von Durandus’ Rationale — wohl verhindern, dass jemand
das Ende der Gebetseinladung, das eben hier »lesum dominum nos-
trum« lautet (»ut et ipsi agnoscant Christum Iesum dominum nos-
trume«), fiir die Orations-Schlussformel hilt und irrtimlich mit
»Amen« einfillt. Eine analoge Rubrik steht deshalb bei der Bitte fiir
die Heiden. — Anders ist es bei »sed statim dicitur«, denn diese An-
weisung bedeutet: Ohne »Oremus« und das durch »Flectamus ge-
nua«/»Levate« markierte Knien folgt sofort die Oration. Das Volks-
messbuch von Anselm Schott enthilt an der betreffenden Stelle eine
Anmerkung:

Hier unterldsst der Diakon die Aufforderung zur Kniebeugung,
um nicht das Andenken an die Schmach zu erneuern, mit der die Ju-
den um diese Stunde den Heiland durch Kniebeugungen verhéhn-
ter. >

# Ausgabe: Missale Romanum. Editio Princeps (1570). A cura di M. Sodi/A. M. Tri-
acca (Monumenta liturgica Concilii Tridentini 2), Vatikan 1998, 192.

% Das vollstindige Rémische Mefibuch. Lateinisch und deutsch. Mit allgemeinen und
besonderen Einfithrungen. Im Anschlufl an das Meflbuch von Anselm Schott hg.
von Benediktinern der Erzabtei Beuron. Freiburg/Br. 21952, 392. — Manche Auto-
ren halten offenbar diese von den Bearbeitern des Schott-Messbuchs eingefiigte Be-
merkung fiir eine Rubrik des Missales.
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VII. ABWERTUNG ANDERER RELIGIONEN IM ERwACHSENEN-TAUF-RITUS
pEs RrruaLE Romanum 1614

Gemafll dem Rituale Romanum von 16142 fordert der Zelebrant
nach der Besiegelung mit dem Kreuz den Taufbewerber/die Taufbe-
werberin auf, dem bisherigen falschen Glauben abzuschworen.
Nicht nur das Judentum, sondern ebenso andere Religionen und
christliche Konfessionen werden hier mit abwertenden Beiwortern
benannt (Wahn, Unglaube, Aberglaube, Verkehrtheit etc.)

N. Accipe signum Crucis tam in
fronte +, quam in corde +; sume fi-
dem coelestium praeceptorum. Ta-
lis esto moribus, ut templum Dei
jam esse possis: ingressusque
Ecclesiam Dei evasisse te laqueos
mortis, laetus agnosce.

Et si Electus venit de Gentilitatis
errore, seu de Ethnicis, et Idolola-
tris, dicat:

Horresce idola, respue simulacra.

N., empfange das Zeichen des
Kreuzes auf Stirn + und Herz +:
Nimm an den Glauben an die Ge-
bote des Himmels. Sei so in dei-
nem Wandel, dass du von nun an
ein Tempel Gottes sein kannst.
Bist du dann in die Kirche einge-
treten, so anerkenne freudig, dass
du den Fesseln des Todes entron-
nen bist.

Wenn der Erwéhlte aus dem Wahn
des Heidentums kommt, d.bh. von
Heiden und von Gotzendienern,
spreche er [der Priester]

Verabscheue die Gotzen, verwirf

die Trugbilder.

Si ex Hebraets, dicat:
Horresce judaicam perfidiam, re-
spue hebraicam superstitionem.

Si ex Mahumetanis dicat:
Horresce mahumeticam perfidiam,
respue pravam sectam infidelitatis.

Wenn er von den Juden kommit,
spreche er:

Verabscheue den jiidischen Un-
glauben, verwirf den hebriischen

Aberglauben.

Wenn er von den Muslimen
kommt, spreche er:

Verabscheue den Unglauben Mo-
hammeds, verwirf die verkehrte
Sekte des Unglaubens.

% Rituale Romanum von 1614, Ausgabe 1752, tit. 2, cap. 4, n. 10.
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Si ex Haereticis, et in ejus baptis-
mo debita forma servata non sit,
dicat:

Horresce haereticam pravitatem,
respue nefarias sectas impiorum N.

Exprimens proprio nomine sectam,
de qua venit.

Wenn er von Haretikern kommt
und bei seiner Tanfe die gebiihren-
de Form nicht eingebalten worden
sein sollte, spreche er:
Verabscheue die hiretische Ver-
kehrtheit, verwirf die frevelhaften
Sekten der gottlosen N.

Dabei spricht er den Namen der
Sekte aus, von der er [der Bewer-
ber] kommt.

Inde prosequatur:

Cole Deum Patrem omnipoten-
tem, et Jesum Christum, Filium
ejus unicum, Dominum nostrum,
qui venturus est judicare vivos, et

Danach setze er [der Priester] fort:
Verchre [vielmehr] Gott, den all-
michtigen Vater, und Jesus Chris-
tus, seinen einzigen Sohn, der
kommen wird, zu richten die Le-

benden und die Toten und die
Welt durch Feuer.
R Amen.

mortuos, et saeculum per ignem.
R Amen.

Dieser Text bestand bis 1959; mit Dekret der Ritenkongregation vom
27.11.1959 wurde er gestrichen.?”

VIII. 1928: Em ersTER VERSUCH ZUR KORREKTUR DES GEBETES
FUR DIE JUDEN WIRD ZURUCKGEWIESEN

1926 war die Priestervereinigung »Amici Israel« gegriindet worden,
der auch zahlreiche Bischéfe und Kardinile angehorten. Sie hatte
sich als Ziel gesetzt, jede Form des Antisemitismus zu bekimpfen
und die Versohnung zwischen Judentum und katholischer Kirche zu
fordern. Der Prises der »Amici Israel«, Abt Benedikt Gariador, bat
Papst Pius XI. Anfang 1928, die Karfreitagsfiirbitte fiir die Juden zu
revidieren: Der Wortlaut sollte geandert, die Gebetseinladung »Ore-
mus« und das Knien wieder hergestellt werden. Die Eingabe enthielt
eine ausfithrliche theologische, liturgiehistorische und sprachliche

¥ Vgl. A. Bugnini, Variationes in Missali et in Rituali romano in precibus pro Iudaeis,
in: EL 74 (1960) 133f.
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Begriindung. Der — nur an zwei Stellen (hier durch mich hervorge-
hoben) von der alten Fassung abweichende — Textvorschlag lautet:

Oremus et pro [udaeis, ut Deus et Dominus noster auferat velamen de cor-
dibus eorum, ut et ipsi agnoscant lesum Christum Dominum nostrum.

Oremus — Flectamus genua - Levate.

Omnipotens sempiterne Deus, qui etiam plebem Tudaicam a tua misericor-
dia non repellis, exaudi preces nostras, quas pro illius populi obaecatione de-
ferimus; ut agnita veritatis tuae luce, quae Christus est, a suis tenebris eru-
antur. Per eundem Dominum. Amen.

Der beauftragte Konsultor der Ritenkongregation, Abt Ildefons
Schuster OSB?® von S. Paolo fuori le mura, unterstiitzte Ansuchen
und Textvorschlag. Die Ritenkongregation schloss sich diesem Vo-
tum an. Aber auch das Heilige Offizium (der Vorginger der Glau-
benskongregation) musste mit der Frage befasst werden — und dieses
entschied anders. Sowohl der Gutachter, der papstliche Hoftheologe
Marco Sales OP, wie die Konsultoren lehnten jede Anderung ab. Sie
forderten sogar, den Verein aufzuheben. In der Sitzung der Kardini-
le trug der Sekretir des Heiligen Offiziums, der konservative Kardi-
nal Rafael Merry del Val, eine negative Stellungnahme mit eindeutig
antisemitischer Tendenz vor: Die Bezeichnung »perfidi« bestehe -
auch fiir das heutige Judentum - zu Recht, das Neue Testament nen-
ne die Juden sehr wohl Gottesmérder, wie Apg 3,15 zeige. Gleich
den Konsultoren plidierte Merry del Val fiir das Verbot des Vereins.
Auflerdem kritisierte er die Antragsteller und verlangte, der Gutach-
ter der Ritenkongregation miisse vermahnt werden (!). Papst Pius
XI. schloss sich der Position des Heiligen Offiziums an. Am
25.3.1928 wurden die »Amici Israel« aufgehoben. Das Dekret - in
dem der Antrag beziglich der Karfreitagsfirbitte nur andeutungs-
weise erwahnt wird — verurteilte allerdings auf Wunsch des Papstes
den Antisemitismus.”

* Ildefons Schuster (1880-1954) war seit 1918 Abt von S. Paolo fuori le mura; 1929
wurde er Erzbischof von Mailand. 1996 hat Papst Johannes Paul II. ihn seligge-
sprochen.

¥ Hl. Officium, Decretum de consociatione vulgo »Amici Israel« abolenda
(25.3.1928), in: AAS 20 (1928) 103f. Die Eingabe wird mit folgenden Worten er-

wiahnt: »Attamen, animadvertentes et considerantes consociationem >Amici Israel<
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Hubert Wolf, Professor fiir Kirchengeschichte an der Universitit
Miinster, hat tiber diese Eingabe und ihr Schicksal neue Forschungser-
gebnisse vorgelegt.’® Auf sie beziehe ich mich in meiner Darstellung.

IX. Emn EntscHeD DER RITENKONGREGATION 1948
PERFIDUS = INFIDELIS IN CREDENDO

1948 veroffentlichte die Ritenkongregation die Antwort auf eine An-
frage bezuglich der Bedeutung von perfidi Iudaei.’!

In jenem Doppel-Gebet, mit dem die heilige Mutter Kirche bei den
feierlichen Furbitten des Karfreitags auch fur das judische Volk (pro
populo hebraico) die Barmherzigkeit Gottes erfleht, kommen diese
Worte vor: »perfidi iudaei« und »iudaica perfidia«. Nun aber wurde
beziiglich des wahren Sinns dieser lateinischen Redewendung gefragt,
zumal in verschiedenen volkssprachigen Ubersetzungen fiir den Ge-
brauch der Gliubigen jene Worte durch Ausdriicke wiedergegeben
wurden, die den Ohren dieses Volkes beleidigend erscheinen. Diese
heilige Kongregation, dartiber befragt, hat beschlossen, nur dieses zu
erkliren: In den volkssprachigen Ubersetzungen werden Ausdriicke
nicht missbilligt, deren Sinn ist: »infidelitas, infideles in credendo«.
Die Antwort iiberrascht angesichts der inzwischen erschienenen Li-
teratur nicht. Die Behandlung der Anfrage zeigt aber auch, dass in
kirchlichen Kreisen, von der sogenannten Basis wie von der Leitung,
das Problem gesehen wurde — unter dem Eindruck des Nazi-Re-
gimes wohl deutlicher als friiher.

deinde rationem agendi inivisse ac loquendi a sensu Ecclesiae, a mente $S. Patrum
et ab ipsa sacra Liturgia abhorrentem Em[inentissim]i Patres [...] consociationem
>Amici Israelc abolendam esse decreverunt [...].«

3 Vgl. H. Wolf, »Lasst uns beten fiir die treulosen Juden«. Neues zum Thema Katho-
lische Kirche und Antisemitismus aus den Vatikanischen Archiven. Festvortrag an-
lasslich der Verleihung des Communicator-Preises an Prof. Dr. Hubert Wolf. 30.
September 2004, in: Wirtschaft und Wissenschaft, 4. Quartal 2004, 42—49. Internet:
www.dfg.de/aktuelles_presse/preise/communicator_preis/2004/wolf/download/vo
rtrag_wolf_040930.pdf; ders., »Pro perfidis Judaeis«. Die »Amici Israel« und ihr
Antrag auf eine Reform der Karfreitagsfiirbitte fiir die Juden (1928); oder: Bemer-
kungen zum Thema katholische Kirche und Antisemitismus, in: HZ 279 (2004)
611-658.

3! Ritenkongregation, De sensu locutionis »perfidi iudaei« (10.6.1948), in: AAS 40
(1948) 342.
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X. Der OrpO HEBDOMADAE SANCTAE INSTAURATUS VON 1956 —
UND ZWEI ROMISCHE KOMMENTARE

Die erneuerte Ordnung fiir die Karwoche, die im November 1955
promulgiert wurde und 1956 in Kraft trat,*? enthilt bei den Karfrei-
tagsfirbitten denselben Text wie im Missale 1570, nur dass nun
Uberschriften eingefiigt sind. Sie lauten tibersetzt:

. Fiir die heilige Kirche

. Fiir den Papst

. Fur alle Stande der Kirche

. Fiir die Regierenden

. Fiir die Katechumenen

. Fiir die Anliegen der Gliubigen

. Fiir die Einheit der Kirche (»Lasst uns auch beten fiir die Irrgliubigen
und Abtriinnigen«)

. Fiir die Bekehrung der Juden

9. Fiir die Bekehrung der Ungliubigen (»Lasst uns auch beten fiir die Hei-

den«)

Ny s W

o]

Anders als in fritheren liturgischen Biichern gibt es nun bei der Bit-
te fiir die Juden keinen Sonderritus; das heif3t, auch hier sind »Ore-
mus« und »Flectamus genua«/»Levate« vorgesehen. Dennoch blei-
ben die Juden diskriminiert: Der Wortlaut von Gebetseinladung und
Oration ist derselbe wie vorher. Und durch die Uberschrift »Pro
conversione Tudaeorum« werden Juden auf eine Stufe mit Ungliubi-
gen gestellt. »Conversio« erinnert zudem an die Judenmission.
Interessant sind in diesem Zusammenhang zwei Stellungnahmen zu
der unverinderten Fiirbitte; beide stammen von rémischen Autoren:
Der historische Kommentar im von Herman Schmidt herausgegebe-
nen Werk »Hebdomada sancta«® sagt:

In den letzten Jahren entstand von Seiten der Juden gegen dieses Gebet be-
trachtliches Gerede (rumor), das sich auch in der katholischen Literatur nie-
derschlug. [Angefiigt: Verweise auf die im Buch enthaltene Bibliographie.]

* Ritenkongregation, Decretum generale und Instructio (16.11.1955), in: AAS 47
(1955) 838-841. 842-847.

# H. A. P. Schmidt (Hg.), Hebdomada Sancta. Volumen alterum: Fontes historici.
Commentarius historicus. Cum dissertationibus O. Klesser et H. Hucke adiectoque
supplemento bibliographiae a P. Bruylants collectae, Rom 1957, 790 (eigener Punkt
n. 58: »Oratio pro conversione ludaeorum«).
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L. Canet nennt dieses Gebet »Manifestation des populiren Antisemitismus«;
dies scheint stark iibertrieben, denn damit schafft man Probleme, wo es kei-
ne gibt. Auch moderne Juden traten gegen die Ausdriicke perfidis Indaeis
und iudaicam perfidiam auf. Der Gebrauch dieses Wortes kommt keines-
wegs aus dem Antisemitismus, denn es meint einfach — und nicht in herab-
setzendem Sinn — »absentia fidei« [Verweis auf E. Peterson]. Der Ordo Heb-
domadae Sanctae hat diesen Ausdruck kluger Weise beibehalten.

Annibale Bugnini und Carlo Braga, beide Mitarbeiter der Ritenkongregati-
on, sind in ihrem Kommentar zur erneuerten Karwochenliturgie** anderer
Meinung:

In diesem Gebet bestand eine zweifache Schwierigkeit: Bei der Einladung
des Zelebranten [zum Gebet] fiir die Juden kniete die christliche Gemeinde
nicht; im Text der Gebetseinladung und der Oration hatten die Worte perfi-
di und perfidia einen bésen Klang (male sonabant). Die erste Schwierigkeit
ist im erneuerten Text gelost, die Kniebeuge wird wiederhergestellt; die
zweite [Schwierigkeit] aber nicht. Die Worte perfidi und perfidia blieben im
Text stehen — zu Unrecht. Geschichtswissenschaft und Philologie vertreten
absolut das Gegenteil. [Folgen bibliographische Angaben.] Hinzu kommt
ein Motiv des Anstands: Jene Worte enthalten aufgrund der heutigen
Sprachentwicklung einen beleidigenden Sinn: Wahrend die Kirche fiir die
Juden betet, wiirde sie diese [zugleich] mit heftigen Worten beschuldigen.
[...] Nicht wenige hitten vorgezogen, dass auch unser Text in der konkreten
Sache und in der Bedeutung korrigiert werde; dass dies einmal geschehe,
wiinschen wir.

Freilich konnte man sich fragen: Was hat das Gros der Leute von den Tex-
ten der Liturgie mitbekommen, solange sie lateinisch gefeiert wurde? Ubten
sie eine starke Wirkung aus? Eindrucksvoll war sicher der Ritus, der bei ei-
ner einzigen Fiirbitte vom Ublichen abwich!*

XI. Unter Parst Jonannes XXIIL. (1959):
Streichung von perfidis und Korrektur von iudaicam perfidiam
zu Tudaeos

Johannes XXIII. inderte zwei Stellen der Karfreitags-Fiirbitte —
zunichst nur fiir die Stadt Rom (mit Rundschreiben des Vikariates

* A. Bugnini/C. Braga, Ordo Hebdomadae Sanctae instauratus. Commentarium ad
S.R.C. decretum »Maxima redemptionis nostrae mysteria« diei 16 Novembris 1955
et ad »Ordinem Hebdomadae Sanctae instauratum« (BEL.H 25), Rom 1956, 115,
Anm. 14; dhnlich Bugnini, Variationes (s. Anm. 27) 134.

# Vgl. B. Kranemann, Die Rolle, (wie Anm. 8) 88.
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von Rom vom 21.3.1959)*: Bei der Gebetseinladung sei »perfidis«
auszulassen, in der Oration »iudaicam perfidiam« durch »Iudaeos«
zu ersetzen. Bekannt wurde diese Maflnahme erst am Karfreitag
1959,

Fiir 1960 dehnte die Ritenkongregation (durch Beschluss vom
19.5.1959) diese Anderung auf die ganze Westkirche aus.”” Der Text
lautete nun fast genauso wie in der Eingabe der Amici Israel von

1928!

Pro conversione Iudaeorum
Oremus et pro Iudaeis: ut Deus et
Dominus noster auferat uelamen
de cordibus eorum; ut et ipsi
agnoscant Iesum Christum, Do-
minum nostrum.

Oremus.

V Flectamus genua. — R Levate
Omnipotens sempiterne deus, qui
Iudaeos etiam a tua misericordia
non repellis: exaudi preces nostras,
quas pro illius populi obcaecatione
deferimus; ut, agnita veritatis tuae
luce, quae Christus est, a suis tene-
bris eruantur: Per eundem Domi-
num nostrum. Amen.

Fiir die Bekebrung der Juden
Lasst uns auch beten fiir die Juden:
Gott, unser Herr, moge den
Schleier von ihren Herzen weg-
nehmen, damit auch sie unseren
Herrn Jesus Christus [an]erken-
nen.

Lasst uns beten.

V Beugen wir die Knie. — R Erhebt
euch.

Allmichtiger ewiger Gott, der du
sogar die Juden von deinem Erbar-
men nicht ausschliefft, erhore un-
sere Gebete, die wir ob der Ver-
blendung jenes Volkes vor dich
bringen: Mégen sie das Licht dei-
ner Wahrheit, welches Christus
ist, erkennen und ihrer Finsternis
entrissen werden. Durch ihn,
Christus, unseren Herrn. Amen.

In dieser Form steht das Gebet fiir die Juden auch in der letzten Aus-
gabe (1962) des Tridentinischen Missale Romanum.

% Vegl. W. Sanders, Die Karfreitagsfiirbitte fiir die Juden vom Missale Pius’ V. zum
Missale Pauls VI, in: L] 24 (1974) 240-348, hier 244.
7 Vgl. Bugnini, Variationes (wie Anm. 27) 133.
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XII. Werrere ANDERUNGEN UNTER Papst Paur VI.

1965 wurden im Karwochen-Ritus einige Modifikationen vorge-
nommen,*® z.B. in der Messe zur Olweihe. Aulerdem erhielten eini-
ge Karfreitags-Fuirbitten einen neuen Text. Im Dekret der Ritenkon-
gregation vom 7.3.1965 heifit es:

Gelegentlich dieser kleineren Anderungen der Heiligen Woche erschien es
angemessen, die eine oder andere Textstelle in den feierlichen Orationen des
Karfreitags anzupassen, damit sic dem Geist und den Dekreten tber die
Okumene des 2. Vatikanischen Konzils entsprechen.

Insgesamt waren vier Fiirbitten betroffen: fiir die Kirche, fiir die Einheit der
Christen, fiir die Juden (frither: fiir die Bekehrung der Juden), fiir jene, die
noch nicht an Christus glauben (frither: fiir die Bekehrung der Ungliubi-
gen). Nicht nur Uberschriften sind ausgetauscht, sondern auch Formulie-

rungen, die triumphalistisch wirken oder Andersgliubige herabsetzen.

Pro Iudaeis

Oremus et pro Tudaeis: ut Deus et
Dominus noster faciem suam su-
per eos illuminare dignetur; ut et
ispsi agnoscant omnium Redemp-
torem, lesum Christum Dominum
nostrum.

Oremus.

V Flectamus genua. R Levate.
Omnipotens sempiterne Deus, qui
promissiones tuas Abrahae eius-
que seminis contulisti, Ecclesiae
tuae preces clementer exaudi, ut
populus acquisitiones antiquae ad
Redemptionis mereatur plenitudi-
nem pervenire. Per Christum Do-
minum nostrum.

Omnes: R Amen.

Fiir die Juden

Lasst uns auch beten fiir die Juden.
Unser Gott und Herr lasse iiber
sie sein Angesicht leuchten, damit
auch sie den Erloser aller Men-
schen [an]erkennen, unsern Herrn
Jesus Christus.

Lasst uns beten.

V Beugen wir die Knie. R Erhebt
euch.

Allmichtiger, ewiger Gott, der du
dem Abraham und seiner Nach-
kommenschaft deine Verheiflun-
gen gegeben hast, erhore giitig die
Bitten deiner Kirche; damit jenes
Volk, das du in alter Zeit zu eigen
angenommen hast, wiirdig werde,
zur Fille des Heils zu gelangen.
Durch Christus, unseren Herrn.
Alle: R Amen.

3 Dekret der Ritenkongregation in: AAS 57 (1965) 412f. Deutsche Ubersetzung: Do-
kumente zur Erneuerung der Liturgie. Bd. 1: Dokumente des Apostolischen Stuhls
1963-1973. Hg. von H. Rennings/M. Kléckener, Kevelaer 1983, n. 393.
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XIII. MissaLe Romanum 1970 / MEesssucH 1975%

Das neue Missale Romanum hat die Oration von 1965 fast unverin-
dert iibernommen, aber ihr eine neue Gebetseinladung voran ge-
stellt; sie spricht nicht mehr davon, dass die Juden Christus erkennen
mogen, sondern, offener, vom Fortschreiten in der Treue zum Bund
mit Gott; im deutschen Messbuch wurde das proficere erweitert:
»damit sie das Ziel erreichen, zu dem sein Ratschluss sie fithren

will«.

Missale Romanum 1970

Oremus et pro Iudaeis,

ut, ad quos prius locutus est Do-
minus

Deus noster, eis tribuat in sui no-
minis amore

et in sui foederis fidelitate profice-
re.

Ovratio in silentio. Deinde sacerdos:

Omnipotens sempiterne Deus,
qui promissiones tuas Abrahae ei-
usque seminis contulisti,
Ecclesiae tuae preces clementer
exaudi,

ut populus acquisitionis prioris

ad redemptionis mereatur plenitu-
dinem pervenire. Per Christum
Dominum nostrum.

R. Amen.

Deutsche Fassung gemift Mess-
buch 1975

Lasst uns auch beten fiir die Juden,
zu denen Gott, unser Herr, zuerst
gesprochen hat:

Er bewahre sie in der Treue zu sei-
nem Bund und in der Liebe zu sei-
nem Namen,

damit sie das Ziel erreichen,

zu dem sein Ratschluss sie fithren
will.

Stilles Gebet [<fakultativ>: Beuget
die Knie. — Erhebet euch.] Danach
der Priester:

Allmichtiger, ewiger Gott,

du hast Abraham und seinen Kin-
dern

deine Verheiflung gegeben.
Erhore das Gebet deiner Kirche
fir das Volk,

das du als erstes zu deinem Eigen-
tum erwahlt hast: Gib, dass es zur
Fille der Erl6sung gelangt.
Darum bitten wir durch Christus,
unseren Herrn,

R. Amen.

7 Missale Romanum. Ex decreto sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II instau-
ratum auctoritate Pauli pp. VI promulgatum. Editio typica, Vatikan 1970; Mess-
buch. Fiir die Bistiimer des deutschen Sprachgebietes. Authentische Ausgabe fiir
den liturgischen Gebrauch. Teil 1: Die Sonn- und Feiertage deutsch und lateinisch.
Die Karwoche deutsch, Einsiedeln [u.a.] 1975.
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Auch die Reihenfolge wurde umgestellt. Zuerst stehen die kirchli-
chen und religiésen Anliegen, dann die der Welt. Die Juden sind
nicht mehr im Kontext der Ungliubigen genannt, sondern der Oku-
mene. Der Vergleich zwischen der unter Paul VI. revidierten Kar-
wochenordnung von 1965 und den Uberschriften im deutschen
Messbuch von 1975 zeigt dies:

Karwochenordnung 1965 Missale 1970/1975

1. Fiir die heilige Kirche 1. Fiir die heilige Kirche

2. Fiir den Papst 2. Fiir den Papst

3. Fiir alle Stande der Kirche 3. Fiir alle Stande der Kirche

4. Fiir die Regierenden 4. Fiir die Katechumenen

5. Fiir die Katechumenen 5. Fiir die Einheit der Christen

6. Fiir die Anliegen der Gliubigen | 6. Fiir die Juden

7. Fiir die Einheit der Christen 7. Fiir alle, die nicht an Christus
glauben

8. Fiir die Juden 8. Fiir alle, die nicht an Gott
glauben

9. Fiir jene, die noch nicht an 9. Fiir die Regierenden

Christus glauben 10. Fiir alle notleidenden Men-

schen

Gerade hier hat die vom Zweiten Vatikanum angestoflene Liturgie-
reform die Konzilserklirung Nostra Aetate umgesetzt. Mit dem neu-
en Text wurde die alte Zwiespiltigkeit tiberwunden. »Die Karfrei-
tagsfiirbitte fiir die Juden [...] bildet also eine eigenstindige Gebets-
norm im Hinblick auf eine christliche Israeltheologie.«*!

“ Als Interims-Losung fiir die Zeit bis zum Erscheinen der revidierten Liturgiebiicher
wurde eine zweisprachige Ausgabe des (Tridentinischen) Missale Romanum in der
Version 1962 erstellt, in der auch die unter Paul V1. verfiigten Anderungen eingear-
beitet waren: Lateinisch-deutsches Altarmeflbuch. Ausgabe fiir den liturgischen
Gebrauch. Im Auftrag der Fuldaer und der Schweizer Bischofskonferenz besorgt
von den Liturgischen Kommissionen Deutschlands und der Schweiz. Bd. 1-3, Ein-
siedeln/Freiburg 1. Br. 1965; Karfreitags-Fiirbitten: Bd. 2, 26-43. Die Uberschriften
sind (ebenso wie die Rubriken) nur lateinisch, die Texte lateinisch und deutsch.

1 D. Kranemann, Viter (wie Anm. 3) 49,
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XIV. Die NEUE FURBITTE IM AUSSERORDENTLICHEN ROMISCHEN RiITUS

Urspriinglich sollte der Beitrag hier enden. Doch wegen der Ereig-
nisse seit Mitte 2007 muss ein Kapitel angefiigt werden. Durch das
Motu proprio »Summorum Pontificum cura« vom 7.7.2007# hat
Papst Benedikt XVI. den alten romischen Ritus in der Version von
1962, nun »auflerordentliche Form« genannt, wieder zugelassen —
also auch die frithere Karwochenordnung und mit ihr die gegeniiber
1570 nur leicht verinderte Fiirbitte fiir die Juden. Schon vorher, als
offiziell bestatigt wurde, dass ein solcher Erlass geplant sei, gab es
neben Freude bei konservativen Gruppen starke Ablehnung bei an-
deren, nicht nur, aber auch wegen des umstrittenen Textes. So iu-
Berte der Gesprichskreis »Juden und Christen« beim Zentralkomi-
tee der deutschen Katholiken in seiner Stellungnahme vom 4.4.20074
ernste Bedenken:

Mit dem Missale von 1962 zur alten Karfreitagsfiirbitte zuriickzukehren,
heif}t also, einen wesentlichen theologischen Paradigmenwechsel des Kon-
zils zu leugnen: namlich die biblisch begriindete Neubestimmung des Ver-
haltnisses der Kirche zum Judentum und damit auch einen Wandel im
Selbstverstindnis der Kirche.*

Als das Motu proprio erschienen war, forderten jiidische wie christ-
liche Organisationen und Personen, der Vatikan moge die Juden-
Fiirbitte des auferordentlichen Ritus indern oder durch diejenige
des erneuerten Missale Romanum ersetzen. Der zweite Wunsch
wurde nicht erfiillt, der erste schon: Am 6.2.2008 veréffentlichte der
»Osservatore Romano« eine Note des Staatssekretariats vom
4.2.2008, mit der im Auftrag Benedikts XVI. fiir den auflerordentli-

2 Vgl. Benedikt XVI., Motu proprio »Summorum Pontificum cura« (7.7.2007), in:
AAS 99 (2007) 777-781; deutsch: VApS 178, Bonn 2007, 5-19.

* Stérung der christlich-judischen Beziehungen. Zur Wiedereinfihrung des tridenti-
nischen Ritus. Stellungnahme des Gesprichskreises »Juden und Christen« beim
Zentralkomitee der deutschen Katholiken (ZdK) (4.4.2007): heep://www.zdk.de/.

# Als Beispiel fiir Verteidiger des alten Ritus sei genannt: H.-L. Barth, Ist die tradi-
tionelle lateinische Messe antisemitisch? Antwort auf ein Papier des Zentralkomi-
tees der deutschen Katholiken (Brennpunkt Theologie 7), Altétting 2007. — Im
Grunde argumentiert der Verfasser nur mit dem hohen Alter und den biblischen Be-
zligen des Textes.
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chen Ritus eine neue Fiirbitte — offenbar mit unverindertem Titel
»Fiir die Bekehrung der Juden«! — verordnet wurde: #

Oremus et pro Tudaeis: Ut Deus et
Dominus noster illuminet corda
eorum, ut agnoscant Iesum Chris-
tum salvatorem omnium homi-
num.

Oremus.

V Flectamus genua. — R Levate.

Omnipotens sempiterne Deus, qui
vis ut omnes homines salvi fiant et
ad agnitionem veritatis veniant,
concede propitius, ut plenitudine
gentium in Ecclesiam Tuam in-

Lasst uns auch beten fiir die Juden:
Gott, unser Herr, erleuchte ihre
Herzen, damit sie Jesus Christus
als Retter aller Menschen erken-
nen.

Lasst uns beten.

V Beugen wir die Knie. — R Erhebt
euch.

Allmichtiger, ewiger Gott, der du
willst, dass alle Menschen gerettet
werden und zur Erkenntnis der
Wahrheit gelangen, gewihre gni-
dig, dass, wenn die Fiille der Vol-

trante omnis Israel salvus fiat. ker in deine Kirche eintritt, ganz
Israel gerettet wird.
Durch Christus, unseren Herrn.

Amen.

Per Christum Dominum nostrum.
Amen.

Das romische Schreiben hat bekanntlich viele Verletzungen ausge-
18st, ja zu einer Krise im Verhiltnis von Judentum und katholischer
Kirche gefithrt* — wenn auch wenige Vertreter des Judentums, wie
der amerikanische Rabbiner und Gelehrte Jacob Neusner? oder der

% Staatssekretariat, Nota della Segreteria di Stato (4.2.2008), in: Osservatore Romano
148 (2008), Nr. 31, 6.2.2008, 1. Das Dokument bringt nur den Text ohne Uber-
schrift; diese bleibt unverindert. Vgl. dazu W. Kard. Kasper, Das Wann und Wie
entscheidet Gott, in: FAZ 59 (2008), Nr. 68, 20.3.2008, 39.

* Vgl. www.spiegel.de/politik/deutschland/0,1518,542556,00.html; www.spiegel.
de/politik/deutschland/0,1518,554908,00.html; www.focus.de/politik/deutsch-
land/karfreitags-fuerbitte_aid_263383.html.

¥ »Das katholische Karfreitagsgebet bringt dieselbe groffherzige Geisteshaltung zum
Ausdruck, die fiir das Gebet des Judentums charakteristisch ist. Gottes Reich 6ff-
net seine Tore der gesamten Menschheit, und wenn die Israeliten fiir das baldige
Kommen von Gottes Reich beten, dann bringen sie die gleiche grofiherzige Geis-
teshaltung zum Ausdruck, die den Text des Papstes fiir das Gebet fiir die Juden —
besser das >heilige Israel« — am Karfreitag kennzeichnet.«; J. Neusner, Monotheisti-
sche Logik, in: Deutsche Tagespost 61 (2008), Nr. 24, 23.2.2008, 4. — Mit Neusners
Buch: A Rabbi talks with Jesus, New York 1993, setzt sich Benedikt XVI. in seinem
Werk: Jesus von Nazareth, Freiburg i. Br. 2007, eingehend auseinander (vgl. dort
Kapitel 4.2: die Tora des Messias, 131-160).
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frithere romische Grofirabbiner Elio Toaff*, die neue Fiirbitte ver-
teidigten. Der Gesprichskreis »Juden und Christen« beim Zentral-
komitee der deutschen Katholiken kritisierte am 29.2.2008 in einer
Erklirung den verinderten Text.* Zwar fehle nun das judenfeindli-
che Vokabular, dennoch habe die neue Version alte Angste wachge-
rufen, zumal die, dass es doch wieder um Bekehrung gehe.

Wenn im Tridentinischen Ritus von 1570 (zuletzt im Rémischen Messbuch
von 1962) von Verblendung und Finsternissen die Rede war, jetzt aber um
Erleuchtung gebetet wird, meldet sich die Frage, ob dies nicht lediglich eine
freundlicher klingende Formulierung derselben Sache ist.

Der neue Text Benedikts XVI. sei »ein Riickschritt hinter die Fiir-
bitte von Papst Paul V1.«. Es wird bedauert, dass diese nicht auch fiir
den auflerordentlichen Ritus iibernommen worden sei — und ebenso,
dass der Vatikan nicht Vertreter des Judentums konsultiert habe.

Die sich in zwei unterschiedlichen Formen duflernde Uneindeutigkeit des
Betens irritiert die Glaubigen in der Kirche und beschidigt das gewachsene
Vertrauen zwischen Katholiken und Juden schwer.

In einem Beitrag fiir die »Frankfurter Allgemeine Zeitung« vom
20.3.2008%° — wie schon vorher in seinem Brief an Rabbi David Ro-
sen vom 13.2.2008°' — versuchte Kardinal Walter Kasper die Wogen
zu glitten. Er wies darauf hin, dass der ordentliche Ritus nach wie
vor die unveranderte Fiirbitte enthalte und die katholische Kirche
somit nicht hinter die Aussagen von Nostra Aetate Art. 4 zuruckfal-
le. Dass im neuen Text von Christus als Heil aller Menschen — damit
auch der Juden — die Rede sei, stehe den Aussagen des Zweiten Vati-
kanums nicht entgegen. Die Bitte beruhe auf dem elften Kapitel des

“* Vgl. Italien: Toaff verteidigt Pius XIL: http://www.oecumene.radiovaticana.
org/ted/Articolo.asp?e=196215.

* Neue Belastung der christlich-jiidischen Beziehungen. Stellungnahme des Ge-
sprachskreises »Juden und Christen« beim Zentralkomitee der deutschen Katholi-
ken (ZdK) zur Karfreitagsfiirbitte »Fiir die Juden« in der Fassung fiir den aufleror-
dentlichen Ritus von 2008 (29.2.2008): http://www.zdk.de/erklacrungen/erkla-
erung.php?id=165&page=.

*® Vgl. W. Kasper, Das Wann und Wie (wie Anm. 44).

3! Vgl. W. Kard. Kasper, Brief an Rabbi David Rosen (13.2.2008): http://www.cfnews.
org/Kasper-Feb13.htm.
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Romerbriefs.’? Das Karfreitagsgebet von 2008 »spricht nur aus, was
schon bisher als selbstverstindlich vorausgesetzt, aber offensichtlich
nicht hinreichend thematisiert wurde«. Bekehrung komme - aufler
im Titel — nicht vor; der Kardinal gibt jedoch zu, dass sie in der Ge-
betseinladung (»Gott, unser Herr, erleuchte ihre Herzen ...«) »indi-
rekt eingeschlossen« sei. Organisierte Judenmission weist Kasper ab,
ermutigt aber zu christlichem Zeugnis.

Es soll gewiss taktvoll und respektvoll geschehen; es wire aber unredlich,
wenn Christen bei der Begegnung mit jiidischen Freunden von ihrem Glau-
ben schweigen oder ihn gar verleugnen wiirden. Von glaubigen Juden er-
warten wir uns gegeniiber dasselbe.

Beziiglich der Judenmission gebe die Oration — im Sinne von Rom 11
- eine theologische Antwort:

Nicht aufgrund von Judenmission, sondern aufgrund der Heidenmission
wird Gott am Ende, wenn die Vollzahl der Heiden ins Heil eingetreten ist,
das Heil Israels herauffiihren.

Dabei stelle das Gebet der Kirche das Wann und Wie allein Gott an-
heim.?

Auch das Staatssekretariat schob eine Erklirung nach; in dem Kom-
muniqué vom 4.4.2008 heiflt es:

Der Heilige Stuhl versichert, dafl die neue Formulierung der Fiirbitte, mit
der einige Ausdriicke des Meflbuchs von 1962 verindert worden sind, in
keinster Weise beabsichtigte, gegeniiber den Juden eine verinderte Haltung
der katholischen Kirche zum Ausdruck zu bringen, die sich insbesondere
ausgehend von der Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils und der Erkli-
rung Nostra aetate entwickelt hat.*

52 Vgl. Rém 11,25f: »Damit ihr euch nicht auf eigene Einsicht verlasst, Briider, sollt ihr
dieses Geheimnis wissen: Verstockung liegt auf einem Teil Israels, bis die Heiden in
voller Zahl das Heil erlangt haben; dann wird ganz Israel gerettet werden, wie es in
der Schrift heifit: Der Retter wird aus Zion kommen, er wird alle Gottlosigkeit von
Jakob entfernen.«

5 Konservative Kritik am neuen Gebet und an Kaspers Aussagen: H.-L. Barth, Die
Zweideutigkeit des neuen Karfreitagsgebetes fiir die Juden, in: Theologisches 38
(2008) 81-86.

5 Staatssekretariat, Il nuovo Oremus et pro Tudaeis e le relazioni fraterne tra cattolici
ed ebrei (4.4.2008), in: Osservatore Romano 148 (2008), Nr. 80, 5.4.2008, 1.
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Entsprechend Nostra Aetate werden Diskriminierung der Juden und
Antisemitismus zuriickgewiesen. Das Thema der Judenmission
kommt nicht vor.

Kardinalstaatssekretir Tarcisio Bertone bekriftigte am 14.5.2008 in
einem Brief an das israelische Oberrabbinat die Aussagen Kardinal
Kaspers:

As Cardinal Kasper clearly explains, the new Oremus et pro Judaeis is not
intended to promote proselytism toward the Jews, and it opens up an escha-
tological perspective. Christians, however, cannot but bear witness to their
faith, in full and total respect for the freedom of others, and this leads them
also to pray that all will come to recognize Christ.

Trotz der offiziellen Beschwichtigungsversuche verstummte die Kri-
tik am neuen Gebet wie an den Aussagen Kardinal Kaspers nicht.
Dies zeigt — fiir den deutschen Sprachraum — etwa der vom Rabbiner
Walter Homolka und vom katholischen Bibelwissenschaftler Erich
Zenger herausgegebene Band »... damit sie Jesus Christus erkennen«;
neben einer Dokumentation enthilt er sieben Stellungnahmen von
Juden und zehn von Katholiken.®® Ahnlich wie der Gesprichskreis
»Juden und Christen« in seiner Erklirung vom 29.2.2008 legen etli-
che Autoren dar, dass die Fiirbitte Benedikts XVI. in gefilligerer Aus-
drucksweise die Denkmuster der vorkonziliaren Liturgie und Theo-
logie wieder aufgreife.’” Aus den vielen Gegenargumenten sei hier nur
eines hervorgehoben: Der Verfasser der Fiirbitte gehe mit dem elften
Kapitel des Romerbriefes nicht korrekt um; der Text der neutesta-
mentlichen Quelle sei verandert. Rom 11,25f lautet nach der Vulgata:

 T. Bertone, Brief an das israelische Oberrabbinat (14.5.2008): http://www.adl.org/
Interfaith/letter_from_vatican.asp.

’ W. Homolka/E. Zenger (Hg.), »... damit sie Jesus Christus erkennen«. Die neue
Karfreitagsfiirbitte fiir die Juden (Theologie kontrovers), Freiburg i. Br. 2008.

7 So z.B. G. B. Ginzel, Vorwirts, wir gehen zuriick, in: Homolka/Zenger (wie Anm.
56) 36—46, hier 43; W. Homolka, Respekt braucht Anerkennung. Katholische Kir-
che und Judentum entzweien sich iiber den Anspruch, dass Jesus der Heilbringer
fiir alle Menschen sei, in: Homolka/Zenger (wie Anm. 55) 47-65, hier 59; M. A. Sig-
ner, Wenn ein Gebet kein Segen ist, in: Homolka/Zenger (wie Anm. 55) 78-90, hier
87; J. Brosseder, Die Juden in der christlichen Karfreitagsfiirbitte, in: Homolka/
Zenger (wie Anm. 55), 91-105, hier 101; J. T. Pawlikowski, Wir miissen die Stagna-
tion im katholisch-jiidischen Verhiltnis iiberwinden!, in: Homolka/Zenger (wie
Anm. 55) 149-158, hier 155; H. G. Schéttler, Von Heilswegen und Holzwegen. Die
Karfreitagsfiirbitten fiir die Juden und ihre Theologien, in: Homolka/Zenger (wie
Anm. 55) 159-175, hier 163. 171.
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Nolo enim vos ignorare fratres mysterium hoc ut non sitis vobis ipsis sa-
pientes quia caecitas ex parte contigit in Israhel donec plenitudo gentium in-
traret et sic omnis Israhel salvus fieret sicut scriptum est [...] (Denn ich will
euch, Briider, nicht in Unkenntnis iiber dieses Mysterium lassen, damit ihr
euch nicht auf eigene Einsicht verlasst: Verstockung ist einem Teil Israels wi-
derfahren, bis die Vollzahl der Vélker hineingekommen sein wird; und so
wird ganz Israel gerettet werden, wie geschrieben steht [...])

Das »Hineinkommen«/»Eintreten« hat keinen Ort. In der Flirbitte
aber ist »in Ecclesiam Tuam« (»in deine Kirche«) hinzugefiigt:
»wenn die Fiille der Volker in deine Kirche eintritt«. Die eschatolo-
gische Aussage wird also geschichtlich umgedeutet, Kirche und
Reich Gottes gleichgesetzt.*

Nur ein einziger Autor, Josef Wohlmuth, sieht die Fiirbitte positiv,*
ein weiterer, Hans Hermann Henrix, erwigt eine solche Interpreta-
tion zumindest als Moglichkeit®.

Josef Wohlmuth - dem freilich lieber gewesen wire, die Fassung von
1970 wiirde allgemein gelten® - versucht den neuen Text im Zusam-
menhang aller Versionen von 1570 bis 2008 zu interpretieren. Seiner
Ansicht nach kehrt das neue Gebet nicht zu dem von 1570 bzw. 1962
zuriick. Zwischen den Versionen von 1970 und 2008 sieht er keinen
Gegensatz,” ja sogar einen Fortschritt: Im Text 2008 werde erstmals
»von der Rettung ganz Israels gesprochen [...], und zwar nicht nur
riickblickend auf das vorchristliche Israel, sondern auf das Israel al-
ler Zeiten«®. — Den Begriff »agnoscere« — wortlich und in Ableitun-
gen enthalten ihn ja alle Versionen aufler jener des Missales 1970 —
sucht er vom Ausblick auf den Neuen Bund Jer 31,31-34 (LXX: Jer
38,31-34) her zu deuten, in dem v~ (jd’) bzw. griechisch ywdokewv

%8 Vgl. Brosseder, Die Juden (wie Anm. 57) 102f; H. Heinz, So darf die Kirche nicht
beten!, in: Homolka/Zenger (wie Anm. 56) 126-133, hier 131; H. H. Henrix, Be-
wahrung jiidischer Treue zum Bund und Liebe zum gételichen Namen. Zum kirch-
lichen »Hauptgebet« und zur Karfreitagsfiirbitte 2008, in: Homolka/Zenger (wie
Anm. 56) 134-148, hier 138f; Schéttler, Von Heilswegen (wie Anm. 57) 167-170.

% J. Wohlmuth, Die Karfreitagsfiirbitte fiir die Juden als Indikator des Grundverhilt-
nisses von Juden und Christen, in: Homolka/Zenger (wie Anm. 56) 191-204.

% Henrix, Bewahrung jiidischer Treue (wie Anm. 58) 137-139.

! Wohlmuth, Die Karfreitagsfiirbitte (wie Anm. 59) 196.

5 »Es kann [...] nicht sein, dass sich beide Texte widersprechen.« Wohlmuth, Die Kar-
freitagsfiirbitte (wie Anm. 59) 196.

¢ Ebd., 200.
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und eidévon stehen.®* Hier heifit es, dass Gott selbst die Tora in das
Innere der Menschen legen werde.

Betet also die Kirche fiir das Judentum, dass es zu einer Erkenntnis Jesu als
des universalen Heilands aus innerster Vertrautheit mit der Tora kommen
moge? Dann kénnte man immer noch dariiber streiten, ob dies Juden fiir gut
halten miissen. Aber mit Mission hitte dies nichts zu tun.®

Die von anderen bemingelte Erginzung der Romerbrief-Stelle tadelt
Wohlmuth nicht, im Gegenteil. Durch das Zuriicknehmen der escha-
tologischen Sicht sei der liturgische Text offen fiir »den einen Heils-
weg in zwel Versionen«.

Wihrend das Heil durch Jesus Christus der gesamten Volkerwelt via Kirche
vermittelt wird, geschiebt durch Gott die Rettung Israels.*

Die Karfreitagsfiirbitte von 2008 lisst sich freilich noch anders lesen:
als stillschweigende Korrektur derjenigen von 1970 im Sinne der il-
teren Tradition.” Der — vom jetzigen Papst geschitzte — Benedikti-
ner Alcuin Reid® deutet dies in einem Internetbeitrag iiber das 2008
verordnete Gebet an:

% »Keiner wird mehr den anderen belehren, man wird nicht zueinander sagen: Erken-
ne den Herrn (yvith tov xidpov)!, sondern sie alle [...] werden mich erkennen
(eidricovsty pe).« Jer 38,34 (LXX).

8 Wohlmuth, Die Karfreitagsfiirbitte (wie Anm. 59) 202.

¢ Ebd., 201. Hervorhebung im Original.

¢ »In der Liturgiegeschichte gibt es Wachstum und Fortschritt, aber keinen Bruch.«

Benedikt XVI., Begleitschreiben an die Bischofe [zum Motu proprio »Summorum

Pontificum cura«], in: AAS 99 (2007) 795-799, hier 798; deutsch: VApS 178, 21-27,

hier 25. — » Auf der einen Seite gibt es eine Auslegung, die ich >Hermeneutik der Dis-

kontinuitit und des Bruches< nennen mochte; sie hat sich nicht selten das Wohl-
wollen der Massenmedien und auch eines Teiles der modernen Theologie zunutze
machen kénnen. Auf der anderen Seite gibt es die »Hermeneutik der Reforms, der

Erneuerung des einen Subjekts Kirche, die der Herr uns geschenkt hat, unter Wah-

rung der Kontinuitit [....].« Benedikt XVI., Ansprache an das Kardinalskollegium

und die Mitglieder der Rémischen Kurie beim Weihnachtsempfang (22.12.2005), in:

AAS 98 (2006) 40-55, hier 46; deutsch: VApS 172, Bonn 2006, 11.

A. Reid, The organic development of the Liturgy. The principles of liturgical reform

and their relation to the twentieth century liturgical movement prior to the Second

Vatican Council, Farnborough 2004. — Joseph Ratzinger hat 2004 zu diesem Werk

eine sehr positive Rezension geschrieben: Die organische Entwicklung der Liturgie,

in: 30 Tage in Kirche und Welt 22 (2004), Nr. 12, 46-50; er zitiert beifillig Reids Pos-

tulat der »substantial continuity« (bei Reid 285).

o
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Tatsachlich bekriftigt es — und das wohl auf ziemlich raffinierte Weise (per-
haps rather cleverly) — die katholische Lehre, die von vielen bestritten wird,
indem sie behaupten, es sei in der modernen Zeit tiberhaupt nicht mehr an-
gebrach, fiir die Bekehrung der Juden zu beten. Diese Einstellung hat der
Papst als dem Evangelium Christi widersprechend — gestern, heute und im-
mer — zurlickgewiesen.®

Stimmt dies, so unterscheiden sich die zwei Texte in der Sache sehr
wohl. Dann aber muss man fragen: Gelten in der Kirche unter-
schiedliche Lehren nebeneinander? Was bedeuten Kontinuitit und
Uberlieferung?

Roman Siebenrock bringt das Problem auf den Punkt:

Kann eine Kirche ihre Einheit bewahren, wenn sie in ihrer Gebetstradition
Formen und Aussagen zulisst, die sich im Grunde wechselseitig ausschlie-
Ben? Bei allem Bemiihen um Kontinuitit hat das Lehramt aber immer auch
die Aufgabe, die entscheidenden Entwicklungen der Lehre einzufordern.
Nicht nur in der Beziehung zum Judentum wird in den Anniherungsversu-
chen mit den Traditionalisten die Aufgabe immer deutlicher, die verbindli-
che Lehrentwicklung, die das Konzil markiert, einzufordern. »Nostra aetate
4« steht in einer Diskontinuitit mit einem groflen Teil einer 1500 Jahre an-
dauvernden christlichen Lehre und Praxis — doch in Kontinuitit mit der
Schrift und einer normativen Tradition, die aber das wirkliche Leben nicht
durchdrang. Der Glaubwiirdigkeit der Kirche jedenfalls wire damit mehr
gedient als die dsthetisch-postmoderne blofle Gleichzeitigkeit des letztlich
Unvereinbaren.”
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Kraus PETER DANNECKER

Gottes Heil ereignet sich unter den Menschen

Sakramente mit der ganzen Pfarrgemeinde feiern'

Der Autor ist Professor fiir Liturgiewissenschaft, seit 2011 anch Rek-
tor der Theologischen Fakultit Trier und Leiter der wissenschaftli-
chen Abteilung des Deutschen Liturgischen Institutes. Nach Studien
am Pontificio Istituto Liturgico der Benediktinerbochschule Sant’An-
selmo in Rom promovierte er in Trier bei Andreas Heinz, dessen As-
sistent er war. Am 26. November 2004 war er Hauptreferent auf der
Griindungsversammlung der Liturgiewissenschaftlichen Gesellschaft
Klosterneuburg (Ed.).

1. VorUBERLEGUNGEN: DiE MENSCHEN

Papst Benedikt XVI. hat seine Meditation tiber den Weg der Weisen
aus dem Morgenland beim Weltjugendtag in Koln bei der Begegnung
mit den Bischofen zusammengefasst und daraus eine Aufgabe fir die
Bemithungen zunichst der Bischofe, aber dann auch der ganzen Kir-
che formuliert: »Wir miissen [...] versuchen, [...] das Gesicht Christi,
das Gesicht des lebendigen Gottes, sichtbar zu machen, so dass es
uns dann von selber geht wie den Weisen, dass wir niederfallen und
ihn anbeten. Natiirlich gehort zu den Weisen zweierlei: Sie waren
zuerst Suchende und dann Findende und Anbetende. Viele Men-
schen heute sind Suchende. Wir selber sind es auch. Im Grunde muss
in unterschiedlicher Dialektik immer beides da sein: Wir miissen
Ehrfurcht haben vor dem Suchen der Menschen, dieses Suchen un-
terstiitzen, sie fiihlen lassen, dass der Glaube nicht einfach fertiger
Dogmatismus ist, der das Suchen, den groflen Durst des Menschen
ausloscht, sondern dass er erst die grofie Pilgerschaft ins Unendliche

! Schriftliche Fassung des Vortrages am »Fachtag Liturgie« des Bischofsvikariats
Wien-Stadt am 9. Oktober 2009 im Augustiunussaal des Stiftes Klosterneuburg.
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bringt, dass wir gerade als Glaubende immer Suchende und Finden-
de zugleich sind.<«?

Einen Teilaspekt dieser Aufgabe mochte ich bedenken: In der Litur-
gie begegnen Menschen Christus und feiern als Kirche sein Heils-
werk, das in dieser Liturgie gegenwirtig gesetzt und neu wirksam
wird.? Bevor wir uns aber der niheren Betrachtung der Liturgie zu-
wenden, noch ein Blick auf die Menschen, die diese Liturgie feiern.
Es gibt eine Vielzahl verschiedener Versuche, sie zu charakterisieren,
einzuordnen, zu erfassen und zu verstehen.* Dies soll — mit den Wor-
ten des Papstes — uns helfen bei unseren Uberlegungen, wie ihnen
das Gesicht Christi sichtbar gemacht werden kann. Ich méchte die
Lage der Menschen im deutschen Sprachraum in Bezug auf die Kir-
che wie folgt charakterisieren, wobei ich keineswegs Vollstandigkeit
oder wissenschaftliche Exaktheit anstrebe:

Die Menschen haben sich von kirchlichen Anspriichen emanzipiert.
Die Kirche mit ihren Wert- und Lebensvorstellungen wird wahrge-
nommen. Ob und inwieweit diese in die private Lebensfiihrung
tibernommen werden, eine religiése Erziehung der Kinder in der Fa-
milie erfolgt und sich die Menschen kirchlich engagieren, differiert
stark. Kirche wird als freibleibendes Angebot wahrgenommen, das
man so weit annehmen kann, wie man will, aber nicht muss.

Eine doch ansehnliche Anzahl von Gliubigen feiert relativ regelma-
ig die Sonntagsliturgie mit. Manche seltener, manche nur spora-
disch, mit abnehmender Tendenz. Statistisch lasst sich allerdings zei-
gen, dass die Nachfrage nach rituellen Angeboten an wichtigen
Punkten im Leben unverindert geblieben ist, wenn nicht sogar
wichst. Als Beispiele seien genannt: Taufe, Erstkommunion, Weih-
nachtsfeier, Beerdigung. Interessanterweise nicht bei der Hochzeit,
wobei sich gerade bei Hochzeiten ein Markt an freien Ritualen zu
entwickeln scheint.

Nachsynodales Apostolisches Schreiben »Ecclesia in Europa« von Papst Johannes
Paul II. an die Bischéfe und Priester, an die Personen gottgeweihten Lebens und an
alle Glaubigen zum Thema »Jesus Christus, der in seiner Kirche lebt — Quelle der
Hoffnung fiir Europa« vom 28. Juni 2003 (VApS 169), 104.

Zum Wesen und zur Charakterisierung der Liturgie vgl. A. Gerhards/B. Krane-
mann, Einfithrung in die Liturgiewissenschaft, Darmstadt 2006, 111-155.

Vgl. z.B. H. Haslinger, Sakramente — befreiende Deutung von Lebenswirklichkeit,
in: ders. (Hg.), Handbuch Praktische Theologie. Bd. 2, Durchfiihrungen, Mainz
2000, 164-185, hier 165-168.

80



Die Menschen nehmen eigene Sinnzuschreibungen zu diesen Feiern
vor. So ist Weihnachten fiir manche zunichst das Fest der Familie,
der Liebe oder des Schenkens, erst in zweiter Linie das Geburtsfest
Christi. Diese eigenen Sinndeutungen sind meist biographisch und
familienbezogen und haben oft auch einen Transzendenzbezug. So
lassen Eltern ihr Kind taufen, um den Schutz oder Segen Gottes zu
erbitten. Die Sinnzuschreibungen decken sich oft nicht oder nur teil-
weise mit den kirchlichen Vorstellungen.

Neben die Sakramente und Sakramentalien der Kirche sind andere
Formen getreten. Durch die Massenmedien, durch Werbung oder
auch bewusstes »Kultmarketing« werden christliche und religiose
Formen durch sikulare ersetzt. Arno Schilson bezeichnet sie als re-
ligiose Grundbediirfnisse des Menschen.’ Zur Verdeutlichung: Frii-
her war die Tagesstruktur durch das Angelusliuten gegeben. »Komm
heim, wenn’s liutet!«, sagte man den Kindern. Heute strukturiert das
Fernsehprogramm den Tagesablauf der Kinder: »Bis zum Sand-
minnchen bist du da.« Oder fiir Jugendliche: Das Kultgetrink »Red
Bull« wird als Lebenselixier vermarktet, iiber eine tatsichliche Wir-
kung oder gar guten Geschmack wird gestritten. Das kirchliche Was-
ser des Lebens sicht dagegen blass aus. Der Fithrerschein ist das »Sa-
krament des Erwachsenwerdens«, der Eintritt in die Erwachsenen-
welt, nicht mehr wie frither die mit dem Schulabschluss gefeierte Fir-
mung oder Erstkommunion.

Konfessionelle Bindungen und Grenzen spielen eine immer geringe-
re Rolle. Liturgie und gottesdienstliche Feiern werden im Freundes-
und Familienkreis erlebt. Entweder man wird dazu eingeladen oder
man lidt dazu ein, an entscheidenden Punkten im Leben, zu freudi-
gen wie traurigen Anldssen. Auch wenn die Konfession oder der
Glaube sonst kaum eine Rolle spielt, hier kommt er wieder zum Vor-
schein, bisweilen unbeholfen und fremdartig, vor allem dann, wenn
man an die Grenzen menschlichen Lebens stofit.

Traditionell geprigte Menschen, die an der guten Welt von gestern
hingen, erkennen in Kirche und Religion Garanten fiir die gute alte
Wahrheit. Thre Haltung findet ihren Ausdruck in einer traditionell
oder volkstiimlich geprigten Liturgie, die bisweilen eigenwillige
* Vgl. dazu verschiedene Aufsitze von Arno Schilson, z.B. A. Schilson, Das neue Re-

ligiése und der Gottesdienst, in: L] 46 (1996) 94-109; ders., Musical als Kult, in: L]
48 (1998) 143-167.
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Ziige annimmt. Auch hier scheint sich eine postmoderne Haltung
breitzumachen: Man macht, was gefillt und man selbst fiir richtig
hilt.

Bei diesen Beobachtungen gibt es eine grofie Ungleichzeitigkeit, z.B.
zwischen ehemals geschlossen katholischen und evangelischen land-
lichen Gebieten, die auch heute ein reges religioses Leben aufweisen,
und urbanen Gebieten, die weitgehend sikularisiert sind.®

All diese Menschen kommen mit ihren hier mehr oder weniger tref-
fend charakterisierten Hintergriinden zur Feier der Liturgie: als
Gliubige oder als Giste, als Menschen, die Gott intensiv suchen,
oder als solche, die die Suche vielleicht schon aufgegeben haben, aber
sich trotzdem Trost erhoffen.

I1. Die AUFGABE DER LITURGIE

Liturgie darf zu Recht als Ort verstanden werden, wo gerade heute
Menschen dem »Gesicht Christi« begegnen, wo die Suchprozesse
des menschlichen Lebens gebiindelt werden, die in einem Ritus auf-
bewahrten Glaubens- und Heilserfahrungen wieder freigesetzt und
zuganglich werden. Liturgie kann den Rahmen einer Gotteserfah-
rung bieten, den Ort bereiten, wo Menschen vom Suchen zum Fin-
den gelangen und vielleicht wieder weitersuchen. Aber hier ist auch
eine Grenze, die wir respektieren missen: Liturgie kann zwar den
Rahmen bieten, den Ort bereiten. Eine Gottes- oder Glaubenserfah-
rung kann die Liturgie aber nicht machen oder erzeugen. Diese
bleibt die Gnadengabe Gottes.

Wie aber muss Liturgie gefeiert werden, dass dieses »Gesicht Chris-
ti« erkennbar, erlebbar wird? Oder andersherum gefragt: Gibt es
Moglichkeiten, Liturgie so zu feiern, dass eine Gottesbegegnung er-
leichtert, eine Glaubenserfahrung begiinstigt wird?

Diese Fragestellung ist nicht neu. Sie wurde zu verschiedenen Zeiten
und in verschiedenen geschichtlichen und kulturellen Zusammen-

Vgl. zu dieser Charakterisierung eine Reihe von Studien, in Auswahl seien erwihnt:
G. Schulze, Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart, Frankfurt a.
M./New York 1992; Ch. Bauer, Gott im Milieu? Ein zweiter Blick auf die Sinus-Mi-
lieu-Studie, in: Diak. 39 (2008) 123-129 und die Internetseite www.milieus-kir-
che.de/ (12.06.2008).
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hingen bedacht. Aus den dabei gemachten Erfahrungen kénnen wir
heute schopfen und unsere Antworten finden.”

III. Die ZEICHENHAFTIGKEIT ODER MYSTAGOGIE DER LITURGIE

Mystagogie heifit wortlich tbersetzt »Fithrung in die (Glaubens-
)Geheimnisse«, stammt urspriinglich aus dem antiken Hellenismus
und wurde sowohl religios als auch profan verwendet. Bei den Mys-
terienreligionen und -kulten wurde damit die kultische Initiation be-
zeichnet. Profan konnte damit z.B. auch die Titigkeit eines Frem-
denfithrers bezeichnet werden.?

Im frithen Christentum taucht der Begriff im Zusammenhang mit
den »mystagogischen Katechesen« auf. Viele Kirchenviter, z.B. Jo-
hannes Chrysostomus, Theodor von Mopsuestia, Ambrosius von
Mailand und Cyrill von Jerusalem, haben solche »mystagogischen
Katechesen« gehalten. Wahrend der Vorbereitung auf die Feier der
Initiation wurden die Katechumenen zwar in den Glauben einge-
fiihrt, wegen der Arkandisziplin aber nicht in die Bedeutung der Sa-
kramente. Die Sakramentenkatechese erfolgte also erst nach der Tau-
fe in der mystagogischen Katechese. Es wurde also nachtriglich ge-
deutet, was bereits zuvor liturgisch erlebt worden war.

Der Begrift »Mystagogie« wurde im 20. Jahrhundert wiederentdeckt
und wird seither in der Theologie in verschiedener Weise verwendet,
jedoch in einem anderen Sinn als in der alten Kirche.? Es ist hier nicht
der Ort, dariiber ausfithrlich zu referieren. Ohne die Hintergriinde
im Einzelnen zu erhellen, méchte ich die mystagogische Feier der
Liturgie verstanden wissen als zeichen- und symbolgerecht gefeierte
Liturgie. Damit will ich sagen: Die Feier der Liturgie ist reich an Zei-
chen und Symbolen, die zusammen mit ihren Deuteworten ihren tie-
fen Sinn und Bedeutung erschliefen. Die Feier muss aus sich heraus,

7 Vgl. B. Kranemann [u.a.] (Hg.), Heute Gott feiern. Liturgiefihigkeit des Menschen
und Menschenfahigkeit der Liturgie, Freiburg i. Br. [u.a.] 1999.

# Vgl. Haslinger, Was ist Mystagogie?, 20; Wollbold, Mystagogie.

? Vgl. den Uberblick bei Richter, mystagogische Liturgie, 112-117. Die Aktualitit der
Fragestellung belegt das Tagungsthema der 5. Trierer Sommerakademie zum Thema:
Liturgic und Mystagogie, vgl. Haunerland/Saberschinsky, Liturgie und Mystagogie.
Dort sind grundlegende Uberlegungen zur Mystagogie in der liturgischen Bildung
und Praxis dokumentiert.
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ohne viele Erklirungen den Mitfeiernden einen Zugang zu der gefei-
erten Heilswirklichkeit eroffnen und dieses Heil erfahrbar werden
lassen.

All das steht bei den folgenden Uberlegungen im Hintergrund, wenn
von »Mystagogie« gesprochen wird. Man konnte deshalb »Mystago-
gie« hier verstehen als die Hinfihrung zum Glauben an die Heils-
wirksamkeit Gottes in der Feier der Sakramente.

IV. D1t BEGLEITENDE FUNKTION DER LITURGIE

Beim Versuch, die Menschen zu charakterisieren, die heute Liturgie
feiern, ist auch deutlich geworden, dass viele auf das Angebot der
Kirche zurtickgreifen, wenn es um besondere Situationen oder Zei-
ten im Leben geht, wie z.B. bei der Geburt oder dem Tod eines Men-
schen, beim Erwachsenwerden oder zu bestimmten Zeiten im Jahr.
Es ist ein Phinomen, das in allen Kulturen und Religionen festge-
stellt werden kann: Zeiten, die Menschen als schwierig oder bedroh-
lich empfinden oder einen Ubergang in einen anderen Stand markie-
ren, werden mit Riten begleitet. Man spricht von »rites de passage«
oder Ubergangsriten.'® Diese in allen Kulturen vorhandenen Uber-
gangsriten sind auch in der christlichen Tradition von Anfang an
vorhanden. Die Taufe z.B. markiert den Ubergang vom nichtgliubi-
gen zum glaubigen Menschen.

Zugleich hat die christliche Ausprigung der Ubergangsriten und der
sakramentlichen Feiern vor allem zunichst bei der Initiation, also
der Einfihrung in das Christentum, eine noch stirkere begleitende
Ausprigung erhalten. Es gab Anfang des 2. Jahrhunderts nicht nur
eine Feier, die einen Menschen zum Christen machten, sondern eine
ganze Reihe verschiedener Feiern, die diesen Prozess liturgisch-ritu-
ell begleitet hat.!! Diese begleitende Funktion der Liturgie ist im
Laufe der Geschichte immer mehr zuriickgegangen, weil ab dem 6.
oder 7. Jahrhundert immer mehr und dann fast nur noch Kinder ge-

© Vgl. Gennep, Ubergangsriten.

"' Vgl. den in der Traditio Apostolica beschriebenen Katechumenat: W. Geerlings
(Hg.), Traditio Apostolica. Apostolische Uberlieferung. (FC 1), Freiburg i. Br. [u.a.]
1991.
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tauft wurden. Hier geniigte eine einmalige Feier, weil zudem eine
Einfiihrung in das Glaubensleben durch die christlich geprigte Ge-
sellschaft im Rahmen der normalen Erziehung erfolgte. Im 19. und
20. Jahrhundert beobachtete man jedoch bei der Christianisierung
und Glaubensverkiindigung z.B. in Afrika die Problematik der ein-
maligen Feier, die nicht geniigte, um den neuen Glauben zu festigen.
Zugleich entdeckte man bei der Forschung den Katechumenat der al-
ten Kirche. Die Ideen wurden aufgegriffen, verschiedentlich iiberar-
beitet und erprobt und seit der Liturgiereform nach dem II. Vatika-
nischen Konzil in vielen Lindern mit gutem Erfolg umgesetzt: Die
begleitende Funktion der Liturgie ist wieder zu ihrem Recht gekom-
men.!?

Anhand verschiedener Beispiele mochte ich nun praktisch verdeutli-
chen, was zeichenhaft oder mystagogisch gefeierte Liturgie konkret
heifit und wie der begleitende Aspekt von Liturgie wieder neu zum
Tragen kommt. Immer geht es dabei darum, das »Gesicht Christi«
aufscheinen zu lassen, das Heil Gottes in dieser Welt erfahrbar wer-
den zu lassen.

Dazu mochte ich Beispiele aus der Initiationsliturgie herausgreifen.

V. Die KINDERTAUFE

Gerade die seit dem 1. Oktober 1972 verpflichtend eingefiihrte
»Feier der Kindertaufe« (FKT 1971), die seit Januar 2008 in einer
tiberarbeiteten Neuauflage vorliegt (FKT 2007), bietet sehr viele An-
satzpunkte fiir eine mystagogische Feier, die den begleitenden As-
pekt der Liturgie aufscheinen lisst. Richtig umgesetzt lisst die neue
Ordnung der Kindertaufe die dahinterliegende transzendente Wirk-
lichkeit durchscheinen und macht sie fiir die Mitfeiernden erfahr-
bar.?

2 Vgl. M. Ball/E. Werner, Wege zum Christwerden. Der Erwachsenenkatechumenat
in Europa, Ostfildern 1994.

© Vgl. zu den hier gemachten Vorschligen: K. P. Dannecker/A. Saberschinsky, Neues
Leben aus Wasser und Geist. Zur Vorbereitung der Kindertaufe, Freiburg i. Br.
[u.a.] 2008.
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1. Ort und Zeit der Taufe

Fiir uns ist es heute wieder (!) selbstverstindlich, dass am Taufbrun-
nen in der heimischen Pfarrkirche getauft wird: Ausdruck fiir die
Aufnahme in die konkrete Gemeinde vor Ort. Das war nicht immer
so. In der Aufklirungszeit gab es aus verschiedenen Griinden Uber-
legungen und Regelungen fiir die Haustaufe.!* Seit etwa den 1930Qer-
Jahren gingen immer mehr schwangere Frauen ins Krankenhaus, um
dort ihr Kind zur Welt zu bringen. Die kirchliche Vorschrift, ein
Kind méglichst rasch nach der Geburt taufen zu lassen, fithrte zu
vielen Krankenhaustaufen.!

Dies wurde erst durch die nachkonziliare Neuregelung in der FKT
durchbrochen: »Damit deutlich werde, dass die Taufe ein Sakrament
des Glaubens der Kirche ist und in das Volk Gottes eingliedert, soll
sie normalerweise in der Pfarrkirche gefeiert werden, die deshalb ei-
nen Taufbrunnen haben muss.«'® Aufler in begriindeten Ausnahme-
fillen darf nicht mehr im Krankenhaus oder zu Hause getauft wer-
den.” Auflerdem soll die Taufe »in den ersten Wochen nach der Ge-
burt des Kindes stattfinden«'s, so dass es keinen Zeitdruck mehr gibt.
Die Pfarrkirche mit threm sakralen Ambiente und dem Taufbrunnen
als hervorgehobenem Ort lasst die Mitfeiernden erahnen, dass etwas
Besonderes gefeiert wird. Ein entsprechender Tag — der Sonntag wird
vom Rituale empfohlen'® — unterstreicht dies noch.

Dem Taufbrunnen gebiihrt ein herausgehobener Platz in der Pfarr-
kirche, der die Wichtigkeit der Taufe unterstreicht. Er sollte im Blick
der ganzen Gemeinde stehen. Fiir die Taufwasserweihe in der Oster-

4 Vel. K. P. Dannecker, Taufe, Firmung und Erstkommunion in der ehemaligen Di-
ozese Konstanz. Eine liturgiegeschichtliche Untersuchung der Initiationssakramen-
te (LQF 92), Miinster 2005, 108-110; A. Heinz, Eine neue Chance fiir das Tauf-
brauchtum. Brauchtumsfreundliche Impulse in der nachkonziliaren Feier der Kin-
dertaufe, in: M. Kléckener/W. Glade (Hg.), Die Feier der Sakramente in der Ge-
meinde. FS Heinrich Rennings, Kevelaer 1986, 169-177, 170.

5 Vegl. ebd, Zum Zeitpunke der Taufe: Dannecker, Initiationssakramente Konstanz,
98f.

1 Die Feier der Kindertaufe in den Bistiimern des deutschen Sprachgebietes. Zweite
authentische Ausgabe auf der Grundlage der Editio typica altera 1973, Freiburg
[u.a.] 2007 (im Folg.: FKT 2007), Nr. 10, auch: CIC/1983, c. 858.

7 Vgl. FKT 2007, Nr. 12,

18 FKT 2007, Nr. 8,3.

19 Vel. FKT 2007, Nr. 9.
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nacht sollte er festlich geschmiickt werden. Er ist der Ort, an dem
man der Taufe gedenkt: In der Osternacht, bei der Erstkommunion
oder Firmung wird an diesem Ort das Taufversprechen erneuert.
Zum sonntiglichen Taufgedichtnis zu Beginn der Messfeier in der
Osterzeit kann der Priester das Taufwasser aus dem Taufbrunnen
schopfen.

Der »Umgang« mit diesem Ort hat eine Botschaft, die mit Worten
nur schwer zu vermitteln ist: Ein hervorgehobener Orrt fiir den Tauf-
brunnen, im Blickfeld der Versammlung, festlich geschmiickt und
herausgeputzt. Dieser Ort wird den Menschen deutlich machen, dass
er an sich schon etwas Besonderes ist, dass sich hier das Heil Gottes
ereignet. Die Getauften erinnern sich angesichts dieses Ortes daran:
Ich bin (hier) getauft, habe das Heil Gottes erfahren.

Diesen Uberlegungen stehen konkrete Schwierigkeiten gegeniiber.
Oft habe ich erlebt: Der Taufbrunnen steht hinten in einem ver-
staubten Winkel der Kirche. »Der wird bei uns schon seit langem
nicht mehr benutzt«, heifit es dann zur Erklirung, »unser Pfarrer
tauft immer auf einem Tisch vor dem Altar.« Eine weitere Folge da-
von: In der Osternacht wird das Taufwasser in Plastikwannen oder
anderen provisorischen Gefiflen gesegnet. Auch das spricht eine
Sprache. Ich bezweifle, dass sie die Botschaft von der Kostbarkeit
und Bedeutung der Taufe wirksam unterstiitzt.

Eine weitere Schwierigkeit entspringt der immer gréfieren Mobilitit
in unserer Gesellschaft. Wohn- und Arbeitsort sind oft nicht gleich,
der Ort der menschlichen und gesellschaftlichen Einbindung diffe-
riert bisweilen ebenfalls. Viele kennen ihre eigene Pfarrgemeinde
nicht. Manchmal ist die Bindung an die Pfarrei aus Kinder- oder Ju-
gendtagen noch so groff, dass man zur Hochzeit oder Taufe der ei-
genen Kinder dorthin zuriickkehrt, obwohl man schon lange nicht
mehr dort wohnt. Wie kénnen Kirche und der Glaube in einer zu-
nehmend heimatlosen Gesellschaft Heimat sein? Am ehesten noch
durch personliche Bindungen, nur eingeschrinkt territorial. Die Kir-
che, der Taufbrunnen: Anstof fiir die Sehnsucht nach Heimat, An-
stofd fir die Suche nach Heimat im Glauben?

Aus unterschiedlichen Griinden wiinschen manche Eltern die Taufe
ihres Kindes in einer Kapelle, an einem Wallfahrtsort, bisweilen auch
an Orten mit besonders eindriicklichen Naturdenkmalern. Sosehr
diese Orte vielleicht mit persénlich bedeutsamen Erinnerungen ver-
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kniipft sind und damit so etwas wie »Heimat« darstellen, so sehr
muss in der klug durchgefithrten Taufvorbereitung auf die eigentli-
che Bedeutung des Taufortes in der Pfarrkirche hingewiesen werden.

2. Die WEGSYMBOLIK IM ABLAUF DER TAUFFEIER

Die nachkonziliare FKT sieht fiir die vier Teile der Taufe vier ver-
schiedene Orte vor:

Die Eréffnung am »Eingang der Kirche, oder in dem Teil der Kirche,
wo die Eltern und Paten mit den Téuflingen und der tibrigen Tauf-
gemeinde sich versammelt haben.«*

Den Wortgottesdienst feiert die Taufgemeinde nach der FKT am
»Ort des Wortgottesdienstes«?!, also am Ambo.?

Die Feier des Sakramentes, der eigentliche Taufakt, findet am Tauf-
brunnen statt.® Zum Abschluss der Feier begibt man sich zum Al-
tartt

Der Empfang erfolgt am Eingang der Kirche oder dort, wo sich die
Taufgesellschaft versammelt hat. Der Vorsteher und seine Assistenz
kommen dorthin: Die Kirche als die Gemeinschaft der Gliubigen
trifft sich, um sich gegenseitig Weggeleit zu geben. Der Hirte und
Vorsteher geht den Menschen entgegen, um sie weiterzufiihren. Der
Eroffnungsteil zeigt auch inhaltlich Entgegenkommen: In einem Ge-
sprich, das einem Vorschlag folgen kann oder auch frei gefiihrt wer-
den darf, erkundigt sich der Vorsteher nach Anliegen, Erwartungen
und Namen.

Man zieht dann gemeinsam zum Ort des Wortgottesdienstes, also
zum Ambo. Dort wird das Wort Gottes verkiindet. Gott selbst
spricht zu seinem Volk. Das Wort Gottes ruft den Glauben hervor,
starkt ihn, lisst ihn wachsen.

2 FKT 2007, Nr. 33,

2 Vgl. FKT 2007, Nr. 41.

# Leider erwihnt die FKT den Ambo erst beim Effata-Ritus, vgl. FKT 2007, Nr. 69.

» Vgl. FKT 2007, Nr. 52. Wobei die FKT an dieser Stelle sehr grofiziigig einen ande-
ren geeigneten Ort in der Kirche ermdglicht, wenn die Anzahl der Mitfeiernden dies
erfordert.

# Vgl. FKT 2007, Nr. 70.
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Als Antwort auf das Wort Gottes zieht die Taufgemeinde zum Tauf-
brunnen. Dort findet der eigentliche Taufakt statt, nachdem Absage
und Glaubensbekenntnis gesprochen wurden.

Und man geht noch einen Schritt gemeinsam weiter: Der gemeinsa-
me Weg zum Altar zeigt an, dass der Glaube des Kindes wachsen soll
und Entwicklung braucht, in der Gemeinschaft der Gliubigen, die
mit ihm unterwegs sind. Der Altar steht fiir den Ausblick auf die
Vollendung der Taufe in der Firmung und den Abschluss der Initia-
tion in der Erstkommunion.

Uber der ganzen Feier der Taufliturgie liegt also das Symbol der
Wegbegleitung: Kirche versteht sich als Gemeinschaft auf dem Weg
zur Vollendung in Christus. Diese Weggemeinschaft soll auf den
Strecken zwischen den einzelnen Teilen der Tauffeier von allen ge-
meinsam erlebt werden. Und die Kirche bietet dieses Weggeleit allen
an, die zum Glauben gekommen sind, oder Kindern, fiir deren Glau-
benserziehung sich jemand verbtirgt. Dieses Motiv hat die frithere
Verfahrensweise abgelost: Der Taufling musste zuerst durch die Ex-
orzismen vom Bosen befreit werden, bevor er in die Kirche kommen
konnte. Damit wurde die Schopfung als gefallen verstanden, die vom
Bosen befreit werden muss, bevor sie das Heiligtum betreten darf.
Die heutige Kindertaufe sieht die Schopfung als grundsitzlich gut
an, ohne jedoch das Phinomen des Bésen zu unterschlagen.

Auch hier sind Schwierigkeiten anzumerken: Die Gestaltung und
Platzierung der liturgischen Orte nicht weniger Kirchen lassen eine
solche Feier mit ihren Wegstrecken nicht oder nur schwer zu. Litur-
gie »in Bewegung« ist fir manche Mitfeiernden ungewohnt; ver-
schiedene Ortswechsel setzen die Bereitschaft voraus, den Sitzplatz
zu verlassen. Wenn mehrere Kinder getauft werden und die Ver-
sammlung grofier ist, wird ein Ortswechsel der ganzen Versammlung
schwierig. Andererseits wird die Feier der Kindertaufe ihrer drama-
turgischen Aussagekraft beraubt oder zumindest stark beschnitten,
wenn nicht Lésungen gesucht werden, die liturgischen Orte entspre-
chend einzurichten und vielleicht auch gegen die Bequemlichkeit die
Menschen mit auf den Weg zu nehmen.
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3. Die Symbolik der Beteiligung (»participatio actuosa«)
der Mitfeiernden

Fiir uns ist es heute selbstverstandlich, dass bei der Taufe eines Kin-
des dessen Eltern, die Paten, Verwandte und Freunde und die Ge-
meinde mit dabei sind. Im Laufe der Geschichte war dies nicht im-
mer so.

Zu Beginn des 16. Jahrhunderts gibt es Zeugnisse von einer recht an-
sehnlichen Beteiligung bei der Tauffeier. Schon bald danach, in der
nachtridentinischen Periode, kam es zu einer extremen Privatisie-
rung der Taufe.”® So kam es oft vor, dass zur Taufe lediglich der
Priester, die Hebamme und die Paten anwesend waren. Nicht einmal
die Eltern waren dabei!

Das hat sich mit der erneuerten Taufliturgie nach dem Zweiten Vati-
kanum gedndert und heute findet sich zu einer Tauffeier selbstver-
standlich eine kleinere oder groflere Schar von Glaubigen ein. Es
kann eben nicht sein, dass einer Gemeinschaft neue Mitglieder gebo-
ren werden, ohne dass diese Gemeinschaft sich nicht freudig ver-
sammelt.

Das Ziel der participatio actuosa konnte aus hier nicht niher ausge-
fihrten liturgie- und bildungstheoretischen Griinden so formuliert
werden: Liturgie so feiern, dass die Mitfeiernden durch das Tun in
das anamnetische Heilsgeschehen mit hineingenommen werden und
so erleben, wie sich das Heil in der Mitte der Versammlung ereignet.
Oben haben wir schon das Wegmotiv und das gemeinsame Unter-
wegssein in der Taufliturgie betrachtet, das als Ausdruck der partici-
patio actnosa verstanden werden kann. Hinzu kommen noch: ge-
meinsames Beten und Singen, der Vortrag von Lesung und Fiirbitten,
die Antworten der Gemeinde bei den Fiirbitten und der Litanei, die
verschiedenen zur Wahl stehenden Akklamationen beim Taufwasser-
weihegebet bzw. Lobpreis tiber das Wasser und nach dem Taufakt.
Die wichtigste Beteiligung der Mitfeiernden, insbesondere der Eltern
und Paten des Téuflings, ist die Absage und das Glaubensbekenntnis
unmittelbar vor der Taufe. Sie bringen den Glauben zum Ausdruck,
der in der Taufe ganz ausdriicklich seine sakramentale Bestitigung

» Vgl. Dannecker, Initiationssakramente Konstanz, 125£.132.317-320; A. Gestrich
[u.a.], Geschichte der Familie (Europiische Kulturgeschichte 1), Stuttgart 2003, 364
—481; Heinz, Taufbrauchtum, 171.
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erfihrt. Die Eltern und Paten sind bei verschiedenen Handlungen
beteiligt: Sie bekreuzigen zu Beginn der Feier das Kind, sie halten
das Kind, ziehen das Taufgewand an und ziinden die Taufkerze an.
Durch dieses Mittun sollen sich die Mitfeiernden als Trager der Li-
turgie erfahren, als Adressaten und Protagonisten zugleich, als ein-
gebunden in das Heilsereignis, das sich in der Feier der Taufe an den
Tauflingen ereignet.? Die Mitfeiernden sollen durch ihre participatio
actuosa erfahren, dass sie selbst in der Liturgie vorkommen.

Aber: Ist das nicht bisweilen eine Uberforderung auf beiden Seiten?
Das Erkliren der Liturgie ist keine Losung, sie soll ja aus sich heraus
sprechen.”” Und die Liturgie kann auch nicht bis zur Unkenntlich-
keit an die Bediirfnisse der jeweiligen Feiernden angepasst werden,
die u.U. recht eigene Vorstellungen von Liturgie haben. Trotzdem
bietet der derzeitige Taufritus viele Moglichkeiten, die recht leicht
umgesetzt werden konnten. Eigenartigerweise geschieht das oft
nicht, z.B. wenn der Vorsteher die Lesung und Fiirbitten selbst vor-
tragt oder auf die Beteiligung der Mitfeiernden durch Akklamatio-
nen verzichtet.

4. Ausgewahlte Elemente

Auf ausgewihlte Elemente der Taufliturgie soll niher eingegangen
werden, die m.E. die Mitfeiernden besonders gut einbinden und
nonverbal das »Gesicht Christi« aufscheinen lassen, also die Theolo-
gie der Tauffeier deutlich werden lassen.

a. Die Bezeichnung mit dem Kreuzzeichen

Die FKT 2007 sieht die Bezeichnung des Tauflings mit dem Kreuz-
zeichen auf der Stirn zu Beginn der Feier nach dem Gesprich mit
den Eltern und Paten vor.?®

% Vgl. zur participatio actuosa in Auswahl: Gerhards/Kranemann, Einfiihrung, 106f.;
]. Ratzinger, Der Geist der Liturgie. Eine Einfithrung, Freiburg i. Br. [u.a.] 2000,
147-152; H. Schmidt, Die Konstitution {iber die heilige Liturgie. Text — Vorge-
schichte — Kommentar, Freiburg i. Br. 1965, 201-206.

7 ygl. SC 34,

# Die bisherige Ausgabe hatte als deutsche Sonderlésung die Bezeichnung mit dem
Kreuz nach Lesung und Homilie vorgesehen, vgl. FKT 1971, Nr. 15.
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Die Signatio, also die Bezeichnung mit dem Kreuz, gehort zur iltes-
ten Schicht der Katechumenatsriten, sie war in alter Zeit exorzistisch
gepragt und wurde zumeist an Stirn und Brust vollzogen.?” Das Be-
gleitwort in der FKT 2007 lasst nur eine indirekte Deutung zu: »N.
und N., mit grofler Freude empfingt euch die Gemeinschaft der
Glaubenden. Im Namen der Kirche bezeichne ich euch mit dem Zei-
chen des Kreuzes. Auch eure Eltern und Paten werden dieses Zei-
chen Jesu Christi, des Erlosers, auf eure Stirn zeichnen.«* Das Kreuz
ist also als »Zeichen Christi« das Zeichen all derer, die zu ihm geho-
ren. Obwohl hier keine Deutung als Segenszeichen erfolgt, ist es
doch als gliickliche Losung anzusehen, dass Eltern und Paten dazu
eingeladen werden, das Kind mit dem Kreuz zu bezeichnen: 1. ist das
Kreuz das Zeichen aller Christen, also auch der Eltern und Paten. 2.
kniipft die Bezeichnung mit dem Kreuzzeichen an den alten Brauch
des »Versiegelns« an, der auch im Gotteslob empfohlen wird: Es rit,
den Kindern am Abend oder beim Abschied aus dem Haus ein klei-
nes Kreuz auf die Stirn zu zeichnen.*! Die Taufliturgie kann also eine
Anleitung sein, diesen Brauch weiter zu pflegen. Die Liturgie weist
so tiber sich hinaus und das abendliche Tun weist wieder zuriick auf
die Taufe: Ein Mensch ist einbeschrieben in den Schutz, in den Segen
Gottes, der in diesem Zeichen Christi seinen Ausdruck findet.

Weil vielen Eltern der Brauch des abendlichen »Versiegelns« nicht
mehr bekannt ist, kann er beim Taufgesprich erliutert werden. Die
Verwendung in der Tauffeier kann zu einer Wiederbelebung fiihren.
Bei einer Tauffeier sind oft weitere Kinder anwesend. Auch diese
Kinder konnten vom Vorsteher der Feier oder von ihren Eltern be-
zeichnet werden, wodurch das »Versiegeln« wieder erinnert wird,
auch bei den Eltern und Grofieltern.

b. Die Taufwasserweibe und der Taufort

Spitestens mit dem Tsunami ist vielen wieder die bedrohliche Gefahr
des Wassers bewusst geworden. Die Taufe arbeitet mit diesem Ele-
ment und deutet es als Zeichen des Lebens, ja des gottlichen Lebens.
Deshalb muss in der Taufwasserweihe die heilende und lebensspen-

2 Vgl. Dannecker, Initiationssakramente Konstanz, 186-191.
3 FKT 2007, Nr. 39.
' GL 50,1; vgl. ebd. 21,5.56. Vgl. Heinz, Taufbrauchrum, 173.
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dende Funktion des Wassers herausgehoben werden. Die FKT sieht
tiir den Lobpreis und die Anrufung Gottes iiber dem Wasser ver-
schiedene Formen vor. Die im Taufordo enthaltene Form ist das
Taufwasserweihegebet, das vom Messbuch in der Osternacht vorge-
sehen ist. Es beschreibt ausfiihrlich Gottes Heilswirken und charak-
terisiert das Wasser als Zeichen des Lebens und der Auferstehung.
Die in der bisherigen FKT im Ordo selbst enthaltenen Auswahltex-
te wurden in der neuen FKT in den Anhang ausgegliedert. Sie sind
wesentlich knapper gefasst, lassen aber die lebensspendende Funkti-
on des Wassers durch den lebendigen Vollzug mit (gesungenen) Ak-
klamationen zu.® Dariiber hinaus kann auch die Gestaltung des
Taufbeckens aussagekriftig sein: Taufbrunnen, die tatsichlich als
Brunnen gestaltet sind und aus denen lebendiges Wasser hervorspru-
delt, sind als Zeichen des Lebens unmittelbar verstindlich.*

¢. Der Taufakt

Die FKT sieht den zentralen Akt der Taufspendung nach der Tauf-
wasserweihe bzw. dem Lobpreis und der Anrufung Gottes iiber dem
Wasser, Absage und Glaubensbekenntnis der Eltern und Paten und
dem Glaubensbekenntnis der gesamten Versammlung vor.*® Dazu
heiflt es: »Der Zelebrant bittet die Tauffamilien nacheinander an den
Taufbrunnen heranzutreten. Die Mutter oder der Vater trigt das
Kind. Gegebenenfalls werden die Kinder jetzt entkleidet.«** Nach
der erneuten Frage nach dem Taufwunsch rubriziert die FK'T: »Wo
es moglich ist, kann das Kind durch Untertauchen getauft werden.
Wenn durch Ubergiefen getauft wird, kann das Kind in das Taufbe-
cken gesetzt oder von der Mutter oder dem Vater iiber das Taufbe-
cken gehalten werden. Der Zelebrant schopft Wasser aus dem Tauf-
becken und iibergieft das Kind mit Wasser. Dabei spricht er: Z: N,

* Vgl. FKT 2007, Nr. 54; E. Nagel, Lebendiges Wasser. Ein Kommentar zu »Lobpreis
und Anrufung Gorttes iiber dem Wasser«, in: W. Haunerland/E. Nagel (Hg.), Den
Glauben weitergeben. Werkbuch zur Kindertaufe, Trier 2008, 112—115.

» Vgl. FKT 2007, Nr. 225f.

* Vgl. die Empfehlung der Bischéfe in der pastoralen Einfithrung FKT, Pastorale Ein-
fiihrung 2008, Nr. 39f. Vgl. auch die Praenotanda FK'T 2007, Nr. 204-23%, Beispie-
le fiir die Taufbrunnen mit flieRendem Wasser finden sich u.a. in Trier, Pfalzel, Man-
derscheid, Bad Hersfeld, Pasadena, Texas (USA), Rom.

* Vgl. FKT 2007 Nr. 53-59.

% FKT 2007, Nr. 60.
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ich taufe dich im Namen des Vaters (erstes Untertauchen oder Uber-
gieflen) [...].<* Sofort nach der Taufe schligt die FKT vor: »Die Ge-
meinde kann auflerhalb der osterlichen Bufizeit einen Halleluja-Ruf
singen. Sie kann auch einen anderen geeigneten Gesang anstim-
men.«** Diese rubrikalen Anweisungen lassen Fragen offen. Zwar
wird die Taufe durch Ein- bzw. Untertauchen erfreulicherweise zu-
erst genannt. Aber wie soll dies genau geschehen? Warum werden die
Paten — im Gegensatz zur bisherigen Ausgabe der FKT, wo sie die
rechte Hand auf das Kind legten® — an dieser Stelle des Taufritus
nicht einmal erwihnt? Was tut der Elternteil, der nicht das Kind
trigt? Diese und weitere Detailfragen méchte ich zunichst zurtick-
stellen und die geschichtliche Entwicklung des Taufaktes skizzieren,
um den tiefen (mystagogischen) Sinn dieser Handlungen zu erhellen.
Vom frithen Christentum bis ins 15. Jahrhundert wurde die Taufe
durch Untertauchen gespendet, die so genannte Immersions- oder
Submersionstaufe.*® Diese Form der Taufe driickt am deutlichsten
aus, dass in der Taufe ein Mensch in den Tod Christi eingetaucht (ge-
tauft) wird und damit der alte Mensch mit Christus stirbt und das
neue Leben mit Christus aufersteht, also ein Christ geboren wird."
Deshalb war in der Alten Kirche bis ins Mittelalter hinein das Hi-
nabsteigen in den Taufbrunnen, das Ins-Wasser-eingetaucht-Werden
sowie das Wiederaufgerichtet- und Neu-bekleidet-Werden bei der
Feier der Taufe als Transitus vom Tod zum Leben unverzichtbar.*
Der Ubergang von der Immersionstaufe, der Taufe durch Untertau-
chen, zur Infusionstaufe, der Taufe durch Ubergieflen, erfolgte im
deutschen Sprachraum fast iiberall im 16. Jahrhundert und wurde
mit den Gefahren begriindet, die mit einer Taufe durch Untertau-
chen verbunden wurden.* Die aktuelle FKT sieht ausdriicklich die
Taufe durch Untertauchen vor. Es gibt verschiedene Beispicle, wie
dies in Pfarreien umgesetzt wird. Die Taufe durch Untertauchen

¥ FKT 2007, Nr. 62.

» FKT 2007, Nr. 63.

Vgl FKT 1971, Nr. 28.

* Vgl. R. Mefiner, Einfilhrung in die Liturgiewissenschaft. UTB fiir Wissenschaft
2173, Paderborn [u.a.] 2001, 81.

# Vgl. Rom 6,3-11; I. Pahl, Das Paschamysterium in seiner zentralen Bedeutung fiir
die Gestalt christlicher Liturgie, in: L] 46 (1996) 71-93, hier 86.

2 Vgl. ebd., 87.

# Vgl. Dannecker, Initiationssakramente Konstanz, 269-273.
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setzt einen entsprechenden Taufbrunnen voraus. Er stellt den Raum
fiir die sprechende Symbolhandlung der Taufe dar: Das Hinabsteigen
in den Tod mit Christus und die Auferstehung mit ihm zum neuen
Leben. Hier wird sichtbar: Ein Mensch steigt die Stufen hinunter,
geht unter und steigt die Stufen neugeschaffen wieder hinauf. Dieser
Ort ist auch bei anderen Gelegenheiten wie z.B. in der Osternacht,
bei der Firmung und Erstkommunion oder beim sonntiglichen Tauf-
gedichtnis ein gut wahrnehmbares Zeichen zur Tauferinnerung. Der
konkrete Vollzug ist zumeist ungewohnt, aber durch viele Beispiele
gut belegt und vollig unkritisch.** Die Pfarreien, die diese aus-
drucksstarke Weise der Taufe vollziehen und einen entsprechenden
Taufort haben, berichten von einem gewachsenen Taufbewusstsein
in der Pfarrei.®

Auch wenn die Taufe durch Ubergiefien erfolgt, kann deren Symbo-
lik gewinnend eingesetzt werden. Wird bei der Taufe durch Unter-
tauchen eher die Symbolik des Sterbens und Auferstehens mit Chris-
tus verdeutlicht, ist beim Ubertauchen der Reinigungsaspekt im Vor-
dergrund. Ein Taufbrunnen — woméglich mit fliefendem Wasser —
mit einem groflen Becken, aus dem Wasser geschopft werden kann,
erhellt die Zeichenhandlung der Taufe eindriicklich.* Wenn das
Kind richtig nass wird und das Wasser horbar zuriickflieft, wird
deutlich, dass die Taufe etwas mit Wasser, Waschung und Reinigung
zu tun hat. Eine so vollzogene Taufe spricht eine andere symbolische
Sprache als diejenige, bei der das in einer Kanne gesegnete Wasser

* Vgl. E. Nagel, Wie neu geboren. Eine Taufe durch Eintauchen, in: W. Hauner-
land/E. Nagel (Hg.), Den Glauben weitergeben. Werkbuch zur Kindertaufe, Trier
2008, 127f; M. Bodensohn, Das Untertauchen als primire Form der Siuglingstaufe.
Zum »Tauchreflex« der Siuglinge, in: W. Haunerland/E. Nagel (Hg.), Den Glauben
weitergeben. Werkbuch zur Kindertaufe, Trier 2008, 134f.

“ Vgl. O. Richter, Anamnesis — Mimesis — Epiklesis: Religiose Bildung am Gottes-
dienst. Liturgietheoretische Grundlagen in praktisch-theologischer Perspektive
(Diss.), Leipzig 2004, 310-314; A. Redtenbacher, Quelle des Lebens. Was eine neue
Taufstitte fiir eine Gemeinde bedeuten kann, in: W. Haunerland/E. Nagel (Hg.),
Den Glauben weitergeben. Werkbuch zur Kindertaufe, Trier 2008, 129-133; Video-
film: »This is the nights, Hg. v. d. Erzdiozese Chicago, 1992

* Die Praenotanda in der FKT 2007 und die pastorale Einfithrung der deutschspra-
chigen Bischéfe erwihnen einen Taufort in der Pfarrkirche, an dem durch Unter-
tauchen und Ubergieflen getauft werden kann, die FKT 2007 sogar den Taufbrun-
nen »mit flieBendem oder stehendem Wasser«, vgl. FKT 2007, Nr. 25%; FKT, Pasto-
rale Einfiihrung 2008, Nr. 42.
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tropfenweise iiber den Kopf des Tduflings gegossen und mit einer
vielleicht kiinstlerisch noch so wertvollen Schale aufgefangen wird.
Die sorgfaltig ausgewahlte Akklamation — das Rituale schligt ein
Halleluja oder einen anderen Gesang vor — hilft den Mitfeiernden
unmittelbar nach dem Taufakt, die Tiefe des Vorgangs bewusst zu er-
leben und die Freude auszudriicken. Dies ist besonders dann zu be-
herzigen, wenn die Taufe durch Ubergiefien gefeiert wird und daher
rituell weniger ausdrucksstark ist. Der schlichte rituelle Taufakt wird
durch die Akklamation aufgewertet und seiner entscheidenden Be-
deutung entsprechend hervorgehoben.

In der pastoralen Einfilhrung betonen die Bischofe des deutschen
Sprachraumes die Rolle der Paten bei der Begleitung des Kindes auf
seinem Glaubens- und Lebensweg. Ggf. kann sogar eine Begleiterin
oder ein Begleiter aus der Gemeinde zusitzlich hinzugenommen
werden, um diese Aufgabe wahrzunehmen. Das Patenamt soll auch
in der liturgischen Feier seinen Ausdruck finden.*” Trotzdem werden
die Paten beim zentralen Taufakt in der neuen FKT nicht erwihnt.
Die bisherige FKT sah in den Rubriken vor, dass die Paten als Zei-
chen der Verbundenheit und der Ubernahme des Patenamtes wih-
rend des Taufaktes die rechte Hand auf das Kind legen kénnen. Dies
reflektiert auch die wichtige Stellung, die die Paten bei der Kinder-
taufe lange Zeit innehatten, weil die Eltern bei der Taufe nicht teil-
nehmen konnten und durch sie vertreten wurden.* Insofern kann
der Vorschlag der bisherigen FKT, die Paten wihrend des zentralen
Taufaktes die rechte Hand auf das Kind legen zu lassen, nach wie vor
angewendet werden. Fiir den Elternteil, der das Kind nicht tragt, ist
das ebenfalls eine sprechende Geste der Teilhabe an diesem wichti-
gen Akt.

¥ Vgl. FK'T, Pastorale Einfithrung 2008, Nr. 22-25.

8 Ab spitestens dem 15./16. Jh. bis zur Mitte des 20. Jh. wurden die Kinder moglichst
bald nach der Geburt getauft. Deshalb konnte die Mutter nicht dabei sein, die Teil-
nahme des Vaters galt als schlechtes Zeichen. Die Paten waren fiir die Taufe verant-
wortlich und mussten das Kind zur Taufe bringen. Die Ubernahme des Patenamtes
erfolgte rechtskriftig durch das Entgegennehmen des Kindes vom Priester nach
dem Untertauchen (»Aus der Taufe heben«), vgl. Dannecker, Initiationssakramente
Konstanz, 120f.
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d. Die Salbungen

Bei der Kindertaufe sind zwei Salbungen vorgesehen: die Salbung
mit Katechumenendl am Ende des Wortgottesdienstes vor dem Tauf-
akt und die Salbung mit Chrisam unmittelbar nach dem Taufakt.
Weil die pribaptismale Salbung von den Glaubigen nicht verstanden
werden konnte, haben die deutschen Bischofe ithre Anwendung frei-
gestellt. Im Gegensatz zur bisherigen FKT sieht die neue Ausgabe
auch fiir den Fall, dass die Salbung unterbleibt, ein Deutewort vor,
das der Zelebrant spricht, bevor er einzeln die Hinde auflegt.

Die Freistellung der Katechumenendlsalbung entspringt der Sorge,
dass diese nicht verstanden werden kdnnte. Die antiken Ringkdmp-
fer haben sich einge6lt, um fiir den Gegner nicht greifbar zu sein,
und waren der Auffassung, dass das Ol die Muskeln stirkt. In der Tat
ist diese Vorstellung uns heute fremd. Die Anwendung von Salben
und Olen kommt hingegen heute recht hiufig vor: Sonnenschutzsl,
Hautschutz- und Pflegecremes, Salben zur Linderung von Schmer-
zen, zur Versorgung von Wunden oder zu kosmetischen Zwecken
sind jedem bekannt und vertraut. Insofern ist eine Salbung zum
Schutz oder zur Stirkung auch heute ein sehr sprechendes Zeichen,
das nicht ohne Not ausgelassen werden sollte. Die Begriindung, die
Salbung mit Katechumenendl wiirde nur fiir Menschen sinnvoll sein,
die auch ein Katechumenat machen, ist nicht stichhaltig: Die Be-
zeichnung »Katechumenenolsalbung« heifit nicht, dass sich die mit
der Salbung verbundene Stirkung lediglich auf die Zeit des Katechu-
menats bezieht. Das heutige Deutewort* hat wie auch die Deute-
worte aus der Geschichte der Tauffeier keinen ausschliefllichen Be-
zug auf die Zeit des Katechumenats. Es geht um die Stirkung und
den Schutz des ganzen Lebens des Tauflings, keineswegs nur bis zur
Taufe.” Die Salbung mit Chrisam unmittelbar nach dem Taufakt ge-
hért zu den so genannten ausdeutenden Riten, die das Taufgeschehen
verdeutlichen. Entsprechend charakterisiert das Deutewort zur
Chrisamsalbung die Taufe als Befreiung von der Erbschuld, Vermitt-
lung neuen Lebens, Aufnahme in das Volk Gottes und Teilhabe an
den Munera Christi, also dem Priester-, Kénig- und Prophetentum

* »Durch diese Salbung stirke und schiitze euch die Kraft Christi, des Erlosers, der
lebt und herrscht in alle Ewigkeit.« FKT 2007, Nr. 50.
% Vgl. Dannecker, Initiationssakramente Konstanz, 260-266.
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Christi.”! Diese Salbung ist nicht in die Entscheidungsfreiheit des Ze-
lebranten gestellt, sondern gehort konstitutiv zur Feier der Taufe.
Von ihrer Bedeutung her ist sie allerdings nicht so leicht zuginglich
wie die pribaptismale Schutz- und Stirkungssalbung. Der Sinn er-
schliefit sich auf doppelte Weise: Christus ist im wortlichen Sinn der
»Gesalbte«, deshalb wird bei der Taufe jeder Neugetaufte Mensch
gesalbt, um so auch in dieser Weise Christus, dem Gesalbten, dhnlich
zu werden. Die Christusformigkeit bleibt eine lebenslange Aufgabe.
Eine andere Zugangsweise zum Sinn der Salbung geht tiber das dabei
verwendete Ol. Es wird aus Olivendl und Balsam bereitet,” also gut
duftenden Substanzen, die den Wohlgeruch Christi verdeutlichen,
der dem Getauften anhaftet.

Aus diesen Uberlegungen ergeben sich Folgen fiir den konkreten
Vollzug der Salbung mit Katechumenensl und Chrisam. Die FKT
beschreibt beides nur knapp: »Die Kinder werden an der Brust mit
Katechumenendl gesalbt«*, heifit es bei der Katechumenenélsalbung
und »Danach salbt der Zelebrant jedes einzelne Kind schweigend mit
Chrisam auf dem Scheitel«** bei der Salbung mit Chrisam. Uber die
Form der Salbung, die verwendete Menge an Ol und weitere Details
schweigen die Rubriken. Hiufig ist zu beobachten, dass der Zele-
brant den Daumen der rechten Hand in ein Gefdfl mit einem 6lge-
trankten Wattebausch taucht und dann kreuzformig die Salbung
vollzieht. Bisweilen wird das Ol sofort wieder mit einem Watte-
bausch abgewischt. Diese Art der Salbung lasst die tiefe Symbolik
nicht recht deutlich werden. Hier wird eine Vorgehensweise vorge-
schlagen, die die Salbungen sinnenfilliger werden lasst, um sie aus
sich selbst heraus sprechen zu lassen. Der Zelebrant kénnte das Ol
zunichst aus dem Vorratsgefafy auf seine rechte Hand gieflen. Das
hat zwei Vorteile: Fiir die Mitfeiernden wird das Ol sichtbar und es

3 »Der allmichtige Gott, der Vater unseres Herrn Jesus Christus, hat euch von der
Schuld Adams befreit und euch aus dem Wasser und dem Heiligen Geist neues Le-
ben geschenkt. Aufgenommen in das Volk Gottes werdet ihr nun mit dem heiligen
Chrisam gesalbt, damit ihr fiir immer Glieder Christi bleibt, der Priester, K6nig und
Prophet ist in Ewigkeit« FKT 2007, Nr. 65.

%2 Vgl. B. Kleinheyer, Sakramentliche Feiern I. Die Feiern der Eingliederung in die
Kirche. Gottesdienst der Kirche (Handbuch der Liturgiewissenschaft 7,1), Regens-
burg 1989, 205.225.

5 FKT 2007, Nr. 50.

% FKT 2007, Nr. 65.
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wird durch den Kontakt mit der Hand vortemperiert. Die Applika-
tion erfolgt dann auf der Brust bzw. auf dem Scheitel mit der ganzen
Hand. Das Ol bleibt auf den Stellen sichtbar, es zieht mit der Zeit in
die Haut ein. Ein sprechendes Zeichen fiir die eindringende Gnaden-
und Heilswirkung, die sich untrennbar mit dem Menschen verbin-
det. Zudem werden vor allem bei der Chrisamsalbung auf dem bei
Kindern gut durchbluteten und dadurch warmen Kopf die Duftstof-
fe des Chrisams freigesetzt. Der Wohlgeruch Christi wird fiir alle
deutlich. Voraussetzung dafiir ist natiirlich die Verwendung einer
entsprechenden Menge an Chrisam, der tatsichlich wohlriechend
sein muss und nicht verdorben sein darf.

e. Weitere Zeichenhandlungen

Das bisher Gesagte kann auf die weiteren Zeichenhandlungen der
Tauffeier und anderer liturgischer Feiern tibertragen werden. Diese
Zeichen sollten so vollzogen werden, dass sie aus sich heraus spre-
chen. Dazu bedarf es des Einsatzes der ihnen eigenen Zeichenhaftig-
keit. Leider wird diese durch einen uniiberlegten Vollzug bisweilen
verstellt. Gut meinende Zelebranten versuchen dann diese Zeichen
zu erkliren. Das widerspricht der liturgischen Zeichenhandlung al-
lein schon deshalb, weil die Liturgie die Zeichen durch Begleitworte
selber deutet und — wie z.B. bei der Taufwasserweihe ausgefiihrt - in
den Zusammenhang des Heilswirkens Gottes stellt. Erklirungen
doppeln also die Deuteworte und kontrakurrieren die Liturgie, die
so gefeiert werden will, dass sie aus sich heraus spricht.”

Deshalb sollte das weifle Gewand bei den ausdeutenden Riten auch
tatsichlich angezogen werden und nicht nur, wie es hiufig geschieht,
fiir ein paar Sekunden aufgelegt werden. Das richtige Anziehen ist si-
cherlich aufwendiger, aber auch sprechender. Das Begleitwort deutet
die Bekleidung mit dem weiflen Gewand als Anziehen Christi.* Da-
tiir sollte man sich Zeit lassen.”” Nach den Rubriken in der neuen
FKT reicht der Zelebrant die brennende Osterkerze zum Anziinden

B VpliSE 3,

% Vgl. FKT 2007, Nr. 66.

¥ Vgl. E. Nagel, »Ubergeben« oder anziehen? Fiir einen sinnvollen Umgang mit dem
Taufkleid, in: W. Haunerland/E. Nagel (Hg.), Den Glauben weitergeben. Werkbuch
zur Kindertaufe, Trier 2008, 136f.
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der Taufkerzen.®® Diese Prizisierung der bisherigen Beschreibung ist
ein begriifenswerter Gewinn. Hiufig war die Praxis dadurch be-
stimmt, dass der Vater alleine zur Osterkerze ging und die Taufker-
ze angeziindet hat. Das Darreichen der Osterkerze durch den Zeleb-
ranten erinnert deutlicher an die Osternacht. Wenn die in der FKT
2007 erwihnte Moglichkeit genutzt wird, das Licht an die anderen
anwesenden Kinder und die iibrige Gemeinde weiterzugeben, wird
die Verbindung zur Osternacht noch deutlicher unterstrichen. Die
Aufnahme des Kindes unter die Kinder des Lichtes kommt damit
sinnenfallig zum Ausdruck.

Der freigestellte Effata-Ritus kann, »wo die Umstinde es nahelegen,
[...] auch am Ambo vollzogen werden, besonders wenn der Wortgot-
tesdienst dort gefeiert wurde«*. Aus der Symbolik des Ambo heraus
sollte der Wortgottesdienst der Tauffeier selbstverstindlich dort gefei-
ert werden. Der Glaube, den jede Feier eines Sakramentes voraussetzt,
kommt vom Horen des Wortes Gottes (vgl. Rom 10,17). In der Feier
des Wortes Gottes wird das Heil Gottes gegenwirtig und fiir die Ver-
sammelten greifbar. Der Ambo ist der Ort der Schriftverkiindigung
und damit der Ort, an dem das Heilswerk Gottes in seinem Wort ge-
genwirtig wird.®® Der Ambo sollte deshalb in seiner Wiirde respek-
tiert und zur Wortverkiindigung — und nur dazu - verwendet werden,
in der Tauffeier wie in allen anderen liturgischen Feiern.

Wir haben am Beispiel der Kindertaufe gesehen, wie die Zeichen bei
dieser Feier wirken konnen, welche Aussagekraft sie entwickeln
kénnen und wie sie sinn- oder weniger sinngerecht eingesetzt wer-
den kénnen.

V1. Der KATECHUMENAT BEI DER ERWACHSENENINITIATION

Bei der Liturgischen Erneuerung nach dem Zweiten Vatikanischen
Konzil wurde nach lingeren Voriiberlegungen auch der Erwachse-

* Vgl. FKT 2007, Nr. 67.

% FKT 2007, Nr. 69.

 Vgl. K. P. Dannecker, Der Ambo — Uberlegungen zur Entwicklung, Gestalt und Be-
deutung eines liturgischen Ortes, in: R. Pacik/A. Redtenbacher (Hg.), Protokolle
zur Liturgie. Veroffentlichungen der Liturgiewissenschaftlichen Gesellschaft Klos-
terneuburg. Bd. 1, Wiirzburg 2007, 31-49.
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nenkatechumenat erneuert. Darauf will ich jetzt nicht niher einge-
hen. Hier soll es geniigen, eine Ubersicht vorzustellen, und zwar um
zu verdeutlichen, dass beim FErwachsenenkatechumenat versucht
wird, durch so genannte Stufen-Feiern das Hineinwachsen in den
Glauben mit liturgischen Feiern zu begleiten. Bei diesen Feiern wird
zeichenhaft-symbolisch verdeutlicht, was auf dem Glaubensweg in-
nerlich passiert. Deshalb ist es kein starres Schema, das vorgegeben
ist, sondern die Feiern kénnen zeitlich und inhaltlich an die jeweili-
ge Katechumenatsgruppe angepasst werden.®' Als erste Feier im Ver-
lauf des Katechumenates gibt es die Feier der Aufnabhme in den Ka-
techumenat. Sie findet statt, wenn die Bewerber zu ersten Erfahrun-
gen im Glauben gekommen sind. Sie haben die Botschaft Jesu Chris-
ti erfasst und duflern den Wunsch, Christ zu werden. Bei dieser Fei-
er werden die Taufbewerber oder Katechumenen mit dem Kreuz be-
zeichnet. Es konnen auch die Ohren, der Mund, die Hinde, die Au-
gen, die Brust, die Schultern, die Fiifle mit dem Kreuz bezeichnet
werden. Im Wortgottesdienst wird dann die Heilige Schrift tiber-
reicht als Grundlage des Glaubens.®

Wihrend der Zeit der entfernteren Vorbereitung finden verschiede-
ne Feiern statt. Dabei gibt es verschiedene Segensgebete iiber die Ka-
techumenen in der Sonntagsmesse, aber auch in eigenen Feiern. Bei
der Sonntagsmesse werden die Taufbewerber nach dem Wortgottes-
dienst, nach der Homilie bzw. vor den Fiirbitten nach einer Segnung
entlassen.®

Eigene Feiern sind die Ubergabe des Glaubensbekenntnisses und die
Ubergabe des Vaterunsers.* Die Zeit der entfernteren Vorbereitung
wird mit der Feier der Zulassung zur Taufe abgeschlossen und iiber-
geleitet in die Zeit der niheren Vorbereitung. Sie findet normaler-
weise zu Beginn der Osterlichen Bufzeit statt. Im deutschen Sprach-

¢ Vgl. zum Ganzen: Liturgische Institute Deutschlands, Osterreichs und der Schweiz
(Hg.), Die Feier der Eingliederung Erwachsener in die Kirche. Grundform. Manu-
skriptausgabe zur Erprobung, Trier 2001 (im Folg.: FEE 2001). Dariiber hinaus sei
auf verschiedene Publikationen zum Katechumenat verwiesen, z.B. Ball/Werner,
Wege zum Christwerden, Der Erwachsenenkatechumenat in Europa, Ostfildern
1994; Ball u.a., Erwachsene auf dem Weg zur Taufe. Werkbuch Erwachsenenkate-
chumenat, Miinchen 1997.

% Vgl. FEE 2001, 27-42.

© Vgl. ebd., 43-49.

# Vel. ebd., 50-76.
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raum hat sich das amerikanische Modell, diese Vorbereitung gemein-
sam mit allen Taufbewerbern einer Di6zese mit dem Ortsbischof zu
feiern, durchgesetzt. In diesem Fall nimmt der Bischof nach der Vor-
stellung der Taufbewerber und deren Bitte diese als Taufbewerber an
und spricht ihnen Gottes Segen mit Handauflegung zu. Die Kate-
chumenen werden in das Katechumenenbuch eingeschrieben und die
Paten fiir ihr Amt beauftragt.®®

Die Zeit der niheren Vorbereitung ist — wenn der Empfehlung Fol-
ge geleistet wird, die Aufnahme in der Osternacht zu feiern — die
Osterliche Bufizeit. In ihr betet die ganze Gemeinde fiir ihre Taufbe-
werber. Am dritten, vierten und fiinften Fastensonntag werden die
Starkungsriten oder Skrutinien in der Gemeindemesse gefeiert. Nach
der Homilie erfolgt ein Gebet um Befreiung vom Bésen und fakul-
tativ die Salbung mit Katechumenenél. Danach werden die Katechu-
menen entlassen. Die Gemeinde fihrt mit den Fiirbitten weiter, in
denen die Taufbewerber besondere Beriicksichtigung finden. Un-
mittelbar vor der Feier der Eingliederung in die Kirche erfolgt am
Karsamstag die Feier der unmittelbaren Vorbereitung der Katechu-
menen in einem eigenen Wortgottesdienst. Es ist der Ephata-Ritus,
die Wiedergabe des Glaubensbekenntnisses, die Namensgebung —
entweder durch Wahl eines christlichen Namens oder einen Hinweis
auf den Namenspatron —, die Anrufung der Heiligen und Gebet und
die Salbung mit Katechumenensl.”

Die eigentliche Feier der Sakramente des Christwerdens — Taufe, Fir-
mung und der erste Kommunionempfang — findet im Rahmen der
Osternachtfeier statt.®® Dieser hier nur ansatzweise skizzierte Weg ist
mittlerweile gut erprobt. Dabei hat sich gezeigt, dass es sinnvoll und
gut ist, Menschen, die in den Glauben hineinwachsen, mit verschie-
denen Feiern zu begleiten. Das Fragen und Ringen, die Freuden und
Sorgen, die Miithe und die Erkenntnis, all das wird in einer liturgi-
schen Feier und in Gemeinschaft vor Gott ausgedriickt. Die gemein-
schaftlich gefeierte Liturgie wird zum Ausdruck der Zuwendung des
Menschen mit all dem, was ihn bewegt, zu Gott und in ihr erfihrt

% Vgl. ebd., 77-102

% Vgl. ebd., 103-126
¢ Vgl. ebd., 127-138.
% Vegl. ebd., 139-162.
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der Mensch die Zuwendung Gottes als den, der dieses Leben mit sei-
ner Liebe und seinem Segen begleitet.

VII. Die Frigr DER KINDERTAUEE IN ZWEI STUFEN

Die Erfahrungen mit dem durch liturgische Feiern begleiteten Glau-
bensweg haben auch fiir die Kindertaufe Friichte getragen. Im An-
hang der FKT 2007 wird eine Feier der Kindertaufe in zwei Stufen
vorgeschlagen.®’

Um vor allem den Eltern, aber auch den Kindern eine lingere Vor-
bereitung auf die Taufe zu erméglichen, wurde die Feier der Taufe in
zwei Stufen aufgeteilt. Eltern, die im Glauben weniger verwurzelt
sind, aber um die Taufe ihres Kindes bitten, miissen intensiv auf ei-
nem Glaubensweg begleitet werden. Um dennoch zu signalisieren,
dass sie und ihre Kinder Teil der christlichen Gemeinde sind, wurde
die eine Feier der Taufe aufgeteilt. Die erste Feier wird im Kinder-
taufrituale als Feier der Eroffnung des Weges zur Taufe bezeichnet.
Diese Feier soll fiir die Eltern der Beginn eines Weges sein, sich mit
dem Glauben neu auseinanderzusetzen, um tiefer hineinzufinden in
den Glauben, um ihr Kind oder ihre Kinder im Glauben erziehen zu
konnen. Auf diesem Weg sollen die Eltern von der Gemeinde beglei-
tet werden.

Diese Feier am Beginn des Weges hat verschiedene Elemente. Es sind
die Besinnung auf die Namensgebung, auch die Erinnerung an Na-
menspatrone. Es folgt ein Lobpreis Gottes und Dank fiir die Geburt.
Im Wortgottesdienst wird in der Verkiindigung des Wortes Gottes
aus der Heiligen Schrift das Heil gefeiert, das sich dadurch ereignet.
Anschlieflend folgt ein Abschnitt, der mit »Eréffnung des Weges«
bezeichnet ist. Darin wird den Eltern und Paten in Erinnerung geru-
fen, dass sie mit der Bitte um die Taufe sich fiir die christliche Erzie-
hung ihres Kindes verbiirgen. Das Kind wird mit dem Kreuz be-
zeichnet. Es kénnen auch, wie wir gerade schon beim Erwachsenen-
katechumenat geschen haben, Augen, Ohren, Mund und die Hinde

¢ Vgl. FKT 2007, 141-176. Vgl. dazu auch Hinweise in W. Haunerland/E. Nagel, Den
Glauben weitergeben. Werkbuch zur Kindertaufe, Trier 2008, 24-28; Dannecker/
Saberschinsky, Neues Leben, 62-83.

103



des Kindes/der Kinder mit dem Kreuz bezeichnet werden. Es folgen
die Anrufung der Heiligen und Fiirbitten, dann ein Gebet um Schutz
vor dem Bosen, die Salbung mit Katechumenenal, ein Segen und die
Entlassung, womit die Feier endet.

Die Taufe folgt je nachdem auch erst nach geraumer Zeit. In dieser
Zeit sollen sich die Eltern und das Kind oder die Kinder auf den
Empfang des Sakramentes vorbereiten und in den Glauben hinein-
wachsen. Die schon bei der ersten Feier vollzogenen Schritte werden
natiirlich nicht mehr wiederholt. Die Feier beginnt sofort mit dem
Wortgottesdienst, dann kommen die Firbitten. Es folgt die Tauffei-
er mit Taufwasserweihe, Absage und Bekenntnis, der Taufe, den aus-
deutenden Riten usw., so wie sie auch vorgesehen ist, wenn alles in
einer Stufe erfolgt.

Bisher liegen aus dem deutschen Sprachgebiet nicht sehr viele Erfah-
rungen iber die Umsetzung dieses Vorschlages vor. Das, was ich
weif3, ist jedoch sehr ermutigend.

Im August 2009, also vor nicht allzu langer Zeit, ist in der Zeitschrift
»Vita Pastorale« in Italien ein Artikel erschienen, der davon berich-
tet, dass in Italien dhnliche Versuche vorgenommen werden, die Tau-
fe in mehrere Feiern zu untergliedern, auch fiir Kinder, um mit den
Eltern und der ganzen Familie einen lingeren Glaubens- und Beglei-
tungsweg gehen zu kénnen, der immer wieder von liturgischen Fei-
ern begleitet wird.”

VIII. LrrurciscHE FEIERN BEI DER ERSTKOMMUNIONVORBEREITUNG

Der Gedanke einer lingerfristigen Begleitung durch liturgische Fei-
ern ist auch in der Kommunionvorbereitung schon umgesetzt wor-
den. Es sind die so genannten Weg-Gottesdienste wihrend der Kom-
munionvorbereitung.”!

Im Erzbistum Paderborn hat man diese Weg-Gottesdienste entwi-
ckelt und durchgefiihrt. Auch im Bistum Trier, in dem ich titig bin,
wurde diese Art der Erstkommunionvorbereitung schon durchge-

7 Vgl. Vita pastorale 8 (2009) 10.

! Vgl. Kramer, Weggottesdienste; Bihler, Weg-Gottesdienste. Einen Ansatz in diese
Richtung bieten auch die Feiern zur Ubergabe christlicher Symbole und zum Tauf-
gedichntnis in: Getauft und dann?.
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fithrt. Ausgangspunkt ist die Feststellung, dass die Erstkommunion-
kinder von ihren Eltern meistens keine gottesdienstliche Praxis ver-
mittelt bekommen. Trotzdem soll eine bewusste Mitfeier der Kinder
in der Liturgie angestrebt und bei der Erstkommunionvorbereitung
eingeiibt werden. Wihrend der Vorbereitung auf die Erstkommuni-
on soll daher durch verschiedene liturgische Feiern eine Einiibung in
das Gottesdienst-Feiern erfolgen.
So heifit es in der Einfithrung zum Buch »Weg-Gottesdienste« von
Theodor Kramer: »Kommunionvorbereitung ist fiir uns Eucharistie-
katechese, in der die Familien — Kinder und Fltern — etwas iiber die
Feier der Eucharistie erfahren sollen. Darum sind verschiedene litur-
gische Gesten und Elemente, Handlungen und Riten der eucharisti-
sche Erfahrungsinhalt der Weg-Gottesdienste. Kreuzzeichen, Stille,
Kyrie, Evangelienzug, Gabenbereitung, Friedensgrufl, Kommunion,
Segen ... Vor allem aber geht es hier um die Gleichzeitigkeit von Ler-
nen und Vollziehen. Liturgische Vollziige werden im Weg-Gottes-
dienst gelernt, geiibt und vor allem gefeiert und damit dem Glau-
benden aufgeschlossen. Im Gesamt der Weg-Gottesdienste ergibt
sich so in den aufeinander aufbauenden Katechesen ein Weg durch
und in die Heilige Messe.«”* Die Eltern werden in diese Weg-Got-
tesdienste mit einbezogen, um sie zusammen mit ithren Kindern wie-
der mit liturgischen Vollziigen vertraut zu machen.
Die Weg-Gottesdienste wihrend der Erstkommunionvorbereitung
sind alle gleichartig aufgebaut.
Es gibt™ erdffnende Elemente:
— Sammlung vor der Kirche.
— Prozession zum Einzug in die Kirche. Alle knien in den hinteren
Binken nieder.
- Einladung zu einer kurzen Stille; abschlielendes Gebet zur Samm-
lung.
— Prozession zum eigentlichen Ort der Liturgie.
— Begriiflung der Kinder und Eltern, liturgische Eréffnung mit dem
Kreuzzeichen.

” Th. Kramer, Weggottesdienste in der Kommunionvorbereitung. Mitarb. L. Biinge-
ner/E. Luig/P. Scheiwe/S. Winzek, Miinchen 2004, 10.
7 Vgl. ebd., 25.
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Es folgen zentrale Elemente in unterschiedlicher Abfolge:

— Lob, Dank und Bitte.

— Verkiindigung des Wortes Gottes.

— Katechese zum Gottesdienstelement, das jeweils im Mittelpunkt
steht, orientiert an den Elementen Erklirung, Einiibung, Verin-
nerlichung und feiernder Vollzug.

— meditativer Abschluss (leise Meditationsmusik, Stille, abschliefien-
des Gebet).

Es folgen dann noch abschlieffende Elemente:

- Vaterunser und liturgischer Abschluss mit dem Kreuzzeichen.

— Prozession zum Portal, dort Verabschiedung und Einladung zum
nichsten Weg-Gottesdienst.

— Angebot zum Gesprich mit Eltern und Kindern vor der Kirche.

Im Verlauf der Vorbereitung werden 14 Themen vorgeschlagen:’

1. Gott spricht in der Stille — Kreuzzeichen und Eintibung in die
Stille
2. Ich bin getauft — Erinnerung am Taufbrunnen an die eigene Tau-
fe
3. Ich will ein Freund Jesu sein — das Kommunionversprechen
4. Ich bringe meine »Scherben« zu Gott — Bekenntnis der eigenen
Schuld und Bitte um Vergebung
5. Gott spricht durch die Heilige Schrift — die kostbare Bibel und
der Evangelienzug
6. Ich will auf Gott héren - die drei Kreuzzeichen vor dem Evan-
gelium
7. Heilige Orte — Taufbrunnen, Beichtraum, Ambo, Altar
. Jesus bleibt bei seinen Freunden — Erinnerung an das letzte
Abendmahl Jesu
9. Jesus stirbt, Jesus lebt — Kreuzweg, Osterkerze, Altar
10. Jesus bleibt bei uns — das Abendmahl damals und heute bei uns
11. Was ich Gott schenken kann — Hinfithrung zur Gabenbereitung
12. Jesus schenkt Frieden und wir verzeihen einander — der Frie-

densgrufl

o]

™ Vgl. ebd., 35f.
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13. Jesus, ein »Schatz« in meiner Hand — die Kommunion
14. Ich bleibe Jesu Freund — Segen und Sendung

So weit der Vorschlag aus dem Erzbistum Paderborn. Natiirlich ist
erganzende Erliuterung — ich denke da z.B. auch an die Hinfithrung
zur Beichte, Beichtkatechese oder aber weitere Erlauterungen — né-
tig. Die Autoren selbst riumen eine gewisse Variations- und Gestal-
tungsmoglichkeit in der Abfolge der verschiedenen Weg-Gottes-
dienste ein.

Was hier aber vor allem deutlich wird, ist, dass Katechese und Litur-
gie zusammenflielen. Natiirlich sind Katechese und Liturgie etwas
Unterschiedliches und man muss ziemlich aufpassen, dass Liturgie
nicht zu einer verkappten Schulstunde verkommt. Liturgie will zu-
nichst feiern und nicht mehr. Katechese will Inhalte, Wissensstoff
vermitteln. So unterschiedlich also Katechese und Liturgie sind: Sie
sind Geschwister, die einander brauchen — die Katechese als Hinfiih-
rung, die Liturgie die Umsetzung ins Leben, in den gefeierten Glau-
ben. Das ist die Stirke der Idee, die hinter dem Modell der Weg-Got-
tesdienste steckt und die auch Anregung sein kann, die Katechese
und die Sakramentenpastoral zu verzahnen mit dem gelebten Voll-
zug.

IX. Fazrr uND ScHLUSS

Damit sind auch schon die Méglichkeiten und vor allem auch die
Grenzen dieses Ansatzes angerissen. Einerseits bietet unsere Liturgie
einen meines Erachtens noch nicht andeutungsweise gehobenen
Schatz an Zeichen und Symbolen, die die Menschen hinfihren kon-
nen zum Glauben. Die Verdeutlichung und der bewusste und spre-
chende Vollzug dieser Zeichen sind das, was wir versuchen konnen,
immer mehr zu tun und so die Menschen durch die Liturgie selbst
anzusprechen. Begleitet werden muss das durch eine Unterweisung,
also Katechese, die aber die Liturgie nicht iiberlagern darf.

Trotzdem darf man sich von einer mystagogisch gefeierten Liturgie
keine Wunder erwarten. Wir leben in einer Welt, die ihrerseits mit
unheimlich vielen Reizen und Verlockungen auf die Menschen ein-
stromt. Es ist schwierig fiir uns selbst, aus dem vielen, was uns be-
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schiftigt und umgibt, was uns gesagt wird, was wir horen und was
wir sehen, das Heilige und Giltige, das Wahre und Ewige herauszu-
héren. Und wir kénnen es nur immer wieder neu versuchen und an-
dere zu diesem Versuch einladen. Wir diirfen aber darauf vertrauen,
dass die ewige Wahrheit, die Jesus Christus ist, der uns die Botschaft
vom barmherzigen Gott gebracht hat, der Gott ist und Mensch wur-
de, dass sich diese Wahrheit durchsetzen wird, dass diese Wahrheit in
unserer Welt immer mehr zum Vorschein kommen wird, eben das
Gesicht Christi immer mehr aufscheint. Das ist die Verheiflung, un-
ter der wir leben, die uns Hoffnung und Zuversicht gibt, auch wenn
wir in der pastoralen Situation unserer Zeit das oft nicht so deutlich
erkennen.
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WernerR Horn

Liturgie und Okumene —
Méglichkeiten heute und morgen!

Werner Horn, Mag. theol., ist Professor fiir Liturgik an der Univer-
sitit fiir Musik und Darstellende Kunst in Wien und war lange Zeit
Superintendent der Evangelischen Kirche A. B. der Diczese Wien. Er
war von 1991 bis 1995 Vorsitzender des Okumenischen Rates der
Kirchen in Osterreich und von 1999 bis 2003 dessen Pressebeanftrag-
ter. Horn ist aus der Okumenelandschaft Osterreichs nicht wegzu-
denken und unterhdlt bis zur Stunde zahlreiche 6kumenische Kon-
takte. Eines seiner grofien Anliegen war und ist der Gottesdienst und
der liturgische Gesang. Werner Horn ist Mitglied der LWG (Ed.).

I. Das VERSTANDNIS DES BEGRIFFES » LITURGIE« IN DEN KIRCHEN

Der Begriff »Liturgie« fiir den Gottesdienst biirgert sich erst im vier-
ten Jahrhundert in der Ostkirche ein. Bis heute feiert die orthodoxe
Kirche sonntiglich »Die gottliche Liturgie des hl. Johannes Chry-
sostomus«. Diese entstand zwar erst spiter in Konstantinopel, wird
aber auf Johannes Chrysostomus (ca. 344-407) zuriickgefiihrt.

In der rémisch-katholischen Kirche ist der Begriff fiir den Gottes-
dienst bis zum II. Vatikanischen Konzil (1962-1965) derjenige der
Messe gewesen — wegen der Entlassungsformel »Ite, (concio) missa
est«. Seit dem II. Vatikanischen Konzil ist die Bezeichnung »Litur-
gie« in der katholischen Kirche zum Zentralbegriff geworden, weil
damit der »Volksdienst« gemeint ist und nicht mehr nur der vom
Priester vollzogene Messopferdienst.

Der neue katholische Begriff von Liturgie, wozu vor allem die »vol-
le, bewusste und aktive Teilnahme« der Gemeinde gehort, ist auch

! Schriftliche Fassung des Hauptvortrages auf der Jahresversammlung der Liturgie-
wissenschaftlichen Gesellschaft Klosterneuburg am 4. Mirz 2010 im Augustinussaal
des Stiftes Klosterneuburg.
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fir das evangelische Gottesdienstverstindnis wegweisend. Man kann
sich das sogar mit dem urspriinglichen Wortsinn klarmachen. Das
Wort »Liturgie« kommt vom griechischen »leiturgia«, das zusam-
mengesetzt ist aus den Wortern »laitos« (auf das Volk bezogen, da-
her kommt das Wort »Laie«) sowie »urgia« (Werk, Dienst). Man
kann »Liturgie« also iibersetzen als »Volksdienst« oder »offentlicher
Dienst«. Sie ist dies nach evangelischem Verstindnis in einem dop-
pelten Sinn: als Gottes Dienst fiir die Gemeinde und als Dienst der
Gemeinde vor Gott.

In der evangelischen Theologie ist der Begriff »Gottesdienst« immer
in diesem zweifachen Sinne verstanden worden: Die Liturgie ist ers-
tens der Dienst, den Gott dem Menschen erweist, und zweitens die
lobende und feiernde Antwort der Gemeinde darauf. Der Gottes-
dienst ist also keine fromme Pflicht, die der Mensch gegeniiber Gott
erfiillen muss, um Gott zu gefallen. Gott selbst macht vielmehr den
ersten Schritt.

Klassisch ist dafiir Luthers Formulierung aus der Predigt zur Ein-
weihung der Torgauer Schlosskirche 1543. Dort sagt Luther, in der
neuen Kirche solle nichts anderes geschehen als dass »unser lieber
Herr selbst mit uns rede durch sein heiliges Wort und wir wiederum
mit ihm reden durch Gebet und Lobgesang.«?

Das Zentrum evangelischer Liturgie ist traditionell die Predigt. Da-
rum spricht man hiufig von »Liturgie und Predigt« als den beiden
Hauptteilen des Gottesdienstes. Dies trennt aber zu sehr das Han-
deln von Pfarrer/Pfarrerin und Gemeinde, deren gemeinsames Tun
doch der gesamte Gottesdienst sein soll. Es ist darum besser, den
Gottesdienst insgesamt »Liturgie« zu nennen: Die Gemeinde feiert
Gott und vergewissert sich des gemeinsamen Glaubens. Man hat da-
rum den evangelischen Gottesdienst als gegenseitige Mitteilung des
Glaubens und deren kiinstlerische Darstellung beschrieben (so der
bedeutende evangelische Theologe Friedrich Schleiermacher, 1768
1843). Liturgie ist ein gemeinsames Kunstwerk, das dem Evangelium
Gestalt gibt. Der evangelische Liturgiewissenschaftler Michael Mey-
er-Blanck verwendet dafiir die Formulierung »Inszenierung des
Evangeliums«.?

2 WA 49,588.
* M. Meyer-Blanck, Inszenierung des Evangeliums. Ein kurzer Gang durch den
Sonntagsgottesdienst nach der Erneuerten Agende, Géttingen 1997.
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II. Der GOTTESDIENST UND DIE OKUMENISCHE BEWEGUNG

Von Anfang an hat sich die 6kumenische Bewegung immer wieder
mit dem Thema »Gottesdienst« befasst. Vor allem in der Kommissi-
on fiir Glauben und Kirchenverfassung wurden auch Fragen des
Gottesdienstes behandelt. Zunachst erfolgten die Verweise auf den
Gottesdienst nur gelegentlich und zufillig (Erste Weltkonferenz fiir
Glauben und Kirchenverfassung 1927). Der Gottesdienst galt allge-
mein mehr als Hindernis denn als Mittel auf dem Weg zur Einheit.
Auf der zweiten Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung
1937 in Edinburgh wurden dann erste Initiativen ergriffen, um »die
anderen Kirchen von ihrem Gottesdienst her zu verstehen« — wie es
vierzehn Jahre spater »Ways of Worship« (Formen des Gottesdiens-
tes) formuliert.

Die bereits 1939 in Auftrag gegebene Studie zeigte wegen des unru-
higen Zustands der Weltgeschichte freilich erst 1951 Friichte, als das
Dokument »Ways of Worship« zur Vorbereitung auf die dritte Welt-
konferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung erschien, die im Jahr
darauf in Lund (1952) abgehalten wurde. Aufler dem Bericht der
Kommission enthalt der Band mehr als dreiflig aus einer breiten
Vielfalt der Traditionen heraus geschriebene Beitrige, die sich in drei
Teile gliedern: 1. Die Elemente der Liturgie, 2. Die eigentliche Be-
deutung von Wort und Sakrament und 3. Liturgie und Frommigkeit.
»Ways of Worship« war im Wesentlichen eine beschreibende und
vergleichende Studie. Das Ziel der Beitrige war es nicht, zu einer ge-
meinsamen Sicht des Gottesdienstes zu kommen, sondern vielmehr
verschiedene Traditionen des Gottesdienstes zu beschreiben und
theologisch zu erértern.

Auf der Konferenz in Lund erging es »Ways of Worship« nicht gut.
Bald erkannte man, dass ein Konsens auf dem Gebiet des Gottes-
dienstes noch nicht méglich war. Die »ungel6sten Probleme«, die
»Ways of Worship« benannte, iiberwogen deutlich die am Anfang
des Weges festgestellten, aber nicht unwesentlichen »Ubereinstim-
mungen«.

Und doch spielt »Ways of Worship« und die damit verbundenen
Diskussionen eine bedeutende Rolle bei der Sensibilisierung fiir un-
terschiedliche Einstellungen zum Gottesdienst und seinen Formen
in den verschiedenen Kirchen.
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Nach Lund wurden die Gottesdienststudien von einer internationa-
len theologischen Kommission mit drei Sektionen fortgesetzt, die je
einen unterschiedlichen Auftrag bekamen. Die vierte Konferenz fiir
Glauben und Kirchenverfassung in Montreal 1963 reagierte lebhaft
auf deren Berichte und die Sektion »Der Gottesdienst und die Ein-
heit der Kirche Christi« erzielte ein grofles Mafl an Ubereinstim-
mung.

Das Gottesdienstthema war in der 6kumenischen Tagesordnung he-
rangereift. Es wurde nicht mehr als ein von »ungelésten Problemen«
dominierter Bereich angesehen, in dem sich der Fortschritt zum
okumenischen Konsens als langsam und schwierig, wenn nicht gar
unmoglich erwies. Es wurde eher als eine Quelle gesehen, die ihrer-
seits den 6kumenischen Dialog zu beleben vermochte.

Ohne Frage erreichte die Geschichte der Liturgie mit der Promul-
gierung der Konstitution iiber die heilige Liturgie Sacrosanctum
Concilium (SC) am 4. Dezember 1963 durch Papst Paul VI. einen
Wendepunkt. Die Reformen des 1I. Vatikanischen Konzils hatten er-
hebliche Auswirkungen nicht nur innerhalb der romisch-katholi-
schen Kirche, sondern ebenso auf andere westliche Kirchen. Wih-
rend die einzelnen Kirchen und ihre Liturgiewissenschaftler noch
mit dem Studium der Geschichte, Theologie und Erneuerung der Li-
turgie beschaftigt waren, begannen die radikalen liturgischen Refor-
men, die das II. Vatikanische Konzil ausloste, die liturgischen Vor-
stellungen der Okumene zu fesseln.

Das Dekret iiber den Okumenismus Unitatis redintegratio (UR)
nahm von der 6kumenischen Dimension der Bewegung fiir liturgi-
sche Erneuerung Kenntnis und misst ihr »eine besondere 6kumeni-
sche Bedeutung« (UR 6) zu.

Auf der vierten Vollversammlung des Weltrates der Kirchen 1968 in
Uppsala wurde die roémisch-katholische Kirche Vollmitglied der
Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung. Als 1982 die Kon-
vergenzerklarungen zu »Taufe, Eucharistie und Amt« veroffentlicht
wurden, gab die Mitwirkung romisch-katholischer Theologen dem
Dokument eine dementsprechend groflere 6kumenische Bedeutung.
Eines der unmittelbaren Ergebnisse der Lima-Erklarung zur Eucha-
ristie war die »Lima-Liturgie«, die von Max Thurian und einigen an-
deren Theologen fir die Tagung der Kommission fiir Glauben und
Kirchenverfassung 1982 in Lima entworfen wurde. Die Lima-Litur-
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gie sucht der in den Konvergenzerklirungen erreichten 6kumeni-
schen Gemeinsamkeit liturgisch Ausdruck zu verleihen. Sie hat eine
breite, wenn auch nicht unkritische Rezeption erfahren, aber die
Konvergenz, die in den Lima-Erkldrungen als ganzen erreicht wur-
de, spiegelt sich auch in den revidierten liturgischen Ordnungen vie-
ler Kirchen wider. Die 6kumenische Konvergenz tiber die Eucharis-
tie wird in der gemeinsamen Grundgestalt der Liturgien der Kirchen
ersichtlich. Dariiber hinaus finden sich in den erneuerten eucharisti-
schen Liturgien der meisten Kirchen des Westens Elemente des Eu-
charistiegebetes, die in der Lima-Liturgie verwendet wurden, vor al-
lem eine Anamnese und Epiklese.

Seit der Zeit des II. Vatikanischen Konzils sind Liturgiewissen-
schaftler mit der Erstellung gemeinsamer 6kumenischer liturgischer
Texte befasst. Zusitzlich zu den gemeinsamen liturgischen Texten er-
freuen sich englischsprachige Kirchen auch gemeinsamer liturgischer
Lektionare. Unter den deutschsprachigen Kirchen erstellte die Ar-
beitsgemeinschaft fiir liturgische Texte (ALT) gemeinsame Fassun-
gen fiir Vaterunser, apostolisches und nizanisches Glaubensbekennt-
nis, Gloria in excelsis, Sanctus, Agnus Dei und Gloria Patri.

Das Erleben der Gottesdienste auf der fiinften Weltkonferenz in
Santiago de Compostella 1993 veranlasste die Kommission fiir Glau-
ben und Kirchenverfassung, sich erneut dem Studium des Gottes-
dienstes als eines wesentlichen Teils der Bemithungen um die Einheit
der Kirchen zuzuwenden. Dies ergab eine grofiere Beachtung der li-
turgischen Dimension im kirchlichen Leben und verlangte eine enge
Zusammenarbeit mit Liturgiewissenschaftlern und Leitern von Got-
tesdiensten ebenso wie mit Theologen.

Taufe und gegenseitige Anerkennung der Taufe wurden zum Herz-
stiick einer erneuten Konzentration auf den Gottesdienst in seiner
Bedeutung fiir die Einheit der Christen. In Santiago de Compostella
fanden die tiglichen Gottesdienste groflen Anklang, in denen die
Delegierten der Kirchen die zunechmende gegenseitige Anerkennung
der Taufe in Christus bekannten und zelebrierten. Die Konferenz
empfahl, dass die Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung
ein Verfahren entwickeln sollte, mit dem die Kirchen die gegenseiti-
ge Anerkennung der Taufe erreichen kénnten. Vier Konsultationen —
die letzte wurde im Jahr 2000 in Prag abgehalten - befassten sich aus-
tihrlich mit diesem Thema.
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I11. Zwel ERFOLGSGESCHICHTEN OKUMENISCHEN FEIERNS

1. Die Gebetswoche fiir die Einbeit der Christen

Sie ist in der Mitte des 19. Jahrhunderts auf Initiative von anglikani-
schen, katholischen und orthodoxen Christen entstanden. Sie wurde
am Anfang des 20. Jahrhunderts von der rémisch-katholischen Kir-
che verbindlich eingefiihrt und auf die Zeit vom 18.-25. Januar fest-
gelegt. Als um 1930 der katholische Abbé Couturier diese Gebets-
woche so umgestaltete, dass sowohl Protestanten und Orthodoxe als
auch Katholiken sich daran beteiligen konnten, beschloss die Oku-
menische Bewegung 1941, ihre Gebetswoche in der gleichen Periode
zu halten.

Heute wird die Gebetswoche in vielen Landern der Erde durchge-
fihrt, entweder im Januar oder vor Pfingsten oder gelegentlich auch
zu anderen Terminen. Material und Anregungen zu ihrer Gestaltung
werden — wie vorhin bereits ausgefiilhrt — von einer gemeinsamen
Kommission der romisch-katholischen Kirche und des Okumeni-
schen Rates der Kirchen alljihrlich erarbeitet.

2. Der Weltgebetstag der Frauen

Die Bewegung des Weltgebetstages ist im urspringlichen Sinn die
Okumene der Frauen. Sie hat sich im 19. Jahrhundert aus der Initia-
tive von Frauen protestantischer Freikirchen entwickelt. Im Jahr
1887 entstand ein Gebetstag fir die Innere Mission in den USA, 1890
wurde ein entsprechender Gebetstag fiir die Auflere Mission ins Le-
ben gerufen, und 1819/20 wurden diese Gebetstage zusammengelegt,
um die Einheit von Innerer und Auflerer Mission, Glaubenszeugnis
der Tat gegeniiber den Notleidenden und Wortzeugnis gegentiber
den Nichtchristen zu betonen. 1922 begann die internationale und
die 6kumenische Verbreitung des Weltgebetstages, in dem sich spon-
tan immer neue Frauengruppen hineinziehen lieflen in den Prozess
geistlichen Lernens. Seitdem treten an jedem ersten Freitag im Marz
Frauen aller Kirchen tiberall auf der Welt im Gebet ein fiir die Aus-
breitung des Wortes Gottes, fiir Frieden und Versohnung, fiir Ver-
minderung von Ungerechtigkeit, Not und Leid, fir Entwicklung
menschenwiirdiger Bedingungen auf allen Gebieten. Das Thema
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wird jeweils von den christlichen Frauen eines bestimmten Landes
erarbeitet.

IV. Die OkUMENISCHE KONZEPTION
DES EVANGELISCHEN GOTTESDIENSTBUCHES (EGB)

»Der evangelische Gottesdienst steht in einem lebendigen Zusam-
menhang mit den Gottesdiensten der anderen Kirchen in der Oku-
mene.« So lautet das vierte von insgesamt sieben Leitbildern (»Krite-
rien«) des im Jahr 1999 erschienenen Evangelischen Gottesdienstbu-
ches (EGDb) fiir die lutherischen Kirchen in Deutschland und Oster-
reich sowie die unierten Kirchen in Deutschland.* Dieses 6kumeni-
sche Leitbild ist Ausdruck einer rasanten Entwicklung. Die Okume-
ne wird in den meisten Gemeinden in einem guten Miteinander ge-
pflegt. Die Zusammengehorigkeit der Christinnen und Christen un-
terschiedlicher Konfessionen findet oft auch in der gemeinsamen
Feier von Gottesdiensten ihren Ausdruck.

Das gegenseitige Kennenlernen hat dabei viele Vorurteile abgebaut
und gezeigt, wie dhnlich beispielsweise in der Struktur der lutherische
Gottesdienst und die katholische Messfeier sind. Im Bereich der Lie-
der und der liturgischen Gesinge ist es schon linger so, dass in den
Gemeinden nicht mehr gefragt wird, aus welcher Konfession der Ge-
sang stammt. Die seit 1969 bestehende Arbeitsgemeinschaft fiir 6ku-
menisches Liedgut (AOL) hat bereits fiir das »Gotteslob«, spiter fiir
das 1994 erschienene Evangelische Gesangbuch (EG) eine grofie An-
zahl von Liedern mit einem 6-Siegel versehen und eine gemeinsame
Text- und Melodiefassung bei vorhandenen konfessionellen Unter-
schieden hergestellt. Derzeit arbeitet sie dem in Entstehung begriffe-
nen neuen katholischen »Gesang- und Gebetbuch« (GGB) zu.?

* Evangelisches Gottesdienstbuch, hg, von der Kirchenleitung der VELKD und im
Auftrag des Rates von der Kirchenkanzlei der EKU, 1999,15.

* Im Aufgabenfeld der AOL steht: »Die AOL fithrt den 6kumenischen Dialog, der
gerade im Blick auf das Lied der Kirche von besonderer Bedeutung ist. Sie ermun-
tert die Kirchen, moglichst viele der in der AOL erarbeiteten Text- und Melodie-
fassungen zu iibernehmen und sie die 6kumenische Gemeinschaft zu stirken. Sie
beobachtet neu rezipierte Lieder, vor allem solche, die sich bereits {iber Kirchen-
und Regionengrenzen hinweg verbreitet haben und eine Koordinierung im ékume-
nischen Sinne wiinschenswert erscheinen lassen. Die Beurteilung und Sichtung
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So formuliert das EGb konsequent: »Evangelischer Gottesdienst ist
immer auf die ganze Kirche Jesu Christi bezogen. Er ist deshalb fir
den Reichtum der Spiritualitit in den anderen Kirchen offen.«®

Das Gottesdienstbuch geht sogar noch einen Schritt weiter und
fragt, wie sich die kumenische Verbundenheit »mit der Kirche aller
Zeiten und Orte«” im evangelischen Gottesdienst zeigt. Dabei wird
festgestellt, dass diese bereits durch die gemeinsame Grundstruktur
(Eingangs-, Verkiindigungs-, Abendmahls- und Schlussteil) des Got-
tesdienstes sowie durch gemeinsame Grundtexte (Schriftworte,
Glaubensbekenntnis, Vaterunser, Kirchenlieder, Einsetzungsworte,
Segen) eine breite Basis hat.

So ist es nur noch ein kleiner Schritt — aufgrund von Erkenntnissen
und Einsichten, die im 6kumenischen Dialog gewachsen sind — den
evangelischen Gottesdienst mit Elementen aus anderen christlichen
Traditionen anzureichern. Es werden insbesondere im Gebetsteil
viele Texte aus anderen Kirchen aufgenommen, bis hinein in die
Abendmahlsgebete. Der Abbau von konfessionellen Vorurteilen hat
auch dazu beigetragen, dass Zeichen und Symbole aus anderen Kon-
fessionen (z.B. Friedensgruf}, Taufkerze) im evangelischen Gottes-
dienst Fufl fassen konnten. Das Gottesdienstbuch greift diese Ent-
wicklung ebenfalls auf.

Besonders weitreichend sind Verinderungen, die sich auf den Got-
tesdienstverlauf beziehen. Hier ist etwa der liturgische Gruff am Be-
ginn des Gottesdienstes oder die Stellung des Glaubensbekenntnis-
ses im Gottesdienst zu nennen. Es wird deutlich, dass im Gottes-
dienstbuch in Ansatzen eine Konvergenz zu den Gottesdienstord-
nungen der romisch-katholischen Kirche angestrebt wird. In ge-
meinsamen Formen und durch die Verwendung gemeinsamer litur-
gischer Stiicke soll »das Gottesdienstbuch eine Hilfe auf dem Weg zu
einer erfahrenen Gemeinschaft der Kirchen«® sein.

In diesem Zusammenhang ist etwas von Bedeutung, das fiir das Got-
tesdienstbuch selbstverstindlich ist, und deshalb auch nicht weiter
thematisiert wird. Es ist bereits der Grundansatz des Gottesdienst-

solcher Lieder ist eine Hilfe fiir alle Kirchen. Die AOL ist Ansprechpartnerin fiir
alle, die sich mit dem 6kumenischen Liedgut befassen.«

¢ EGb, 15.

7 EGb, 18.

L EGb; 16
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buches dkumenisch, da es den Gottesdienst in den meisten refor-
mierten, unierten und lutherischen Kirchen Deutschlands und
Osterreichs regelt oder inspiriert, also nicht nur in einer Konfessi-
onsfamilie. Die bisherigen, konfessionell unterschiedlichen Agenden
sollten also durch ein gemeinsames Agendenwerk ersetzt werden.
Der mit der Unterzeichnung der Leuenberger Konkordie (1975) be-
schrittene Weg der Kirchengemeinschaft (Gemeinschaft Evangeli-
scher Kirchen in Europa, GEKE) findet so einen liturgischen Aus-
druck innerprotestantischer Okumene.

Durch die Aufnahme von Gestaltungsméglichkeiten und Texten aus
den verschiedenen Traditionen geschieht so eine gegenseitige Berei-
cherung.

V. LITURGIEWISSENSCHAFT ALS OKUMENISCH VERSTANDENE
UND BETRIEBENE WISSENSCHAFT

In Zukunft wird Liturgiewissenschaft immer stirker 6kumenisch
ausgerichtet sein miissen. Gute Beispiele dafiir gibt es schon jetzt.

Der evangelische Liturgiewissenschaftler Karl-Heinrich Bieritz
weist im Vorwort seiner 2004 verdffentlichten »Liturgik« auf den
okumenischen Charakter seines Buches hin. Er bezieht in groflem
Umfang - in allen seinen Teilen — die romisch-katholische Uberliefe-
rung und Praxis mit ein. Das gilt auch fiir die Literatur, auf die Be-
zug genommen wird. Und er meint: »Ohne den stindigen Riickgriff
auf die katholische Liturgiewissenschaft hitte das Buch nicht ge-
schrieben werden konnen.«® Konzipiert ist darum sein Buch auch als
»Kompendium 6kumenischer Liturgik, das die konfessionellen Teil-
kulturen nicht gegeneinander aufrechnet, sondern sie als bleibend
aufeinander bezogene Realisationen der Glaubens-, Kirchen- und
Gottesdienstkultur des Christentums begreift«'°. Bereits in seiner
Verotfentlichung »Das Kirchenjahr. Feste, Gedenk- und Feiertage in
Geschichte und Gegenwart«!! beriicksichtigt er sowohl die evangeli-
sche als auch die katholische Praxis und versteht sein Buch als »ein

* K.-H. Bieritz, Liturgik, Berlin 2004, V1.
'© Ebd., VI.
"' Berlin 1. Aufl. 1986.
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okumenisches Buch«'?, aus dem sich evangelische wie katholische
Leser nicht nur tiber die Praxis der eigenen, sondern auch der jeweils
anderen Kirche informieren konnen. Dabei verweist er auch dankbar
auf Veroffentlichungen katholischer Liturgiewissenschaftler, auf die
er in seinem Buch zuriickgreifen konnte.

Von besonderer Bedeutung ist auch die Societas Liturgica, die 1965
gegriundet wurde und vor ihrer Zielsetzung her eine 6kumenische
Gesellschaft ist, die sich der liturgischen Erneuerung und Forschung
widmet.

Die wissenschaftliche Beschiftigung mit der Liturgie spielt an den
Theologischen Fakultiten noch eine unterschiedliche Rolle. Wih-
rend an den Katholischen Fakultiten seit dem II. Vatikanischen
Konzil die Liturgik Hauptfach im Studium ist und jede Theologische
Fakultit einen besonderen Lehrstuhl dafiir haben muss, gibt es an
den Evangelischen Fakultiten in Deutschland und Osterreich keinen
einzigen Lehrstuhl fiir Liturgiewissenschaft. Dass an der Evange-
lisch-Theologischen Fakultit in Wien viele Jahre der leider vergan-
genes Jahr verstorbene Liturgiewissenschaftler Hans-Christoph
Schmidt-Lauber am Lehrstuhl fiir Praktische Theologie gelehrt hat,
war eine besondere Fiigung, aber keine Selbstverstindlichkeit.

VI. OkuMENISCHE MOGLICHKEITEN M BEREICH
DES GOTTESDIENSTLICHEN FEIERNS

Im Folgenden méchte ich einige Moglichkeiten aufzeigen, die im Be-
reich des gottesdienstlichen Feierns und gemeinsamer liturgischer
Gestaltung heute neu oder verstirkt wahrgenommen werden sollten:

1. Okumenische Taufgeddichtnisfeiern

In den letzten Jahren hat sowohl in der romisch-katholischen wie in
der evangelischen Kirche die Tauferinnerung neu an Bedeutung ge-
wonnen. Die Feier des Taufgedichtnisses soll an den Beginn und
Grund unseres Christseins erinnern. Um die Taufe als 6kumenisches
Sakrament stirker ins Bewusstsein zu riicken, kénnten jedoch solche

- Ebd.; 19,
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Taufgedichtnisgottesdienste auch von den Kirchen gemeinsam ange-
boten und gefeiert werden.

2. Weitere okumenische Feiern

Neben den schon zu einer guten Tradition gewordenen Gottesdiens-
ten wihrend der Gebetswoche fiir die Einheit der Christen oder am
Weltgebetstag der Frauen sollte nach weiteren Moglichkeiten ge-
meinsamen Feierns gesucht werden. Als eine solche Moglichkeit
sehe ich den Aschermittwoch an, der fiir Katholiken und Lutheraner
eine Zasur im Kirchenjahr sowie den Beginn der Fasten- bzw. Passi-
onszeit bedeutet. Eine 6kumenische Abendfeier an diesem Tag mit
einer gemeinsamen Verpflichtung zum Teilen und Verzicht kann zu
einem eindrucksvollen Erlebnis werden. Vielerorts werden in die li-
turgische Gestaltung der Aschermittwochfeier auch Kiinstlerinnen
und Kiinstler einbezogen. Damit ergibt sich eine weitere Kompo-
nente sinnvollen 6kumenischen Handelns.

Eine weitere Moglichkeit sehe ich in einem Skumenischen Gottes-
dienst zu Pfingsten, etwa am Pfingstmontag, der deutlich macht, dass
wir trotz unserer konfessionellen Eigenart doch alle zu der einen
Kirche Christi gehoren und auf das Wirken des Heiligen Geistes ge-
rade auch in unserem 6kumenischen Bemiihen angewiesen sind.
Auch am Abend des Reformationstages konnte eine 6kumenische
Vesper dazu dienen, der 6kumenischen Intention der Reformatoren
zu gedenken. Bewihrt haben sich an manchen Schulen 6kumenische
Gottesdienste zum Schulanfang und Schulschluss sowie 6kumeni-
sche Friedhofsandachten zu Allerheiligen bzw. Allerseelen.
Jedenfalls sollten 6kumenische Gottesdienste ein fester Bestandteil
in der alljahrlichen gottesdienstlichen Planung einer christlichen Ge-
meinde sein.

3. Okumenische Tagzeitenliturgie

In der gegenwirtigen Diskussion um gemeinsame Eucharistiefeiern,
die auf Grund eines vor allem unterschiedlichen Amtsverstindnisses
derzeit nicht moglich sind, pladiere ich dafir, eine 6kumenische Tag-
zeitenliturgie zu entwickeln. Unsere Tagzeitengottesdienste sind
okumenefihig und Liturgien finden sich sowohl im katholischen
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Gesangbuch »Gotteslob« wie im Evangelischen Gesangbuch (EG).
Es ist zu fragen, warum es in diesem Bereich nicht schon lingst mehr
gemeinsame Angebote katholischer und evangelischer Gemeinden
gibt. Das Angebot der Tagzeitengottesdienste sollte in den einzelnen
Kirchen verstirkt werden und dies kann gut 6kumenisch geschehen.
Eine wochentliche Vesper oder auch ein Morgenlob, abwechselnd in
den verschiedenen Kirchenraumen gehalten, wiirde nicht nur eine
regelmaflige Begegnung katholischer und evangelischer Christen,
sondern auch ein gemeinsames Singen und Beten ermdglichen.

4. Okumenischer Predigertausch

Eine weitere Moglichkeit besteht in der Einladung des Pfarrers der
anderen Kirche zur Predigt im Gottesdienst der eigenen Kirche.
Solch ein 6kumenischer Predigertausch hat sich an manchen Orten
bereits zu einer guten Tradition entwickelt. Ich denke dabei an mei-
ne frithere Gemeinde in Wien-Simmering, wo wir bereits im Jahre
1970 zum ersten Mal einen Pfarrer einer benachbarten romisch-ka-
tholischen Pfarre als Prediger eingeladen hatten und ich umgekehrt
als Prediger in einem katholischen Gottesdienst eingeladen war.

5. Okumenische Besuche

Okumenisch wird ein Gottesdienst nicht nur durch eine gemeinsam
erarbeitete und gestaltete Liturgie, sondern schon durch die Teilnah-
me einer Gemeindegruppe am Gottesdienst der anderen Kirche.
Vielfach ereignet sich dies heute schon bei Priesterweihen, Ordina-
tionen und Amtseinfithrungen, wo anderskonfessionelle Teilneh-
mende gebeten sind, einen Grufl zu tiberbringen oder sogar an der
Segenshandlung mitzuwirken. Dadurch kommt zum Ausdruck, dass
wir als christliche Gemeinden aneinander Anteil nehmen und uns ge-
genseitig besuchen.

6. Fiireinander beten

Dieses Aneinander-Anteilnehmen sollte aber auch im Gebet unserer
Gottesdienste regelmiflig geschehen. In der Fiirbitte denken wir da-
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her nie nur an unsere eigene Kirche, ihre Anliegen, Note und Aufga-
ben. Wir bezichen auch andere Kirchen mit ein und beten fiir sie,
thre Pfarrer, Bischofe und Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter.

7. Gemeinsame liturgische Bildung

Liturgie bedarf immer neu der Vermittlung und Bildung. Liturgische
Bildung ist heute ein Grundanliegen aller Kirchen. Gottesdienste
kénnen nur dann lebendig und mit innerer Anteilnahme gefeiert
werden, wenn die Feiernden auch wissen, was sie feiern, und in das
Feiern eingetibt werden. Liturgische Seminare und Tagungen kénnen
aber auch 6kumenisch geplant und durchgefiihrt werden, wie dies in
Wien bei den Liturgiefachtagen seit Jahrzehnten geschieht. Hier ent-
steht ein wachsendes Wissen um Bedeutung und Inhalt der Liturgie
in den anderen Kirchen und dadurch ein zunehmendes Verstindnis
fur die Andersartigkeit des liturgischen Vollzuges in der jeweils an-
deren Kirche.

8. Okumenische Segenshandlungen

Okumenische Segenshandlungen bei der Einweihung offentlicher
Gebdude und Einrichtungen gehéren heute schon zur Selbstver-
standlichkeit. Noch kaum werden solche Segensfeiern jedoch im pri-
vaten Bereich praktiziert. Ich denke hier etwa an eine Segenshand-
lung bei Ubernahme einer neuen Wohnung durch eine konfessions-
verschiedene Familie, wo die Pfarrer beider Kirchen eine 6kumeni-
sche Segenshandlung anbieten kénnten.

9, Kirchenmusik

Okumenische Kirchentage lassen viele gemeinsame Gottesdienste,
gemeinsames Singen und Beten zu einem eindrucksvollen Erlebnis
werden. Bei der Gestaltung dieser Gottesdienste und der Kirchenta-
ge insgesamt spielt auch die Kirchenmusik eine wesentliche Rolle.
Auch beim 6kumenisch begangenen Christentag um die Jahrtau-
sendwende in Wien und in anderen Stidten war dies zu erleben.

Besonders die 6kumenische Dimension der Musik ist nicht zu un-
terschitzen. Als Protestant freut man sich, wenn bei grofien Festgot-
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tesdiensten der rémisch-katholischen Kirche zahlreiche Lieder evan-
gelischer Herkunft gesungen werden, die aber heute lingst Allge-
meingut geworden sind.

Es wird manchmal behauptet, dass die 6kumenische Bewegung erst
noch eine dkumenische Kultur schaffen musse. Das liturgische Le-
ben der westlichen Kirchen straft diese Kritik Liigen. Sie benutzen
okumenische Texte, Lieder und Bibeliibersetzungen, aber auch ande-
re Elemente des liturgischen Feierns zeugen von einer bemerkens-
werten Konvergenz. Heutige Liederbiicher z.B. spiegeln die gemein-
samen musikalischen Ressourcen wider. Christen begegnen in zu-
nehmendem Maf liturgischen Feiern anderer Traditionen. Alba und
Stola haben als liturgische Kleidung teilweise auch in anderen Kir-
chen Eingang gefunden. Wenn Christen die Kirchen der jeweils an-
deren Konfession aufsuchen, kommt es immer weniger zu einem Ge-
fithl der Fremdheit, sondern zu einem Gefiithl des »Zu-Hause-
Seins«. Dieses Gespiir der Okumene bringt eine kumenische Kul-
tur zum Ausdruck, die zu einem nicht geringen Maf durch die 6ku-
menische, aber auch durch die liturgische Bewegung begiinstigt wur-

de.

10. Schluss

Erst seit der Mitte des 20. Jahrhunderts wurde der Gottesdienst nicht
mehr als Hindernis der okumenischen Bewegung und Quelle der
Trennung der Kirchen angesehen, sondern als Weg auf die Einheit
hin verstanden. Wachsender Konsens unter den Liturgiewissen-
schaftlern tiber den vielgestaltigen Ursprung des christlichen Gottes-
dienstes und Verzicht auf die Suche nach der Einheitsliturgie eines
fiktiven »apostolischen« Gottesdienstes, die Ausbreitung der liturgi-
schen Bewegung unter den Kirchen und weitreichende Reformen
der liturgischen Texte fithrten dazu, dass sich eine okumemsche
Konvergenz iiber den Gottesdienst entwickeln konnte.

Damit verband sich ein Gespiir dafiir, dass der Gottesdienst eine
wichtige Rolle in der kumenischen Bewegung, ja fiir das Leben und
die Zukunft unserer Kirchen zu spielen hat. Auf der anderen Seite
miissen wir feststellen, dass der Gottesdienstbesuch — von Ausnah-
men abgesehen — in allen Kirchen unaufhaltsam abnimmt. Dies ist
zweifellos eine bittere Erkenntnis und ein geradezu paradox anmu-
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tender Befund angesichts eines intensiven Ringens um Verstindnis
und Erneuerung der christlichen Liturgie. Obwohl die Zahl niemals
das letzte Kriterium fiir Wahrheit und Richtigkeit einer Sache sein
kann, scheint hier der quantitative Aspekt doch in einen qualitativen
umzuschlagen und es stellt sich die Frage: Ist der heutige Mensch,
der Mensch im 21. Jahrhundert, iiberhaupt noch liturgiefihig? Wie
sicht die Zukunft des christlichen Gottesdienstes iiberhaupt aus?
Diesen Fragestellungen nachzugehen, wire freilich ein Thema fiir ei-
nen weiteren Vortrag.
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I. KircHLicHES TunN aLs Diakonia — LErrurGia — MARTYRIA — KOINONIA

Wenn nach katholischer Auffassung die Seelsorge als »Sammelbegriff
fur die gesamte kirchliche Praxis in den Grundfunktionen christli-
cher Gemeinde (Martyria, Leiturgia, Diakonia) konkretisiert«' wer-
den kann, stellt sich die grundsitzliche Frage sowohl nach den ur-
spriinglichen als auch aktuellen Bedeutungen dieser einzelnen Voll-
zlige sowie nach ihrem Verhaltnis untereinander. Ganz allgemein be-
zeichnet zunichst Martyria den bezeugenden Verkiindigungsdienst
der Glaubigen vor der Welt und den Menschen, Leiturgia den dialo-
gischen Gottesdienst des versammelten Volkes Gottes und Diakonia
den liebend-caritativen Gottes-Dienst? von Menschen an Menschen.
Sie sind die »drei Grunddienste«, wodurch »die Kirche am dreifa-
chen Amt Jesu Christi als Prophet, Priester und Hirte« teilnimmt,
»um das mit Jesus Christus im Heiligen Geist endgtiltig angebroche-
ne endzeitliche Heil Gottes in der Geschichte zu vergegenwirti-

! Ph. Miiller, Seelsorge, in: LThK 9, 383-387 (Sonderausgabe 2006 = durchges. Ausg.
v. 1993-2001) 384.

2 Die Bezeichnung Gottes-Dienst mochte hier als Genitivus subiectivus verstanden
werden und meint den bedingungslos licbenden Dienst Gottes zum Heil des Men-
schen und der ganzen Welt.
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gen«’. Mitunter wird als vierter wesentlicher Grundvollzug von Kir-
che auch noch die Koinonia (kowovia) mit ihrer Grundbedeutung
von Gemeinschaft, Anteilhabe hinzugezihlt.* Einer Erweiterung der
Trias Martyria — Leiturgia — Diakonia durch den Begriff Koinonia
kann »heute aufgrund der vor allem in der 6kumenischen Bemiihung
um ein gemeinsames Eucharistieverstindnis gewonnenen Einsich-
ten«® zugestimmt werden. Eine andere Sichtweise wiederum erklart
eine »additive Zuordnung von Martyria, Diakonia und Leiturgia«
fiir tberflissig, weil diese »vielmehr Dimensionen der einen Koino-
nia«® seien. Grundsitzlich ist eine »theologische Gleichrangigkeit«’
aller dieser kirchlichen Grundakte erstrebenswert, zumal sie im ge-
lebten Alltag kaum getrennt voneinander praktiziert werden kon-
nen, sondern sich vielmehr gegenseitig iiberschneiden oder durch-
dringen, sodass woméglich »wo eines gegen das andere ausgespielt
wird, alles verloren geht«®.

Der Begriff Martyria (poptopia) steht in den Evangelien sowie in den
apologetischen Schriften fiir das vollmiachtige Zeugnis, das die Jin-
ger und frithen Christen in threm Glauben an Jesus Christus und an
das Mysterium vom gottlichen Heilsereignis oft bis in den eigenen
Tod hinein (Martyrer = Blutzeuge) abgelegt haben. Das personliche
Einstehen fiir den Glauben sowie dessen Weitergabe sind die zentra-

3 W. Kasper, Kirche. II1. Systematisch-theologisch, in: LThK 5 (Sonderausgabe 2006
= durchges. Ausg. v. °1993-2001) 1465-1474, 14691.

* So benennt beispielsweise M. Widl die »vier Grundvollziige der Kirche«: Gottesbe-
gegnung, Gemeinschaft, Weltverantwortung und Verkiindigung, in: M. Widl, Klei-
ne Pastoraltheologie. Realistische Seelsorge, Graz u.a. 1997, 36f. — Sozialpsycholo-
gisch an Bedeutung gewinnen diese »theologischen Grundfunktionen der Gemein-
de«, wenn sich um sie herum »Gruppen als Orte religioser/kirchlicher Sozialisati-
on« bilden, in: H. Steinkamp, Die Gruppe als Ort gemeindlicher Glaubenserfah-
rung, in: I. Baumgartner (Hg.), Handbuch der Pastoralpsychologie. Regensburg
1990, 287-302, 292f.

* H.-Chr. Schmidt-Lauber, Martyria — Leiturgia — Diakonia, in: Quat. (1981) 160-
172, 161.

¢ U. Kuhnke, Koinonia. IL. Praktisch-theologisch, in: LThK 6 (Sonderausgabe 2006 =

durchges. Ausg. v. *1993-2001) 172,

O. Fuchs, Martyria und Diakonia: Identitit christlicher Praxis, in: H. Haslinger, u.a.

(Hg.), Handbuch Praktische Theologie 1. Grundlegungen. Mainz 1999, 178-197,

179.

Schmidt-Lauber, Martyria, 171.

~

o
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len Wesensmerkmale der Martyria, die heute weitgehend mit der Be-
zeichnung Verkiindigung wiedergegeben wird.’

Leiturgia (Aertovpyia) bedeutet nach der Ubersetzung aus dem Grie-
chischen den Dienst des Volkes bzw. am Volk sowie in Folge jeden
offentlichen Dienst. Im alttestamentlich-jiidischen Kontext steht der
Begriff gewohnlich im Zusammenhang mit dem kultischen Dienst
der Priester und Leviten. Das Neue Testament verwendet dagegen
Leiturgia zweifach, einmal als diakonisches Tun (1 Swxovia tiig
Aertovpyiog; 2 Kor 9,125 vgl. LG 29,1'°) und einmal als Handlung am
Heiligtum (Phil 2,17; Hebr 8,2)."

Diakonia (8wakovia) bezeichnet im urspriinglichen, neutestamentli-
chen Sinn den materiellen Dienst bei Tisch (Apg 6,2), sodann auch
den Dienst am Wort (Apg 6,4) sowie der Versohnung (2 Kor 5,18;
vgl. LG 28,1). Modellhaft misst sich die Diakonia am alles umfassen-
den und tberbietenden Leben Jesu Christi, der mit seinem Dienst an
den Armen, Kranken und Benachteiligten bedingungslos zur Befrei-
ung und zum Heil der anderen eingetreten ist.”> Gerade aus dieser
vorbildhaften Sicht ist Diakonia dhnlich wie Leiturgia ein Dienst
Gottes, der uns in diesem Sinne als Gottes-Dienst aufgetragen ist.
Im Folgenden méchte in erster Linie auf das gegenwirtige Verstind-
nis von Liturgie und Diakonie sowie deren Verhiltnis zueinander
eingegangen werden. Da sowohl das Bekenntnis zum christlichen
Glauben, die Martyria, als auch der gemeinschaftliche Aspekt der
Koinonia bzw. Communio tiberall dort, »wo zwei oder drei in sei-
nem Namen versammelt sind ...« (vgl. Mt 18,20), fiir jedes weitere li-
turgische und diakonische Handeln konstitutiv sind, kénnen diese
beiden Grundvollziige fir die Erorterungen hier als Basis und
Grundbedingung bereits vorausgesetzt werden.

* Vgl. R. Zerfass, Martyria, in: LThK 6 (Sonderausgabe 2006 = durchges. Ausg. v.
31993-2001) 14441,

1% Dogmatische Konstitution tiber die Kirche »Lumen gentium« (LG), die auf dem II
Vatikanischen Konzil verabschiedet wurde. Lateinisch-deutscher Text in: P. Hiiner-
mann (Hg.), Die Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils. Konstitutionen,
Dekrete, Erklarungen (Lat.-dt. Studienausgabe) (Herders Theologischer Kommen-
tar zum Zweiten Vatikanischen Konzil 1). Freiburg i. Br. u.a. 2004, 73-185, 126.

' Vgl. A. Adam, Grundrifl Liturgie, Freiburg i. Br. $2005.

2 Vgl. dazu in: N. Mette, Diakonia, in: LThK 3 (Sonderausgabe 2006 = durchges.
Ausg. v. 1993-2001) 184{.
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II. Lirurcie UND DIAKONIE HEUTE

1. Gegenwirtiges Verstindnis und Wesen von Liturgie

Eine nach dem II. Vatikanischen Konzil recht verstandene Liturgie
darf weder einfach mit Kult gleichgesetzt" noch auf die dufferen und
sinnenfalligen Zeremonien des Gottesdienstes (divini cultus) unter
bestimmten Vorschriften (Rubriken) verkirzt werden,'*
den Anspriichen der Konstitution uber die heilige Liturgie Sacro-
sanctum Concilinm® gerecht werden mochte, wonach die Liturgie
als »Vollzug des priesterlichen Amtes Jesu Christi«'® gilt sowie jede
liturgische Feier als »Werk Christi, des Priesters und seines Leibes,
der die Kirche ist, in vorziiglichem Sinn heilige Handlung, deren
Wirksambkeit keine andere Handlung der Kirche in derselben Bedeu-
tung und demselben Rang gleichkommt« (SC 7). Das Konzil ge-
steht zwar ein, dass »die heilige Liturgie ... nicht das ganze Tun der
Kirche« ausfiillt und die Kirche auch immer wieder »die Botschaft
des Heils ... Glauben und Bufle« verkiinden — Martyria — sowie »zu
allen Werken der Liebe, der Frommigkeit und des Apostolates« —
Diakonia — ermuntern muss (vgl. SC 9)%, aber »dennoch ist die Li-
turgie der Gipfelpunkt [culmen], zu dem das Tun der Kirche strebt,
und zugleich die Quelle [fons], aus der all ihre Kraft stromt« (SC
10)". Damit soll unmissverstandlich zum Ausdruck gebracht wer-
den, dass die Liturgie nicht nur rangmaflig tiber den tibrigen Grund-
vollziigen der Kirche anzusiedeln sei, sondern sie vielmehr Martyria,
Diakonia und Koinonia (Communio) erst dazu befahige, das Ziel zu

wenn sie

¥ Diese Auffassung wird noch von Papst Pius XII. vertreten: »Die heilige Liturgie bil-
det folglich den offentlichen Kult ...« in: Pius XIIL., Enzyklika »Mediator Deix, 20.
November 1947, in: AAS 39 (1947) 521-595, Nr. 20.

" Vgl. ebenso in: ebd., Nr. 25.

" Liturgiekonstitution des II. Vatikanums »Sacrosanctum Concilium« (SC). Latei-
nisch-deutscher Text in: P. Hiinermann (Hg.), Die Dokumente des Zweiten Vatika-
nischen Konzils. Konstitutionen, Dekrete, Erklirungen (Lat.-dt. Studienausgabe)
(Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil 1). Frei-
burg i. Br. u.a. 2004, 3-56. — Vgl. die deutschen Ubersetzungen der Konzilstexte je-
weils in: K. Rahner/H. Vorgrimler, Kleines Konzilskompendium. Simtliche Texte
des Zweiten Vatikanums (Herderbticherei 270). Freiburg i. Br. u.a. 71998.

16 SC, in: P. Hiinermann, Dokumente, 8.

7 Ebd., 8f.

1% Ebd.;91.

¥ Ebd., 10.
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erreichen, auf das alles Tun der Kirche ausgerichtet ist: die Heiligung
der Menschen und die Verherrlichung Gottes (vgl. ebd.).

Aus den konziliaren Parametern lasst sich eine weitere liturgiewis-
senschaftliche Definition fiir Liturgie ableiten, wonach sie die zei-
chenhafte und 6ffentliche » Aktionsgemeinschaft des Hohenpriesters
Jesus Christus und seiner Kirche zur Heiligung des Menschen und
zur Verherrlichung des himmlischen Vaters«® ist. Damit wird eine
wesentliche Unterscheidung zum bloflen Kult getroffen, der sich in
der vom Menschen ausgehenden, vertikal aufsteigenden Anbetung
Gottes erschopft, wihrend jedes liturgische Geschehen fiir die vom
Menschen aufsteigende Verehrung Gottes die initiativ vorausgehen-
de Zuwendung des einzigen wahren Hohenpriesters (vgl. Hebr 9,8—
28) in der Geschichte zum Heil und zur Heiligung der Menschen vo-
raussetzt. Die Liturgiewissenschaft spricht in diesem Zusammen-
hang einerseits von der katabatischen, von Gott zu den Menschen
hin absteigenden, und andererseits von der anabatischen, der vom
Menschen zu Gott hin aufsteigenden Dimension des Gottesdienstes,
wobei der ersteren der die Liturgie stirker prigende Charakter zu-
kommt.?! Durch diese beiden wechselseitigen Linien entsteht eine
dialogisch strukturierte Subjekt-Objekt-Beziehung, die die Liturgie
zum »Dialog zwischen Gott und Mensch«? erkliren lief}. Heutige
Liturgiewissenschaftler weisen erginzend darauf hin, dass die »Be-
gegnung zwischen Schépfer und Geschopf ... sich von zwischen-
menschlicher Kommunikation markant unterscheidet«, weshalb die
Liturgie »immer nur als ein analoges, sich anniherndes Sprachge-
schehen« verstanden werden kann.”

Wie das Zweite Vatikanische Konzil bereits aufgezeigt hat, ereignet
sich im Gottesdienst der Kommunikationsprozess auf zweifache
Weise: Einerseits als Glaubensantwort auf die gottliche Offenbarung
zwischen Gott und dem Menschen, andererseits findet gleichzeitig
ein kommunikatives Austauschgeschehen der Glaubenden unterei-

2 Adam, Grundriff, 13.

# Vel. hierzu die Ausfithrungen in: ebd.

2 So lautet der Titel eines liturgiewissenschaftlichen Basiswerkes von: E. J. Lengeling,
Liturgie — Dialog zwischen Gott und Mensch. (Hg. und bearb. von K. Richter),
Freiburg i. Br. u.a. 1981.

» A. Gerhards/B. Kranemann, Einfithrung in die Liturgiewissenschaft (Einfithrung
Liturgie), Darmstadt 2006, 119.
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nander statt. Aus der sich im Gottesdienst unsichtbar vollziehenden
vertikalen Heils- und Glaubenserfahrung stromt die Kraft und Gna-
de fiir alles Tun der Kirche, das horizontal zum Heil und zur Hei-
lung der Welt und Menschen beitragen soll, damit der von Jesus
Christus begonnene Aufbau am Reich Gottes zur Vollendung ge-
bracht werden kann. Diese horizontale Kommunikationsebene bil-
det die aufiere, sichtbare Seite der Liturgie und ist daher auf die sin-
nenfillige Zeichen- und Symbolsprache angewiesen. Jedes liturgi-
sche Geschehen ist ein Kommunikationsgeschehen, in dem »Symbo-
le eine ganz unverzichtbare Aufgabe als Zeichen des Glaubens, als
Ausdruck des Glaubens und zur Vermittlung von Glauben<«* haben,
womit sich der Kreis um Diakonia, Leiturgia und Martyria wieder-
um schliefit.

Aus diesem nur knapp skizzierten neueren Liturgieverstindnis erge-
ben sich zwangsldufig und in logischer Konsequenz auch viele neue
Fragen nicht nur fir die Wissenschaft, sondern auch fiir die kirchli-
che Praxis der Liturgie. Aber zunichst sollen noch zumindest
schlaglichtartig die Auswirkungen des II. Vatikanischen Konzils auf
das Wesen und die Bedeutung des Begriffs der Diakonie beleuchtet
werden.

2. Was bedeutet Diakonie heute?

Die Begriffe Diakonie bzw. diakonisch werden hiufig und allgemein
fiir ein »soziales Handeln« verwendet, »das aus christlichem Glau-
» und in der Folge mit der Caritas als Liebesdienst
gleichgesetzt wird. Diakonie reicht heute weit iiber diese Grundbe-
deutung hinaus und ist gemeindlich-kirchlich organisiert und insti-
tutionalisiert. Es existieren die verschiedensten diakonischen Werke
und Einrichtungen, wozu Krankenhiuser, Altenheime, Kindertages-
stitten sowie Behinderten- und Beratungsdienste zihlen. Stets eroff-
nen sich neue Arbeitsfelder, denn die Not ist groff und die »Hilfe fiir
Hilfsbediirftige«? ist das oberste Prinzip einer so verstandenen Dia-

ben erwichst«

# Ph. Harnoncourt, Gott feiern in versdhnter Verschiedenheit. Aufsitze zur Liturgie,
zur Spiritualitit und zur Okumene, L'viv/Lemberg 2004, 32.

% P. Philippi, Geschichte der Diakonie, in: TRE 8 (1981) 621-644, 621.

% P. J. R. Abbing, Theologische Grundprobleme der Diakonie, in: TRE 8 (1981) 644—
656, 644,
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konie. Aber was unterscheidet die karitative Diakonie dann noch
wesentlich von der iibrigen Sozialarbeit?

Ein erster Blick auf die Konzilstexte zeigt rasch, dass fast aus-
schlieflich anstelle des Begriffs der Diakonie das Wort Caritas ver-
wendet wird. In der »titigen Liebe (caritate actuosa)« iiben die Glau-
bigen unter anderem ihr »konigliches Priestertum« aus (LG 10)%,
denn »Deus caritas est«, »Gott ist die Liebe, und wer in der Liebe
bleibt, bleibt in Gott und Gott in thm« (1 Joh 4,16; vgl. LG 42). Papst
Benedikt XVI. schliefit mit seiner ersten gleichnamigen Enzyklika
Deus caritas est® an den Johannesbrief an und unterstreicht darin
»die unl6sliche Verschrinkung von Gottes- und Nichstenliebe«,
denn »beide gehoéren so zusammen, dal die Behauptung der Gottes-
liebe zur Liige wird, wenn der Mensch sich dem Nichsten ver-
schlieft oder gar ihn hafit« (Nr. 16). Es ist ein Doppelgebot, das »von
der uns zuvorkommenden Liebe Gottes, der uns zuerst geliebt hatx,
lebt (Nr. 18) und diese Liebe ist zugleich »der Liebesdienst« (carita-
tis ministerium), »den die Kirche entfaltet, um unentwegt den auch
materiellen Leiden und N6ten der Menschen zu begegnen« (Art. 19).
Papst Benedikt XVI. stellt in seiner Enzyklika die karitative Diako-
nie der Kirche ebenbiirtig neben die Liturgie in das Zentrum christ-
lichen Handelns. Wenn auch die »Mystik< des Sakraments ... sozia-
len Charakter« (Art. 14) besitzt, so machen das Spezifikum und die
besondere Option der Caritas aus, dass es innerhalb der Gemein-
schaft (Koinonia) der Glaubigen keine Armut derart geben darf, dass
»jemandem die fiir ein menschenwiirdiges Leben notigen Giiter ver-
sagt bleiben« (Art. 20). Sowie Jesus sich »mit den Notleidenden: den
Hungernden, Diirstenden, den Fremden, den Nackten, den Kran-
ken, denen im Gefingnis« identifizierte, »begegnen wir in diesen
Geringsten Jesus selbst und in Jesus begegnen wir Gott« (Art. 15).
Das pipstliche Rundschreiben hebt ein weiteres Mal die Zusammen-
gehorigkeit der Trias der Grundvollziige hervor, durch die sich das
Wesen der Kirche ausdriickt, denn »Verkiindigung von Gottes Wort

¥ Dogmatische Konstitution iiber die Kirche »Lumen gentium« (LG), verabschiedet
auf dem II. Vatikanischen Konzil. Lateinisch-deutscher Text in: Hiinermann, Do-
kumente, 90.

28 Benedikt XVI., Enzyklika »Deus caritas est« an die Bischofe, an die Priester und
Diakone, an die gottgeweihten Personen und an alle Christgliubigen iiber die
christliche Liebe, 25. Dezember 2005, deutsch: VApS 171 (2006).
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(kerygma-martyria), Feier der Sakramente (leiturgia), Dienst der
Liebe (diakonia)« seien Aufgaben, »die sich gegenseitig bedingen
und sich nicht voneinander trennen lassen. Der Liebesdienst ist fiir
die Kirche nicht eine Art Wohlfahrtsaktivitit, die man auch anderen
tiberlassen konnte, sondern er gehort zu threm Wesen, ist unver-
zichtbarer Wesensausdruck ihrer selbst« (Art. 25). Gleichzeitig wei-
tet der Papst die kirchliche »Familie« Gottes auf die ganze Welt aus,
in der es keine Notleidenden geben darf und verweist auf das Evan-
gelium mit dem Gleichnis vom barmherzigen Samariter als Mafistab
fiir die Universalitat der Caritas-Agape, »die sich dem Bediirftigen
zuwendet, dem man >zufillig (vgl. Lk 10,31) begegnet, wer immer er
auch sei« (Art. 25).

Die Enzyklika fordert somit fiir die kirchliche Diakonie als »konsti-
tutive Elemente, die das Wesen christlicher und kirchlicher Liebesti-
tigkeit bilden«, nicht nur berufliche Kompetenzen, sondern dariiber
hinaus »Menschlichkeit ... die Zuwendung des Herzens« und »vor
allem Herzensbildung ..., so dafl Nachstenliebe fiir sie nicht mehr
ein sozusagen von auflen auferlegtes Gebot ist, sondern Folge ihres
Glaubens, der in der Liebe wirksam wird (vgl. Gal 5,6)« (Art. 31).
Darin nidmlich unterscheidet sich karitative Diakonie substantiell
von jeder anderen Sozialarbeit, dass sie neben der materiellen Ver-
sorgung und technisch richtigen Behandlung erfahrbar machen
kann, welche Kraft vom christlichen Glauben ausgeht, die selbst in
einer zunehmend inhumanen Welt und Gesellschaft zur liebenden
Zuwendung befihigt und eine noch so aussichtslos scheinende Situa-
tion mit Trost und neuer Hoffnung zu erfiillen vermag.

ITI. LITURGIE ALS DIAKONISCHES HANDELN

1. Diakonisches Handeln als Dienst am Menschen

Diakonie, Seelsorge oder Pastoral als umfassendes Hilfshandeln der
Kirche an den Menschen kénnen so vielfiltig ausfallen wie die Men-
schen selbst, die darin involviert sind. Da sowohl seelsorgliche Be-
gleitung als auch diakonische Hilfe die Gesamtheit menschlicher
Existenz und ihrer Note betreffen, sei es auf leiblicher, seelischer, so-
zialer oder materieller Ebene, kénnen und miissen sie sich sinnvoll
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gegenseitig erganzen. Das gemeinsame Ziel allen diakonisch-caritati-
ven und seelsorglich-pastoralen Dienstes gibt die Pastoralkonstituti-
on Gaudinm et spes® auf dem II. Vatikanum gleich zum programm-
atischen Auftakt mit den Koordinaten der »Freude und Hoffnung,
Trauer und Angst der Menschen dieser Zeit« (GS 1) vor. Diakoni-
sche Caritas ist demnach Dienst an der Freude und Hoffnung einer-
seits sowie an der Trauer und Angst andererseits.”® Es sei darauf hin-
gewiesen, dass an erster Stelle die Sicherung und Wahrung von Freu-
de und Hoffnung den Christen zur Aufgabe gestellt sind und erst da-
nach oder besser daraus der Dienst an der menschlichen Not folgen
kann. Unsere christliche Hoffnung hat selbst in grofiter Bedringnis
ihre Berechtigung von Jesus Christus her, denn »er hat uns aus die-
ser groflen Todesnot errettet und rettet uns noch; auf ihm ruht unse-
re Hoffnung, daf er uns auch in Zukunft retten wird« (2 Kor 1,10).
Gleichfalls vermag nur die eigene glaubwiirdige Freude am Evange-
lium, der Frohbotschaft, uns zu echten »Helfern zur Freude« ande-
rer zu machen (vgl. 2 Kor 1,24). Das hiefle, noch vor jedem pastora-
len und diakonischen Dienst an Welt und Menschen sind die Seel-
sorger und Helfer zunichst als Christen selbst herausgefordert, sich
immer wieder iiber die eigenen Glaubensressourcen Klarheit zu ver-
schaffen. Denn schon die zwolf Apostel riefen die ganze Schar der
Jinger zusammen, um aus ihrer Mitte »sieben Minner von gutem
Ruf und voll Geist und Weisheit (nhfpeic mvedpatog kol copiag)« aus-
zuwihlen, damit sie »an den Tischen dienen (Swoxoveiv)« (vgl. Apg
6,2-3). Zugespitzt kann also gefolgert werden: Wer den Menschen
dieser Zeit nicht so dient (Swaxoveiv), dass er voll liebender Begeiste-
rung (nvedpa) die Freude und Hoffnung mitteilt und mit entspre-
chend umfassender Kompetenz (co@ia) Trauer und Angst, Armut
und Leid mittragt, der »dient zu nichts«*.,

¥ Pastoralkonstitution {iber die Kirche in der Welt dieser Zeit »Gaudium et spes«
(GS), verabschiedet auf dem II. Vatikanischen Konzil. Lateinisch-deutscher Text in:
Hiinermann, Dokumente, 593.

3 Vgl. dazu in: R. Schulte, Jesus Christus — Leitbild christlich-caritativer Diakonie, in:
H. Pompey, (Hg.), Caritas — Das menschliche Gesicht des Glaubens. Okumenische
und internationale Anstéfle einer Diakonietheologie (Studien zur Theologie und
Praxis der Caritas und Sozialen Pastoral 10). Wiirzburg 1997, 278-303, 299f.

# Vgl. dazu: J. Gaillot, Eine Kirche die nicht dient, dient zu nichts, in: Pompey, Cari-
tas, 236-247.
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2. Liturgie als Dienst am Menschen

Wie wir gesehen haben, ist das erste Ziel der Liturgie die Verherrli-
chung Gottes und zugleich auch die Heiligung des Menschen. Wenn
die Glaubigen in ihr und durch sie geheiligt werden sollen, bedarf es
deren eigener aktiver und bewusster Teilnahme, participatio actuosa,
an den liturgischen Feiern.’? Die »liturgische Seelsorge« hat sich die-
se »Kunst, das gliubige Volk entsprechend anzuleiten, zur Aufgabe
gemacht.”® Zu einer verantwortungsvollen Liturgie, die dem Men-
schen und seiner Heil(ig)ung dienen soll, gehdren eine verstindliche
Erschliefung des Wortes Gottes in den Lesungen und Antwortpsal-
men sowie eine sorgfiltige Aufbereitung der Homilie, die die Glau-
bigen in ihrem Bezug auf das wirkliche Leben mit all den Freuden
und Hoffnungen, Trauer und Angsten zutiefst mit einschliefit und
bertihrt. Nur so kann die liturgische Feier auch zum »Ausgangs-
punkt fir ein tieferes und reineres geistliches Leben des einzelnen
sowie fur eine groflere Liebe und Strahlungskraft der ganzen Ge-
meinschaft« werden und in der Folge zu »gegenseitigem Liebes-
dienst und sozialer Gerechtigkeit« anleiten, damit »sich der durch
den Kult ausgedriickte und neubelebte Glaube in titiger Liebe ent-
faltet«.*

3. Liturgie vergegenwartigt den Ernstfall diakonischen Handelns

Die katholische Liturgiewissenschaft lehrt die Auffassung, dass die
Eucharistie »in der apostolischen Zeit und in den nachfolgenden Jh.
aufs engste« mit »Diakonie und Diakonat, Oblationen und Agapen«
verbunden war sowie, dass die Eucharistie iberhaupt »Quelle und
Fundament der Diakonie« sei und sich in der Diakonie auswirke.”
So wie es in vielen Orationen der Messfeier erbeten wird, soll sich

# »Die Mutter Kirche wiinscht sehr, dass alle Glaubigen zu jener vollen, bewussten
und tatigen Teilnahme an den liturgischen Feiern [consciam atque actuosam liturgi-
carum celebrationum participationem] gefithrt werden ...« (SC 14), in: Hiinermann,
Dokumente, 12.

* Vegl. die »Definition der liturgischen Seelsorge« in: A.-G. Martimort (Hg.), Hand-
buch der Liturgiewissenschaft. Bd. 1, Freiburg u.a. 1963, 251.

* Ebd., 264.

* H. B. Meyer, Eucharistie. Geschichte, Theologie, Pastoral (GDK 4), Regensburg
1989, 470.
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»die im Genufl des einen Brotes und des einen Kelches besiegelte
communio mit dem Herrn und mit den Briidern und Schwestern ...
in einem Leben bewahrheiten, das Gott verherrlicht und den Mit-
menschen dient«*. Jesu Christi Essen und Trinken in Mahlgemein-
schaften mit Siindern, Kranken und Auflenseitern sowie sein helfen-
des und heilendes Handeln wihrend des Synagogengottesdienstes
zeigt nicht nur das Ineinander von Gottesdienst und diakonischem
Tun, sondern kritisiert, begriindet und ordnet zugleich die kultische,
soziale und diakonische Hierarchie nach neuen Gesichtspunkten.
Erst die Trennung des Sattigungsmahles vom Gedichtnismahl in den
frithchristlichen Gemeinden fiihrte zu einer »kultischen Reduktion
des Verstindnisses von Gottesdienst« und in der Folge zu einer »Ab-
spaltung der diakonischen Dimension aus der Zusammenkunft im
Namen Jesu«.” Als mit der Entwicklung des Christentums zur
Staatsreligion die Werke der Barmherzigkeit zunehmend in die Han-
de weltlicher Obhut fielen und die Kirche selbst zur »primir kul-
tisch-rituell ausgerichteten Organisation«®® wurde, klaffte der Riss
zwischen dem liturgischen und diakonischen Handeln immer mehr
auseinander. Rudimentir ist die einst im Gottesdienst praktizierte
diakonische Hilfe heute noch am chesten am gemeinschaftlichen
Furbittengebet, an der Gabenprozession oder an der Kollekte ables-
bar. Im Groflen und Ganzen gilt es, das Diakonische der Liturgie in
seinen verschiedenen Dimensionen neu zu entdecken und wiederzu-
gewinnen, nicht zuletzt deshalb, weil das Herzstiick der Liturgie die
Selbsthingabe Jesu an den Vater fiir uns Menschen erinnert und ver-
gegenwirtigt, die in der Fulwaschung zeichenhaft ihren Anfang
nimmt, in der Passion vollendet und in der Auferstehung besiegelt
wird und damit den Ernstfall von Diakonie schlechthin darstellt,
denn »auch der Menschensohn ist nicht gekommen, um sich dienen
zu lassen [waxovndfivat], sondern um zu dienen [Sioxovijcor] und
sein Leben hinzugeben als Losegeld fiir viele« (Mk 10,45). Somit ist
die Liturgie »nicht nur die Feier der Martyria von der Diakonia Got-
tes uns gegeniiber, sondern sie vergegenwirtigt diese Diakonie selbst

% Ebd.

7 Ch. Grethlein, Gottesdienst und Diakonie. Evangelische Annaherungen an ein
schwieriges Thema, in: B. Kranemann/Th. Sternberg/W. Zahner (Hg.), Die diako-
nale Dimension der Liturgie. Freiburg u.a. 2006, 41-57, 45 (vgl. auch 47).

* Ebd., 50.
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als praktische Erfahrung«*, als die »untiberbietbare Diakonie fir die
Menschen«*,

IV. LITURGISCHE ZEICHEN UND ZEICHENHANDLUNGEN —
SyM- ODER »DIABOLISCH«?

1. Kommunikation iiber die Zeichen- und Symbolsprache

Damit die Diakonie in der Liturgie auch heilvoll vermittelt und er-
fahren werden kann, bedarf es noch einer kritischen Uberlegung zu
den in den Gottesdiensten verwendeten Zeichen und Symbolhand-
lungen. Da sich die liturgisch-diakonische Kommunikation der got-
tesdienstlich versammelten Gemeinde nicht nur in der Vertikalen
zwischen Gott und Mensch, sondern ebenso in der horizontalen
Ebene zwischen den Menschen untereinander ereignet, kommt der
Verwendung von Zeichen- und Symbolsprache eine bedeutsame
Rolle zu. »Gottesdienst als Kommunikationsgeschehen bedarf der
Zeichen, weil der Mensch aufgrund seiner Leib-Geist-Struktur auf
sinnliche Wahrnehmung angewiesen ist«*!. E. Cassirer spricht in die-
sem Zusammenhang deshalb auch vom Menschen als »animal sym-
bolicum«*. In der Liturgie soll »das, was das ganze christliche Leben
ausmacht, in Worten und Zeichen ins Bewusstsein gebracht« wer-
den, damit ihrerseits die Feier des Gottesdienstes zur »Kraftquelle
fur den Gottesdienst des Lebens« wird.® Damit diese Wirkung er-
halten bleibt, hat das II. Vatikanische Konzil die Erneuerung der Li-
turgie so angeordnet, dass die »Texte und Riten [textus et ritus] ...
das Heilige, das sie bezeichnen [sancta, quae significant]« klarer zum
Ausdruck bringen (SC 21). Wenn unter Zeichen »allgemein etwas

¥ Q. Fuchs, Heilen und befreien. Der Dienst am Nichsten als Ernstfall von Kirche
und Pastoral, Diisseldorf 1990, 215.

¥ Ebd.; 218.

*# R. Berger, Zeichen. III. Liturgisch, in: LThK 10 (Sonderausgabe 2006 = durchges.
Ausg. v. *1993-2001) 1402f., 1402.

 E. Cassirer, Was ist der Mensch? Versuch einer Philosophie der menschlichen Kul-
tur. Stuttgart 1960, 37—40.

# K. Richter, Soziales Handeln und liturgisches Tun als der eine Gottesdienst des Le-
bens, in: Gemeinsame Arbeitsstelle fiir Gottesdienstliche Fragen 27/96 (1996) 15—
30,213
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aufgefasst wird, das fiir etwas anderes steht«*, so stehen in der Li-
turgie die rezitierten Worte und rituellen Handlungen als Zeichen
fiir Gott selbst und seine Gegenwart. Das Konzil erklirt aber auch
die Kirche unter anderem als »Zeichen (signum) und Werkzeug fiir
die innigste Vereinigung mit Gott und fiir die Einheit des ganzen
Menschengeschlechts« (LG 1).%

In der Semiotik, der Zeichenlehre, wird das Zeichen als Oberbegriff
iber Symbole, Signale und Bilder gestellt.* Wihrend das Signal sich
aufgrund von Vereinbarungen durch seine Eindeutigkeit von den
vieldeutigen Zeichen und Symbolen unterscheidet, werden die bei-
den Letzteren hiufig synonym verwendet.”” Etymologisch bedeutet
das Symbol (griech. copporov, symbolon) einen »in zwei Teile ausei-
nander gebrochenen Gegenstand (Ring, Tifelchen, Stab usw.), der
zusammengefligt Bedeutung erlangt und als Erkennungszeichen«
dient.*® Das Symbolon ist insofern das Zusammengefiigte (von
griech. cupBalely, symbalein = zusammenwerfen) als es als der mit
den Sinnen — Sehen, Hoéren, Riechen, Schmecken, Tasten — wahr-
nehmbare Teil auf das fiir die menschlichen Sinne nicht Wahrnehm-
bare hin transparent macht. Alles Feiern der Kirche enthilt »zei-
chenhaftes Handeln, das tiber sich hinausweist, ein vordergriindiges
Geschehen mit hintergriindiger Bedeutung und Wirkung«*. So wird
vordergrindiges Sich-Versammeln, Miteinander-Beten und Mitei-
nander-Essen und -Trinken zu mehr als nur alltaglichem Tun, indem
es uber sich hinaus in Nicht-Alltigliches hineinreicht.

Zur kommunikativen Verstindigung stehen verbale und nonverbale
Formen zur Verfiigung. Zur ersteren Gruppe zihlen die so genann-
ten sprachlich-diskursiven Symbole®, die die Wortsprache umfassen,

# M. Fuchs, Zeichen. I. Philosophisch, in: LThK 10 (Sonderausgabe 2006 = durchges.
Ausg. v. *1993-2001) 1399f.

# LG, in: Hiinermann, Dokumente, 73.

# Vel. ebenso in: Fuchs, Zeichen, 1399.

47 »Gleichurspriinglich bedeutet Symbol aber auch das Zeichen ...« in: B. Steimer,
Symbol. I. Begriff, in: LThK 9 (Sonderausgabe 2006 = durchges. Ausg. v. 1993
2001) 1154.

* Fuchs, Zeichen, 1154.

# Harnoncourt, Gott feiern, 40.

5 Die Einteilung in sprachlich-diskursive, wortlos-prasentative und diskursiv-prisen-
tativ gemischte Symbole ist nachzulesen in: I. Baumgartner, Von der heilenden Kraft
der Sakramente, in: ders., Handbuch, 548-563, 551.
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durch die argumentative Inhalte mit bildhaftem Aspekt mitgeteilt
werden. Die nonverbale Ausdrucksform bedient sich der wortlos-
prisentativen Symbole, das konnen Bilder und Melodien sein, die
»vielschichtig Bedeutungsvolles ganzheitlich, sinnlich und simultan«
vergegenwirtigen.”! Dazwischen gibt es als dritte Mischform noch
die Gruppe der diskursiv-préisentativ gemischten Symbole, in denen
Worte, ein bestimmter Text oder ein gewisses Lied zum Bedeutungs-
triger fiir eine weitere, dariiber hinausweisende, unausgesprochene
Botschaft werden kénnen. Das alles funktioniert allerdings nur,
wenn der Zeichen- und Symbolgebrauch richtig angewendet und
auch verstanden wird. Bedeutung und Sinn der Zeichen- und Sym-
bolsprache kann nur von einer Gemeinschaft oder Personengruppe
erschlossen werden, die sie selbst hervorbringt und die Lebenszu-
sammenhinge kennt. Ohne den urspriinglichen Inhalt und Zweck
von Zeichen und Symbolen sowie deren Handlungen zu durch-
schauen, lauft die starre Tradition nicht nur Gefahr, zu einem sinn-
entleerten Traditionalismus zu verkommen, sondern auch als ein
missverstandenes Klischee mehr Schaden als Nutzen anzurichten.

2. Heilvolles Symbol oder unheilvolles » Diabol«<?

S. Freud meinte in den religiosen Symbolen der Traumbilder seiner
Patienten und Patientinnen neurotische Symptome der Verdringung
von Traumatisierungen zu erkennen und zog daraus den Schluss,
dass, »nur wer krank ist, symbolisiert«®2. Tatsichlich setzen Symbo-
le faszinierenderweise nicht nur religiése Inhalte und dogmatische
Wahrheiten ins Bild, sondern auch die seelische Innenwelt des Men-
schen und damit in Verbindung stehende Urfragen.

Ahnlich dienen religiése Symbolhandlungen nicht nur der theologi-
schen Erklirung und liturgischen Gestaltung, sondern thematisieren
gleichsam existentielle Lebensfragen wie Schnsiichte, Zweifel und
Angste, setzen sie in den Horizont Gottes und erdffnen damit Hoff-
nung und Vertrauen. C. G. Jung geht so weit, dass er im Zusammen-
hang mit seiner Theorie von den Archetypen Symbole fiir »Kernstii-
cke menschlicher Lebensbewiltigung« hilt, und er entgegen Freud

Ebd.
22 Ebd:, 552.
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dem Menschen zumutet, dass er symbolisiert »nicht weil er krank,
sondern weil er Mensch ist«.” P. Ricceur greift Freuds negative, re-
gressive Entwicklung der Symbole aus der Traumatisierung und Ver-
dringung auf, interpretiert sie jedoch positiv als Progression, indem
sie »das Bewusstsein nach vorn ziehen, aus der Kindheit heraus«,
und macht sie so dem Betroffenen zum Heil niitzlich.>*
Unabhingig von der jeweilig unterschiedlichen Bewertung fiihren
die angefithrten humanwissenschaftlichen Betrachtungen klar vor
Augen, dass religiose Symbole und Symbolhandlungen immer auch
mit personlichen Krisen- und Konfliktsituationen zu tun haben, wo-
rin einerseits ihre Chance auf Bewaltigung und Heilung durch die
Kraft des Glaubens liegt, andererseits aber auch das Risiko und die
Gefahr der Verstirkung der negativen Vorempfindung. Die religio-
sen Symbole selbst sind nicht immer nur gut, weil sie degenerieren
und somit Aggressionen oder Depressionen verstirken konnen. So
wiirde beispielsweise eine aus Griinden der Unreinheit durch manu-
elle Beriihrung praktizierte Mundkommunion die Eucharistie weni-
ger auf heilvolle Weise mit dem Menschen verbinden (cvuBakeiv,
sym-balein), als sie vielmehr unheilvoll durch die Angst vor Versiin-
digung durcheinander bringt (SwBodeiv, dia-balein). Indem der
Glaubige eine neurotische Zwanghaftigkeit und abergldubische
Angst in das religiose Symbol hineinprojiziert, wird das Zeichen der
Befreiung zum Zeichen der Abwehr und damit die Frohbotschaft
zur Drohbotschaft. Die Gefahr der Deformierung eines Symbols
kann andererseits aber auch von der Kirche ausgehen, wenn z. B. das
Heilssakrament der Bufle Verangstigung und Verunsicherung statt
Erlésung hervorruft, sodass aus dem religiosen Symbol allmihlich
ein zerstorendes Klischee, eben ein »Diabol«® wird.

% Vgl. I. Baumgartner, Handbuch, 553-555.

* Ebd., 556f.

5 Diese Wortkreation stammt von H. Stenger, der damit dem Symbol einen komple-
mentiren Begriff zur Bildung eines Gegensatzpaares gegeniiberstellt. So konstruk-
tiv das Symbol eine Botschaft vermirtelt, ebenso destruktiv verfilschend und ver-
wirrend wirkt ein »ekklesiales Symbol, das seine Tragerschaft schlecht oder gar
nicht erfillle. Es schadet der Vermittlung und der Botschafts, in: H. Stenger, Ver-
wirklichung unter den Augen Gottes. Psyche und Gnade. Salzburg 1985, 187. — Vgl.
ebenso in: [. Baumgartner, Pastoralpsychologie. Einfithrung in die Praxis heilender
Seelsorge. Bd. 2, Wien, 1993, 824.
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deutscher Sprache (Ed.).

I. EINFUHRUNG

Das Gebet ist ein notwendiger und spontaner Ausdruck des mensch-
lichen Verlangens nach Gott. Es gehort daher zu einem der wichtigs-
ten Dinge in unserem Leben, die Gewohnheit des Betens zu lernen.
Wenn wir davon sprechen, dass wir lernen missen, Beten zu einer
Gewohnheit zu machen, dann sollten wir diese Gewohnheit so friith
wie moglich in unserem Leben erlernen. Beten als Gewohnheit, wie
alle anderen Gewohnheiten, wird erworben durch Wiederholung
und Ausiibung, mit Interesse und Glauben an Gott. Wir verfiigen
tiber eine Fiille von Beispielen erfahrener Menschen, in der Bibel, der
Tradition der Kirche und auch als lebende Vorbilder in unserer Zeit.
Wenn wir zu beten beginnen, indem wir uns in Gottes Gegenwart
stellen und versuchen, Gott unseren Geist und unser Herz erfiillen
zu lassen, sollte es uns nicht tiberraschen, wenn es eine Zeitlang dau-
ert, bis wir IThn finden. Unser Geist und unser Herz sind ruhelose
Orte! Dennoch, wenn wir Gott suchen, miissen wir immer daran
denken, dass Gott auf uns wartet.? Gebet bedeutet eine Suche nach

! Die Ubersetzung aus dem Englischen besorgte Frau Mag. theol. Erna Maria Keisler.
? D. Foster (Hg.), The Catholic Prayer Book from Downside Abbey, Edinburgh
19995,
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Gott, der immer in unserem Herzen gegenwirtig ist. Es wichst aus
unserem Glauben in seiner Gegenwart. Gebet driickt unsere Hoff-
nung auf Seine Verheiflungen und unsere Wertschitzung Seiner Lie-
be aus. Eine Frage bleibt immer bestehen: Warum beten wir, wenn
Gott alles weiff? Warum betet der Mensch zu Gott bzw. warum rich-
tet er seine Bitten im Gebet an Gott? Es ist sehr schwierig, eine Ant-
wort auf diese Fragen zu bekommen. Wir miissen uns aber immer
mit Gott im Gebet vereinigen, wie Jesus Christus sich mit dem Vater
im Gebet vereinigt hat (vgl. Joh 17). Jesus wollte immer, dass wir uns
auch im Gebet mit Thm vereinigen. Da das Gebet eine Briicke zu
Gott ist, ist es eine lebendige und tatsichliche Verbindung mit Thm,
die der Mensch im tiglichen Leben erfahrt. Regelmifliges Gebet ver-
hilft dazu, unsere Selbstdisziplin zu stirken. Das Gebet kann sogar
Berge versetzen (Mt 17,20).% Es gibt so viele Wege und Moglichkei-
ten des Gebetes wie Blitter auf einem Baum sind. Es muss auch je-
der atmen, um zu leben. Jeder macht dies aber auf seine eigene Art
und Weise. Da es also verschiedene Wege und Méoglichkeiten des Ge-
betes gibt, findet jeder fiir sich den bestmoglichen Weg dazu, um
auch erfolgreich zu beten.* Das Gebet ist die Waffe, die uns von Gott
gegeben ist. Wir konnen so die Kraft haben, allen Dingen zu wider-
stehen, die auf uns als ein Hindernis auf unserem Weg zu Gott zu-
kommen.® Das wird uns insgesamt helfen, vor Gott zu bestehen, ob-
wohl jeder seinen eigenen Weg zu Gott geht.

Wenn wir uns mit Gebet befassen, sollten wir daher folgende Fragen
berticksichtigen: Welche Haltung nehmen wir ein, wenn wir vorha-
ben zu beten? Was versuchen wir zu tun, wenn wir beten? Wann und
wo konnen wir Gott so nahe in unserem Leben erfahren? Welches
Gottesbild tragen wir in uns, wenn wir zu beten beginnen? Gleich-
zeitig diirfen wir nicht darauf vergessen, zu allen Zeiten zu beten.®

3 J. Redford/R. Pasco (Hg.), Lebendiger Glaube. Eine neue Einfithrung in den ka-
tholischen Glauben, Wien 1991, 96.

# C. Martini, Ich bin bei euch, Freiburg 1985, 101.

3 »Sobald der Mensch den heiligen Dienst des Gebetes anerkennt und vollzieht, fithlt

er oder sie die Wahrheit und ihm oder ihr wird wohl; trotzdem geht er oder sie dem

Beten aus dem Weg, wo er oder sie kann« R. Guardini, Vorschule des Betens, Pa-

derborn 1996, 16.

»Mit Freude erfiillen, dass wir zu jeder Zeit beten diirfen, dass wir zu jeder Zeit mit

Gott Kontakt aufnehmen diirfen, nicht erst nach einem Ersuchen um Audienz,

nicht erst nach einer Terminvereinbarunge, in: K. Bachler, Das Gebet als Rettungs-

anker, Linz 1998, 23.
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Denn: Niemand weifs alles, niemand kann alles und niemand ist in
der Lage, alles zu tun. Daher betete der hl. Augustinus: Unruhig ist
unsere Seele, bis sie ruhet in Dir, o Gott. In diesem Sinn muss unser
Gebet vom Licht der Wahrheit und der Tiefe unseres Herzens han-
deln.” Die gedringten Tagesabliufe und die materiellen Interessen
heutiger Menschen fihren dazu, die Zeit zu reduzieren,® die frither
dem Gebet gewidmet war. Dariiber hinaus werden Gebete, die ver-
richtet werden, in Eile durchgefiihrt, ohne dass man sich auf ihre Be-
deutung konzentriert oder dariiber nachdenkt. Das Gebet ist im We-
sentlichen eine Angelegenheit des Willens und nicht des Intellekts.
Wir sollten erkennen, dass das letzte Ziel unseres Gebetes die mogli-
che Vereinigung mit Gott darstellt, und diese Vereinigung ist eine
Vereinigung der Liebe, die sowohl den Verstand als auch das Herz
umfasst.’ Das Ziel, das aufrichtigem Beten zu Grunde liegt, ist daher,
den Willen Gottes zu tun und Seinen Namen zu verherrlichen.

Die Heilige Schrift weist eindeutig auf die Notwendigkeit des Betens
hin und darauf, dabei nicht nachzulassen (Lk 18,1). Wacht und betet,
damit ihr nicht in Versuchung geratet (Mt 26,41). Denn getrennt von
mir konnt ihr nichts vollbringen (Joh 15,5), sodass wir ohne Seine
Gnade nicht einmal beginnen kénnen, irgendetwas Gutes zu tun.
Das heifdt, der Mensch kann nichts Gutes tun aufler mit Gott, wozu
ihn Seine Gnade befahigt. Das Gebet ist das einzige Mittel, gottliche
Gaben zu empfangen. Welche Gnaden Gott von Ewigkeit an be-
schlossen hat, uns zu geben, wird er nur geben, wenn wir darum bit-
ten (Joh 14,14; 15,7; 15,16). Der heilige Paulus gibt eindeutige Hin-
weise, etwa: ,Freut euch zu jeder Zeit! Betet ohne Unterlass! Dankt
fiir alles: denn das will Gott von euch, die ihr Christus Jesus gehort®
(1 Thess 5,16-18). Nichts ist von der gottlichen Fiirsorge ausge-
schlossen. Nichts entkommt Seiner Sorge. Sein niemals schlafendes
Auge sieht alles. Er kiimmert sich um alles und macht alle heil. Das

7 R. Guardini, Gebet und Wahrheit, Wiirzburg 1963, 9.

8 »Gebet heiflt: Zusammen mit Gott, Zeit haben fiir Gott. Gott hat immer Zeit, er
wartet auf uns. Und Gott liebt uns. Darum ist das Zusammensein mit Gott im Ge-
bet die wertvollste Zeit, die es tiberhaupt gibt. Gott wartet, um uns mit Kraft, Gna-
de, Liebe und Segen zu beschenken. Darum zahlt es sich aus zu beten. Es zahlt sich
aus, beten zu lernen «, in: K. J. Wallner, Der Rosenkranz. Zusammensein mit Gott,
Betendes Gottesvolk 233 (2008) 6-9, hier 6.

R. Jonathan, On the Lord’s appearing. An Essay on Prayer and Tradition, Wa-
shington 1997, 104.
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gibt uns ein Gefiihl fiir das Beten in den verschiedenen Situationen
unseres Lebens.

I1. GeBET M ALTEN UND NEUEN TESTAMENT

Die Bibel bietet zusitzliche Perspektiven und reichere Konzepte fiir
das Gebet, welche ihrerseits Anleitung zur praktischen Moglichkeit
des Gebetes mit der Bibel geben. Denn sie ist eine Begegnung und
ein Dialog, die beide Partner (den gottlichen und den menschlichen)
voll und ganz einbeziehen.!® Die Bibel ist ja in ihrer Art ein Dialog,
eine Wegweisung im Gebet, da Gebet unsere zielstrebige Kommuni-
kation (Dialog) mit Gott bedeutet. Nach Kardinal Christoph Schon-
born finden wir auf fast allen Seiten des Alten Testaments Gebet
vor.!! Daher konnen wir sagen, die Bibel ist eine Schule des Gebetes.
Wenn wir nach Anleitungen suchen, die uns Gott fiir das Gebet zur
Verfiigung stellt, dann konnen wir diese in der Bibel finden und ho-
ren. Obwohl geniigend Modelle, Wege und Mittel in der Bibel auf-
gezeigt sind, fallt es trotzdem schwer, diese wahrzunehmen. Um sie
zu finden, miissen wir Seite um Seite, Kapitel um Kapitel die Bibel
durchgehen.!? Die Bibel ist reich an Gebetsszenen, und diese sind
echte, lebendige Bilder von Betenden, gleichsam Modelle von beten-
den Menschen, die uns zur Nachahmung dienen.” Alle Gebete, die
wir in dieser Welt praktizieren und kennen, haben ihre urspriingliche
Form im Alten Testament, besonders in den Psalmen'* (vgl. Pss 42,
51, 72, 30, 28). Im Alten Testament konnen wir sehen, dass einige
Personen alleine beten (vgl. Gen 25,1; Ex 10,18; 2 Sam 24,10; 1 Kén

19 A, Browne, Prayer and the Bible, in: F. Watts (Hg.), Perspectives on Prayer, Lon-
don 2001, 1-14, hier 1.

1 Ch. Schénborn, Wege des Betens, Wien 2000, 19.

W Ebd, 21,

B Ehd:, 25,

1 »Die Psalmen lediglich als Antwort bezichungsweise Erwiderung Israels gegeniiber
Gott aufzufassen, greift zu kurz; dies arbeitet der Beitrag klar heraus. Ganz im Sin-
ne ist jeder Psalm fiir sich gesehen immer sowohl gemeinsame Glaubensgrundlage
und damit die Fiille der Offenbarung des ganzen Testaments, wie auch des Men-
schen Antwort darauf. Menschliches Wort zu Gott und Wort Gottes zu den Men-
schen, die Psalmen enthalten stets beides«, in: D. P. Miller, Die Psalmen und die
Theologie des Alten Testaments, in: EvTh 67 (2007) H. 1, 32-42, hier 32.
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19,5), einige beten gemeinsam mit anderen (vgl. 1 K6n 13,6; Neh 4,7—
9). Einige Gebete werden spontan in einem offentlichen Rahmen
verrichtet (vgl. 1 Chr 21,16f; Esra 10,1), einige werden offentlich
ganz formal verrichtet (siche 1 Kén 8,22-54; 1 Chr 6,1-7; 2 Chr
30,18; Neh 11,15-17)." Westermann meint, dass der Mensch im Ge-
bet zu Gott einfach ruft, bittet, lobt und andere Ausdrucksweisen
gebraucht, welche eine bestimmte Art des Betens bedeuten, und alle
diese finden sich in reichlichem Ausmafl im Alten Testament.!® Die
prinzipiellen Elemente, die die Gebete des Alten Testamentes aus-
zeichnen, sind: erstens ein lebendiges Bewusstsein von Gott als le-
bendige, personale Gegenwart, welche hochste Macht besitzt, und
zweitens eine untriigliche Vergegenwartigung der Heiligkeit Gottes,
was zu der Uberzeugung fiihrte, dass die Menschen nur durch mo-
ralische Tugend in Seiner Sicht akzeptabel sind."” Das bezieht sich
auch auf bestimmte Gebetsgattungen, wie Lob, Bitte und Bekennt-
nis. Gleichzeitig findet man aber auch eine Mischung von informel-
len und formellen Elementen.'® Diese Unterschiede scheinen sich auf
den Kontext des Gebetes sowie Zeit, Ort und Zweck desselben, wie
im Alten Testament aufgezeichnet, zu beziehen.

Mach dich im Gebet demiitig vor Gott, das kommt im Gebet Salo-
mons klar zum Ausdruck (1 Kén 3,4-14). Er betete nimlich nur um
die Gnade, sich als Konig so zu erweisen, wie es Gottes Willen ent-
spriche. Er sehnte sich danach, seine Pflichten als Konig nach dem
Geist Gottes zu erfiillen. Weil sein Gebet aufrichtig war, erhorte es
Gott und schenkte mehr als das, worum Er gebeten war. Salomon
beginnt sein Gebet mit tief empfundenem Lob, indem er Gott fiir
Seine »grofle Huld« dankte und bekannte, dass er Konig sei als di-
rekte Folge von Gottes Huld, die Er seinem Vater David erwiesen
hatte. Dann wechselt er iiber von aufrichtigem Lob zu einer demiiti-
gen Haltung, der michtigste Mann der Welt betete aus einer Positi-
on der Schwiche, und er war klug so zu verfahren. Im Vergleich zu
dem Einen, mit dem er sprach, im Vergleich zum Herrn war er du-
flerst schwach. Salomon ersuchte Gott mit ehrenwerter Bitte, indem

» M. McDowell, Prayers of Jewish Women, Tiibingen 2006, 13.

6 C. Westermann, Gebet im Alten Testament, in: RGG 2 (*1958) 1213-1217, hier
1213.

7 C. FE. D’Arcy, Art. »Prayers, in: ERE 10 (2003) 171-177, hier 171.

'8 J. Wu Lee, Paul’s Use of Prayer Speech in His Chief Epistles, Kanada 1991, 75.
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er betete: »Verleih deinem Knecht ein hérendes Herz, damit er dein
Volk zu regieren und das Gute vom Bosen zu unterscheiden ver-
steht.« Gott erhorte dieses Gebet, denn »es gefiel dem Herrn«. Es
gibt keine andere, bessere Motivation als diese: Ehrenwerte Bitten
finden Gefallen bei Gott. Gebet erinnert uns daran, dass wir demfi-
tig vor Gott hintreten sollen, mit tief empfundenem Lob und ehren-
werten Bitten. Gott wartet formlich darauf, aufrichtige Bitten zu er-
fiillen. Gott will sie nicht nur erfilllen, sondern Er ist dabei auch du-
Berst groffmiitig und gibt oft mehr als das, worum wir bitten. Wir
miissen ein guter Verwalter von dem sein, was wir von Gott erhalten,
sei es Weisheit, Intelligenz, Reichtum, Einfluss oder sonst etwas. Sa-
lomons Art des Gebetes lehrt uns, demiitig, ehrenwert, mit aufrich-
tigen Bitten zu beten. Es ist die Furcht des Herrn, welche wahrhat-
tig der Beginn der Weisheit ist (vgl. Ijob 28,28; Ps 111,10, Spr 15,33).
Das Gebet hat sowohl einen persénlichen als auch einen gemein-
schaftlichen Aspekt (vgl. 1 Sam 1,1-28). Hannah hatte keine Kinder,
bevor sie nach ihrem Gebet ein Kind empfingt. Auch wenn es in ei-
nem personlichen Leben Leid zu erdulden gilt, gibt es eine Antwort
gegen Ende des tiefsten Gebetes. Was das Gebet der Hannah betrifft,
ist die warme und lebendige Hingabe darin zu erkennen. Sie tausch-
te den momentanen Schmerz und die Sorge ihrer Seele gegen die Er-
regung und Belebung ihrer frommen Zuneigung im Gebet: Wahrend
ihre Seele verbittert war, betete sie (vgl. Lk 22,24). Sie mischte Tri-
nen in ihre Gebete. Es war kein trockenes Gebet: Sie weinte bitter-
lich. Wie eine echte Israelitin weinte sie und flehte (vgl. Hos 12,4),
ausgerichtet auf das zirtliche Erbarmen Gottes, der die beladene See-
le kennt. Das Gebet stromte aus ihrem Herzen so wie die Trinen aus
ihren Augen. Ihre Bitte war sehr konkret und doch auch sehr be-
scheiden. Sie flehte um ein Kind, das geschaffen sein sollte, um im
Tempel des Herrn zu dienen. Gott erteilt uns beim Beten die Er-
laubnis, nicht nur allgemein um gute Dinge zu bitten, sondern auch
das ganz konkrete gute Ding, das wir am meisten brauchen und er-
sehnen, zu benennen. Ja, sie sagte nicht wie Rahel: Verschaff mir
Sohne (Gen 30,1). Hannahs Entscheidung, ihrem Gott im Gebet ge-
geniiber zu treten, wurde durch ein Kind belohnt. Es gibt keinen
Grund dafiir, dass wir fiir aufrichtiges Gebet beschimt sein miissten,
aber wir miissen jeden Anflug von Zurschaustellung vermeiden.
Neues Leben entsteht aus Unfruchtbarkeit, Hoffnung aus Hoff-

148



nungslosigkeit. Verzweiflung wird in Dankbarkeit und Lob umge-
wandelt, das zeigt die richtige Haltung eines Anhingers Gottes; das
alles wegen des »Ausstromens« im Gebet einer »bekiimmerten
Frau«. Das genau ist Gebet: Es bedeutet Gott unter Druck setzen."
Sie betet um personliche Dinge in einer Zeit der personlichen Krise.
Nun kommen wir zu einer Gebetssituation im Leben des Propheten
Elija (1 K6n 18,30-46), geschehen am Berg Karmel bei einem Opfer-
altar. Der zentrale Punkt dieses Gebetes ist: »Ich bin dein Knecht,
ich habe all diese Dinge nach deinem Wort getan.«*® Hier sechen wir
vier wichtige Dinge. Erstens: Die Zeit des Gebetes war die Zeit des
Abendopfers, wie sie im Alten Testament vorgeschrieben ist. Zwei-
tens: Der Ort, an dem er sein Gebet verrichtete, war in der Nihe des
Altars, auf dem der Ochse lag. Drittens: Beides sind symbolische
Handlungen, die den Glauben des Elija an Gottes Versprechungen
bezeugen. Viertens: Elija handelte in Erwiderung auf Gottes Offen-
barung im Alten Testament. Er bestand auf den Versprechungen. Eli-
jas Vertrauen in das Gebet griindet sich auf die Offenbarungen tiber
das Wesen und die Natur Gottes, auf die spezifischen Satzungen und
den Plan Gottes, die als Versprechen bei Zusammenkiinften den Pa-
triarchen Israels geoffenbart wurden.?’ Gebete werden erhort und
erfilllt, wenn sie Gottes Plan und Willen widerspiegeln. Das Gebet
ist ein menschliches Werkzeug des Glaubens, das Gott erwihlt hat,
um seine Versprechungen in die Tat umzusetzen gemif seiner aller-
héchsten Natur. Das Gebet enthiillt unsere Abhangigkeit vom Herrn
und ldsst uns zuversichtlich und auf Thn ausgerichtet sein. Das ver-
herrlicht nicht nur den Herrn, es fordert auch das spirituelle Wachs-
tum in uns, da es unseren Glauben aufbaut und uns auf Thn hin aus-
gerichtet hilt. Das Gebet stellt eine sehr wichtige Dimension im Le-
ben jedes Glaubigen dar.

Im Leben des Mose gibt es verschiedene Gebetssituationen.?? Mitun-
ter scheint es so, dass die wichtigste sein Zusammentreffen mit Gott

1% ]. Maniparampil, Word Not Yet Born, Aloor 2006, 356.

2 J. Gray, I & II Kings, London 1977, 402.

2 »Elija gilt nicht nur als der machtvolle Fiirbitter, sondern als der mit Gott vertraute
Beter, der sich stets vor dem Angesicht Gottes weifi«, in: M. Schlosser, Der Prophet
Elija, »Vater« des monastischen Lebens, in: GuL 76 (2003) H. 1, 31.

2 1. Goldingay, Genesis and Exodus, London 2001, 269; J. Lierman, The New Testa-
ment Moses, WUNT Reihe 2 (2004), 256.
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am Berg Sinai ist. In diesem Fall diskutieren wir eine Szene, die sich
wihrend eines Krieges ereignete, eines Krieges, den Israel gegen
Amalek fithrte (Ex 17,8-16). Das Fiirbittgebet ist ein wirksames Mit-
tel der Gnade fiir den, der es betet, und fiir den, fiir den es gebetet
wird. Das Fiirbittgebet vereinigt Gottes Zielvorstellungen und be-
ginnt damit, diese zu erreichen. Die Wirkung, die in Moses Charak-
ter auf wunderbare Weise erzielt wurde, erfolgte durch sein wunder-
bares Gebet. Die grofle Betroffenheit Gottes hatte ihren Ursprung
und ihre Energie und ihre Ausformung in den Gebeten des Gottes-
volkes. Gebet hat immer direkt mit Gott zu tun. Ausgehend von den
Gebeten seiner Heiligen macht es IThm Freude, seine Gemeinde zu
formieren und Seine Aktionen grundzulegen. Mose konnte nicht das
grofle Werk Gottes vollbringen, obwohl Gott ihn dazu beauftragt
hatte, ohne von demselben Gott Hilfe durch Gebet zu erhalten.
Mose konnte das Volk Gottes nicht leiten und den gottlichen Plan
ausfithren, ohne seinen Zensor mit dem Weihrauch des Gebetes zu
erfiillen. Mose akzeptiert das fundamentale Prinzip des Betens voll
und ganz, nimlich: Beten hat mit Gott zu tun. Es zeigte sich, wie das
Gebet Gott betroffen macht (vgl. die Geschichte des Volkes von Ni-
nive, Jona 1-4), dass Gott in seinem Verhalten durch Gebet beein-
flusst wird (vgl. die Geschichte von Ijob 1-42) und dass Gott Gebe-
te hort und erhort. Mose lebte in der Nihe Gottes und hatte den frei-
esten, unbehindertsten und mutigsten Zugang zu Gott, dieser Um-
stand aber machte die Notwendigkeit des Gebetes dringender, offen-
sichtlicher und stirker, statt sie zu verringern. Das Werk Gottes kann
nicht getan werden, ohne dass das Feuer und der Duftstoff stindig
brennen, aufsteigen und sich verbreiten durch Gebet. Vertrautheit
und Nihe zu Gott verleihen dem Gebet Wiirze, Haufigkeit, Nach-
druck und Wirksamkeit. Jene, die Gott am besten kennen, sind die
reichsten und michtigsten im Gebet. Das Gebet des Mose zeigt die
Notwendigkeit von Mut und Ausdauer beim Beten. Fiirbittgebete
versuchen im Wesentlichen, Gott davon zu tiberzeugen, einzugrei-
fen. Die Idee, dass bestimmte Menschen durch ihre Fiirbitte andere
beschiitzen konnen (wihrend eines Krieges oder dhnlicher Bedrang-
nisse) oder sie anspornen kénnen (bei zu wenig Glauben oder dhnli-
chen Schwierigkeiten) in Zeiten der Not, ist eine zentrale religiose
Erfahrung und sehr klar festgehalten durch die Geschichte von Isra-
els Krieg gegen Amalek. Gebet ist eines der Mittel, die Gott ge-
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braucht, um uns zu formen nach Seinem Ebenbild und Seiner Ab-
sicht. Wenn Gott unser Gebet erhoren soll, ist es wichtig fiir uns,
dass wir die Dinge in unserem Leben wiedergutmachen oder berich-
tigen, die eine Gemeinschaft mit IThm behindern (vgl. Jes 59,1; Ps
66,18; Spr 28,9; Ps 32,1; 51,1; Spr 28,13). Das Gebet bringt Gottes
Offenbarung, Seine Grofitaten, Seine Eintracht, Sein Gliick, Sein
Wohlgefithl und Seine Zufriedenheit in unser Alltagsleben.

Nach Lohff ist das Gebet des Neuen Testaments die Erwartung der
Erfillung der Dinge, um die wir in der gegenwirtigen Zeit und an
dem gegenwirtigen Ort beten. In diesem Sinn verrichten wir alle un-
sere Gebete durch Jesus Christus, der am Ende der Zeit kommen
wird.? Daher forderte Jesus im Neuen Testament Seine Jinger auf,
unendliches Vertrauen in das Gebet zu haben (vgl. Mk 11,24).2* Taft
bezeichnet das Gebet des Neuen Testaments zumeist als privates Ge-
bet, erwiahnt aber auch die christliche Gewohnheit, Jesu Gebetspra-
xis nachts zu beten, nachzuahmen sowie die Idee, wach zu bleiben,
bis der Brautigam kime, was in dieser Art der Gebetspraxis impli-
ziert ist.” Ein klassischer Text fiir das Beten in der Nacht ist die
Apostelgeschichte 16,25, wo Paulus und Silas beten und singen. Das
stimmt iiberein mit den Wachen, von denen wir in Mk 13,35 und in
Mt 24,42 erfahren. Dariiber hinaus war die Nachtwache ein Teil der
eschatologischen Erwartung der frithen Christen. Gebete des Dan-
kes fiir das Licht sind ebenso Gebete um Schutz wihrend der bedro-
henden Finsternis der Nacht, durch welche Gottes treues Volk ge-
nauso aufrichtig wandeln kann wie am Tag. Die Getreuen kdénnen
immer jenseits der hereinbrechenden Nacht auf den neuen Tag, der
den ewigen Tag symbolisiert, blicken.?

Bete mit Selbstvertrauen und im Vertrauen auf Gott, dann werden
alle Gebete erhort werden (vgl. Lk 11,13) oder von Gott belohnt.
Lukas zeigt seinen Lesern, dass Gott die Gebete Seines Volkes dazu

3 »Die Gegenwart steht im Zeichen der Erwartung der kommenden Vollendung des
Angebrochenen und das Gebet findet in diesem Zusammenhang seinen Raum und
seine Erhorungsgewissheit (Gebet »per Jesum Christums, intercessio Christi)«, in:
W. Lohff, Erwigungen zur dogmatischen Lehre vom Gebet, in: E. W. Bargheer/I.
Rébbelen (Hg.), Gebet und Gebetserziehung, Heidelberg 1971, 30.

# »Der Junger Jesu darf also um alles bitten, in: G. Greshake/G. Lohfink (Hg.), Bitt-
gebet — Testfall des Glaubens, Mainz 1978, 23.

# A. R. Taft, The Liturgy of the Hours in East and West, Collegeville 1986, 5.

% W. G. Woolfenden, Daily Liturgical Prayer, Aldershot/Burlington 2004, 16.
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beniitzt, Seinem Heilsplan niherzukommen (vgl. Lk 17,19) und in-
dem Er sie erhdrt, wird Er sie vor ihren Unterdriickern in Schutz
nehmen (vgl. Lk 18,8). Inmitten aller Miihsal, die jemand bei seiner
Hingabe an das Evangelium erfahrt, sollte man immer beten und nie-
mals nachlassen (vgl. Lk. 18,1). Die Parabel vom ungerechten Rich-
ter wird uns dabei helfen, iiber die Bestandigkeit unseres Gebetsle-
bens nachzudenken, besonders in schwierigen Situationen, Leid und
Verfolgung. Wir miissen in unseren Gebeten ausharren und fortfah-
ren zu bitten, bis wir die Gnade von Gott empfangen (vgl. Mt 15,28).
Es ist die Gnade Gottes, die grofimiitig auf Siinder ausgegossen wird,
die dann Dankbarkeit hervorruft, und es ist diese Dankbarkeit, die
den Empfinger der Gnade dazu motiviert, sie auch anderen zu er-
weisen (vgl. Mt 20,34). Der eine samaritanische Aussitzige unter-
schied sich wenig von den anderen neun, aber doch in einem wichti-
gen Aspekt, nimlich, er erkannte, dass seine Heilung von Gott be-
wirkt wurde, durch Jesus. Nicht nur damit er Jesu Befehl gehorchte,
kehrte er zuriick, um Ihn anzubeten und zu verehren, Thm Dank zu
sagen (vgl. Lk 17,19). Dankbarkeit im Gebet ist ein Ausdruck des
Glaubens. Gottes Gnade steht iiber allem und es wirkt Wunder,
wenn wir in demiitiger Haltung beten. Gottes Liebe wird jenen of-
fenbart, die leiden. Die Theologie des verachteten Steuereintreibers
war stichhaltig; seine Herzenshaltung war die beste, da sie insgesamt
direkt von Gott selbst stammte (vgl. Lk 18,14). Alles, was wir brau-
chen, ist Glaube und Aufrichtigkeit, um den Moment zu erfassen, in
dem der Sohn Davids (Jesus) uns nahekommt, und dies kann im Ge-
bet in jeder Situation unseres Lebens erfahren werden.

Wenn wir der helfenden Hand Gottes vertrauen, miissen wir beten.
Beten zu Gott mit vollem Vertrauen, im Selbstbewusstsein auf Got-
tes Hilfe. Wir miissen unsere eigene Unwiirdigkeit sowie unsere ei-
gene Unfihigkeit im Gebet eingestehen und dann Gottes Fihigkeit,
unsere Gebete zu erhdren, zulassen. Was Gott fordert, ist, dass Sein
Volk Ihm beharrlich sein Herz 6ffnet. Er erhort das Flehen jener, die
beharrlich Tag und Nacht zu Thm rufen. Wir miissen bestindig und
mit Ausdauer zu Gott beten, der uns bei unseren Bediirfnissen hel-
fen kann. Gott hat fiir uns noch groflere Wohltaten bereit. Das Ge-
bet kann alles vollbringen. Beten, bis Gnade verlichen wird. Wir
brauchen einen groflen Glauben an Gottes helfende Hand. In einem
gelungenen Leben kénnen wir Tag fiir Tag durch ein bestindiges Ge-
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betsleben wachsen. Glaube ist nur eingebettet in Gnade und Barm-
herzigkeit, und das Gebet nahrt den Glauben. Vertrauender Glaube
rettet uns durch Gebet. Bitte demiitig, empfange demiitig und sei
dankbar dafiir, dass du empfingst. Gebet um Barmherzigkeit hat
eine besondere Stellung bei Gott, es kann Wunder bewirken. Sei vor
Gott demiitig, damit du Gnade durch dein Gebet empfingst. Erfah-
re Gottes Nihe durch Gebet. Gebet beinhaltet Lob, Bekenntnis und
Furbitte. Im Gebet verstehen wir uns selbst, unsere echte Lage vor
dem Angesicht Gottes. Zogere nicht, im Gebet zu Gott anzuerken-
nen, dass wir Siinder sind.

III. Das Geser v LEBEN JEsu CHRISTI UND IN DER FRUHEN KIRCHE

Das Leben Jesu war ein Leben des Gebetes. Er hat es verstanden,
Sein Leben und Sein Gebet aufeinander abzustimmen. Wenn wir uns
die Bibel ansehen, besonders die vier Evangelien, werden wir fest-
stellen, wie das Leben Jesu und Sein Gebet Hand in Hand gingen. Es
gibt eine besondere Darstellung Seines Gebetes im siebzehnten Ka-
pitel des Johannesevangeliums. Das Gebetsleben, das von Jesus prak-
tiziert wurde, war die erste Art des Betens der christlichen Urge-
meinde. Dementsprechend entwickelte sich thr Gebetsleben. Es be-
steht daher eine Wechselbeziehung zwischen christlichem Gebet und
der Urkirche. Auflerdem kénnen wir eins vom anderen nicht tren-
nen. Schaller hat diesen Umstand sehr klar herausgestrichen. Fiir ihn
ist das christliche Gebet das Gebet in der Kirche. So, dass Christen
niemals »solus cum Deo solo« beten, sondern immer als Teil des Lei-
bes Christi, der Kirche.

Wenn wir die vier Evangelien lesen, sehen wir, dass Jesus den ganzen
Tag arbeitet.”” Dennoch hatte Er immer genug Zeit, um zu beten,
bzw. konnte er Zeit finden zu beten (vgl. Lk 5,15-16). Bruyere hilt
dies sehr klar fest.” In den Berichten der Evangelien manifestiert sich
Jesu Bezichung zum Vater im Gebet.? In Seiner Lebensgeschichte

7 Alle Titigkeiten des Alltages des Jesus des Sohnes Gottes.

% »Als der Herr in diese Welt kam, um uns in alle Wahrheit einzufithren, musste Er
uns neues Licht bringen tiber das michtige Mittel zur Vereinigung mit Gott, das Ge-
bet«, in: C. Bruyere, Leben aus dem Gebet, Diisseldorf 1953, 77.

2 E. C. Gunton, The Christian Faith, London 2002, 151.
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finden wir Jesus als Vorbild fiir das Beten (eine Person des Gebetes)
und als Lehrer des Gebetes. Die Art, in der Jesus Christus uns zu be-
ten lehrt, ist etwas andersartig, Er ist uns ein gutes Vorbild beim Be-
ten, wie Kardinal Christoph Schonborn bemerkt.*® Er betet nicht nur
und lehrt uns zu beten, sondern zeigte durch die Art, in der Er bete-
te und lehrte, dass Er selbst Gebet ist.>! Auflerdem ist Er ein auf-
schlussreiches Beispiel nach Bruyere.? Bunge schrieb, dass Jesus
Christus jeden Moment Seines Lebens auf Erden zum Vater im Him-
mel betete, besonders in speziellen Situationen Seines Lebens.”

Die Gebete unseres Herrn sind alle verschieden. Es gibt nicht den ei-
nen Gebetsstil, nicht einmal eine gleichbleibende Haltung. Was aber
gleichbleibend im Gebet Jesu Christi ist, sind Seine Unterwerfung
unter den Willen Seines Vaters und Sein bestindiges Verlangen, dem
Vater Ehre zu erweisen. Jesus Christus gebot uns zu beten, und Er
selbst stellte sich uns dafiir als Beispiel dar, wie in allen anderen Din-
gen. Erstens einmal gibt es das individuelle Gebet, welches die Be-
diirfnisse des Einzelnen betrifft, egal ob spiritueller oder irdischer
Natur (Sein personliches Gebet und das Gebet vor den Wundern).
Zweitens lehrt uns Jesus Christus die Einheit unter den Menschen,
dass die gesamte Menschheit eine groffe Familie mit einem gemein-
samen Vater ist (Seine Lehre des Vaterunser). Drittens, das Gebet
muss auch kollektiv sein und aus Anbetung bestehen, die Gott, ih-
rem Vater, von der ganzen Familie ohne Unterschied gebiihrt, sowie
aus Bittgebeten fiir die vielen Bediirfnisse des Leibes und der Seele,
die allen Menschen gemeinsam sind (Seine Gebete in den Familien,
offentlichen Plitzen und fur allgemeine Bediirfnisse).’* In diesem
Sinn miissen wir zu Jesus Christus gehen und von ihm lernen, wie
man betet. Schiirmann zeigt dies sehr anschaulich anhand der Bei-

* »Kindlich ist die Haltung, die Jesus uns als Gebetshaltung schenken will, und damit
wir endlich beten lernenx, in: Schénborn, Wege des Betens, 30.

WEbd 8l

* »Er ist das leuchtende Beispiel eines dem vollkommenen Gebet geweihten Lebenss,
in: Bruyere, Leben aus dem Gebet, 77.

* »Jesus Christus hatte offenbar die Gewohnheit, regelmifig fiir sich allein zu beten
(Lk 9,18). Er entzog sich also, wenn er beten wollte, regelmiflig der Menge, zu der
er sich doch gesandt wusste, und selbst seinen Jiingern, die ihn sonst stindig beglei-
teten (Lk 22,41)«, in: G. Bunge, Irdene Gefifle. Die Praxis des personlichen Gebe-
tes nach der Uberlieferung der heiligen Viter, Wiirzburg 1996, 46.

* R. M. Woolley, Art. »Prayers, in: ERE 10 (2003) 177-180, hier 177.
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spiele von Lk 10,38-42 und Lk 6,46-47.% Jesus Christus als grofler
Lehrer des Gebetes lehrt uns das Vaterunser.

Im Prinzip lehrt uns das Gebet des Herrn, um das hochste Ziel, wel-
ches Gott selbst ist, zu beten, danach um die irdische und spirituelle
Fille. Besonders bemerkenswert an diesem Gebet ist die Anordnung
der Bitten. Die Gebetsformeln, die die Ehre Gottes und das Konig-
reich Gottes betreffen, finden sich vor den Bitten um personliches
Wohlergehen und irdische Bediirfnisse. Davon leiten wir uns ab, dass
alle privaten und personlichen Ziele (Bediirfnisse) dem hoheren Ziel
des gottlichen Willens unterzuordnen sind.*® Das bedeutet, dass un-
sere Gebete nicht selbstsiichtig sein diirfen. Das herausragendste
Beispiel fiir die Anwendung dieses Prinzips finden wir im Leben
Jesu Christi selbst.’” Als Er mit dem letzten grofien Opfer konfron-
tiert war, betete Er, dass er davon verschont bleiben mége, doch fiig-
te Er hinzu: ,Aber nicht mein, sondern dein Wille soll geschehen®
(Lk 22,42). Wenn wir das Vaterunser analysieren, kénnen wir das Le-
ben von Jesus Christus in seiner Fiille, sowohl in diesem Gebet als
auch im gesamten Evangelium, verstehen.*® Nach Bruyere ist das Va-
terunser ein Gebet, das Jesus Christus die Kirche zu beten gelehrt
hat als Gebet der Gebete. Zusitzlich erwihnt er, dass Jesus Christus
dieses Gebet gelehrt hat, wie eine Mutter ihr Kind zu beten lehrt.*’

% »Wir haben zu seinen Fiiflen gesessen und auf sein Wort gelauscht. Wir werden wei-
ter und immer tiefer hineinlauschen miissen in seine Worte und sie tun miissen, um
immer dann besser aus seinem Geist beten zu lernens, in: H. Schiirmann, Das Ge-
bet des Herrn, Freiburg 1981, 134.

% D’Arcy, Prayer, 171.

% Ebd.

*# »Im Vaterunser ist die Summe des Evangeliums Jesu Christi enthaltens, in: A.
Baur/W. Ploger, Botschaft des Glaubens. Ein katholischer Katechismus. Im Auftrag
der Bischofe von Augsburg und Essen, Donauwérth 1980, 335. »Gott ist Abba. Er
ist anzubeten, ihm ist zu gehorchen. Das Gebet des Herrn stellt die Beziehung des
Herrn zum Vater dar. Wenn wir es beten, treten wir in dieses heiligste Mysterium
ein. Darum sieht die Kirche im Vaterunser eines ihrer grofiten Schitze«, in: Red-
ford/Pasco, Lebendiger Glaube, 37. »Die Zusammenfassung der Glaubenspidago-
gik Jesu und eine Lebensordnung, in die hineinzuwachsen eine lohnende Lebens-
aufgabe sein kanns, in: E. J. Korherr, Beten Lehren — Beten Lernen, Wien 1991, 183.

¥ »Ihr eigenes Gotteslob ist nur Auseinanderfaltung des seinigen. Ungezihlte Male
legt sie das Vaterunser auf die Lippen ihrer Kinder mit der miitterlichen Geduld.
Denn ihr eigenes Beten ist wie das des Herrn in seinem irdischen Leben zugleich
Bitte an den Vater und Unterweisung ihrer aus dem Heiligen Geist geborenen Kin-
der«, in: Bruyere, Leben aus dem Gebet, 245.
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Schiirmann schrieb, dass alle Bitten im Vaterunser als Fiirbittgebete
anzusehen sind.* Fiir ihn ist es ein sich im Kreis bewegendes Gebet,
und ein Gebet, das fiir immer besteht.! Das vorrangigste Beispiel fiir
das Gebet der Christen ist daher das Gebet des Herrn.”

Wir finden das Hohepriesterliche Gebet Jesu Christi im Evangelium
des Johannes (17,1-26). Es ist die inspirierte Aufzeichnung des Ge-
betes Jesu Christi an Gott, den Vater. In diesem Gebet erfahren wir,
wie sehr Jesus Christus mit Gott, dem Vater, verbunden ist, und es
klirt uns iiber diese Beziehung in besonderer Weise auf. Bongardt
meint, dass dieses Hohepriesterliche Gebet die Quelle des Vertrau-
ens Jesu in den Vater im Himmel ist.”’ In Seinem an Gott, den Vater,
gerichteten Gebet wiederholt Jesus Christus vier Mal das Gebet um
die Einheit der Kirche, »damit sie eins sind wie wir« (17,11). Das ge-
schehe durch Sein Gebet fiir Seine Apostel (als erste Gemeinschaft
der Kirche durch das Pfingstereignis). Jesus betet darum, sie zu be-
wahren, und bittet den Vater darum, sie Seiner Freude teilhaftig wer-
den zu lassen. Er bittet um ihre Heiligung und Weihe. Die erste
Frucht Seiner Kirche ist die Einheit unter ihren Gliedern. Der beste
Evangelisierungsdienst ist der, dessen Ziel es ist, dass wir alle in
Christus und dem Vater eins werden.

Es ist sicher, dass die Seele des christlichen Gebetes in der einzigar-
tigen Einflussnahme von Jesu Worten und Seiner Personlichkeit zu
finden ist und ein Muster des Gebetes (Sein personliches Gebetsle-
ben) fiir uns darstellt. Das Gebet verbindet aufierliches und innerli-
ches Denken, den Einsamen mit allen anderen und das tagliche Le-
ben mit dem ewigen Leben (Vaterunser und Hohepriesterliches Ge-
bet). Das Vaterunser baut eine Briicke zwischen dem Herzen Jesu
und unseren Herzen. Wenn wir dieses Gebet beten, wiirde unser

% Schiirmann, Gebet des Herrn, 124.

4 Ebd., 126. »Das Gebet des Herrn wird einer in dem Mafle beten kénnen, als er um
das Kommen des Reiches Gottes weif}, von ihm durchdrungen ist und sein Leben
auf dieses hin gestaltet«, in: ebd., 132.

2 C. M. Tuckett, Q, Prayer, and the Kingdom, in: JThS 40 (1989) H. 2, 367-376, hier
374.

“ M. Bongardt, Christliches Beten zwischen Abgrenzung und Offenheit, in: H.
Schmid/A. Renz/]. Sperber (Hg.), Im Namen Gottes, Regensburg 2006, 36-53, hier
44. »Die Verbundenheit zwischen Jesus von Nazareth und dem Gott Israels ist so
eng, dass schon die biblischen Schriften von der Einheit des Sohnes mit dem Vater
sprechen, in«: ebd.
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Denken und Wiinschen mit Jesu Vorhaben zusammentreffen, wiirde
in Ordnung kommen und uns klar werden. Das Vaterunser ist ein
wunderbares Gebet, es ist kurz und prignant. Es zeigt uns, was zu-
erst kommt und dann als Nichstes. Es lehrt uns alles, was zum Le-
ben notwendig ist. Dieses Gebet ist ein Muster fiir alle anderen Ge-
bete. Das Gebetsleben Jesu fiihrt uns zu allem, was notwendig ist,
Gott anzubeten und zu loben, zu den tiglichen Bediirfnissen, das
Bediirfnis nach Vergebung und das Bediirfnis, in unserem tiglichen
Leben gute Beziehungen mit Gott und anderen Menschen zu haben.
Was in diesem Gebet vorherrscht, ist die darin beinhaltete Beziehung
zwischen dem Betenden und Gott, wie die eines Sohnes zum Vater,
auflerdem die einleitenden Bitten, die fir die Errichtung der Gottes-
herrschaft beten.

Die Apostel und die Kirchenviter lehren uns, dass ein christliches
Leben seine Grundlage auf dem Gebet hat** Das heifit, im Gebet
wendet sich der Mensch an Gott. Denn das Gebet ist der Weg zu
Gott (vgl. Apg 1,14; 2,42, Rom 15,30, 2 Kor 9,11-15).** Im Gebetsle-
ben der ersten Christen fillt noch etwas auf: Gebet und Fasten ge-
héren zusammen.* Die Didache gibt davon Zeugnis.*” Von der Zeit
der Apostel an beteten die ersten Christen drei Mal am Tag das Va-
terunser-Gebet.*® Das Geheimnis des freudigen und vertrauensvollen
Gebetes der Christen des ersten Jahrhunderts liegt in ihrem Glau-
ben, dass der Heilige Geist, der Geist Christi eigener Sohnschaft, in
ihren Herzen war, ihnen die Worte eingab und ithr Wissen dartiber,
dass Jesus Christus auferstanden, aufgefahren und verherrlicht mit
ihnen betete.

* A. Selawry, Das Immerwahrende Herzensgebet, Weilheim 1970, 23.

¥ Ebd ;32

4 »Gebet und Fasten gehoren seit alters her so eng zusammen, dass sie bereits in der
Heiligen Schrift oft auch zusammen genannt werden, denn gut ist Gebet zusammen
mit Fasten (vgl. Tob 12,8; Lk 2,37; 2 Kor 6,5; 11,27; Apg 13,3). Dieser Brauch ist so
fest in der frithchristlichen Tradition verankert, dass manche Kopisten das Wort
Fasten dem Gebet spontan auch da beiftigen, wo es urspriinglich wahrscheinlich
nicht stand, wie Mt 17,21; Mk 9,29; 1 Kor 7,5«, in: Bunge, Irdene Gefifle, 77.

7 Milavec, The Didache. Text, Translation, Analysis and Commentary, 40; Sandt
Van/Flusser, The Didache, 1.

# A. Milavec, The Didache, 2003, 65; F. P. Bradshaw, Daily Prayer in the Early
Church, London 1981, 26.
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Fiir die Urkirche war das Gebet die erste und wichtigste Tatigkeit
des Tages, alle anderen Aktivititen gingen Hand in Hand mit der
heiligen Messe. Deshalb gibt es eine eschatologische Dimension in
den Gebeten der Urkirche. Die einzelnen Gebete aller Glieder wer-
den die eines einzigen Leibes, egal wie sie individuell beschaffen
sind. Wenn einer betet, heiflt das, Beten mit der ganzen Kirche, und
wenn die ganze Kirche betet, heifit das, Beten fiir jeden Einzelnen.
Man kann tiagliche Gebete nicht von dem taglichen Leben der Kirche
als Ganzes trennen. Alle Christen tragen zu dem einen Gebetsleben
der Kirche bei. Echtes Gebet ist karg an Worten und reich an Taten,
denn wire es nicht so, hitte die Anstrengung einen grofieren Stellen-
wert als das Gebet. Je schneller das Gebet das Herz erfasst, desto
reichlicher ist gottliche Gnade darin vorhanden. Es l6scht die unge-
stiimen Geliiste des Fleisches, wie die drei Mianner im Buch Daniel
die Flammen des Feuers loschten. Innerliches Gebet ist das Licht,
welches die Seele des Menschen erhellt mit dem Feuer der Gotteslie-
be. Es ist die Kette, die Gott mit dem Menschen und den Menschen
mit Gott verbindet. Das Gebet befreit den Geist von allem Sinnli-
chen und fiithrt ihn zu Gott selbst, Ihm, der vor allem will, dass wir
mit Ihm kommunizieren und Thn mutig um alles bitten. Die Wiis-
tenviter verfiigten tiber die wunderbare Erfahrung, korperliche Ar-
beit und Gebet alternierend zu verrichten, wenn ihnen der Tag end-
los erschien und sich die Phantasie einschaltete, um die Arbeitsplage
zu kompensieren. Sie verfiigten iiber die Erfahrung, in der Zelle zu
verharren und dabei einen unerschiitterlichen Glauben an Gottes
Verheiflungen und Gottes mystische Hilfe durch Gebet zu haben.
Monastisches Leben ist oft so dargestellt worden, dass es Gebet ohne
Unterlass als Ziel, in welchem Ausmafl und in welcher Art auch im-
mer, so forderte, wie es hier auf Erden moglich ist.

Nach Tertullian 16scht Gebet unsere Schuld, iiberwindet Versuchun-
gen, bringt Verfolger zum Schweigen, trostet die Schwiche des Geis-
tes und ermuntert seine Hohenflige. Gott erhort nicht die Stimme,
sondern das Herz, so wie Er es auch priift. Das Gebet ist die Schutz-
mauer des Glaubens: seine Waffen und Muskeln gegen den Feind,
der uns iiberall belauert. Das Gebet, in vollendeter Form, stellt das
heilige Opfer dar und ersetzt alle anderen Opfer der Menschen. Es
war gut, dass Hippolyt in die Kirche kam, um zu beten, weil dort der
Platz ist, an dem der Heilige Geist wirkt. Wenn jemand in der Kir-
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che betet, wird er in der Lage sein, an der Gottlosigkeit des Tages
vorbeizugehen. Durch das Gebet haben wir Christus immer im Ge-
dichtnis zu jeder Tages- und Nachtzeit. Die Gldubigen miissen so
beten, dass sie ihre Augen immer auf jenen Tag der Auferstehung der
Toten gerichtet haben in der Hoffnung auf das ewige Licht. Laut
Origenes werden durch das Gebet fiir die Menschen unmogliche
Dinge durch Gottes Gnade moglich. Die Menschen miissen tiberall
beten, indem sie ihre reinen Hinde erheben, ohne Zorn und Streit.
Mit allen unseren Kriften sollten wir Gott durch Christus loben, wir
sollten Gott fiir alle Seine Wohltaten danken, zuerst sollten wir Gott
darum bitten, uns zu heilen und uns so von der Gewohnheit, in Siin-
de zu verfallen, zu erlosen, und dann unsere vergangenen Stinden zu
vergeben; wir sollten Gott um grofie und himmlische Gaben bitten.
Wir sollten unser Leben in ununterbrochenem Gebet verbringen.
Gebete sollten immer an Gott, den Vater, gerichtet werden, durch
den Sohn und im Heiligen Geist.

Fir Basilius von Cisarea erscheint Gebet als die Titigkeit, um die
sich alles im Leben eines Monches konzentrieren sollte. Ohne Zwei-
fel war er ein Mann, der die mystische Erfahrung und die Praxis ge-
wohnheitsmafliger Tiefe ins Gebet einbrachte. Ein Gebet, das zeitig
am Morgen gesprochen wird, bedeutet, dass die ersten Regungen der
Seele und des Geistes und alle unsere Titigkeiten wihrend des Tages
Gott geweiht sind. Fiir Augustinus ist Gebet ein Ausdruck der Sehn-
sucht, auf die Gott antwortet, indem er unsere Herzen niher auf Thn
zubewegt; durch die Sehnsucht wird die Bestindigkeit des Gebetes
motiviert. Durch das Gebet erlangen wir die Kraft, in Gnade zu han-
deln und schliefflich diese zu bewahren. Die Notwendigkeit von
Gnade ist von derselben Art wie die Notwendigkeit des Gebetes.
Deshalb sollte man verstehen, dass Beten ein Geschenk Gottes ist.
Beim Beten sollte man versuchen, wenig zu sagen, dennoch sollte
man so lange beten, solange man dies andachtig tun kann. Das Gebet
ist der Schliissel, der zum Offnen des gottlichen Schatzes fiihrt.
Nach Johannes Cassian setzt erfolgreiches Beten die Stilllegung all
unserer Leidenschaften voraus, das Aufgeben aller irdischen Interes-
sen. Die bestindige Rezitation des Psalters ist Grundgeriist und
Quelle des monastischen Gebetslebens. Das ganze Gebiude der Tu-
genden hat nur ein Ziel, nimlich die Perfektion im Gebet zu erlan-
gen. Das Gebet ist die Essenz eines perfekten Lebens, aufrichtiges
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und unaufhorliches Beten erméglicht einen unmittelbaren Zugang
zu Gottes Gegenwart als Vorgeschmack auf den Himmel. Nach An-
selm von Canterbury brauchen wir fiir ein gutes Gebetsleben die
Méglichkeit des Sichzuriickziehens, nicht nur im innerlichen Sinn,
sondern auch im mentalen Sinn. Fiir dieses Sichzuriickziehen bitten
wir um Gottes Hilfe, denn das ist nur durch die Kraft Gottes mog-
lich und kann nicht einfach durch menschliche Anstrengung erreicht
werden. Lob und Danksagung folgen diesem Sichzurilickziehen als
vollkommenem Mittel des Gebetslebens und eines Lebens des Lob-
preises.

Nach Thomas von Aquin miissen wir alle unsere Gebete auf das Er-
kennen von Gnade und Herrlichkeit, die nur Gott allein schenken
kann, richten, wenngleich das Gebet auch ein schopferischer Akt ei-
ner Kreatur ist. Die Nichstenliebe fordert von uns, dass wir fiir an-
dere und deren Bediirftigkeit und Drangsale beten, das ist die sozia-
le und ekklesiale Dimension des Gebetes. Die Linge des Gebetes be-
steht nicht darin, um viele Dinge zu beten, sondern in der beharrli-
chen Zuwendung, die wir aufbringen fiir den Wunsch um das eine
Ding, das ist die gangige Moral in der Geschichte des Gebetes. Fir
unsere Gebete brauchen wir drei Dinge: Glauben, um Gnade zu er-
langen, Demut von der Person, die betet, und Hingabe als notwen-
digen Akt des Gebetes. Das wird dazu verhelfen, Gott im Gebet zu
erfahren. Es ist das hiufige kurze Gebet, das wir kultivieren sollten.
Das ist die weisheitliche und wissenschaftliche Theologie des Gebe-
tes.

IV. Das GeBET — DEFINITIONEN UND BEGRIFFE

Das Gebet ist nicht ein Zaubermittel, um Gott zu nétigen, sondern
ein spirituelles Mittel, die Menschen zu einer persénlichen Begeg-
nung mit Gott emporzuheben.*” In diesem Sinn kénnen wir sagen,
dass das Gebet ein Geheimnis ist.’® Das bedeutet, dass es viele Mittel
und Wege des Gebetes bzw. fiir das Gebet gibt, und diese konnen

*» G. Mantzaridis, Spiritual Life in Palamism, in: J. Raitt (Hg.), Christian Spirituality,
New York 1988, 208-222, hier 214.
50 Martini, Ich bin bei euch, 100.
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von Person zu Person unterschiedlich sein. Gebet bedeutet zeitloses,
universelles, aufrichtiges und niitzliches Tun. Gebet und Meditation
sind zwei Zeichen eines lebendigen Glaubens. Gebet bedeutet, sich
selbst der Wahrheit, Giite und Schonheit Gottes zu 6ffnen. Daher ist
der Mensch, der betet und meditiert, einer, der auf der Suche ist. Das
Gebet beginnt mit einer Beziehung, einer Bezichung mit Gott. Wir
haben eine reiche Tradition des Gebetes, um diese Beziehung zu
Gott zu erlangen, durch das Gebet in der Kirche. Gebet ist die Ver-
trautheit, die spontan einer liebenden Beziehung mit Gott ent-
springt.

Das Gebet hegt und bewahrt unseren Glauben, so wird der Glaube
in unserem tiglichen Leben verstarkt und belebt. Gebet ist daher
dankbare, lebendige Antwort auf Gottes Ruf. Diese lebendige Ant-
wort an Gott muss in unserem Alltagsleben geiibt werden. Um die-
se lebendige Antwort in die Tat umzusetzen, miissen wir — nach
Thomas von Aquin — mit offenem Herzen vor Gott stehen.® Im Ge-
bet versuchen wir Gottes Liebe fiir uns zu erfahren und diese Liebe
zu erwidern.”? In dieser Dynamik der Liebe ist Gott der Initiator
(vgl. 1 Joh 3,1; 4,7-8), daher ist das Gebet keine Einbahnstrafie, kein
Monolog. Vielmehr bedeutet es, mit Gott in der Intimitit des Her-
zens anwesend zu sein und dabei Gott unsere Liebe zu zeigen und
seine Liebe in unserem Herzen zu empfangen. In diesem Sinne ist
das Gebet nach Charles de Foucauld in unserem Leben von héchster
Wichtigkeit.*® Es ist eine liebende Erfahrung und Antwort an Gott.
Nicht die Linge des Gebetes ist von Bedeutung, sondern die Liebe,
damit wir Gott beim Beten finden. Es gibt auch kein System, son-
dern nur die Sehnsucht danach, Gott durch das Gebet zu finden. Be-
ten stellt einfach das Verlangen nach der Anwesenheit Gottes dar,
nach dem personlichen Verstindnis fiir Sein Wort, nach der Er-
kenntnis Seines Willens, nach der Fihigkeit, Ihn zu horen und Thm
zu gehorchen.® Dann bekommen wir ein besonderes Bewusstsein
Gottes und kommen zu einem Naheverhiltnis mit diesem Gott
durch das Gebet. Der Mensch spricht zu Gott im Gebet und Gott

*! Baur/Ploger, Botschaft, 334.

52 8. Ittyavirah, Prayer, the Saving Power, Kothamangalam 2002, 1.
5 M. Gibbard, Twentieth-Century Men of Prayer, London 1974, 10.
% Th. Merton, The Climate of Monastic Prayer, New York 1963, 92.
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antwortet durch seine Botschaften, ein Dialog zwischen Gott und
Mensch (homilia pros ton theon). Nach Karl Rahner setzt dieser Dia-
log voraus, dass im Gebet nicht nur der Mensch, sondern auch Gott
spricht, unsere Worte erhalten Erwiderung in der Form einer Ant-
wort Gottes.” Durch diesen Dialog im Gebet empfindet der Mensch
das Wort Gottes als bedeutungsvoll fiir sein Leben. Dann wird unser
Gebet ein Dialog oder ein Gespriach mit Gott.>® Das wird zu einer
Begegnung mit Gott fithren. Im Idealfall sollte diese Begegnung im
Betenden eine ganzheitliche Reaktion auslésen. Die Begegnung im
Gebet stimuliert eine persénliche Erfahrung. Sie wird dazu fithren,
der Vorsehung Gottes zu vertrauen. Das Vertrauen ist so zu verste-
hen, dass wir bekommen werden, worum wir beten, oder es wird
eine Reaktion auf unser Gebet erfolgen, das Vertrauen wird von Gott
bereitgestellt. Gebet als Aufgabe ist die vorrangige Handlung im Le-
ben, um es mit einem Wort auszudriicken, es ist die empfangene
Handlung® eines Menschen.

Anbetung ist eine Hilfestellung fiir unseren ganzen Korper und die
Seele, innen und auflen, in Richtung des Einen, in dessen Namen wir
diese Akte der Anbetung setzen (vgl. Phil 2,10). Der heilige Bona-
ventura nennt drei Punkte, die das Anbetungsgebet ausmachen.’®
Anbetung verhilft uns dazu, unseren Zustand der Unwiirdigkeit und
Hilflosigkeit im Angesicht des Allmachtigen zu verstehen und aufs
Innigste zu Gott, der uns bereitwillig in allen Noéten hilft, zu beten
(vgl. Ex 13,21). Nach Schiitz ist Lobpreis die spontane Antwort auf
die empfangene Giite Gottes.”” Aus diesem Grund gibt es keinen
speziellen Ort oder Zeitpunkt, Gott zu loben, weil wir dies an allen
Orten und zu jeder Zeit tun kénnen, indem wir unsere Gedanken zu

% K. Rahner, Zwiegesprich mit Gott?, in: Schriften zur Theologie 13, Einsiedeln 1978,
148-158, hier 148.

e Fhd 155)

57 ]. Sudbrack, Beten ist menschlich, Freiburg 1981, 138.

%8 »Das Herz des Menschen muss zur Ehrfurcht Gott gegeniiber (Dei reverentia) und
zur Anbetung (adoratio) bereit werden. Ferner muss es weit werden und sich
schlieflich fiir die Freude (complacentia) und die stumme Anrede (muta allocutio)
auftun. Dies nun kann schliefflich den Uberstieg des Geistes in Gott hinein (exces-
sus mentis) zeitigen, der das Ziel des Gebetes ist«, in: Bonaventura, De triplici via,
2,4; M. Schambeck, Mystagogisches Lernen, Wiirzburg 2006, 87.

 »Es setzt die Erfahrung von Liebe voraus und stellt die Bejahung dessen, was man
erfahren und empfangen hat, als gut dar<, in: Ch. Schiitz, Art. »Gebet«, in: PLSp,
435-448, hier 438.
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Gott erheben, der es ob seiner Giite und Huld wert ist, gepriesen zu
werden (vgl. Joh 11,41; Mt 11,25; Ps 65,4; 23,6). Kardinal Christoph
Schénborn schrieb, dass Danksagung zu jedem christlichen Gebet
gehort® (vgl. Kol 1,12). Das ist deshalb so, weil Danksagung zu Gott
fithrt, als erster Schritt, um Gott zu erreichen, wihrend wir alles von
Thm als Geschenk bekommen haben, und jegliche Tugend aus IThm
hervorgeht. Daher ist Danksagung die echte Antwort an Gott®' (vgl.
1 Thess 5,18). Die Praxis des Bittgebetes stellt eine Beziehung mit ei-
nem Gott her, von dem wir glauben, dass er uns personlich antwor-
tet, und vertieft sie. Mit diesem Gebet eroffnen wir Gott unsere Her-
zen und bitten um das, was wir brauchen, auf einfache und unkom-
plizierte Art.% Das Bittgebet sollte nicht so sehr ein Mittel dazu sein,
Gott dartiber zu informieren, was Er ohnedies besser als wir weifs,
sondern ein Akt der liebenden Anbetung Seiner hochsten Majestit,
ein wahrer Akt der tibernatiirlichen Hoffnung und totalen Hinga-
be.t

Das Gebet des Herzens wird zum bleibenden Bewusstsein der be-
standig treuen Anwesenheit Gottes tief in uns. Man kann das Gebet
des Herzens als die Erfahrung einer Gott-Mensch-Begegnung be-
schreiben, die im spirituellen Raum des Herzens stattfindet und die
ganze menschliche Person mit einbezieht.** Die wichtigste Erfah-
rung beim Gebet des Herzens ist die Pilgerfahrt im Gebet. Stille ist
die Wurzel unserer Vereinigung mit Gott; man kann sagen, es ist das
Gebet der Stille, »in der Stille wird Er uns zuhéren, dann wird Er zu
unserer Seele sprechen, und dort werden wir Seine Stimme horen«®,
Kontemplation ist — im Unterschied zur Meditation — die Art des
Gebetes®®, bei der die Person den Gebrauch von Wortern oder Bil-
dern vermeidet oder auf ein Minimum beschrankt, um die Gegen-
wart Gottes direkt zu erfahren. Das kontemplative Gebet beginnt
mit einer passiven Praxis der Erinnerung, einem behutsamen Riick-

 Schonborn, Wege des Betens, 43.

¢ Ebd.

¢ Jonathan, On the Lord’s appearing, 107.

¢ . Abhishiktananda, Prayer, Delhi 1967, 38.

¢ H. Thottakara, The Prayer of the Heart, Alwaye 2004, 19.

% Mother Teresa, Prayers, Delhi 1998, 22.

% R. J. Finney/H. N. Malony, Contemplative Prayer and its use in Psychotherapy, a
Theoretical Model, in: JPsT 13 (1985) H. 3, 172-181, hier 173.
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zug auf die inneren Krifte; anders als Erinnerungen, die durch be-
wusste Anstrengung hervorgerufen werden.” Das Gebet der zuge-
lassenen Erinnerung ist eine weniger intensive Form beginnender
Kontemplation, von der heiligen Teresa von Avila als Gebet der Stil-
le benannt.®® Der Wille findet Ruhe im Gebet der Stille, im Frieden
der Gegenwart Gottes.

V. DR TRINITARISCHE GLAUBE IM (GEBET

Der Glaube ist ein Geschenk Gottes an die Menschen und eine Ant-
wort der Menschen an Gott. Diese interpersonale Beziehung erfor-
dert ein Leben im Glauben (vgl. Mk 9,23-24).%° So gesehen ist Glau-
be die Antwort auf das Wort Gottes. Der Glaubige versteht mit sei-
nem ganzen Sein, dass es einen Gott gibt. Der Glaube ist ein Weg, in
unserem Leben zurechtzukommen. Sodann ist der lebendige Glaube
sakramentale, gottliche Energie in der Welt.”® Der Glaube ist daher
ein wichtiger Bestandteil des Gebetes. Die Heilige Dreifaltigkeit ist
das fundamentale Mysterium des christlichen Glaubens und die
Grundlage der gesamten christlichen Theologie. Die christliche In-
terpretation des trinitarischen Glaubens formte Gebet und spirituel-
le Reflexion. ,Ehre sei dem Vater und dem Sohn und dem Heiligen
Geist” ist die echte Grundlage und die tatsichliche Quelle aller
christlichen Gebete. Manchmal beginnen oder schlieffen wir mit die-
sem Gruff, besonders in der 6stlichen Tradition beginnt oder endet
jedes Gebet mit dem Anruf der Heiligen Dreifaltigkeit: »Im Namen
des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes.« Im Gebet zeigt
der trinitarische Aspekt des Glaubens eine echte Verbindung der drei
Personen Vater, Sohn und Heiliger Geist in der Dreieinigkeit. Der
Glaube fithrt uns zum Beten, und das Gebet wird uns helfen, unse-

§ K. Kavanaugh/O. Rodriguez, The Collected Works of St. Teresa of Avila, Bd. 2,
Washington 1976, 273; A. Tanquerey, The Spiritual Life (Precis de Theologie Asce-
tique et Mystique), Gbers. v. H. Branderis, Rockford, IIl. 2000, 661.

% Kavanaugh/Rodriguez: The Collected Works, 273.

% »Darum ist es auflerordentlich wichtig, um das Geschenk des Glaubens zu beten,
sogar dann, wenn wir nicht einmal sicher sind, dass es Gott gibt!«: Redford/Pasco,
Lebendiger Glaube, 16.

70 R. Guardini, Wille und Wahrheit, Mainz 1958, 107,
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ren Glauben zu vertiefen. Ein Gebet im tiefen Glauben bringt uns
eine Reaktion entweder in der Form von Gnade oder in der Kraft,
das Leben mit all seinen Herausforderungen anzunehmen. Glaube
korreliert mit Gebet. Wir konnen eins nicht vom anderen trennen.
Wir beten um den Glauben, und dieser Glaube fithrt uns zum Leben.
Das Gebetsleben besteht aus einer immer tiefer werdenden Gemein-
schaft mit einer Wirklichkeit, die jenseits von uns ist. Am Anfang be-
ten wir, weil wir etwas glauben, in diesem Stadium vielleicht etwas
sehr Undurchdachtes oder Vages. Mit fortschreitender Vertiefung
des Gebetes, seiner geduldigen Pflege, kommt, vielleicht langsam,
vielleicht plotzlich, die Bereicherung und das Anwachsen des Glau-
bens, sobald wir in die wahre Gemeinschaft mit der Wirklichkeit ein-
dringen, die das Objekt unseres Glaubens ist.

VI. LEHREN UBER DAS (GEBET IN KIRCHLICHEN DOKUMENTEN

Die Viter des Zweiten Vatikanischen Konzils waren bestrebt, die
Wichtigkeit des Gebetes allen Gruppierungen des Gottesvolkes na-
hezubringen. Es ist eine Aufgabe fiir alle, daher miissen alle versu-
chen ein Leben des Gebetes zu fiihren, still oder laut zu beten. Ent-
weder in stillen oder in lauten Gebeten vereinigen sich alle Christen
auf der ganzen Welt bei der Suche nach Gott durch Beten und durch
Verechrung und Lobpreis. Ebenso miissen alle Zeit finden, regelmi-
ig oder sogar andauernd zu beten. Die Laien sollten ihr Leben
durch Barmherzigkeit anreichern und dies, so gut sie nur konnen, in
ihren Taten zum Ausdruck bringen (2 Kor 4,10; Kol 1,24).7! Auf die-
se Weise sind alle Christen, wo immer sie auch sein mogen, eins im
Geiste, im Geist des Gebetes, in der Einheit des Gebetes. Laien wer-
den durch aktive Teilnahme an der heiligen Liturgie im wahren Ge-
bet geiibt. Es gibt einen Zusammenhang zwischen 6ffentlichen und
privaten Gebeten. Der Empfang der Sakramente wird eine Hilfe fur
ein besseres Gebetsleben darstellen. Gebet sollte die Reise von Mis-
sionaren begleiten, so dass die Verkiindigung des Wortes Gottes wir-
kungsvoller wird durch Gottes Gnade, ein gebetserfiilltes Opfer der
Glaubigen.

7! Apostolicam Actuositatem, 16.
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Im Gebet versammeln wir uns vereint im Namen Jesu. Dieses Ge-
bet wird uns helfen, in der Gemeinschaft mit dem gesamten Volk
Gottes auf Erden zu wachsen. Die Eucharistie ist ein wunderbarer
Schatz. Wenn wir sie feiern, aber auch wenn wir sie auflerhalb der
heiligen Messe verehren, werden wir in die Lage versetzt, genau auf
jene Quelle der Gnade Gottes zu stofen, die wir durch das person-
liche Gebet erfahren. Die personliche Beziehung zu Gott im Gebet
und die Hingabe an seinen Willen konnen die Menschen davor be-
wahren, erniedrigt zu werden, und sie davor retten, den Lehren der
Fanatiker und Terroristen zum Opfer zu fallen sowie allen anderen
Problemen des Lebens. Das Gebet und der Dienst am Nichsten
werden Hand in Hand gehen, das eine fithrt zum anderen. Wenn wir
die Nihe zu Gott entdecken, die Notwendigkeit der Anbetung, den
Bedarf der Fiirbitte und die Erfahrung der christlichen Heiligkeit,
wird es uns helfen, den Sinn des Gebetes zu finden, in dem Gott sich
dem Geist und dem Herzen Seiner Diener offenbart. Die Verkiindi-
gung des Evangeliums hat sich bewahrheitet, insofern die Suche
nach Gott selbst durch das Gebet erfolgt, welches prinzipiell nicht
nur eines der Anbetung und Danksagung ist, aber auch durch die
Gemeinschaft mit dem sichtbaren Zeichen der Begegnung mit Gott.
Das Alter und die intellektuelle Entwicklung der Christen, der
Grad ihrer kirchlichen und spirituellen Reife und viele andere per-
sonliche Umstinde erfordern es, dass die Katechese verschiedenste
Methoden anwenden sollte, um ihr spezifisches Ziel zu erreichen,
nimlich Erziehung im Glauben und Reifen des Gebetslebens. Der
Ertrag der christlichen Familie in Bezug auf ihren spezifischen
Dienst am menschlichen Fortschritt, welcher aus sich heraus zu
nichts anderem als zu der Transformation der Welt fithren kann,
stammt aus einer lebendigen und liebenden Verbindung mit Chris-
tus, gendhrt durch die Liturgie, Selbstaufopferung und Gebet, be-
sonders das Gebet in der Familie. Die erste und fundamentale Wei-
se, auf Gottes Wort zu antworten, ist durch das Gebet, welches
ohne Zweifel einen grundlegenden Wert und die Notwendigkeit
von spiritueller Formung darstellt. Der Ruf zur Heiligkeit wird an-
genommen und kann nur in der Stille der Anbetung angesichts der
unendlichen Transzendenz Gottes gepflegt werden. Das Gebet ist
das privilegierte Forum, auf dem Hoffnung Ausdruck und Nahrung
findet, da es der Interpret der Hoffnung ist. Das Gebet hilft den ge-
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weihten Personen in einem gebetserfiillten Leben mehr im Sinne des
Seins als im Sinne der Taten zu sein.

Allgemeine katechetische Anweisungen verleihen den liturgischen
Feiern, durch die man zu einem echten Gebetsleben angeleitet wird,
mehr Gewicht. Allerdings sind in der Liturgie im Allgemeinen alle
Arten des Gebetes, wie Danksagung, Reue, Vertrauen und Bitten
vertreten. Gleichzeitig wird die Bedeutung der Meditation iber das
Wort Gottes und des privaten Gebetes gelehrt. Der Katechismus der
Katholischen Kirche lehrt alle Wege und Mittel des Gebetes. Fiir die-
ses Schriftstiick ist das Gebet eine Beziehung, welche den Menschen
zu Gott fithrt, und es sieht diese Beziehung als Moglichkeit fiir Gort
an, zu den Menschen bei allen Problemen ihres Lebens zu kommen.
Im echten Gebet miissen alle Arten des Gebetes wie Segensspriiche,
Anbetung, Bitten, Firbitten, Danksagung und Lobpreis vertreten
sein; auch die drei wichtigsten Ausdrucksformen wie die laute, stille
und kontemplative Art des Betens. Diese Schrift verleiht dem Fami-
liengebet grofle Wichtigkeit. Die allgemeine Anweisung des Kate-
chismus setzt im Besonderen auf das Gebet als einen ganzheitlichen
Weg des christlichen Lebens. Demgemiafl wird die Bedeutung des
Gebetslebens Jesu Christi herausgehoben. So sagt dieses Dokument,
dass alle Elemente eines guten Gebetslebens in dem von Jesus ent-
halten sind und in Seiner Lehre des Vaterunser. Um im Gebetsleben
zu wachsen, lehrt diese Schrift, muss man in der Familie den ersten
Unterricht im Gebet, iiber Eltern, iltere Geschwister, ja Grofieltern
erhalten. Zusitzlich gibt es geniigend Moglichkeiten jenseits davon,
durch liturgische Feiern im Gebetsleben zu wachsen.

In den vier regionalen Dokumenten finden wir etwas Gemeinsames
in Bezug auf die Wichtigkeit des Gebetes. Die Aussagen des Papstes
beziiglich der Bedeutung sowohl des personlichen als auch des allge-
meinen Gebetes sind sehr klar: die Bedeutung des Gebetes in der Fa-
milie, der Wert, der dem Lesen des Wortes Gottes zukommt, Medi-
tation und Kontemplation. In allen vier Dokumenten finden wir ei-
nen besonderen Hinweis auf die liturgischen Feiern, insbesondere
der Feier der heiligen Messe.
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VII. ELEMENTE, MOTIVATIONEN, WEGE UND ARTEN DES (GEBETES

Diese sind wie der Sonnenschein fiir eine Pflanze, er hilft der Pflan-
ze zu wachsen, genauso wie wir auch im Gebet wachsen und reiche
Frucht tragen werden. Wenn das Gebet zum Himmel aufsteigt, steigt
Gottes Barmherzigkeit herab. Gleichzeitig miissen wir verstehen,
dass Beten ein Werk bedeutet, das nicht ohne Miithe und Konflikte
vollbracht werden kann, weil die Geister des Bosen alle ihre Listen
anwenden, jene, die beten, abzulenken, indem sie belanglose Gedan-
ken in deren Gehirne einschleusen. Indem wir beten, lernen wir zu
beten, Ubung macht den Meister. Wenn wir immer wieder beten,
werden wir daran Gefallen finden. Um andichtig zu beten, miissen
wir uns vorher darauf vorbereiten, und wihrend wir beten, miissen
wir unsere Sinne hiiten und keine ehrfurchtslose Haltung einneh-
men. Bevor wir unser Gebet beginnen, miissen wir uns selbst in die
Gegenwart Gottes stellen und versuchen zu erfassen, dass wir vor
Seinem Angesicht stehen. In allen unseren Gebeten miissen wir ver-
suchen, lauteren Herzens zu sein, das heifit, unser Gewissen muss
frei sein von schwerer Stinde oder, in jedem Fall, miissen wir uns in
einer bufifertigen Grundhaltung befinden. Dartiber hinaus ist das
Gebet als solches ein Akt der Demut, wir bezeugen namlich darin,
dass wir um unsere Abhingigkeit vom Herrn des Himmels und der
Erde wissen, wir nehmen die Haltung von Bettlern ein und klopfen
an das Tor des groflen Vaters der Menschheit.

Die Notwendigkeit des Gebetes und des Betens zu jeder Zeit und an
jedem Ort wird uns helfen, den Problemen des Alltagslebens zu wi-
derstehen. Denn: Beten ist eine Tatigkeit des Widerstandes gegen
das, was ein Hindernis in unserem Leben bedeutet.”? Wenn wir dazu
in der Lage sind, Widerstand in unserem Leben zu leisten, dann da-
rum, um Antwort in unseren Gebeten zu erhalten. Nach der Heili-
gen Teresa von Avila ist Gebet eine Tiir, die sich in das Geheimnis
Gottes hinein 6ffnet und gleichzeitig ein Mittel, mit Thm Gemein-
schaft zu haben. Es bringt unsere personliche Beziehung mit dem
Herrn, der in den tiefsten Tiefen des Geistes anwesend ist, in Gang.”?
Dieses Ziel des Gebetes schliefit zwei Dinge ein: die Erfahrung Got-

7 J. B. Metz/K. Rahner, Ermutigung zum Gebet, Freiburg 1977, 35.
7 Kavanaugh/Rodriguez, Collected Works, 270.
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tes im Gebet und das Sprechen mit Ihm. Gebet und Erfahrung gott-
licher Fiirsorge gehen Hand in Hand. Diese ist das Ergebnis eines
Gebetes im Glauben. Im Glauben beten wir und an die Fiirsorge
glauben wir. Gleichzeitig miissen wir wie im Vaterunser beten »dein
Wille geschehe«. Nur dann kénnen wir die Vorsehung Gottes im
vollsten Sinn des Wortes fiir unser Leben erkennen. Das ist das le-
bendige Gebet einer an Gott glaubenden Person. Kardinal Christoph
Schénborn hat festgestellt, dass Jesu Gebet und tigliche Arbeit eins
waren bzw. nach dem Willen von Gottvater erfolgten™ (vgl. Lk
22,42). Diese Bereitschaft, den Willen Gottes, des Vater zu erfiillen,
verhalf Jesus dazu, von diesem Vater immer erhort zu werden und
befihigte Thn dazu, den Willen des Vaters in seinem Leben zu tun.”
In diesem Sinn waren Jesu Gebet und Sein Leben ident: eins-zu-eins:
Beten fiihrt zum Leben und Leben fithrt zum Gebet. Beten wie Jesus
bedeutet auch Offenheit gegentiber anderen, in Agape; diese Liebe
wird neu geboren in Einsamkeit, wenn man betet wie Jesus betete.
Der Heilige Geist hilft bei unseren Gebeten. Auch wenn wir des Be-
tens miide sind, ist Er nicht miide und setzt darin fort, in uns zu be-
ten.”® Er betet mit uns, wenn wir beten. Er hilft, unsere Gebete wohl-
klingender zu machen, wie Weihrauch, der den Himmel fillt.”” Wenn
der Geist Gottes mit uns und in uns betet, dann kénnen wir sagen,
dass das Gebet das Werk Gottes in uns ist.” So bleiben wir im Gebet
in der Gegenwart Gottes mit der Hilfe des Heiligen Geistes.”

Die Bibel ist der beste Kommentar zum Gebet. Die Psalmen sind oft
in hohem Mafle niitzlich fir eine Erfolg versprechende Vorgangs-
weise, das Alte Testament mit Hilfe des Neuen Testaments zu erldu-
tern und umgekehrt.® Die heilige Maria betet mit uns, sie ist auch
Fiirsprecherin., Daher kénnen wir mit ihr beten und sie um Gebete
fiir uns bitten. In diesem Sinn sagte Kardinal Christoph Schonborn,
wenn wir mit ihr beten, wird unser Gebet mit der Hoffnung der hei-

74 Ch. Schénborn, Herr, lehre uns beten, in: Der Pfarrer als Spiritual des Pfarrgemein-
derates 12 (1992) 1-20, hier 9.

S Hhd.

76 K. Rahner, Von der Not und dem Segen des Gebetes, Freiburg 1958, 77.

7 Ebd., 78.

7% 8. Dietrich, Das schweigende Gebet, Leipzig 2000, 243.

72 K. Ch. Felmy, Orthodoxe Theologie. Eine Einfithrung, Darmstadt 1990, 128.

% T, Leclercq, Ways of Prayer and Contemplation, Western, in: B. McGinn/J. Meyen-
dorff (Hg.), New York 1985, 415426, hier 420.
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ligen Maria vereinigt.’! Das Gebet der heiligen Maria hat Anteil an
der Macht Gottes. Sie ist unser Vorbild und die Verkérperung eines
innigen Gebetslebens, auch das Vorbild eines Menschen, der einen
groflen Glauben an Gott hatte und eine tiefe Demut (vgl. Lk 1,38;
Apg 1,14). Das ist unsere Hoffnung in unserem Gebet mit ihrem Ge-
bet in allen Problemlagen unseres Lebens in dieser Welt. Heilige sind
Personen, die einen tiefen Glauben an Gott hatten und ein gutes Ge-
betsverhaltnis mit Ihm. Wir diirfen aber nicht vergessen, dass sie
Menschen sind, jetzt hingegen befinden sie sich innerhalb des Ge-
heimnisses Gottes und sind eine neue Schopfung.®? Der Glaubige
darf sich nicht an sie wenden, weil sie grofle Personlichkeiten sind,
sondern weil sie Zeugen Gottes sind, in denen Gott alles in allem ge-
worden ist. In ihnen haben wir ein Vorbild fir unser Gebet und Ge-
betsverhiltnis mit Gott.* Liturgie ist das Gebet der Kirche und hat
seine Wurzeln im Christusereignis, durch welches das Werk der Er-
losung vollbracht wurde®; Liturgie ist die Quelle und der Gipfel ei-
nes christlichen Lebens. Christus ist wirklich und wahrhaftig in der
Eucharistie mit Seinem Leib und Blut gegenwirtig, dargebracht als
Opfer fiir das Leben der Welt und in Gemeinschaft von den Glaubi-
gen empfangen. Die regelmaflige und andiachtige Feier des eucharis-
tischen Opfers verhilft uns dazu, den Weg der personlichen Heilig-
keit zu gehen und unserem Anteil in der Sendung der Kirche nach-
zukommen. Dieser Gemiitszustand sollte Christen auch dazu fiih-
ren, ihre eigene Mittiterschaft an den ungerechten Strukturen dieser
Welt zu erkennen und Verantwortung fiir Verinderungen, die sie
durchfithren kénnen, zu iibernehmen.® Es ist die Erwiderung auf
Gottes Handeln in Christus, und dies hat unentrinnbare Konse-
quenzen fiir das Leben der Glaubigen.

Christliche spirituelle Ratgeber und Lehrer des frommen Lebens ha-
ben immer mit aufrichtiger Uberzeugung iiber die »Macht des Ge-
betes« gesprochen und waren in der Lage, die Wege und Mittel an-
dichtiger Ausdruckskraft in den theologischen Kategorien einer
Gott-Mensch-Beziehung auf den Punkt zu bringen. Wenn das Gebet

81 Schénborn, Wege des Betens, 108.

8 Guardini, Vorschule des Betens, 144,

# Ebd.

8 Sacrosanctum Concilium, 2.

% J. E. Gilman, Fidelity of Heart, An Ethic of Christian Virtue, New York 2001, 120.
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als Sache fiir sich ernst genommen wird und nicht blof als ein Mit-
tel, um irgendeine Wirkungen auflerhalb seiner selbst zu erzielen,
konnte dies erstaunliche neue theologische Einsichten hervorrufen
sowie neue Wege der Anniherung fur die spirituelle Praxis und Be-
ratung eroffnen. Das Wehen des Geistes, der in uns betet, ist das ei-
gentliche Wesen des Gebetes und kann nur in der tiefen kontempla-
tiven Stille des Geistes vernommen werden. Dieses Eigentliche mo-
tiviert uns dazu, zu beten und ist eine Handlung Gottes selbst. So
findet das Gebet seine Verwirklichung und Erfiillung im gottlichen
Geist. Das Gebet verhilft dazu, spirituelle Reife zu erlangen, und es
fihrt zur spirituellen Reife. Gebet mit Meditation wachst hinein in
die Kontemplation tiber das gottliche Geheimnis des Heils. Im Ge-
bet wird sich der Mensch der gottlichen Gegenwart bewusst. Im Ge-
bet erfihrt der Mensch personlich die transzendente, gottliche Wirk-
lichkeit eines personalen Gottes. Im Gebet wird unsere Religion zu
einer lebendigen Erfahrung. Es ist eine spirituelle Sehnsucht des
Menschen, zu seinem Ursprung, der Gott ist, zurtickzukehren.

Im Gebet versucht der Mensch mit Gott wie in einer zwischen-
menschlichen Beziehung zu sprechen. Hier wird das transzendente
Gottliche zu einem personlichen Gott und gottlich der, der betet.
Diese Gebete zeigen eine fortdauernde Beziehung zwischen dem
Verehrenden und dem angerufenen Gott.* Dies ist eine enge Verbin-
dung mit Gott, und diese Verbindung erméglicht es, sich voll und
ganz dem Gottlichen zu 6ffnen. In dieser Verbindung wird das Ge-
bet eine Realitit, und in diesem Gebet kommt es zur Vereinigung mit
Gott, der uns in seinem Geist nahe ist. Jeder betende Christ, jeder
Mensch, der auf Gott trifft, den dreieinigen Gott, muss eine leiden-
schaftliche Sorge fur seinen Nichsten entwickeln, denn irgend je-
mand so zu behandeln, als wire er weniger als ein Kind Gottes, wiir-
de die Gultigkeit jeglicher spirituellen Erfahrung verleugnen. Diese
integrative Beziehung im Gebet fithrt die Menschen zu einander.
Durch das Gebet werden die Menschen in die 6kumenische Einheit
gefithrt.”” In einem solchen Gebet gehen wir Hand in Hand mit je-
dermann, als ob wir eins wiren und sind bereit, einander zu helfen,
so dass wir Gott besser begegnen konnen.® Beten verhilft uns dazu,

% F. S. Plymale, The Prayer Texts of Luke-Acts, New York 1991, 26.

% B. Duncan, Pray your Way, Wiirzburg 1998, 26.
8 J. Robinson, Gott ist anders, Miinchen 1963, 104.
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mehr iiber unsere eigene Identitit zu erfahren, dann kénnen wir uns
selbst auch Gott prisentieren. So werden wir Gottes Gnade bekom-
men, um aus uns bessere Menschen zu machen und ein gutes Chris-
tenleben zu fiihren.

Da das Gebet ein Weg zu Gottes Geist ist, hilft es die Friedlichkeit
unserer Seele zu erhellen. Als Geschenk Gottes ist das Gebet eine
Frucht von Gliickseligkeit und Dankbarkeit. Wenn wir um das Ge-
schenk des Gebetes bitten, miissen wir um Freiheit vom Leid beten,
darum, uns von den Dingen dieser Welt zu befreien und auch darum,
dass wir die Fiirsorge Gottes in allen Dingen sehen, und uns nicht
selbst von Gott entfernen. Um auf diese Art beten zu kénnen, brau-
chen wir die Gnade Gottes, und wenn wir darum bitten, bekommen
wir von eben diesem Gott die Gnade als ein Geschenk in der richti-
gen Art und zum richtigen Zeitpunkt unseres Lebens. Die Praxis des
Gebetes wird als Kunst bezeichnet, sie ist eine einfache. Man steht
mit Bewusstheit und Aufmerksamkeit im Herzen und ruft unauf-
hérlich. Auflerdem ist eine der besten Arten zu beten, einfach die, ei-
nen kurzen Moment an Gott zu denken und einen kleinen Akt der
Liebe hinauf zu senden, wie einen Pfeil.® Dieser Akt der Liebe kann
ein kurzes Gebet sein, ein Stofigebet oder ein Akt der Anbetung
Gottes im Geiste oder irgendetwas Ahnliches. Aufrichtigkeit im Ge-
bet beinhaltet zwei Dinge: das Aufrichtigsein beim Beten selbst und
die Bereitschaft das, worum wir beten, auch auszufiihren. Es ist bes-
ser, wenn wir im Angesicht Gottes wenige, aber aufrichtige Worte
finden, als dass wir viel und ohne Aufrichtigkeit sagen (vgl. Mt 6,5).
Daher sei aufrichtig beim Beten, indem du nur wenige Wérter dabei
gebrauchst. Dann wird Gott dieses Gebet erhéren, und wir werden
die Belohnung dafiir bekommen.

Der Einstieg ins Gebet ist ein Akt des Glaubens, der dazu fiihrt, an
die Macht des Gebetes zu glauben. Beten bedeutet, einfach daran zu
glauben, dass wir im gottlichen Mysterium leben, dass wir von die-
sem umgeben sind, dass wir tatsichlich darin eintauchen und in ihm
versunken sind (vgl. Apg 17,28) dass das Geheimnis Gottes in seiner
ganzen Fiille in uns ist und uns umgibt.*® Das Versprechen Jesu

¥ E H. Drinkwater, Teaching the Catechism, Teil 2, London 1936, 2.
% Abhishiktananda, Prayer, 6.
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Christi im Johannesevangelium ist sehr klar: »Wenn ihr mich um et-
was in meinem Namen bittet, werde ich es tun« (Joh 14,14). Verbun-
den mit dem himmlischen Vater lehrte uns Jesus Christus, dass »euch
der Vater alles geben wird, was ihr ihn in meinem Namen bittet« (Joh
15,16). Zur Wirksamkeit des Gebetes sagte Jesus Christus »Alles,
worum ihr betet und bittet — glaubt nur, dass ihr es schon erhalten
habt, dann wird es euch zuteil« (Mk. 11,24). Nachdem er das grof3-
artige Gebet Vaterunser gelehrt hatte, sagte Jesus Christus zu seinen
Jingern: »Bittet, dann wird euch gegeben; sucht, dann werdet ihr
finden; klopft an, dann wird euch geoffnet« (Lk 11, 9). Der Glaube
an das Gebet ist etwas, das aus unseren taglichen Gebeten nicht he-
rauszulésen ist. Ohne echten Glauben gibt es kein Gebet, weil wir
darum beten, dass Gott unser Gebet erhort, darauf eingeht und es
belohnt.

Beten in der Reinheit des Herzens bedeutet eine innere Disziplin
spiritueller Wachheit, die uns in die Lage versetzt, alles auszumerzen,
das zur Ichbezogenheit fithrt. Wahres Gebet ist Kommunikation von
Geist zu Geist. Auflerdem entspricht die Reinheit des Gebetes der
Reinheit des Herzens und des Geistes derer, die beten.”* Dietz sagt,
dass wir auf der Hut sein sollten, dass nichts unser Gebet behindert,
unsere Seele miisse sich auf Gott allein konzentrieren, und wenn wir
beten, diirfen wir es nicht zulassen, dass irgendjemand anderer als
Gott kommt, uns einzunehmen.” Der Heilige Geist dringt ein in ei-
nen makellosen Geist, das Heilige Herz dringt ein in ein gerechtes
Herz und die Heilige Seele dringt ein in eine gesegnete Seele. Fasten
starkt das Gebet, und das Gebet hilft, sich dem Fasten zu tiberlassen
(vgl. Mt 6,16~ 18). Wir konnen Gebet und Fasten nicht voneinander
trennen. Das eine hilft dem anderen. (vgl. Esra 9,5; Neh 1,4; Apg
14,23; Tob 12,8).

Im Christentum gibt es viele Darstellungen von betenden Menschen.
Sie konnen dabei sitzen, knien, sich verbeugen, die Hinde falten, die
Hinde erheben, den Blick zu Boden richten oder dergleichen. In den
frithchristlichen Katakomben von Rom werden Personen gezeigt,
die aufrecht stehen, mit erhobenen Armen und geoffneten Handfli-

%1 M. Dietz, Kleine Philokalie, Ziirich 1976, 24.
2 Ebd.
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chen.” Man kann stehend? beten, aber auch sitzend oder kniend?;
wichtiger ist es aber, dass das Gebet in Gottesfurcht verrichtet wird.
Man sollte zu jeder Zeit und in jedweder Korperhaltung beten.” Je-
mand kann ins Gebet vertieft sein, egal ob er steht oder sitzt, ob er
arbeitet oder in seiner Zelle auf und ab geht, oder ob er gerade ein-
schlift. Beziiglich der Gebetshaltungen meint Origenes, dass jene
mit erhobenen Hinden und erhobenem Blick die ist, die man vor-
ziehen soll, weil sie im Gebet das Abbild der Merkmale hervor-
bringt, die der Seele angemessen sind, und dies wird auf den Korper
angewendet.” Gott ist iiberall, omniprisent. Aus diesem Grund
kann der Mensch iiberall beten, wenn fiir ihn die Notwendigkeit des
Gebetes besteht. Es gibt allerdings Orte, an denen Gott in besonde-
rer Weise anwesend ist, zum Beispiel die Kirche (vgl. 2 Chr 6,20),
Orte, an denen das Heiligste Altarsakrament offentlich zur Anbe-
tung ausgesetzt ist (vgl. Apg 16,16) und Orte, an denen Reliquien
von Heiligen der offentlichen Verehrung zur Verfiigung stehen. Das
Gebet in der Familie spielt die wichtigste Rolle im Kreis der ver-
schiedenen Gebetsorte, weil die Familie die Gruppe darstellt, in der
jeder den anderen, so wie er ist, am besten kennt. Das verhilft dazu,
intime Gebete miteinander zu verrichten. Dort kann jeder je nach ei-
genem Bedarf beten. Familiengebet kann offizielles oder inoffizielles
Gebet beinhalten. Es schliefit Morgen- und Abendgebet mit ein. Zu
diesen Gelegenheiten konnen Eltern ihren Kindern verschiedene Ge-
bete beibringen, und Kinder erfahren ihre Eltern als Vorbild fiir ihr
Gebetsleben. So ist der Kreis der Familie naturgemafl die beste Schu-
le des Gebetes.”® Beim Familiengebet ist es gut, wenn man Erklirun-
gen zum Alltagsleben fiir die Kinder abgibt, das ist fiir die Eltern
eine passende Gelegenheit, ihnen die eine oder andere Lektion zu er-
teilen.”” Das kann man ohne Probleme tun, solange es keine festge-

% ]. B. Lloyd, The Depiction of Figures from the Hebrew Scriptures in the Art of the
Roman Catacombs, in: P. Allen (Hg.), Prayer and Spirituality in the Early Church,
Queensland 1998, 97.

% U. Ehrlich, The Nonverbal Language of Prayer. A New Approach of Jewish Litur-
gy (TSAJ 105), Tiibingen 2004, 9.13.

% U. Brenner, Beten in Religionsunterricht und Katechese, Essen 1999, 154.

% H. Alfeyev, Prayer in St. Isaac of Nineveh, in: Allen, Prayer and Spirituality, 64.

” W. R. Gaston, Attention and Decorum in Early Christian Prayer, in: Allen, Prayer
and Spirituality, 88.

% G. Bitter, Katechese, in: PTh 78 (1980), 495-518, 504,

* G. Stachel, Gebet — Meditation — Schweigen, Freiburg 1993, 62.
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setzten Regeln und Vorschreibungen fiir das Familiengebet gibt.!®
Die Familie ist eine kleine Kirche mit einer begrenzten Anzahl von
Mitgliedern, die einander sehr gut kennen. Wenn es dort ein starkes
Gebetsleben gibt'®!, und wenn dieses Tag fiir Tag ausgebaut wird,
dann wird es bis zum Ende eines Lebens erhalten bleiben. Wenn es
aber in der Familie schwach ist, kann es auch im Leben eines Men-
schen schwach sein, wenn er ilter wird.

Tagesgebet ist das Gebet, das wir taglich zu einer bestimmten Zeit
verrichten. Das kann die Pflicht jemandes sein oder eine tigliche
Routine.!” Hier eingeschlossen sind Morgen- und Abendgebet,
Tischgebet, Gebet zu den Angelus-Zeiten, Rosenkranzgebet, priva-
ter Besuch beim Tabernakel der Kirche, Stundengebet und so weiter.
Das Tagesgebet mag miihsam sein, ohne die Beteiligung der ganzen
Seele ist Gebet ein Lippenbekenntnis oder blof die Erfullung ir-
gendeiner Pflicht. Obwohl wir beten, sind Geist und Herz nicht
ganz ins Gebet vertieft.'”® Daher sollte man versuchen, Tagesgebete
zu verrichten und dies mit ganzem Herzen und ganzer Seele zu tun.
Dartiber hinaus sollte man immer versuchen, mehr und mehr tber
das Tagesgebet zu lernen. Beten sollte der erste Gottesdienst des Ta-
ges sein. Bevor man am Tag auf andere Menschen trifft, sollte man
die Begegnung mit Gott suchen.’® Und dafiir lernen wir zu beten. Es
ist Gnade. Gleichzeitig ist es das Werk eines guten Willens. Es ist
eine Kunst, die stindig getibt werden muss. Gebet bewirkt eine qua-
litative Verinderung im Leben. 1% Auflerdem steht das Gebet immer
mit konkreten Situationen unseres Alltagslebens in Verbindung.!%

1% J. Pratt, Das Gebet in der Familie, in: Conc(D) 6 (1970) 118-120, hier 118. »Das Fa-
milienleben ist eingebettet in cine feste Gebetsordnung, iiberhaupt in die Mitfeier
des Kirchenjahres: gemeinsames Morgengebet, Tischgebet, Hausandacht ... Sonn-
tags liest man Epistel und Evangelium, besucht den Gottesdienst, spricht bei Tisch
tiber die Predigt und macht auch Spazierginge/Ausfliige, in: E. Paul, Geschichte
der christlichen Erziehung, Freiburg 1993/1995, 245.

' J. D. Billy, Prayer and the Family, making Saints of my Brothers and Sisters, in:
StMor 44 (2006) H. 2, 413-432, hier 428.

12 Gebet der Familie, Tischgebet, Gebet am Morgen und Abend.

1% Rahner, Von der Not, 103. »Bete im Alltag: bete den Alltage; ebd., 100.

1% D, Bonhoeffer, The Way to Freedom, London 1966, 57.

1% Stachel, Gebet — Meditation — Schweigen, 40.

1% G. Otto, Kind und Gebet, in: ders./H. Stock (Hg.), Schule und Kirche vor den Auf-
gaben der Erziehung, Hamburg 1968, 108120, hier 109.
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Es besteht die Notwendigkeit des Wachstums fiir alles und jedes, das
trifft auch auf das Gebet zu. So wie ein Mensch an Alter zunimmt,
wachsen dementsprechend seine Erfahrung mit dem Gebet und sei-
ne Sichtweise davon. Dieses Wissen und die Visionen miissen tiglich
gepflegt und verbessert werden. Das kann geschehen, indem man
verschiedene Arten des Gebetes anwendet, verschiedene Gebetbii-
cher zu Hilfe nimmt und tber das personliche Interesse am Gebet.
Man kann auch die verschiedenen Methoden des Gebets grofier Hei-
liger anwenden oder die, in der Welt bekannter Personen. Um dieses
Ziel zu erreichen kann man auch mehr Zeit vor dem Allerheiligsten
verbringen, wahrend man in der Bibel liest und iiber das Wort Got-
tes meditiert. Wenn jemand daran interessiert ist, im Gebet zu wach-
sen, dann wird ihm Gott helfen.!” Das ist genau so, wie man tiglich
die Pflanzen giefit.!® Ohne Unterlass zu beten bedeutet nicht so sehr,
an Gott bewusst zu denken, sondern bestindig unter der Fiihrung
des Heiligen Geistes zu agieren; »nicht mehr ich lebe, sondern
Christus lebt in mir« (Gal 2,20), oder aber es zuzulassen, dass Jesus
ganz in uns Sein Leben als Sohn Gottes lebt'®” (vgl. Lk 18,1-8; Eph
6,18; Rom 12,12; Lk 21,36). Der heilige Paulus ermutigte die ersten
Christen dazu, niemals aufzuhoren zu beten, denn der Geist ist dazu
geschaffen zu beten und unaufhérlich zu beten. (Vgl. 1 Thess 5,17-
18). Das ist ein Zustand des Seins. Es ist eine fortdauernde Reise im
Inneren, indem man so bewusst wie méglich in liebender Hingabe an
Gott, unserem Ursprung und Ziel, lebt.!°

VIII. KATECHETISCHER LEITFADEN, DIE MENSCHEN ZUM (GEBET ZU FUHREN

Das Gebet ist ein integrales, fundamentales Kennzeichen des Glau-
bens. In diesem Sinn ist es auch ein anderes Wort fir Hoffnung.
Denn das Gebet 1st der Anstofd fiir die Gnade Gottes, die uns zu
Gott fithren wird, und die uns dazu verhelfen wird, im Geist der Lie-
be zu antworten, und wenn wir so darauf antworten, ist daraus das

197 Selawry, Das Immerwihrende Herzensgebet, 67.

108 B

109 Abhishiktananda, Prayer, 18.

1% A, G. Maloney, Prayer of the Heart, Notre Dame, Ind. 1981, 62. »Gebet ohne Un-
terlass ist eine feste, treue Liebesbeziehung und alles andere als seine Flucht in ro-
mantische, ichbezogene mystische Experimente, in«: Duncan, Pray Your Way, 112.
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beste Ergebnis zu erzielen. Gebet muss praktisch sein, Kopf, Herz,
Seele und andere Korperteile integrierend. Das Gebet ldsst die Herr-
schaft der Gefithle im Herzen sich entfalten, das Gebet ist nimlich
ein einfacher Akt der Spiritualitit. Gleichzeitig iberwindet das Ge-
bet die Altersbarriere. Ein Kind betet mit einem einfachen und rei-
nen Herzen. Ein junger Mensch betet mit Andacht. Ein Erwachsener
betet mit Hingabe. Auf diese Weise entfernt das Gebet jede Furcht
und bringt einen direkt in den Zustand der Vereinigung mit Gott.!!
Die Familie ist die beste Schule des Gebetes fiir Kinder. Hier lernen
die Kinder zum ersten Mal beten. Denn Kinder erleben und erfahren
Gebet zum ersten Mal im Familienkreis.!? Sie erfahren Gott durch
die Nihe mit ithren Eltern in ihren Familien. Das wird ihnen helfen,
mehr Kenntnis tiber Gott zu erlangen und diesem Gott durch Gebet
niher zu kommen. Dadurch erfahren die Kinder, dass ithnen Gott
nahe ist und nicht jemand, der sich in weiter Ferne befindet. So kon-
nen sie im Gebet alles vor Gott bringen, gemeinsam mit ihren All-
tagserfahrungen.'’* Man sollte ihnen auch das Herzensgebet beibrin-
gen, sie darauf vorbereiten, die Sakramente zu empfangen, sie iiber
Gebetsdienste im Haus unterrichten, besonders an Sonntagen und
sie gemeinsame Gebete der ganzen Familie lehren.!"* Eine Mutter, die
ein aufrichtig religioses Leben fihrt, wird mit ihren Kindern be-
ten.'” Kinder sind geradezu begierig, von anderen Dinge zu lernen,
die sie zum Leben brauchen, besonders gilt das fiir das Gebetsleben.
Martin Jaggle erklart dies im Detail.'*® Sie konnen es tiben, indem sie
sich am Abendgebet der Familie gemeinsam mit anderen Familien-

11 »Das Fundament der Katechese (hier Gebet) ist die Gnade Gottes; denn die Be-
kehrung des Herzens und die Erhebung des Menschen sind Werk des Heiligen
Geistes. Darum miisse dem Gebet und dem Horen auf das Wort Gottes im kate-
chetischen Wirken ein bedeutsamer Platz zukommen«: A. Exeler, Katechese in un-
serer Zeit, Miinchen 1979, 115.

"2 Duncan, Pray your Way, 124.

'3 R. Schiiler, Zur Beurteilung von Kindergebeten, in: Kindergottesdienst in pidago-
gischer Verantwortung 6 (1968) 1-5, hier 1.

114 Paul, Geschichte der christlichen Erziehung, 244.

> W. Neidhart, Psychologische Aspekte der Gebetserzichung, in: F. W. Bargheer/I.

Réobbelen (Hg.), Gebet und Gebetserziehung, Heidelberg 1971, 75-85, hier 79.

»Kinder lernen durch Wahrnehmen, Anteilnehmen und durch Nachahmung. Thre

Lernmoglichkeiten sind wesentlich von Menschen, mit denen sie sich identifizie-

ren, und von Vorgaben, die sie imitieren konnen, abhingig. Insofern bendtigt ein

Kind eine Gebetspraxis der mit ihm lebenden Erwachsenen, die es wahrnehmen, an

der es Anteil nehmen und die es nachahmen kann, in: M. Jiggle, Wege zum Beten
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mitgliedern beteiligen. Hier wachsen sie nach und nach in das Ge-
betsleben hinein, durch Art, Mittel, Formen und so weiter.

Beim Lesen des Wortes Gottes sollten sich Jugendliche einen Ab-
schnitt nach dem anderen vornehmen und sich so gut wie moglich
von Ablenkungen befreien, um zum Beten vorzustofien. Als Beispiel
dafiir denke man an die Zehn Gebote. Zuerst sollte man sich jedes
Gebot als eine Unterweisung denken, was so viel heifit, dass man da-
ran erinnert werden soll, Gott in allen Dingen vollkommen zu ver-
trauen und von gar nichts anderem abhingig zu sein, wie etwa so-
zialer Stellung oder Reichtum. Als nichstes widme man sich der
Danksagung, was so viel wie eine Meditation, iiber alles, das Gott fiir
einen getan hat, bedeutet, besonders in Bezug auf Erlosung, Seinen
Zuspruch, durch Schutzengel, sowie Seine Fithrung und Stirkung in
schwierigen Zeiten. Das wird zum Bekenntnis fithren, was bedeutet,
dass man sein eigenes Fehlen und seine eigenen Schwichen erkennt.
Danach, gegen Ende sollte man ein echtes Gebet verrichten. Diese
vier Dinge werden dazu fithren, auf eine besondere Art zu beten, zu
Gott zu beten, um den Glauben zu erneuern, um zu vertrauen und
den Entschluss zu Gehorsam und Treue zu starken. Um das Beten
besser zu verstehen, sei ein Gleichnis herbeigezogen: vergleichen Sie
das Gebet mit einem Schiff, einem Felsen und einem Seil. Das Schiff
ist Thr Herz, sie miissen es hiiten; das Seil ist Thr Geist, Sie miissen
ihn an Jesus Christus festmachen, und der Fels ist Jesus Christus, Sie
miissen sich an Thn binden gegen die Brandung in Threm Leben, weil
Er die Macht uber alle teuflischen Fluten hat. Dann sagen Sie mit je-
dem Atemzug »Herr, Jesus Christus, hab Erbarmen mit mir, und ich
preise dich, Herr, hilf mir.« Auf diese Weise erzwingt man tiglich
von sich selbst, Ausdauer im Gebet zu zeigen.

Die spirituelle Entwicklung konzentriert sich nicht auf den Inhalt
oder die Methode, sondern auf die religiése Erfahrung und das reli-
gidse Streben des Einzelnen. Das Bewusstsein ist wachgerufen und
geformt durch die Zuwendung an das Gebet, die Meditation, die Stil-
le und der Suche nach Kontemplation tiber die letzten Geheimnisse.
Das wird Auswirkungen darauf haben, Entfremdung, Angste und
Zweifel zu iiberwinden, wenn diese bei zunehmendem Alter an-

in christlicher Tradition, in: H. Schmid/A. Renz/]. Sperber (Hg.), Im Namen Got-
tes, Regensburg 2006, 193.
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wachsen. So ist es auch verstindlich, dass iltere Menschen ebenfalls
eine Art Ubung und Unterweisung fiir ihr Gebetsleben brauchen.
Dieses wird durch persénliches Gebet, das Studium tiber Gebet und
sakramentales Leben gepflegt. In das Gebetsleben hinein zu wachsen
bedeutet, fiir Gott offener zu werden, aufmerksamer fiir Sein Wort,
empfinglicher fiir Seine Berufung und treuer in Seinem Dienst. Das
ist eine Reise, die bis ans Lebensende gefithrt und geindert werden
muss. Fiir iltere Menschen zeigt Prajnanananda eine einfache Me-
thode fiir die Gebetspraxis im tiglichen Leben auf. Diese besagt »be-
vor Sie zu Bett gehen, verneigen Sie sich einmal, mit gréfiter Auf-
richtigkeit beten Sie zu Gott, und dann schlafen Sie ein, und wenn
der Tag beginnt, fangen Sie ihn mit einem Gebet an.«'"” Regelmifiige
Ubung garantiert Erfolg im Gebetsleben und dabei, dieses fortzuset-
zen. Wir miissen verstehen, dass das Gebet die Macht hat, den Him-
mel weit zu 6ffnen und die Macht Gottes auf die Erde zu bringen.!'
Das war Jesu Dienst in dieser Welt; Er wurde mit den Menschen eins
und stand im Gebet fiir die Menschen vor Gott. So miissen wir ver-
suchen, das zu iiben und fortzusetzen, was wir uns schon in unseren
jungen Jahren angeeignet haben, in Beziehung mit Gott bleiben bis
ans Ende unseres Lebens. Diese Bestindigkeit wird uns die Kraft
verleihen, allen Problemen, personlicher oder familidrer Art, die zu
irgendeinem Zeitpunkt unseres Lebens entstehen, zu trotzen.

IX. LEITFADEN FUR DAS WACHSEN 1M (GEBETSLEBEN

Dieser Leitfaden gibt eine Orientierung dafiir, zu einem Gebetsleben
zu kommen und dieses im Alltag zu praktizieren. Diese Zielsetzung
wird dabei helfen, im Gebetsleben zu wachsen. Die folgenden allge-

17 P, Prajnanananda, Daily Reflections, Wien o. J. [2003], 75.

118 T, Maniparampil, Whisperings from the Clouds, Aloor 2007, 197. 1. Tag: »Ich steh
yor dir mit leeren Hinden, Herr; 2. Tag: Fremd wie dein Name sind mir deine
Wege; 3. Tag: Mein Los ist Tod, hast du nicht anderen Segen?, 4. Tag: Ich mochte
glauben, komm du mir entgegen; 5. Tag: Von Zweifeln ist mein Leben iibermannt;
6. Tag: Mit Namen in deine Hand fest eingeschrieben; 7. Tag: Werde ich dich noch
mit neuen Augen sehen?; 8. Tag: Sprich du das Wort, das trostet und befreit; 9. Tag:
Schlieff auf das Land, das keiner kennt; 10. Tag: Du bist mein Atem, wenn ich zu
dir betes, in: R. Voswinkel, Du bist mein Atem, wenn ich zu dir bete, in: Meditati-
on 28 (2001) H. 1, 31-35, hier 31.
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meinen Zielsetzungen sind duflerst wichtig fir die Unterweisung
zum Gebet. Man muss lernen und erfahren, was Beten im wahrsten
Sinne des Wortes bedeutet (auf Gott horen, Gott antworten, mit
Gott sprechen usw.). Daher sollte man versuchen, verschiedene An-
weisungen zum Beten zu finden und diese zu praktizieren: Einzelge-
bet, Beten in der Gruppe, verschiedene Methoden und Arten. Man
sollte versuchen, eine gute Methode zu finden und nach dieser zu
handeln. Demzufolge miissen wir die Wichtigkeit und die Ubung des
Gebetes mit anderen kritisch diskutieren. Man soll versuchen, die
Wichtigkeit des Wortes Gottes im Gebet zu entdecken. Wir miissen
versuchen zu verstehen, dass es Gott selbst ist, der direkt zu uns
spricht, wenn wir das Wort Gottes lesen. Dann versuchen wir, eine
personliche Antwort durch unser Gebet zu ebendiesem Wort Gottes
zu geben. Versuchen Sie, die Fihigkeit, mit Gott zu sprechen, zu er-
langen. Dabei miissen wir fihig sein, alles zu vermitteln, was in un-
seren tdglichen Lebenssituationen auftritt. Versuchen Sie, mit ein-
flussreichen und erfahrenen Personen des Gebetslebens in Verbin-
dung zu bleiben. Das wird sich als ausgezeichnete Hilfe herausstel-
len, im Gebetsleben zu wachsen. Versuchen Sie, alle Wege und Mit-
tel fur ein besseres Gebetsleben in dieser Welt fiir sich zu gewinnen.
Wenn wir so wachsen wollen, mussen wir taglich etwas Zeit zur
Analyse unseres personlichen Gebetslebens finden. Wenn es irgend-
etwas gibt, das im Gebetsleben zu kliren ist, sollte man dies mit an-
deren diskutieren, mit solchen, die im Gebetsleben gut beschlagen
sind. Als letztes Mittel miissen wir unser Studium und unsere Refle-
xion iber das Gebet bestindig fortsetzen. Das konnte bis an unser
Lebensende andauern.

Diese Leitfiden werden uns helfen, in ein besseres Gebetsleben hi-
neinzuwachsen und dieses zu entwickeln. Sie kénnen dazu fithren,
dass wir ein gutes spirituelles Leben in dieser Welt fithren, indem wir
Gott erfahren und ein aufrichtiges Gebetsleben praktizieren. Es ist
wie ein Kreis. Gebet und theologische Reflexion werden zu pastora-
len Handlungen fiihren. Pastorale Handlungen fiihren zu Erfahrun-
gen. Diese Erfahrungen fithren zur Analyse. Die Analyse wird dazu
verhelfen, mehr iiber das Gebet zu studieren und mehr {iber die
Theologie des Gebetes zu erfahren. Dies wiederum wird zu anderen
Aktionen fiihren, und das ist ein kontinuierlicher Prozess, der bis
zum Ende unseres Lebens fortdauert.
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X. SCHLUSSFOLGERUNG

Das Gebet ist sowohl eine Haltung als auch eine Tat, eine Handlung
der Kirche und des Einzelnen, weil dadurch fiir die Orientierung der
Glaubigen der Glaube als Ursprung beibehalten bleibt. Genauso wie
wir uns nicht selbst rechtfertigen kénnen, kénnen wir nicht ohne die
Ermoglichung durch den Heiligen Geist beten. Das Gebet baut wie
die Liebe nicht auf Berechnung. Fragt denn eine Mutter danach, wie
oft sie ihr Kind lieben sollte, oder ein Freund, wie oft er den Freund
lieben sollte? Es gibt wohl verschiedene Abstufungen von Vorsitz-
lichkeit beim Lieben, aber keine mehr oder weniger regelmifiigen
Abstande, wann geliebt wird. Genauso ist es beim Gebet. Das Ideal
des unablissigen Gebetes ist in verschiedenen Auspriagungen im Os-
ten und im Westen verwirklicht. Der heilige Augustinus lehrt, dass
die Essenz des Gebetes die Sehnsucht ist. Wenn die Sehnsucht nach
Gott bestandig ist, entsteht Gebet, aber wenn es kein inniges Verlan-
gen gibt, konnen wir heulen, so viel wir wollen — fiir Gott sind wir
stumm.

Wir alle haben den Zugang zur Liebe Gottes, des Vaters, iiber das
Gebet und die Gebetsgottesdienste. Das ist bewiesen durch Millio-
nen von Menschen, jungen und alten, aus allen Klassen und Rassen
stammend, durch alle Zeiten. Durch das Gebet geben wir die wahre
Liebe von Gott, dem Vater, weiter an Thn, wenn wir ithn » Abba« nen-
nen. Diese personliche Beziehung, die der zwischen einem Kind und
seinem Vater oder seiner Mutter dhnlich ist, erlangen wir tiber das
Gebet. Das Gebet muss ein Teil unseres tiglichen Lebens sein, im
Idealfall die Erfillung unseres Daseins. Dafiir miissen wir die Ge-
genwart Gottes in unserem Leben erfahren. Um die Erfahrung Got-
tes zu erleben, muss jeder von uns seine eigene Art zu beten finden
(vgl. 1 Thess 5,16-18; 1 Joh 5,14-15). Wenn eine echte Bezichung zu
Gott besteht, dann beinhaltet das Gebet alles, was beim Beten vor-
kommt, wie Gebet um Vergebung, Lobpreis fiir die Licbe Gottes,
Danksagung fiir Gottes Gnaden, Gebete der Hoffnung, Gebete fiir
alltagliche Belange, Gebete fiir andere. Eigentlich gibt es keine ge-
naue Formel, wie man dies alles ausdriicken soll. Das kommt zu uns
iiber das Wirken des Heiligen Geistes in uns.

Wir miissen unseren eigenen Weg zu beten ausprobieren, je nach un-
serem Verstandnis und unserer Art zu leben. Das Gebet gehort im-
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mer schon zu uns. In diesem Sinn muss das Gebet wie unsere At-
mung und unser Herzschlag sein. Genauso wie wir auch dafiir keine
Anstrengung setzen miissen und alles automatisch funktioniert, so
wirkt das Gebet in unserem Leben. Ebenso verhilt es sich beim Ein-
nehmen von Medizin, die automatisch in unserem Kérper wirkt. So
miissen auch die Titigkeiten, die wir fiir das Beten brauchen, ganz
automatische in unserem Christenleben sein. Dabei miissen wir ver-
stehen, dass genauso wie Gott iiber allem steht, auch das Gebet tiber
allem stehen kann, da Gott unser Gebet an allen Orten und zu allen
Zeiten hort.

Nehmen Sie sich eine Minute oder zwei, um still zu werden, und
dann bewegen Sie sich gliubig auf Gott zu, der in unseren Tiefen an-
wesend ist. Nachdem wir ein wenig in unserer Mitte gliubig — voll
Liebe, verharrt haben, greifen wir ein einzelnes, einfaches Wort auf,
welches diese Antwort ausdriickt, und lassen es in uns sich selbst
wiederholen. Wann immer uns im Zuge des Betens irgendeine ande-
re Sache bewusst wird, kehren wir einfach behutsam zu unserer Mit-
te zuriick, indem wir das Gebetswort erneut sprechen. Wir diirfen
nicht nur mit Worten, sondern miissen auch mit unserem Geist be-
ten, auch nicht nur mit unserem Geist, sondern auch mit der Seele,
sodass der Geist klar versteht und einsieht, was in Worten gesagt
wird, und die Seele fiihlt, was der Geist denkt. All das miteinander in
Verbindung gebracht, stellt echtes Gebet dar, und wenn nur ein As-
pekt davon fehlt, dann ist unser Gebet entweder nicht vollkommen
oder iiberhaupt keines. Gebet ist als das grofie Heilsmittel bezeich-
net worden, das einfache Mittel, das uns von Gott gegeben wurde,
um unseren Weg zu Ihm zu finden, und zwar deshalb, weil es uns
lehrt, wie man mit Gott Zwiesprache hilt und in Gemeinschaft mit
Ihm lebt. Jene, die ihre Herzen Gott im Gebet offnen, werden
schliefllich thren Weg heim zu Gott finden. Das Gebet ist kein Lu-
xusgut, sondern eine absolute Notwendigkeit im spirituellen Leben.
Im Gebet begegnen wir Gott und treten in seine Liebe ein. Wir be-
ten zu Gott, der mit uns ist und in uns, und somit verkiinden wir Sei-
ne Allgegenwart. Gleichzeitig brauchen wir aber Seine Hilfe, um zu
beten, und es ist ein wunderbares Geschenk von Gott selbst an uns.
Wenn Gott unsere Gebete erhort, dann fithrt es uns dazu, mehr
Glauben an diesen Gott zu haben und an Seine Giite zu denken. In
diesem Sinne miissen wir unser ganzes Leben lang beten und in Be-
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ziehung zu diesem Gott treten. Da in unserem Leben immer die
Moglichkeit fiir Probleme besteht, beten wir immer um die Hilfe
Gottes. Da wir Jesus in seinem ganzen Leben betend sehen, miissen
auch wir in unserem ganzen Leben in dieser Welt beten. Bete und
lebe im Gebet. Wenn man eine Titigkeit als lebensnotwendig erach-
tet, wird man Zeit finden, sie zu tun. Die fundamentale Frage ist:
»Welche sind unsere Priorititen?” Wir missen davon iiberzeugt sein,
dass uns Gott das Hundertfache der Zeit gibt, die wir Ihm im Gebet
widmen. Aus diesem Grund miissen wir alle unsere Seelenkrifte auf
Gott hin ausrichten; Verstindnis, weil wir an IThn denken miissen;
Erinnerung, weil wir die Dinge dieser Welt vergessen miissen; unse-
re Gefiithle, weil wir uns an Thm erfreuen miissen. Wenn wir einen
Teil unserer Zeit in Treue und Ausdauer an Gott hingeben, auch
wenn es tiglich nur eine Viertelstunde ist, wird unser Leben friedli-
cher und fruchtbarer werden, und alle unsere Probleme werden ge-
16st werden.
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Teil 11

Pastoralliturgie — Liturgiepastoral






Hermur KraTzL

Eucharistische Spiritualitit!

Bischof DDr. Helmut Kritzl war von 1977 bis 2008 Weibbischof in
Wien, zugleich von 1981 bis 1985 Generalvikar und nach der Emeri-
tierung Kardinal Konigs von Sept. 1985 bis Sept. 1986 Diidzesanad-
ministrator der Erzditzese Wien. Zuletzt war er Bischofsvikar fiir die
Belange der Okumene. Er bekleidete dariiber hinans wichtige Funk-
tionen in der Osterreichischen Bischofskonferenz und ist auch heute
noch bei bischoflichen Pfarrvisitationen und in einer regen Vortrags-
titigkeit iiber die Grenzen Wiens hinaus engagiert. Er gilt auch in-
ternational als herausragender Vertreter des Episkopates und ist Au-
tor zahlreicher Biicher mit hohen Auflagenzablen. Er referierte oft-
mals in Klosterneuburg und ist Ebrenmitglied der LWG (Ed.).

Seit dem Konzil ist viel in der Liturgieerneuerung geschehen, beson-
ders was die Feier der Eucharistie anlangt. Es wird versucht, der vom
Konzil geforderten »actuosa participatio« nachzukommen, die ver-
schiedenen Rollen in der Liturgie zu teilen, allenthalben ist man auch
auf der Suche nach einer Vielfalt von Liedern, auch im modernen
Stil. Dennoch glaube ich, dass wir dem innersten Gehalt der Messe,
dem Mysterium, noch viel zu wenig nahegekommen sind. Auch li-
turgische Fachleute diskutieren oft tiber einzelne Gestaltungsfor-
men, durchaus auch richtig im Blick auf die Liturgiegeschichte, aber
bieten zu wenig Hinfiihrung zur personlichen Begegnung mit Chris-
tus. Vor allem erleben wir das bei der Jugend, die oft ein sehr distan-
ziertes Verhiltnis zur Messe tiberhaupt hat. Und selbst bei sehr ju-
gendgerechten Messen wie »findefightefollow« beeindruckt sie der
lang ausgedehnte Wortgottesdienst. Was dann ab der Prifation folgt,
erscheint thnen als »typisch katholisch«, tibersetzt heifit das wohl:
langweilig, fad.

! Referat in der Jahresversammlung der Liturgiewissenschaftlichen Gesellschaft
Klosterneuburg am 6. November 2008. Dieses Referat ist die Kurzfassung eines
Vortrages im Rahmen des Symposions der Liturgischen Kommission Osterreich am
13./14. Oktober 2008 in Salzburg. Die Langfassung wurde veréffentlicht in: HID 63
(2009) 55-66.
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Marianne Schlosser, seit 2004 Universititsprofessorin fiir Theologie
der Spiritualitit in Wien, hat in einem Vortrag am 10. Juni 2005 da-
nach gefragt, wie Sakramente Orte mystischer Erfahrung sein kon-
nen. Das scheint zunichst schwer zu sein. Versteht man doch unter
mystischer Erfahrung meist etwas zutiefst Personliches, Innerliches,
wozu die »weiselose«, also »ohne Mittel« geschehene Meditation
dem gottlichen Wesen am ehesten angemessen ist, wihrend man Sa-
kramente eher als das Zuhandene, Gewohnliche, das niemand vom
Stuhl reiflt, gerade als Gegensatz zu mystischen Erfahrungen sieht.?
Was die Eucharistie anlangt, wird sie noch deutlicher: »Wer zur Eu-
charistiefeier geht mit der Einstellung: >Das kenne ich alles schons,
wird keine Uberraschungen erleben. Was not tut ist die Wiederent-
deckung des Mysteriums als nichtselbstverstindlich. Gottes Ge-
schenke sind nicht ausschopfbar. Man muss bereit sein, sich davon
erschiittern zu lassen. Diese Speise sittigt den, der danach verlangt,
nicht aber denjenigen, der nicht nach ihr hungert; >denn sie will mit
dem Munde heiligen Verlangens empfangen und in Liebe genossen
werden< (Caterina). Wer des Trostes nicht bedarf, wird ihn nicht
empfinden.<*

Ich mochte einen geistlichen Zugang zur Messe aus ihrem Mahlcha-
rakter suchen, aus der verschiedenen Weise der Gegenwart des
Herrn und schliefilich aus dem tiefen Verstindnis dessen, was mit
Wandlung eigentlich gemeint ist.

I. EucHARISTIE — DAS HERRENMAHL

In der Auseinandersetzung mit den evangelischen Kirchen musste
man den Eindruck haben, dass diese mehr das Mahl betonen, wir
aber das Opfer. In seinem Apostolischen Schreiben »Mane nobiscum
Domine« zum Jahr der Eucharistie 2004* betonte der verstorbene
Papst, dass unter den verschiedenen Aspekten der Eucharistie jener

? Dok. in: M. Schlosser (Hg.), Eucharistie. Quelle und Hohepunkt des geistlichen Le-
bens, Kéln 2005, 42.

3 Ebd, 70.

# Johannes Paul II., Apostolisches Schreiben »Mane nobiscum Domine« an die Bi-
schofe, den Klerus und an die Glaubigen zum Jahr der Eucharistie Oktober 2004—
Oktober 2005 (= MN). 7. Oktober 2004; deutsch: VApS 167 (2004).
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des Gastmahles am meisten ins Auge fillt, denn die Eucharistie ent-
stand im Kontext des Paschamahles am Abend des Griindonnersta-
ges. »Dennoch darf nicht vergessen werden, dass das eucharistische
Mahl auch und zuerst einen tiefen Opfercharakter besitzt.<’ Als die
sog. Schweizer Hochgebete ihre letzte Fassung bekamen und dann
erst in Deutschland offiziell zugelassen wurden, wurde eigens ein
Gebet mit Hinweis auf das Opfer eingeschoben. Aber gerade das
Zeichen des Mahles scheint mir am besten geeignet, Menschen zur
innigen Vereinigung mit Christus in dieser Mahlgemeinschaft zu
fihren.

1. Das Mahl der Liebe

Jungen Menschen, besonders Firmlingen, versuche ich den personli-
chen Zugang zur Eucharistie iiber das Motiv der Liebe zu 6ffnen.
Mich rithrt das Wort bei Lk 22,15: »Als die Stunde gekommen war,
begab sich Jesus mit den Aposteln zu Tisch. Und er sagte zu ihnen:
ich habe mich sehr danach gesehnt, vor meinem Leiden dieses Pa-
schamahl mit euch zu essen.« Das driickt die Liebe zur Jiingerschaft
aus, die er erwihlt hat, Liebe offenbar zu allen, auch zu Judas. Das
ist Liebe im Abschied. Das gibt dem »letzten Abendmahl« die Deu-
tung, dass er auch spater in diesem Mahl bei ihnen sein will und wird.
Im 4. Kanon beten wir vor dem Einsetzungsbericht: »Da er die Sei-
nen liebte, liebte er sie bis zur Vollendung.« Und da lag einer, der
Jinger, den Jesus liebte, an seiner Seite, der als Einziger noch in aller
Ratlosigkeit des angekiindigten Verrates Worte findet (vgl. Joh
13,23).

Besonders deutlich driickt das Johannesevangelium diese Liebe Jesu
aus, wenn dort anstatt des Einsetzungsberichtes die Fulwaschung
steht. Ich bedenke dabei: Der Herr neigt sich bei diesem Mahl zu
mir, ja kniet vor mir. »Wenn ich dich nicht wasche, hast du keinen
Anteil an mir« (Joh 13,8). Das heiflt, aus Liebe eingeladen, ohne Ver-
dienst, so wie man ist. Wer fernbleibt, hat diese Liebe nicht verstan-
den oder gar zuriickgewiesen.

5 MN 15.
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2. Abschiedsmahl und Vermdchtnis

Bei Firmpredigten versuche ich, den Jugendlichen das Verstindnis
der Messe auch vom Vermichtnis Jesu her zu erkliren. Sie sollen an
den Abschied eines ganz licben Menschen denken. Dann erzihle ich
vom letzten Abendmahl: Es herrscht eine gedriickte Stimmung. Eine
herzinnige Freundschaft scheint zu Ende zu gehen. Was wird aus der
faszinierenden Zeit an seiner Seite nun werden? Wenn doch er, wenn
doch etwas vom ihm bleiben wiirde! Da will Jesus ein Zeichen blei-
bender Gemeinschaft fiir die Zukunft setzen. Ein Andenken. Aber
nicht so, wie Menschen es tun, ein Bild, einen Gegenstand, sondern
sich selbst in einer neuen, wunderbaren Gegenwart. »Nehmt und
esst. Das 1st mein Leib!«, »Trinkt alle daraus, das ist mein Blut«, »Tut
dies zu meinem Gedichtnis«.® So will er bei ihnen bleiben, im ge-
meinsamen Mahl, in Brot und Wein, in einer Speise, in der er ganz in
sie eingeht, sie ein Leib mit ihm werden, vom gleichen Blut mit ihm
werden konnen. Ob junge Menschen verstehen konnen, wie ein
Freund mit Fleisch und Blut, nicht nur mit einem Song oder Poster,
ganz unter thnen bleiben kann? Dass Brot und Wein mehr sind als
ein Symbol?

3. Das Mahl der Entlarvung

Mitten in diese Abschiedsstimmung kommt beim Abendmahl das
vorwurfsvolle Wort: » Amen, amen, das sage ich euch: einer von euch
wird mich verraten« (Joh 13,21). »Bin ich es etwa Herr?«, fragt einer
nach dem anderen (Mt 26,22). Offenbar kann es jeder sein. In dieser
Stunde vertrauen sie sich selbst nicht mehr. Die Spannung l6st sich,
als Judas fragt: »Bin ich es etwa, Rabbi?«, und er hort: »Du sagst es«
(Mt 26,25). Lothar Lies S], der leider zu friih verstorbene Dogmati-
ker aus Innsbruck, sagt dazu: »Dass gerade Judas im Abendmahlssaal
sentlarvt« wurde, zeigt an, dass die Nihe Christi den Siinder nicht
scheut, aber seine Siinde blofistellt. So auch die sakramentale Fucha-
ristie.«”

6 Lk 22,19.
7 L. Lies, Sich auf Christus einlassen — in Messe und Anbetung, Wiirzburg 1990, 31.
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4. Das Mabl und die vielen Mabler

Obwohl der Aspekt des Gastmahls bei der Eucharistie am meisten
ins Auge fillt,® wire es eine Verkiirzung, ausschliefllich an das letzte
Abendmahl zu denken. Eucharistie ist erst zu verstehen im Zusam-
menhang mit den verschiedenen Mahlgemeinschaften Jesu vor seiner
Passion, den »Erscheinungsmihlern« nach seiner Auferstehung und
dem Ausblick auf jenes himmlische Mahl, das er einst mit uns allen
halten wird.’

Beim Mahl zeigt Jesus, woftr er eigentlich gesandt ist: Verlorene in
die Heilsgemeinschaft aufzunehmen, das neue Gottesvolk zu ver-
sammeln. »Er isst mit Zollnern und Siindern!«, wirft man ithm vor.!°
Ja, er ist zu den Stindern gesandt, nicht zu den Selbstgerechten. Noch
deutlicher wird es in der Parabel vom Festmahl bei Lukas 14,15-24.
Von den Geladenen lassen sich viele entschuldigen, wegen Acker,
Ochs und Frau. (Heute hort man andere Ausreden!) Da schickt der
Herr die Diener aus, die Armen, die Kriippel, die Blinden und die
Lahmen von der Strafle zu holen. Es waren die Verachteten im Lan-
de. Beim Pharisiermahl nach Lk 7,36-50 ist die stadtbekannte Siin-
derin dabei, die ihm die Fifle salbt. Aus lauter Liebe zu Jesus ist sie
heimlich gekommen. Jesus verteidigt ithre Anwesenheit. »Ihr sind
viele Stinden vergeben, weil sie (mir) so viel Liebe gezeigt hat.«!!
Das alles macht nachdenklich. Ist Eucharistie ein Mahl der Stinder
oder der vorher ganz Gereinigten? Die Gottesdienstkongregation
deutet den Bezug von Mahl, Siinde und Vergebung: »Die Eucharis-
tie fordert die Umkehr und reinigt das Herz des reuigen Siinders, der
sich seiner eigenen Schwiche bewusst ist und nach Gottes Verge-
bung verlangt. Dennoch ersetzt sie nicht die sakramentale Beichte,
die fiir die schweren Stinden der einzige ordentliche Weg zur Ver-
s6hnung mit Gott und der Kirche ist.«!? Der Weltkatechismus sagt:
»Die Eucharistie starkt die Liebe und diese neubelebte Liebe tilgt die

¥ MN 15.

? Th. Schneider, Zeichen der Nihe Gottes. Grundriss der Sakramententheologie,
Mainz ¢1992, 148.

10 Mt 9,9-13; Mk 2,13-17; Lk 5,27-32.

Wk Z47:

? Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung, Das Jahr der Eu-
charistie. Empfehlungen und Vorschlige. 15. Oktober 2004; deutsch: VApS 167
(2004) 22,2.
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lasslichen Stinden.«!* Es wird so oft vergessen, dass Eucharistie ein
Weg zur Siindenvergebung ist, nicht nur Belohnung fiir »Gerechte«.
Vergessen, dass der Bufiritus am Anfang der Messe, das Horen der
Schrift, der Empfang des stirkenden Brotes tatsichlich Stinden tilgt.
Und schon hier dringt sich die Frage auf: Was sind die schweren
Stinden, die erst durch Beichte vergeben werden miissen? Zu leicht-
fertig hat man angenommen, dass ohnehin die meisten, von schwerer
Siinde belastet, eher nicht im Gnadenstand sind.

Freilich steht bei Mt 22,11 auch die schreckliche Mahnung, nicht
ohne hochzeitliches Kleid zum Mahl zu kommen. Obwohl dieses
Mabhl eschatologisch zu deuten ist, es also um letzte Verurteilung
geht, erinnert es an die Mahnung des Paulus: »Jeder soll sich selbst
priifen; erst dann soll er von dem Brot essen und aus dem Kelch trin-
ken. Denn wer davon isst und trinkt, ohne zu bedenken, dass es der
Leib des Herrn ist, der zieht sich das Gericht zu, indem er isst und
trinkt.«'* Es geht nicht um Siinden allgemein, sondern um den Gna-
denstand. Wer urteilt dariiber? Der Papst nimmt in »Ecclesia de Eu-
charistia« Bezug: »Das Urteil tiber den Gnadenstand kommt offen-
sichtlich nur dem Betroffenen zu, wobei es sich hier um eine Gewis-
sensfrage handelt.« Ist allerdings das auflere Verhalten, so setzt er
hinzu, im schwerwiegenden Widerspruch zur moralischen Norm,
dann besteht die pastorale Sorgepflicht der Nichtzulassung.”® Klingt
das nicht wie ein Widerspruch?

Hier dringen sich sehr konkrete Fragen auf, die auch die Spirituali-
tit der Eucharistie berithren. Wer ladt also eigentlich ein? Wer stofit
sich an den Siindern? Wer muss wirklich ausgeschlossen werden?
Was ist mit hochzeitlichem Kleid heute gemeint? Miisste man nicht
differenzierter tiber schwere Siinde nachdenken, wenn sie den Aus-
schluss vom Liebesmahl bewirkt?

Eine eigene Kategorie stellen die Erscheinungsmdbler dar, wie sie die
Evangelien berichten. »Insgesamt lassen die Texte erkennen, dass es

? Katechismus der Katholischen Kirche, Miinchen u.a. 1993, Abs. 1394, mit Berufung
auf das Konzil von Trient, DS 1638.

1 Kor 11,281,

1* Johannes Paul IL,, Enzyklika »Ecclesia de Eucharistia« an die Bischéfe, an die Pries-
ter und Diakone, an die geweihten Personen und an alle Christgliubigen iiber die
Eucharistie in ihrer Beziehung zur Kirche (= EE). 17. April 2003; deutsch: VApS
159 (2003) hier 37,2.
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bei Mahlgemeinschaften der Jiinger zur Erfahrung des Auferstande-
nen gekommen ist, zur Erfahrung der fortbestehenden Tischgemein-
schaft mit dem Erhohten.«'® Oft ist Christus so ferne in unserer Zeit.
Dem Papst ging es gerade um die Jahrtausendwende darum, den
Menschen Christus neu nahezubringen, ithnen sein Antlitz zu zei-
gen.”” Die Bischofe haben 2004 in Mariazell nach Europa hinausge-
rufen: »Den Menschen Christus zeigen.«!®

Das wird aber zur groflen Herausforderung unserer Messgestaltung.
Wann lassen unsere Messen eine Begegnung mit dem Auferstande-
nen erleben? Wer erlebt den Sonntag in unseren Gemeinden als
»kleinen Ostertag«? Wie soll es aber sonst zu einem spirituellen Er-
lebnis kommen?

5. Vom Brot der Sklaven zum Brot des Himmels

»Das Brotbrechen, wie die Eucharistie im Anfang genannt wurde,
steht von jeher im Mittelpunkt des Lebens der Kirche«, betont der
Papst in Mane nobiscum.!” Aber auch hier wird im eucharistischen
Brot zusammengefasst und iiberhdht, was das Brot in der Heilsge-
schichte bedeutet. L. Lies sagt: Das Brot ist das Zeichen der Not und
wird zum Zeichen gewandelter Not.?

Das Brot der Sklaverei. Das Brot als Zeichen des Hungers in der
Wiiste. Das Brot in der Fremde. Der Wein als Zeichen des gekelter-
ten und geschlagenen Volkes Israel. Brot und berauschender Wein
sind so auch Zeichen der Not des Menschen ohne Ordnung und Ge-
setz, also seiner Orientierungslosigkeit. Brot und Wein stehen fiir die
physische Not des Menschen, fiir den geschundenen und gequilten
Menschen selbst.?! Auch die Paschamahlgaben stellen diese Not in
der Geschichte des Volkes dar. Zugleich aber sind Brot und Wein

16 Schneider, Zeichen, 148.

7 Johannes Paul II., Apostolisches Schreiben »Novo Millennio ineunte« an die Bi-
schofe, den Klerus, die Ordensleute und an die Gliubigen zum Abschluss des gro-
fen Jubiliums des Jahres 2000. 6. Januar 2001, in: AAS 93 (2001) hier 24-28.

' Hirtenbrief »Botschaft von Mariazell« der ésterreichischen [u.a.] Bischéfe 2004 auf
dem Mitteleuropiischen Katholikentag (MEKT), n. 1.

19 MN 3.

% Lies, Sich auf Christus einlassen, 13.

# Ebd.
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auch die von Jahwe gewandelte Not. Auf welche Not weisen die Ga-
ben heute hin und welche Wandlung erhofft man sich?

Es ist das ungesiuerte Brot, das in der Nacht der Befreiung aus
Agypten zusammen mit dem Lamm hastig gegessen wurde.?? Es er-
innert an das Manna in der Wiiste, das der Herr »vom Himmel reg-
nen« lieff.” Brot hat den Elija in seiner Todesmattigkeit in der Wiis-
te gestarkt und befahigt bis zum Berg Horeb zu einer neuen Gottes-
erfahrung zu gelangen. Es ist das Brot, mit dem der Herr die grofie
Menschenmenge sattigte.* Und in der Synagoge von Kapharnaum
redet Jesus austfithrlich tber das Brot, das er selbst ist. »Ich bin das
Brot des Lebens. Wer von diesem Brot isst, wird in Ewigkeit nicht
sterben« (Joh 6,48.50).” Die Brotrede ist nicht nur eine eucharisti-
sche Rede. Jesus ist das Brot des Lebens schlechthin. Brot des Lebens
ist er durch sein Wort, durch die Hingabe seines Lebens, durch die
Speise, die er uns als Unterpfand fiir die Ewigkeit hinterlassen hat.
Hier dringen sich mir folgende Fragen auf: Ist das eucharistische
Brot eher Belohnung oder Quelle der Kraft gerade in der Not? — Wer
braucht wohl am notwendigsten solche »Kraftnahrung«? — Kann
man Menschen, die es brauchen, auf lange davon ausschlieflen?

Exkurs iiber das Opfer

Die Messe als Opfer zu sehen, scheint uns am meisten von der Auf-
fassung der evangelischen Kirche zu unterscheiden. Der Streit war in
der Reformationszeit iiberaus heftig. Mit bissigen Worten polemi-
sierte Luther gegen den »vermaledeiten Gotzendienst«* des Mess-
opfers. Seine Sorge war — durch manche Entartungen in der Mess-
praxis nicht unbegriindet —, das einmalige, heilschaffende Kreuzes-
geschehen werde hier durch Menschengemichte entwertet und ent-
leert, insofern hier menschliche Darbringung gleichen Rang bean-
sprucht wie das Kreuzesopfer Jesu.

ZFEx12.8.

2 Ex 164.

* Joh 6,1-15; vgl. dazu: Mt 14,13-21; Mk 6,31-34; Lk 9,10-17.

» Vgl. dazu: W. Kasper, Sakrament der Einheit. Eucharistie und Kirche, Freiburg
1980, bes. die Meditation zu Joh 6,45-54.

% Vgl. etwa: Die Schmalkaldischen Artikel, 1537, 2.Teil, 2. Art., zit. nach: Schneider,
Zeichen, 166, Anm. 45.
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Der Irrtum entsteht, wenn man den Opfergedanken aus den anderen
Religionen iibernimmt. Das Priestertum Jesu Christi ist anders.
»Hier wird der Kultgedanke ganz entschieden personalisiert: Das
Leben ist der Kult, das Sterben wird zum Gottesdienst, die traditio-
nelle Unterscheidung zwischen Priester und Gabe, zwischen Op-
ternden und Opfer ist aufgehoben. Was sein ganzes Leben entschei-
dend prigt, kulminiert im Kreuzesgeschehen: Er macht sich selbst
zur Gabe.«”” Wenn also vom Opfer am Kreuz oder in der Eucharis-
tie gesprochen wird, dann geht es grundlegend zunichst darum, die
Hingabebewegung von Gott zu uns wahrzunehmen, zu empfangen
und dafiir zu danken.?

Trennt uns dann der Opfergedanke wirklich so von den Luthera-
nern? Gemeinsam mit ihnen bekennen wir: »Wir feiern das Abend-
mahl als Lobopfer und Danksagung an Gott, den Vater fiir alles, was
er in Schopfung, Erlésung und Heiligung fiir die Welt getan hat und
tut. Dieser Dank und dieses Lobopfer schlielen ein, dass wir uns
Gott hingeben im Gebet und Bekenntnis, im Tun und Leiden und im
Dienst am Nichsten.«” Fir uns Katholiken ist es aber auch »ein
wirkliches Stuhnopfer«®. Aber kein Opfer in sich, neben oder zu-
sitzlich zum Kreuz, sondern Eréffnung des einen sithnenden Opfers
Jesu Christi auf die konkrete Gemeinde hin. Und Opfer der Kirche
kann Eucharistie insofern genannt werden, als auch die Christen am
Schicksal Jesu Christi teilhaben, getauft auf seinen Tod, i und aus
Christus leben. In dem Mafle, wie die Kirche (wir Christen) zum
Leib Christi wird, lasst sie sich selbst zur Opfergabe machen (Rém
12,1) und zum priesterlichen Gottesvolk.

II. Die GEGENWART DES HERRN

Alles konzentrierte sich auf die Gegenwart des Herrn in den Gestal-
ten von Brot und Wein. Und die Art und Weise, wie sie »zeitbedingt«

7 Schneider, Zeichen, 167.

# Bbd:

* H. Meyer, Der Ertrag der Erérterungen und Klirung kontroverser Aspekte in Ver-
stindnis und Praxis von Abendmahl/Eucharistie durch den 6kumenischen Dialog,
in: ]. Brosseder/H. G. Link (Hg.), Eucharistische Gastfreundschaft. Ein Plidoyer
evangelischer und katholischer Theologen, Neukirchen-Vluyn 2003, 61-84, 64.

® Konzil von Trient, DH 1743.
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jeweils am besten (apte) ausgedriickt werden kann, ist zum groflen
Streitpunkt gerade in der Okumene geworden. Die Liturgiekonstitu-
tion spricht aber deutlich von verschiedenen Formen der Gegenwart:
im Brot, im Wort, im Priester und in der betenden Gemeinde.*!

1. Gegenwart im Wort*

Davon spricht schon Hieronymus: »Wir essen das Fleisch und trin-
ken das Blut Christi im Geheimnis (der Eucharistie), aber auch in der
Lesung der Heiligen Schrift.« Origenes folgert daraus: »Wenn man
euch den Leib des Herrn reicht, so hiitet ihr ihn mit aller Sorgfalt
und Verehrung, damit kein Kriimchen auf die Erde falle. Wenn ihr
aber so grofle Sorgfalt anwendet, seinen Leib zu bewahren, wie
koénnt ihr dann glauben, es sei eine geringere Schuld, das Wort Got-
tes zu vernachlissigen als seinen Leib?«

Die Konsequenzen daraus sind weitreichend. Wortgottesdienst und
Eucharistiefeier sind ein einziger Kultakt. Den »Herrenleib« in der
Schrift zu verehren bedeutet, den Tisch des Wortes genauso sorgfil-
tig und ehrfiirchtig zu bereiten wie den Tisch des Brotes. Und wo
aus Priestermangel an Sonntagen keine Eucharistie gefeiert werden
kann, ist es doch eine Versammlung um den »Herrenleib«. (Gibt es
schon eine eigene Spiritualitit im Hinblick auf Wortgottesfeiern?
Sind sie nicht gleichsam eine Herausforderung dazu?)

2. Die Gegenwart in den Gestalten von Brot und Wein

Es kann zwei schwere Missverstindnisse geben: Das »Kapharnaiti-
sche«, nimlich seine Gegenwart, grob sinnlich, natural zu nehmen
oder nur rein symbolisch. Das sakramentale Verstindnis aber meint:
»Alles, was man duflerlich betasten, sehen und schmecken kann, ist
Brot und Wein; doch im Glauben an Jesu Wort wissen wir, dass
durch das Wirken des Heiligen Geistes die eigentliche, unseren Sin-
nen entzogene Wirklichkeit (die das Mittelalter als Substanz be-

3! Konzilskonstitution iiber die heilige Liturgie »Sacrosanctum Concilium« (= SC). 4.
Dezember 1963, in: AAS 56 (1964) 97-138; deutsch: LThK.E1, 15-109, hier SC 7.
*2 Dogmatische Konstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber die géttliche
Offenbarung »Dei verbum« (= DV), in: AAS 58 (1966) 817-836, deutsch: LThK.E2,

497-583, hier DV 21.

198



zeichnet hat) nicht mehr Brot und Wein, sondern Leib und Blut
Christi ist. Im Sinne der Bibel heifit das: Hier ist »Jesus Christus in
seiner Selbsthingabe fiir uns< und in seiner neuen Wirklichkeit als der
auferstandene und erhohte Herr«?.

Im theologischen Disput mit der evangelischen Kirche sollte uns
vielmehr die Gemeinsamkeit des Glaubens, dass der Herr gegenwir-
tig ist, freuen, als die Uneinigkeit iber die Art seiner Gegenwart im-
mer wieder hervorzukehren.

3. Gegenwart in der feiernden Gemeinde

»Gegenwirtig ist er schlieflich, wenn die Kirche betet und singt, er,
der versprochen hat: »Wo zwei oder drei versammelt sind in meinem
Namen, da bin ich mitten unter ithnen.«**

Der grofie Fortschritt am Konzil war, dass man von einer einseitigen
Priesterliturgie wieder zur Feier des ganzen Gottesvolkes gefunden
hat. Triger des Gottesdienstes ist der Priester Jesus Christus, aber
der »ganze Christus«, aus Haupt und Gliedern, d.h. die ganze mit
Christus vereinte Gemeinde (Kirche).*> Daher wiinscht die Mutter
Kirche sehr, »alle Glaubigen méchten zu der vollen, bewussten und
titigen Teilnahme an den liturgischen Feiern gefithrt werden, wie sie
das Wesen der Liturgie selbst verlangt und zu der das christliche
Volk kraft der Taufe berechtigt und verpflichtet ist«*. Lateinisch
heifit es sogar: »vi baptismatis ius habet et officium«. Damit ist die
Gemeinde in ihr urspriingliches Recht und Amt wieder eingesetzt,
meinte einmal Theodor Schneider.””

Man soll diese Gegenwartsweisen nicht gegeneinander ausspielen,
schon gar nicht dadurch die Gegenwart in den eucharistischen Ge-
stalten relativieren. Aber dem Geheimnis seiner Gegenwart im Brot
kommt man umso niher, je mehr die Gegenwart des Herrn in Wort,
in Priester und Gemeinde bedacht und »erfahren« wird. Weil alles
das erst verdeutlicht, was real in den Gestalten von Brot und Wein zu
verchren ist.

% Kasper, Sakrament, 49.

MG T

* Schneider, Zeichen 133.
HS@ 1L

37 Schneider, Zeichen, 133.
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Exkurs iiber die Anbetung

Der Papst weist oft auf diese Form der Frommigkeit hin.*® Sie soll
eine besondere Aufgabe fiir Pfarren und Ordensgemeinschaften im
Jahr der Eucharistie sein.*

Es ist gut, die lange Geschichte bis hin zur Anbetung der Eucharis-
tie aulerhalb der Messe zu studieren. Josef Weismayer hat dies in ei-
nem Vortrag einmal iiberschrieben: »Von der eucharistischen Reser-
ve zur eucharistischen Anbetung.«*

Nun ist die eucharistische Anbetung ein spiritueller Schatz der latei-
nischen Kirche geworden, den die Ostkirche nicht kennt. Anbetung
kann zu einer ganz personlichen Begegnung mit Christus fithren und
einem in stiller Betrachtung dem unauslotbaren Geheimnis der Eu-
charistie niherbringen. Der Papst denkt eine tiefe Verbundenheit in
Liebe: »Es ist schon, bei ihm zu verweilen und, wie der Lieblings-
jinger an seine Brust gelehnt (vgl. Joh 13,25), von der unbegrenzten
Liebe seines Herzens bertihrt zu werden.«*!

Und doch ist auch Folgendes zu beachten:

1. Eucharistische Anbetung ist nur eine Form der Anbetung. Anbe-
tung gehort zur religiosen Grundhaltung jedes Menschen. Sie ist die
Anerkennung der absoluten Erhabenheit und Einzigkeit Gottes und
die Anerkennung der vollstindigen Abhingigkeit von ihm als Ge-
schopf.? In der ganzen Schopfung kann Gottes Allgegenwart und
Allmacht erkannt und angebetet werden (vgl. Rém 1,19f, Pss 104;
136 u.a.). Eucharistische Anbetung soll hinfithren zur umfassenden
Anbetung Gottes in der Welt.

2. Die eucharistische Anbetung muss immer im Zusammenhang mit
der Feier der Eucharistie gesehen werden.* Die Gaben wurden ja zu-
nichst aufbewahrt, um Kranke und Sterbende an der gefeierten Eu-
charistie teilnehmen zu lassen.

3 EE 25; MN 18,2.

# MN 18.

* J. Weismayer, Eucharistische Frommigkeit im Wandel der Zeit, in: M. Schlosser, Eu-
charistie 32-36.

N EBE-25.2.

# Vgl. dazu: Art. » Anbetungs, in: Ch. Schiitz (Hg.), Praktisches Lexikon der Spiri-
tualitit, Freiburg 1988, 40ff.

 Vgl. EE 25,1,
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3. Das Auskosten seiner Gegenwart in trauter Abgeschiedenheit darf
uns nicht vergessen lassen, dass derselbe Herr in vielfach leidender
Gestalt in der Welt auf uns wartet.

III. WaNDLUNG

Im Lauf der Geschichte ist Wandlung zum Kernbegriff der katholi-
schen Messe geworden, mit moéglichen, fast magischen Missver-
stindnissen. Bischof Kurt Koch* erweitert diesen Begriff auf eine
finffache Weise:

1. Wandlung des Todes in Liebe

Beim letzten Abendmahl redet Jesus bewusst von seinem Leib »der
tir euch hingegeben wird«. Vorausschauend wird damit die erbirm-
liche Gewalttat der Menschen, die Kreuzigung, in einen Akt der
Hingabe, in einen Akt der Liebe umgewandelt. »Ohne den Tod am
Kreuz wiren die Abendmahlsworte Jesu letztlich ohne Wahrung,
ohne Deckung. Umgekehrt aber wire ohne die Abendmahlsworte
Jesu der Kreuzestod eine blofle Hinrichtung, ohne jeden erkennba-
ren Sinn. Sinn hat der Kreuzestod Jesu vielmehr nur aufgrund der
Wandlung des Todes in Liebe von innen her.«*

2. Wandlung von Brot und Wein

Irdisches wird himmlisch! Bei der Speisung der 5000 vermehrt Jesus
das Brot aus der schlichten Gabe von fiinf Broten und zwei Fischen.
»Auch heute braucht Christus unseren Beitrag, um das Wunder sei-
ner Gegenwart wirken zu konnen.« Was wir geben, steht aber in kei-
nem Verhiltnis zu dem, was aus finf Broten und zwei Fischen wird.
Eucharistie ist also das Geheimnis der Uberbietung. Theresa von
Avila sagte: »Gott gibt schon in diesem Leben hundert fiir eins.«*

" K. Koch, Geheimnis der Eucharistischen Wandlungen. Meditation zum Jahr der
Eucharistie 2005. Sonderdruck, Solothurn 2004.

¥ Bbd., 2f.

* Theresa von Avila, Libro de vida 22,15, zit. bei: Koch, Geheimnis, 9, Anm. 4.
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3. Wandlung des christlichen Lebens

»Das Ziel der Eucharistie ist die Verwandlung der Empfinger in der
wahren Communio mit seiner Verwandlung.«*” Wie geht das? Das
Essen des eucharistischen Brotes ist anders als die Aufnahme alltag-
licher Speisen. Da ist der Mensch der Stirkere, indem er die Speise
aufnimmt und sie in seinen Korper assimiliert. Bei der Eucharistie ist
Christus der Stirkere, und zwar dadurch, dass wir in ihn hineinassi-
miliert werden und wir eins werden mit thm und untereinander.
Anlisslich der Auseinandersetzung wegen einer gemeinsamen Eucha-
ristiefeier eines katholischen und eines methodistischen Geistlichen
in Salzburg im Jahr 2000 beschrieb Superintendent Helmut Nausner
seine Auffassung von Wandlung: »In der methodistischen Kirche
wird weniger die Verwandlung von Brot und Wein erwartet, aber sehr
wohl die Verwandlung der Menschen, die am Gottesdienst teilneh-
men. In der Epiklese unserer Abendmahlsliturgie heifit es: >Giefle dei-
nen Geist iiber uns aus, die wir hier versammelt sind, und tber die
Gaben von Brot und Wein. Lass sie fiir uns Leib und Blut Christi
sein, damit wir, erlést durch sein Blut, fiir die Welt der Leib Christi
sein konnen. Mache uns durch deinen Geist eins mit Christus, eins
miteinander und eins im Dienst fiir die Welt, bis Christus als letzter
Sieger kommt und wir bei seinem himmlischen Festmahl feiern.<«*

4. Wandlung der Kirche in den Leib Christi

Die vierte Wandlung ist, dass Kirche in den Leib Christi verwandelt
wird. Das legt Paulus nahe, wenn er das Wort »Leib Christi« sowohl
fiir den eucharistischen Leib als auch fiir die kirchliche Gemeinschaft
verwendet (1 Kor 10.16f). Augustinus hat das auf die Kurzformel ge-
bracht: »Wenn ihr selbst also Leib Christi und seine Glieder seid,
dann liegt auf dem eucharistischen Tisch euer eigenes Geheimnis ...
Thr sollt sein, was ihr seht, und sollt empfangen, was ihr seid.«*

Der Papst widmet diesem Gedanken in EE ein eigenes Kapitel: Die

7 J. Rarzinger, Eucharistie - Communion — Solidaritit: Christus gegenwirtig und
wirksam im Sakrament, in: ders., Unterwegs zu Jesus Christus, Augsburg 2003, 129,
zit. bei: Koch, Geheimnis, 11, Anm. 6.

* H. Nausner, Leserbrief in: »Die Furche« vom 13.12.2000, 7.

* Aug., serm. 272 (PL 38, 1247) 1280. Vgl. dazu auch: EE, 40.
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Eucharistie baut die Kirche auf.’® Das zeigt, wie Kirche (auch am
Ort) ohne Eucharistie auf Dauer nicht denkbar ist. Was ist aber dort,
wo nur ganz selten Eucharistie gefeiert werden kann?

5. Vorwegnahme der endgiiltigen Verwandlung der Schopfung

»Und da in jeder Eucharistiefeier das himmlische Hochzeitsmahl der
Endzeit vorweggenommen wird, ist die Eucharistie auch die Feier
der Vorwegnahme der Vollendung des Menschen und der ganzen
Schopfung.«®! Aber gerade diese eschatologische Spannung unter-
streicht die Weltverantwortung. Johannes Paul II. mahnte am Beginn
des neuen Jahrtausends die Christen, »die Aufgaben ihrer irdischen
Biirgerschaft nicht zu vernachlissigen«®* Er erinnert an die vielen
Probleme, die den Horizont unserer Zeit »verdunkeln«. Es dringt,
fir den Frieden zu arbeiten, tragfihige Voraussetzungen der Gerech-
tigkeit und Solidaritit zu schaffen, das menschliche Leben von der
Empfingnis bis zu seinem natiirlichen Ende zu verteidigen.”® Und
der Papst mahnte: »Den Tod des Herrn zu verkiinden >bis er
kommts, bringt fur alle Christen die an der Eucharistie teilnehmen,
die Verpflichtung mit sich, das Leben zu >verwandeln<, damit es in
gewisser Weise ganz reucharistisch« werde.«** Was konnte, misste
weltverindernd von der Unzahl der Messen ausgehen! In einer Fufi-
note zu n. 20 zitiert der Papst eine ergreifende Stelle von Johannes
Chrysostomus, wie jener diese Verantwortung im Hinblick auf die
Gerichtsrede bei Mt 25 konkretisiert: »Willst du den Leib des Herrn
chren? Ehre ihn nicht hier im Heiligtum mit Seidenstoffen, um ihn
dann drauflen zu vernachlissigen, wo er Kilte und Nacktheit erlei-
det. Was niitzt es, wenn der eucharistische Tisch iiberreich mit gol-
denen Kelchen bedeckt ist, wihrend Er Hunger leidet? Beginne da-
mit, den Hungrigen zu sittigen, dann verziere den Altar mit dem,
was librig bleibt.«** Eucharistie, Schule der Weltverantwortung!

0 EE, 1. Kap.;, 21-25.

! Koch, Geheimnis, 21.

2 EE 20,1.

% EE 20,2.

* EE20:3.

% Johannes Chrysostomus, Homilie iiber das Matthiusevangelium 50,34 (PG 58,
508-509), zit. in: EE 20,3, Anm. 34. Vgl. dazu auch: Johannes Paul II., Enzyklika
»Sollicitudo rei socialis« an die Bischofe und Priester, an die Ordensgemeinschaften,
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IV. DiE rorrTiscHE DIMENSION

Das Wort Gottes, aber auch die Verpflichtung aus dem Gedaichtnis
der Hingabe Jesu an Gott und die Welt in der Eucharistie mussten zu
einer unvergleichlichen Kraftquelle fir die soziale Erneuerung der
Welt werden. Benedikt XVI. hilt in seinem Apostolischen Schreiben
»Sacramentum Caritatis« (n. 89) die Beziehung zwischen Eucharistie
und sozialem Engagement fiir notwendig. Die Gedenkfeier des Op-
fers Jesu Christi drangt ja, »sich dem Dialog und dem Einsatz fiir die
Gerechtigkeit zu 6ffnen. Aus diesem Bewusstsein entsteht der Wille,
auch die ungerechten Strukturen zu verwandeln, um die Achtung
der Wiirde des Menschen, der nach dem Bild Gottes geschaffen ist,
zu gewihrleisten«. Der Papst wird noch konkreter, wenn er anliss-
lich der Eucharistie an das Elend der Menschen (n. 90) denkt, an die
himmelschreiende Ungleichheit der Verhiltnisse der Menschen, an
die erschiitternden Bilder der Fliichtlingslager. Die Speise der Wahr-
heit drangt uns, »die menschenunwiirdigen Situationen anzupran-
gern«. Und schliefllich weist er auf die Soziallehre der Kirche hin (n.
91): »Das Geheimnis der Eucharistie befahigt und drangt uns zu ei-
nem mutigen Einsatz in den Strukturen dieser Welt, um in sie jene
Neuheit der Beziehungen hineinzutragen, die im Geschenk Gottes
ithre unerschopfliche Quelle hat.« Das sind vielleicht die aktuellsten
Gedanken im nachsynodalen Schreiben iiber die Eucharistie, viel
wichtiger als so manche rituelle Anmerkung. Liturgieerneuerung so
gesehen: Die Feier der Eucharistie miisste in diesem Sinn noch viel
politischer werden!

Heute gibt es die berechtigte Sorge, das eucharistische Mahl konnte
seines letzten Sinnes entleert zu einem rein irdischen Zeichen der
Gemeinschaft werden, Es mehren sich auch die Anzeichen, dass die
Ehrfurcht vor den heiligen Gestalten abnimmt. Man glaubt nun,
»Haltungsvorschriften« kénnten dies riickgingig machen, wie knien
bei der Kommunion, Mundkommunion etc. Oder aber, man forciert
die Anbetung auflerhalb der Messe, um daran den Grad der From-
migkeit zu messen. Was Eucharistie ihrem Wesen nach ist, muss viel

an alle S6hne und Téchter der Kirche, an alle Menschen guten Willens. Zwanzig
Jahre nach der Enzyklika Populorum Progressio. 30. Dezember 1987, deutsch:
VApS 82 (1987) hier 31.
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tiefer erfasst werden. Es braucht eine vertiefte Spiritualitat, die den
Einzelnen, auch die Jugend hinfihrt zum einmaligen Mysterium,
aber vor allem zu einer ganz personlichen Begegnung mit dem Auf-
erstandenen, den er am Brotbrechen freudig wiedererkennen soll.
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Heimur KrATZL

»Die sieben letzten Worte unseres Erlosers
am Kreuz«

Betrachtungstexte zu: Joseph Haydn, Hob XX/1 B

Zum Autor: siehe oben. Bischof Kritzl hielt anlisslich eines Benefiz-
konzertes der Liturgiewissenschaftlichen Gesellschaft Klosterneuburg
am 23. Mirz 2010 in der Wiener Hofburgkapelle, bei dem Joseph
Haydns »Die sieben letzten Worte des Erlosers am Krenz« zur Auf-
fiihrung kamen, zu den einzelnen »Worten« spirituell und theolo-
gisch tiefschiirfende Betrachtungen, die wir an dieser Stelle doku-
mentieren (Ed.).

Im Jahr 1785 ersuchte ein Domherr aus Cadiz Joseph Haydn, eine
Instrumentalmusik zu den sieben letzten Worten Jesu am Kreuz zu
komponieren. In dieser spanischen Di6zese war es tiblich, in der Fas-
tenzeit ein Oratorium aufzufithren. 1801 kam es zur ersten Auffiih-
rung. Der Bischof selbst sprach von der Kanzel die einzelnen Worte
des Herrn und hielt eine kurze Betrachtung. Danach folgte jeweils
die entsprechende Sonate als eine musikalische Meditation. Die Stel-
len sind aus verschiedenen Evangelien genommen. Man darf keinen
strengen theologischen Mafistab anlegen, weil diese Worte ja auch in
den Evangelien in unterschiedlichem Kontext stehen. Sie geben sogar
ein verschiedenes Bild von Jesus und auch vom Inhalt seines Leidens
wieder. Die Betrachtung tiber die letzten Worte Jesu am Kreuz steht
jeweils in einem aktuellen Zusammenhang. Wir erleben gerade, wie
in unserer sikular werdenden Gesellschaft, die andererseits auch
multireligios ist, das Kreuz zu einem Streitobjekt geworden ist. Sei-
ne Bildsprache wird vielfach nicht mehr verstanden. Man fiirchtet,
dass es den religiosen Frieden storen konnte. Vor allem fehlt das Ver-
standnis, dass gerade das Kreuz und hier noch einmal der Gekreu-
zigte eine Botschaft zu Frieden und Vers6hnung bringen kénnte.
Ich will jetzt diese Herausforderung annehmen und in diesem Sinn
die einzelnen Worte zu interpretieren versuchen.
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1. Wort: Jesus BETET: VATER, VERGIB IHNEN,
DENN SIE WISSEN NICHT, WAS SIE TUN
(Lk 23,34)

Es ist eine erschiitternde Realisierung der Forderung Jesu in der sog.
Bergpredigt: »Liebet eure Feinde und betet fiir die, die euch verfol-
gen«. (Mt 5,44) Oder die gleichbedeutenden Worte im Lukasevan-
gelium 6,28: »Segnet die, die euch verfluchen; betet fiir die, die euch
misshandeln.« Eine Aufforderung, zu der sich auch die strengste ir-
dische Ethik nie aufschwingen hatte konnen. Feindesliebe klingt
nach Torheit. Wie auch sonst bei seiner Lehre lebt Jesus vor, was er
als Spitze zwischenmenschlicher Beziehung zum Ziel setzt. Der Ge-
kreuzigte, der so vielfach in unseren Kirchen, Wohnungen, ja sogar
offentlichen Gebduden hingt, macht diese Botschaft - wenn das
Kreuz nicht nur zu Tradition und Dekor verkommen ist — jeden Tag
erneut lebendig. Wer immer vor dem Kreuz denkend steht, wird sich
bewusst, wozu menschliche Bosheit fahig ist, wie Menschen sich da-
bei selbst so betriigen konnen, dass sie gar nicht mehr merken, was
sie tun. Wire es nicht gut, selbst stille zu werden, um sich selbst
deutlicher zu erkennen, wie oft man Dinge tut, die man eigentlich
selbst nicht will? Man sich erst sagen lassen miisste? Vor dem Kreuz
stehend hore ich aber auch die erlésende Botschaft: Es gibt Versoh-
nung, Vergebung, gerade in der tiefsten Nacht eigener Bedringnis.
Wer das Kreuz aus der Offentlichkeit wegnehmen will, raubt uns ei-
nen so eindrucksvollen Ruf zur Versohnung.

2. WorT: AMEN, ICH SAGE DIR,
HEUTE NOCH WIRST DU MIT MIR IM PARADIESE sEIN (Lk 23,43)

Die Darstellung der Mitgekreuzigten ist nicht einheitlich. Mt und
Mk schreiben nur von zwei Riubern, die Jesus ebenso beschimpf-
ten, wie die vorbeigehenden Leute und die filhrenden Minner des
Volkes. Lukas ist der einzige, der den sog. rechten Schacher das wun-
derbare Bekenntnis sagen ldsst. »Uns geschieht recht, denn wir emp-
fangen nur, was unsere Taten wert sind; dieser aber hat nichts Un-
rechtes getan.« Und dann: »Denk an mich, wenn du in dein Reich
kommst.« Und die Antwort Jesu: »Amen ich sage dir: Heute noch
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wirst du mit mir im Paradies sein« (Lk 23,41-43). Dieses Jesusbild
zeigt typisch lukanische Ziige. Wie oft gerade bei Lukas erweist
sich Jesus als der menschenfreundliche Heiland, der sich bis in den
Tod hinein der Armen, Verlassenen und Verachteten zuwendet. Zum
andern muss Lukas wohl auch seelsorglich-pastorale Absichten ge-
habt haben, um Mut zu machen in der Sterbestunde und dort sogar
in verzweifelter Situation einen trostreichen Zuspruch geben zu
kénnen.

In meiner Wohnung hingt eine Radierung von Hans Fronius, die
den »rechten« Schicher zeigt, wie er sehnstichtig zu Jesus aufblickt
und seinen linken Arm, obwohl ans Kreuz geheftet, gleichsam um
Jesu Hals legt. Jesus aber, von den Todesqualen schwer gezeichnet,
blickt staunend auf den Bittenden und scheint, ihm mit seinem he-
rabsinkenden Haupt immer niher zu kommen. Die Botschaft dieses
Bildes bewegt mich. Sie gibt mir die Gewissheit, dass auch ein ver-
pfuschtes Leben am Ende eine gute Wende nehmen kann und wir auf
die erlosenden Worte Jesu hoffen diirfen: »Heute noch wirst du mit
mir im Paradiese sein.« Der Tod ist unser sicherstes Los. Und doch
wird der Gedanke an ihn mit allen Méglichkeiten geflissentlich ver-
dringt. Es sterben zunichst ja immer nur die anderen. Das Kreuz in
unserer Gesellschaft ist allemal eine Mahnung: Mensch, gedenke,
dass du sterblich bist, dein Leben einmal vor Gott verantworten
musst. Aber wo klingt bei unseren Kreuzen der hoffnungsvolle Ge-
danke an das Paradies an? Es miisste mehr Darstellungen mit dem
rechten Schiacher geben.

3. Wort: Frau, sieHE, DEIN Soun! Unp siEHE, DEINE MUTTER!

(Joh 19,26f)

Im lingeren Wortlaut heifit es: »Beim Kreuze Jesu standen seine
Mutter und die Schwester seiner Mutter, Maria, die Frau des Klopas
und Maria Magdalena. Als Jesus seine Mutter sah und bei ihr den
Jinger, den er liebte, sagte er zu seiner Mutter: Frau, siehe, dein
Sohn. Dann sagte er zu dem Jiinger: Siche, deine Mutter. Und von je-
ner Stunde an nahm sie der Jiinger zu sich.« Von dieser Bibelstelle
gibt es viele Auslegungen. Geht es hier vor allem um die riihrende
Sorge Jesu um seine Mutter, die er nun seinem liebsten Jiinger anver-
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traut? Das wire wohl zu wenig. Zu betrachten ist zunichst, wer un-
ter dem Kreuz steht. Vier Frauen, nur zwei davon kennen wir, seine
Mutter und Maria von Magdala. Und der Junger, den er besonders
liebte, der ihn besonders liebte. Von den anderen heifit es in der
Schrift, dass sie weit weg standen. Selbst die Jiinger waren alle sonst
geflohen. Wer steht heute unter den vielen Kreuzen dieser Welt? Wie
viele bleiben abseits, teilnahmslos, sich auf andere verlassend? Dem
Kreuze Jesu stehen ganz nahe, die ihn lieben. Das Kreuz, das in un-
seren Riaumen hingt, riittelt auf: Wer hangt dort, auf wen will Jesus
hinweisen? Der Kranke, die einsame Frau, das missbrauchte Kind?
Wer hat den Mut, sich dort dazuzustellen?

Aber dieses Wort hat sicher auch eine heilsgeschichtliche Bedeutung.
Jesus geht es nicht nur um die leibliche Versorgung seiner Mutter. Es
geht um die Zukunft seines Werkes. Bei der Hochzeit von Kana hort
Maria: Frau, meine Stunde ist noch nicht gekommen. Hier spricht Je-
sus sie wieder als »Frau« an, die groffe Frau mit ihm in der Heilsge-
schichte. »Jetzt ist meine Stunde da, da dein Sohn verherrlicht wird.«
Und Maria wird zur Reprisentantin jener, die auf die Erlésung im-
mer schon gehofft haben und Johannes reprisentiert jene, die zur
Zeugenschaft des Lebens, der Lehre und auch der Auferstehung Jesu
berufen sind. Wenn ich auf das Kreuz schaue, natiirlich mit dem Ge-
kreuzigten, dann denke ich an die Geburtsstunde der Kirche, aus der
geoffneten Seite Jesu geboren, Kirche, in der Maria als Mutter ver-
ehrt wird und Johannes die Zeugenschaft weitergibt.

4. Wort: MEIN GoTT, MEIN GOTT WARUM HAST DU MICH VERLASSEN?
(Mk15,34)

Bei Mk lesen wir: »Und in der neunten Stunde rief Jesus mit lauter
Stimme: Eloi, Eloi lemma sabachtani«, d.h. {ibersetzt: »Mein Gott,
mein Gott, warum hast du mich verlassen?« Das Wort ist erschiit-
ternd. Oder tiuscht es nur? Hat der Sohn Gottes nicht alles vorher-
gewusst, ist also siegessicher in den Tod gegangen? All diese Ausle-
gungen hat es auch gegeben. Sie werden aber ganz und gar nicht der
Menschwerdung des Wortes Gottes gerecht. Er hat unsere Natur an-
genommen mit aller Leidensfihigkeit, Bedringnis, auch mit der
Angst vor dem Tod. Auch er ringt mit Gott und bittet, ihn vor dem
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Schrecklichen zu retten. Am Olberg ergriff ihn Furcht und Angst.
Da betete er instandig: » Abba, Vater, alles ist dir moglich. Nimm die-
sen Kelch von mir« (Mk 14,36). In dieser Stunde, da die Seinen am
Olberg schlafen, ist er allein. Aber Gott schweigt. Nur bei Lukas
kommt ein Engel und gibt ihm neue Kraft. Auch Jesus muss diesen
Gehorsam erst lernen. Im Hebrierbrief lesen wir: »Obwohl er der
Sohn war, hat er durch Leiden den Gehorsam gelernt« (Hebr 5,8).
Aber schafft dieses Schweigen Gottes nicht auf einmal eine ganz
neue Beziehung zu ihm? Elie Wiesel erzihlt, dass im jiidischen Ge-
bet vorkommt, dass man Gott anklagt, weil er nicht barmherzig sei,
dann »bete ich aber so lange, bis er es wird.«

Oder Heinrich Heine, der grofie Spotter, beginnt unter furchtbaren
Schmerzen auf einmal mit einem Gott zu ringen, den er lingst fiir tot
erklart hatte. Und Heine lehrt uns: Im furchtbaren Leid muss man
sich nicht nur ausweinen, sondern auch auszweifeln.

Und der Neutestamentler Prof. Jacob Kremer, vor wenigen Wochen
gestorben, schrieb in seinem Testament: » Angesichts von so viel Leid
und Bosheit fillt es mir bisweilen schwer, die Botschaft von der Lie-
be Gottes damit in Einklang zu bringen. Personlich ebnet mir seit ei-
nigen Jahren die Aussage der Bibel iiber den Tod Jesu, iiber das
Schweigen Gottes zum Kreuzestod seines Sohnes, den Weg zu einer
Antwort: Wer ist Gott, der selbst zum Tod seines Sohnes scheinbar
schweigt? Wenn am Kreuz, wie das NT (Mk 15,39) bezeugt, »wirk-
lich« Gottes >Sohn« gestorben ist, kann ich die Welt — auch die Welt-
geschichte — nicht mehr so betrachten, als wire das nicht geschehenc.
Was sagt uns das Kreuz?

5. Wort: MicH pursteT (Jou 19,28)

Im Zusammenhang heifdt es: »Danach, als Jesus wusste, dass nun al-
les vollbracht war, sagte er, damit sich die Schrift erfiillte: Mich diirs-
tet« (Joh 19,28). Das lisst uns erkennen, dass manches im Leben Jesu
mit Zitaten aus den Propheten oder den Psalmen iibereinstimmt. Vo-
raussage, oder Erkenntnis, wie sich alles auf das Ziel, auf Jesu Ster-
ben und Auferwecken zuspitzt? In Psalm 22, in dem iibrigens schon
das zuletzt betrachtete Wort steht: »Mein Gott, mein Gott warum
hast du mich verlassen? Bist fern meinem Schreien, den Worten mei-
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ner Klage? Mein Gott, ich rufe bei Tag, doch du gibst keine Antwort.
Ich rufe bei Nacht und finde doch keine Ruhe« (Ps 22,2f). Im selben
Psalm steht das Wort: »Meine Kehle ist trocken wie eine Scherbe, die
Zunge klebt mir am Gaumen, du legst mich in den Staub des Todes«
(Ps 22,16). Auch darauf will wohl das Evangelium hinweisen, dass
die Schrift erfillt werde! Der physische Durst in letzter Todesangst
weist aber auf einen anderen, existentiellen Durst hin. »Selig die hun-
gern und diirsten nach der Gerechtigkeit«, heifdt es in der Bergpre-
digt (Mt 5,6). Der Samariterin am Jakobbrunnen verspricht Jesus:
»Wer von dem Wasser trinkt, das ich ihm geben werde, wird niemals
mehr Durst haben« (Joh 4,14). Der Mensch kann viele Tage ohne
Nahrung leben, aber nur sehr kurz ohne Flissigkeit, Getrinke.
Quilt den Sterbenden nicht der Gedanke, wie viele seelisch zu ver-
dursten drohen? In seinem Durst wird im ubertragenen Sinn der
vergebliche Versuch all seines Wirkens nach mehr Gerechtigkeit,
Liebe, Barmherzigkeit deutlich. Wie konnen sie dann leben? Sein
Durst geht nach dem Heil der Seelen. Wer wird sich aller bekehren?
Im Durst-Schrei des Sterbens wird wohl auch die Tragik des Men-
schen offenkundig, der Gott — nach den Worten des Propheten Jere-
mia — die Quelle des lebendigen Wassers verlassen hat und sich Zis-
ternen gribt, die das Wasser nicht mehr halten (Jer 2,13). Ich stehe
vor dem Kreuz und hére: mich diirstet nach dem Heil deiner Seele.
Wonach diirstet mich? Aus welchen Quellen schépfe ich?

6. Wort: Es 1sT voLLerAcHT! (Jou 19,30)

»Als Jesus von dem Essig genommen hatte, sprach er: Es ist voll-
bracht!« (Joh 19,30). Das Wort passt zunichst nicht in das Verlo-
schen des Leidenden. »Es ist vollbracht« hat eher einen sieghaften
Klang. Er hat das ihm vom Vater tibertragene Offenbarungswerk
vollbracht in Wort und Werk. Das Wort ist keinesfalls mehr Aus-
druck des Schmerzes, sondern des Sieges. Mit den Worten »Es ist
vollbracht« stirbt Jesus nur im Johannesevangelium. Fiir dieses
Evangelium steht die Verherrlichung gerade in aller Erniedrigung im
Vordergrund. Der Eroffnungschor der Johannespassion von Johann
Sebastian Bach gibt das wieder. »Herr, unser Herr, dessen Ruhm in
allen Landen herrlich ist. Zeig uns durch deine Passion, dass du der
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wahre Gottessohn, zu aller Zeit, auch in der grofiten Niedrigkeit
verherrlicht worden bist.«

Im sog. Abschiedsgebet Jesu, wie es das Johannesevangelium wie-
dergibt, sagt Jesus selbst: »Vater, die Stunde ist da. Verherrliche dei-
nen Sohn, damit der Sohn dich verherrlicht. Ich habe dich auf der
Erde verherrlicht und das Werk zu Ende gefiithrt, das du mir aufge-
tragen hast. Vater verherrliche mich jetzt bei dir mit der Herrlich-
keit, die ich bei dir hatte, bevor die Welt war« (Joh 17,1.4f). »Ich habe
das Werk zu Ende gefiihrt«. Das wollen die Worte bei Johannes sa-
gen: Es ist vollbracht. Es weist weit tiber das Kreuz hinaus zur Auf-
erweckung.

Wenn ich an diese Worte denke, dann beginnt der Gekreuzigte an
meinem Kreuz zu strahlen, gerade in seiner Todesstunde. Einer, der
in aller Wiirde stirbt. Einer, dem der Sieg tiber Siinde und Tod ge-
lungen ist. Ich sehe es am Todgeschundenen noch nicht, aber ich
glaube es, ich weifl es. Er hat alles vollbracht und ist verherrlicht
worden. Es ist verstandlich, dass in verschiedenen Stilepochen der
Gekreuzigte wie ein Konig dargestellt worden ist. Wie ein Hoher-
priester. Und noch einmal die Johannespassion nach Bach: Vor dem
Rezitativ »Und neigte sein Haupt und verschied«, erklingt eine fast
martialische Arie, die heldisch singt. Der Held von Juda siegt mit
Macht und schliefft den Kampf: Es ist vollbracht. Das Kreuz, das bei
mir hingt, will ich auch als Siegeszeichen sehen iiber Siinde und Tod.

7. Wort: VaTER, IN DEINE HANDE LEGE 1¢H MEINEN GEisT (LK 23,46)

Hier wechselt wieder die theologische Aussage und Stimmung. Mir
wire lieber, erst hier kime das Wort »es ist vollbracht«, das Wort
vom Sieg. Nein, hier klingt die volle Ergebenheit des Sohnes an den
Vater an, eigentlich im Widerspruch zu seiner Klage: »Warum hast
du mich verlassen?« Die Stelle ist Eigengut bei Lukas. Ahnlich wie
in der Olbergszene. Wo in Erginzung der absoluten Verlassenheit
und Einsamkeit ein Engel kommt und Kraft gibt. In der Predigt lisst
sich nun leicht sagen: Jesus ruft »Warum hast du mich verlassen?<,
um sich dann doch gleich in die Arme seines Vater fallen zu lassen.

Die sieben Worte sind keine Einheit. Jedes soll in sich betrachtet
werden. Jedes hat seine Geschichte, aber auch einen besonderen Sitz
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im Leben, im meinem und in der Geschichte der Menschheit und der
Kirche. Und doch stehe ich noch einmal gerne vor dem Kreuz und
hore diese trostenden Worte: In deine Hinde empfehle ich meinen
Geist. Weil mir, soll ich einmal scheiden, nicht das stolze Wort zu-
steht: es ist vollbracht, sondern die grofle Hoffnung mich erfiillt: ich
falle nicht in Nichts, nicht in das finstere Grab, sondern in Gottes
Hinde, in die er mich schon von allem Anfang an geschrieben hat.
Von seiner Hand bin ich gemacht, von seiner Hand beschiitzt, in sei-
ne Arme kehre ich wieder zuriick. Lasst uns alle noch einmal hintre-
ten vor das Kreuz und denken, was uns alles fehlte, wenn das Kreuz
aus unseren Riaumen entfernt wiirde. Ist doch im Kreuz wahrhaft
Heil und Segen. Aber gleichzeitig tut es Not, selbst das Kreuz immer
wieder neu zu sehen. Es kommt nun ein besinnliches Largo, das
mich zur inneren Ruhe bringt. »In deine Hinde empfehle ich meinen
Geist. Was macht mich dann noch bange?«
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GunDA Broske

»Ein Stick vom Himmel«

Symbol, Sinn und die geistlichen Sinne in der Liturgie

Gunda Briiske, Dr. theol., ist wissenschaftliche Mitarbeiterin des Li-
turgischen Institutes der deutschsprachigen Schweiz und Lebrbeanf-
tragte im Fach Liturgiewissenschaft. Sie ist wiederholt als Autorin
qualifizierter fachwissenschaftlicher Beitrige hervorgetreten und gilt
insbesondere als Expertin der Romano-Guardini-Forschung sowie
fiir Fragen der Theologie des Gottesdienstes. Zugleich vertritt sie eine
vertiefte pastoralliturgische Linie fiir die Praxis des Gottesdienstes in
den Gemeinden (Ed.).

»Ein Stiick vom Himmel« — damit kénnte man das Stiick Brot be-
zeichnen, das als Manna vom Himmel in die Wiiste hinabrieselte,
oder das Brot der Engel, also das eucharistische Brot. Tatsichlich
klingen religiose Téne auch in Grénemeyers gleichnamigem Lied
tiber diese unsere Welt an: »Ein Stiick vom Himmel, ein Platz von
Gott, es gibt Milliarden Farben, und jede ist ein anderes Rot ...«! In
seinem Liebeslied »Der Weg«? liefl er jene Wendung schon einmal
anklingen: »Es war ein Stiick vom Himmel, dass es dich gibt.« Ein
Stiick vom Himmel finden, heif$t Fiille erfahren — Milliarden Farben,
und jede ein anderes Rot — und Gut-Sein: dass es dich gibt. Im Fin-
den und Erfahren wird Sinn entdeckt. Und das will erzihlt oder so-
gar besungen sein: »Es sind Geschichten, sie einen diese Welt, Note,
Legenden, Schicksale, Leben und Tod, gliickliche Enden, Lust und
Trost.«?

Zeichen und Symbole im Gottesdienst sind auch »ein Stiick vom
Himmel«. Sie erzeugen Sinn, indem sie bezeugen, was uns geschenkt
ist. Damit sind sie weit mehr als Ausschmiickung einer Feier oder di-
daktische Hilfe fiir Kinder und Erwachsene. Symbole und Zeichen

! Herbert Grénemeyer, Stiick vom Himmel, aus dem Album »Zwalf« von 2007.
* Herbert Gronemeyer, Der Weg, aus dem Album »Der Mensch« von 2002.
* Gronemeyer, Stiick vom Himmel.
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sind vielmehr Teil der liturgischen Kommunikation zwischen Gott
und den Menschen. Sie spielen auf jener Existenzebene, auf der es
heifdt: Es ist gut, dass es dich gibt — dich Gott, dich Mensch. Viele li-
turgische Zeichen haben deshalb ein hohes Sinnpotential. Aber wie
erschliefit sich dieser Sinn? Wie wird er deutlicher, wie wird er bis-
weilen auch verdeckt? Darum geht es im folgenden Beitrag.*

I. SINN FINDEN UND BEZEUGEN

Beim liturgischen Gebrauch von Zeichen und Symbolen geht es
nicht darum, einen Sinn zu erfinden, den es vorher nicht gab. Die
entscheidende Sinnstiftung ist von Gott her bereits geschehen: in der
Schépfung am Anfang der Zeiten, in Gottes Shalom stiftenden Taten
durch die ganze Geschichte Israels und der Kirche hindurch, im Er-
fillltwerden der menschlichen Wirklichkeit von den letzten Dingen
her. Sie ereignet sich in jeder liturgischen Feier neu, insbesondere in
der sonntiglichen Eucharistiefeier. Sinn bezeugen im liturgischen
Handeln mit Zeichen und Symbol heifit deshalb, jenen Sinn bezeu-
gen, der uns aufgrund der biblischen Heilsgeschichte vorgegeben ist.
Die Vorgabe hat den Charakter eines Geschenks. Zu ihr gehéren
Fiille und Gut-Sein. Dieser guten Vor-Gabe im liturgischen Handeln
zu entsprechen, heiflt, ihr neu Prisenz zu verleihen, damit Menschen
diesen Sinn erfahren und erleben kénnen. Das geschieht wesentlich
durch die Verkiindigung der Heiligen Schriften und andere im Got-
tesdienst gesprochene Worte. Ganz entscheidend tragen nun aber
auch Zeichen und Symbole zur Sinn-Reprisentanz bei, insofern Pri-
senz sich hier iiber die menschlichen Sinne vermittelt.

Wie vollzieht sich diese symbolische Prisentation von Sinn nun ge-
nau? Der Vorgang lasst sich am Umgang mit dem Evangelium in der
Eucharistiefeier oder der Wort-Gottes-Feier illustrieren. Es geht da-
bei um die Prisentation eines Buchs, dem ein bestimmter Sinn zuge-
schrieben wird, dass nimlich Christus gegenwirtig ist, wenn daraus
vorgetragen wird (vgl. SC 7). Um Buchprisentation geht es auch auf

* Er geht zuriick auf einen Vortrag in Klosterneuburg am 10.10.2008, bei dem die Ver-
anschaulichung durch Bildmedien einen weit grofleren Raum einnahm, als es an die-
ser Stelle moglich ist.
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Buchmessen, wobei der Sinn hier ein kommerzieller ist: Die Kunden
sollen aufmerksam werden und kaufen. Dazu werden Biicher gezeigt
(»prasentiert«), es wird also mit dem Medium Buch etwas getan, das
sich auch in der Liturgie findet. Schaut man Bilder von solchen
Buchprisentationen an, so wird man schnell bemerken, dass jene, die
das Buch vor sich halten, so dass es zum Betrachter zeigt, licheln
oder sogar lachen. Sie machen kein »Pokerface, sie schauen nicht
verdrief8lich und sie verstecken sich auch nicht hinter dem Buch. Sie
verbinden also ihre personliche Ausstrahlung, ihr Licheln mit dem
Zeigen des Buches. Damit signalisieren sie dem Betrachter oder
Kunden, dass sie personlich hinter dem Buch stehen, dass sie es
schdtzen. Das Buch wird durch dieses Signal zu mehr als nur be-
drucktem Papier.

In der Messe muss das Evangeliar oder Lektionar nicht verkauft wer-
den, aber die Mitfeiernden sollen sehr wohl aufmerksam werden auf
dieses Buch. Sie sollen sich offnen fir das, was darin geschrieben
steht. Deshalb ist nicht gleichgiiltig, wie dieses Buch gezeigt wird
und mit welchem Gesicht. Wenn daraus eine frohe Botschaft erklin-
gen soll, durfte die Mimik nicht verschlossen sein oder neutral oder
gelangweilt und Ahnliches. Vielmehr miissten die innere Uberein-
stimmung mit dem Buch und die Wertschatzung fir seinen Inhalt
tiber die Gesichtsziige nach auflen hin fiir den Betrachter sichtbar
werden. Es kénnte sein, dass Liturgen eher eine neutrale Buchpri-
sentation iiben, wenn sie mit dem Evangeliar einziehen, es in einer
Prozession tragen oder nach der Verkiindigung mit einem Zeigege-
stus erheben. Ich selber habe den Eindruck, dass ich hinter dem
Evangeliar selten so leuchtende Augen gesehen habe, wie sie mich
von manchem Foto einer ganz gewdhnlichen Buchprisentation an-
schauen. Einem Buch Prisenz verleihen, das geschieht also nicht al-
lein durch das blofle Ding, sondern dariiber, wie Menschen mimisch
und gestisch mit diesem umgehen, wie sie sich dazu verhalten. Mit
anderen Worten: Zeichen und Symbole in liturgischen Handlungsge-
figen erfordern eine ihnen angemessene ars celebrandi.

Fiir das Zusammenwirken zwischen menschlichem Gesicht, gezeig-
tem Buch und liturgischer Verkiindigung lisst sich ein historisches
Beispiel anfiihren, das mit der kommerziellen Buchprisentation et-
was gemeinsam hat und doch weit dariiber hinausgeht. Dabei geht es
um die Méglichkeit von Vergegenwirtigung durch das Zusammen-
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spiel von Kunst und Liturgie.’ Das Kunstwerk ist in diesem Fall die
Christusikone vom Sinai und ein kostbar gestaltetes Evangeliar, das
jenem auf der Sinai-lkone sehr stark dhnelt. Auf dieser Ikone schaut
Christus den Betrachter frontal an. Gesicht, Haut, Haare, alles an
seinem Gesicht ist weitaus realistischer dargestellt, als es bei spateren
Ikonen iblich ist. In seiner Hand hilt er ein Buch, es diirfte sich um
ein Evangeliar bzw. einen kostbaren Einband halten, wie er z.B. als
Buchdeckel der Konigin Theodolinde heute im Domschatz von
Monza aufbewahrt wird. Die Ikone und das Evangeliar miissen wir
uns nun im Gottesdienst vorstellen, also im selben liturgischen
Raum in der Handlung des Einzugs oder noch besser der Verkiindi-
gung. Der Mitfeiernde sieht beides und hért die Worte des Evangeli-
ums. Er hort die Worte aus einem Buch, das dem gleicht, welches
Christus auf der Ikone hilt — dieser Christus, der ithn anschaut,
spricht also augenblicklich zu ihm. Das Bild vergegenwirtigt oder
prisentiert in diesem Moment den gottlichen Sprecher des Wortes
hinter dem menschlichen Verkiinder. Das Evangelienbuch wird zum
sinnstiftenden Trager zwischen dem in der Liturgie gegenwirtigen
Christus und den Mitfeiernden. Es wird also zum Symbol seiner Ge-
genwart. Es bezeugt damit jene Sinn-Vor-Gabe, die in den biblischen
Schriften niedergelegt ist, als heute gegenwirtig.

Der solcherart bezeugte Sinn ist »ein Stiick vom Himmel«, nimlich
die Kénigsherrschaft der Himmel, wie Jesus sie einst verkiindigt hat
als jetzt je neu fiir die feiernde Versammlung proklamierte Botschaft,
sichtbar im Symbol des Evangeliars (oder des Lektionars). Oder er
ist »ein Stiick vom Himmel« als Brot des Himmels und Kelch des
Heils, gute Gabe der Schépfung und Realsymbol der in Christus er-
neuerten Schopfung, zu kosten und zu sehen mit den Sinnen.

Nicht alle Zeichen und Symbole, die in liturgischem Gebrauch sind,
haben so stark vergegenwirtigende Qualitit. Um eine Grundunter-
scheidung im Symbolhandeln wird es im nichsten Schritt gehen.
Grundsymbole wie das Evangeliar, Brot und Wein, das Wasser der
Taufe, die Osterkerze, das Kreuzzeichen machen jeweils auf ihre

w

Sehr instruktiv ist dafiir der Beitrag von R. Warland, Die Gegenwart des Heils. Stra-
tegien der Vergegenwirtigung in der frithbyzantinischen Kunst, in: ders. (Hg.),
Bildlichkeit und Bildorte von Liturgie. Schauplitze in Spitantike, Byzanz und Mit-
telalter, Wiesbaden 2002, 51-74. Das folgende Beispiel ist eines der von ihm ange-
fithrten.
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Weise ein Stiick vom Himmel sichtbar. Damit dieser von Gott gege-
bene Sinn menschlichen Sinnen zuginglich wird, bedarf es auf Seiten
der Liturgen eines gestisch und mimisch klaren Zeichenhandelns, ei-
ner ars celebrandi also, es bedarf echter Zeichen (ein Buch und nicht
eine Attrappe, eine echte Kerze und kein elektrischer Ersatz etc.), oft
sogar von hoher kiinstlerischer Qualitit. Auf Seiten der Mitfeiern-
den ist entscheidend, dass sie vom sinnlichen Erfassen bis zum iiber-
irdischen Sinn gelangen konnen. Darum wird es im 3. Abschnitt ge-
hen.

1. EPIPHANE UND ILLUSTRATIVE SYMBOLIK®

»Die Liturgie«, so formulierte es Romano Guardini (1885-1968) im
Jahr 1939, »ruht auf der Tatsache, dass Gott >hier« ist, und beginnt
mit der Antwort des Menschen auf jene Tatsache ... Grofles Ge-
heimnis, dass Gott shier< ist! Es fordert eine Antwort: dass der
Mensch vor ihn trete. Im Italienischen gibt es dafiir einen schénen
Ausdruck: fare atto di presenza, den Akt des Anwesend-Seins voll-
ziehen. Damit fangt alles an.«’

Gottes Hier-Sein, seine Gegenwart, ist grundlegend fiir die Feier.
Seine Gegenwart ist das Erste, wihrend die Reaktion des Menschen
auf diese Gegenwart als Antwort an zweiter Stelle steht. Aber wie
gelangen Menschen vor oder in diese gottliche Gegenwart? Wie wird
sie ihren Sinnen zuginglich? Und umgekehrt: Was behindert mogli-
cherweise den Sinn fiir Gottes Hier-Sein? Ich stelle eine biblische
Vergewisserung an den Anfang, die nochmals das Medium Buch auf-
greift.

Als die Thora, das Gesetz der Tafeln vom Sinai, nach dem Exil den
Israeliten erneut zu Gehér gebracht wurde, ereignet sich etwas, das
man mit der Epiphanie Gottes bei der Ubergabe der Thora an Mose
in Beziehung setzen kann: »Esra 6ffnete das Buch vor aller Augen ...
Als er das Buch aufschlug, erhoben sich alle. Dann pries Esra den

¢ Vgl. dazu ausfithrlicher: G. Briiske, Uber Kunst-Fehler und Theologie der Liturgie,
in: HID 62 (2008) 3-18.

7 R. Guardini, Besinnung vor der Feier der heiligen Messe. Erster Teil: Die Haltung,
Mainz 1939, 45f.
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Herrn, den groflen Gott; darauf antworteten alle mit erhobenen
Hinden: Amen, amen! Sie verneigten sich, warfen sich vor dem
Herrn nieder, mit dem Gesicht zur Erde« (Neh 8,5f). Esra spricht ei-
nen Lobpreis und redet Gott mit seinem Namen an wie zuvor schon
Mose am Sinai (vgl. Ex 34,4-9). Und die Israeliten reagieren genauso
wie Mose nach dem Vortibergehen Gottes: Sie werfen sich auf die
Erde. Von einer Theophanie wird im Buch Nehemia allerdings nichts
gesagt. Was vorausgeht, ist lediglich das Offnen eines Buches. Ist
Gott »hier«? Reprasentiert dieses Buch den gegenwirtigen Gott? Es
sieht so aus. Lobpreis und Proskynese als Akte einer Antwort auf et-
was Vorausgehendes legen das nahe. Aber er ist anders »hier« als in
den Gotteserscheinungen auf dem Berg Sinai. Gottes Hier-Sein hat
die Gestalt der Thora. Das Buch bzw. die Rolle der Thora wird zum
Symbol des gegenwirtigen Gottes, wenn die Lebensordnung vom Si-
nai vor dem Volk proklamiert wird. Spater wird es in der jiidischen
Tradition heiflen: »Wenn zwei zusammensitzen und sich mit Thora-
worten beschaftigen, so ist Gott unter ihnen.«

Man kann das als »epiphane« Symbolik bezeichnen. Epiphane Sym-
bolik lisst die Gegenwart dessen aufscheinen, den sie reprisentiert.
Wahrscheinlich geht epiphane Symbolik nicht nur in der Bibel, son-
dern auch in der Liturgie haufig mit der Anrufung oder Ausrufung
des Namens Gottes einher: Die Osterkerze ist ein Symbol fiir den
Auferstandenen, fiir Christus, der Ostern erneut in unsere Gegen-
wart tritt. Das dreifache lumen Christi beim Hineintragen der bren-
nenden Osterkerze ist auch ein Bekenntnis zu Christus. Vor dem
Konzil folgte auf das lumen Christi dreimal eine Kniebeugung, also
ein der Proskynese vergleichbarer Akt. Die Antwort Deo gratias
entspricht dem Amen, amen in der untergriindig liturgischen Szene
im Buch Nehemia. Das In-Szene-Setzen der Osterkerze ist also ein
Beispiel fiir epiphane Symbolik.

In der Osternacht kann Gottes Hier-Sein als Anwesenheit des Auf-
erstandenen im Zeichen des Lichtes aufscheinen. Sie kann aufschei-
nen, aber das muss nicht passieren.® Ob iiberhaupt, und wenn ja: wo,

¢ Vgl. auch: ders., Die liturgische Erfahrung und die Epiphanie, in: ders., Die Sinne
und die religiése Erkenntnis. Zwei Versuche iiber die christliche Vergewisserung.
Wiirzburg 1950, 39-74. Guardini betont dort (S. 59f) die Unverfiigbarkeit recht
stark und weist auch auf den Unterschied zwischen den Sakramenten und den Zei-
chen der Liturgie hin.
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wie oder wem Gott sich offenbaren und seine Gegenwart erfahrbar
machen will, das ist vom Menschen her nicht festzulegen oder zu
machen — aller Sehnsucht nach religiéser Erfahrung zum Trotz. Der
im unzuganglichen Lichte wohnt, bleibt unsichtbar, auch wenn die
Osterkerze leuchtet. Zur epiphanen Symbolik gehort, dass etwas
aufleuchten kann vom an sich Unzuginglichen — wenn Gott will -,
und das wird eher den Charakter des Aufblitzens, also einer rasch
voriibergehenden Erfahrung, haben.

Wenn jenes liturgische Verhalten kunstgerecht ist, das der Gegen-
wart Gottes im Handeln entspricht, dann gehért zur Kunst, Liturgie
zu feiern, also zur ars celebrandi, auch die Pflege epiphaner Symbo-
lik. Weil Gottes Hier-Sein daran erkannt werden kann, ist die Sym-
bolgestalt treu zu wahren oder auch wiederherzustellen, so wie es in
den 50er Jahren des 20. Jahrhunderts durch die Karwochenreform
mit der Licht-Symbolik der Osternacht geschehen ist.

Innerhalb des Symbolkosmos der Liturgie gibt es jedoch nicht nur
die mit dem eschatologischen Sinn der Liturgie verbundene epipha-
ne Symbolik. Der russisch-orthodoxe Exilstheologe Alexander
Schmemann (1921-1983) unterscheidet zwischen  epiphaner oder
eschatologischer Symbolik und illustrativer Symbolik.’ Diese zweite
Art von Symbolik tut, was das Wort sagt: Sie illustriert. Sie illustriert
eine biblische Geschichte mit Gegenstinden, Weizenkornern z.B.
oder mit Tiichern oder den gegenwirtig an vielen Orten verwende-
ten Egli-Figuren. Die illustrative Symbolik ist gegeniiber der epi-
phanen Symbolik in der Liturgie sekundar. Sie erhebt nicht den An-
spruch, dass etwas oder jemand erscheint oder ein umfassender theo-
logischer Sinn bezeugt wird.

Vielmehr will illustrative Symbolik mit Hilfe von Dingen, die sinn-
lich erfahren werden kénnen, fiir Kinder und Erwachsene einen

? Schmemann gebraucht die Begriffe, um Verinderungen in der nachpatristischen
Zeit der orthodoxen liturgischen Tradition zu beschreiben. Seine Unterscheidung
erweist sich meines Erachtens auch fiir den Symbolgebrauch in den katholischen Li-
turgiefeiern unserer Tage als hilfreich. Vgl. A. Schmemann, Symbols and Symbolism
in the Byzantine Liturgy: Liturgical Symbols and their Theological Interpretation,
in: Th. Fisch (Hg.), Liturgy and Tradition. Theological Reflections of Alexander
Schmemann, Crestwood/N.Y. 1990, 115-128 [Erstveroffentlichung 1981]; A.
Schmemann, Eucharistie. Sakrament des Gottesreiches, Freiburg i. Br. 2005, 53 f,
64 f, 70 f u.6.
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leichteren Zugang zum Glauben schaffen. Darin liegt m.E. die unbe-
streitbare Berechtigung illustrativer Symbolik. Es hat im katholi-
schen Kirchenraum schon lange illustrative Symbolik gegeben, und
zwar durchaus legitim. Die Grenze rein illustrativer Symbolik be-
steht darin, dass sich der Glaube am gegenwirtigen Gott entziindet
und nicht an menschlicher Symbolik. Solange die Symbole nicht bis
vor den gegenwirtigen Gott filhren oder wenigstens fiir sein Hier-
Sein offen bleiben, sind sie letztlich defizitir. Der iibermiaflige Ge-
brauch illustrativer Symbole kann sich auf die Dauer als liturgischer
Kunst-Fehler erweisen, dann namlich, wenn den Feiernden dadurch
der Sensus fiir den gegenwirtigen Gott verloren geht bzw. wenn er
nie wirklich ausgebildet wird. Illustrative Symbole bleiben damit
hinter den eigentlichen liturgischen Symbolen wie der Osterkerze,
der Asche, dem Taufwasser und anderen zuriick. Man muss deshalb
nach ihrem Ort im Ganzen der Liturgie fragen und auch nach dem
ithnen angemessenen Ort im Kirchenraum (vgl. dazu die Beispiele am
Ende dieses Abschnitts).

Wenn illustrative Zeichen und Symbole in den zweiten Rang verwie-
sen werden, geht es — um dieses Missverstindnis auszuschliefen —
nicht um Fragen des Geschmacks. Auch eine furchtbar kitschig ge-
staltete Osterkerze wiirde ihren epiphanen Charakter nicht durch
ihre Gestaltung verlieren. Gibt es also ein Kriterium, mit dem das
eine vom anderen unterschieden werden kann? Hier méchte ich
noch einmal auf den Zusammenhang von Anwesenheit Gottes und
Anrufung seines Namens zurtickkommen: Mose ruft in der Gegen-
wart Gottes auf dem Berg den Namen des Herrn aus. Esra spricht ei-
nen Lobpreis Gottes. Zur Osterkerze gehort der feierliche Liedruf
lumen Christi. Den Namen Gottes anzurufen und sich so in seine
Gegenwart hineinzustellen, ist konstitutiv fiir die Feier der Litur-
gie.

Wenn die Anrufung des gottlichen Namens zu einem Symbol nicht
passen will, wenn das einfach nicht {iber die Lippen kommt oder
schlicht vergessen wird, dann fehlt diesem Symbol méglicherweise
etwas fiir den Gottesdienst Entscheidendes. Zur liturgischen Kunst
gehort also ein der Gegenwart Gottes entsprechender Gebrauch von
Symbolen, der in vielen Fillen von einer Anrufung des gottlichen
Namens begleitet sein wird und der die Mitfeiernden in die gottliche
Gegenwart hineinstellt.
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An dieser Stelle soll der unterschiedliche Symbolgebrauch noch ein-
mal durch Beispiele veranschaulicht werden. Weil dem Sinn der Li-
turgie eine gute ars celebrandi entspricht, werden an dieser Stelle
auch Fehler oder Schwichen im Symbolverhalten dokumentiert.
Alle Beispiele fanden sich im Juni 2008 in einer Kirche im Kanton
Zug, Bruder Klaus in Oberwil, die in den Jahren 1957-1960 mit
Fresken des Schweizer Kiinstlers Ferdinand Gehr (1896-1996) aus-
gestattet wurde. Gehrs Fresken wirken heute auf den Betrachter zu-
nichst »naiv, sie sind tatsachlich aber sehr komplex und vor allem
stehen sie im Dienst epiphaner Symbolik. Das Bildprogramm kon-
zentriert sich auf die Eucharistie: Ahren und Trauben werden iiber
den Beichtstithlen dargestellt, an den beiden Seitenwinden sind die
Messe als Opfer und die Messe als Mahl zu sehen. Im Altarraum
selbst prisentiert der Altartisch die Eucharistie, wihrend sich dahin-
ter eine purpurne Wand mit einer abstrakten Darstellung der Trini-
tit und dem Patron der Kirche befindet. An der linken Seitenwand
ist die Kommunion dargestellt. Es handelt sich dabei nicht um eine
narrative Darstellung, sondern um ein Mysterienbild, das versucht,
Sinn zu vergegenwartigen. Wie wird die Aufmerksamkeit des Be-
trachters auf das vergegenwirtigte Geheimnis gelenkt?

.

Die Messe als Mabl. Fresko von Ferdinand Gebr. Bruder Klaus in
Oberwil/Zug (Bildrechte unbekannt).

Eine minnliche Figur mit Nimbus steht vor gelbem Grund, einem
Tisch. Der Kérper der Figur bildet ein Kreuz. Auf der genau gegen-
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iiberliegenden Seite ist Christus am Kreuz zu sehen, wobei das
Kreuz und der Tisch im selben Gelb gehalten sind. Derselbe, der
einst am Kreuz hing, teilt also jetzt die Eucharistie aus. Er ist beklei-
det mit einer Albe und einem purpurnen Messgewand. Purpur ist
auch die Fliche hinter dem Altar. Das am Altar gefeierte Mysterium
und das Fresko von Gehr verschrinken sich tiber die Farbe Purpur
und das Messgewand. Christus speist und er ist die Speise. Die Men-
schen, die aus seiner Hand die Eucharistie empfangen, werden gro-
fer, je niher sie zu ihm kommen — eine sehr wertvolle Bildaussage
des Kiinstlers. Uber dem Tisch schweben abstrakte Gebilde, es sol-
len Engel sein. Die Michte des Himmels sind also zugegen, wenn in
diesem Raum Eucharistie gefeiert wird. Die Fresken verschrinken
Zeit und Ewigkeit auf dhnliche Weise wie in dem angefiihrten histo-
rischen Beispiel mit Christusikone und Evangeliar. Es geht bei die-
sem Fresko (und den anderen im selben Kirchenraum) also nicht um
die Illustration der Messe, sondern um ein Aufleuchten ihres Sinns
im Medium eines Bildes.

Die Frage, »wie Bilder Sinn erzeugen« beantwortet der Philosoph
und Kunstgeschichtler Gottfried Boehm allgemein und nicht im
Hinblick auf Kunst in Kirchen folgendermafien: »Die Macht, die Bil-
dern innewohnen kann, liegt offenbar auch in threr Fihigkeit, Zu-
gange zu Verstorbenen oder Abwesenden zu 6ffnen, zu einem mich-
tigen Herrscher, einem religiosen Gehalt, etwas Unsichtbarem, was
weder Korper noch Gesicht hat, oder zu etwas Erdachtem, Er-
triumtem. Die Macht des Bildes bedeutet: zu sehen geben, die Au-
gen zu offnen. Kurzum: zu zeigen.«'® Genau dies kann — es muss
nicht, wie oben schon betont wurde — sich auch ereignen, wenn je-
mand Gehrs Fresken betrachtet.

Die folgenden Beispiele fiir einen problematischen Umgang mit Zei-
chen und Symbolen kénnten beliebig vermehrt werden. Auch an ne-
gativen Beispielen kann man lernen und die eigene Sensibilitdt fir
den Umgang mit Symbolen schirfen.

1 G. Boehm, Wie Bilder Sinn erzeugen. Die Macht des Zeigens, Berlin 2007, 39. Vgl.
dazu auch G. Briiske, Die Augen des Glaubens und die ikonische Wende. Uber das
Sehen in der Liturgie, in: Dialog mit dem Auge — Liturgie sehen (Gottesdienst ex-
tra), Freiburg i. Br. 2009, 8-10.
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Beuspiel 1: Der Taufbrunnen als Schriftenstand (Bild: G. Briiske).

Das Bild zeigt den abgedeckten Taufbrunnen der Bruderklausenkir-
che in Oberwil, ein Sechseck. Der Stein ist aus demselben Material
wie der Altar. Beide Orte sind zudem in einer Achse angeordnet, so
dass sich der Weg von der Taufe zur Eucharistie symbolisch in den
Raum einzeichnet. Auf der Abdeckung des Taufbrunnens sind die
vier Paradiesesflisse eingraviert. Der Taufort ist damit gleich mehr-
fach mit starker Symbolik aufgeladen. Als das Foto an einem Sonn-
tag im Juni 2008 entstand, lag links ein Gesangbuch, in der Mitte der
Abdeckung war die Werbung fiir eine Kirchenoper platziert, im Vor-
dergrund lagen eine Karte sowie ein Korb mit Lesezeichen einer
kirchlichen Dienststelle. Die urspriingliche Symbolik des Ortes wird
damit buchstiblich zugedeckt. Die abgelegten Gegenstinde haben
nichts mit dem Taufort zu tun, sie gehdren nicht hierher.
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Beispiel 2: Osterkerze mit Perle
(Bild: G. Briiske).

Neben dem Taufort war — in der
liturgischen Symbolordnung an-
gemessen und schon - die Oster-
kerze aufgestellt. Uberraschend
war nur die Gestaltung der
Osterkerze. In einem gelben
Kreis findet sich da eine Muschel
mit einer Perle in der Mitte. Was
hat die Perle mit dem Licht der
Osterkerze zu tun? Ein Bezug zu
den Lesungen der Osternacht ist
nicht gegeben, zur Taufe auch
nicht. Die Perle als Zeichen des
Reiches Gottes — also auch sie
»ein Stiick vom Himmel« — findet
sich zwar in Mt 13,44—46, doch
von einer Muschel ist dort nicht
die Rede. Bei der Applikation ei-
nes biblischen Zeichens (Perle)
auf einem Primirsymbol (Oster-
kerze) kommt es zu einer Kumu-

lation der Symbole, ohne dass der Sinn dem Betrachter deutlich

wird.
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Auf der Hohe des Altarraums ist in der Bruderklausenkirche eine
Madonna platziert. Sie steht allerdings nicht im Rosenhag, sondern
zwischen fiir irgendein Wohnzimmer zu groff gewordenen Kiibel-
pflanzen - ein in vielen Kirchen anzutreffender Dekor. Um Zeichen
und Symbole handelt es sich dabei nicht. Und ob sie einen Schmuck
darstellen und Festlichkeit evozieren, wird man in den allermeisten
Fillen fragen diirfen. Mit einem gewissen Abstand findet sich aber
noch ein weiteres »Attribut«: eine an der Decke befestigte iiberdi-
mensionale Schultiite. Sie ist hoher als die Marienstatue und viel
bunter, zieht also mehr Aufmerksamkeit auf sich. Ohne Zweifel ist
die Schultiite ein Zeichen fir den Schulanfang. Die Szene wurde je-
doch im Juni beobachtet und da beginnt die Schule noch lange nicht.
Was soll dieses Zeichen zeigen? Wie gehort es in den Kirchenraum?
Sind die Kiibelpflanzen und die Schultiite nicht eher Symbole der
Verbiirgerlichung als Bezeugung von christlichen Sinngehalten?

Die genannten Negativbeispiele — Verdecken urspriinglicher Symbo-
lik, Kumulation von Symbolen, Symbole der Verbiirgerlichung — lei-
ten sich in vielen Fillen aus guten Motiven ab. Im Hinblick auf Zei-
chen und Symbole im Kontext einer ars celebrandi ist »gut gemeint«
jedoch nicht immer »gut gelungen«. Im Gottesdienst wirkt alles:
Raum und Zeit, Personen (Mimik, Gestik) und deren Gewander,
Symbole und Dinge, Bewegungen, Stille, Sprache, Musik und ande-
res. Es wirkt und es wirkt zusammen und kann von den Feiernden
als sinnlich begabten Wesen nicht einfach isoliert wahrgenommen
werden. Deshalb stellt sich immer die Frage, wie diese verschiedenen
Groflen zusammenwirken. Da Zeichen und Symbole die Sinne oft
stirker engagieren als das gesprochene Wort, geht es darum, ob sie
Sinn bezeugen und vielleicht sogar verstirkt wahrnehmbar machen
oder ob sie eher verwirren oder gar sinnlos sind. Diese Fragen sind
weniger um Gottes willen zu stellen — er wird die guten Intentionen
erkennen und iiber manches Fragwiirdige schmunzeln — als um der
Menschen willen, die an der Liturgie aktiv teilnehmen und vielleicht
ein Stiick vom Himmel darin wiederfinden. Deshalb ist im letzten
Schritt davon zu handeln, mit welchem Sensorium Christen Sinn
sinnlich erfahren.
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ITI. MIT DEN GEISTLICHEN SINNEN SINN ERFAHREN!!

Wenn die Glaubigen in der Osternacht im Angesicht der brennenden
Osterkerze auf den Ruf lumen Christi mit Deo gratias antworten,
haben sie dann im Licht der Kerze den gegenwirtigen, auferstande-
nen Christus gesehen — oder ist das eine dunkle, nachtliche Phanta-
sie? Schlimmer noch: Ist das angelernte, kollektive Einbildung, jahr-
lich wiederholt, weil die Osternacht eine so dichte emotionale At-
mosphire hat und wir modernen Menschen so gerne Gott sinnlich
erfahren mochten? Wire das so, man musste jene, die fiir die Litur-
gie verantwortlich sind, und alle, die unkritisch mitfeiern, unter
Ideologieverdacht stellen. Wer jedoch davon tiberzeugt ist, dass am
sinnlichen Vollzug der Liturgie tatsichlich Sinn, sogar gottlicher
Sinn, abgelesen werden kann, muss fragen, in welcher Weise das
moglich ist, welche Bedingungen dafiir gelten, um so jeden frommen
und dennoch faulen Zauber vom liturgischen Geschehen fernzuhal-
ten.'? Ich beginne mit einer biblischen und einer patristischen Verge-
wisserung. Es bietet sich an, biblische Zeugnisse heranzuziehen, die
den Tod Jesu und so den Entzug sinnlich-leibhaftiger Prisenz vo-
raussetzen: einen Auferstehungsbericht (Lk 24,13-35) und einen erst
nach Ostern berufenen Apostel (Paulus).

Jene beiden Jiinger, die auf dem Weg nach Emmaus Christus begeg-
nen, erkennen ihn weder vom Sehen her, noch horen sie seine Stim-
me, als er ithnen die Schriften erschliefft. Erst als er am Abend das
Brot bricht und ihnen gibt, gehen ihnen die Augen auf. Doch im sel-
ben Augenblick entzieht er sich auch schon ihren Blicken. Die sinn-
liche Erkenntnis gottlicher Gegenwart, der Gegenwart des Aufer-
standenen, ist mehr ein Aufblitzen als ein Auskosten einer sinnlichen
Erfahrung. Sie ist vorbereitet durch die Schriftexegese durch den
Auferstandenen, denn erst jetzt erkennen die Jiinger, dass ja schon da
ithr Herz brannte. Sinnliche Erfahrung und Wortereignis sind aufei-
nander bezogen, auch wenn sie den Zusammenhang erst ex post er-
fassen. Das Aufblitzen der Erfahrung und die Verbindung mit dem

1 Jch greife hier zuriick auf meine Ausfithrungen iiber: Die geistlichen Sinne und die
Wahrnehmung von Sinn in der Liturgie, in: BiLi 78 (2005) 240-245.

1 Vgl. dazu wiederum den bereits genannten Beitrag von R. Guardini, Besinnung vor
der Feier, Mainz 1939.
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gesprochenen Wort sind Eigenheiten, die im Hinblick auf Sinn und
Sinnlichkeit in der Liturgie von Bedeutung sein kénnen.

Paulus wiederum verdankt seine Berufung zum Apostel einer Er-
scheinung des Auferstandenen. Sie ist ihm zur Quelle der Erkennt-
nis geworden, so dass er in der Folge die verborgene Weisheit Got-
tes verkiindet. Was kein Auge gesehen und kein Ohr gehért hat, das
wurde ihm durch den Geist Gottes enthillt (vgl. 1 Kor 2,9f). Das Er-
kenntnisorgan fur gottlichen Sinn ist pneumatisch gestiftet, es ist
Geschenk gottlicher Gnade und bewirkt eine einzigartige Urteilsfa-
higkeit (vgl. 1 Kor 2,15), so dass er behaupten kann: »Wir aber haben
den Geist Christi« (1 Kor 2,16). Die deutsche Ubersetzung »Geist«
Christi ist richtig, weil es im Kontext eben um die pneumatische Er-
kenntnisfahigkeit geht. Wortlich aus dem Griechischen tibersetzt
hiefle es aber: Wir aber haben den Verstand (nous) Christi. Die Vul-
gata Uibersetzt nous mit sensus: Wir aber haben den Sinn, die Wahr-
nehmung, das Empfindungsvermdgen, das Verstindnis, auch den
Verstand oder die Denkkraft Christi. »Durch den >Sinn Christic
(1 Kor 2,16) wird uns der >Sinn fir Gott« eingepflanzt.«'® Wenn
Christen durch den Geist den Sensus Christi empfangen, dann ist zu
erwarten, dass sie damit sensibel und offen werden fiir gottlichen
Sinn, wie er unter anderem in der Liturgie in Wort und Zeichen auf-
scheint.

Was sich in den angefiihrten neutestamentlichen Beispielen erst an-
deutet, eine »innere »gottliche« Sinnlichkeit« (Hans Urs von Baltha-
sar), ein durch die Gnade geschenktes gottliches Sensorium, formu-
liert erstmals Origenes im Hinblick auf einzelne geistliche Sinne. Die
geistlichen Sinne erscheinen als jene Erkenntnisorgane, die bestimm-
ten Eigenschaften Christi zugeordnet sind: »Darum namlich wird Er
>Wahres Licht« genannt, damit die Seelen Augen haben, durch die sie
eingestrahlt werden kénnen, darum >Wort, damit sie >Ohren haben,
zu hérens, darum >Brot¢, damit die Seelen einen Geschmack haben,
zu schmecken, darum wird Er also auch »Salbdl< oder »Narde« ge-
nannt, damit der Geruchssinn der Seele offen sei dem Dufte des
WORTES. Darum wird das WORT, das >Fleisch gewordens, auch
stastbar< und >mit Hinden berithrbar< genannt, damit die innere

3 H. U. v. Balthasar, Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik, Bd. 1, Einsiedeln 21961,
388, mit Bezug auf Paul Claudel.
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Hand der Seele setwas vom Worte des Lebens ertasten< konne.«'* Die
»unsinnliche Sinnlichkeit« (Origenes) der fiinf geistlichen Sinne be-
inhaltet also Sehen, Horen, Schmecken, Riechen, Tasten. Wo Chris-
tus sich sehen, horen, schmecken, riechen, handgreiflich berithren
lassen will wie z.B. eben auch in der Liturgie, dort — so méchte ich
Origenes fortschreiben —, wird im glaubenden Menschen das ent-
sprechende geistliche Sinnesorgan geweckt, auf dass er ihn sinnen-
haft erfahren kann.

Da die geistlichen Sinne fiir Origenes nicht anders als analog auch
fiir die neutestamentlichen Zeugnisse kein Vermogen auflerhalb des
Glaubens sind, iiberrascht es kaum, wenn im Kontext der Taufkate-
chesen auch die Glaubenssinne Erwihnung finden. Ausfiihrlich geht
Johannes Chrysostomus darauf ein. Da er die Verbindung zwischen
sinnlicher Erkenntnis von Unsichtbarem und Taufliturgie herstellt,
sei er ausfithrlich zitiert: »Was hier geschieht, bedarf des Glaubens
und der Augen der Seele, um nicht nur auf die sichtbaren Dinge zu
achten, sondern ausgehend von diesen sich die unsichtbaren vorzu-
stellen ... Die leiblichen Augen konnen nur das Sichtbare sehen;
ganz anders die Augen des Glaubens; sie sehen nichts von den sicht-
baren Dingen, sondern das Unsichtbare sehen sie so, als lige es vor
Augen. Dies bedeutet nimlich glauben: auf das Nichtsichtbare ach-
ten, als ob es sichtbar wire ... Was bedeutet das, was ich sagte ...?
Damit du, wenn du das Becken mit Wasser sichst und die Hand des
Priesters, der deinen Kopf beriihrt, nicht meinst, es sei einfach nur
Wasser und es liege nur die Hand des Bischofs auf deinem Kopf. Es
ist nimlich kein Mensch, der das vollzieht, ... sondern die Gnade des
Geistes heiligt die Natur des Wassers und beriihrt mit der Hand des
Priesters deinen Kopf.«!* Die geistlichen Sinne lassen den Neophy-
ten sehen und leibhaftig spiiren, dass ein anderer als der Bischof an
ihm handelt. Sie machen ithm sicht- und tastbar, was den leiblichen
Augen und der Empfindsamkeit der Haut verborgen bleibt. Was
Chrysostomus im Beispiel der Taufe erldutert, lasst sich auch als li-
turgie-theologischer Grundsatz formulieren: Durch die geistlichen
Sinne erkennt der glaubende Mensch im sinnlichen Vollzug der li-

14 Zit. nach: Origenes, Geist und Feuer. Ein Aufbau aus seinen Schriften von H. U. v.
Balthasar, Salzburg/Leipzig 1938, 322.
1 Johannes Chrysostomus, Taufkatechese 3/2,9-10, in: FC 6/2, 338-341.
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turgischen Handlungen den gottlichen Sinn und damit letztlich
Christus selbst. Das sei nun nochmals an der Osterkerze tiberpriift.
In der Osternacht erschliefit die duftende und brennende Kerze mit-
ten im Dunkel der Kirche sehr sinnlich Glaubenssinn. Weder ist die
Kerze der leibhaftige noch ist sie der auferstandene Herr. Dennoch
ruft der Zelebrant der feiernden Versammlung dreimal ein lumen
Christi zu. Er stellt ihnen nicht etwa die Frage, ob denn die Oster-
kerze wirklich Licht Christi genannt zu werden verdient, nein, er
proklamiert, das heifit: er behauptet, in dieser Nacht ersteht wirklich
das Licht Christi in der Mitte der Versammlung. Alle antworten:
Deo gratias, und nicht: »Unfug!«. Im Aufscheinen der Kerze bricht
plotzlich die Wirklichkeit der Auferstehung durch. Die Feiernden
sehen also eine brennende Kerze und bekennen sich danksagend zu
Christus. Indem sie sehen und den Duft des Wachses atmen, glauben
sie also, da sie beim Schein der Kerze den als Heiland ausriefen, den
sie nicht sehen konnten.

Die heilshafte Gegenwart Christi wird im Wort proklamiert, sinnlich
erfahren und im Wort bezeugt. Weil es Christus selber ist, der hier
und heute erkannt sein will, hat er den Sensus geschenkt, ihn in Wort
und Zeichen zu erkennen. Diese innere »gottliche« Sinnlichkeit be-
dient sich der leiblichen Sinne, verleiht diesen aber eine Tiefenwahr-
nehmung, die vom Sichtbaren bis zum Unsichtbar-Gegenwirtigen
geschichtet ist. Fliichtig, wie viele unserer Sinneseindriicke sind, ist
es auch diese: Das plétzliche Erkennen in Emmaus im Augenblick,
da er sich schon wieder entzieht, erscheint mir typisch auch fiir die
sinnliche Erfahrung in der Liturgie. Wir leben nicht im Schauen,
Schmecken, Riechen, sondern im Glauben.

An dieser Stelle schliefit sich nun der Bogen: Die geistlichen Sinne
sind die Erkenntnisorgane fiir epiphane Symbolik. Sie sind der Sen-
sus fiir das »Stiick vom Himmel«, das im liturgischen Handeln in
Zeichen und Symbol aufscheint. Wenn ich damit die epiphane Sym-
bolik sehr stark gemacht habe, stellt sich vielleicht noch einmal die
Frage nach dem legitimen Ort der illustrativen Symbolik, und zwar
abgesehen von ihrem oben bereits erwihnten pidagogischen Zweck.
Um hier Klarheit zu gewinnen, bietet es sich an, innerhalb des litur-
gischen Handelns zu unterscheiden zwischen Stiftung und Religiosi-
tit. Stiftung steht fiir die Vor-Gabe Gottes, die mit einem Auftrag
versehen ist: Tut dies zu meinem Gedichtnis. Die Stiftung spielt also
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fir die Eucharistie und die anderen Sakramente eine entscheidende
Rolle. Im Bereich des Zeichenhandelns verschafft sie sich Ausdruck
durch epiphane Symbolik. Hier ist das, was von Gott her in der Fei-
er auf den Menschen zukommt, entscheidend. Wenn Menschen fei-
ern, mochten sie sich und ihre Lebenswelt aber auch einbringen und
vor Gott tragen. Es geht um legitimen religiosen Selbstausdruck.
Ausgangspunkt ist hier der Mensch. Fiir diese Ausrichtung des Men-
schen auf Gott hin gibt es traditionelle Symbolhandlungen wie z.B.
das mit Gebet verbundene Entziinden von Kerzen. Es kann jedoch
sein, dass in Andachten, in Kinder- und Familiengottesdiensten und
anderen freieren Gottesdienstformen neue Zeichen und Symbole ge-
funden werden, um der religiésen Lebenssituation der Feiernden zu
entsprechen. Sie werden vermutlich eher illustrativen Charakter ha-
ben. In der sonntiglichen Messfeier der Gemeinde geht es allerdings
darum, dass die Vor-Gabe aufgrund der Stiftung und der religiose
Selbstausdruck nicht unverbunden nebeneinander stehen. Vielmehr
sollten die Feiernden als religiose Subjekte vor den gegenwirtigen
Gott gelangen und sich den geschenkten Sinn vollumfinglich religi-
s aneignen. Eben dafiir ist das Zeichenhandeln in der Liturgie von
grofiter Bedeutung.
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Epuarp NAGEL

Der Beitrag der Aus- und Fortbildung
liturgischer Laiendienste zu einer Kirche
von morgen — damit der Glaube lebt!

Dr. Eduard Nagel ist Mitarbeiter des Deutschen Liturgischen Institu-
tes in Trier und langjihriger Chefredaktenr der Zeitschrift »Gottes-
dienst«, die vom Deutschen Liturgischen Institut in Zusammenabeit
mit dem Osterreichischen Liturgischen Institut und dem Liturgischen
Institut der dentschsprachigen Schweiz berausgegeben wird. Dariiber-
hinaus ist er als Autor und Herausgeber facheinschligiger Publikatio-
nen bekannt geworden. Er war und ist Mitarbeiter mehrerer Gremien
und ein vielgesuchter Vortragender im In- und Ausland (Ed.).

In einer Pressemeldung iiber einen Studientag iiber die Zukunft der
Pfarrgemeinden vor sechs bis sieben Wochen habe ich den Satz gele-
sen, dass schon heute in der Erzdiézese Wien die Vertreter der akti-
ven Christen mehr Signale fiir den Aufbruch zu Neuem als fiir den
Abschied von Vertrautem sehen. Gesagt hat diesen Satz der Pader-
borner Pastoraltheologe Christoph Jacobs, also ein Aufienstehen-
der.

Ich lebe in einer dhnlichen Entfernung von Wien wie Professor Ja-
cobs und stelle fest: Nach allem, was man aus Pressemeldungen, im
Internet und da und dort in persénlichen Kontakten mitbekommt,
gehort die Erzdidzese Wien tatsichlich zu jenen, in denen auf viel-
filtige Weise die Gegenwart niichtern gesehen, die Situation ernst ge-
nommen und entsprechende Entscheidungen getroffen werden, auch
wenn das nicht iiberall gut ankommt. Stichwort » Apostelgeschichte
2010«.

Fiir mich als Liturgiker liegt das Beispiel Begribnisritus nahe: Wien

Der Beitrag ist die schriftliche Fassung des Vortrages, den der Autor am 5. Novem-
ber 2010 vor ca. 70 Multiplikatoren und Verantwortlichen der liturgischen Ausbil-
dungs- und Schulungsvorginge auf Vikariats- und Dibzesanebene in der Erzdize-
se Wien gehalten hat.
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hatte bereits ein neues Buch, noch bevor ein solches fiir den ganzen
deutschen Sprachraum erschienen ist, und das Wiener Buch ent-
spricht offensichtlich weitgehend dem Bedarf, wihrend das andere
neue Buch bereits im Jahr seines Erscheinens einer — und zwar
griindlichen — Bearbeitung bedarf.

Hier in Wien — so wenigstens mein Eindruck — verschwendet man
nicht mehr die Kraft mit Klagen tiber das, was nicht mehr ist, son-
dern streckt sich aus nach dem, was heute und auch morgen noch
trigt. »Lass die Toten ihre Toten begraben, du aber geh und verkiin-
de das Reich Gottes!« sagt Jesus zu dem jungen Mann, der erst sei-
nen Vater begraben will, bevor er Jesus nachfolgt. Und da liegen wir
mit dem Thema »Aus- und Fortbildung liturgischer Laiendienste«
mit Sicherheit richtig.

1. Lrrurgie — HoHEPUNKT UND (QUELLE

Es ist einer der am meisten zitierten Sitze von allen Dokumenten des
Zweiten Vatikanischen Konzils, und vielleicht rauscht er darum so
leicht an den Ohren vorbei, dass seine Brisanz nicht mehr gehort
wird: »Die Liturgie ist der Héhepunkt, dem das Tun der Kirche zu-
strebt, und zugleich die Quelle, aus der all ihre Kraft stromt.«
Wenn wir fragen: Wo begegnen Menschen der Kirche und dem, wo-
fiir sie da ist, dem Glauben?

Wo findet Gebet statt, wo werden Worte gesagt, die sich Menschen
selbst nicht zutrauen, weil es um Unaussprechliches geht?

Wer gibt Menschen eine Sprache, die angesichts von Leid und Tod,
angesichts personlicher und gemeinschaftlicher Katastrophen nicht
verzweifelt verstummt?

Wo haben Menschen, die gescheitert sind, und Menschen, die schul-
dig geworden sind, einen Raum, in dem ihre Wiirde geachtet wird, in
dem sie sein und aufatmen diirfen?

Wo kommt es vor, dass eine alte Frau, die von einer kleinen Rente
lebt, einem erfolgreichen Mann in den besten Jahren, den sie person-
lich gar nicht kennt, einfach sagen kann: »Der Friede sei mir dir«,
und dieses Wort diesem Mann gut tut, weil sonst stindig andere et-
was von ihm wollen, aber nie jemand ihm einfach so von Herzen et-
was Gutes wiinscht ?
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Wo kann ein Mensch in einer verzweifelten Lage einfach hinkommen
mit all seinen Sorgen, wo er sich nicht erkliren muss, aber wo viel-
leicht ein Satz gesprochen wird, der schlagartig alles in einem ganz
anderen Licht erscheinen ldsst, oder ein Lied gesungen wird, aus dem
sich ein Vers in seinem Herzen festsetzt?

Wo geschieht das alles — und noch viel mehr — tagtaglich und an un-
gezihlten Orten auf der Welt?

Wenn wir so fragen — Sie kennen die Antwort: Es geschieht in unse-
ren Kirchen: In Kathedralen und in Dorfkirchen, in solchen, die voll
sind von wunderbaren Kunstwerken, und in solchen, deren Kitsch
weh tut.

Es geschieht in armseligen Hiitten und unter freiem Himmel unter
Menschen, die nicht einmal ein Dach iiber dem Kopf haben.

Es geschieht, wo Menschen Gottesdienst feiern — Hohepunkt allen
kirchlichen Tuns.

Es geschieht, weil Menschen Gottesdienst feiern — Quelle allen
kirchlichen Tuns.

II. GorreEs MENSCHENDIENST

Gottes-Dienst — auch das wurde schon oft wiederholt und haben wir
selbst schon so oft gesagt, dass der Inhalt an Herz und Verstand vor-
beifliefit — Gottes-Dienst ist etwas von ganz anderer Art als all unser
sonstiges Beginnen und Tun.

Da ist immer einer anderer dabei, der ganz Andere.

Was immer wir da tun, es ist nicht nur unser Tun. In meinem Nach-
barn in der Bank, in den bekannten und den unbekannten Frauen
und Minnern und Kindern, die mit mir im Raum sind, umgibt mich
der, der gesagt hat: »Wo zwei oder drei in meinem Namen versam-
melt sind, bin ich mitten unter thnen.«

Kein Mensch kennt den Glauben derer, die um ihn sind, keiner weif},
wie der gemeinsame Herr in ihnen lebt, was er in ihnen und in threm
Leben bewirkt. Aber er ist es, der sie untereinander verbindet: Er,
Christus selbst.

Und das ist es, was diese Art von Gemeinschaft unterscheidet von
anderen Gemeinschaften aller Art: Wenn Menschen sich versam-
meln, ist es zunichst ihr eigenes Werk. Sie kommen zusammen zu ei-
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nem ganz konkreten Zweck - zu einem Kochkurs oder um Fufiball
zu spielen, als Angehorige eines Vereins oder zum Oktoberfest. Sie
kommen, weil sie selbst dahin wollen oder weil jemand sie dazu ein-
geladen hat. Sie »bilden«, wie wir sagen, die Versammlung, sie leisten
durch ihre Gegenwart und vielleicht durch eigene Aktivititen ihren
Beitrag dazu.

Die Versammlung ist ihr Werk. Nicht mehr und nicht weniger.
Beim Gottes-Dienst versammeln sich auch Menschen mit einem
ganz bestimmten Ziel: Sie wollen ein Kind taufen, heiraten, Abschied
nehmen von einem Verstorbenen, die Kommunion empfangen, sich
segnen lassen. Sie wollen beten, Gottes Wort horen, ...

Aus diesen Stichworten horen wir bereits heraus: Wenn Menschen
zusammenkommen, um Gottesdienst zu feiern, geht es um etwas,
was sich diese Menschen nicht einfach selbst geben, was sie nicht
selbst machen kénnen:

Gottes Wort horen kénnen wir nur, weil er sich in seinem Mensch
gewordenen Sohn ausgesprochen hat und weil sein Wort von Mund
zu Mund weitergesagt, von Generation zu Generation weitergetra-
gen wurde. Beten konnen wir nur, weil uns zugesagt ist, dass da ei-
ner ist, der uns hort. Die Kommunion empfangen kénnen wir nur,
weil sich Jesus einst in den Tod gegeben und zuvor seinen Jingern
das Mahl hinterlassen hat, in dem seine Hingabe, sein Opfer, gegen-
wirtig bleibt. Oder umgekehrt, in dem die Seinen Zeitgenossen jenes
Geschehens werden. Uns segnen lassen konnen wir nur, weil Gott
seinen Segen gibt. Wirksam taufen kénnen wir nur, weil uns verhei-
fen ist, dass durch dieses Wasser und die dazu gesprochenen Worte
die alte Schuld Adams und die personliche Schuld abgewaschen wer-
den und wir zu Kindern Gottes werden. Und die kirchliche Trauung
bekommt ihren Sinn daher, dass die Gemeinschaft von Mann und
Frau gegriindet wird auf den, der Mann und Frau selbst geschaffen
hat und der selbst die Liebe ist.

Es ist also, wenn wir Gottes-Dienst feiern, immer Gott voraus. Sei-
ner Initiative verdanken wir, dass wir feiern konnen, und seinem
Wort das Wissen, was und wie wir feiern diirfen. Und: Wenn wir fei-
ern, kreisen wir nicht um uns selbst — so sehr es dabei um unser In-
nerstes geht —, sondern da ist immer er dabei, der alle unsere Gren-

zen sprengt. Gottes Dienst an uns ist das grofite Geheimnis unseres
Lebens.
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Der Gottesdienst hat, wie jedes Geheimnis, eine Innen- und eine Au-
flenseite.

Die Innenseite — die unvorstellbare Gegenwart Gottes — kénnen wir
nur glauben und erahnen. Als Menschen sind wir dabei auch ange-
wiesen auf die Auflenseite: auf die Worte, die wir lesen und mit un-
seren Ohren horen konnen, auf Zeichen und Symbole, die wir sehen
und mit unseren Sinnen spiiren konnen. Und beides gibt es nicht
ohne die Menschen, die uns das Wort verkiinden und die Zeichen se-
hen und spiiren lassen. Und damit sind wir bei den liturgischen
Diensten.

III. GOTTESDIENST — EIN MENSCHENWERK

1. Ubermenschlich — allzu menschlich

Es ist erst 50 Jahre her, da war liturgischer Dienst eigentlich aus-
schlieflich Sache des Klerus. Ministranten waren nur Stellvertreter
fir nicht vorhandene Kleriker. Im Italienischen gibt es deshalb fir
die Ministranten das Wort »chierichetti« — »Klerikerlein«. Noch in
den 80er-Jahren des vergangenen Jahrhunderts waren aus diesem
Grund nur mannliche Kinder und Jugendliche zu diesem Dienst zu-
gelassen und Madchen davon ausgeschlossen. Hinter dieser allzu
lange unselig aufrecht erhaltenen Vorschrift stand urspriinglich: Nur
Kleriker sollten im Raum des Allerheiligsten Dienst tun, Manner
also, die sich ganz und gar dieser Aufgabe verschrieben hatten. Nur
im Notfall, naimlich wenn geeignete miannliche Kandidaten fehlten,
suchte man auf der Frauenseite nach Ersatz. So wird noch in der En-
zyklika Papst Pius’ XII. iiber die Kirchenmusik »Musicae sacrae dis-
ciplina« vom 25. Dezember 1955 fiir Kathedralen und grofiere Kir-
chen die Errichtung von Singerscholen empfohlen, und dann heifit
es: »Wo aber solche Singerscholen nicht eingerichtet werden konnen
oder sich die entsprechende Zahl von Singerknaben nicht findet, ist
es gestattet, dass ein Chor von Minnern und Frauen oder Madchen
an einem nur fir ihn bestimmten Platz auferhalb des Altarraumes im
Hochamt die liturgischen Texte singen koénne, vorausgesetzt, dass
die Minner und Frauen ganz getrennt sind, unter Vermeidung alles
Unpassenden, wobei die Verantwortung daflir die Ordinarien
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trifft.«> Und wenn fiir die so genannte Privatmesse des Priesters kein
Ministrant zur Verfigung stand, durfte wohl eine Frau die Antwort
geben auf seine Zurufe wie »Dominus vobiscums, aber nur von au-
Berhalb des Altarraumes aus. Als zu hoch, zu wertvoll galt jede Ges-
te, jedes Wort im Gottesdienst — es sollte denen vorbehalten sein, die
fiir diesen Dienst geweiht waren. Wie ernst es damit war, habe ich
selbst noch erlebt, als ich 1952 Ministrant wurde: Die Feier, in der
wir aufgenommen wurde, hieff »Ministrantenweihe«. Auch wenn
dies kein offizieller Titel war, so sagte man doch so, das betreffende
Biichlein hief} so, und der Ritus selbst war eine abgespeckte Version
der Niederen Weihen. Gottesdienst ist also ein menschliches Tun mit
héchstem Anspruch, einem Anspruch, der freilich die Gefahr einer
Uberhdhung in sich birgt, so dass er Auserwihlten, mit »reinen
Hinden, vorbehalten ist, wihrend fiir die grofle Masse nur die Rolle
des passiven Besuchers bleibt, der aus einer Distanz zuschaut und
staunt. Oder der eben nur als Ersatz nicht vorhandener Auserwihl-
ter einen Dienst verrichten darf.

2. Anteil am prophetischen und priesterlichen Amt Christi

Angesichts einer solchen ibermichtigen Tradition war es eine schier
unglaubliche Leistung der Viter des Zweiten Vatikanischen Konzils,
dass sie den Satz in der Liturgiekonstitution, Art. 29, beschlieflen
konnten: »Auch Ministranten, Lektoren, Kommentatoren und die
Mitglieder der Kirchenchére vollziehen einen wahrhaft liturgischen
Dienst.« Einen wahrhaft liturgischen Dienst! Keinen Ersatzdienst fiir
nicht vorhandene Kleriker, sondern weil sie getauft sind, kommt es ih-
nen zu, in den Schriftlesungen im Gottesdienst ihren Schwestern und
Briidern Gottes Wort zu verkiinden und beim Allgemeinen Gebet fiir
sie vor Gott einzutreten. Sie haben damit Anteil am prophetischen
und priesterlichen Amt Christi. Auch dieses Wort des Zweiten Vati-
kanischen Konzils ist eines jener groflen Worte, die uns leicht iiber die
Lippen gehen und ebenso leicht an den Ohren vorbeirauschen.

® Was ist das prophetische Amt Jesu Christi, an dem die liturgischen

Dienste Anteil haben?

* H. B. Meyer/R. Pacik (Hg.), Dokumente zur Kirchenmusik unter besonderer Be-
riicksichtigung des deutschen Sprachgebietes, Regensburg 1989, 76.
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Sein prophetisches Amt iibt Jesus aus, wenn er den Menschen in
Gleichnissen klar zu machen versucht, was das Reich Gottes ist und
wie es wirkt. Wenn er sich mit den Michtigen und den Meinungs-
machern anlegt, ihre Vorschriften und Lehren in Frage stellt. Wenn
er die im tiglichen Umgang miteinander iblichen Verhaltensweisen
kritisch beleuchtet und einen anderen Stil fordert. Nicht »Auge um
Auge, Zahn um Zahn, sondern »Du sollst deinen Nichsten lieben
wie dich selbst.«

Wenn er der Dirne, die iber ithr Leben verzweifelt ist, ihre Wiirde
wiedergibt und ihr Frieden zuspricht und den Pharisder, der ihn ein-
geladen hat, verunsichert. Wenn der verlotterte Sohn, der das halbe
Vermogen seines Vaters durchgebracht hat, bei seiner Riickkehr
nicht weniger Zuwendung erfahrt als sein musterhafter alterer Bru-
der.

Die prophetische Verkiindigung Jesu gipfelt in den Seligpreisungen,
die alle gingigen Vorstellungen von dem, was das Glick auf Erden
ausmacht, auf den Kopf stellt. Weil — darum geht es Jesus in seiner
ganzen Verkiindigung — weil dort, wo Gottes Wille Raum gegeben
wird, Gerechtigkeit herrscht und selbst Leid und Tod nicht das letz-
te Wort haben. Wie es sein eigenes Schicksal zeigt.

o Spatestens hier — in seinem Leiden und Sterben — zeigt sich anf un-
iiberbietbare Weise, dass Jesu prophetisches Amt nicht von seinem
priesterlichen zu trennen ist.

Seine Hingabe in Leiden und Tod zeigen mehr, als alle Worte dies
konnten, welche ganz anderen Gesetze dort herrschen, wo Gottes
Reich anbricht. Und seine Auferstehung vermittelt den Jiingern eine
Ahnung davon, dass dieses Reich bereits jetzt — in ihrem Leben —
eine Wirklichkeit ist. Angedeutet hatte sich das ja schon in den vie-
len Krankenheilungen. Als etwa Jesus dem Lahmen, den seine Be-
gleiter in der Hoffnung auf Heilung durch das offene Dach vor Jesus
hinabgelassen hatten, die Siinden vergeben hatte und dieser sich wie-
der erheben konnte. Oder als Jesu Wort den Blinden wieder Licht in
seinem Leben sehen lief}. Oder als Jesus bose Geister aus Besessenen
austrieb, als er Aussitzige wieder gesellschaftsfihig machte und dem
Stummen die Sprache wiedergab. Uberall da haben die Jiinger erfah-
ren: Er, ihr Herr, hat Macht, die iiber das normale menschliche Mafl
hinausgeht.

Durch sein Wort und sein Handeln geschieht etwas zwischen den
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Menschen und Gott. Auch in ihrem eigenen Leben: Das Wort der
Berufung: »Folge mir« hatte sie selbst so verindert, dass selbst Fa-
milie und Beruf neu auszurichten waren. Und als Jesus sie zu zwei
und zweien ausgesandt hatte, erfuhren sie staunend, wie auch ihnen
selbst Damonen gehorchten. Sie stellten fest, dass ihr Wort im Na-
men Jesu mehr bewirkte, als sie selbst zu leisten im Stande waren.
Anders gesagt: Sie haben erlebt — und das sollte sich in den spiteren
Jahren fortsetzen, wie die Apostelgeschichte berichtet -, was es
heifit, Anteil zu haben am prophetischen und priesterlichen Amt
Jesu.

IV. DER LITURGISCHE DIENST — EINE HOHE WURDE

Warum sage ich Ihnen das alles — Dinge, die Sie selbst wissen und
von denen Sie selbst schon oft gesprochen haben? Ich tue das, weil
ich meine, dass hier das Fundament liegt, auf dem wir Menschen be-
gleiten sollen, die bereit sind, einen liturgischen Dienst zu tiberneh-
men. Und auf dem wir neue Menschen dafiir gewinnen kénnen.
Zweifellos ist es wichtig, thnen Grundkenntnisse tiber die Liturgie,
ihren Ablauf, iiber Strukturen und Elemente zu vermitteln und sie
auch mit entsprechenden Techniken vertraut zu machen. All das ist
notwendig, und die Realitdt zeigt oft genug, dass da noch viel zu tun
ist. Aber entscheidender scheint mir dieses Fundament.

Dazu zwei Beispiele: Vor einigen Jahren kommt in einer Dorfkirche
der vorgesehene Aushilfspriester nicht. In der Sakristei herrscht
Aufregung: Was machen wir? Die Kirchenmusikerin, die es gewohnt
ist, vor Menschen aufzutreten, tibernimmt die Aufgabe, der Gemein-
de die Situation zu erkliren. Die vorgesehene Lektorin, eine iltere
Frau, ist bereit, die Leitung des Wortgottesdienstes nach dem Schott
zu tbernehmen: Eroffnung, Tagesgebet, nach den Lesungen die Fiir-
bitten, Vater unser und eine Segensbitte. Fiir die Lesungen wird noch
eine Lektorin aus der Bank geholt. Spiter einmal, wenige Monate
vor threm Tod, erzahlt diese Frau, dieser Gottes-Dienst sei einer der
schonsten Momente ihres Lebens gewesen.

Ein zweites, ganz anderes Erlebnis: In einem Kurs in einer Geistli-
chen Erweckungsbewegung bittet der Leiter im Schlussgottesdienst
nach dem Tagesgebet einen Teilnehmer, die Lesung zu iibernechmen.
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Diesem Mann war alles Kirchliche véllig fremd; er war aufgrund ei-
ner missverstindlichen Werbung in den Kurs geraten und hatte bis
zum Schluss mit all dem, was da geboten und verlangt wurde, nichts
anzufangen gewusst. Offensichtlich wollte der Priester und Leiter
des Kurses ihn durch eine Art Gewaltakt doch noch gewinnen: Die
ausgewihlte Lesung ist die Perikope von der Bekehrung des Saulus
zum Paulus. Der Mann will seinen guten Willen zeigen, geht nach
vorne, nimmt das Lektionar in die Hand und beginnt nach einer kur-
zen Pause den Text vorzulesen. Mehrmals stockt er beim Vortrag,
liest einen Satz noch einmal, stockt wieder, setzt die Lesung fort,
schweigt lange mit Blick ins Buch, schiittelt den Kopf und sagt auf
einmal laut: »Nein!«, klappt das Buch zu und verlisst die Kapelle.
Beiden Beispielen ist Eines gemeinsam: Beide Personen haben ver-
standen: Im Gottesdienst aus der Heiligen Schrift anderen etwas vor-
zulesen oder im Namen einer versammelten Gemeinde Gott ein Ge-
bet vorzutragen, ist etwas grundsatzlich anderes, als wenn ein Schii-
ler im Unterricht etwas vorzulesen hat oder Eltern ihren Kindern
vor dem Schlafengehen eine Geschichte vorlesen. Das »Wort des le-
bendigen Gottes« ist nicht irgendein Text, den man nur richtig glie-
dern, laut genug vortragen und an den passenden Stellen betonen
muss. Und ein Gebet im Namen der Gemeinde ist etwas anderes als
mein personliches Abendgebet. Da wird die eigene Person in Dienst
genommen. Wenn das, was da zu tun oder zu sprechen ist, mit dem,
was zutiefst in mir ist, ibereinstimmt, ist das das Schonste, was ge-
schehen kann. Wenn es nicht iibereinstimmt, dann »funktioniert« es
nicht, dann »geht« es nicht.

Als ich mit 11 oder 12 Jahren Lektor werden durfte, hat uns der Ka-
plan das Gebet, das der Priester oder Diakon vor der Verkiindigung
des Evangeliums spricht — » Munda cor meum ac labia mea« - »Rei-
nige mein Herz und meine Lippen, Herr« — erklirt und dazu die Ge-
schichte von der Berufung des Jesaja vorgelesen, wo ein Seraphim
mit einer glithenden Kohle den Mund des Propheten reinigt. Der Ka-
plan sagte damals, eigentlich miisste auch der Lektor immer ein sol-
ches Gebet sprechen, bevor er seinen Dienst tut. Ich habe dieses Ge-
bet damals lateinisch auswendig gelernt (wenn man Confiteor und
Suscipiat konnte, war das kein grofies Problem) und habe mit meinen
frithesten Lateinkenntnissen darin die Worte sanctum Evangelium
tuum durch sanctam lectionem ersetzt. Und dann habe ich es jedes
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Mal gebetet, wenn ich eine Lesung oder das Evangelium vortragen
durfte (was der Vorleser vortrug, »galt« damals ja noch nicht, darum
durfte ein Bub bei einer Messfeier mit hunderten Glaubigen das
Evangelium vorlesen). Heute teile ich die Vorstellungen von kulti-
scher Reinheit nicht mehr, die noch vor 50 Jahren im Zusammenhang
mit dem liturgischen Dienst eine Rolle spielten, aber im Kern hat
sich das Bewusstsein von der hohen Wiirde des liturgischen Dienstes
in mir bis heute gehalten.

Nichts hilft uns in der Ausbildung fiir den liturgischen Dienst und in
der Vorbereitung auf die Feier mehr als etwas von der Scheu vor dem
Heiligen. Oder, etwas anders gewendet: Das Wissen um die Wiirde,
die uns zukommt, wenn wir unseren Schwestern und Briidern Got-
tes Wort verkiinden diirfen, ihnen die Kommunion reichen, in ihrem
Namen ein Gebet sprechen oder ein Anliegen vor Gott tragen diir-
fen oder die Versammlung der Glaubigen leiten oder ihren Gesang
fihren oder durch Musik der Feier ihre Klanggestalt geben diirfen —
das Wissen um diese Wiirde ldsst uns fast von selbst die konkrete
Aufgabe auf die richtige Art und Weise erfiillen.

V. Scueu vor DEM HEILIGEN UND ACHTUNG
VOR DER MENSCHLICHEN WURDE

Die Scheu vor dem Heiligen und die Achtung vor der Wiirde der
Menschen, fiir die ich einen Dienst verrichten darf, lassen nicht zu,
dass ich eine Lesung aus der Heiligen Schrift oder ein Gebet vortra-
ge, ohne mich darauf vorbereitet zu haben. Die Freude dariiber, dass
ich meinen Schwestern und Briidern etwas von Gottes Wort vermit-
teln darf, lisst mich von selbst so laut und deutlich sprechen, dass sie
mich verstehen kénnen. Weil ich ihnen geben will, was in dem Text
fiir sie gut und wichtig ist, werde ich das hervorheben, was mir selbst
als bedeutsam aufgegangen ist, und Pausen machen, so dass die Ge-
danken mitkommen konnen. Als Leiter werde ich die Menschen so
fithren, dass sie dem Geschehen folgen konnen, und als Vor-Beter ihr
Gebet vor Gott tragen. Mir fillt oft auf, mit welcher Ehrfurcht Kom-
munionhelferinnen und -helfer ihren Dienst tun; vielleicht ist es die
unmittelbare Nihe zum Allerheiligsten, die sich hier auswirkt.

In den 70er-Jahren des vorigen Jahrhunderts hat sich nach der friihe-
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ren, manchmal allzu steifen liturgischen Etikette eine Hemdsdrme-
ligkeit breit gemacht, die sicher zu dem Ruf nach der Alten Messe
beigetragen hat. Es ist keine Schande, sich heute davon wieder er-
kennbar abzusetzen und unverkrampft Gesten, Haltungen und Zei-
chen der Ehrfurcht zu gebrauchen. Was uns beim Besuch einer Mo-
schee beeindruckt, wo wir die Schuhe ausziehen miissen und wo sich
Menschen zum Gebet niederwerfen, das kann analog, in unseren
Formen, uns selbst eine Hilfe sein, wenn wir dem Heiligen begeg-
nen. Und fiir jene, die das als Fremde sehen, kann es ein Signal sein,
das ihnen zeigt, was uns unser Glaube bedeutet. Anzeichen, dass sich
hier eine neue Kultur entwickelt, sind, so habe ich den Eindruck, zu-
nehmend zu beobachten. Und es sind nicht zuletzt Frauen und Mén-
ner, die einen liturgischen Dienst versehen, die hier als Vorbild vo-
rangehen.

VI. »... zu EINER KIRCHE VON MORGEN«

Der Titel dieses Vortrags heiffit »Der Beitrag der Aus- und Fortbil-
dung liturgischer Laiendienste zu einer Kirche von morgen«. »... zu
einer Kirche von morgen« — was haben unsere Uberlegungen speziell
mit der Zukunft der Kirche zu tun? Die Kirche zukunftsfihig zu ma-
chen, dafiir werden doch in den Didzesen Strukturen verindert,
Pfarren zusammengelegt, Priester und hauptamtliche Laien mit neu-
en Aufgaben betraut, Gelder neu verteilt, ... Die Liturgie trifft das
natiirlich auch und ganz besonders: Es gibt weniger Priester und da-
mit weniger Messfeiern. Gemeinden bleiben ohne Sonntagsgottes-
dienst oder halten ersatzweise eine — weniger besuchte — Wort-Got-
tes-Feier; selbst Messfeiern fiir Verstorbene gibt es in immer mehr
Gemeinden nicht mehr individuell, sondern nur noch als Gedenken
in der sonntiglichen Gemeindemesse. Kirchen werden gar ganz ge-
schlossen, Abbruch wird als Chance zum Aufbruch schéngeredet —
Verwiistung tiberall!

»Lass die Toten ihre Toten begraben« sagt Jesus zu dem Jiingling, der
ihm nachfolgen will. In Wien blickt man nach vorne. Doch wo ist fir
die Kirche heute vorne? Vorne ist fiir die Kirche dort, wo das ge-
schieht, wovon ich eingangs gesprochen habe:

Wo Menschen Gottes Wort begegnen konnen.
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Wo von dem gesprochen wird, wofiir in der Banalitit des Alltags und
in der Oberflichlichkeit von Small Talk und unverbindlichen Kon-
takten kein Platz ist.

Wo Kinder beten lernen, und wo Erwachsenen Worte vorgesprochen
werden, die ausdriicken, wofiir ihnen selbst die Sprache fehlt.

Vorne ist fiir die Kirche, wo auch Versagen, Scheitern, Schuld Raum
haben, ohne dass dadurch Selbstachtung und Wiirde verloren gehen.
Wo Geld und Glanz und Macht als Verantwortung und Pflicht eine
Rolle spielen, aber nicht als Grund, sich iiber andere erhaben zu fiih-
len.

Wo der Jubelnde und der Trauernde ihren Platz haben und ihre Be-
gegnung beide bereichert.

Und das ist eben die Liturgie und der Gottesdienst im weiten Sinne.

1. Vielfiltige Initiativen

Damit die Liturgie als Zukunftsprogramm ihre Wirkung entfalten
kann, ist es freilich notwendig, ihren Ort in der Pastoral und ihre
Gestalt neu zu bestimmen. Vor 40 Jahren hat uns die Freude iiber die
muttersprachliche Liturgie eine eucharistische Monokultur beschert.
Anstelle von Vespern und Andachten gab es nun bei fast jeder mog-
lichen oder unméglichen Gelegenheit eine Eucharistiefeier. (In der
absoluten Zahl allerdings auch nicht mehr als in der Zeit davor, in
der mitunter neben der Gemeindemesse am Hochaltar noch Messen
an Seitenaltiren gelesen wurden. Von einem Wallfahrtsort wurde vor
kurzem berichtet, dort seien im Jahr 1760 nicht weniger als 22.440
Messen gelesen worden, das sind im Schnitt 55 pro Tag!)

Diese Zeiten sind vorbei mangels Masse — mangels Priestern ebenso
wie mangels einer entsprechenden Anzahl von Glaubigen. Die
Griinde fiir den Schwund sind vielfaltig und haben nur zum Teil mit
der Form und der Art des Feierns zu tun. Weitsichtige Seelsorger ha-
ben auch in den letzten Jahrzehnten nicht alle anderen Gottesdienst-
formen der einen Form der Messfeier geopfert, sondern wenigstens
in reduzierter Zahl andere am Leben erhalten oder inzwischen wie-
der aufleben lassen.

Und mancherorts waren es ein paar Frauen, die den tiglichen oder
wenigstens wochentlichen Rosenkranz einfach weiter gebetet haben
bis heute. Kl8ster haben ihr Stundengebet natiirlich nie aufgegeben
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und da und dort mehr und mehr die Teilnahme daran auch fiir »Gas-
te« geoffnet. Und in einzelnen Gemeinden hat der Pfarrer Ahnliches
getan: Wenigstens an bestimmten Tagen betet er sein Stundengebet in
der Kirche; das ist bekannt und wer will, kann dazukommen. Und
anderswo haben eine Handvoll Glaubige von sich aus die Initiative
ergriffen, weil sie sich nicht damit abfinden wollten, dass nach dem
Wegfall der Werktagsmessen die Woche iber die Kirche »kalt«
bleibt. Und wenn man hért, dass Stundengebetszeitschriften wie
»Magnifikat« und »Te Deum« viele Tausende Abonnenten haben, ist
die Vermutung angebracht, dass da noch ein gewaltiges Potential fiir
gemeinsames Tagzeitengebet, fiir Tagzeitenliturgie, brach liegt.

2. Eymutigung

Meine Erfahrung aufgrund von Zuschriften von Lesern an die Re-
daktion der Zeitschriften »Gottesdienst« und »praxis gottesdienst«
ist: Es gibt nicht wenige Menschen, die gerne an einfachen Gottes-
diensten teilnihmen und bereit wiren, Aufgaben und Verantwortung
dafiir zu tibernehmen, die sich das aber selbst nicht zutrauen oder die
mit ihren zaghaft geduflerten Wiinschen bei ihren Seelsorgern nicht
ankommen. Es sind nicht Scharen, aber es sind vielerorts eine Hand-
voll, die bereit ist, regelmaflig mitzumachen, damit und so dass die
Kirche warm bleibt. Und die so dazu beitragen, dass die Kirche an-
deren offen steht, die sich — aus Dankbarkeit und Freude tiber eine
glickliche Geburt, tiber einen guten Bescheid vom Arzt, iiber eine
geheilte Beziehung oder in einer persénlichen Not — dahin verirren.
Solche Menschen ausfindig zu machen, sie anzusprechen und zu er-
mutigen ist eine Aufgabe fiir jeden, dem die Zukunft der Kirche am
Herzen liegt. Also in erster Linie fiir die Seelsorger und Seelsorge-
rinnen. Aber auch, und das wird vielleicht noch zu wenig gesehen:
Menschen, die heute noch als Einzelne regelmiflig beten — vielleicht
mit dem Kleinen Stundenbuch oder Magnificat oder Te Deum -
brauchen vielleicht nur einen kleinen Anstoff, dass sie sich mit
Gleichgesinnten zusammentun oder andere ansprechen und fragen,
ob sie nicht Lust hitten mitzumachen.
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3. Sich zusammentun

Vielleicht hilft uns ein Blick nach Afrika, Stidamerika und Asien,
auch wenn dort die historische Entwicklung und die heutige Situa-
tion in Vielem ganz anders ist als bei uns. Dort leben viele Christen
geistlich davon, dass sie sich mit anderen zusammentun, Gottes Wort
lesen und einander mitteilen, was es ihnen bedeutet, dass sie mit-
einander und fiireinander beten, einander tragen und stiitzen. Volk
Gottes, das sich um Gottes Wort versammelt und in dieser Ver-
sammlung seine Gegenwart erfahrt und daraus lebt.

In Frankreich geht der Bischof von Poitiers mit seiner Didzese seit
etwa 15 Jahren einen neuen Weg: Kirche lebt fiir ihn da, wo fiinf
Menschen sich zusammenfinden, miteinander Gottesdienst feiern
und als Glaubende fir andere ansprechbar sind. Damit wird das
Kirchenbild, mit dem das Zweite Vatikanische Konzil das traditio-
nelle Bild der pyramidenformigen hierarchischen Struktur der Kir-
che erginzt hat, in die Praxis umgesetzt. Die Bilder stehen nicht ge-
geneinander, sondern sind zwei Seiten einer einzigen Wirklichkeit:
Das Axiom, das Cyprian von Karthago zugeschrieben wird: »Ubi
episcopus — ibi ecclesia« — »Kirche ist da, wo der Bischof ist« wird
erginzt durch »Ubi fideles — ibi ecclesia« — »Kirche ist da, wo Gliu-
bige sich um den in seinem Wort gegenwirtigen Herrn versam-
meln.«

Schaut man in die jungen Kirchen, erkennt man, dass diese Form
trigt. Warum nicht auch bei uns, wenn dies die traditionellen For-
men und Strukturen offenkundig nicht mehr tun? Die Not des Pries-
termangels ist vielleicht der Ausloser dafiir, dass das, was das Zweite
Vatikanum iiber die Wiirde und Verantwortung aller Getauften ge-
sagt hat, mehr und mehr in das allgemeine Bewusstsein gelangt und

auch in der Praxis zu Konsequenzen fiihrt. Die Kirche lebt in allen

ihren Gliedern.

Das kirchliche Rechtsbuch, der Codex Iuris Canonici, also kein
Werk, dessen erster Zweck Theologie und Spiritualitit ist, sagt in
can. 204 § 1: »Glaubige sind jene, die durch die Taufe Christus ein-
gegliedert, zum Volke Gottes gemacht und dadurch auf ihre Weise
des priesterlichen, prophetischen und koéniglichen Amtes Christi
teilhaft geworden sind; sie sind gemif ihrer je eigenen Stellung zur
Ausiibung der Sendung berufen, die Gott der Kirche zur Erfiillung
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in der Welt anvertraut hat.«<* Diese Definition wurzelt in der dogma-
tischen Konzils-Konstitution iiber die Kirche »Lumen Gentiumx,
Art. 31. Auf den Gottesdienst angewendet, heifit das: Der Gottes-
dienst ist nicht nur eine Sache derer da oben; er ist Recht und Pflicht
aller.

4. Riume fiir personliche Frommigkert

Noch ein Gedanke: Die volkssprachliche Liturgie hat einen An-
spruch mit sich gebracht, der die Liturgen ebenso wie die teilneh-
menden Glaubigen heillos tiberfordern kann und dann denen in die
Hinde spielt, die als Konsequenz die Riickkehr zur lateinischen Li-
turgie und zum Messbuch von 1962 fordern. Es ist der — bisher m.E.
noch zu wenig reflektierte — Anspruch: Wenn die Volkssprache ver-
wendet wird, wenn also in dieser Sprache verkiindigt und gebetet
wird, muss jeder jedes Wort verstehen und innerlich mitvollziehen.
Richtig ist: In einer volkssprachlich gefeierten Liturgie muss jeder je-
des Wort verstehen konnen. Es muss sprachlich so abgefasst sein,
dass die Mitfeiernden verstehen konnen, was mit den Worten und
Sitzen gemeint ist. Und es muss so vorgetragen werden, dass es
akustisch und in der Betonung verstindlich ist. Das heifit aber kei-
neswegs, dass jede und jeder der Anwesenden jedes Wort bewusst
aufnehmen und verarbeiten muss. Die Voraussetzungen dafiir miis-
sen gegeben sein. Was die Worte im einzelnen Menschen auslosen
und wie er damit umgeht, ist eine ganz andere Sache.

Vielleicht hilft ein Blick in die Vergangenheit zum besseren Ver-
stindnis: Als ich zur Schule ging, war das Programm der Messfeiern
bei uns so: Sonntags, 6.00 Uhr stille Messe (ohne Predigt); 7.00 Uhr
Singmesse mit Predigt; 8.00 Uhr Gemeinschaftsmesse (mit Lesungen
in Deutsch, Priestertexte vom Vorbeter vorgetragen); 9.00 Uhr latei-
nisches Hochamt mit Kirchenchor und Predigt. Die Kommunion
wurde um 8.00 Uhr in der Messe ausgeteilt, sonst danach oder auch
davor, wenn Beichtende dies wiinschten.

Werktags war die Gestaltung so: Montag, stille Messe; Dienstag, Bet-
messe; Mittwoch, Singmesse; Donnerstag, Gemeinschaftsmesse;

* Vgl. ebenso: Katechismus der Katholischen Kirche. IntraText — Konkordanzen,
1997, »Glaubigex, in: htp://www.vatican.va/archive/DEU0035/PB.HTM.
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Freitag, Rosenkranz; Samstag, stille Messe. Der Rhythmus wurde al-
lerdings hiufig durch Seelenimter unterbrochen, bei denen der Or-
ganist das Requiem sang.

Dieses Programm bot etwas, wonach nicht nur Nostalgiker sich heu-
te sehnen. Es bot einen Freiraum, in dem sich persénliche Gedanken
frei entfalten konnten. Bei der stillen Messe wurde man in den eige-
nen Gedanken gar nicht gestort. Auch beim Rosenkranz war es
leicht, einem Gedanken nachzuhingen. Selbst die Gemeinschafts-
messe, bei der ein Vorbeter die Amtsgebete und ein oder zwei Lek-
toren die Lesungen vortrugen und das Ordinarium gesungen wurde,
blieb wihrend des (langen) Hochgebets Zeit, die frei war fiir das, was
einen innerlich gerade beschiftigte. Die Stille war dazu ebenso hilf-
reich wie der Klangteppich des gemeinsam gebeteten Rosenkranzes
oder auch wie die Lieder, deren einem oder anderem Vers man lan-
ger nachsinnen mochte.

Wir miissen heute deutlicher als bisher sagen: Mitfeier — auch durch-
aus titige Mitfeier, actuosa participatio — heiflt nicht unbedingt, in je-
dem Augenblick jeden Gedanken mit- und nachzuvollziehen, der
eben geduflert wird. Es ist vielleicht ein Wort oder ein Satz einer Le-
sung oder aus dem Psalm, der mich anspricht; es kann ein Kehrvers
sein, der mir im Ohr hingen bleibt oder ein Satz aus einem Lied zu-
sammen mit der Melodie, der meine Gedanken schweifen lisst: in die
vergangene Woche, an einen Menschen, mit dem ich einen Konflikt
hatte, an eine Sorge, die mich bewegt, an die Freude, die einen ande-
ren gliicklich machte. Oder ich sehe einen Menschen, von dem ich
weif}, dass er froh und gliicklich oder einen anderen, der in Sorge und
niedergeschlagen ist. Ich kann einen Augenblick dabei verweilen,
mich in Gedanken mit ihm in Dank und Freude, in Klage und Bitte
vor Gott stellen.

Dann kann das, was eben gesprochen oder gesungen wird, der
Klangteppich sein, auf dem ich meine Empfindungen und Anliegen
vor Gott trage. Das tut meiner Mitfeier keinen Abbruch, das st mei-
ne Mitfeier.

Und dann gibt es Zeiten und Stellen im Gottesdienst, wo die Auf-
merksambkeit sich wieder ganz auf das Geschehen vorne richtet: Wenn
nach dem »Lasset uns beten« tatsichlich ein Pause gemacht wird,
komme ich ganz von selbst ins Beten. Wenn Schriftlesungen so vorge-
tragen werden, dass spiirbar ist: Das ist zu mir gesagt. Bei den Fiir-

249



bitten, sofern sie mich nicht auffordern, etwas zu erkennen oder zu
tun.

5. Miteinander, nicht gegeneinander

Nun bieten gerade die von Laien geleiteten Gottesdienste viel Raum,
dass Menschen zu sich selbst und zu Gott finden kénnen. Weil der
eucharistische Teil wegfillt und eine andere Zeichenhandlung - etwa
ein Taufgedichtnis oder eine Weihrauchspende — keinen ihnlichen
Umfang hat, bleibt mehr Zeit zu Ruhe und persénlicher Besinnung.
Daraus kann eine Konkurrenzsituation zwischen Messfeier und
Wort-Gottes-Feier entstehen, und man kann verstehen, wenn Pries-
ter dartiber nicht unbedingt gliicklich sind. Zwei Dinge scheinen mir
in diesem Zusammenhang fiir die Laien, die einen liturgischen
Dienst versehen, wichtig.
® Dienste in der Messfeier sind einfach aufgrund der Gewobnbheit
haufig mebr der Gefahr der Routine ausgesetzt als die Dienste in
den von Laien geleiteten Gottesdiensten.
Damit es moglichst gar nicht zu Konkurrenzgefiihlen kommt, bedarf
die Eucharistiefeier einer nicht geringeren Sorgfalt in der Vorberei-
tung wie im Vollzug.
Und das gilt fiir alle ihre Teile und Elemente. Nicht zuletzt fiir den
Kommunionteil: Wo die Brotbrechung sichtbar ein Teilen des einen
Brotes fiir alle ist und wo alle von dem einen Brot essen und aus dem
einen Kelch trinken, ertibrigt sich die Diskussion dariiber, ob in
Wort-Gottes-Feiern die Kommunion ausgeteilt werden darf oder
soll. Handeln miissen hier sicher zunichst die Priester, aber der Bei-
trag der Laien ist mitentscheidend fiir das Gelingen. Es ist nicht der
beste Beitrag, wenn Gottesdienstbeauftragte das Recht auf Kommu-
nionempfang und Kommunionspendung in der Wort-Gottes-Feier
einfordern. Hilfreicher ist es, das eigene Profil der Wort-Gottes-Fei-
er zu schirfen und zu pflegen, so dass die teilnechmenden Gliubigen
deren Eigenwert erkennen und sich damit die Diskussion eriibrigt.
* Gar nicht selten klagen Frauen und Minner, die bereit waren, ei-
nen Beitrag zum gottesdienstlichen Leben ihrer Gemeinde zu leis-
ten, und die sich dafiir haben ausbilden lassen, ihr Dienst sei bei ih-
rem Pfarrer nicht wirklich erwiinscht, im Gegenteil, er fiirchte die
Konkurrenz.

250



Das geht sogar so weit, dass bei einem Pfarrerwechsel — trotz einer
geringeren priesterlichen Versorgung — bisher iibliche Wort-Gottes-
Feiern einfach wieder abgeschafft werden. Wie absurd hier die Pra-
xis manchmal ist, habe ich vor wenigen Wochen erlebt. In einer Ge-
meinde, in der eine Zeit lang regelmiflig am Sonntag anstelle der
Messfeier eine Wort-Gottes-Feier stattfand, wurde dieser Brauch
nach einem Pfarrerwechsel als tiberfliissig wieder eingestellt. Manche
Glaubige haben dies beklagt: »Schade, dass es die Wort-Gottes-Fei-
ern nicht mehr gibt. Das war immer so schon; es hat gut getan, dass
man da so viel Zeit hatte.« Thr Wort blieb ungehort. Und als der eine
der beiden Priester im Urlaub war, fiel die Sonntagsmesse einfach er-
satzlos aus. Als dies zum dritten Mal innerhalb kurzer Zeit so war,
haben ein paar von den frither dazu ausgebildete Frauen ohne Riick-
frage beim Pfarrer beschlossen, selbst eine Wort-Gottes-Feier zu ge-
stalten und haben dazu im Pfarrbrief eingeladen. Die Leute, die an
zwei Sonntagen zuvor einfach ohne Gottesdienst geblieben waren,
waren dankbar.

Sie, verehrte Damen und Herren, die Sie in der Aus- und Fortbil-
dung von liturgischen Diensten titig sind, kennen wahrscheinlich
dhnliche Geschichten. Nach meinem Eindruck duflert sich hier einer
der schwierigsten Knackpunkte fiir die Kirche der Zukunft, iiber den
bisher auf den hoheren Ebenen, soweit dies erkennbar ist, so gut wie
nicht gesprochen wird. Es mag in der Grofistadt, in der manche Kir-
chen nah beisammen liegen und &ffentliche Verkehrsmittel eine gro-
fle Mobilitit gewihrleisten, moglich sein, von Menschen zu verlan-
gen, dass sie zur Sonntagsmesse in benachbarte Kirchen kommen,
wenn in der eigenen Gemeinde keine Moglichkeit dazu besteht. Auf
dem Land fihrt die Pastoral an die Wand, wenn sonntags die Kirchen
kalt bleiben. Die Strukturreformen, die ich in Deutschland beobach-
te, werden in allererster Linie und fast ausschlief§lich von der derzei-
tigen und der absehbaren Zahl der Priester bestimmt. Indirekt — und
sicher ungewollt, aber notwendigerweise — fithrt das zu einem Kleri-
kalismus, wie es ihn lange nicht mehr gegeben hat, und gleichzeitig
zu einer heillosen Uberforderung der Priester mit verheerenden Fol-
gen.
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6. Eine Frage auf Leben und Tod

Als es auf dem 2. Vatikanischen Konzil um die Frage der Volksspra-
che in der Liturgie ging, hielt der damalige Bischof von Meiflen, Otto
Spiilbeck, eine Rede, die seine Mitbrider tief beeindruckte. »Die
Muttersprache beim Gottesdienst ist bei uns hinter dem Eisernen
Vorhang eine Frage auf Leben und Tod.« Wir leben heute nicht hin-
ter dem Eisernen Vorhang, und die Frage der muttersprachlichen Li-
turgie ist geklirt. Aber wo keine Liturgie mehr gefeiert wird, geht
auch jedes kirchliche Leben zugrunde. Das Volk Gottes des Alten
Bundes hat Verschleppung, Knechtschaft und Wiiste erfahren, weil
es nicht kapiert und immer wieder vergessen hat, was Gott von ihm
wollte. Vielleicht braucht das Volk Gottes heute den Niedergang lieb
gewordener Selbstverstindlichkeiten, um zu begreifen, was der Hei-
lige Geist gemeint hat, als er die Konzilsviter den Satz von der Teil-
habe aller an dem priesterlichen, prophetischen und kéniglichen
Amt Christi beschlieflen liefi.

Kirche, das sind wir alle. Alle sind wir fireinander Priester, Prophe-
ten und Konige.

Damit das sptirbare Realitat wird, braucht Gott Menschen, die sich
dieser Wiirde bewusst sind und im Bewusstsein davon fiir andere zu
Zeugen werden.

Menschen, die ihren Schwestern und Briidern Gottes Wort zuspre-
chen und durch ihr Tun und Leben dafiir einstehen.

Menschen, die sie im Gebet vor Gott tragen und sie an der Hand mit
vor Gott nehmen.

Das sind Menschen, die dafiir sorgen, dass in einer Gemeinde, in ei-
ner Kirche, regelmiflig Gottes Wort verkiindet und gebetet wird.
Menschen, die durch ihren liturgischen Dienst von ihrem Glauben
Zeugnis ablegen. ,

Menschen, die, weil sie als Gliubige sichtbar sind, zu Ansprechpart-
nern werden, wenn es um Fragen des Glaubens geht.

Die Zukunft der Kirche in unserem Land, in Europa, hingt wesent-
lich davon ab, ob sich Gottes Volk auch dort regelmifig zu Gottes-
diensten versammelt, wo kein Priester zur Verfigung steht. Denn im
Gottesdienst ereignet sich all das, wovon ich spreche. Da begegnen
wir Christen als Christen. Da erleben wir, dass wir mit unserem
Glauben nicht allein sind. Da trifft die Welt des Ich eines jeden Ein-
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zelnen mit all dem, was er ist und mit sich herumtrigt, auf die Welt
Gottes, auf sein Wort, seine Gegenwart in der Gestalt des Raumes
und seiner Bilder und vor allem in den handelnden Personen. Da
kommt Gottes Wort auf uns zu, da verleihen uns Lieder eine Spra-
che, in der wir uns ausdriicken kénnen, da nimmt uns die Musik mit
auf dem Weg zu Gott. Da ereignet sich Kirche. Sie lebt und ist er-
fahrbar in den Frauen und Mannern, die Gottesdienste leiten und in
den von Priestern geleiteten Gottesdiensten davon Zeugnis geben,
dass Kirche alle angeht.

Aber diese Menschen brauchen Ermutigung, dass sie ihre Berufung
entdecken. Und sie bediirfen der Unterstiitzung, damit sie die not-
wendige Sicherheit finden. Sie brauchen auch ein bestimmtes Wissen
und technische Fertigkeiten, um ihren Dienst angemessen ausfiithren
zu konnen. Sie, verehrte Damen und Herren, haben die schone Auf-
gabe, diesen Schwestern und Briidern diese Ermutigung und Unter-
stiitzung zu geben. Wie diese Aufgabe zu erfiillen ist, dafiir mochte
ich Thnen einen Satz von Antoine de Saint-Exupery mit auf den Weg
geben: »Denn ein Schiff erschaffen heifit nicht die Segel hissen, die
Nigel schmieden, die Sterne lesen, sondern die Freude am Meer
wachrufen.«
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Herca Maria WorLr

Frommigkeit — Brauchtum — Liturgie

Die Autorin ist Kunsthistorikerin und Ethnologin sowie Kultur- und
ORF-Journalistin. Sie betreut zurzeit das » KulturQuartier« in Wien,
war als Chefredaktenrin von »Kirche in Wien« Mitarbeiterin des Bi-
schofsvikariates Wien-Stadt, Mitarbeiterin und Autorin zahlreicher
Sendungen des ORF und gilt als eine der profundesten Kennerinnen
dsterreichischen und kirchlichen Brauchtums, iiber das sie anch zahl-
reiche Publikationen vorgelegt hat. Sie ist Mitglied der Liturgiewis-
senschaftlichen Gesellschaft Klosterneuburg (Ed.).

Frommes Vork?

Zu Ostern 2009 interviewten zwei Osterreichische Meinungsfor-
schungsinstitute einen reprisentativen Querschnitt der Bevolkerung:
Bei der von »market« durchgefiihrten Studie stand fiir 26% der 1040
Befragten beim Osterfest die Religion im Vordergrund und 23%
freuten sich auf »feierliche Gottesdienste«.! Bei der »IMAS«-Umfra-
ge sahen 42% (iberwiegend altere Menschen) in Ostern ein religio-
ses Fest, 48 Prozent nur »Brauchtume«, und 47 Prozent der 1000 Per-
sonen bekannten sich zum Glauben an Gott.?

»Ich glaube an Gott, bin aber nicht religios«, lautete eine Aussage
der im Sommer 2006 durchgefiihrten Osterreichischen Jugendwerte-
studie. 69% der befragten 14- bis 24-Jihrigen gaben an, an Gott zu
glauben, doch nur knapp ein Drittel bezeichnete sich als religios.?
Hingegen ergab eine von der deutschen Bertelsmann-Stiftung 2007
durchgefithrte Untersuchung, dass 72% der &sterreichischen Bevol-
kerung eindeutig als religios bezeichnet werden konnten und der
Anteil der Nichtreligiosen bei 28% liege. Bei der Volkszahlung 2001
bekannten sich 73,6% zur katholischen Kirche (1991 waren es 78%)

! htrp://ooce.orf.at/stories/354275/ (4.10.2009).
2 http://ooe.orf.at/stories/354511 (4.10.2009).
3 Presseaussendung OTS 0161, 2008-07-08/13:32.
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und die Personen ohne religitses Bekenntnis (12%) stellte die zweit-
starkste Gruppe dar.*

Wenn sich Theologen, Religionssoziologen und Meinungsforscher
mit der »Leutereligion« beschiftigen, kommen sie zu unterschiedli-
chen Ergebnissen. Der gemeinsame Nenner scheint aber eine Skepsis
gegeniiber amtskirchlichen Traditionen zu sein. Individualismus ist
den Menschen wichtig, auch in ihrer Spiritualitit. Ob sich die neu
entdeckte Religiositit zum »Megatrend oder Megaflop« entwickelt,
ist fiir die Autorin der Jugendwertestudie, Regina Polak, noch nicht
entschieden. »Die religiésen und ethischen Vorstellungen befinden
sich in einem umfassenden Transformationsprozess«, meinte die Lei-
terin des Instituts fir Praktische Theologie der katholischen Fakul-
tit der Universitit Wien bei der Prisentation der Studie. Sie sprach
von einer »Praxiskrise der Kirchen« und fragte in einem Kathpress-
Interview: »Wo sind die Orte gelebter Religion?«®

Thnen ist eine deutsche Kulturwissenschaftlerin nachgegangen. Die
Europiische Ethnologie beschiftigt sich seit langem mit Religiositit,
manchmal auch mit der Liturgie.®

2009 publizierte die Tiibinger Vereinigung fiir Volkskunde eine Ar-
beit der Kulturwissenschaftlerin Sarah Kubin.” Sie beschreibt Got-
tesdienst-Situation und -Erleben in Stuttgarter katholischen Pfarren.
TIhr Fazit: »Sozialer Wandel macht eine umfangreiche Plausibilisie-
rung des Kultrituals Sonntagsgottesdienst erforderlich. Seine Er-
scheinungsformen — Pluralisierung, Individualisierung und Informa-
tisierung und besonders ein katholisch-religiéser Traditions- und
Selbstverstandlichkeitsverlust — erfordern im Gottesdienst Verstind-
lichmachung, Ubersetzung, Anleitung, den Ausdruck und die Ver-
mittlung des Gefithls von Bedeutsamkeit und Authentizitit. Von al-

* Zit. nach: Miteinander — Welt und geistliche Berufung 10/11 (2009), http://religi-
on.orf.at/projekt02/news/0210/ne021017_volkszaehlung fr.hem.

* Presseaussendung OTS 0161, 2008-07-08/13:32 und R. Polak, Megatrend Spiritua-
litae?, in: Quart 1 (2008) und 2 (2008).

¢ Z.B. Ch. Kohle-Hezinger, Ritual, Brauch, Tradition. Volkskundlich-kulturwissen-

schaftliche Blicke auf den Gottesdienst, in: H. Kerner (Hg.), Gottesdienst und Kul-

tur. Zukunftsperspektiven, Leipzig 2004, 107-122; A. Kaiser, In der Kirche im Dorf.

Eine ethnographische Untersuchung zur sinnlichen Dimension des Kirchgangs

(Magisterarbeit), Tiibingen 2002.

S. Kubin, Ritual der Individualisten. Eine ethnographische Studie zum Wandel des

katholischen Gottesdienstes, Tiibingen 2009.
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len Beteiligten werden diese Herausforderungen in erster Linie als
Aufgaben der Priester gesehen.«®

Kubins »ethnographische Studie zum Wandel des katholischen Got-
tesdienstes« trigt den bezeichnenden Titel »Ritual der Individualis-
ten«. Schon darin zeigt sich ein Perspektivenwechsel. Frithere For-
scher sprachen von »Volksfrommigkeit, als ob das »Volk« eine ho-
mogene Masse wiare, und »Frommigkeit« etwas Allgemeingiiltiges.
Wandel wurde eher negativ bewertet. Volkskundler alten Stils fanden
sich oft in der Rolle des Todankiinders: Der/die/das Letzte, gerade
noch Existente oder Merkwiirdige schien als Forschungsgegenstand
interessant. Das »Normale«, Gegenwirtige wurde erst vor einigen
Jahrzehnten zum Thema.

RELIGIOSITATSFORSCHUNG — EINST ...

Religiose Volkskunde fand sich schon in der Vorgeschichte des Fa-
ches. Leopold Schmidt beginnt seine Geschichte der 6sterreichischen
Volkskunde mit den Betrachtungen frithchristlicher Prediger, die
sich mit ihren Lehren von heidnischen Brauchen distanzieren und
diese deshalb eingehend schildern mussten: Die Schriften des Bert-
hold von Regensburg, Caesarius von Arles oder Martin von Bracara
wurden zum Vorbild fiir den spitmittelalterlichen Nikolaus von
Dinkelsbiihl, der in Osterreich beobachtete, was die Leute so glaub-
ten. Die erste Auflistung abergliubischer und zauberischer Prakti-
ken datiert 1411 aus Siidtirol. Hans Vintler lieferte damit die Vorla-
ge zahlreicher Beichtspiegel. Der Theologe, Historiker und Rektor
der Wiener Universitat, Thomas Ebendorfer von Haselbach, ging
noch einen Schritt weiter. Er sammelte nicht nur Segensspriiche und
Orakel, sondern zeichnete auch »Beobachtungen aus dem Volksle-
ben« auf. Sein 1463 erschienenes Geschichtswerk »Chronicon Aus-
triacum« weist bereits in die Renaissance. Sogar ein Papst findet sich
unter den Vitern der (Religions-)Volkskunde: Eneas Silvio Piccolo-
mini (Pius I1.). Anno 1438 schilderte er Wien und die Wiener, ihre
kirchlichen Feiern und alltiglichen Gewohnheiten. 110 Jahre spiter

® Ebd., 164.
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folgte der Schottenschulmeister Wolfgang Schmeltzl mit seinem
»Lobspruch der [...] Stat Wienn in Osterreich«.’

Die grofle Zasur der Gegenreformation, der obrigkeitlichen Reakti-
on auf die Reformation, spiegelt sich in der frithen volkskundlichen
Literatur. Katholische Priester, wie der Gottweiger Abt David Gre-
gor Corner, sammelten und publizierten vortridentinische Kirchen-
lieder. Evangelische Geistliche polemisierten gegen katholische
Brauche. In Umbruchszeiten sucht man nach Ge-Brauchs-Anwei-
sungen und pflegt Traditionen. Im konfessionellen Zeitalter iiber-
nahmen vor allem Orden wie die Jesuiten diese Aufgabe. Geschickt
und intelligent betrieben sie Mission fir alle Sinne. Vieles, was re-
trospektiv »volkstimlich« erscheinen mag, kam in der Barockzeit
bewusst gesteuert von »oben«, wie lindliche Weihnachtslieder und
Hirtenspiele.

Johann Ulrich Megerle besuchte in Ingolstadt die Jesuitenschule, in
Wien trat er bei den Augustiner-Barfiifern ein. Unter dem Ordens-
namen Abraham a Santa Clara wurde er als Hofprediger und Or-
densoberer beriihmt. Seine Werke gelten als »die lebensvollsten
Quellen vor allem zur geistigen Volkskultur der Jahrzehnte um 1700.
Es gibt kaum ein Gebiet zwischen Volksglaube, Erzihlung, Lied,
Musik und Brauchtum, das nicht aus Abraham Belege entnehmen
konnte. Manche Bereiche wie Sprichwort und Redensart fufien [...]
auf den Werken des aufierst sprichwortfreudigen Predigers«, konsta-
tiert Leopold Schmidt.!®

Gegen Ende des 18. Jahrhunderts wurden kritische bis spéttische
Stimmen laut. Schriftsteller wie Johann Pezzl, Heinrich Georg Hoff,
Joseph Richter, Johann Rautenstrauch, Johann Hanner oder Alois
Blumauer geifielten die »katholischen Missbriuche«. Die Aufkli-
rung brachte Befreiung vom barocken Uberschwang. Die Entste-
hung der Volkskunde als Wissenschaft war begleitet vom Konstrukt
des »Geistes des Staatsvolkes«, das zum »Volksgeist« und zur unse-
ligen »Volksseele« mutieren sollte.

Im Biedermeier erfuhren besonders die Wallfahrten Beachtung bis
Verachtung. Auffallend ist das Verstindnis, das Franz Joachim Ritter
von Kleyle, ein Berater Erzherzog Karls, den Pilgern entgegenbrach-

? L. Schmidt, Geschichte der sterreichischen Volkskunde, Wien 1951, 20f.
1 Ebd,, 31.
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te: Wenn der Klassizismus schon so viel fiir die Brauche der Antike
librighabe, warum tadle man dann die eigenen? Neben der Germa-
nistik und Mythologie der Briider Grimm brachten die romanti-
schen Jahrzehnte Ansitze einer katholisch-konfessionellen Volks-
kunde. Schmidt bewertete sie als »an sich nicht sehr bedeutend« und
nannte als Vertreter Beda Weber, Johann Paul Kaltenbaeck (»Mari-
ensagen<) und Josef Gebhard (»Die heilige Sage«). In der zweiten
Jahrhunderthilfte beschiftigten sich Geistliche wie Probst Karl
Landsteiner (»Reste des Heidenglaubens in Sagen und Gebriuchen«)
mit solchen Themen. Den Innsbrucker Bibliothekar Ludwig von
Hoérmann interessierten neben anderen Forschungsfeldern in Tirol
Grabschriften und Marterln.

Um die Jahrhundertwende sammelte und beschrieb das Ehepaar Ma-
rie Andree-Eysn und Richard Andree »Votive und Weihegabenx«.
Mit der Wallfahrtsforschung erreichte damals die »Volksglaubens-
forschung« eine gewisse Selbststindigkeit. Freilich war auch sie vom
geistigen und politischen Kontext abhingig. Leopold Schmidt nennt
es die »Tragikomodie jener >volkischen«< Dilettanten, die hinter jeder
Altertiimlichkeit Anspielungen auf die eddische Gétterwelt sehen
wollten. Als Prototyp der Gattung ist Guido List zu werten, dessen
>Deutsch-Mythologische Landschaftsbilder< von 1891 den unheil-
vollsten Einfluss auf die Laienwelt ausgetibt haben«.!

In der Zwischenkriegszeit schlossen deutsches Heimatgefiihl, oster-
reichische Volkskunde, Volkstumspflege und katholische Neuro-
mantik einander keineswegs aus. 1922 erschien Viktor Gerambs
Leitfaden der alpenlindischen Brauchtumskunde »Deutsches
Brauchtum in Osterreich«. Im Vorwort betonte er: »Es ist uns dabei
vollig gleichgiltig, ob sich um solche Pflege Jugendgruppen, Turner
oder Singerbiinde, katholische Frauenorganisationen oder evangeli-
sche Landpflegerinnen, Pfarrbauern oder sozialdemokratische
Volksbildungskreise oder wer immer sonst bemiihen will [...] [aber]
wir miissten ein Verzerren, Entarten und parteipolitisches Ausniit-
zen solcher geheiligter Brauchtiimer unseres Volkes in jedem Falle
entschieden bekdmpfen.«!? 1948 erschien Gerambs Standardwerk in

1 Ebd., 129.
2. Geramb, Sitte und Brauch in Osterreich. Ein Handbuch zur Kenntnis und Pfle-
ge guter heimischer Volksbrauche, Graz 1948, 14£.
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dritter Auflage — zwei Jahrzehnte nach der ersten und mit geander-
tem Titel. Aus dem »Deutschen Brauchtum« wurde auf Dringen des
Verlages »Sitte und Brauch in Osterreich«, und der Autor stellte fest:
»Der verflossenen Epoche passte es nicht, dass das Buch auch >kirch-
liche Brauche« und iiberhaupt >zu viel christlichen Geist« enthalte.«'?
In der angewandten Volkskunde wirkten in den 1930er Jahren biu-
erliche Volksbildungsstitten in christlichem Geist. Ihre Exponenten
waren der Priester Leopold Teufelsbauer in Niederosterreich und
Franz Steinberger in der Steiermark, die der volksliturgischen Bewe-
gung nahestanden. Thr Griinder war der Klosterneuburger Chorherr
Pius Parsch, der bekanntlich nicht nur — drei Jahrzehnte vor dem
Zweiten Vatikanum - Gottesdienste in der Landessprache forderte
und in seiner Gemeinde St. Gertrud ad experimentum durchfihrte,
sondern auch in der Volksbildung aktiv war. 200.000 Texte zu ver-
schiedenen Festen und Briauchen wurden alljahrlich durch sein
Volksliturgisches Apostolat verbreitet. Parsch vereinte Romantik
und Aufklirung, wirkte bewusstseinsbildend und fand neue Aus-
drucksformen fiir Feste und Briuche. Weil er sich nicht nur an Eli-
ten wenden wollte, sondern auch an die einfachen Gliubigen auf
dem Lande, entstand durch seine Bemiithungen eine neue »Volks-
frommigkeit«. Sie kniipfte an Altes an und schuf Neues. Ein charak-
teristisches Beispiel dafir ist Leopold Teufelbauers Broschiire »Ern-
tedankfest«, die 1933 in der von Pius Parsch herausgegebenen Reihe
erschien. Spateren Generationen ist kaum bekannt, dass es sich bei
dem populiren Fest um eine in volksbildnerischer Absicht konstru-
ierte Feierform handelt.

Die Wallfahrtsforschung wurde durch Rudolf Kriss, einen Schiiler
von Marie Andree-Eysn, weitergefiihrt. Er habilitierte sich 1936 in
Wien und brachte seine »Sammlung fiir deutsche religiose Volkskun-
de«, die umfangreichste Spezialsammlung im siiddeutsch-ésterrei-
chischen Gebiet, mit. Ihr Bearbeiter war Gustav Gugitz.!* Er publi-
zierte u.a. iiber die dsterreichischen Gnadenstitten und brachte 1949
- im Sinne Gerambs — das zweibindige Werk »Das Jahr und seine
Feste im Volksbrauch Osterreichs« heraus.

Wb 7
" Schmidt, Geschichte, 149.
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Der bekannteste Schiiler Viktor Gerambs war Hanns Koren. »Er be-
tonte den in Gerambs Brauchtumsforschung bereits stark vorberei-
teten Zug zur religivsen Volkskunde und fasste ganz nach dem Bei-
spiel von Gerambs Ubersicht den >Volksbrauch im Kirchenjahr< 1935
zusammen. Diese Arbeit steht auch auflerlich in engem Zusammen-
hang mit der weniger nationalen als religiosen Neuromantik dieser
Periode«, urteilt Schmidt.!® 1936 gab Koren ein Buch mit pro-
grammatischem Titel heraus: ,Volkskunde als gliubige Wissen-
schaft“. Nachdem im selben Jahr die Volkskunde zum Thema der
(katholischen) Salzburger Hochschulwochen geworden war, wurde
dort ein Institut fiir religiose Volkskunde gegriindet. Hanns Koren
leitete es von 1936 bis 1938. Zur 80. Wiederkehr seines Geburtstages
fand 1986 sein erstes Buch, »Volksbrauch im Kirchenjahr« (1. Aufla-
ge 1934) eine unverinderte Neuauflage. In der Einbegleitung findet
sich kein relativierendes Wort zu den zwei Generationen zuriicklie-
genden Texten. Der Verlag widmete es all jenen, »die dem Brauch-
tum in unserem schonen Land zugetan sind, Freude an seiner Erhal-
tung haben, wo es nicht zum reinen Spektakel fiir die Fremden de-
generiert wird; als Wegweiser, Ratgeber oder zur Erbauung«. Das
war wohl ganz im Sinne des Autors, der die »stadtische Unkultur«
und »nationale Schande«, kritisierte, mit der sich die Uberlebenden
des Ersten Weltkriegs konfrontiert sahen: »Denn auf den Asphalt-
platten und Katzenkdpfen wichst Brauchtum nicht. Der Industrie-
arbeiter hat es vollig verloren.« Die Oberschicht sei »arm, unecht
und tiberladen von volksfremdem Ballast«.™

.« UND JETZT

Wiahrend in Innsbruck die unreflektierte Koren-Neuauflage er-
schien, schrieb Christoph Daxelmiiller in Regensburg ein kritisches
Vorwort zum Reprint des »Handwérterbuch(s) des deutschen Aber-
glaubens«. Das zehnbindige Standardwerk des Superstitisen er-
schien zwischen 1927 und 1942. Mit der »volkskundlichen Groflun-
ternehmung der 1920er Jahre« sollten die damals noch auffindbaren

5 Ebd., 140.
16 H. Koren, Volksbrauch im Kirchenjahr, Salzburg 1934 (Innsbruck 1986), 16.20.
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aberglaubischen und magischen Praktiken dokumentiert werden.
Man suchte vor allem vorchristliche (germanische) Spuren, die in der
Lebenswelt des so genannten Volkes vermeintlich in Form von Sprii-
chen, Sagen, Zeichen und Symbolen tiberliefert wurden.”

Christoph Daxelmiiller, Professor mit Lehrstuhl fiir deutsche Philo-
sophie und Volkskunde in Wiirzburg, referierte 1989 auf der vom
Osterreichischen Fachverband fiir Volkskunde zum Thema »Volks-
frommigkeit« veranstalteten Tagung in Graz. Er betitelte seine Aus-
fihrungen »Volksfrommigkeit ohne Frommigkeit. Neue Annahe-
rungsversuche an einen alten Begriff«. Ein Begriff, der sich fur den
Professor mit Forschungsschwerpunkt populire Religiositit als Un-
Begriff herausstellte: »Volksfrommigkeit wird gleichgesetzt mit du-
Berlich wahrnehmbaren Frommigkeitsformen, -objekten und -ge-
birden, die der einschlagigen Literatur zu bunten Bildern verhelfen
und den Betrachter bisweilen in das Reich des Exotischen verfiih-
ren.« Mit einem Blick in die Forschungsgeschichte stellte er fest:
»Volksfrommigkeit« ldsst sich als ideologisches Wahrnehmungskon-
strukt iiber die Frithaufklirung an den Universititen in der zweiten
Hilfte des 17. Jahrhunderts bis zur reformatorischen und nachrefor-
matorischen Konfessionspolitik zuriickverfolgen, gespeist aus unter-
schiedlichen, dennoch strukturell miteinander verbundenen geisti-
gen Stringen, die mit den Kategorien >Zeits, >Erkenntnisfihigkeit<
und >Bildung« zu umschreiben sind.« Schlieflich vertritt der For-
scher die Position: »Volksfrommigkeit existiert nicht als Sache, son-
dern lediglich als elitires Wahrnehmungskonstrukt.«'® Das Tagungs-
thema war weit gefasst, der christliche Rahmen sollte iiberschritten
werden. Obwohl sich die meisten der 25 Referate in traditionellen
Forschungsfeldern bewegten, zeichnete sich ein Aufbruch in Rich-
tung »neue Frommigkeit« (wie nachkonziliare populire Religiositit,
Remythologisierung, neue Religionen, Subkulturen, K6rperkult) ab.
Das herkommliche Forschungsfeld war damals schon gut beackert."”

7 W. Kaschuba, Einfilhrung in die Europiische Ethnologie, Miinchen 1999, 63.

** Ch. Daxelmiiller, Volksfrémmigkeit ohne Frommigkeit. Neue Anniherungsversu-
che an einen alten Begriff, in: Volksfrémmigkeit. Referate der Osterreichischen
Volkskundetagung 1989 in Graz. Hg. v. H. Eberhart/E. Horandner/B. Péttler, Wien
1990, 21-48.

" Z.B. ]. Baumgartner (Hg.), Wiederentdeckung der Volksreligiositit, Regensburg
1979; M. Ebertz/F. Schultheis (Hg.), Volksfrémmigkeit in Europa, Miinchen 1986;
K. Rahner u.a. (Hg.), Volksreligion — Religion des Volkes, Stuttgart u.a. 1979.
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2004 betonte der Marburger Kulturwissenschaftler Martin Scharfe in
seiner Gesamtdarstellung der Alltagsreligion Zweifel und Irreligion:
»Religion ist Kultur; Kultur ist von Menschen geschaffen; alles von
Menschen ilterer Zeiten Geschaffene kann fiir die Menschen spite-
rer Zeiten bedeutungslos werden.«*

KomprLEMENTARE FORSCHUNG

In der traditionellen Auffassung war Frommigkeitsforschung gleich-
bedeutend mit der Beschreibung der Objektivationen, wie »schone«
Festtagsbrauche, Wallfahrten und Votivbilder. Ich interessierte mich
fiir die Subjektivationen. Was glaubten die »Leute« und warum?
Wirkte sich ihr Glaube auf den Alltag aus? Half er bei der Lebens-
bewiltigung und in Krisen? Wer vermittelte religiose Vorstellungen?
... Erste Aufschliisse brachte 1986-1988 das Forschungsprojekt »ja-
Club« in der Pfarre Lichtental, Wien 9. Der »offene Gesprachskreis
fiir jung und alt« ergab Details der popularen Religiositit mit den
Methoden der oral history. Er entstand im Rahmen des interdiszip-
liniren Seminars »Religion in Lebensgeschichte« der Professoren
Michael Mitterauer, Wirtschafts- und Sozialgeschichte, und Paul Mi-
chael Zulehner, Pastoraltheologie, und bestand danach als Angebot
der pfarrlichen Erwachsenenbildung noch einige Jahre weiter. Im
Projektzeitraum fanden 105 wochentliche Treffen statt, die von
durchschnittlich 20 Personen im Alter zwischen 17 und 90 Jahren
besucht wurden. Im Ganzen kamen 66 namentlich bekannte und ein
rundes Dutzend anonymer, wechselnder Giste. Ihre religiose Selbst-
einschitzung reichte von »praktizierend« bis »nicht religios«.

Die religiése Erziehung der um 1900 Geborenen war — wie auch die
profane — zumeist von Angst und Strenge gepragt. Als Vermittlungs-
instanzen fungierten, neben den Familienangehorigen, Lehrer und
Priester. Das positive biblische Gottesbild wurde oft in ein transzen-
diertes, patriarchalisches Familienmodell pervertiert (Vater — Priester
- Gott). Das personliche Gottesbild blieb blass. Leid wurde nicht
selten als pidagogische Mainahme Gottes gedeutet. Wenn man sich
auch nach auflen hin von solchen »kindlichen« Vorstellungen distan-

% M. Scharfe, Uber die Religion, Kéln 2004.
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zierte, sind diese doch in der Frommigkeitspraxis wirksam geblie-
ben: Die vermittelnde »Himmelmutter« wurde als ausgleichende In-
stanz gegeniiber dem ziirnenden »Himmelvater« bemiiht. Und beide
hatten einen Sohn.

Die Eindriicke der Marienverehrer/-innen reichten weit in die Ju-
gend zurtick — nun liegt ein Jahrhundert dazwischen. Die Maian-
dacht mit traditionellen Marienliedern galt fiir viele dltere Menschen
als Inbegriff der »schonen«, weil feierlichen Liturgie. Die Alltagsre-
ligiositit der dlteren Generation war nicht unbedingt mit der von
den kirchlichen Amtstrigern empfohlenen identisch. Teils hielten
sich vorkonziliare Gewohnheiten, teils wurden neue Zuginge gefun-
den. Viele Teilnehmer/-innen verfolgten wach und kritisch die Ent-
wicklungen in der Amtskirche. Sie hatten gelernt, zwischen Glaube
und Religion einerseits und der hierarchischen Institution Kirche an-
dererseits zu differenzieren.

Die Diskussion um das eucharistische Geschehen hatte drei Kristal-
lisationspunkte: Messfeier, Erstkommunion und Fronleichnam. Von
diesem - einst ebenso filschlich wie haufig — als hochstes Fest des
Kirchenjahres angesehenen Ereignis erinnerte man sich hauptsich-
lich an Auferlichkeiten. Beim hiufigen Kommunionempfang hatte
sich das nachkonziliare Verstindnis durchgesetzt. Mund- oder
Handkommunion und Frauen als Kommunionspender waren keine
kontroversen Themen. Ubertriebene »Ehrfurcht« wurde als iiber-
holt angesehen. Die Senioren erlebten ihre Erstkommunion eher be-
driickend als begliickend. Als Kinder hatten sie weniger »Sehnsucht
nach Jesus« als Hollenangst wegen einer »Siinde«, die im Zerbeiflen
oder Klebenbleiben der Hostie oder in der Ubertretung des Niich-
ternheitsgebots bestand. Starke Erinnerungen verbanden sich mit
AuRerlichkeiten wie dem weiflen Kleid, der Kerze oder der Jause.
Eingelernte Missverstindnisse belasteten jedoch das Sakramenten-
verstindnis bei Beichte und Krankensalbung (vulgo Letzte Olung).
In der christlichen Lebensorientierung wurde der Begriff der Siinde
betont. Angst vor einer Strafe Gottes wirkte oft stark nach. Eine Mi-
schung von Werten und Antiwerten bestimmte die alltagliche Le-
bensbewiltigung (Angst und zugleich Vertrauen Gott gegeniiber).
Der Glaube alter Menschen erscheint bisweilen kindlich. Aber er er-
wies sich in Lebenskrisen als tragfihig.
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ALTE UND NEUE BRAUCHE

Ein anderes Projekt, »Alte und neue Brauche in Wiener Pfarrenc, be-
schaftigte sich mit dem Segment der religiosen Rituale in der Litur-
gie und in pfarrlichen Gruppen der katholischen und evangelischen
Kirchen in Wien. Nach der ersten Phase 1990/91 wurde 1997 ein
Vergleich erméglicht. 1990/91 antworteten 96,7% der katholischen
Pfarren im Stadtvikariat, inkl. Militirpfarre und griechisch-katholi-
scher Zentralpfarre St. Barbara (156 = 100%). Bei den evangelischen
Pfarrgemeinden betrug die Riicklaufquote 91,3% (21 = 100%). Ich
hatte 200 Fragen gestellt und ersucht, Zutreffendes anzukreuzen,
evtl. Bemerkungen zu machen und erginzende Informationen zu
tibersenden. Die Auswertung umfasste mehr als 35.000 Datenfelder.
Bei Unklarheiten wurde systematisch nachgefragt. Nach sieben Jah-
ren erhielten die Einsender Kopien ihrer Fragebogen mit der Bitte,
sie zu aktualisieren. Diesmal lag die Riicklaufquote der katholischen
Pfarren bei 75,5%. Von den evangelischen Gemeinden beteiligten
sich 57,1%.

Die Umfrage widerlegte gingige Vorurteile wie: Die Stadt sei
brauchfeindlich oder in der evangelischen Kirche kenne man keine
Briuche. 1990/91 war die wichtigste Erkenntnis, dass 40,4% der
Pfarren von neuen Briuchen wussten, wihrend nur 14,1% vom Ab-
kommen alter Briuche berichteten. Dabei war zu beobachten, dass
oft die gleiche Begehung von den einen eingefithrt und von den an-
deren nicht mehr gepflegt wurde. Bei der Einfithrung zeigten sich
drei Tendenzen. (1) Innovation: nach eigenen Ideen, Modellen aus
Werkbiichern oder Behelfen bzw. aus sozialer Notwendigkeit (z.B.
Fliichtlings- und Obdachlosenprojekte), (2) Revitalisierung: Man er-
innerte sich alter (eigener oder fremder) Briuche und erfiillte sie mit
neuem Leben, aktualisierte Formen und Inhalte (z.B. Fastentiicher,
Fuflwallfahrten) (3) Restauration: Die starke Prisenz althergebrach-
ter oder wiederentdeckter Frommigkeitsformen hatte mit bewusster
Forderung durch die Kirchenleitung zu tun.

Der Brauch-Begriff umfasste im Verstindnis der Einsender auch
neue Feste, Sozialaktionen und Freizeitaktivititen der Gruppen. In
den neuen Briuchen zeigte sich starkes soziales Engagement, Solida-
ritit mit Randgruppen, Fremden und Schwachen. Sie betonen das
Positive: Partnerschaft statt Patenschaft, Hilfe zur Selbsthilfe statt

264



Almosen, Opfer aus Nichstenliebe statt Kasteiung aus Selbsthass.
1997 war eine gewisse Stagnation festzustellen. Einfithren und Ab-
schaffen hielten sich fast die Waage. Die wenn auch geringe Fluktua-
tion stirkt die Annahme, dass die Durchfithrung von einzelnen Per-
sonlichkeiten abhingt und mit diesen lebt oder stirbt (wie es ein
Pfarrer von seiner 6kumenischen Bibelrunde formulierte). Man griff
mehr auf Traditionelles zuriick. Die Zeit des Experimentierens
schien vorbei. Neue Briuche wurden kaum erwihnt — vielleicht sind
sie inzwischen »alt« geworden. 1999 wurden leicht adaptierte Frage-
bogen im Burgenland verschickt. Dort beteiligten sich 77,33% (133
von 172) katholische Pfarren sowie 9 von 29 evangelischen Gemein-
den. Thre Antworten spiegelten die lindliche Struktur und zeigten ei-
nige Besonderheiten bei Traditionen der kroatischen Minderheit. Be-
merkenswert war der starke Einfluss der von der Katholischen Frau-
enbewegung der Didzese Eisenstadt unter ihrer damaligen Leiterin
Helga Kaiserseder empfohlenen Modelle. Festgestaltung und christ-
licher Heimschmuck wie z.B. die Gestaltung von Kerzen und
Kreuzstickereien fiir verschiedene Feste, Osterteller und Weihwas-
serflaschen sind inzwischen in vielen Familien iiblich. 2

Eine weitere Umfrage veranstaltete ich 1993 zum Thema »Zielgrup-
penmessen in Wiener Pfarren«. Obwohl diesmal die Beteiligung nur
bei 18% (28 von 157) lag, bestitigte sich, was Sarah Kubin mehr als
ein Jahrzehnt spiter in Stuttgart feststellte: Weg von Massenveran-
staltungen, hin zu Angeboten fiir Zielgruppen und iiberschaubare
Gemeinschaften. So kann auf besondere und persénliche Bediirfnis-
se besser eingegangen werden, mehr Flexibilitit und Kreativitit sind
moglich. Messen fiir spezielle Zielgruppen (man berichtete von 88
verschiedenen Gottesdiensten) wurden in Wien zumeist zwischen
1981 und 1990 eingefiihrt (15x), vier Zielgruppen waren im Fragebo-
gen vorgegeben: Kleinkinder, Schiiler, Familien, Senioren, »andere«
konnten erginzt werden. Die meisten Pfarren gaben mehrere an, an
der Spitze lagen Familienmessen (18x), Gottesdienste fiir Schiiler
(16x), Senioren (15x), Kleinkinder (13x) und Jugendliche (10x). Bei
den Fragen »Wer bereitet diese Messen vor? Wer gestaltet sie mit?«
ergab die tiberwiegende Mehrzahl ein Zusammenwirken von Pfarrer

* H. M., Wolf, Das neue Brauchbuch. Alte und junge Rituale fiir Lebensfreude und
Lebenshilfe, Wien 2000, 314-377.
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und Laien, die sich speziell dafiir interessierten. Um eine Zielgrup-
penmesse zu gestalten, braucht man Ideen. Woher kommen diese?
Sind es eigene Einfille? Pflegt man den Austausch mit anderen Pfar-
ren? Verwendet man Biicher und Behelfe? Nach den Antworten zu
schlieflen, tiberwogen die eigenen Ideen (36x), wobei man Biicher
und Behelfe (24x) zu Rate zog. Der Erfahrungsaustausch mit ande-
ren Pfarren lag an letzter Stelle (8x).

Resiimee aus den Antworten: Wihrend die Erwachsenen in der Kir-
che die Gemeindemesse feierten, gab es fiir Kleinkinder einen krea-
tiv und kindgemiafl gestalteten Wortgottesdienst in einem anderen
Raum. Zur Gabenbereitung kamen die Kinder in die Kirche und
nahmen dort an der Messe teil, manchmal sangen oder spielten sie,
was sie zuvor erlebt hatten. Im ersten Teil des Gottesdienstes wur-
den Rhythmusinstrumente, Spiele, Tanz oder Zeichnungen einge-
setzt. Manche Eltern nahmen nur am Kinderwortgottesdienst teil
und wussten daher nicht so recht, wie ein »normaler« Gottesdienst
ablauft, der Kinderwortgottesdienst gefiel ihnen besser, »weil er ver-
standlicher ist«. Umgekehrt gab es Erwachsene, die das »kindische
Getue« bei Familienmessen nicht schitzten.

Als hiufigste Gestaltungselemente fiir Kinder ab dem Schulalter
nannte man »rhythmische Lieder, Tanz und szenische Darstellungen,
Predigtgespriche oder kiirzere Lesungen.« Die Kinder sollten aktiv
werden, zeichnen, schreiben, Kerzen an die Gemeinde verteilen,
Brot teilen, Gaben zum Altar bringen, Fiirbitten formulieren und le-
sen, Szenen spielen ... Bei Familienmessen wurde die »normale« Li-
turgie angereichert durch Anschauungsmaterial, Erinnerungsgaben
(bezogen auf das Hauptthema der Verkiindigung), visuelle Medien,
Symbole, Meditationen. Wichtig erschien das »Einbinden moglichst
vieler in das aktive Mitfeiern« und das Bestreben, die iibliche Got-
tesdienstgemeinde nicht zu vertreiben.

Weitere Wortmeldungen betonten: Es wire eine Aufgabe fiir alle, de-
ren Anliegen eine ansprechende und einladende Sonntagsmesse ist,
genau zu unterscheiden, was dazu dient und wo es sich um verzicht-
bare »Verzierungen« des Geschehens handelt (»gute Ideen stéren
oft«). Weniger kann mehr sein (»Manchmal nur wenige Gestaltungs-
elemente, je nach Anlass und Jahreszeit im Kirchenjahr«). Eine Ant-
wort fasst die Meinung vieler zusammen: »Die Gemeinde anzuspre-
chen, ist zu wenig. Sie feiert!«
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Wieder zeigt sich eine Parallele zu den aktuellen Stuttgarter Beob-
achtungen. Sarah Kubin nennt — nach vielen Gesprichen — »Feier-
lichkeit« als das relevante Kennzeichen eines »guten« Gottesdiens-
tes: »Schon gemacht mussten Gottesdienste sein, aber »ohne viel Tra-
ra< ... Feierlichkeit scheint wesentlich zusammenzuhidngen mit einer
professionellen Gestaltung des Gottesdienstes ... Das Ritual muss
stimmig sein, um konkrete Stimmungen bei den Glaubigen hervor-
rufen zu konnen, die wiederum dafiir verantwortlich sind, ob das Ri-
tual als gelungen erlebt wird.«?
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Der Autor ist Priester der Divzese Ho in Ghana/Westafrika: 1991
Bachelor in Religionswissenschaft und Soziologie an der University
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in Accra. Forschungsschwerpunkte sind die Pfingstgemeinden in
Ghana und Osterreich, das Verbdltnis der Philosophie Afrikas und
Europas sowie die Darstellung der afrikanischen Gesellschaft durch
die Literatur (Ed.).

EmNrUHRUNG

Das Zweite Vatikanische Konzil war ein Wendepunkt im Leben der
romisch-katholischen Kirche. Das Hauptaugenmerk des Konzils lag
in der Absicht, das geoffenbarte Wort in jede Kultur hinein zu in-
karnieren, als bewusste Anstrengung fiir jedweden Kultur- und Zeit-
raum. Die Konzilskonstitution iiber die heilige Liturgie Sacrosanct-
um Concilium bekriftigt besonders, dass Liturgie, vor allem die Eu-
charistie, durch die »das Werk der Erlésung vollendet wird«, die
Quelle der Spiritualitdt der Kirche ist. Die Liturgie macht die Glie-

Der Beitrag ist die Druckfassung eines Vortrags, der auf der Tagung »Christliche
Spiritualiit und Mission in Afrika« am Akofi-Christaller Memorial Institute, Akro-
pong-Akwapim, Ghana, 23.-25. Médrz 2009, prisentiert wurde. Die Ubersetzung
aus dem Englischen besorgte Mag. phil. Eva Graf.
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der der Kirche zu einem »heiligen Tempel Gottes«, zur »Wohnung
fiir Gott im Geist«. Das war der Grund, weshalb das Konzil die
Notwendigkeit der Liturgiereform erkannt hat, um die Glaubigen zu
befihigen, »vor den anderen das Geheimnis Christi und die wirkli-
che Natur der wahren Kirche — wo immer auf dieser Welt — durch ihr
Leben auszudriicken und zu bezeugen«?. Die Evangelisierung der
Kirche (missio ad gentes) in der modernen Welt sollte auf afrikani-
scher Erfahrung beruhen, wihrend die afrikanische Erfahrung diese
Botschaft empfingt und sich umgekehrt in ihr engagiert.

Dieser Beitrag zeigt die gelebte afrikanisch-christliche (rémisch-ka-
tholische) Spiritualitit aus einer ghandischen Perspektive. Er bezieht
sich auf das liturgische Leben der Kirche, indem er wichtige liturgi-
sche Entwicklungen, die von den Ortskirchen (Dibzesen) errungen
wurden, heranzieht. Das liturgische Leben der Kirche hat seine Her-
kunft in jenem Modell, mit dem sich die Ortskirche besonders iden-
tifiziert und in dem der gelebte Glaube und die spirituelle Erfahrung
nach auflen hin sichtbar gemacht werden.

Daher zeigt die Studie auf, wie sich ghanaische Kultur im Katholi-
zismus ausdriickt. Thr Ausdruck ist die gelebte Erfahrung ghanii-
scher Katholiken durch und im liturgischen Leben der Kirche, das
im Modell der katholischen Kirche Ghanas als »Familie Gottes«
wurzelt. Die Studie will inkulturierten Katholizismus in Ghana dar-
stellen, indem sie ausgehend von den Christlichen Basisgemeinden
(CBG) das Fest Fronleichnam und das »outdooring«®, die Namens-
gebungszeremonie von Kindern, als Beispiele heranzieht. Das Ziel
besteht darin, zu zeigen, wie sich katholisch-geistliches Leben und
ghandische Kultur »wechselseitig in- und transformieren und einan-
der verstirken«*,

Der Sinn der Liturgie der Eucharistie ist es, den dufleren Ritus zu
tiberschreiten und das aus Liebe und Einheit kommende lebendige
Leben, das darin gefeiert wird, so einzubeziehen, dass sie zum Ho-

? A. Flannery (Hg.), Vatican Council IL. Vol. 1. The Conciliar and Post Conciliar Do-
cuments, Dublin 1992, 1.

»Outdooring« ist der Terminus fiir die Namensgebungszeremonie eines Kindes in
Ghana. Er ist wortlich zu nehmen, weil er das erstmalige Herausbringen des Kindes
aus dem Haus bezeichnet.

P. Obeng, Asante Catholicism. Religious & Cultural Reproduction Among the
Akan of Ghana, Leiden 1996, 1.

i
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hepunkt des geistlichen Lebens der romisch-katholischen Kirche
wird. Dieses Leben findet seinen kirchlichen Ausdruck als »Familie
Gottes«, das die CBG und die Gemeinschaft aller Glaubigen im Ge-
bet und in anderen liturgischen Formen auf akkulturierte Weise be-
zeugen. Die CBGs sind weder einzigartig fiir Afrika, noch haben sie
hier thren Ursprung. In der Tat sind die CBGs heute charakteristi-
scher fiir die katholische Kirche in Stidamerika, wo — laut Penny Ler-
noux — die neue Botschaft der »Befreiung«, zeitlich wie geistlich ver-
mittelt wird durch experimentelle Formen des Gemeindegebets. Da-
rin sind sie auffallend dhnlich den Gemeinden der frithen Kirche in
der prikonstantinischen Epoche, einer missionarischen Kirche, die
unbehindert von Macht und Reichtum war.® Der Unterschied zwi-
schen den CBGs in Lateinamerika und Afrika (Ghana) liegt jedoch
im Geist, der sie bewegt. Wihrend offensichtlich der Lebensnerv der
Kirche in Lateinamerika die »Theologie der Befreiung« ist, hat die
Kirche in Afrika die Christlichen Basisgemeinden als »Familie Got-
tes« zum Modell, ein auf Liebe und Teilen aufgebautes Familienide-
al. Der Unterschied liegt in den verschiedenen sozio-politischen Be-
dingungen begriindet, in denen sich die Kirche vorfindet. Die CBGs
bilden daher die Grundlage, auf der die oben erwihnten liturgischen
Erneuerungen zu behandeln sind. Die Studie bezieht sich auf Bei-
spiele aus den katholischen Di6zesen Accra, Kumasi und Ho, um an
ihnen zu zeigen, wie Katholiken ihren Glauben in spezifischen Kon-
texten artikulieren und ihm einen authentisch ghaniischen Ausdruck
sowie ein entsprechendes Verstindnis des romisch katholischen
Glaubens geben.

I. DIiE UNIVERSALE MIissioN

Unter dem Titel »Messe im Hinterland nur alle vierzehn Tage ver-
fiigbar« berichtet »The Tablet« vom 19. Januar 2008 eine Geschichte
tiber Australien, das bekanntlich unter Priestermangel leide. Die ab-
nehmende Anzahl »von Priestern und die kleiner werdenden lindli-
chen Gemeinden« bewirken, dass Priester um einer Messe willen ge-

5 P. Lernoux, The Latin American Church, in: Latin American Research Review 15/2
(1980) 201-211, 202.
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zwungen sind, einige hundert Meilen zu reisen. Die Liturgie der Eu-
charistie kann ohne Priester nicht gefeiert werden.

Die australische Erfahrung reflektiert jenen Trend, von dem auch in
den meisten westeuropaischen Staaten und den USA oft in den Me-
dien berichtet wird. Neue pastorale Strategien und Zuginge sind da-
her notwendig geworden, oder vielleicht sogar ein genereller Neu-
entwurf eines praktikablen Modells von Kirche, das diesen Umstin-
den entspricht. Modelle sind - soziologisch gesprochen — mentale
Konstrukte, mit denen man die tatsichliche Wirklichkeit messen
kann. Ein solches Denken ist eher gesellschaftsbezogen, wohingegen
die Kirche jedoch nicht nur unter soziologischen Begriffen gesehen
werden kann. Obwohl aus Menschen bestehend, qualifizieren sich
die Mitglieder der Kirche in dem Sinn, dass sie »Volk Gottes« sind.
Die Kirche ist zwar Gesellschaft, transzendiert diese aber gleichzei-
tig. Aus diesem Grunde miissen daher selbst soziologische Modelle
von Kirche zuallererst theologisch sein. Aber als Gemeinschaft von
Glaubigen ist die Kirche, nach welchem Modell auch immer, gefirbt
durch den sozialen Kontext, in dem sie handelt.

Angesicht dessen fehlt der Klage tiber den Priestermangel bisweilen,
besonders in der westlichen Welt, die Erkenntnis, dass es niemals in
der Kirchengeschichte eine adiquate Anzahl von Priestern gegeben
hat. Sogar in den Regionen Afrikas oder Siidamerikas, die einen
Nachwuchsboom zu haben scheinen, ist die Situation nicht gleich.
Deshalb ist es unwahrscheinlich, dass es jemals weder lokal noch
universalkirchlich gesehen genug Priester geben wird. Die alte Kir-
che Europas war zum Beispiel an einen gewissen modus operandi ge-
wohnt, der fiir jede einzelne Pfarre zumeist einen dort lebenden
Priester vorsieht, der das Volk Gottes in der jeweiligen Pfarre leitet.
Wo dies jahrhundertelang praktiziert wurde, ist es schwierig, sich ein
anderes Modell vorzustellen, wie das Hauptsitz-/Auflenstationen-
Modell in Ghana.

II. Mission 1N GHANA
Selbst wenn davon ausgegangen werden kann, dass die Berufungen

in Afrika im Uberfluss vorhanden sind, darf dennoch nicht verges-
sen werden, dass viele einzelne afrikanische Pfarren ein Verbund von
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etlichen Stidten und Dérfern sind. Ein Priester in Ghana lebt typi-
scherweise in einem Pfarrzentrum in der Hauptstation und ist be-
miiht, dieser sowie den zugehérigen Auflengemeinden zu dienen und
etliche Pfarren haben zwanzig oder noch mehr Gemeinden. Die Be-
volkerungszahl solcher Pfarren variiert zwischen einigen hundert
und vielen tausenden Menschen. Fiir gewohnlich tiben die Priester
solcher Pfarren ihr Amt unter duflerst schwierigen Bedingungen aus
wie schlechten Straflen und Ermangelung an adiquaten Verkehrs-
mitteln. In der Tat miissen sie manchmal zu Fuf etliche Kilometer zu
den ihnen anvertrauten Auflenstationen gehen und erfreuen sich
nicht des Luxus eines Einstationen-Pfarrmodells, indem die Priester
dort zugleich leben, wo sie arbeiten, was fiir die Kirche des Westens
typisch ist.

Trotz dieser mithsamen Umstinde, die wir eben beschrieben haben,
scheint diese Kirche zu blithen, in manchen Regionen Afrikas sogar
von Leben zu vibrieren. Priester konnen und konnten nie auf sich al-
lein gestellt Pfarren oder Kirche aufbauen. So vital sie ist, bliiht ihre
Arbeit nur in Zusammenarbeit mit den Laien. Aus dieser Perspekti-
ve kann man sich keinerlei pastoralen Erfolg des priesterlichen
Dienstes in Ghana vorstellen ohne die vielen Katechisten und ande-
ren Laien, die auch die Kirche in unseren Gemeinden am Leben er-
halten. Weil die Kirche wichst, wird es fiir Priester immer schwieri-
ger, ihre Herde personlich zu kennen. Die neuen charismatischen
Pfingstkirchen ziehen einen Vorteil aus dieser Schwache der katholi-
schen Kirche, um Katholiken abzuwerben. Dartiber hinaus beginnen
einige der neuen Kirchen Institutionen wie Schulen, Spitiler, Uni-
versititen zu etablieren, die dieselben Dienste anbieten, wie die ka-
tholische Kirche als Teil ihrer Evangelisierungsarbeit®. Die eigentli-
che Griindung und das bemerkenswerte Wachstum der katholischen
Kirche Ghanas seit ihrem offiziellen Griindungsdatum 1880 bedeu-
tete historisch, dass die Verkiindigung den von den Missionaren
dazu ausgebildeten Katechisten tiberlassen war. Und diese Praxis gilt
auch heute noch, insbesondere dort, wo Priester nicht immer selbst
anwesend sind. Der zeitgenossische Ruf nach einer »Neu-Evangeli-
sierung« veranlasst die Kirche in Ghana, die Dienste und Praxisan-
wendungen dieses Modells mit Blick auf eine effiziente Evangelisie-

¢ M. P. Okyerefo, The Gospel of Public Image. (Forthcoming), 2009.

272



rung neu zu Uberpriifen. Als radikale Abwendung von diesem Mo-
dell wiinscht die Kirche, eher darauf zu bauen, indem sie die Idee
von der Kirche als »Familie Gottes« fordert. Die Mitglieder nehmen
am Leben dieser Familie teil, indem sie sich oft treffen, um sowohl
den Tisch des Wortes als auch den Tisch des Brotes zu teilen und da-
bei einander und sich selbst zu dienen.

In einem Interview mit The Tablet (10. November 2007, 14-15) pri-
sentierte der Primas der Katholischen Kirche Ghanas, Kardinal
Turkson, dieses Konzept der Evangelisierung Ghanas und Afrikas.
Die Kirche als »Familie Gottes« betont die Kirche als ewig begriin-
det in der Natur der Trinitit Gottes. Die »Familie Gottes« ist in der
Einheit Gottes grundgelegt. Jede einzelne Familie der christlichen
Gemeinde einer Auflenstation, einer Pfarre, einer Kaplanei, einer Di-
ozese, einer Nation und in der Tat auch der Universalkirche, be-
kommt ihre Bedeutung und ihre Stimme durch ihre Verwurzelung in
der Familie Gottes. Liebe, Compassion und Teilen sind charakteris-
tisch fiir diese Familie. Der inkulturierte Knackpunkt dieses Modells
liegt in seiner entschiedenen Priagung durch die sprichwértliche
Afrikanische Familie. Er zeigt ein Idealbild von Familie, das - ver-
tieft durch die Liturgie der Eucharistie — Leben in gesellschaftlicher
Einheit und Solidaritit teilt. Man kann nicht sagen, dass die Idealfa-
milie irgendwo existiert. So existiert sie weder in Afrika, das von
Kriegen, ethnischen Konflikten, Gier, schlechter Regierung und
Krankheit geplagt ist, noch im Westen, der von Gier, Materialismus
und Relativismus aufgefressen wird. Modernisierung und Sikulari-
sierung der afrikanischen Gesellschaft beginnen, ihren Tribut auch
von der christlichen Familie zu fordern. Aber derartige Defizite sind
exakt der Grund fiir die Existenz der Kirche als Familie, die den
Menschen selbst noch am Abgrund des Zerbrechens Hoffnung brin-
gen soll.

Wenn daher Pfarrgemeinden nach dem Familienmodell aufgebaut
werden, ruft die Kirche nach heilenden Beziehungen und bietet so
jedem einzelnen und jeder Gruppe einen Platz in ihr. Konsequent
folgt daraus, dass die pastorale Arbeit nicht allein von Priestern und
Ordensleuten abhingt. Priester und Ordensleute sind gemeinsam
mit den zahllosen Katechisten und Laien, die sich unbezahlt zum
Dienst an der Kirche in Afrika zur Verfiigung stellen, fiir ihr Wachs-
tum verantwortlich. In herkémmlichen menschlichen Familien ist
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die Arbeit der Mitglieder zu ihrem Unterhalt weder messbar noch
bezahlbar. Und dafiir ist der Beitrag jedes einzelnen Mitglieds wich-
tig. Die Herausforderung heute besteht jedoch darin, dass die Fami-
lie selbst erneuert werden muss, um die Kirche zu erneuern. Es reicht
einfach nicht aus, nur »Messe lesend umherzurennen«’. Die Kate-
chese sollte ein wesentlicher Teil der Arbeit der Priester, Ordensleu-
te und Katechisten sein, die zugleich das Heim ihrer Glaubigen auf-
suchen, um das Leben als Glieder dieser Familien zu teilen und im-
mer wieder deren Mitglieder zu versammeln. Konkret garantiert das
Konzept der CBGs das Wachstum des gelebten Glaubens in unseren
Pfarren. Aber sehr weit verwurzelt ist dies in Ghana nicht. In Tema,
in der Erzdidzese Accra, ist dieses Konzept sehr verbreitet. Die
CBGs trugen sicherlich zur Revitalisierung der Katholischen Hoch-
schulgemeinde der Universitit von Ghana bei. Die Kirche an der
Universitit besteht aus einem Posten eines Studentenseelsorgers und
einer Pfarre fiir die Angestellten.

Als im Jahre 2005 der Pastoralrat erkannte, dass Mitglieder der Pfar-
re jeden Sonntag nur zur Messe kamen, ohne wirklich am Leben der
Gemeinde (nicht Familie) teilzunehmen, initiierte er die CBGs, in-
dem er die Pfarrgemeinde in kleine, an der Nachbarschaft orientier-
te Familiengruppen teilte. Dies geschah in Anerkennung der Tatsa-
che, dass die Studenten bereits seit langem nach diesem Modell leb-
ten, das sie »Zellen« nannten. Diese Zellen oder CBGs treffen einan-
der, um zu beten, die Bibel und ihr Vorankommen zu diskutieren.
Die Mitglieder beginnen einander besser zu verstehen, und erreichen
dabei die Randstindigen. Wenn daher irgendein Mitglied krank
wird, um einen Toten trauert oder einen Anlass zum Feiern hat, wird
dies der gesamten Kirche der grofieren Familie durch die kleinere Fa-
milie der CBG bekannt gemacht. Dieses Modell hat die Arbeit der
Priester effektiver gemacht. Sie besuchen die verschiedenen CBGs
und ihre Treffen, feiern die Eucharistie mit thnen und lernen so ihre
Mitglieder besser kennen. Die gesamte Pastoralstrategie ist auf dem
Prinzip aufgebaut, die Menschen durch Liebe zu gewinnen. Men-
schen wollen gebraucht werden. Wo dies fehlt, verlassen sie die Kir-
che, um sich neuen religiosen Gruppen anzuschlieflen, die dieses Be-
dirfnis zu erfillen scheinen. Dank der pastoralen Anpassung gibt

7 Im englischen Originaltext: »... to be running around saying mass«.
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die afrikanische Familie in ihrer Kernform und als erweiterte Fami-
lie dem gelebten Glauben der Kirche im Geist des Zweiten Vatika-
nischen Konzils einen starken Impetus. Durch diese Pastoralstrate-
gie der bewussten Wahrnehmung der Inkulturation, die das Zweite
Vatikanische Konzil erméglicht hat, ist dieses Konzil in Afrika erst
lebendig geworden.

Pashington Obeng® bemerkt, dass nach dem Zweiten Vatikanischen
Konzil sich die Kirche im Konzilsdokument Gaudium et Spes (Die
pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von hente) den
neuen Anforderungen einer sich verindernden Welt bewusst wird.
Diese Anforderungen beinhalten »Beziehungen« der Katholischen
Kirchen »zu den anderen Religionen« (Nostra Aetate), die bleibend
zur »Natur und Mission der Kirche« gehoren (Lumen Gentium).
Also ermutigt der postkonziliare Geist einen Dialog mit jenen indi-
genen Kulturen und Religionen, wihrend die praekonziliare Einstel-
lung der Missionare das Einbringen der indigenen kulturellen Prak-
tiken in die Kirche missbilligt. Dieser neue Geist erméglicht es bei-
spielsweise der Didzese Asante (Erzdiézese Kumasi), welche Obeng
detailliert erforschte, mit der »Indigenisierung« des Glaubens zu be-
ginnen. Inkulturation wird natiirlicherweise dann als Absicht Jesu
Christi, des Wortes Gottes, verstanden, in jede menschliche Kultur
hinein inkarniert zu werden, deren genuine Triger er zu retten kam.
Ein solches Verstindnis wiirde die von Erzbischof Sarpong geleitete
Erzdiézese Kumasi erméchtigen, in ein Inkulturationsprojekt einzu-
treten mit dem Ziel, den katholischen Glauben seinen Anhingern
leichter verstindlich zu machen. Kumasi ist nicht die einzige Orts-
kirche, die sich fiir diese Initiative engagiert. In der Tat macht die
Anerkennung von Nostra Aetate, dass »Christen und Nichtchristen
in ihrem jeweiligen kulturellen und historischen Kontext fest ver-
wurzelt sind« und von da aus ihren Glauben »aus diesen besonderen
sozialen Bedingungen« leben’, die Inkulturation zu einem weltwei-
ten Imperativ. Die Kirche »ist von ihrer ureigenen Natur aus missio-
narisch« (Ad Gentes Divinitus).'® Das bedeutet, dass die innerste Na-
tur der Kirche eine Bewegung auf die Menschen zu in Gang setzen

* P. Obeng (wie in Anm. 4), 124.
* Ebd.,, 126.
** A. Flannery (wie Anm. 2), 814.

275



und fiir sie in ihren eigenen Lebenssituationen relevant sein muss.
Einer der Hauptwege, auf dem das Zweite Vatikanische Konzil dies
ermoglichte, ist der Wechsel von Latein als einziger Liturgiesprache
hin zur Muttersprachlichkeit. So wird in Kumasi nicht nur die Li-
turgie in Twi (eine Variante der Akan-Sprache in Ghana) gefeiert,
sondern sie ist voll von zahlreichen Bemiihungen zur Inkulturation.
Die Art und Weise, in der die Erzdidzese Kumasi das Fronleich-
namsfest feiert, ist ein Beispiel fiir die bemerkenswerten liturgischen
Erneuerungen, die Obeng als die »Asantesization of Catholicism«
bezeichnet.!!

Fronleichnam (Corpus Christi) ist das Fest des Leibes und Blutes
Christi und gedenkt der Eucharistie. Fiir gewohnlich fillt es auf den
Donnerstag nach dem Dreifaltigkeitssonntag, in manchen Regional-
kirchen wird es auf den folgenden Sonntag verschoben. An diesem
Tag wird der Leib Christi in einer Monstranz nach der Feier der Eu-
charistie in einer Prozession herumgetragen. Auf diese Weise wird
der Herr Jesus in aller Offentlichkeit an einer gewissen Anzahl von
Altiren angebetet, die eigens dafiir errichtet wurden. Und so zeigen
die Katholiken der Welt Jesus Christus als ihren Priester, Propheten
und Konig.

In Kumasi scheint die Gefolgschaft Christi angesichts der Position,
die der Asantehene (K6nig der Asante) und andere leitende Personen
in der Gesellschaft einnehmen, einen eigenen Impetus zu erhalten.
Am Fest Fronleichnam wird die Monstranz mit dem Leib Christi
»auf einer Sinfte unter einem groflen Gye Nyame-Schirm, der nur
fir Gott verwendet wird, getragen«'?, sowie der Konig oder Anfiih-
rer bei besonderen Anlissen herumgetragen wird. Der Bischof, der
Christus reprasentiert (alter Christus), »prozessiert unter einem
Schirm wie ein obene, aber der Bischof sitzt nicht in der Sinfte. Er
geht zu Fufl aus Hochachtung vor Christus, dem Konig«'. Obeng
stellt fest, dass die verwendeten rituellen Symbole, wie das Trom-
meln und das Tragen eines Zeremonial-Schwertes, »konzentrierter
Ausdruck der Konigsmacht Christi sind«, die »jenseits jeder lokal-
politischen und religiésen Autoritat des Asante-Konigs steht«',

' P. Obeng (wie Anm. 4).
12 Ebd., ix.

1 Ebd., 130.
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Auf dieselbe Art hat die Diézese Ho eine ganze Biiroabteilung fiir
»Glaube und Kultur« eingerichtet, um den katholischen Glauben fiir
die Angehorigen dieser Lokalkirche verstindlicher zu machen. Einer
der signifikanten Riten, die daraus hervorgegangen sind, ist die Na-
mensgebungszeremonie der Kinder. Die Namensgebungszeremonie
ist in Ghana ziemlich weit verbreitet. Viele ethnische Gruppen feiern
dieses Ereignis am achten Tag nach der Geburt des Kindes. An die-
sem Tag wird das Kind »aus dem Haus gebracht«'*, um das erste Mal
das Tageslicht zu sehen und dabei wird ihm sein Name gegeben. Der
Namensgebungsritus oder das ,Outdooring® wird dhnlich, aber
doch anders, von unterschiedlichen ethnischen Gruppen in Ghana
vollzogen. Zum Beispiel bei den Bakpele, einer Ethnie der Voltaregi-
on Ghanas, wird das Kind zeitig am Morgen aus dem Haus gebracht,
wenn sich dort Familie und geladene Giste versammelt haben. Das
Hervorkommen aus dem Haus bedeutet die Dunkelheit hinter sich
zu lassen, um ins Licht zu treten. Das Familienoberhaupt, das den
Ritus vollzieht, hebt das Kind mit dem Gesicht nach oben in die
Hohe, damit es das Tageslicht sieht und lernt, den Unterschied zwi-
schen Dunkel und Licht, zwischen Bése und Gut, zu erkennen ver-
mag. Eine Menge anderer Symbole werden angewendet, so auch das
Wasserbesprengen des Hausdaches, vor dem die Gemeinschaft ver-
sammelt steht, sodass es auf das Kind herabtropfen kann. Diese
Handlung bedeutet, dass das Kind zwischen Schonwetter und Regen
unterscheiden lernen soll. Salz und Alkohol werden nacheinander
auf die Zunge des Kindes gegeben und begleitet mit den Worten:
»Wenn es Salz ist, nenne es Salz, wenn es Alkohol ist, nenne es Al-
kohol«, womit die Ehrlichkeit als gebotene Tugend ausgesagt ist. Pe-
ter Sarpong' zeigt dariiber hinaus einige andere Symbole auf, die
von den Asanti angewendet werden, einige spezifisch anlisslich der
Namensgebung von Madchen, andere von Buben.

Diese traditionelle ghandische Feier ist in der Diozese Ho christlich
adaptiert worden und kann im Sinne Pashington Obengs Arbeit als
»Eweization« des Aufnahmeritus (Taufe) in die christliche Gemein-
schaft bezogen werden. Somit ist der Ritus eine Amalgamierung der

"* Im englischen Originaltext: »outdooring«.
 P. Sarpong, Ghana in Retrospect. Some Aspects of Ghanaian Culture, Tema 1974,
91.
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traditionellen Namensgebungszeremonie und der katholischen Kin-
dertaufe. Daher kann die Namensgebungs- oder »Outdooring«-Ze-
remonie von einem Priester geleitet werden, der dabei einige der
oben genannten Symbole anwendet, die die ghaniische Kultur mit
dem Christentum teilt, zum Beispiel Dunkelheit und Licht als Sym-
bol fiir Bése und Gut. Der Priester kann die Taufe entweder dabei
gleichzeitig spenden oder sie wird auf einen spiteren Zeitpunkt in
der Kirche aufgeschoben. Wo die Taufe vollzogen wird, verstirkt das
Wasser als Symbol des christlichen Ritus fiir Reinigung und neues
Leben zugleich auch die Tugend der von der traditionellen Kultur
geforderten Ehrlichkeit.

Die in dieser Arbeit aufgezeigten Beispiele — Kirche, die sich in der
Erzdibzese Accra als Familie Gottes in den CBGs verkérpert, Fron-
leichnam in der Erzdiozese Kumasi, und die Namensgebungszere-
monie bzw. das »Outdooring« in der Didzese Ho — waren ermog-
licht worden durch das Zweite Vatikanische Konzil. Die Konzils-
konstitution tiber die Liturgie Sacrosanctum Concilium ermutigt die
Ortskirchen (Diozesen) innerhalb der katholischen Kirche, sich kul-
turelle Ressourcen der Gesellschaften zu erschlieflen, jedoch inner-
halb der tiblichen Grenzen liturgischer Experimente. Viele nachkon-
ziliare Dokumente bekriftigen die Konzilsposition auch weiterhin.
Anlisslich des 10. Jahrestages des Konzils veréffentlichte Papst Paul
VL die Enzyklika Evangelii Nuntiandi iiber die Evangelisierung in
der modernen Welt. Eines der Hauptanliegen von Evangelii Nunti-
andi ist es, die Methoden und Zuginge fiir eine in unserer Zeit wir-
kungsvolle Verkiindigung des Evangeliums sicher zu stellen. Auf der
Linie von Gaudium et Spes betont Evangelii Nuntiandi, dass »das
Evangelium Kultur und Lebensweise der Menschen durchdringen
muss«, weil »beim Aufbau des Reiches Gottes es unvermeidbar ist,
einzelne Elemente dieser menschlichen Kulturen einzubeziehen«.!”
Die Enzyklika anerkennt, dass, obwohl die Frohbotschaft und die
Evangelisierung nicht an irgendeine bestimmte Kultur gebunden
sind, sie aber dennoch nicht notwendigerweise unvereinbar mit ihr
sein miissen. »Hingegen kann sie jedwede Kultur durchdringen,
wihrend sie keiner davon untergeordnet ist.«'®

'” A. Flannery (Hg.), Vatican Council II. Vol. 2. More Post Conciliar Documents,

Collegeville 1982, 719.
5Ebd,
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Indem das Evangelium mit dem tatsichlichen personlichen und so-
zialen Leben der Menschen in Beziehung gebracht wird, kénnten
alle menschlichen Kulturen durch den Kontakt mit dem Evangelium
erneuert werden. Das ist die Aufgabe, die das Konzil und die nach-
konziliaren Dokumente den Ortskirchen (Diézesen) innerhalb der
Gesamtkirche stellen. Bei der Erfillung dieser Aufgabe sollten je-
doch die einzelnen Kirchen bei ihrem Bestreben der Inkulturation
des Evangeliums mit der Universalkirche in Einheit vorgehen. Daher
konnen Katholiken verschiedener kultureller Herkunft, die die Di-
6zesen Accra, Kumasi und Ho besuchen, am Leben der Pfarrfamilie
teilnehmen, und in der inkulturierten liturgischen Feier von Fron-
leichnam und der Aufnahme der Kinder in die Familie der Kirche
dieselbe Feier ihrer eigenen Ortskirchen wiedererkennen, wobei die-
se Riten nicht radikal anders sind.

ITI. ZUSAMMENFASSUNG

Diese Arbeit zeigt anhand der erwihnten ghanidischen Inkulturati-
onsversuche, wie der Dialog mit indigenen Kulturen und anderen
Religionen im Sinne des Zweiten Vatikanischen Konzils eine Berei-
cherung fir die katholische Kirche sein kann. Der Inkulturations-
prozess kann schwierig sein, weil er Anpassung, Innovation und
Modifikation und auch manchen Konflikt mit sich bringt, aber es be-
steht kein Zweifel daran, dass er sich lohnt.

Indem das Zweite Vatikanische Konzil den Gebrauch der Mutter-
sprache in der Liturgie fordert, achtet es den Menschen mit seiner
Kultur, die das Evangelium zu durchdringen sucht. Man kann also
Kirchenmodelle entwickeln, die das Evangelium auf dem best mog-
lichen Weg fiir den Menschen verstehbar machen. Daher stellen die
CBGs Modelle der Kirche als Familie Gottes dar: Mitglieder mit ei-
nem Zuhause, worin sie Angste, Hoffnungen und Liebe teilen kén-
nen, wie z.B. in der katholischen Hochschulseelsorge der Universi-
tit von Ghana. Die Mitglieder konnen sich auf gegenseitige Unter-
stiitzung verlassen und dabei am Leben der Kirche teilnehmen, ja sie
immer wieder am Leben erhalten; jene Kirche, die durch die Liebe
des Heilands erlost ist, der die Mitglieder nacheifern. Ein Modell ist
immer ein Ideal, an dem die Realitit zu messen ist. Was ein Modell

279



zu sagen scheint, ist die Méglichkeit, dieses Ideal zu erreichen. Ein-
zelne und Gruppen sind gefordert, auf das Ideal zu achten und mit
Blick auf ihre konkrete Situation in ihr Leben zu implementieren. So
kann ein Modell die Wirklichkeit bereichern und sie einem héheren
Niveau zufiihren.

Die kulturelle Wirklichkeit der ghaniischen Katholiken kann daher
selbst der Weg sein, den katholischen Glauben fiir sich bedeutsam zu
machen. Die verschiedenen in diesem Beitrag durchbuchstabierten
Inkulturationsversuche sind daher wesentlich Begegnung mit dem in
diese Kulturen inkarnierten Christus. Sicher will er, dass die Triger
dieser Kulturen ihre Religion in ihren je eigenen Kulturen leben und
weitergeben. Das ist auch das Ziel der Enzyklika Evangelii Nunti-
andi, dass Evangelisierung sich konstant in Beziehung zwischen
»Evangelium und dem tatsichlichen persénlichen und sozialen Le-
ben der Menschen...« vollzieht und sich »mit dem gemeinsamen Le-
ben der Gesellschaft, mit allen Nationen, mit Frieden, Gerechtigkeit
und Fortschritt« befasst.!?
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ELISABETH SIEGL

Die volksliturgischen Messen bei Pius Parsch
und deren Umsetzung in der Liturgiegemeinde

St. Gertrud!

Elisabeth Siegl entstammt einer bekannten Klosterneuburger Familie
und trat nach jabrelangem ebrenamtlichen Engagement in der Stifts-
pfarre mit jungen Jabren der Kongregation der Don Bosco Schwes-
tern bei. Ibre Herkunftsfamilie war eng der Gemeinde St. Gertrud in
Klosterneuburg, der »Wiege der volksliturgischen Bewegung« ver-
bunden und damit auch Pius Parsch selbst und Petrus Tschinkel, des-
sen Nachfolger als Kirchenrektor. Sie absolvierte an der Theol. Fa-
kultit der Paris-Lodron-Universitit Salzburg ein religionspidagogi-
sches Diplomstudium (Mag. theol.), in dessen Rahmen sie Liturgie-
wissenschaft bei Univ. Prof. Dr. Rudolf Pacik horte. In einer Semi-
nararbeit beschdiftigte sie sich mit der Liturgiegemeinde St. Gertrud
und kann dabei auch anf das Zeugnis einer Reihe von Zeitzeugen aus
threm eigenen familiiren Umfeld zuriickgreifen (Ed.).

I. Vorwort

St. Gertrud — dieses Kirchlein gehort zu meiner Lebensgeschichte.
Ich wurde dort gemeinsam mit meiner Zwillingsschwester getauft
und feierte dort bis zu meinem 7. Lebensjahr die Sonntagsgottes-
dienste mit. Dass meine erste kirchliche Heimat ein entscheidender
Ort der volksliturgischen Erneuerung war, war mir damals natiirlich
nicht bewusst. Wohl war mir der Name Pius Parsch vertraut, inso-
fern ich wusste, dass er in St. Gertrud begraben war und fiir Klos-
terneuburg eine wichtige Rolle spielte. Aber erst durch mein Studi-
um an der Universitit Salzburg und der Auseinandersetzung mit der

' Uberarbeitete Fassung der schriftlichen Seminararbeit des Seminars »Wegbreiter
der liturgischen Erneuerung« unter der Leitung von Univ.-Prof. Dr. Rudof Pacik,
WS 2008/09.
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Liturgiebewegung des 20. Jahrhunderts lernte ich Pius Parsch niher
kennen und schitzen. Er war also nicht nur ein Freund meiner Fa-
milie, sondern hat die Geschichte der Kirche entscheidend mitge-
prigt. Mich auf seine Spuren und damit auch ein Stiick auf die Spu-
ren meiner Familiengeschichte zu begeben war und ist ein spannen-
des Unternehmen.

Wenn ich versuche, Bilder meiner Kindheit von St. Gertrud einzu-
fangen, dann hore ich Gesinge des gregorianischen Chorals, dann
sehe ich mich in der Prozession zum Opfergang, hore den Priester
geheimnisvolle Worte sprechen und eine lange Predigt halten. Und
ich sehe mich schiichtern an der Eingangstiir der Kirche, einen
Osterstriezel vom Priester empfangend. Vieles habe ich nicht ver-
standen. Nach Beendigung meiner hier vorliegenden Arbeit freut es
mich nun, meine Erinnerungen in die Geschichte der Liturgie ein-
ordnen zu konnen, die Schritt fiir Schritt unterwegs ist, das Heils-
mysterium Jesu Christi tiefer zu erfassen. Ich durfte durch diese Ar-
beit erkennen, wie Gott durch die Erfahrung und Sehnsucht einzel-
ner Menschen Heilsgeschichte schreibt. Pius Parsch hat keine Mii-
hen gescheut, um den Menschen seiner Zeit wieder zuriickzugeben,
was in den letzten Jahrhunderten verlorengegangen war — die Heili-
ge Messe als Feier des ganzen Gottesvolkes, die aktive Teilnahme ei-
nes jeden an der Liturgie, die zentrale Gnadenquelle unserer christ-
lichen Religion ist. Aus seinen vielen Schriften kann man herausle-
sen, mit welch grofler Leidenschaft er sich dafiir einsetzte. Daher
habe ich manche seiner Aussagen in meiner Arbeit wortwortlich zi-
tiert. Diese Worte mogen die kraftvolle Lebendigkeit seines Lebens-
werkes unterstreichen.

II. KurzBlOGRAFIE UBER DAS LEREN UND WIRKEN vON Pius ParscH

1884 Johann Parsch am 18. Mai in Neustift bei Olmiitz gebo-
ren

1904 Eintritt in das Stift Klosterneuburg, als Novize erhilt er
den Namen Pius

1909 Priesterweihe im Wiener Stephansdom

1909-1913 Aushilfsseelsorger in Maria Treu, Wien VIII

1913 Doktorat an der Universitit Wien, Professor fiir Pasto-
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1915-1918

1919
1922

1926

1927

1927

1933

1936

1938

1941
1941-1946

1946
1950
1951
1952

1954
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raltheologie in Klosterneuburg, Sozius des Novizen-
meisters

Feldkurat, befasst sich viel mit der Bibel, feiert mit den
Soldaten Messe

Erste Bibelstunde in St. Gertrud (Klosterneuburg)

Erste Gemeinschaftsmesse im Kirchlein St. Gertrud
(Klosterneuburg)

Griindung des »Volksliturgischen Apostolates« und der
liturgischen Gemeinde St. Gertrud

Griindung der Zeitschrift »Bibel und Liturgie«

Hilt er die erste »Volksliturgische Tagung« in Kloster-
neuburg und die erste »Liturgische Woche« im Ausland
(St. Paul, Miinchen)

Katholikentag in Wien (Schénbrunn) mit der »Betsing-
messe«

Umgestaltung des Innenraumes der Kirche St. Gertrud
(nach den Grundsitzen der volksliturgischen Erneue-
rung)

Schliefung von St. Gertrud durch die Nationalsozialis-
ten

Auflosung des Stiftes

Seelsorger in der Pfarre Floridsdorf, Wien XXI,
Sonntagsmesse in St. Gertrud

Riickkehr ins Stift, Wiederaufnahme der fritheren Amter
Griindung des »Klosterneuburger Bibelapostolates«
Rémische Neuordnung der Osternachtsfeier »ad experi-
mentums

Festredner beim Internationalen Fucharistischen Welt-
kongress in Barcelona; erster Schlaganfall

Nach langer Krankheit am 11. Mirz in Klosterneuburg
gestorben



III. Pius ParscH M KONTEXT DER LITURGISCHEN BEWEGUNG?

Die ersten Zentren der liturgischen Erneuerungsbewegung im
deutschsprachigen Raum bilden sich durch die Benediktinerabteien
Maria Laach und Beuron. Thnen geht es vor allem darum, die Litur-
gie wissenschaftlich zu erforschen und die Glaubigen in diese einzu-
fihren. Ziel ist es, die Liturgie moglichst feierlich und ordnungsge-
mifl zu begehen, daher hilt man auch an der lateinischen Sprache
und am Choral fest. Die Bewegung richtet sich vor allem an die Aka-
demiker und Gebildeten.

Schon kurz nach seinem Eintritt in das Chorherrenstift Klosterneu-
burg wird auch Pius Parsch im Zuge seines Studiums mit der Litur-
gischen Bewegung konfrontiert. Zudem macht ihm die prachtvoll
gestaltete Stiftsliturgie in Klosterneuburg einen groflen Eindruck.
Doch bald wird ihm die Erfahrung unertraglich, etwas zu beten,
ohne es wirklich zu verstehen. Daraus zieht er den Schluss, dass
wohl die meisten Menschen mit der Liturgie nichts anfangen konnen
und von einer echten Teilnahme an der Liturgie weit entfernt sind.
Aus dieser Erkenntnis heraus wichst in ithm das Anliegen, die Litur-
gische Bewegung auszuweiten und auch das einfache Volk zu erfas-
sen, und er griindet die sogenannte Volksliturgische Bewegung, die
von den Laien ausgeht. Sie soll verwirklichen, was Liturgie zuinnerst
bedeutet: die aktive Teilnahme jedes Gliubigen an der heiligen Mess-
feier.

IV. ZuM BEGRIFF » VOLKSLITURGIE«

Der Begriff Volksliturgie ist wohl jener Begriff, der die Bewegung
Pius Parschs als eigenstindig von den anderen liturgischen Bewe-
gungen abhebt. Parsch iibernimmt dieses Wort, um die Aufgabe des
Volkes in der Liturgie hervorzuheben, obwohl ihm selbst dieses
Wort nicht ganz gefillt: »Volksliturgie — dieses Wort tut einem fein-
fihligen Menschen weh, weil darin zweimal Volk vorkommt. Litur-

* Vgl. E. Daigeler, Liturgische Bildung als Weg zur titigen Teilnahme bei Pius Parsch
(PPSt 5), Wiirzburg 2006, 40f.
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gie (leiton ergon) heifit schon Volkswerk.«* Trotzdem bleibt Parsch
bei diesem Begriff, um zu unterstreichen, was ihm wichtig ist: die ak-
tive Teilnahme des Volkes an der Liturgie.

V. Die ARTIVE TEILNAHME ALS THEOLOGISCHES EXISTENTIAL

1. Dogmatische Grundlagen

Die Grundlage fur die aktive Teilnahme aller Glaubigen in der Li-
turgie sieht Pius Parsch in der Lehre vom mystischen Leib Christi
und vom allgemeinen Priestertum in der Kirche. Christus lisst als
Haupt seiner Kirche alle Glieder an seinem Erlosungswerk teilneh-
men. Durch die zwei Sakramente Taufe und Firmung erhilt jeder
Gliubige prophetische, priesterliche und kénigliche Wiirde und
nimmt so als allgemeiner Priester aktiv unter der Fithrung des Amts-
priesters am Messopfer teil.* Das Volk ist also nicht nur anwesend
und mit Privatgebeten »beschaftigt«, sondern feiert selbst die Feier
mit. Es nimmt nicht nur an einem dufleren Vorgang teil, damit es so-
zusagen auch etwas zu tun hat. Die »actuosa participatio« ist leib-
haft-sakramentaler Ausdruck und Verwirklichung der Zugehorigkeit
zum Leib Christi. Die gesamte Gemeinde nimmt teil am Vollzug des
Lebensaustausches im Empfangen und Antworten. Sie wird durch
Christus, den ewigen Hohenpriester, in die innertrinitarische Le-
bensgemeinschaft mit dem Vater im Heiligen Geist hineingenom-
men, d.h., sie nimmt am Leben Gottes teil, am Mitsterben und Mit-
leben mit Christus. Das driickt sich konkret in der Leiblichkeit und
Zeichenhaftigkeit der Teilnehmer aus: Gesang, Gebet, Prozessionen
etc. sind nicht nur Ausschmiickung, sondern bilden den eigentlichen
liturgischen Vollzug, ohne den es keine Liturgie geben kann.’

? P. Parsch, Volksliturgie. Thr Sinn und Umfang, Klosterneuburg-Wien 1940 (21952),
5; P. Parsch, Volksliturgie. Thr Sinn und Umfang (PPSt 1), hg. v. A. Redtenbacher,
Wiirzburg 2004, 12.

Vgl. ebd., 106f (= PPSt 1, 115f).

Vgl. A. Redtenbacher, Pius Parsch und das innere Anliegen der Liturgischen Bewe-
gung, in: K. J. Wallner (Hg.), Fiinf-vor-Elf. Beitrige zur Theologie, (Schriftenreihe
des Instituts fiir Dogmatik an der Phil.-Theol. Hochschule Benedikt XVI. Heili-
genkreuz, Bd. 2), Heiligenkreuz 2010, 169-184.

w &
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Was schon vor Jahrhunderten in der alten Kirche geiibt worden war,
will Pius Parsch zuriickgewinnen und dem Volk seine gebiihrende
Teilnahme zuriickgeben.®

2. Wiederentdeckung der Gemeinschaftsfrommigkeit

Ein ebenso wichtiger Gedanke ist fiir Parsch die Feier der Liturgie
als Ausdruck der objektiven Gnadenfrommigkeit, die im Laufe der
Kirchengeschichte immer mehr verlorengegangen war. Wihrend die
Gebotsfrommigkeit, in der die Menschen sich die Gnade durch eige-
ne Werke zu »erkaufen« glauben, seit dem Mittelalter im Zunehmen
war, stellt Parsch wieder das Gnadenleben in den Mittelpunkt der
Religiositit. Die Liturgie ist das Heilszeichen der Gnade, so wurde
sie schon in der altchristlichen Spiritualitit verstanden. Die From-
migkeit der Menschen durfe daher nicht nur darin bestehen, die
Werkheiligkeit in den Vordergrund zu riicken, personliche Andach-
ten zu pflegen und so vom aktiven, gemeinsamen Gottesdienst im-
mer mehr abzuriicken (subjektive Frommigkeit). Vielmehr gehe es
darum, das gottliche Wirken zuerst zu betonen. Nicht die Moral,
sondern die Gnade steht im Vordergrund (objektive Frommigkeit).
Der Mensch soll sich als grundsatzlich erloster Mensch begreifen,
und dabei stellt die Liturgie einen Kernpunkt dar’” Von daher ist
auch das mystagogische Anliegen Parschs zu verstehen, wenn er
selbst formuliert:

»Wir haben zwei grofle Ziele: 1. Liturgisches Verstehen, 2. aktive Teilnahme!
An erster Stelle soll das Volk die ... Liturgie wieder verstehen lernen, den
Geist der Liturgie erfassen, soll das Volk aus der allzu subjektiven From-
migkeit zur Gemeinschaftsfrémmigkeit der alten Kirche gefiihrt werden. ...
2. Doch mit dem Verstehen der Liturgie begniigen wir uns nicht, wir fithren
das Volk zur méglichsten aktiven Teilnahme an der Liturgie, wie sie die alte
Kirche in ihrer Bliitezeit hatte.«®

¢ Vgl. Parsch, Volksliturgie, 349 (= PPST1 357).
” Vgl. M. Wekerle, Pius Parsch, in: HID 58 (2004) 168-176, hier 170-172.
¥ Parsch, Volksliturgie, 49 (= PPSt 1, 43).
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3. Bilder fiir die heilige Messe

Um die Wichtigkeit seines Anliegens anschaulich zu machen, ver-
wendet Pius Parsch zwei Bilder fiir die Feier der Liturgie.

Liturgie wie Lunge und Herz

Durch den symbolischen Vergleich mit Lunge und Herz stellt Parsch
die Liturgie mit klaren und leidenschaftlichen Worten in das Zen-
trum der christlichen Religion:

»Liturgie ist ... der Kultus der heiligen Kirche ... Unsere Religion ist ...
nicht bloff eine Moralanstalt, sie ist vor allem eine Kultreligion, fiir die der
Kult nicht ein blofles Anhingsel ist. Der Kult ist fiir unsere Religion das, was
Lunge und Herz fiir unseren Organismus ist. Diesen Kultus wieder unserem
Volke zu geben in seiner ganzen Fiille, Tiefe und Wirksamkeit, auch das Volk
in diesen Blutkreislauf einzuschalten, also zur aktiven Teilnahme zu fiihren,
das ist das Ziel unserer volksliturgischen Arbeit.«’

Liturgie wie Oper oder Schauspiel

Wie sich ein Mensch durch verschiedene Zuginge dem Verstandnis
eines Theaterstiickes oder einer Oper annahern kann, so kann man
dies auch bei der Liturgie beobachten. Parsch unterscheidet drei
Moglichkeiten:

a. Wenn der Zuschauer ein fremdsprachiger Gast ist, dann hért er
zwar zu, versteht jedoch die Handlung nicht, er wird gelangweilt
sein, vielleicht nimmt er ein Buch aus der Tasche und liest etwas vol-
lig anderes, was er aber verstehen kann. Liturgie diirfe auf keinen
Fall nach diesem Beispiel ablaufen.

b. Wenn der Zuschauer das Stiick, die Musik, die Sprache kennt,
wird er interessiert sein, trotzdem bleibt er passiver Zuschauer.

Im Vergleich zur Liturgie wire das schon ein Anfang, aber zur akti-
ven Teilnahme reicht das noch nicht aus.

c. Als Schauspieler hingegen nimmt der Mensch ganz aktiv an der
Handlung teil. Er greift in das Geschehen ein, durch eine Hauptrol-
le, eine Nebenrolle.

Genauso gelte es auch fiir die aktive Teilnahme an der Liturgie — je-
der Mensch ist aktiv Mitwirkender.

*Ebd:, 691 (=-FPS5¢1.:147).
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Pius Parsch nennt die Liturgie ein Schauspiel »in heiligem Sinne«,
eine »heilige Wirklichkeit«. Priester und Volk spielen ihre je eigene
Rolle in einer Handlung, die wirklich stattfindet, namlich in der sich
erneuernden Opferhandlung Jesu. Durch die Gegenwart Jesu und
der mitfeiernden Menschen entfaltet sich in der Liturgie das ganze
Heilswerk. Pius Parsch fithrt den Vergleich des Schauspiels auch au-
flerlich weiter: Der Altar ist die erhohte Biithne, fiir verschiedene
Personen und Ereignisse gibt es eigene Gewiander, die Gesinge sind
in Rollen verteilt.!” In diesem Zusammenhang ist es erwihnenswert,
eine Zeitzeugin Pius Parschs sprechen zu lassen. Irmgard Hanzal, die
in ihrer Jugendzeit seine Messen mitfeierte, beschreibt seine Liturgie,
ohne seine diesbeziiglichen Vergleichsgedanken zu kennen, als »Hei-
liges Theaterstiick«. Von daher lasst sich erkennen, wie wichtig
Parsch auch der duflere Ausdruck der liturgischen Handlung war.

VI. Die FEIER DER VOLKSLITURGISCHEN MESSE
IN DER LITURGIEGEMEINDE ST. GERTRUD

1. Die Liturgiegemeinde St. Gertrud —
Wiege der volksliturgischen Erneunerung

Praktischer Mittelpunkt fiir die Entstehung und Umsetzung der
volksliturgischen Messen ist das kleine Kirchlein St. Gertrud in
Klosterneuburg.!" Pius Parsch findet die 800 Jahre alte Pilgerspitals-
kirche als idealen Ort fiir seine liturgische Gemeinde vor. Er lisst das
romanische Kirchlein im Jahre 1936 umbauen, um seine urspriingli-
che Einfachheit wiederherzustellen. An diesem Ort ist er bestrebt,
einen Mustergottesdienst einzurichten, der sich spiter verbreiten
sollte.

Parsch weil} zwar, dass es ideal wire, die gesamte Pfarre in den litur-
gischen Erneuerungsprozess einzubinden, aber es ist ihm ebenfalls
bewusst, dass es praktisch unmoglich ist, alle Pfarrmitglieder sofort

© Vgl. ehd., 102-104 (= PPSt 1, 111-113).

! St. Gertrud ist zum grofiten Teil so erhalten wie zur Zeit der Erneuerungsbewe-
gung. Dazugekommen ist das Grab Pius Parschs, der 1954 dort seine letzte Ruhe-
stitte fand. Das Grab wird durch die Grabplatte vor den Stufen des Altarraumes
sichtbar (s. Abb. 2).
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dafiir zu begeistern. Gerade in der Kirche sei es schwer, Traditionen
zu dndern, es wiirde eine gewisse Zeit brauchen, bis alle mitkdmen.'
Daher entscheidet er sich fiir die zweite Variante, nimlich eine klei-
ne liturgische Gemeinde innerhalb der Pfarre aufzubauen, in der sich
alle einig sind und von der aus sich die Reformbewegung ausbreiten
kann. Das bringt ihm nicht wenige Kontroversen ein, vor allem mit
Stiftspfarrer Roth, der die durchaus berechtige Gefahr sieht, dass
ihm die treuesten Pfarrmitglieder abhandengingen. Zudem muss
man auch mit einer ecclesiola in ecclesia rechnen, d.h., die Mitglieder
der liturgischen Gemeinde konnten sich als die Auserwihlten fiihlen
und dadurch ein Konkurrenzdenken innerhalb der Pfarre auslésen.
Doch wie bereits erwihnt, vertraut Pius Parsch seiner Idee und be-
griindet die Liturgiegemeinde von St. Gertrud, wie man spater fest-
stellen wird mit Erfolg.”® In der Liturgiegemeinde St. Gertrud ent-
steht eine Gemeinschaft von Freunden, eine kleine Pfarrfamilie. Sie
zahlt bis zu 350 Mitglieder, davon 150 Jugendliche. Neben dem fei-
erlichen Sonntagsgottesdienst gibt es regelmiflige Treffen im Pfarr-
heim gleich neben dem Kirchlein, in denen die Menschen ihr Leben
teilen. Es finden Bibelstunden, liturgische Stunden, Gesangsiibun-
gen, Heimabende, verschiedene Gemeindeveranstaltungen in Ernst
und Freude statt. Besonders wichtig ist Pius Parsch die Agape nach
dem Gottesdienst. Im so genannten Liebesmahl wird das eucharisti-
sche Mahl fortgesetzt. Es wird gesungen, erzahlt, ausgetauscht, der
Priester gibt Verlautbarungen, Anliegen werden vorgebracht.!t
Parsch selbst beschreibt spater seine Gemeinde treffend: »St. Ger-
trud ist die Wiege der volksliturgischen Erneuerung geworden. Wer
in die Gemeinde kam, spiirte den Hauch des Urchristentums.«'s

2. Hinfiihrung zur heiligen Messe — Erziehung zum Messopfer

Pius Parsch bringt die Paradoxie seiner Zeit auf den Punkt: »Die
Christen verstehen ihre Hauptkulthandlung nicht.«'® Um also tiber-

2 Vgl. J. A. Jungmann, Sankt Gertrud in Klosterneuburg, in: HID 58 (2004) 120f.
3 Vel. Parsch, Volksliturgie, 53 (= PPSt 1, 46).

1 Vgl. ebd., 39f (= PPSt 1, 35).

1> Ebd., 40 (= PPSt 1, 36).

16 Ebd., 187 (= PPSt 1, 174).
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haupt im vollen Sinne miteinander Liturgie feiern zu kénnen, miiss-
ten alle Menschen — sowohl der Klerus als auch die Laien — das
Heilsmysterium wirklich verstehen kénnen. Parsch bemiiht sich da-
her in seiner Seelsorgetitigkeit um die liturgische Erziehung seiner
Pfarrgemeinde und konkretisiert diese in drei Schritten:

1. Die Liturgische Woche, in der die Liturgie Schritt fiir Schritt er-
klirt wird, zugleich liturgische Ubungen abgehalten werden und de-
ren krénender Abschluss die sonntigliche Gemeinschaftsmesse ist.
2. Die liturgischen Stunden, d.h. regelmiflige Gemeinschaftsabende
im Pfarrheim, die auf die Feier des kommenden Sonntags hinfithren
und auf die Zeit im Kirchenjahr eingehen.

3. Die Gemeinschaftsmesse selbst, in der die Gemeinde angeleitet
wird, moglichst aktiv am Gottesdienst teilzunehmen.

Damit will Parsch seine Gemeinde zur vollen und wiirdigen Feier
des Kirchenjahres hinfithren. Das von ihm aufgebaute Presseaposto-
lat ist ein zusitzliches Hilfsmittel zum Verstindnis der Liturgie:
Messtexte, die jeder zur aktiven Mitfeier in der Liturgie verwenden
kann, aber auch Biicher, Schriften, Andachten u.a. Diese geben den
Laien die Méglichkeit, sich auch eigenstindig in die Liturgie zu ver-
tiefen.”

Entscheidend ist fiir Parsch auch die Verwendung der deutschen
Sprache. Obwohl er die lateinische Sprache nach wie vor als die ei-
gentliche liturgische Sprache sieht, ist fiir ihn die Ubersetzung der li-
turgischen Texte ins Deutsche ein notwendiges Hilfsmittel zum Ver-
stindnis der Liturgie. Durch die Kombination beider Sprachen (je
nach pastoraler Situation) kann fiir alle eine bewusste Mitfeier ge-
wihrleistet werden.

3. Ablauf der Messfeier

Um Inhalt und Ablauf der Messfeier deutlich zu machen, entwirft
Pius Parsch fiir die rémische Messe einen Bauplan:

»Wir kénnen die Messe mit einem altchristlichen Gotteshaus vergleichen,
das zwei Teile hat: ein Atrium, die Vorhalle, und das eigentliche Heiligtum;
so teilt sich die Messe in zwei grofle, innerlich getrennte und doch aufeinan-

7 Vgl. ebd., 77f (= PPSt 1, 152f).
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der bezogene Teile: die Vormesse, auch Katechumenenmesse genannt, und
die Opfermesse.«'®

In seiner bildlichen Darstellung! gliedert er die Messe in fiinf Teile,
die Vormesse in zwel, die Opfermesse in drei Akte:

»Ich bete ... im Gebetsgottesdienst;
Ich hare ... im Lesegottesdienst;
Ich gebe ... im Offertorium;

Ich opfere ... im Kanon;

Ich empfange ... im Opfermahl.«*

Fiir die einzelnen Teile gibt es nach Parsch nun verschiedene Mog-
lichkeiten der aktiven Teilnahme des Volkes: Vor dem feierlichen
Einzug des Priesters mit den Ministranten spricht die Gemeinde
kniend das Staffelgebet, beim Einzug selbst singen alle den vollen In-
troitus. Das Kyrie und Gloria singen ebenfalls alle.?! Die Lesungen
werden vom Lektor in deutscher Sprache gelesen, das Graduale als
gemeinsames Echo gesungen (Vorsinger — alle). Das Evangelium
wird nach einer Prozession feierlich verkiindet, der Priester liest es
lateinisch, wihrend der Lektor es auf Deutsch iibersetzt.

In der Predigt wendet sich der Priester an das Volk, indem er auf das
liturgische Geschehen hinweist und die Feier interpretiert. Das Cre-
do beten wieder alle deutsch oder lateinisch.

Danach erhebt sich jeder Gliaubige zum Opfergang. Wahrend ein
Mann die Hostienschale mit den Hostien fiir alle nach vorne bringt,
bringen die Einzelnen Geld bzw. Naturalien. Diese werden auf einen
Tisch vor den Altar gestellt. Dazu singt die Gemeinde ein entspre-
chendes Lied. Dann beantwortet sie die Responsorien der Prafation
und singt das Sanctus und Benedictus. Danach tritt Stille ein, denn es
folgt das rein priesterliche Geschehen. Das Hochgebet ist das einzi-
ge Gebet, an dem das Volk nicht aktiv beteiligt ist. Es ist der heilige
Moment des Betrachtens der Heiligen Eucharistie. Mit dem gemein-

18 P. Parsch, Messerklirung im Geiste der liturgischen Erneuerung, Klosterneuburg
21935, 49 (= PPSt 4, 92).

' Die bildliche Darstellung ist zu finden in: ebd., 52 (= PPSt 4, 88).

2 Ehbd 5T,

2 lateinisch oder deutsch.
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samen »Amen« bejaht das Volk die Opferhandlung. Alle beten ge-
meinsam das Vaterunser, singen das Agnus Dei. Der Friedensgrufl
kann durch die Kusstafel weitergegeben werden. Es folgt der Kom-
muniongang. Priester und Laien empfangen die Kommunion. Die
Mahlprozession wird von einem Lied begleitet. Die Kommunionbit-
te beten alle gemeinsam. Nach der Entlassung mit dem Segen spricht
der Priester das letzte Evangelium (Johannesprolog), das Volk kann
es mitsprechen.?

Trotz der aktiven Teilnahme des Volkes soll der Priester die heilige
Messe vollstindig nach den romischen Vorschriften feiern konnen.
Wahrend er selbst die Texte still in lateinischer Sprache spricht, liest
sie ein Lektor (Vorbeter), der wie der Priester zum Volk gewandt ist,
in deutscher Sprache und die Gliubigen beteiligen sich betend und
singend. Die Dialoge (Responsorien) sprechen Priester und Volk laut
lateinisch (konnen nicht wirklich treffend {ibersetzt werden). Gera-
de diese Kurzformeln sind der Aufruf zur aktiven Teilnahme und
stellen die Verbindung zwischen Priester und Volk dar.

Parsch legt darauf wert, dass nur bei den vorgesehenen Stellen ge-
sungen wird, also zu Ordinarium und Proprium, und die Texte dabei
moglichst nah an den liturgischen Text herankommen (Messbuch).
Fiir den rechten Ablauf ist ein gutes Miteinander von Priester, Lek-
tor und Organist wichtig.

Um die Begeisterung einer in dieser Form gestalteten Liturgie nach-
vollziehen zu konnen, lohnt es sich nachzulesen, wie Pius Parsch
selbst die Messe in St. Gertrud beschreibt. Es lisst sich erahnen, wie
sehr sich das Volk in die Feier des Messopfers einbezogen fiihlte.”

4. Verschiedene Messformen

Die Formen der Gemeinschaftsmessen, die Pius Parsch entwickelt,

gehen auf mehrere Wurzeln zuriick:

— Das betende Kommentieren der Messe, das er selbst als Feldkurat
in Gebetsform austibte, wihrend ein Mitbruder die Messe zele-
brierte.

= Vgl. Parsch, Volksliturgie, 352-360 (= PPSt 1, 358-364).
» Nachzulesen in: ebd., 34-39 (= PPSt 1, 32-36).
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- Die Singmesse, in der von der Gemeinde Kirchenlieder gesungen
wurden, allerdings noch ohne Riicksicht auf den Gang der Messe.

- Die Missa recitata, die das gemeinsame Beten kannte sowie den
Kontakt zwischen Priester und Gemeinde durch Dialoge und
Antworten.**

Nach Jahren des Ausprobierens festigen sich in den 30er Jahren zwei

Arten der Gemeinschaftsmesse (je nach liturgischer Bildung des Vol-

kes):

Die Betsingmesse ist eine Messe mit deutschen Kirchenliedern, ge-

meinsame Gebete werden nur bei den Hauptteilen gesprochen. Die-

se Messform setzt sich am Katholikentag 1933 in Wien-Schénbrunn

offiziell durch und wird zur giangigen Pfarrmesse.

Die Chormesse ist quasi eine ausgebaute Missa recitata. Sie ist schon

eine Form fiir eine liturgisch geschulte Gemeinde, in der die Ge-

sangsteile wirklich gesungen werden kdonnen. Es wird auch vermehrt

die lateinische Sprache verwendet. Parsch unterscheidet vier Stufen:

a) Nur das Ordinarium wird vom Volk gesungen (lateinisch oder
deutsch).

b) Das Volk singt das Ordinarium, der Lektor betet den Wechseltext
vor.

¢) Das Volk hat den vollen Messtext in Hinden, singt auch das Pro-
prium bzw. liest leise mit.

d) Vervollkommnung durch vermehrten Einsatz der lateinischen
Sprache.”

Die Chormesse ist jene Messform, die Pius Parsch in der Liturgiege-

meinde St. Gertrud pflegt. Fiir sie schafft der Komponist Vinzenz

Goller (1873-1953), der lange mit Pius Parsch zusammenarbeitet,

Vertonungen des lateinischen und deutschen Ordinariums sowie

freirhythmische einstimmige Proprien (spiter »deutscher Choral«

genannt), zunichst zum Gebrauch von St. Gertrud. Spiter werden

sie veroffentlicht.?

2 Vgl. R. Pacik, Aktive Teilnahme des Volkes an der Messe. Die von Pius Parsch ent-
wickelten Modelle, in: HID 58 (2004) 122-132, hier 126.

# Vgl. P. Parsch, Klosterneuburger Chormesse (Volksliturgische Andachten und Tex-
te Nr. 8), Klosterneuburg *1932, 3f.

% Vgl. Pacik, Aktive Teilnahme, 127. Vgl. Daigeler, Liturgische Bildung, 67.
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5. Der Kirchenraum am Beispiel von St. Gertrud”

Wie oben erwihnt, wihlt Pius Parsch zur Verwirklichung der volks-
liturgischen Erneuerung das Kirchlein St. Gertrud. Er lasst es durch
seinen Architekten Robert Kramreiter 1936 umgestalten und nimmt
die Einrichtung so vor, dass es der liturgischen Grundidee ent-
spricht: Kirche muss wieder Opferstatte sein, der Altar muss als Op-
fertisch wieder in den Mittelpunkt riicken. Es muss sichtbar und
spiirbar sein, dass es sich um einen Gemeinschaftsraum handelt,
nicht um einen Andachtsraum.?® Sehen wir uns nun am Beispiel St.
Gertruds die fiir Pius Parsch ideale Raumgestaltung an.

Die Kirche ist in vier Riume gegliedert — Atrium, Kirchenschiff, Op-
ferraum und Presbyterium (Priesterraum).

1. Atrium: Der erste Raum, den man betritt, ist fiir die Katechume-
nen und Biifler bestimmt. Es ist dem Wesen nach ein einfacher Raum.
Es ist durch drei Bogen und zwei Saulen vom Kirchenschiff getrennt
und niedriger als der Kirchenraum, weil sich dariiber eine Empore
befindet.

2. Kirchenschiff: Dies ist als Familienraum der Christengemeinde der
grofite Raum. Er muss schon und gerdumig sein, und die Menschen
sollen sich wohlfiihlen konnen. Parsch betont auch die Wichtigkeit
einer angenechmen Raumtemperatur:?

»Es ist eine Barbarei, die Glaubigen in einer ungeheizten Kirche fei-
ern zu lassen. Kein Kino, kein Konzertsaal, kein Wartezimmer ist im
Winter ungeheizt, nur in der Kirche kann man zittern und beben.
Das ist eine ganz unangebrachte Aszese.«*

Die Holzdecke vermittelt das Gefiihl eines familidgren Raumes.
Wichtig ist auch die gute Beleuchtung, die Gliubigen sollen schlief-
lich Texte in der Hand halten, die sie auch lesen kénnen. Die Binke
sind aufklappbar, um Sitzen, Stehen (priesterliche Haltung) und
Knien zu erméglichen. Der Mittelgang zwischen den zwei Reihen
schafft Raum fiir einen feierlichen Einzug zum Altar. Die Orgel und

¥ Vgl. P. Parsch/R. Kramreiter, Neue Kirchenkunst im Geist der Liturgie, Kloster-
neuburg 1939 (= PPSt 9, Wiirzburg 22010) 24-36.

* Vel. ebd., 15.

* Die Wirme des Kirchenschiffes wurde durch eine Luftheizungsanlage realisiert.

* P. Parsch/R. Kramreiter, Neue Kirchenkunst, 1939 (= PPSt 9, Wiirzburg 22010) 26.
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der Singerchor gehoren zum Altar, daher ist zwischen den Binken
und dem Altar das Harmonium aufgestellt.

Statt der Predigtkanzel steht vorne ein dreistufiger Predigtstuhl, wo-
bei auf der zweiten Stufe Lektor und Kantor stehen, auf der dritten
der Priester. Er erfiillt zwei Bedingungen: Er steht in der Nihe des
Altares und ist nicht zu hoch iiber den Képfen der Gemeinde, sodass
der Kontakt zu den Menschen hergestellt ist. Der Opfertisch vor
dem Altarraum ist ein verschiebbarer Tisch, sodass er nach dem Va-
terunser weggeschoben werden kann. Er dient beim Opfergang fiir
die Opfergaben des Volkes.

Ein interessantes Detail sind iibrigens die beiden Glasfenster, die das
Sakrament der Firmung und der Ehe als die beiden Sakramente des
Vollchristentums darstellen. Bei letzterem sieht man die Ehe als
Sinnbild der Verbindung Christi mit der Kirche: Das Kirchlein St.
Gertrud wird durch zwei Eheringe mit Christus (als Thron darge-
stellt) verbunden (siehe Abb. 4).

3. Opferraum: Dieser ist schon vom Bau her optimal. Er liegt drei
Stufen hoher als das Kirchenschiff und wirkt wie ein Ziborium, ge-
heimnisvoll und herausgehoben wie eine Bithne. Der Vergleich der
Liturgie mit einem Schauspiel war schon aus diesem Grund leicht
nachzuvollziehen. Vom Triumphbogen hingt ein Gemmenkreuz he-
rab. Aus Metall, vergoldet und mit Edelsteinen besetzt ist das Kreuz
Zeichen der Erlésung, des Sieges Christi, wie es schon in der alten
Kirche gezeigt wurde und dringt damit die mittelalterliche From-
migkeit, die starker den leidenden Christus betont hatte, wieder zu-
rick. Nur auf der Innenseite, sozusagen als Altarkreuz, ist heute ein
kleines Kruzifix zu sehen.

Der Altar aus Salzburger Forellenmarmor steht in der Mitte und ist
zugleich Hohe- und Mittelpunkt des Gotteshauses, das eine Opfer-
statte ist. Er ist versus populum gerichtet und zeigt in einem Relief
die zwolf Apostel als Tauben dargestellt, die am Mahl teilnehmen. Er
ist mit Linnen bedeckt, die zwei Leuchter stehen seitlich davor.
Obwohl eine Kapelle eigentlich keinen Tabernakel hat, wurde in St.
Gertrud trotzdem einer eingerichtet — als Schulbeispiel. Er befindet
sich seitlich im Steinbogen und ist sehr schlicht mit Holz, Pappe und
Seide ausgekleidet und mit durchbrochenen vergoldeten und ver-
glasten Bronzetlirchen verschlossen. Dartiber leuchtet das Ewige
Licht. Aufler den Marmorbinken fiir Ministranten und Singer und
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einem kleinen Kredenztisch gibt es im Opferraum sonst keine Ge-
genstinde.

Auch der Opferraum hat zwei Fenster, welche Symbole der Eucha-
ristie darstellen (Tauben, die Brot picken als Symbol fiir die Seele, die
sich am Heiligen Brot erndhrt, und Pfauen, die Weinbeeren naschen
als Symbol der Unsterblichkeit).

Das alte frithgotische Fresko der Himmelsleiter auf der Innenseite
des Steinbogens (links und rechts, oben in der Mitte Gott Vater oder
Christus) ist ein besonderes Schmuckstiick des Opferraumes.

4. Priesterranm (Presbyterium): Dieser Raum ist wieder eine typi-
sche Umstellung der liturgischen Erneuerung. Nachdem er im Lau-
fe der Jahrhunderte zwischen Gemeinschaftsraum und Altar geriickt
worden war und damit die Verbindung zwischen Altar und Volk ver-
stellt hatte, ist er nun auf seinen urspriinglichen Platz (hinter den Al-
tar) zuriickgekehrt. Der Altar ist nun wieder Mittelpunkt der Feier.
Im Priesterraum gibt es marmorne Sitze fiir den Klerus und einen
durch drei Stufen erhéhten Thron aus Marmor, der iiber den Altar
hinausragt. Diese Erh6hung kénnte auf das ostkirchliche Bild Chris-
ti, der auf dem Thron sitzt, Bezug nehmen. Auf jeden Fall aber ist
dadurch der Blickkontakt des Priesters zum Volk gewihrleistet.

Die Winde des Kirchleins sollten je nach Raum feierliche und sym-
bolhafte Bilder erhalten. So sollte zum Beispiel iiber dem Triumph-
bogen der historische Christus, iiber dem Opferraum Christus als
Opferlamm und in der Apsis der verklirte Christus zu sehen sein.
Dieser Wunsch Parschs wurde jedoch nie verwirklicht.

Aufler der Innenausstattung der Kirche haben auch die Gewinder
eine Bedeutung fiir den Gottesdienst, je nach der Rolle im heiligen
Spiel: Die Priester in frithchristlichen Paramenten, die Ministranten
in altchristlichen Tuniken mit roten Clavistreifen, die Midchenscho-
la in weiflen, altchristlichen Gewindern, die Frauen in dunklen
Schleiern. Dazu darf man sich nun die lebendige Feier vorstellen, in
der es keine Zuschauer gibt. »Wer diese Kapelle richtig sehen will,
muss an einem Sonntagsgottesdienst teilnehmen.«*!

Josef Andreas Jungmann (1889-1975), der sich in die Liturgie von St.
Gertrud vertieft hatte, zog folgenden Schluss: »Hier ist verwirklicht,

' Ebd., 36.

297



was jeder Gottesdienst sein sollte: ein Abglanz des Himmels unserer
irdischen Welt.«*

Abb. 2: Innenansicht von Abb. 3: Innenansicht vom
St. Gertrud. Altarraum aus.

32 Jungmann, Sankt Gertrud, 121.
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Abb. 4: Glasfenster »Ehe«.

6. Die Kirchenmusik®

Die Kirchenmusik ist seit je ein wesentliches Element der Liturgie.
Gerade der Gesang ist auch fiir Pius Parsch und seine volksliturgi-
sche Erneuerungsbewegung ein wichtiges Element zur aktiven Teil-
nahme des Volkes. Deswegen erinnert er immer wieder an die not-
wendige Pflege des liturgischen Gesanges. Er halt an seinem Grund-
satz fest: »Liturgie, die nicht singt, ist eine tote Liturgie.«<**

Parsch sicht drei Moglichkeiten des liturgischen Gesanges. Der Cho-
ral als ureigener Kirchengesang ist erhabenster Ausdruck der Litur-
gie, aber gesanglich anspruchsvoll und vor allem wegen der lateini-
schen Sprache mehr fiir die liturgisch Gebildeten geeignet. Das deut-
sche Kirchenlied, das leicht zu singen ist, schitzt er sehr, betont aber

* Vgl. Parsch, Volksliturgie, 329-334 (= PPSt 1, 305-310).
** P. Parsch, Die Liturgische Predigt. Wortverkiindigung im Geiste der liturgischen

Erneuerung, Bd. 1, Grundlegung der liturgischen Predigt, Klosterneuburg 1948,
290.
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die Notwendigkeit einer passenden Liedauswahl. Die dritte Mog-
lichkeit, die Polyphonie, verurteilt Parsch, weil sie die aktive Teil-
nahme praktisch unméglich macht.* In diesem Zusammenhang klagt
er iiber zwei Siinden, die im Laufe der Kirchenmusikgeschichte pas-
siert seien: Die »lissliche Siinde« sei der Umstand, dass ab dem 7.
Jahrhundert die Schola immer kunstvoller zu singen begann, sodass
das Volk nicht mehr mitkam und mit der Zeit nur mehr Zuhorer
wurde; von »Todsiinde« spricht er tiber die Singerchore, die sich ab
dem 17. Jahrhundert nur mehr auf die Kunst konzentrierten und
selbst nicht mehr am Heiligen Opfer teilnahmen. »Sie wanderten ...
vom Altare weg in den duflersten Schmollwinkel der Kirche und
mafiten sich das Monopol des Gesanges an.«**

Daher hilt Parsch an drei Grundsitzen fest:

1. Es soll kein polyphones Hochamt mehr geben, in dem die aktive
Teilnahme nicht méglich ist! Das Ziel ist die Opferteilnahme und
nicht, eine hohe Kunst zu pflegen. Die Schola hat wie auch das
Harmonium ihren Platz beim Altar und fungiert als Briicke zwi-
schen Volk und Altar.

2. Das Volk soll zum Choralsingen erzogen werden. Es brauche zwar
seine Zeit, doch auch kleinere Gemeinden zeigen, dass es moglich
ist. Die Schola als Vorsangerin ist dabei sehr hilfreich.

3. Chorleiter und Organisten sollen nicht nur fir die hohe Kunst
beim Hochamt da sein, sondern das Volk im Kirchengesang erzie-
hen. Vorrangig empfiehlt er eine Knaben- oder Midchenschola als
Kern des Kirchengesanges.”” In der Kirchenliedstunde kann der
Priester die Lieder auch homiletisch erklaren.

VII. ZEITZEUGINNEN UND -ZEUGEN UBER Pius ParscH UND St. GERTRUD

Pius Parsch war es, wie die Bezeichnung »Volksliturgische Bewe-
gung« ausdriickt, ein Anliegen, die Liturgie aus der Perspektive des
Volkes zu betrachten und die aktive Teilnahme so zu realisieren, dass

* Vgl. Daigeler, Liturgische Bildung, 67.

% Parsch, Volksliturgie, 330 (= PPSt 1, 306).

% Bei seinen Messen in St. Gertrud gab es eine Midchenschola von 30-40 Médchen,
die zwischen Volk und Altar stand.
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sich die Laien tatsichlich einbezogen fithlen. Daher liegt es nahe, ge-
gen Ende meiner Ausfithrungen auch noch Zeitzeuginnen und -zeu-
gen sprechen zu lassen. Wie haben verschiedene Menschen die Li-
turgiegemeinde St. Gertrud und Pius Parsch erlebt? Welche Verin-
derung hat sie innerlich bewegt?

Ich habe einige Personen, die meisten aus meiner Familie, befragt
und méchte sie nun zu Wort kommen lassen.*®

Rudolf Siegl, * 1947%*

Rudolf wuchs in der kirchlichen Gemeinde von St. Gertrud auf und
zihlte ab seinem sechsten Lebensjahr zu den Ministranten. Er erin-
nert sich:

»Pius Parsch war o6fters bei uns zu Besuch und hat uns eine Torte
mitgebracht, wir durften ihn Onkel Pius nennen. Mich hat in der
Messe besonders der Blick zum Volk fasziniert. Im Gegensatz zur
Messe in der Stiftskirche konnte ich als Ministrant in St. Gertrud die
Menschen sehen und fiithlte mehr das Miteinander, mehr Zusammen-
gehorigkeitsgefiihl.«

Rosmarie Siegl, * 1946*

Rosmarie war ebenso von klein auf in St. Gertrud dabei. Sie schildert
ihre Eindriicke:

»Pius war ein giitiger, aufgeschlossener Mann, seine Personlichkeit
als Priester war fiir mich iiberwiltigend. Bei einem seiner Besuche
hat er mir ein Erstkommunionkreuzerl geschenkt. Ich erinnere mich,
dass die Kirche immer voll war, die Leute sind gern gekommen, weil
sie das Gefiihl hatten, gebraucht zu werden. Jede Messe hatte einen
feierlichen Einzug, die Ministranten trugen Kerzen, Weihrauch und
Kirchenfahne. Ich trug ein weifles Kleid und durfte zur Gabenberei-
tung Brot nach vorne bringen, das fiir die anschliefende Agape ver-
wendet wurde. Zum Friedensgrufl gab es eine Kusstafel, die weiter-
gegeben wurde, und dann eine Liebesumarmung. Ich lernte auch die
Messen in der Stiftskirche kennen, aber St. Gertrud war mir lieber,

** Die Interviews wurden von der Verfasserin am 30.11.2008 in Klosterneuburg durch-
gefithre.

* Rudolf Siegl ist der Vater der Verfasserin.

* Rosmarie Siegl ist die Schwester von Rudolf, Tante der Verfasserin.
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weil ich eine lebendige Gemeinde spiirte. Alle zogen am gleichen
Strang und wurden gleich behandelt.«

Elisabeth Likar, * 19444

Auch Elisabeth kennt St. Gertrud seit ihrer Kindheit. Sie beschreibt
viele Details und reflektiert ihre Erfahrungen:

»Als Kind habe ich Pius Parsch als giitigen, Kindern gegeniiber sehr
aufgeschlossenen Menschen kennen gelernt. Zu seinen Jugendstun-
den, Bibelrunden und Messerklirungen, die wochentlich stattfanden,
kamen immer sehr viele Jugendliche.

So wie es auch heute noch wichtig ist, gab es schon damals im Got-
tesdienst eine grofle Streuung der méoglichen Aufgaben. Buben mi-
nistrierten, trugen Kerzen zum Evangelium und wihrend des Ka-
nons. Madchen sangen in der Schola mit, bereiteten den Tisch fiir die
Gabenbereitung der Gemeinde. Dann brachte ein Erwachsener die
zuvor schon auf einem Teller arrangierten Hostien zur Apsis und so
zum Zelebranten. Es gab einen Opfergang, bei dem die Teilnehmer
ithre Gabe in ein Korbchen warfen, das auf dem zuvor bereiteten
Tisch stand. Der Tisch selbst stand am Ende des Gemeinderaumes,
wo die Stufen zur Apsis beginnen. Zum Lamm Gottes kam das Ga-
benkorbchen weg und stattdessen deckten die Midchen den Tisch:
Insgesamt sechs kleine Patenen wurden fir die Kommunion aufge-
deckt. Jeder, der die Kommunion empfing, hielt selbst eine Patene in
der Hand (zur Sicherheit, damit die Hostie nicht auf den Boden fiel).
Auch das endgiiltige Abdecken dieses Tisches und Wegraumen war
Aufgabe der Midchen. Opfergang und Kommuniongang bewegte
alle.

Ministranten und Midchen trugen Gewinder, die den antiken rémi-
schen nachempfunden waren: Ministranten beige, lange Gewander
mit zwei dunkelroten Samtstreifen links und rechts vom Halsaus-
schnitt, Middchen weifle Gewinder mit hellblauen Streifen, weiflen
Schleiern und einer Parure, dem Band zum Festhalten des Schleiers.
Es gab immer eine Evangeliumsprozession. Die Aufgabe der Schola
wurde von einem Kantor unterstiitzt, der meist ein Kleriker des Stif-
tes war. Dieser stand vor der Midchenschola und trug einen Kanto-
renstab mit einer Masche in der entsprechenden liturgischen Farbe.

41 Elisabeth Likar ist die Schwester von Rudolf und Rosmarie, Tante der Verfasserin.
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Jeden Sonntag wurde das Evangelium exegetisch erklirt und dann
fiir die Gegenwart gedeutet. Die Messerklirung fand jeden Samstag-
abend statt. Sie dauerte etwa eine Dreiviertelstunde und man ging
mit ganz anderer Vorbereitung am Sonntag in die Kirche. Hier ka-
men auch historische Entwicklungen zu den Gottesdiensten zur
Sprache.

In der Gemeinde gab es oft Frihkommunionen fiir Kinder.

Die von Goller vertonten Proprien wurden vervielfiltigt und jeden
Sonntag vor der Messe auf den Binken bereitgelegt, ebenso das »Ky-
riale«. So wurde zum Kyrie, Gloria, Sanctus, Agnus Dei und Credo
Choral gesungen. Es gab dem Kirchenjahr angepasste Messreihen. Es
war besonders beeindruckend, die liturgischen Texte zu allen Got-
tesdiensten zu bekommen. Nach dem Auszug des Priesters betete die
Gemeinde immer den Lobgesang der drei Jiinglinge. Wihrend dieser
Zeit konnte sich Dr. Pius umziehen und zum Verabschieden wieder
in den Kirchenraum kommen.

Viele liturgische Brauche, die heute verbreitet sind, haben fiir mich
in St. Gertrud ihren Anfang: Krippengang, Hausersegnung zu Epi-
phanie, Lichterprozession zu Lichtmess um die Kirche, Palmprozes-
sion um die Kirche, liturgisch genaue Kreuzverehrung, Osternacht
mit allen Lesungen in Deutsch, Lateinisch, Hebriisch und gesungen
(durch Mitglieder der Gemeinde), Kriuterweihe zu Maria Himmel-
fahrt.

Zu Dreikonig erhielten alle ein Sickchen mit einem Stiick Kreide
und Weihrauch, um daheim die Haussegnung selbst zu gestalten. So
kam auch liturgisches Tun in die Familien. Dr. Pius schenkte auch 6f-
ters jedem am Ende des Gottesdienstes ein Dreikonigsbildchen,
manchmal mit seiner Unterschrift und der Jahreszahl.

Auch die Palmzweige und die Kriuterstraufichen zu Maria Himmel-
fahrt bekamen wir (Gemeinde) immer geschenkt. Die Kerzen, die zu
Lichtmess an die Glaubigen ausgeteilt wurden, wurden in der Oster-
nacht wieder mitgebracht und weiterverwendet.«

Margaretha Siegl, * 1918
Margaretha kam mit zweieinhalb Jahren nach Klosterneuburg. Sie
erzahlt:

*2 Margaretha Siegl ist die Mutter von Rosmarie und Rudolf, Grofimutter der Verfas-
serin.
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»Als ich Kind war, sind wir alle in die Stiftskirche gegangen. Meine
Mutter entschloss sich aber spiter, nach St. Gertrud zu gehen, was
ich zunichst nicht wollte. Dann aber habe ich mich doch durchge-
rungen, einmal mitzugehen, und war erschiittert, weil mich die Li-
turgie wider Erwarten so angesprochen hat. Zum Beispiel fiel mir
auf, dass das Vaterunser gemeinsam laut gebetet wurde. Und auf ein-
mal konnte ich in deutscher Sprache héren, worum es ging. Aufler-
dem bekam jeder einen Text in die Hand und konnte wirklich selbst
mitbeten. Alle hatten etwas zu tun, es waren viele Ministranten, die
alle eine Aufgabe hatten. Midchen standen mit weiflen Gewindern
im Mittelgang und bildeten die Schola. Eine Frau spielte am Harmo-
nium. Die Lesung las oft ein Mann aus dem Volk. Rechts im Kir-
chenraum saflen die Minner, links die Frauen. Da war auch mein
Platz, wir trugen einen kleinen schwarzen Schleier. Spiter war es
meine Aufgabe, die Hostien zu zihlen, bevor sie bei der Gabenbe-
reitung nach vorne getragen wurden. Am Schluss jeder Messe gab
Dr. Pius jedem die Hand, zu Ostern erhielten wir noch ein Stick
Brot dazu. Ich erinnere mich, dass er sehr verstindlich predigte. Er
sprach oft von einem >heiligen Theater<. Dieser Begriff jedoch gefiel
mir nicht, ich empfand die Messe viel eher als Begegnung mit Gott.
Personlich hatte ich viele Begegnungen mit Pius Parsch. Er war ge-
gentiber Familien sehr hilfsbereit und hat auch uns immer wieder be-
sucht und Dinge gebracht, die wir brauchen konnten. Ich bekam von
ihm eine neue Bibel und viele andere Buicher. Dr. Pius war ein sym-
pathischer, ruhiger und eher zuriickhaltender Mensch, hat mir aber
das Gefiihl gegeben, dass man zu ihm kommen kann. Wenn ich et-
was in den Biichern nicht verstanden hatte, konnte ich ihn stets fra-
gen und er gab mir Antwort. Er hatte auch ein Gespiir fiir die schwa-
chen, hilfsbediirftigen Menschen in der Gemeinde.«

Irmgard Hanzal (geb. Domanig), * 1931

Irmgard war von klein auf mit ihrer Familie in St. Gertrud, ihr Vater
Gottfried trug stets die Hostien zum Altar. Sie erzihlt:

»Pius Parsch war ein sehr grofiziigiger Mensch. Nach der Messe kam
er oft zu uns nach Hause, brachte uns Kindern Sufligkeiten mit und
segnete unser Haus. Wir durften ihn Onkel Pius nennen. Mit meinen
Eltern war er befreundet. Uberhaupt wollte er viel Kontakt zum
Volk, zu den Familien. Er wollte wissen, wie es ihnen geht.
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Im Gottesdienst war ich ein Midchen der Schola. Wir trugen Paru-
ren und lange weifle Gewander. Das Ordinarium sangen wir im gre-
gorianischen Choral, also lateinisch, das Proprium hingegen sangen
wir in deutscher Sprache. Die Kirche war immer voll. Ich kann mich
auch gut an die Palmprozessionen erinnern. Es wurden riesige Pal-
men verteilt und wir machten eine feierliche Prozession um die Kir-
che herum. Die Osternachtfeier wurde erstmals um Mitternacht ge-
feiert.«

VIII. ABscHLIESSENDE UBERLEGUNGEN FUR HEUTE

Die intensive Auseinandersetzung mit der volksliturgischen Erneue-
rung, mit Pius Parsch und seinen Zugingen zur Messe sowie den
Moglichkeiten der aktiven Teilnahme ldsst in mir fast automatisch
die Frage aufkommen: Und wie ist es heute? Wir héren und lesen die
Texte in unserer Landessprache, konnen mitbeten, mitsingen. Aber
tun wir es auch? Sind wir deswegen aktiv? Oder geht nicht vielfach
die Feier an uns vorbei wie ein Fernsehfilm, den wir uns wiederholt
ansehen? Ist es nicht auch heute notwendig, sich in das Verstindnis
der Liturgie neu zu vertiefen, um dieses Geheimnis immer tiefer zu
erfassen und unser Leben nach dieser Quelle ausrichten zu konnen?
Vielleicht ist es gut, dass wir uns diese Fragen immer wieder stellen.
Jedenfalls fithle ich mich personlich herausgefordert, mich und mei-
ne aktive Teilnahme zu hinterfragen und dort etwas zu dndern, wo
ich zu passiv geworden bin.
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Cornevss (Kees) Kok

Das liturgische Dreieck!

Drs. Cornelis G. Kok (1948) ist Theologe und u.a. langjibriger Mit-
arbeiter Huub Oosterbuis’, des niederlindischen Dichters liturgi-
scher Texte und Lieder. Er selbst veranstaltete bisher hunderte Lied-
tage und liturgische Workshops. Seit 2002 ist er Direktor an der Stif-
tung Leerhuis & Liturgie in Amsterdam. Als Redakteur der Zeit-
schrift »Roodkoper« veriffentlichte er zahlreiche Artikel zu Theolo-
gie, Liturgie und Kirchenmusik sowie zur neneren Kirchengeschich-
te, zum Islam und zu verschiedenen politischen Themen (Ed.).

I. Worr

»Am Anfang war das Wort« (Joh 1,1). Das trifft auch fiir die Litur-
gie zu. Das soll jedoch nicht heifen, dass in der Liturgie nur gespro-
chen oder gar debattiert wiirde. Das »Wort« in der Liturgie meint die
Sprachwelt der Schrift wie der Tradition, genauer der biblischen
Glaubenstradition. Sie umfasst zahlreiche Dokumente: Glaubens-
zeugnisse (Testamente), Erzahlungen und Lieder, Vorschriften und
Lebensregeln, Prophetie und Theologie. Zusammen konnen diese
Texte als eine »grofie Erzihlung« gelesen werden. Es handelt sich da-
bei nicht um einen einmaligen »heiligen Monolog« von oben, son-
dern um die fortlaufende, unvollendete und daher auch unvollkom-
mene Erzihlung des Dialogs zwischen dem biblischen Gott und
Menschen, die von ihm gehort haben. Der Anfang dieses Dialogs,
der Bericht von dem ersten, viele Jahrhunderte umfassenden Um-
gang mit dem Wort wurde in der Bibel dokumentiert. Zunichst in
der jiidischen Schrift, dem »althergebrachten« Testament, spiter von
dem »evangelischen Kommentar«, den Briefen und Erzihlungen
vom Leben und Sterben Jesu von Nazareth, dem so genannten Neu-
en Testament. Die Liturgie lauscht diesem Wort voller Respekt, es ist

" Die Ubertragung aus der niederlindischen Sprache erfolgte durch Brigitta Kasper-
Heuermann.
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ihr »Ehrenwort«. Deshalb darf die Bibel jedoch nicht von der ersten
bis zur letzten Seite zum unantastbaren »Wort Gottes« erhéht wer-
den, isoliert vom aktuellen, lebendigen Umgang mit ihm. Will sie
weiterhin Bedeutung haben, muss sie immer wieder mit Erfahrung
aufgeladen werden. Die Sprache und Worte und die groflen Themen,
die in der Bibel in verschiedensten Tonarten entfaltet werden, bieten
aufgrund ihrer lebenserfahrenen Urspriinglichkeit immer wieder
neuen Lernstoff zur Klirung der eigenen Erfahrung.

II. SAKRAMENT

Dass das Wort Anfang und Grundprinzip ist, heifit nicht, dass Li-
turgie nur aus Worten bestehen wiirde. Den Worten wird in der Li-
turgie durch Handlung Nachdruck verlichen — durch symbolische
Handlungen (Riten). In der westlichen Theologie werden liturgische
Symbole und Riten seit je »Sakramente« genannt, ein Ausdruck, der
urspriinglich bei der Vereidigung wihrend der Eingliederung ins ro-
mische Heer benutzt wurde. Eine jede Liturgie ist sakramentale
Handlung, symbolische Aktivitit. Ein Wort gesellt sich zu einem
Element (Ding, Substanz), und dadurch wird es Sakrament. Etwas
wird erzihlt, etwa bei Wasser, Salz, Ol, Brot, Wein: alles Elemente,
die aus sich heraus schon elementare Symbolkraft besitzen, d.h. die
Moglichkeit in sich bergen, als Zeichen tber sich hinaus auf einen
grofleren Sinnzusammenhang zu verweisen. Das ist moglich auf-
grund der urspriinglichen Wirkung dieses Elements: Wasser 16scht
Durst und reinigt, Brot ernihrt, Ol salbt. Man kniipft eng an ele-
mentarste menschliche Erfahrung an. Als Symbol jedoch werden
diese Elemente erst wirksam, wenn sie durch die Worte, die dazu ge-
sprochen werden, und durch die gesamte sie umgebende Liturgie in
die grofle Erzihlung eingebettet werden. Obgleich ohne liturgische
Symbole und Symbolik keine gute Liturgie moglich ist, stellen diese
allein noch keine Garantie fiir eine gute Liturgie dar. Der judische
Gelehrte Joshua Heschel schrieb 1954, dass eine Uberdosis an Sym-
bolik fiir den Kern des Glaubens todlich sei. Als im Mittelalter die
Unmittelbarkeit des Glaubens in der Symbolik zu ersticken drohte,
rief das die Reformation auf den Plan. Zurzeit ist sowohl in judi-
schen wie in christlichen Kreisen ein Ruf nach Symbolen zu verneh-
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men. Dieser Ruf nach »neuen« Symbolen und Riten ist insbesonde-
re nach der Liturgieerneuerung des Zweiten Vatikanischen Konzils
nur lauter geworden, oftmals verbunden mit der Klage, die Liturgie
sei viel zu verbal geworden. Es stellt sich jedoch die Frage, ob die
Klage nicht von der qualitativen Armut der liturgischen Sprache her-
rithrt, dem Mangel an sprachlicher Symbolkraft (Poesie), wie sie
haufig in katholischer wie protestantischer Liturgie vorherrscht. Die
grofle Erzihlung der Glaubenstradition ist oftmals noch einge-
schlossen in einer dogmatischen und versteinerten Glaubenssprache,
in tibersetztem Latein oder einer Sprache »Kanaans«. Neue Symbo-
le und Riten zu erfinden, stellt keine Alternative dar, denn diese sind
nicht einfach machbar. Das ist auch gar nicht notwendig, denn es
existiert bereits ein unerschopfliches historisches Repertoire an litur-
gischer Symbolik. Diese Symbolik kann aber nur wiedergefunden
und erneut zu Leben erweckt werden auf der Basis wiederholten Le-
sens und der Wiederbelebung der groffen Erzihlung, zu der sie ur-
spriinglich gehorte.

III. Dreeck

In der Liturgie herrscht also das Wort vor. Es setzt die Liturgie in
Gang als einen Prozess, ein Zusammenspiel von Wort und Antwort.
Mit L. M. Chauvet (Du symboligne aun symbole, Paris 1989) kann
man sich Liturgie schematisch als ein interaktives Dreieck vorstellen,
als Interaktion zwischen gehértem, gefeiertem und gelebtem Wort.

Das gefeierte Wort

g L
- r

Das gehorte Wort Das gelebte Wort
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Obwohl dieses Schema im Prinzip fiir alle Sakramente zutrifft, soll
es hier an dem einen, unteilbaren Dienst des Wortes und des Tisches
(Eucharistie, Messe, Abendmahl) verdeutlicht werden, weil dies
schon immer die wichtigste Liturgie gewesen ist, die einzige, an der
praktizierende Christen und Christinnen regelmafig teilnehmen.

Die Basis des liturgischen Dreiecks symbolisiert eine Abgrenzung
innerhalb der Zeit: die ekklesia (Gemeinde) kommt zu einer be-
stimmten Zeit zusammen, in einem Hier und Jetzt, zwischen Ver-
gangenheit und Zukunft, um sich zu orientieren an dem Wort. Da-
mit entzieht sie sich der Zeit und Welt keineswegs. Ihre Liturgie
steht mit beiden Fiifen auf dem Boden, sie grenzt sich jedoch von
Zeit und Raum ab, um sich zu besinnen, um zu Atem zu kommen.
Wihrend dieser liturgischen Zeit und diesem Raum wird gleichsam
ein Weg vom Horen tbers Feiern zum Leben zuriickgelegt. Dieser
Weg ist bestimmend fiir die Reihenfolge der Liturgie. Die Gemeinde
kommt wegen des gehorten Wortes zusammen, wegen der Glau-
benstradition, von der die Bibel wie gesagt das »Ehrenwort« dar-
stellt. Nach der Er6ffnung der Liturgie und den verschiedenen Ri-
ten, die damit zusammenhingen (etwa dem Entziinden einer Kerze),
ist der erste Teil der Liturgie gekennzeichnet durch »den Dienst des
Wortes«, das liturgische Lehrhaus, in dessen Mittelpunkt das Horen
des Wortes und dessen Auslegung steht. Aber von Anfang an spielt
auch das »Feiern« schon eine Rolle, denn das Wort wird ja nicht erst
zum ersten Mal gehort, die Liturgie ist eingebettet in eine Serie, ist
Teil eines (kirchlichen) Jahrverlaufs. In Lied und Gebet, in Akkla-
mation und Psalm wird das Gehorte interpretiert, ergriindet, ange-
nommen und angeeignet, das heifit: in die eigene Situation gespro-
chen, von auflen nach innen gebracht, verinnerlicht. Diese Aneig-
nung des Wortes erreicht ihren Héhepunkt in der Feier der Eucha-
ristie, in dem wirksamen Zeichen (signum efficax) von Brot und
Wein. Das Brechen, Teilen und Essen, die Teilnahme an der Eucha-
ristie (Abendmahl) symbolisiert die Aneignung auf sehr direkte Art
und Weise. Diese Geste zum Gedichtnis an Jesus, den Messias,
driickt die Bereitschaft zur Teilnahme an dem »messianischen Pro-
jekt« aus, dem Kommen des Reiches Gottes: »neuer Himmel« und
»neue Erde«. Auf diese Art und Weise wird das Wort gefeiert. Nach-
folgend steigt die Ekklesia hinab tiber Treppen der Fiirbitte (die wir
aus diesem Grunde auch an das Ende des gesamten Gottesdienstes
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stellen) mit dem Segen hin zu dem Ort, an dem ihre Mitglieder Ver-
antwortung tragen, in Beziehungen, Familie, Arbeit, Politik, all den
Orten und Situationen, wo das Wort gelebt werden muss.

IV. GLEICHGEWICHT

Innerhalb des liturgischen Prozesses sind das Gleichgewicht und die
Interaktion zwischen Horen, Feiern und Leben, zwischen Vergan-
genheit, Gegenwart und Zukunft, Uberlieferung, Erfahrung und
Anwendung (diakonia im weitesten Sinne) von grofler Bedeutung.
Liturgie ist kein Lehrhaus, aber als ein Element der Liturgie ist das
Lernen wesentlich. Liturgie ist kein Fest, aber das Element des Fei-
erns und der Festlichkeit ist unverzichtbar. Liturgie ist auch keine
gesellschaftliche Aktion, ohne Verbindung jedoch mit und Hinweis
auf konkrete Umsetzung ist Liturgie richtungslos und vergeblich. In
der Liturgie, wie wir sie heutzutage vorfinden, fehlt oftmals eines
oder zwei der drei Hauptelemente oder sie kommen nur in verkiirz-
ter Form vor. Die nachfolgende Typisierung bestehender Einseitig-
keiten hat etwas Karikaturales an sich, auch wenn es sich noch im-
mer um real existierende Karikaturen handelt. In der kirchlichen
Wirklichkeit lassen sich zahlreiche gemifligte Formen finden. Die
graue Mitte ist auch hier am starksten vertreten.

So gab und gibt es noch immer den Typus einer eng-reformierten Li-
turgie calvinistischen Zuschnitts, bei der die gesamte Aufmerksam-
keit dem gehérten Wort gilt, das senkrecht vom Himmel kommt und
an keine menschliche Erfahrung ankniipft; kein dialogisches, son-
dern ein monologisches Wort Gottes, erstarrt zu rigider Orthodoxie,
einer geschlossenen Dogmatik und einer gnadenlosen Moral. Vom
gehorten Wort zum Leben gibt es nur eine Einbahnstrafle. Zu feiern
gibt es wenig, die Gottesdienste sind freudlos, schwarz ist die litur-
gische Farbe, das seltene Abendmahl wird von der Schwere der Wor-
te fast erstickt.

In mancher rémisch-katholischen Liturgie wurde (und wird hiufig
noch immer) die in Symbolik gehiillte Tradition erhaben in einer un-
verstandlichen Sprache gefeiert, ohne Kontakt zu der Zeit und der
konkreten Situation der versammelten Gliubigen. Die Zeremonie ist
nicht von dieser Welt, nicht profan, sondern sakral. Das gefeierte,
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oftmals prichtig gesungene, aber doch sprachlose Wort, befriedigt
zwar ein allgemeines religiéses Bediirfnis, gibt aber dem Leben kei-
ne Richtung. Das liturgische Dreieck schwebt selbstgentigsam in sich
gekehrt iiber der Wirklichkeit, singt sich frei aus der Zeit. Es ist eine
ewige, himmlische Liturgie, oftmals bezaubernd schon und verfiih-
rerisch. Romano Guardini warnte bereits 1918 in seinem Buch Vom
Geist der Liturgie vor der Gefahr einer dsthetischen Liturgie. Er
meinte, dass iiberall Schongeister Drohnen seien, die am Leben
schmarotzten, aber nirgends so sehr des Zornes wiirdig wie im Hei-
ligtum, und er wiederholt das klassische Sprichwort pulchritudo
splendor veritatis (»Schonheit ist der Glanz der Wahrheit«).

Und dann ist da noch ein dritter Typus von Liturgie, den man den
»neo-moralistischen« nennen konnte. Bei diesem liegt der Schwer-
punkt auf der gesellschaftlich-politischen Situation, in der die Ge-
meinde jetzt lebt. Diese wird derart bedeutsam und allesbestimmend,
dass ihr die iiberlieferte Erfahrung (Tradition) untergeordnet und
nicht auf ihre aktuelle Bedeutung hin befragt wird. Tradition wird
iiberwiegend negativ bewertet, ist lediglich ein Klotz am Bein. Das
aber verhindert schon im Vorhinein ihr befreiendes Potential. In ei-
ner kritischen Abhandlung tGber verlorene und falsche Traditionen
warnte Theodor W. Adorno: »Wie die in sich verbissene Tradition ist
das absolut Traditionslose naiv. (...) Inhuman aber ist das Vergessen,
weil das akkumulierte Leiden vergessen wird, denn die geschichtli-
che Spur an den Dingen, Worten, Farben und Tonen ist immer die
vergangenen Leidens. (...) ist aber eine jegliche [Tradition] ausge-
léscht, so beginnt der Einmarsch in die Unmenschlichkeit« (Obne
Leitbild. Parva Aesthetica). Auch das Element des Feierns gerit hier
unter moralischen Druck: was symbolisch gemacht wird, muss un-
mittelbar in Aktion ibersetzt werden konnen. Liturgie ist dann eher
ein Ausdruck der Verzweiflung als eine Feier der Hoffnung. Es gibt
wenig Raum fiir die notige Besinnung, die erst auf lange Sicht zu
Umkehr fithrt und hat wenig Gespiir fiir Gerechtigkeit, die »im Ver-
borgenen« geschieht (Mt 6,1). Das war haufig Anlass zur Erntichte-
rung und Resignation und hat nicht selten auch zu einem Riickzug
in die eine oder andere Form der Ich-Religion gefiihrt.
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V. AUSSER DER LITURGIE

Dass die drei Dimensionen des Wortes — Horen, Feiern und Leben —
in einer ausgewogenen Liturgie proportional vertreten sein miissen,
heiflt nicht, dass sie nur in der Liturgie eine Rolle spielen sollten. Das
ist haufig genug der Fall, dadurch wird die Liturgie aber iiberfordert
und tberfrachtet. Auflerliturgische Aktivitaiten wie das biblische
Lehrhaus, andere Formen der Besinnung, Meditation, politische Be-
ratung, gegenseitige Dienstleistungen sind Voraussetzungen fir eine
sinnvolle Liturgie. »Wo das Lehrhaus als selbstindiges Projekt oder
wenigstens Element im Gottesdienst fehlt, klingt die Liturgie hohl
und leer« (Huub Oosterhuis, 1980). Sie wird auf die Dauer nur
»Schall und Weihrauch«. Und wo jede Form der Solidaritit, des En-
gagements und der gegenseitigen Dienstleistungen, traditionell mit
Diakonie bezeichnet, fehlt, wird die Liturgie »ein drohnendes Erz
und eine gellende Schelle« (1 Kor 13,1).
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Epcar Joser KORHERR

Praxismodell Lektorenschulung

Der Autor ist der renommierte Emeritus fiir Katechetik und Religi-
onspdadagogik an der Katholisch-Theologischen Fakultat der Univer-
sitit Graz und Ebrensenator der Universitit Ljubljana. Er war zu-
vor lange Jabre Schulinspektor fiir den katholischen Religionsunter-
richt und Leiter des Katechetischen Instituts der Erzdiozese Wien.
Weit iiber Osterreich hinaus bekannt, ist er Triger zahblreicher in-
und auslindischer Auszeichnungen sowie Mitglied der Liturgiewis-
senschaftlichen Gesellschaft Klosterneuburg (Ed.).

Hier geht es nicht um eine Schulung von Weihekandidaten, die auf
threm Weg zur Priesterweihe eine bischofliche Beauftragung zum
Lektorendienst erhalten, sondern um eine teils spirituelle, teils prak-
tische Schulung von (Laien-) Lektorinnen und Lektoren in der Pfar-
re. Das im Folgenden vorgestellte Modell ist die Weiterentwicklung
einer praktischen Erprobung, die 2002 erstmals in einer nordost-
osterreichischen Dorfpfarre stattfand. Teilgenommen haben bei dem
ersten Versuch zwolf Lektorinnen und Lektoren. Die beiden jlings-
ten Teilnehmer waren Lehrlinge (Automechaniker), der alteste ein
Pensionist (Ingenieur). Die seit dem ersten Erproben gewonnenen
weiteren Erfahrungen wurden in der Folgezeit eingearbeitet. Eigens
sei hingewiesen, dass im alemannischen Sprachraum, wahrscheinlich
auch schon in Tirol und Kirnten die Fragen und Probleme andere
sein konnen.

Dieses Modell ist nur eine von zahlreichen Moglichkeiten. In jeder
Pfarre und bei jeder Lektorengruppe muss man den rechten und fiir
sie passenden Weg finden, der meist zwischen dem, was die Lekto-
ren wiinschen und erwarten und dem, was sie brauchen und was sie
ein Stiick weiter fiihrt, verliuft. Der Bericht iiber dieses Modell will
nicht so sehr zum Imitiert-werden anregen. Er soll vielmehr inspi-
rieren, fiir die eigene Pfarre den ihr gemdiflen Weg zu suchen. Das
Modell sieht ein Treffen in der Dauer von etwa drei Stunden vor.
Nach der etwa eineinhalb Stunden dauernden Informationsphase
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und einer Pause mit Ausspracheméglichkeit folgt eine Ubungsphase
mit praktischen Leseproben.

EmnLEITUNG

»Ich begriifle Sie und danke Ihnen fiir Thr Kommen. Wir besinnen
uns heute auf unseren Dienst als Lektoren und Lektorinnen bei un-
seren sonntaglichen Gemeindegottesdiensten. Der Herr hat verhei-
flen: >Wo zwei oder drei in meinem Namen versammelt sind, da bin
ich mitten unter ithnen< (Mt 18, 20). Bitten wir ihn, unser Bemiihen
mit seinem Segen zu begleiten.«

Lied nach Wahl der Teilnehmer oder: Du hast uns, Herr, gerufen (GL
505 ).

1. INFORMATIONSPHASE

1. Der Dienst der Lektoren im Lichte der liturgischen Ernenerung
durch das II. Vatikanische Konzil

1. Das Einholen der Meinungen der Lektoren tiber ihre Auffassun-
gen vom Dienst des Lektors/der Lektorin: »Sie stellen sich bei unse-
ren Gemeindegottesdiensten als Lektoren zur Verfligung. Warum
iberhaupt Lektoren? Konnte nicht der zelebrierende Priester auch
die Lesungen lesen? Vor der Liturgiereform tat er dies ja auch.«

2. Information: Zum Verstindnis dieses Dienstes hilft ein Blick auf
das II. Vatikanische Konzil. Bekanntlich brachte das Konzil — durch
das nach Johannes XXIII. »frischer Wind in die Kirche« kommen
sollte, die umfassendste Erneuerung des katholischen Gottesdienstes
seit Jahrhunderten. Dazu zahlte nicht nur die Moglichkeit einer
Messfeier in der Muttersprache, die Méglichkeit der Kelchkommu-
nion auch fiir Laien und eine vermehrte Leseordnung in einem Drei-
Jahreszyklus (Lesejahr A, B, C; wobei Jahre, deren Jahreszahl durch
3 teilbar ist, Lesejahr C mit Vorherrschen des Lukasevangeliums
sind). Das Konzil sprach von einem Tisch des (eucharistischen) Bro-
tes und von einem Tisch des (biblischen) Wortes. Zwei Einrich-
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tungsgegenstinde unserer Kirchen reprisentieren diese »Tische« und
sind dadurch Zeichen der Gegenwart Christi in der Eucharistie und
im verkiindeten Wort Gottes. Der Altar ist in der Regel leicht als
Tisch zu erkennen. Dass er Zeichen fiir Christus und seine Gegen-
wart ist (»Altare quod est Christus«, hiefl es schon im Tridentini-
schen Messbuch!) wird deutlich auch durch das Gesalbtwerden an
fiinf Stellen (fiinf Wundmale Christi), bei der Weihe des Altares
durch den Altarkuss des Priesters, der ein Christus-Gruf§ ist, durch
das Kreuz usw.

Ist der Altar der eine »Brennpunkt« des sonntiglichen Gemeinde-
gottesdienstes, so ist der Ambo' der zweite. Der Ambo, in alten Kir-
chen oft entsprechend gestaltet, ist der Ort der Wortverkiindigung.
Primir also der biblischen Lesungen, dann auch des osterlichen Ex-
sultet, der Predigt und der Anliegen des Allgemeinen Gebetes (Fiir-
bitten). Die Tischsymbolik ist beim Ambo oft nicht so augenfallig,
wie beim Altar. Bei Kirchenneubauten wird er in diesem Sinne auch
bereits entsprechend gestaltet. Wenig sinnvoll hingegen und besten-
falls ein Ubergang oder eine Zwischenldsung sind bloffe Rednerpul-
te, die mehr einem Notenpult als einem Instrument der Wortver-
kiindigung dhneln.?

[Wenn im Laufe der Zeit weitere Schulungstage fiir Lektoren (und
andere Mithelfer beim Gottesdienst) moglich sind, empfieblt es sich,
einmal den Kirchenraum und seine Symbolik zum Thema einer sol-
chen Veranstaltung zu machen.]

Ein wesentlicher Grundgedanke der Liturgiereform durch das II. Va-
tikanische Konzil ist, dass die Messfeier nicht ein liturgischer »Ein-
Mann-Betrieb« sein soll, sondern dass — wie schon Pius X. es
wiinschte — das ganze Volk Gottes nicht nur in der Messe betet, son-
dern »die Messe betet«, dass es viele Formen der Aktivitit (actuosa
participatio) der Glaubigen gibt. Sie reichen von der stillen (An-)
Teilnahme durch Mitbeten iiber das Mitsingen bis hin zur Ubernah-
me von Aufgaben (Lektor, Schola, Organist/-in), Gaben bringen,

Vgl. dazu ausfiihrlich in: R. Pacik, Der Altarraum der Kirche und die liturgischen
Funktionsorte, in: R. Pacik/A. Redtenbacher (Hg.): Protokolle zur Liturgie. Verdf-
fentlichungen der Liturgiewissenschaftlichen Gesellschaft Klosterneuburg (PzL 1),
Wiirzburg 2007, 11-30, bes. 19-22; K. P. Dannecker, Der Ambo ~ Uberlegungen
zur Entwicklung, Gestalt und Bedeutung eines liturgischen Ortes, in: ebd., 31-50.
Ausfihrliche Begriindung und Erlduterung in ebd.
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Kommunionhelfer, Ministranten ...). Wir Osterreicher kénnen dank-
bar sein, dass diese liturgische Erneuerung eine Wurzel bei uns im
Stift Klosterneuburg und im Erbe des weltweit bekannten Chor-
herrn Pius Parsch hat.

Bei der Einfithrung der erneuerten Liturgie sprach die Osterrei-
chische Bischofskonferenz im Hinblick auf die Teilnahme des Got-
tesvolkes an der Eucharistiefeier von moglichst vielen »Rollen«, zu
der neben der unaufgebbaren »Rolle«, die dem Priester zukommit,
auch die von Lektorinnen und Lektoren zihlt. Wie ernst die Kirche
diese Teilnahme von Laien nimmt, sieht man daraus, dass selbst in
Papstmessen die Erste und Zweite Lesung von Laien vorgenommen
werden konnen, das Evangelium aber bleibt dem Priester oder Dia-
kon vorbehalten.

Darin kommt eine tiefe Symbolik zum Ausdruck: Die Verkiindigung
der Botschaft Gottes an die Menschen von heute ist eine der Haupt-
aufgaben der geweihten Priester, sie ist aber zugleich Aufgabe des ge-
samten Gottesvolkes, das nach Lumen gentium 33 am prophetischen
Amt Christi seinen spezifischen Anteil hat. Wenn Priester, Papst und
Bischofe einem Lektor zuhéren, dann zeigen sie dadurch, dass das
Wort Gottes, die HI. Schrift {iber allen steht, dass sowohl der »Wei-
hestand« als auch die, die durch Taufe und Firmung dem »gemeinsa-
men Priestertum aller Glaubigen« angehoren, Hérende, Horchende
und Ge-horchende sein sollen. Wenn das Evangelium bei der Mess-
feier dem geweihten Priester vorbehalten bleibt, so wird dadurch
deutlich, dass — wie schon Pius XII. in der Enzyklika Mediator Dei
betonte — Christus im Priester in besonderer Weise gegenwirtig ist.
Die Lesungen sind immer aus der Bibel genommen, aus den 72 Bii-
chern der HI. Schrift. Von diesen sind die Lesungen aus den 4 Evan-
gelien dem Priester vorbehalten. Lesungen aus den anderen 23 Bii-
chern des NT (Apostelgeschichte, Apostelbriefe und Geheime Of-
fenbarung) und aus 45 Biichern des AT, sind dem jeweiligen Lektor
oder der Lektorin iiberantwortet.? Dabei sind das oft die - lesemifig

* In einer Pfarre wurde der Plan gefasst, eine der beiden Lesungen durch einen Text
aus der Literatur, »eine anschauliche und ansprechende Geschichte« zu ersetzen.
Dazu wire zu sagen und zu bedenken zu geben: Auch der beste literarische Text, die
spannendste und aktuellste Geschichte ist nicht Teil der geoffenbarten Botschaft
Gottes. Sinn der biblischen Lesungen ist es, sich von Gott ansprechen zu lassen und
dies durch ein Wort, das Teil der biblischen Offenbarung ist. Dieses hat einen Ver-
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— schwierigeren Teile. Denn in den Evangelien gibt es viel Handlung
und damit »Spannungs, viel Anschaulichkeit, wihrend dies fiir die
oft recht kurzen Abschnitte etwa aus den Paulusbriefen oder fiir ge-
raffte Lesungen aus dem AT nicht immer zutrifft. Gutes, deutliches
und verstindliches Lesen ist hier besonders wichtig. Dazu hilft es
oft, wenn man als Lektor auch weif, was vor und nach dem Lesetext
steht, d.h. wenn man die Zusammenbhinge (den »Kontext«) kennt.

2. Ubung: Aus einer Lesung am 4. Sonntag in der Osterzeit
Apg 4,8-12

1. Jeder liest still die kurze Lesung und iiberdenkt sie.

2.In welchem Zusammenhang steht der Text? Was steht vorher in
der Apostelgeschichte? Was folgt? Besteht ein Zusammenhang mit
der Lesung vom vergangenen Sonntag? ...

3. Was ist die wichtigste Aussage des Textes fiir mich, fiir unsere
Zeit?

Durch das Lesen eines Textes aus den geoffenbarten heiligen Schrif-
ten, durch das Gott gleichsam heute zu seinem Volk spricht,* soll die
Zuwendung Gottes zu uns Menschen sichtbar, horbar, erfahrbar
werden. Dies soll sich durch schones und wiirdiges Lesen ausdrii-
cken.

3. Warum ist ein deutliches, schones Vorlesen wichtig?

Impulsfrage und kurzes Sammeln von Antworten. Im Anschluss da-
ran v.a. betonen:
Es gibt daftir zwei Griinde:

bindlichkeitscharakter, den kein Text der Weltliteratur haben kann. Zudem ist das
biblische Wort auflerdem noch ein Bindeglied, das alle Feiernden auf dem Erden-
rund eint und zu einer horenden Gemeinschaft verbindet. Auch wenn ein biblischer
Text »schwierig« fiir eine bestimmte Gottesdienstgemeinde scheint, sollte man sol-
che Uberlegungen nicht unbeachtet lassen.

# Vgl. dazu A. Redtenbacher, in: Die Relevanz der Bibel fiir die Liturgie der Kirche,
in: R. Pacik/A. Redtenbacher (Hg.) Protokolle zur Liturgie (PzL 1), Wiirzburg
2007, 50-78, hier: 66.
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1. Weil das Lesen ein Teil des Gottesdienstes, der Gottesverebrung
ist. Diese soll so wiirdig als moglich geschehen; der Umgang mit
dem geoffenbarten Wort erfordert gleiche Ehrfurcht, wie etwa der
Umgang mit der konsekrierten Hostie.

2. Weil das Wort der HI. Schrift Wort Gottes, Botschaft Gottes an je-
den einzelnen ist. Jeder/jede soll sie gut verstehen konnen, damit
er/sie innerlich mitleben kann und Anteil nehmen am Vorgelese-
nen. Durch den Mund des Lektors will Gott den konkreten Men-
schen unserer Zeit etwas sagen.

Daraus ergeben sich einige Folgerungen (Sammlung von Stellung-
nahmen):
Das Vorlesen soll nicht salbungsvoll, gekiinstelt, pathetisch, riibrselig,
sondern natiirlich sein. Das Lesen der HI. Schrift ist keine Theater-
rolle, die man spielt, sondern ein Glaubenszeugnis, eine Glaubens-
mitteilung. Der Lektor ist gleichsam Bote Gottes hier und heute.
Wir sollten uns dabei vor Augen halten, dass wir als Lektoren Teil ei-
ner grofien Gemeinschaft von Lektoren sind, die am Sonntag auf der
ganzen Welt, von den Iglukirchen in Gronland bis zu den versteck-
ten Gottesdienstraumen in Landern, wo die Kirche auch heute nicht
frei ist, von den groflen Domen in den Weltstadten bis zu den zahl-
losen Kirchen auf aller Welt dieselbe Botschaft Gottes vortragen und
so mitwirken, dass diese lebendig bleibt, nicht vergessen wird, wirk-
sam werden kann.

4, Wann wirkt unser Vorlesen natiirlich?

1. Wenn wir den Text kennen.

So sollte man sich den Text unbedingt, ehe man an das Lesepult tritt,
schon einmal durchgelesen haben. Besonders giinstig ist es, wenn
man das schon ein paar Tage vor dem Gottesdienst tut, damit der
Text in uns zu leben beginnt. Hilfreich ist es, wenn man sich fragt:
Auf welchen Satz (oder welches Wort) kommt es wohl besonders an,
was sollte also betont werden? Manchmal entdecken wir auch Wor-
te, die uns fremd sind und wo der eine oder andere sich vielleicht fra-
gen muss, wie man sie ausspricht. (Bartholomdus oder Bartholoma-
us, Timotheus oder Timotheus? Jeremia oder Jeremza, Numeri oder
Numeri, 6l oder Jo-el). Sich erkundigen, wenn man unsicher ist, ist
keine Schande. Nicht jeder Lektor hat ja in der Schule Latein oder
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Altgriechisch und schon gar nicht Hebriisch oder Aramiisch gehabt.
Wie der Priester vor dem Lesen des Evangeliums leise betet: »Reini-
ge mein Herz und meine Lippen, damit ich dein Evangelium wiirdig
verkiinde«, so wire es auch fiir einen Lektor nicht das Schlechteste,
wenn er auf dem Gang zum Lesepult kurz in seinem Herzen etwas
ihnliches betete. Er wird ja jetzt zum Sprachrohr, durch das Gott der
Gemeinde heute und hier etwas sagt.

2. Wenn wir den Sprechton und den Sprechrhythmus beachten.

Jeder Lektor, jede Lektorin bringt eine wertvolle Gabe zur wiirdigen
Gestaltung des Gottesdienstes mit: Seine bzw. ihre Stimme. Diese ist
bei jedem Menschen ein Wunderwerk der Schopfung. Die Fihigkeit
zu sprechen ist eines jener Dinge, wodurch wir Menschen uns sehr
deutlich von Laubfréschen und anderem Getier unterscheiden.

Hinter vielen hoch komplizierten organischen (physiologischen)
Gegebenheiten des menschlichen Sprechens® steht aber nicht allein
das Instrument der Sprechorgane und des Gehirns, sondern der

5 Fiir Gruppen, die nicht lange diskutieren (wollten), habe ich noch folgende Ergin-
zungen anzuftigen versucht, die ich einst in einer franziskanischen Zeitschrift und
in einer Tageszeitung fand. Interessant ist, dass jliingere Lektoren und auch Senio-
ren meist aufmerksam und positiv solche Erganzungen aufnahmen, wihrend einer
der Seelsorger das nicht fiir notwendig, ja sogar fiir iiberfordernd ansah:
»Naturwissenschaftler, Physiologen und Arzte haben den Sprechvorgang bis in
kleinste Details erforscht und beschrieben. Sie sagen uns: In unserem Keblkopf ent-
steht durch den Atemstrom, der die Stimmlippen (manchmal auch Stimmbinder ge-
nannt) in Schwingung versetzt, der Ton. Stimmlippen sind rund eineinhalb Zenti-
meter lang und vier Millimeter breit. Sie setzen sich aus Bindern, Muskeln und
Schleimbant zusammen. Beim Produzieren eines Tones iffnen und schlieflen sie sich
mehrmals pro Sekunde (Beim Kammerton a, den ein Opernsinger auf der Biihne
singt, kénnen sie bis zu 440 Mal pro Sekunde schwingen.) Streift die Atemluft durch
die Stimmyritze (Glottis) entstebt ein Ton, der durch den in unserer Kehle gegebenen
Resonanzkorper (Vokaltrakt) erst den vollen Klang unserer Stimme gewinnt, Dieser
an sich schon hoch komplizierte Sprachapparat steht mit unserem Gehirn in Wech-
selwirkung. Wenn wir einen Satz bilden, dann werden aus dem in unserem Ge-
déchtnis gespeicherten Wortarchiv durch »Abtasten« (bis zu sieben Mal pro Sekunde)
die entsprechenden Worte herausgesucht. Der sog. »Aktive Wortschatz« eines mittel-
europdischen Erwachsenen betrigt etwa 15.000 Worte, aus denen beim Sprechen alle
400 Millisekunden ein Wort ausgewdhlt wird. Beim normalen Vorlesen regeln pro
Sekunde mebrere bundert Muskeltitigheiten das Zusammenspiel von Muskeln der
Lippen, der Zunge, des Keblkopfes, des Zwerchfells, der Wangen, der Stimmlippen
usw. Bis zu 15 Mal pro Sekunde wird dabei an jeden der beteiligten Muskel ein ent-
sprechender Befehl gegeben (Spannung beibebalten, sich zusammenziehen, oder er-

schlaffen).«
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menschliche Geist, unser Denken, unser Verstehen, unser Erinnern
usw., das sich unserer Sprachbegabung bedient, wie ein Geiger sich
seiner Geige bedient. Wenn wir aus der Hl. Schrift glaubend/ver-
kiindigend vorlesen, dann steht hinter unserem Lesen auch noch un-
ser Glaube und mit ihm der Glaube der ganzen Kirche. Daher ist es
etwas ganz Besonderes, wenn ein Lektor, eine Lektorin ihre Stimme,
die allein schon ein Wunderwerk der Schopfung ist, in den Dienst
der Verkiindigung stellt. In diesem Zusammenhang miissen wir
wohl auch daran denken, dass die Lesungen und unser Lesen Teil ei-
nes grofien Ganzen sind, Teil der Vergegenwartigung des Kreuzes-
opfers in der Eucharistiefeier. Je besser ein Geiger sein Instrument
beherrscht, umso schoner klingt in unseren Ohren sein Spiel. Ahn-
lich kénnten wir sagen: Wenn wir unser Sprechen und Vorlesen gut
beherrschen, dann klingt es nicht nur gut, es ist dann auch den heili-
gen Texten der Liturgie angemessen. Dabei brauchen wir weder
kunstvolle Redetechniken beherrschen wie ein Schauspieler noch

Stimmbildung wie ein Kiinstler an der Staatsoper betreiben. Schon

die Beachtung einiger kleiner und leicht zu verstehender Regeln lasst

unser Lesen schén werden:

Es geht etwa um den rechten Ton: nicht zu laut, nicht zu leise, nicht

zu langsam, nicht zu schnell (bastig), rubig und nicht aufgeregt.

* Wichtig ist, dass wir »in die Zuhorer« (oder in das Mikrophon) hi-
neinsprechen, also den Kopf nicht zu sehr senken.

* Soweit moglich, vermittelt Blickkontakt den Hoérern das Bewusst-
sein, dass sie es sind, denen die Botschaft des Bibeltextes gilt.
Wenn man sich den Text vorher durchliest, so soll man sich — wie
schon gesagt — fragen: Welcher Satz ist der wichtigste und muss be-
tont werden? Auf welche Worte kommt es besonders an?

* Beispiel: In der 1. Lesung vom Karfreitag (Jes 52,13-53,12) geht es
um eine Spannung zwischen »Er« und »Wir/uns«. Man sollte da-
her diese Worte leicht akzentuieren:

»Doch er hat unsere Krankheiten getragen und unsere Schmerzen
auf sich geladen.

Wir aber hielten ihn von Gott geschlagen und gebeugt. Er wurde
durchbohrt wegen unserer Missetaten, zerschlagen wegen unserer
Vergehen. Uns zum Heile kam Strafe iiber ihn, durch seine Wun-
den wurden wir geheilt ...«
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® Wo es nicht um Gegeniiberstellungen geht, betont man in der Re-
gel die Zeitworter:
»Lass dein Angesicht leuchten tiber deinem Knecht, hzlf mir in dei-
ner Giite.«

* Es gibt aber auch Texte, wo es besonders auf die Hauptwérter an-
kommt und diese betont werden sollen:
»Gott schuf also den Menschen als sein Abbild; als Abbild Gottes
schuf er ihn. Als Mann und Frau schuf er sie« (Gen 1,27; Erste Le-
sung in der Osternacht). Man entdeckt beim Durchlesen vor dem
Gottesdienst leicht diese Gegeniiberstellung, aber auch die Wich-
tigkeit des Wortes »schuf«. In der hebriischen Bibel wird dafir
das Wort »bara« verwendet, das dort ausschliefllich fiir Gottes
Wirken gebraucht wird.
Vertiefende Information zu »bara«: Das Wort bara ist ein Wort,
das nicht zeitbedingte Einkleidung, sondern Offenbarungsaussage
ist. Dieses Wort kommt 48 Mal in der Bibel vor und wird nur als
Tatigkeit Gottes (Jahwes oder Elohims), nie von einem fremden
Gott ausgesagt. In diesem Zusammenhang ist beachtenswert - wo-
rauf die jidische Religionswissenschaftlerin Ruth Lapide einmal
aufmerksam machte —, dass der Schopfergott der Bibel im Gegen-
satz zu allen Gottesvorstellungen der Antike, ein »arbeitender«
Gott ist. Griechische, romische dgyptische Gottheiten schwebten
herrschend in fernen Raumen. Jahwe aber »wirkt«. Somit ist Gen
1,1ff auch Ausdruck einer Heiligung und Hochschitzung des Ar-
beitens. Arbeit ist nicht etwas, das nur Knechten, Sklaven zu-
kommt (vgl. den bis in unsere Zeit in der Moraltheologie zu fin-
denden Ausdruck »Knechtliche Arbeiten«), sondern Ausdruck
von Freiheit und Souveranitat.
Endsilben werden in der Regel nicht betont: Also nicht: setzen,
sprechen, sondern: setzen, sprechen.

3. Wenn wir Tonstirke und Akustik im Raum richtig einsetzen.

Je grofler ein Raum, umso mehr muss man achten, dass auch die Ho-
rer in den letzten Reihen das Gelesene noch deutlich verstehen. Vor
einer zahlreichen Gliubigenschar oder in Kirchen mit schlechter
Akustik muss man deutlich artikulieren und etwas langsamer lesen
als in kleinen Raumen.
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4. Wenn wir auch Sprechpausen als Aussagemittel heranziehen.
Auch durch ganz kurze Pausen (=) kann man einen Text zum Spre-
chen bringen.
e Beispiel: 5. Fastensonntag, Jer 31,31-34:
»Vielmehr, so wird der Bund sein, den ich nach jenen Tagen mit
dem Haus Israel schliefe - Spruch des Herrn: — Ich lege mein Ge-
setz in ihr Inneres und schreibe es ihnen aufs Herz. Ich werde ihr
Gott sein und sie werden mein Volk sein.«

5. Wenn wir den Unterschied von Schriftsprache und Dialekt beach-
ten.

In allen deutschsprachigen Lindern werden die Lesungen aus der
HI. Schrift in Hochdeutsch verlesen. Dies deshalb, weil die hoch-
deutsche Ubersetzung der Bibel die von der Kirche approbierte
Form ist. In Schweizer Kirchen etwa horte ich die Predigten nicht
selten in Schwyzerdtitsch, die Lesungen aber wurden in Hoch-
deutsch aus der Einheitsiibersetzung vorgetragen.

Bei uns in Osterreich sind auch jene, die nie selbst Hochdeutsch
sprechen, aus Rundfunk und Fernsehen an das Hochdeutsche ge-
wohnt und es fillt selbst ihnen manchmal auf, wenn sich zu viel Dia-
lekt oder gar »Slang« in das Vorlesen einschleicht.

5. Schlusswort der Informationsphase

Sie sollen, wenn Sie das nichste Mal lesen, aber dennoch nicht pri-
mar daran denken, was ich Thnen eben iiber die Aussprache gesagt
habe, sonst geht es Ihnen wie dem Tausendfiiffler, der angefangen
hat, nachzudenken, mit welchem Fuff er zu gehen beginnen soll und
damit iiberhaupt nicht vom Fleck kam. Gott und die Kirche erwar-
ten von uns Lektoren kein Burgtheaterdeutsch sondern nur, dass wir
gerne, glanbig und so gut wir es kénnen, lesen, nur dann klingt es
echt.
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I1. UBUNGSPHASE

1. Das Uben von Texten aus alt- und neutestamentlichen Sonntags-
lesungen

Dies erfolgt am besten in der Kirche bzw. in jenem Raum, wo dann
de facto die Gottesdienste stattfinden. Dabei eignen sich die oben zi-
tierten Lesungen erfahrungsgemifl gut. Jeder erhilt einen Zettel mit
einer Schriftstelle und versucht, drei Schritte der Vorbereitung zu
tun:

e Stilles Lesen des Textes.

o Uberdenken: Welches ist wohl die Kernaussage dieser Lesung?
Was will sie uns heute sagen? Was ist zu betonen? Worauf kommt
es an? Schwierige Worte oder Namen?

® Nochmaliges Lesen.

Den Unterschied zwischen dem Vorlesen etwa eines Marchens und

dem verkiindigenden Lesen im Gottesdienst konnen wir auch be-

wusst machen, indem wir vor dem Uben die beiden »Tische« aufsu-
chen lassen: Den Tisch des eucharistischen Brotes (Altar) und den
des biblischen Wortes (Ambo).

Tendiert jemand dazu, zu leise zu sprechen, dann hilft es meist, wenn

man ihn (oder sie) bittet, sich in der hintersten Bankreihe der Kirche

aufzustellen und so laut zu lesen, dass es die anderen Teilnehmer vor-
ne beim Altar noch gut verstehen. Neigt jemand dazu, zu laut zu
sprechen, was bisweilen bei einem an sich schon auf gréfiere Laut-
starke eingestellten Mikrophon der Fall sein kann, dann achte man
zunichst auf den Abstand des Sprechers zum Mikrophon. Nach mei-
ner Erfahrung ist ein Zu-leise-Lesen hiufiger festzustellen als ein

Zu-laut-Lesen oder gar Schreien.

Wird das folgende Uben eines einzelnen Details vorgesehen, emp-

fiehlt es sich, wieder in den Ubungsraum der Informationsphase zu-

ruckzukehren. Der Ambo als sakraler Ort sollte nicht »verschult«
werden.

2. Mégliche Ubungsbeispiele fiir Einzellaute

Je nach der konkreten Situation in einer Pfarre kann man auf das eine
oder andere Anliegen eingehen, jedoch nur dann und insoweit es
hilfreich scheint und nicht Lektorinnen oder Lektoren verunsichert.
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Gerade darauf muss man achten, denn bei jeder Lektorenschulung
geht es primir um Ermutigung und Motivation und erst in zweiter
Linie um Verbesserungen oder Perfektionieren.

Es wdre weit verfehlt, alle die folgenden Ubungen in einer einzigen
Schulung den Lektorinnen und Lektoren gleichsam an den Kopf zu
werfen. Die Beispiele sollen nur fiir eine Auswahl bereit liegen, falls
sie gebraucht werden.

Faustregel ist dabei: Nicht mehr als eine »Korrektur« (»Verbesse-
rung«) im Rabmen einer Schulung einbringen.

Im Osten Osterreichs war dies in der Regel das Uben des »R«. Nicht
nur im Waldviertel, auch in der Steiermark und anderswo haben wir
bisweilen Schwierigkeiten mit dem richtigen »R«, aber auch mit den
Unterschieden zwischen (weichem) »B« und (hartem) »P«, zwischen
(weichem) »D« und (hartem) »T«.

Wir neigen dazu, »Hea« statt »Herr«, »Kiache« statt »Kirchex,
»Woat« statt »Wort« und »QOat« statt »Ort« zu sagen. Vielleicht
kommt dies daher, weil unser sehr schoner Dialekt noch viele Ele-
mente des Mittelhochdeutschen enthilt. Dies ist nicht nur in unse-
rem Dialekt so. Wenn man im Englischen das Alphabet aufzihlt, sagt
man nicht »0-p-q-r-s-t« sondern »o-p-qju-A-s-t«. Hier sprechen
die Briten das »R« ebenfalls wie »A« aus. Das englische Wort
»daughter« schreibt und spricht man mit weichem »D«. Im Wald-
viertler Dialekt sagen wir heute noch »Dochter« statt »Tochter«.
Beim Vorlesen sollte man — soweit moglich — auf die Hochdeutsche
Aussprache achten, mit der im Gegensatz zur Zeit vor dem 2. Welt-
krieg heute auch die Landbevolkerung durch Horfunk und Fernse-
hen vertraut ist.

In manchen Gegenden wird im Dialekt das O stark wie »Ou« oder
»Au« ausgesprochen (»Oustern«, »Wou«). Hier kann es hilfreich
sein, bei Lektorenschulungen ein wenig das »reine O« des Hoch-
deutschen zu tiben.

Wer es besonders gut machen will, achtet sogar darauf, dass es ein
»langes O« und ein »kurzes O« gibt.

Langes O: Obst, Obacht, Probst, Ostern, Montag, vor, Trost, wohl,
schon, Idol, Chor, Hof, Schof8 ...

Kurzes O: Bischof, Hochzeit, vom, von, Osten, gedroschen ...

325



Im urspriinglichen Wiener Dialekt kann es wiederum Schwierigkei-
ten mit dem »ei« geben. Das »ei«, das »eu« und das »au« wird dann
oft in »typischer« Weise »gequetscht« gesprochen. Hier hilft wieder
ein kleiner Ubungstext (siche unten). In der Regel hilft es aber schon
ein wenig, wenn man anleitet, bei »ei« an »ai«, bei »au« an »ao« und
bei »eu« an »oi« zu denken, um dann den Laut auch nicht gequetscht
auszusprechen.

Auch ein spezifisch klingendes »l« ist in den Dialekten mancher
Wiener Bezirke ein charakteristisches Dialektmerkmal. Der Initiator
von Lektorenschulungen in Wien, Prof. Mag. Heinz John, verwies
schon vor Jahren in diesem Zusammenhang einmal auf die Bezirke
links von Donau und Donaukanal.

Praktische Methoden wie die kurz angedeuteten fiir jene, die mehr
tun und zu Hause ihre Sprechtechnik verfeinern wollen — und nur
fiir solche —, findet man in dem zwar schon alten, aber immer noch
sehr brauchbaren und im Handel erhiltlichen Biichlein Julius Hey
(Autor), Fritz Reusch (Bearbeiter): Der kleine Hey, Die Kunst des
Sprechens, Mainz 1956:
o Ubungstexte fiir die »harten« Buchstaben:
»Tra-tre-tri-tro-tru-tra-tro-trii-treu-trei-trau«
»Pfna, pfne, pfni, pfno, pfnu, pna, pfnd, pfnt, pfneu, pfnei, pfnau
o &
» Ubungstext fiir das Uben von »ei« (denke: »ai«):
»Meinen Meister freit ein reizend Weib; er meint, es sei ein Zeit-
vertreib ...«
* Ubungstext fiir das Uben von »au« (denke: » ao«):
(Dieser Ubungstext wird seit mebr als einem halben Jabrhundert
in der Sprecherziehung verwendet. Fassen Sie ihn bitte auf, wie er
gemeint ist: Als spaflige Hilfe, auch wenn Sie selbst keine blauen
Aungen haben!)
»Graue Augen, schlaue Augen, schaurige Launen schaun aus brau-
nen; doch blauen Augen traun, die taugen.«
» Ubungstext fiir das Uben des »r«:
»Ort, Wort, Herr, her, sehr, mehr, Kirche, Hirte, wiirde, Hiirde,
Herde, werde.«
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o Ubung des »langen e«:
»nebst, Erde (spr.: Erdo), Herde (spr. Herdo), Herodes, Pferd,
Schwert, Wert, werden.«

o Ubung des kurzen E:
»Herberge, Jesus, Weihnachten, Vers, Erzbischof.«

ITI. ABscHLUSS

Die Ubungsphase und mit ihr der Fortbildungstag schliefen mit ei-
ner kurzen Besinnung.

Ein Teilnehmer liest Lk 4,16-21 (Jesus ein Lektor).

Nach einer meditativen Stille von etwa zwei Minuten beschlieit ein
Lied den Tag: »Wohl denen, die da wandeln ... « (GL 614) bzw.
»Herr, gib uns Mut zum Horen« (GL 521) oder ein anderes Lied
nach Wahl der Teilnehmer.
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