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JOSEF SCHOISWOHL

Das Presbyterium der Dibzese Graz- Seckau

Im Hinblick auf das 3. Kapitel der dogmatischen Konstitution aber die Kirche, die
bei der offentlichen SchluBsitzung der 3. Sitzungsperiode des II. Vatikanischen
Konzils zum BeschluB erhoben wurde, wurden mehrfach Stimmen laut, daBl die
Konzilsviter wohl an eine Aufwertung des Bischofsamtes gedacht hitten, damit
aber zugleich eine Minderung des Priesteramtes und des Seelsorgedienstes vor allem
des Pfarrklerus in Kauf genommen hitten. Wer jedoch den Abschnitt 28 der
Konstitution aufmerksam durchliest, wird diese Meinung nicht teilen. Ich lasse
am besten gleich hier den Text selbst sprechen.

,,Christus, den der Vater geheiligt und in die Welt gesandt hat (Jo 10, 36), hat
durch seine Apostel deren Nachfolger, die Bischofe, seiner eigenen Weihe und
Sendung teilhaftig gemacht. Diese wiederum haben ihr Dienstamt in mehrfacher
Abstufung verschiedenen Trigern in der Kirche rechtmaBig weitergegeben. So
wird das aus gottlicher Einsetzung kommende kirchliche Dienstamt in verschiedenen
Ordnungen ausgeiibt von jenen, die schon seit alters Bischofe, Priester, Diakone
heiBen. Die Priester haben zwar nicht die volle Héhe des Amtes inne und hédngen
in der Ausiibung ihrer Gewalt von den Bischofen ab; dennoch sind sie mit ihnen
in der priesterlichen Wiirde verbunden und kraft des Weihesakramentes nach dem
Bilde Christi, des hochsten und ewigen Priesters (Hebr 5, 1-10; 7, 24; 9, 11-28),
zur Verkiindigung der Frohbotschaft, zum Hirtendienst an den Gldubigen und zur
Feier des Gottesdienstes geweiht und so wirkliche Priester des Neuen Bundes . . .
Das Amt Christi des Hirten und Hauptes iiben sie entsprechend dem Anteil ihrer
Vollmacht aus, sie sammeln die Familie Gottes als von emnem Geist durchdrungene
Gemeinde von Briidern und fithren sie durch Christus im Geist zu Gott dem Vater. . .
Als sorgsame Mitarbeiter, als Hilfe und Organ des Bischofskollegiums, bilden die
Priester, die zum Dienst am Volke Gottes gerufen sind, in Einheit mit threm Bischof
ein einziges Presbyterium, das freilich mit unterschiedlichen Pflichten beauftragt ist.

In den einzelnen 6rtlichen Versammlungen der Gldubigen machen sie den Bischof,
mit dem sie in vertrauensvoller und groBziigiger Gesinnung verbunden sind, gleich-
sam gegenwirtig; sie itbernehmen zu ihrem Teil seine Aufgabe und seine Sorge und
verwirklichen sie im tiglichen Sichmiihen. Unter der Autoritit des Bischofs heiligen
und leiten sie den ihnen zugewiesenen Anteil der Herde des Herrn, machen die
Gesamtkirche je an ihrem Orte sichtbar und leisten einen wirksamen Beitrag in der Er-
bauung des gesamten Leibes Christi. Auf das Wohl der Kinder Gottes allzeit be-
dacht, sollen sie dariiber hinaus bestrebt sein, ihren Anteil beizutragen zur Hirtenarbeit
am ganzen Bistum, ja an der ganzen Kirche. Um dieser Teilhabe am Priesteramt und
Sendung willen sollen die Priester den Bischof wahrhaft als ihren Vater anerkennen
und ihm ehrfiirchtig gehorchen. Der Bischof hinwiederum soll seine priesterlichen
Mitarbeiter als S6hne und Freunde ansehen, gleich wie Christus seine Jiinger nicht
mehr Knechte, sondern Freunde nennt (Jo 15, 13). Diézesan- wie Ordenspriester
sind also zusammen auf Grund ihrer Weihe und ihres Dienstes dem Kollegium der
Bischofe zugeordnet und wirken vermége ihrer Berufung und der ihnen verliehenen
Gnade zum Wohl der gesamten Kirche.

Kraft der Gemeinsamkeit der heiligen Weihe und Sendung sind die Priester alle
einander in ganz enger Briiderlickkeit verbunden, die sich spontan und freudlg
duBern soll in gegenseitiger Hilfe, geistiger wie materieller, pastoraler wie per-
sonlicher Art, in Zusammenkiinften, im gemeinsamen Leben, gemeinsamer Arbeit
und gemeinsamer Liebe . . . Als Vorbilder der Herde von innen her (1 Petr 5, 3)
sollen sie ihrer Orisgemeinde so vorstehen und dienen, dafl diese zu Recht mit jenem
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Namen benannt werden kann, der die Auszeichnung des einen und ganzen Gottes-
volkes ist: Kirche Gottes.*

Zu dieser grundlegenden Darlegung der Konstitution tiber die Kirche wird noch
das Schema de ministerio et vita sacerdotali weitere Gesichtspunkte beisteuern.
Da dariiber in der bevorstehenden Konzilsperiode noch diskutiert und abgestimmt
wird, wire es verfritht, jetzt schon Teile daraus heranzuziehen. Es geniigen aber
die vorgelegten AuBerungen der Konstitution, um zu sehen, daB dem Konzil
ein enges und briiderliches Verhiltnis zwischen dem Bischof und seinem Klerus
vorschwebt, das im Presbyterium der Di6zese seinen kollegialen Ausdruck finden soll.

Von den Uberlegungen und Anregungen des Konzils mitbestimmt, wurde in der
Dibzese Graz ein erster Schritt zur Verwirklichung des Presbyteriums unternommen.
Freilich lassen sich in einer groBen Didzese nicht alle Priester in einem einzigen
Collegium zusammenfassen. Auch kann eine kollegiale Korperschaft eine gewisse
Gro6Be nicht iiberschreiten, wenn sie arbeitsfahig sein und bleiben soll. So war vom
Anfang an eine Mitgliederzahl von etwa 30 gedacht.

Um eine reprisentative Vertretung des Klerus zu sichern, wurde Wert darauf
gelegt, den gréBeren Teil der Mitglieder von den Mitbriidern wahlen zu lassen.
Daher stand jedem der 14 Konferenzbezirke der Dibzese (ein Konferenzbezirk
umfaBt zumeist 2 Dekanate, in Einzelfdllen 3 kleinere Dekanate) das Recht zu,
einen Vertreter frei zu benennen. Die Kapline von Graz, die eine groBere Stabilitit
auszeichnet, konnten 2 Vertreter wihlen, die Religionslehrer an den héheren all-
gemein bildenden Schulen 1 Vertreter. Bei den Orden konnten die 5 Stifte 1 Vertreter,
die iibrigen Orden 2 Vertreter benennen. Neben diesen gewihlten Mitgliedern
gehéren dem Presbyterium kraft ihrer Stellung auch amtliche Mitglieder an,
ohne die ein sinnvolles Arbeiten sehr gehemmt wire. Es sind dies der Weihbischof,
Generalvikar, Kanzler, Vorstand der Finanzkammer, die Regenten der beiden
Seminare, der Pastoralprofessor, Leiter des Seelsorgewerkes und die Assistenten
der KA fiir Minner, Frauen und der Didzesanjugendseelsorger. Den Vorsitz
fithrt der Bischof. Mithin betridgt das Verhiltnis der amtlichen Mitglieder zu den
gewiahlten 1:2. Damit ist die pastorale Ausrichtung des Presbyteriums gesichert.
Die gewihlten Mitglieder sind fiir 5 Jahre bestellt und kénnen einmal wieder-
gewihlt werden.

Dem Presbyterium ist die Aufgabe gestellt, den Bischof in wichtigen Dingen zu
beraten, die das Wohl der Welt- und Heimatkirche betreffen. Die Zielsetzung
ist allgemein gehalten, da wohl erst im Lauf von Jahren sich eine Weise des Zu-
sammenarbeitens einspielen wird, die sowohl den Erwartungen des Bischofs wie
auch des Klerus (und des Volkes Gottes) entspricht. Die pastoralen Fragen und
Unternehmungen werden naturgemdB im Vordergrund stehen, ob es um die
eigentliche Seelsorge, um den Gottesdienst, um das Verhiltnis zum Volk Gottes,
um Fragen des sozialen und 6ffentlichen Lebens oder auch um solche des priester-
lichen Standes geht. Ob und inwieweit das Presbyterium auch in Personal- und
Wirtschaftsfragen mitsprechen soll, wird wohl erst die Zukunft klar beantworten
lassen. Da wiederholt die Riicksicht auf das Gesamtgebiet der Didzese Entschei-
dungen besonderer Art fordert, die auch einzelnen Opfer auferlegen, wird hiebei
mit grofter Behutsamkeit vorzugehen sein.

Im Kollegium hat jedes Mitglied ein Initiativrecht, d. h. es kann von sich aus An-
trage stellen, ja soll dies auch tun. Die Antrige sind schriftlich 8 Tage vor dem
Zusammentritt beim Bischof persénlich einzureichen. Erst bei der Tagung vor-
gebrachte Antrige werden unter ,,Allfilliges” nach MaBgabe der Zeit behandelt.
Beschliisse werden in offener Abstimmung mit Zweidrittelmehrheit gefaBt, wobei
wenigstens die Hailfte der gewidhlten Mitglieder dem BeschluB beitreten muB.
Uber Verlangen eines Drittels der anwesenden Stimmberechtigten hat die Ab-
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stimmung schriftlich und geheim zu erfolgen. Die Beschliisse bediirfen zur Rechts-
kraft der Bestdtigung durch den Bischof (der selbst keine Stimme abgibt). Den
Beratungen kénnen Fachexperten beigezogen werden, die entweder referieren oder
Gutachten abgeben. Diese haben kein Stimmrecht. Das Ergebnis der Beratungen
wird von den Schriftfithrern (die beiden Kapline) festgehalten, der wesentliche
Protokollauszug geht allen Mitgliedern unmittelbar zu. Das Presbyterium tritt
etwa in Abstdnden von 2 Monaten zusammen (die Urlaubsmonate nicht einbe-
zogen). Um vor allem die entfernt Wohnenden nicht iiber Gebiithr zu belasten,
werden die Reisekosten ersetzt. Den briiderlichen Charakter der Zusammenkunft
unterstreicht auch eine Agape, die in Form eines gemeinsamen schlichten Mittag-
essens geboten wird.

Der Gedankenaustausch der ersten Besprechungen konzentrierte sich auf die
Struktur der heutigen Seelsorge. Man versucht noch iiberall, die dargebotenen
Positionen im Schulunterricht zu halten (vor allem in den héheren allgemein-
bildenden Lehranstalten), bei dem zunehmenden Priestermangel bedeutet dies
aber eine dauernde Minderung der sonstigen ordentlichen Seelsorge, die véllig
an den Rand zu geraten droht, sei es hinsichtlich der Zeit, die man ihr widmet,
sei es hinsichtlich der grundlichen Auseinandersetzung mit den andringenden
Problemen. Das Presbyterium méchte zu einem richtigen Uberblick iiber die seel-
sorglichen Schwerpunkte gelangen und Vorschlige ausarbeiten, wie diese auf-
einander abgestimmt, wie sie auch personell und zeitlich bewéltigt werden kénnen.
In diesem Zusammenhang sind auch jene Vorschlige zu sehen, die fiir eine Zu-
sammenfassung einigermaBen gleich strukturierter Gebiete eintreten, in denen ein
geistiges Zentrum der Seelsorgsarbeit méglichst koordiniert und auch disponiert.
Unter der Fithrung eines freigestellten Kreisdekans soll ein Arbeitsteam aus Geist-
lichen und Laien die fiir das Gebiet méglichen seelsorglichen Unternehmungen
festlegen und sich deren Verwirklichung angelegen sein lassen. Der Kreisdechant
mit seinem Arbeitsteam soll mit dem Bischof und den bischéflichen Zentralstellen
engen Kontakt pflegen, in seinem Gebiet aber méglichst eigenstindig wirken.
Eine dhnliche Ausrichtung ist fiir die Katholische Aktion und die Bildungsarbeit
gedacht. Der Sitz des Kreisdechanten soll also dies geistige Zentrum fiir das Gebiet
sein; von dort gehen die Initiativen aus, die dem Klerus und den Laien des be-
treffenden Gebietes zugute kommen.

Es ist nicht Aufgabe dieser Darlegung, auf die verschiedenen sonstigen Fragen
einzugehen, mit denen sich das Grazer Presbyterium befaBt hat. Das dargestellte
Problem wurde nur deshalb angefiihrt, weil es sich heute in vielen Landern auf-
drangt. Wieweit sich das Presbyterium bewéhrt, kann heute noch nicht gesagt
werden. Der Ernst, mit dem es aufgenommen wurde, und der bisherige Arbeits-
eifer lassen schlieBen, daB die Mitbriider darin einen geeigneten Weg intensiverer
seelsorglicher Zusammenarbeit sehen. Die vom Konzil erwartete Erneuerung der
Kirche wird nur verwirklicht werden, wenn viele Zweige Frucht ansetzen, d. h. in
unserem Fall, wenn die collegialitas episcoporum auch in der collegialitas pres-
byterorum ihre Fortsetzung findet.



FRITZ HOFFMANN

Recht und Spiritualitat des kirchlichen Amtes
auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil

Das wichtigste Thema des Zweiten Vatikanischen Konzils dirfte die Lehre vom
kirchlichen Amt sein, vor allem vom Bischofsamt. Dafiir gibt es eine ganze Reihe
von Beweisen. Das erste Argument ergibt sich aus der Geschichte der kirchlichen
Lehrentwicklung. Die Lehre vom kirchlichen Amt stellte sich den Konzilsvitern
wie von selbst als eine Aufgabe, deren Lésung in Konsequenz zum Ersten Vati-
kanischen Konzil als Ergianzung zur Lehre des romischen Primates geradezu
gefordert wurde. Studiert man dazu die Reden der Konzilsviter, die Kundge-
bungen des Papstes in den letzten ergdnzenden Erklarungen zur Constitutio de
Ecclesia, so 148t sich auf den ersten Blick erkennen, wie stark die rechtliche Stellung
des kirchlichen Amtes im Mittelpunkt der Erérterung, zuweilen des Kampfes
stand, insbesondere das Verhiltnis des Bischofsamtes zum rémischen Primat. Einen
weiteren Beweis gibt die theologische Fachliteratur, die vorkonziliare und die das
Konzil begleitende, die katholische wie die evangelische. Mégen andere Themen
in der Offentlichkeit im Augenblick von gréferem Gegenwartsinteresse gewesen
sein, vielleicht auch darum, weil sie publizistisch hochgespielt wurden, das Thema
vom kirchlichen Amt betrifft das Wesen der Kirche und ist fiir ihre eigenste Zu-
kunft, fiir ihre Entwicklung aus ihrem innersten Wesen heraus von entscheidender
Bedeutung.

In der Konzilsaula wie auch auBerhalb gab es dabei harte Auseinandersetzungen
um rechtliche Kompetenzen und Abgrenzungen. Es ging nicht allein um das Ver-
haltnis von Primat und Episkopat, sondern ebenso um die Stellung des Bischofs
in der Diézese, um die kirchenrechtliche Stellung des Episcopus auxiliaris und um
die Moglichkeiten einer ,Kollegialitat“ im Umkreis der bischoflichen Kurie.
Wie von selbst ergaben sich dabei weitere Fragen, die den Laien in der Kirche
betreffen; ich nenne nur das heie Thema: Amt und Charisma. Mit der Erérterung
des Amtes verbindet sich jedoch naturnotwendig auch die Frage nach dessen recht-
lichem Charakter und damit die Frage nach dem Recht in der Kirche. Dies liegt
schon daran, daB sich die sprachliche Aussage bei der Beschreibung des Amtes
auch solcher Begriffe bedienen muB, die der Sphére des Rechtes entnommen sind.
Am konkreten Beispiel des Bischofs gezeigt: Mit diesem Amt verbindet sich schon
von der Begriffsbedeutung her die Stellung eines in einer Gemeinde Hervorge-
hobenen, Ausgezeichneten, dessen besondere Stellung nicht auf einer personlichen
Qualitit oder auf einem Charisma beruht, sondern auf einer Sendung, die ihm
in der Gemeinde gegeniiber den anderen Mitgliedern eine Art amtliche Autoritat
verleiht. So tauchen im Gefolge des kirchlichen Amtes sofort rechtliche Begriffe
auf: Potestas, Iurisdictio, Regimen. Die Aufgabe dieses Beitrages besteht nun nicht
darin, die zahlreichen Erérterungen iiber die Bedeutung des Rechtes in der Kirche
um eine weitere zu vermehren. Vielmehr soll gezeigt werden, wie dem Begriff' des
Amtes auf dem Konzil, vorbereitet und begleitet von der theologischen Literatur,
ein bestimmter theologischer Aspekt zugrunde liegt und welcher Art dieser ist.
Es geht also auch nicht um eine weitere ,, Theologie des kirchlichen Amtes®; viel-
mehr handelt es sich um eine Frage der theologischen Methode, insbesonders
ihres Leitbegriffes, ihrer leitenden Ideen. Dieses Ziel sollte mit dem Begriff der
Spiritualitit zum Ausdruck gebracht werden. Im ersten Teil soll der Begriff der
Spiritualitit und sein Gebrauch in diesem Thema gezeigt werden, im zweiten
Teil das sich gegenseitig erginzende und férdernde Verhiltnis von Recht und
Spiritualitit, im dritten Teil die Spannung zwischen beiden, ihre Antinomie.
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Was ist ,,Spiritualitat™ ?

Die neueste Auflage des LThK (IX, 975) bringt zu diesem Begriff nur den Hinweis
auf einen anderen Begriff, den der , Frommigkeit”. In diesem Artikel kommt die
Anwendung des Begriffes nicht iiber die Bezeichnung ,.einer dem Laienstand und
seinem Weltauftrag zugeordneten Spiritualitit”, also einer modernen Laienfrommig-
keit hinaus!. Lalande? bezeichnet Spiritualité als Vie de I’esprit im allgemeinen
oder auch im besonderen religiosen Sinn des Wortes. Als ,,Vie de I'esprit” umgreift
der Begriff der Spiritualitit far den Glaubenden sowohl die Theologie als auch die As-
zese wie auch die Bildung des Menschen: und zwar Theologie als Weisheit, Aszese als
Weg der Verwirklichung des vom Theologen erkannten Ideals des Menschen und
damit die in Freiheit gewiahlte Bildung des Menschen®. Theologie als Weisheit
erschopft sich nicht in der Zusammenfassung einer Fiille theologischer Aussagen
noch in ihrer duBerlichen Ordnung in ein System. Der Gedanke der Ordnung
fordert einen ordnenden Gedanken. Und in der Findung des Leitgedankens, der
sich als ordnendes Prinzip fiir einen ganzen Traktat oder gar fur ein ganzes theo-
logisches System bewahrt, besteht geradezu die Kunst des Theologen. Dies hat
Horvath® fir das theologische Denken des hl. Thomas von Aquin dargestellt.
Koster hat gezeigt, daB die Findung solcher Ideen, in denen implizit die ihnen
untergeordnete Theologie enthalten ist, nicht das Ergebnis der theologischen
Argumentation als solcher ist®. Vielmehr — so mochte ich ergédnzen — finden wir
darin die reifste Frucht einer ,,Vie de lesprit®, einer Spiritualitdt im umfassenden
Sinne.

Im iibrigen besteht in der Findung des geistigen Ansatzpunktes, des Leitgedankens,
des Aspektes die Kunst jeder Geisteswissenschaft, vor allem auch der Philosophie.
Und zuweilen hilft in der Darstellung eines Problems die Erhellung eines solchen
Aspektes weiter als eine exakte Definition, in der die gebrauchten Begriffe bereits
vom jeweiligen Aspekt her die Nuance ihrer Bedeutung erhalten. So sagt Geiger
in seinem die Lehre des Aquinaten erhellenden Werk ,,Philosophie et Spiritualité®
in dem Kapitel iiber die ,Einheit des Seins“: ,,Dans la présente communication
on se propose, non certes de définir 1’étre, mais de mettre en lumiére un aspect
qui semble fondamental et susceptible d’éclairer certains problémes délicat, notament
celui de 'unité de I’étre®*. Nun 148t sich sagen, daB es geradezu die Aufgabe des
Theologen ist, die einer theologischen Aussage zugrunde liegende Spiritualitét
aufzuzeigen und dadurch die theologische Aussage mit der Kraft des geistigen
Lebens zu erfillen. Eine solche Aussage kann im Gebiet der Lehrverkiindigung, der
Liturgie, des kanonischen Rechts liegen. In dieser Aufgabe liegt jedenfalls die
eigenartige Zuordnung der Theologie zum Lehramt der Kirche, ndherhin des
Theologen, des Magisters sacrae paginae zu seinem Bischof. Diese Stellung des
Theologen zum Bischof ist von Chenu dargestellt worden?. Sie ist eine dienende
Stellung, jedoch kein Knechtsdienst. Dem Theologen steht bei aller sachlichen
Unterordnung unter das Lehramt der Kirche eine eigenartige Autonomie zu, eine
Autonomie der Methode und in diesem Sinn eine Freiheit der Untersuchung®.

1 LThK? IV, 404 f.

2 Vocabulaire technique et critique de la philosophie, Paris 1962, 1024.

8 Vgl. dazu L. B. Geiger, Philosophie et Spiritualité, Paris 1963, II, 289.

4 Vgl. Alexander M. Horvath, Studien zum Gottesbegriff, Freiburg/Schweiz 1954, 41, 43, 70 f.

5 Vgl. Mannes Dominikus Koster, Von der Findung der theologischen Grundsitze. In: Joseph
Ratzinger—Heinrich Fries, Einsicht und Glaube. Freiburg 1962, 284.

¢ L. B. Geiger, a. a. O., 72.

M. D. Chenu, Les théologmns et le Collége Episcopal. In: L’ évéque dans l’éghse du Christ (par

H. Bouéssé etA Mandouze) 1963, 175-191.
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Theologie ist nicht einfache Hinnahme des Glaubens. Ihre Autonomie besteht
zwar nicht im Hinblick auf die Glaubensnorm, sie ist keine ontologische, sondern eine
transzendentale Autonomie; sie besteht im Hinblick auf die Methode. Sie wird
offenbar in der Freiheit der Wahl des Aspektes oder Leitgedankens®. Eine Theologie
der Inkarnation kann ihren Ansatzpunkt in der Verschiedenheit der Naturen
setzen, sie kann aber auch die Einheit des Wortes zum Prinzip nehmen. So fand
z. B. die Christologie des Nikolaus Cusanus ihre eigenartige Formung durch die
Wabhl des leitenden Aspektes?t®.

Die innere Geschlossenheit und Konsequenz des theologischen Systems ist der
Erweis seiner Echtheit. Die Wahl des Leitgedankens und die Konstruktion des
ganzen theologischen Lehrgebidudes auf diesen hin ist mehr als Wissenschaft. Sie
darf als Kunst bezeichnet werden. Der theologische Aspekt, der Leitgedanke eines
theologischen Systems vereinigt in sich eine bestimmte Glaubenserfahrung mit der
Formulierung eines Prinzips theologischer Argumentation. Damit wird eine Idee
des Glaubens zur inneren treibenden Kraft theologischer Formeln. Es ist ungemein
wichtig, diesen Zusammenhang in der theologischen Arbeit des nun beendeten
Konzils zu erkennen. Fir den Konzilstheologen hingegen besteht gerade darin die
eigentliche Aufgabe, die theologischen, ndherhin dogmatischen, kanonistischen,
liturgischen Aussagen des Konzils in die Ubereinstimmung mit dem recht gewahlten
theologischen Aspekt zu bringen. In dieser Harmonie méchte ich den Ausdruck der
Spiritualitit des Zweiten Vaticanums erblicken. Ich hoffe, daB in den folgenden
Uberlegungen der Begriff der Spiritualitiat noch deutlichere Umrisse erhilt.

11,
Luordnung von Recht und Spiritualitit

Bevor wir in die Erorterung des zweiten Teilthemas eintreten, sei noch einmal
auf das eigentlich methodologische Anliegen dieser Ausfithrungen hingewiesen.
Es geht uns hier nicht in erster Linie um ein theologisches Beweisen aus der Schrift,
aus der Tradition, aus Lehre und Praxis des kirchlichen Glaubens, also — wie es
Ernst Fincke im Hinblick auf ein kritisches Wort von Edmund Schlink zum Amts-
verstindnis der Reformation formuliert hat — nicht um ,,Wahrheit iiberhaupt,
sondern um die ,,Denkweise”, um die ,,Art, aus bestimmten Prinzipien Folgerungen
zu ziehen!!“, Natiirlich ist Methode ohne eine Sache, ohne ein Gegenstandsgebiet,
auf das sie angewandt wird, eine Nichtigkeit. Andererseits wird das Gegenstands-
gebiet erst durch die methodische Durchdringung in seinen mannigfachen Beziigen
erhellt. So begegnen wir gerade im Neuen Testament Tatsachen, Vorgingen,
Handlungen, deren Bedeutsamkeit weit {iber das einzelne Faktum hinaus reicht
und dessen Faktizitit schlechthin iiberholt. Als Beispiel seien die Worte zitiert,
mit denen Ernst Fincke die Einsetzung des Petrus-Amtes als einen Beleg fiir die
von Christus gewollte Vielfalt des kirchlichen Amtes aufweist: ,,Unter den Zwolfen
gibt Jesus einem, dem Apostel Petrus, eine besondere Stellung, ohne daB man
erkennen kénnte, welche Funktion ihn denn nun von den anderen unterscheidet
und welche Notwendigkeit dafiir bestand, solange Jesus selbst unter ihnen weilte.
Offenbar folgt Jesus dabei, wie schon bei der Wahl der Zwélf, einem Strukturgesetz
seiner Kirche: Das Amt soll nie in einer Einerleiheit, sondern grundsitzlich und
darum von Anfang an in abgestufter Gliederung da sein2.“ Das Zitat ist dem 1964

® Vgl. Horvath und Kosters a. a. O. (s. o. Anm, 4 und 5).

1 R. Haubst, Die Christologic des Nikolaus von Kues. Freiburg 1956, 158-172, 178 ff., besonders
308-312.

11 Ernst Fincke, Das Amt der Einheit. (Mit Beitrigen von Wilhelm Stihlin, Johann Heinrich Lerche,
Laurentius Klein, Karl Rahner.) Stuttgart 1964, 102.

1AL Al D102,
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im Schwabenverlag erschienenen Werk ,,Amt der Einheit“ entnommen, dessen
Titel die Uberschrift des Beitrages von Ernst Fincke ist. In ihm finden wir viele
Argumente wie auch Belege aus Schrift und Tradition fiir eine Theologie des
kirchlichen Amtes, insbesondere des Bischofsamtes. Hier seien vor allem, dem Thema
entsprechend, die Formprinzipien einer solchen Theologie hervorgehoben. Das
kirchliche Amt hat seinen Grund in der Idee des Leibes Christi’®. Diese Idee ist
nach mehreren Seiten hin folgenschwer. Sie begriindet die Sichtbarkeit des Amtes
ebenso wie seine sakramentale Tiefe. Die Verborgenheit der Gnade verbindet
sich im kirchlichen Amt mit der Sichtbarkeit und duBeren Feststellbarkeit mensch-
lichen Tuns. Darin liegt der Zeichencharakter des sakramentalen Handelns be-
griindet. Das sakramentale Zeichen ist jedoch mehr als ein duBeres Signal dafiir,
daB etwas Verborgenes, Geheimnisvolles geschieht. Es ist zugleich Zeugnis fir den
sich dem Menschen hinneigenden Gott, ein Zeugnis Gottes fiir die Menschen und
vor den Menschen. Und wie Christus das Zeugnis fiir die Heilstat seiner Aufer-
stehung nur bestimmten Menschen als Auftrag {ibergab, zu denen er ausdriicklich
sagte: ,,Ihr sollt meine Zeugen sein® (Apg 1, 8), und denen er sich um dieses Zeug-
nisses willen als Auferstandener besonders offenbarte (Apg 10, 41), so hat er auch
das kirchliche Heilstun an eine besondere Bevollméichtigung gekniipft, die Ordi-
nation, die zugleich Weiheakt und Rechtsakt ist.

Fiir die Einheit von Weihe und Recht im kirchlichen Amt 148t sich heute eine Reihe
von Zeugnissen und Hinweisen erbringen, insbesondere dafiir, daB Weihe auch
Recht begriindet. Auf diesen Zusammenhang fallt auch Licht durch die Bedeutung
der Salbung als Rechtsakt im Alten Testament, die Ernst Kutsch ausfiihrlich
untersucht hat'?, An dem von Kutsch als ,,Sonderfall” angesehenen Akt der Salbung
Salomos (1 Kon 1)1% durch den Priester Zadok und durch Nathan hebt Reventlow
das Miteinanderwirken von Priester und Prophet hervor und bezeichnet dies als
beispielhaft fur das legitimistische Stidreich. David wollte seinem Nachfolger
Salomon die héchste, auf Jahwe selbst zuriickgehende Legitimitit sichern®. Der
Ordinierte, der Gesalbte ist nicht nur Zeuge Gottes vor den Menschen, sondern auch
Anwalt der Menschen vor Gott. Diese Bedeutung des Gesalbten ist ebenso alt-
testamentliches Gedankengut, wie es der neutestamentlichen Aussage iiber Jesus
als ,,den getreuen Zeugen® (Offenb 1, 5) zugrunde liegt. Entscheidend ist freilich,
daB die rechtliche Seite der Ordination nicht von der sakramentalen Seite geldst
und isoliert wird. Das Zusammen von Recht und Geistigkeit im kirchlichen Amt
entspricht der Einheit des Bildwortes vom Leibe Christi, das wie kein anderes
geeignet ist, die Einheit in der Vielheit zu veranschaulichen. Und vielleicht zeigt
sich hier auch ein Weg, dem tiefsten Anliegen Rudolf Sohms gerecht zu werden,
wenn man es nicht mehr nur als absoluten Protest gegen das ,,Recht in der Kirche®
betrachtet, sondern in der Warnung vor einer Isolierung des Rechtes und seiner
Uberbcwcrtung, wenn Fincke Recht hat mit seinem Urteil : ,,Sohm hat in einer leider
immer noch wenig bekannten und bleibend giiltigen Weise geschildert, wie in den
Amtern der Urkirche Wortverkiindigung, Liturgie und Liebesdienst ineinander
greifen'’”. Fincke setzt die Betrachtung dieser Polaritit von Einheit und Vielheit
des kirchlichen Amtes mit folgenden Worten fort: ,,Der Dienst der Propheten und
Lehrer, in dem man heute vor allem den ,,Dienst am Wort* sehen wiirde, wird in
der Didaché (Kap. 15) als ,,Leiturgia“ bezeichnet, und es wird angeordnet (Kap. 13),

13 Der Begriff ,,Volk Gottes schlieBt nicht die geistige Tiefe des hierarchischen Amtes so in sich, daB3
sie unmittelbar aus ihm gefolgert werden kann.

1 Ernst Kutsch, Salbung als Rechtsakt im Alten Testament und im Alten Orient. Berlin 1963.

18A 210,561

16 Vgl. die Rezension des genannten Werkes durch Henning Graf Reventlow, ThLZ 90 (1965)
181-183.

17 E. Finke a. a. O., 101, wo hingewiesen wird auf R. Sohm, Kirchenrecht I, 1892, 69-99.



ihnen die Erstlinge zu geben mit der Begrindung: ,Denn sie sind eure Hohen-
priester”. Die Verwaltung des Wortes wie der Gaben war ein liturgisches Tun in der
Sphére des Priesterlichen. Van der Leeuw zieht aus seiner Vertiefung in das neu-
testamentliche Amt den SchluB3: ,,Dieses Amt ist seinem Wesen nach ein Priester-
amt in allen seinen besonderen Formen, die die Urkirche kannte. Die falsche Gegen-
iiberstellung von sacerdotium und ministerium, dem Opferamt und dem Dienst am
Wort, kénnen wir nur ablehnen?®s.“

Auf dem II. Vatikan. Konzil waren es gerade die Stimmen der orientalischen
Bischofe, die auf den Zusammenhang von Weihe und Recht, von Sakramentalitit
und iurisdiktioneller Sendung hingewiesen haben. Als die vielleicht klarste und
entschiedenste AuBerung sei die Rede des Maronitischen Bischofs von Sarba
(Libanon), Michel Doumith, zitiert'®: ,Nach der allgemeinen Lehre von den
Sakramenten vermittelt das Sakrament dem Empfanger sicher die Rechtfertigungs-
gnade, aber in der speziellen Ausrichtung auf die Erfillung einer bestimmten, im
Sakrament intendierten Aufgabe. Die in der Bischofsweihe intendierte Aufgabe
ist das ,,Weiden der Herde®, enthélt also zugleich einen Auftrag und eine Vollmacht.
DafB diese Aufgabe sich nicht auf die Vollmacht des Heiligens beschrinkt, mit der,
wenn auch eng, die Vollmacht des Lehrens und Leitens verbunden wiirde, sondern
dafB sie in ein und derselben Weise die Vollmacht des Heiligens, des Lehrens und
des Leitens umfaBt, ergibt sich aus der alten Praxis und den liturgischen Biichern:

a) Aus der alten Praxis: DaB alle bischéflichen Vorrechte auf der Weihe selbst
beruhen, ergibt sich daraus, da8 der Geweihte sein Amt gleich nach der Weihe
ausiibt, ohne irgendeine andere Bedingung. Der Geweihte wird Lehrer oder viel-
mehr authentischer Herold des Evangeliums; er wird Bischof mit der Vollmacht,
andere zu ordinieren; er wird Hirte oder Mitglied des Kollegiums, das in der Nach-
folge der Apostel steht. Und dies sogar so weit, daB der neue orientalische Kodex
(Kanon 396, 2) anerkennt, der Bischof erhalte die Jurisdiktion und das Recht, die
Einkuinfte anzunehmen, sobald er die Bischofsweihe erhalten hat, was im lateinischen
Recht der kanonischen Einsetzung vorbehalten ist (CIC Kanon 349).

b) Aus den liturgischen Biichern: Die liturgischen Biicher, in denen die Bedeutung
des Sakramentes und die Absicht der Kirche ausgedriickt werden, sagen klar, daf3 das
Bischofsamt, welches die Weihe verleiht, alle bischéflichen Vorrechte enthilt,
ohne jegliche Beschriankung oder Scheidung. Im leoninischen Sakramentar lesen
wir: ,,Verleihe ihnen den bischéflichen Stuhl, um deine Kirche zu regieren . . .“.
Im koptischen Ritus: ,,GieBe die Gnade aus iiber deinen Diener, den du zum Bischof
erwihlt hast, damit er die Herde weide . . .“. Im antiochenischen Ritus: ,,Sende
tiber deinen Diener den Heiligen Geist, damit er die Kirche weide und leite . . .
und verleihe ihm alle Vollmacht, die du den Aposteln deines eingeborenen Sohnes
verliehen hast ...“. Wenn alle diese Worte meinen, was sie sagen, dann muB zu-
gegeben werden, dall das Amt, die Herde zu weiden, in ein und derselben Weise
die Vollmacht des Heiligens, Lehrens und Leitens umfaBt, kurz, die apostolische
Vollmacht.*

Diese Gedanken sind iibrigens in die Constitutio de ecclesia aufgenommen worden?®,
Was an dem Wort des Maronitischen Bischofs besonders auffillt, ist das BewuBtsein
fir den geistlichen, d. h. spirituellen Grund der bischoflichen Vollmachten. Es
sei in diesem Zusammenhang auf eine Unterscheidung in der Wortbedeutung
aufmerksam gemacht. Fiir viele verbindet sich noch auf Grund eines traditionellen

8 Vgl. Fincke a. a. O.; G. v. d. Leeuw, Sakramentales Denken (Ubersetzung), 1959. 219,
1 Vel. Yves Congar, Hans Kiing, Daniel O’Hanlon (Herausgeber), Konzilsreden. Einsiedeln 1964,
50-52.

* Vgl. Cap. IIT n 21: Episcopalis consecratio, cum munere sanctificandi, munera quoque confert
docendi et regendi. :
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Verstindnisses mit dem Wort ,,geistlich® die Bedeutung einer Standesbezeichnung.
,,Geistlich® wird somit gleichbedeutend mit ,klerikal® verstanden. Das Wort
,,Geistlichkeit“ ist bis heute fiir die Bezeichnung des geistlichen Standes mit Be-
schlag belegt und somit ungeeignet, das wiederzugeben, was mit »opiritualité®
gemeint ist. So helfen wir uns mit dem verdeutschten Begriff ,Spiritualitit®, um
damit den ,geistlichen Grund® des kirchlichen Amtsverstindnisses auf dem Zweiten
Vaticanum zu bezeichnen. Dieses geistliche Amtsverstdndnis ist ein ganz wichtiges
Merkmal sowohl der Konzilsarbeit wie auch der in den Konstitutionen aufgestellten
und giiltigen Formulierungen. Zum Beweis dafir seien folgende Hinweise gegeben.
Nur sehr sparsam wird im Text der im juristischen Sprachgebrauch entschiedenste
Begriff der Jurisdictio gebraucht. Wértlich taucht er nur einmal in der Constitutio
de ecclesia?! auf, und zwar in einer negativen Formulierung. An einer anderen
Stelle2? ist er aus dem emendierten Text wieder verschwunden und hat keinen
Eingang in den promulgierten Text gefunden. Wo von der gesetzgebenden und
richterlichen Vollmacht des Bischofs gesprochen wird??, ist diese ganz und gar in
den Zusammenhang mit seiner pastoralen Verantwortung und noch mehr in seiner
spirituellen Verbindung mit Christus, dem Haupt der Kirche, gesehen. Aus dieser
Sicht heraus hat das Konzil schlieBlich die tiefen Worte iiber die Einheit des Priester-
tums gefunden: ,,Die Priester, von Gott als Mitarbeiter des bischoflichen Ordo
bestellt, um dem Volke Gottes zu dienen, begriinden mit dem Bischof das eine
Priestertum (unum presbyterium), das viele Aufgaben (Amter) in sich schlieBt24“.
Uberhaupt wird die Konstitution beherrscht von dieser Idee des einen Priestertums
Christi, das von der ganzen Kirche getragen wird und in vielen Amtern und Gnaden-
gaben zur Auswirkung kommt. Die ganze Kirche ist Tragerin dieses Priestertums
Christi. Wie dieses nur eines ist und als dieses eine das Mysterium des menschlichen
Heiles und der menschlichen Erlésung bedeutet, dennoch aber in vielerlei Aus-
sagen theologisch umschrieben und den Gldubigen verkiindet zu werden pflegt,
so erfolgt auch die Verwirklichung des Erlésungsmysteriums durch die Kirche auf
vielerlei Weise, und zwar in mannigfachen Amtern und vielfiltigen Gnadengaben,
wobei man noch besonders darauf hinweisen kann, daB sich all diese Wege wie
konzentrische Kreise um einen Mittelpunkt legen. Dieser Mittelpunkt ist in der
Kirche die Eucharistie, in der sich Sakrament und Kerygma vereinen, da sie
zugleich sakramentales Mysterium und Verkiindigung der Erlésungstat Christi
1520,

Nun zeigt die Konstitution {iber die Kirche erstens eine einheitliche Begriindung
der Aussagen iiber das kirchliche Amt in der Heilsbedeutung der Person Jesu
Christi. Zweitens rickt sie an die Seite des kirchlichen Amtes den Laienstand, der
nicht nur in einer Unterordnung zur Hierarchie gesehen wird, sondern dessen
Rechte und unvertretbaren Aufgaben fiir das Wohl des Gottesvolkes genannt
werden. SchlieBlich wird drittens die Bedeutung der Charismen ausdriicklich er-
wihnt. Wenn auch der Begriff ,,Charisma® sehr allgemein und in vorsichtig um-
schriebener Weise gebraucht wird, er ist doch da. Mehr noch! Die Bischéfe werden
ausdriicklich angesprochen, die Glaubigen so zu leiten und ihren Diensten und
Charismen eine solche Beachtung zu schenken, daB alle in ihrer Weise zu dem
gemeinsamen Werk beitragen?¢. Die fiir Hierarchie und Laienstand gemeinsame
Aufgabe, den ,,Leib Christi darzustellen®, bewirkt eine Gleichheit der Wiirde und
eben dieser Aufgabe der Aedificatio Corporis Christi. Es gibt wohl in der ganzen
Theologiegeschichte keine dhnliche Aussage, die so entschieden die Wiirde und

2 Qap S 1lin 281 22 Cap. IH n. 28. 33 Clap! IXT n. 27. 4 Cap. III n. 28.

25 Karl Rahner hat gezeigt, wie sich gerade in der Eucharistiefeier die Darstellung der Gesamtkirche
in der Einzelkirche vollzieht. Vgl. K. Rahner-]. Ratzinger, Episkopat und Primat. Freiburg 1961, 26.

2 'Oap: TV n. 30!
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Gleichheit der Berufung im Mysterium Christi fiir Hierarchie und Laienstand
darstellt. Und hier rithren wir an ein letztes, @iberaus wichtiges Auslegungsprinzip
der rechtlichen Aussagen des Konzils, besonders in der Constitutio de ecclesia:
Alle einzelnen Aussagen sind im Zusammenhang des gesamten Textes zu lesen
und zu verstehen. Methodisch gesehen, bilden Aussagen tiber den Laienstand und
seine besonderen Ministeria und Charismata ein Regulativ zu den Aussagen uber
die Officia, Munera und Jura des kirchlichen Amtes, das zweite Regulativ neben
dem der geistlichen Begrindung dieser Rechte, die wir bereits eingehend betrachtet
haben und die einen inneren Wandel der Rechte und Amter in Dienste bewirken.

HF:
Spannung zwischen Recht und Spiritualitat.

Die bisherigen Darstellungen dirfen jedoch nicht dazu fiuhren, die Problematik
des Themas als geldst zu betrachten. Eine unkritische Lektiire der Konzilsschemata,
besonders der ausformulierten Konstitutionen kénnte leicht den Eindruck einer
vollkommenen Harmonie hinterlassen. Wer die konziliare Arbeit selbst aus der Nahe
unmittelbarer Teilnahme verfolgt hat, weiB, daB auch hinter den geglitteten
Formulierungen einer Constitutio noch spannungsgeladene Gegensitze bestehen,
die eine weitere Arbeit der Theologen und Kanonisten erfordern?’. Eine Harmoni-
sierung im Sinne einer vollkommenen Ubereinstimmung ist nicht erreicht worden
und ist auch unerreichbar. Aus mehreren Griinden!

Es wird schon innerhalb des Rechtes selbst immer eine gegensdtzliche Spannung
bestehen zwischen dem géttlichen und natiirlichen Recht und dem gesetzten Recht,
der Rechtssatzung. Im Blick auf das II. Vatikan. Konzil erkliren sich die meisten
kritischen AuBerungen an der Arbeit der pipstlichen Kurie aus dieser Spannung.
Auch der beste Gerichtshof unterliegt der jede menschliche Méglichkeit iiber-
fordernden Aufgabe, das ,heilige“ Recht in jeder Rechtserwartung, jedem Rechts-
anspruch entsprechende Satzungen, Formeln und Entscheidungen zu bringen.
Da Konzilien aber Glaubensversammlungen sind und darum Aussagen und Ent-
scheidungen aus dem Glauben, aus der Spiritualitit der géttlichen Offenbarung
titigen, werden sie auch immer das heilige Recht des gottlichen Wortes im Bereich
der hochsten Kurie der Kirche zu Gehér bringen. Seit es eine romische Kurie gibt,
haben Konzilien auch immer deren Reform auf ihrem Programm gehabt. Dies
bedeutet niemals eine grundsitzliche Gegnerschaft zur rémischen Kurie noch ist
es gar als Ruf nach ihrer Abschaffung anzusehen. Kein Papst und kein Bischof
kann ohne Kurie das Amt der Leitung ausiiben. Darum war auch zu erwarten, dafl
von den sogenannten ,konservativen Konzilsvitern® Worte der Verteidigung
fir die bestehenden Rechtsinstitutionen und Gepflogenheiten gesagt wurden.

Neben diese im Wesen des Rechtes selbst liegende Spannung tritt eine zweite, die
sich aus der Vielfalt der Amter erhebt. GewiB verliuft eine Linie der Einheit von
den vielen Amtern zuriick zur Einheit des Hauptes: Christus. Jedoch schon die
Kirche der apostolischen Viter, ja des Neuen Testamentes selbst zeigt uns die Einheit
in der Vielfalt, die Einheit des Leibes Christi in der Vielfalt der Dienste und damit
der Amter. In einer lebendigen Vielfalt liegen die Amter aber nicht isoliert mit
genau umgrenzten Zustdndigkeiten nebeneinander, sondern sie greifen ineinander,
Uberschneiden sich. Ich nenne als Beispiel nur zwei sich in dieser Weise iiberschnei-
dende Linien: Primat und Episkopat, Episcopus residentialis und Kollegialitit.

¥ Man vergesse nicht das Gewicht geschichtlicher Traditionen! Auch in der Verwaltung der Diézesen
hatte sich in den letzten Jahrhunderten immer stirker das ,,monarchische” Prinzip durchgesetzt.
Die Domkapitel haben eine der rémischen Kurie dhnliche Entwicklung zu ,,Verwaltungsorganen‘®
durchgemacht.
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In beiden Begriffspaaren begegnen wir Formen des kirchlichen Amtes, die sich in
einem Verhiltnis der Polaritdt gegentiberstehen. Wer die innerkonziliare Arbeit
kennt, der weil auch um die Tatsache, daB die Spannung zwischen ,,monarchischer*
(sit venia verbi!) und synodaler Ausgestaltung des kirchlichen Amtes in der Orts-
kirche genau so problematisch ist wie in der Gesamtkirche.

Ein dritter Grund der Spannung zwischen Spiritualitit und Recht besteht in der
tiefen Verschiedenheit ihres intentionalen Seins. Ein anschauliches Beispiel mége
das hier Gemeinte verdeutlichen. Ein kirchliches Amt kann unter verschiedenen
Aspekten oder Sinngebungen gesehen werden, etwa unter dem Begriff der Hirten-
vollmacht oder der Hirtensorge oder des Priesteramtes. So erscheint der romische
Bischof jeweils in einem verschiedenen Blickpunkt als Trager des Jurisdiktions-
primates, als mit aller Verantwortung und Sorge beladener Hirt, als Pontifex
maximus. In analoger Weise 148t sich das Beispiel des Ortsbischofs zeichnen. Gewil3
kann man sagen, daB in der Person des Amtsinhabers die Einheit der verschiedenen
Aufgaben hergestellt wird. Die theologische Sprache und auch die Sprache der
kirchlichen Verwaltung wird jedoch in der Vielfalt der Disziplinen geiibt. Diese
Vielfalt verindert die Aussage tiber einen Glaubensgegenstand von der jeweiligen
Disziplin her sehr wesentlich. Es bestehen doch groBe, sehr entscheidende Unter-
schiede darin, wie sich der Dogmatiker, der Exeget, der Liturgiker, der Kanonist
zu einem Gegenstand des Glaubens duBert. Diese wichtige Tatsache ist in der Fest-
gabe fiir Gottlieb Séhngen in einer wirklich meisterhaften Methodologie der
theologischen Disziplinen herausgearbeitet worden?®. Nun hat auch das Recht
seine eigene Sprache und mulB diese haben. Und es wird diese Sprache, diese Art
der Formulierung auch auf Gegenstinde des Glaubens anwenden.

An zwei Beispielen 148t sich zeigen, wie der Aspekt des Rechtes entscheidende
Nuancen des theologischen Verstindnisses herbeigefiithrt hat. Das erste Beispiel
bietet der rémische Primat, der in seiner praktischen Durchfiithrung starke Impulse
von der Austibung der richterlichen Gewalt her erfahren hat??. Die Entwicklung
begann unter dem EinfluB der stadtrémischen Verhéaltnisse sehr frith. Aus diesem
Rechtsdenken heraus formulierte der pépstliche Legat Philippus vor dem Konzil
zu Ephesus am 11. Juli 431, indem er das biblische Bild von den Schliisseln ge-
brauchte: ,,Petrus lebe bis zu dieser Zeit und immer i seinen Nachfolgern und {ibe
das Richteramt aus (Iudicium exercet)” (D 112). Diese Formulierung wurde
wortlich vom Ersten Vaticanum tibernommen (D 1824). Das zweite Beispiel bietet
die Bezeichnung ,,monarchischer Episkopat®, die sich noch immer in Lehrbiichern
und in der Literatur findet. Bouéssé, ein Teilnehmer des franzésischen Symposions
uber das Bischofsamt in I’Arbresle 1960, sagt zu diesem Sprachgebrauch: ,,Affirmer
que I'Eglise est une monarchie est d’un simplisme dangereux®°“. GewiB, auch
Thomas von Aquin setzt das Gottesreich in Analogie zu irdischen Ordnungen,
wenn er die Bischéfe mit den Statthaltern eines Kémnigreiches vergleicht. Doch
vergit Thomas iiber diesem Vergleich nicht den biblischen Gedanken des Gottes-
reiches®!. Dennoch birgt die Vokabel ,,monarchisch® in sich die Gefahr einer ge-
fahrlichen Vereinfachung. Die Vereinfachung besteht darin, daB man das kirch-
liche Amt einseitig unter den Aspekt der rechtlichen Ordnung setzt. Gefdhrlich ist
diese Vereinfachung aus doppeltem Grund: Der biblische Ursprung der Reichs-
gottesidee verblaBt. Zugleich bedeutet Vereinfachung auch FEinseitigkeit. Dies
aber ist der Tod der Vie de ’esprit. Kirche ist im tiefsten Wesen, wie Karl Rahner

28 Joseph Ratzinger-Heinrich Fries, Einsicht und Glaube. Freiburg 1962.

2 Vgl. Klaus Mérsdorf, Die Unmittelbarkeit der papstlichen Primatialgewalt im Lichte des kano-
nischen Rechtes. In: Ratzinger-Fries, a. a. O., 478.

30 H. Bouéssé, Echanges au sein du Collége Episcopal. In: Evéque, a. a. O., 206.

31 Vgl. IV. Sent. d. 20 q. 1 a. 4 (ed. Moos, 1033 n. 121; 1034 n. 125).
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sagt, Werk des HI. Geistes®?, und darum gibt es fir die Kirche keine groBere Ge-
fahr als das Erloschen des Geistes, den Niedergang der Spiritualitidt. Dies muBl ebenso
vermieden werden wie eine Preisgabe des Rechtes. Da das Recht verwirklicht wird
in der Ausiibung der richterlichen Gewalt, sei es gesetzgebend, verwaltend oder
richterlich-entscheidend, muB3 immer wieder darauf verwiesen werden, daB} alle
richterliche Gewalt ,,ijhrem Wesen nach eine nur subsididre Gewalt ist?3".

Diese Bemerkungen zur Antinomie von Recht und Spiritualitit sollen uns erinnern,
wie sehr die Verwirklichung der Konzilsaussagen in die Verantwortung der Theo-
logen gegeben ist. Ahnlich wie beim Tridentinum wird der Erfolg dieses Konzils
von der ,,nachkonziliaren® Arbeit abhéngen. Jedoch wird diesmal die Entscheidung
auf dem Gebiet der Theologie fallen, das heifit im Leben des Geistes (Vie de ’esprit),
in Erfiillung der vom Konzil erstrebten Spiritualitit. Diese Aufgabe erfordert Treue,
Ehrlichkeit und Wahrhaftigkeit unseres Theologisierens im Blick auf die immer
in neuer Weise lebendige Offenbarung und in Verantwortung vor einer an den
Pforten der Wahrheit fragenden Gegenwart.

JOHANNES H. EMMINGHAUS

Grundgestalt und Strukturen der Messe
Uberlegungen anldplich der Liturgiereform®

In unseren Gemeinden ist gegenwirtig, nach dem Liturgiedekret des 2. Vati-
kanischen Konzils und den entsprechenden Durchfithrungsbestimmungen, im
Sprachgebrauch des Kirchenvolkes oft die Rede von der ,neuen Liturgie® im
Gegensatz zur ,alten®, bis dahin gebrduchlichen. Sinnvollerweise sollte man aber
von der ,erneuerten Liturgie® sprechen, denn es handelt sich bei diesen Reformen
ganz und gar nicht um etwas Neues, sondern — ganz im Gegenteil — um die Klarung
der Grundstrukturen von etwas sehr Altem, ja sogar des Urspringlichen, des Tuns
Christi und der apostolischen Gemeinde, das durch die Liturgiereform nur wieder
deutlicher hervorgekehrt werden soll. Das Liturgiedekret gibt als Grund und Ziel
aller MaBnahmen an: daB ,,das Opfer der Messe auch in der Gestalt seiner Riten
seelsorglich wirksam werde“ (Art. 49) und ,,die fromme und titige Teilnahme der
Glaubigen erleichtert werde® (Art. 50). Daher ,soll der MeB-Ordo so tiberarbeitet
werden, daB der eigentliche Sinn der einzelnen Teile und ihr wechselseitiger Zu-
sammenhang deutlicher hervortreten® (Art. 50). Damit ist gesagt, daB der bisherige
Ordo uberarbeitungsbediirftic geworden war, weil Sinn und Zusammenhinge
eben nicht mehr auf den ersten Blick klar und durchschaubar waren, weil sich
vielerlei Verfremdungen der urspriinglichen Struktur, zeit- und frémmigkeits-
geschichtlich bedingte Zutaten oder auch Uberwucherungen und Verdoppelungen
in die urspriinglich klare Disposition des Kults eingeschlichen hatten. ,Deshalb
sollen die Riten unter treuer Wahrung ihrer Substanz einfacher werden. Was im Laufe

32 Vgl. K. Rahner-]. Ratzinger, Episkopat und Primat, a. a. O., 30-35. (Abschnitt 4: Episkopat
und Charisma.)

38 Vgl. Mérsdorf, a. a. O.

1 Dieser Artikel entstand aus drei Vortrigen, deren Ziel war, einen Uberblick zu geben und die
Strukturen der alten wie der nun erneuerten Liturgie deutlich zu machen. Auf reiche und detail-
lierte Literaturangabe wurde darum verzichtet; sie hitte nur unvollstindig gegeben werden
kénnen oder den Rahmen des Aufsatzes gesprengt. Jeder Interessierte findet weiterfithrende
Literatur in den einschligigen Artikeln des Lexikons fiir Theologie und Kirche (10 Bd., Freiburg
1957-65) oder im Handbuch der Liturgiewissenschaft (2 Bd., Freiburg 1963-65. Hg. v. A. G.
Martimort).
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der Zeit verdoppelt oder weniger gliicklich eingefiigt wurde, soll wegfallen. Einiges
dagegen, was durch die Ungunst der Zeit verloren gegangen ist, soll, soweit es ange-
bracht oder nétig erscheint, nach der altehrwirdigen Norm der Viter wieder-
hergestellt werden® (Art. 50).

Darin liegt deutlich eine Riickkehr zu den Urspriingen, zwar keine sklavische, doch
aber eine wohliiberlegte und unserer Zeit angepalite, wie schon im 1. Teil der Konsti-
tution in den ,,Allgemeinen Regeln® ausgefiihrt ist. ,,Damit die gesunde Uberlieferung
gewahrt bleibe und dennoch einem berechtiglen Fortschritt die Tir aufgetan werde,
sollen jeweils griindliche theologische, historische und pastorale Untersuchungen vorausgehen,
wenn einzelne Teile der Liturgie revidiert werden. Dariiber hinaus sind sowohl
die allgemeinen Gestalt- und Sinngesetze der Liturgie zu beachten als auch die Erfahrungen,
die aus der jiingsten Liturgiereform und den weithin schon gewahrten Indulten
gewonnen wurden. SchlieBlich sollen keine Neuerungen eingefiihrt werden, es ser denn,
ein wirklicher und sicher zu erhoffender Nutzen der Kirche verlange es. Dabei ist
Sorge zu tragen, daB die neuen Formen aus den schon bestehenden gewissermafien organisch
herauswachsen. Auch soll nach Méglichkeit verhiitet werden, daBl sich zwischen den
Riten benachbarter Gegenden auffallend starke Unterschiede ergeben® (Art. 23).
Alle Reform soll demnach die gesunde Uberlieferung mit berechtigten Erforder-
nissen der jeweiligen Zeit verbinden. Es gibt nun aber ,allgemeine Gestalt- und
Sinngesetze der Liturgie®, die deutlicher hervorzukehren sind. Welcher Art sie sind,
ist nach der Konstitution durch Uberlegungen und Studium zu kliren, und zwar
solche theologischer Art, etwa iiber den Opfercharakter der Messe und Christi
Heilswirksamkeit und Gegenwart in der Eucharistiefeier; pastoral-praktischer Art,
so iiber den moglichen und titigen Mitvollzug der MeBfeier durch die Gldubigen
je nach ethnisch-kultureller und geschichtsmorphologischer Situation oder die Ver-
wendung der Muttersprache; aber auch durch Uberlegungen historischer Art.
Wihrend das Liturgiedekret selbst zahlreiche solche theologischen und besonders
auch praktisch-pastoralen Hinweise und Erklarungen gibt, sind die historischen fast
ganz fortgelassen. Es sollen daher im Folgenden vorwiegend geschichtliche Uber-
legungen angestellt und Fragen nach der Tradition gestellt werden, wobei dann
sofort auch ihr theologischer und praktischer Zweck herausspringt. Zunichst ist
zu kliren, was Christus tat, als er seinen Aposteln auftrug, zu seinem Andenken
genau das zu tun, was er tat (Lk 22, 19). Dann ist zu untersuchen, wie die frithen
Gemeinden dieses mandatum Domini verwalteten, welche Gestalt ihre Zusammen-
kiinfte hatten und welche bleibenden und fiir die Zukunft nahezu unveranderlichen
Strukturen Wortgottesdienst und Eucharistiefeier erhielten. Nur im Uberblick
kann dann versucht werden, Elemente zu benennen, die diese Strukturen uber-
lagert und eventuell verdndert oder undurchsichtig gemacht haben.

I

Als Quellen fiir das Tun Christi® stehen uns zur Verfugung die eigentlichen ,,Einsetzungs-
berichte“ bei den Evangelisten Markus (14, 22-25), Matthius (26, 26-29) und
Lukas (22, 15-20, dem eng 1 Kor 11, 23-25 anzuschlieBen ist). Hinzunehmen mufl
man bei Johannes aus der VerheiBungsrede des Himmelsbrotes die Stelle 6, 51. 53-58.
Die Formgeschichte des Neuen Testamentes hat uns gelehrt, daB sich Bezugnahmen
auch sonst in den Evangelisten finden, so bei der Speisung der Fiinftausend (Mk 6,41 {.;
Mt 14, 19; Lk 9, 16; Joh 6, 11) und bei der Speisung der Viertausend (Mk 8, 6;
Mt 15, 36) ; Anklénge finden sich wohl auch beim Mahl der Emmausjiinger (Lk 24, 30),

2 H. Schiirmann, Der Einsetzungsbericht Lk 22, 19-20 (Neutest. Abh. 20, 1) Minster 1955; ders.
Art. Abendmahl LThK 1 (1957) 26-32. P. Neuenzeit, Das Herrenmahl. Studien zur paulinischen
Eucharistieauffassung, Miinchen 1960. H. Zimmermann, Die Eucharistie als Paschamahl des
Neuen Bundes (Liturgie in der Gemeinde II, Salzkotten 1956, 189-197).
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die Christus an seiner spezifischen Art des ,,Brotbrechens® erkannten. Diese Stellen
bestehen, so wie wir sie heute haben, aus ilteren und jlingeren Traditionsstiicken:
sie stellen sowohl das Tun Christi dar wie das der Urgemeinde. Die Unterschied-
lichkeiten in den Berichten leiten sich davon her, daB die Berichterstatter bereits
auch die Liturgiefeiern ihrer Gemeinden mit darstellen, vermutlich diese auch noch
ausdriicklich am Tun Christi normieren wollen. Das erhellt auch daraus, daB schon
ganz deutlich Theologoumena einflieBen: Paulus betont besonders das enge Ver-
hiltnis der Eucharistie zu Kreuzestod und Wiederkunft Christi, Johannes die
Realitit von Speise und Trank etc. An der substantiellen Kontinuitat von Christi
Tun und dem der Gemeinden kann man aber billigerweise nicht zweifeln, es sei
denn, man zweifle von vornherein auch an Jesu Messianitit, damit dann auch an
der soteriologischen Wertung seines Todes und an seinem Willen zu einer Zukunfts-
stiftung fiir seine Kirche. Nur vom liberalistischen a priori einer Diskrepanz zwischen
dem verkiindenden und handelnden Jesus und verkiindeten Christus, einer vom
urspriinglichen Kerygma abweichenden und letztlich als MiBverstindnis dastehenden
»Gemeindetheologie® her lieBen sich Zweifel an einer solchen Kontinuitdt anmelden.
Doch besteht dazu historisch nicht der geringste AnlaB. Es ist ndmlich ausdriicklich
zu betonen, daB die Gemeinsamkeiten der Uberlieferung bei weitem gegeniiber
deren gelegentlicher Liickenhaftigkeit tiberwiegen.

In den Texten lassen sich drei Uberlieferungsstréme voneinander abheben: der
Text bei Markus (14, 12-26a) und die daran sich anlehnende Redaktion des
Matthius (26, 27-30a) ; ferner eine Sondertradition bei Lukas (und Paulus, Lk 22,
7-38; 1 Kor 11, 23-25), die aber aus der Markustradition aufgefillt erscheint;
und schlieBlich der Bericht bei Johannes (13, 1-17, 26, um 6, 51-58 zu erweitern).
Einen gemeinsamen ,Urbericht® des eigentlichen Herrentuns haben wir nicht;
er ware in aramdiischer Sprache vorauszusetzen. Doch gehen die Uberlieferungs-
stréme nahe an die Zeit Christi heran: Der Paulusbericht in 1 Kor stammt schon aus
den vierziger Jahren und mit ihm hangt der Lukasbericht eng zusammen; die
Markustradition hat die sehr altertiimliche, noch ganz im Alttestamentlichen
grindende Wendung vom ,Bundesblut® (Mk 14, 24; vgl. Mt 26, 28), von dem
2 Mos 24, 5 die Rede ist und die sich auf den Jer. 31, 31 verheiBenen Neuen
Bund bezieht.

Der Charakter des letzen Abendmahles ist iibereinstimmend nach allen Quellen
ein Festmahl gewesen (Mk 14, 30; Lk 22, 7-13; Joh 13; 1 Kor 11, 23), bei
dem man Wein zu kredenzen pflegte. Die judischen Sitten des Festmahls hatten
langst hellenistische Gewohnheiten iibernommen, denn man lag — wie bei den
Symposien — auf Polstern, WeingenuB3, Gesprache und Unterhaltung durch Dar-
bietungen etc. gaben dem ganzen Mahl seine eigene Gestalt. Es zog sich bei Lichter-
schein bis in die Nacht hinein. Dagegen wurde das meist kargliche Abendessen von
den Juden schon am Spitnachmittag oder frithen Abend eingenommen, solange
es eben noch hell war; man saB oder hockte am Boden, trank gewohnlich auch keinen
Wein. Das jiidische Festmahl hatte aber — trotz der offenbaren fremden Einfluisse —
seine eigene judische Gestalt bewahrt durch den Ritus des kultischen Brotbrechens
am Anfang mit seiner Lobpreisung, so daB man es geradezu als , Vortischgebet*
bezeichnen kann, und durch die Eigenart einer ,,Bechereucharistie” am SchluB,
einer Art ,Nachtischgebet”, das der Hausvater oder ein von ihm Beauftragter
sprechen mufBte und das von allen mit ,,Amen“ beantwortet wurde. Darauf trank
der Hausvater aus seinem Becher, worauf alle aus dem ihren tranken. Bei den
opulenteren Festmahlern miissen wir allgemein je eigene TrinkgefdBe voraussetzen,
nicht einen gemeinsamen, die Runde machenden Gemeinschaftsbecher. DaB
Christus den einen Becher herumreichte und Deuteworte dazu sprach, war eben eine
Besonderheit, von der noch zu sprechen ist.
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Christi Abendmahl war zudem ein bewuBtes Abschiedsmahl (Mk 14, 25; Mt 26, 29;
Lk 22, 15). Es ist daher auf die Zwélfe beschrankt (Mk 14, 17. 20; Lk 22, 14).
Wiihrend dieses Mahles wird daher auch die messianische Herrschaftsvollmacht
auf sie Gbertragen (Lk 22, 28-30), die zahlreichen letztwilligen und normhaften
Abschiedsworte und -handlungen sind um dieses Geschehen herum gelagert. Brot-
reichung und Becherrunde sind ausdrickliche Abschiedsgaben (Lk 22, 15 £.).

Eine schon lange ventilierte Frage ist, ob das letzte Abendmahl ein Paschamahl war.
Nach den Berichten der Synoptiker scheint das zunéichst vollig eindeutig und un-
bezweifelbar (Mk 14, 12-16; Mt 26, 17-19; Lk 22, 7-13). Doch fillt auf, daB vom
ecigentlichen GenuBl des Paschalammes nicht die Rede ist, daB auch Paulus nicht
von der Paschanacht spricht, sondern einfachhin von der ,,Nacht, in der er verraten
wurde® (1 Kor 11, 23) und daB Johannes (in einer relativen Spétzeit) den Zusammen-
hang mit dem Pascha gar nicht mehr erwdhnt. Wir werden gleich sehen, daB zur
Zeit der Abfassung der Evangelien Christus selbst lingst ,unser Pascha® war
und deshalb am Bericht vom GenuB des alten Osterlammes kein besonderes Inter-
esse mehr bestand. Aber der Zusammenhang mit dem Pascha ist durch einen
anderen Umstand von Johannes ganz besonders betont und hervorgehoben: Der
Herr stirbt um die Stunde, als auf dem Tempelvorplatz die Paschalimmer ge-
schlachtet werden; er selbst ist das wahre neue Pascha.

Wir kénnen in den evangelischen Berichten nur mehr Fragmente eines alten Pascha-
mahlberichtes erkennen, besonders deutlich bei Lk 22, 15-18, dann — erginzt und
gekiirzt — bei Mk 14, 12-18a. 25 und Mt 26, 17-20. 29. Uber diese unmittelbaren
und wortlichen Anklange und ausdriicklichen Erwdhnungen des Pascharituals (das
wir noch beschreiben wollen) hinaus finden wir nun aber fiir dieses zahlreiche Kenn-
zeichen angegeben, die ithm besonders eigentiimlich sind. Das rituelle Pascha
muBte in Jerusalem gegessen werden. Wihrend der Herr sonst abends nach
Bethanien (Mk 11, 11) oder an den Olberg ging (Mk 14, 26; Mt 26, 30; Lk 22, 39;
Jo 18, 1), blieb er an diesem Abend bis nach dem GenuB des Mabhles in Jerusalem
(Mk 14, 13-16; Mt 26, 18; Lk 22, 10-13), um erst dann die Stadt zu verlassen,
Auch die vom Pascharitual verlangte Zehnzahl der Mahlgenossen, die — falls sie
zu keiner Familiengemeinschaft in Jerusalem gehérten oder von ihr eingeladen
waren — geradezu eine eigene Familie mit den ihr eigenen starken Bindungen
bildeten, war mit den Zwélfen erfiillt. Wir wiesen schon darauf hin, daB dieses Mahl,
wie es 2 Mos 12, 8 fiir das Pascha gefordert war, bei Nacht stattfand. Auch das
Brechen des Brotes ,,wihrend des Mahles® (Mk 14, 22; Mt 26, 26) und nicht vorher
ist ein Paschakennzeichen. Der Lobgesang am Ende des Mahles (Mk 14, 26;
Mt 26, 30) miiBte der 2. Teil des Pascha-Hallel (aus den Psalmen 115-118) gewesen
sein. Aber vor allem die Deutworte iiber Brot und Wein lassen sich am leichtesten aus
dhnlichen und nur dort vorkommenden Gewohnheiten des Pascha erkliren. Die
neuere Forschung erkennt daher zunehmend, daB eine Herleitung dieses Mabhles
lediglich von kultisch tiberformten Chabura-Mahlern oder vom bloBen Sabbat-
oder Pascha-Kiddusch oder aus hellenistischen Wurzeln (Lietzmann, Laum,
Délger) nicht ausreichend ist, sondern daB man die spezifische jiidische Pascha-
tradition zu Hilfe nehmen muB8 (Dalman, Jeremias, Marxsen, Schiirmann), weil
sich sonst der durchaus alttestamentliche Gedéchtnischarakter, nimlich die sakra-
mentale Vergegenwirtigung eines einmaligen historischen Heilsereignisses und der
Hinweis auf die kiinftige messianische Vollendung, nicht ausreichend erkliren
laBt. Selbst wenn wir wahrscheinlich niemals Klarheit dariiber erhalten kénnen,
ob das letzte Pascha Jesu am 14. oder 15. Nisan, also mit oder ohne Paschalamm
begangen ist oder ob es gar schon am Dienstagabend nach dem Kalender von
Qiimram gefeiert worden ist?, so besteht doch — und das ist hier allein wichtig —

8 A. Jaubert, La date de la Ceéne, Paris 1957.
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ein sicherer und unbestreitbarer ideeller und von Christus beabsichtigter Zusammen-
hang mit dem jiidischen Pascha: Christus {iberbietet und vollendet in diesem Mahl
den Alten Bund und dessen Pascha.

Dieses Pascha der Juden war nun primdr ein Geddchtnismahl. Alljahrlich, beim ersten
Frithjahrsvollmond, erinnerte man sich der GroBtaten Jahwes an seinem Volke
beim Auszug aus Agypten, angefangen vom ,gnadigen Voriibergang® (pascha,
pesach) an den Hiusern der Israeliten, wihrend er alle Erstgeborenen der Agypter
schlug (2 Mos 12, 29), iiber die Rettung durch das Meer hindurch bis zum Bundes-
schluB am Sinai mit dem Bundesmahl im Blute der Friedopfer (2 Mos 24, 4-11):
Man erinnerte sich der eigenen Volkwerdung durch den Bundesschluf3.

In nachexilischer Zeit und ebenso zur Zeit Jesu wurde das Pascha nach einem festen
Ritual gefeiert, das eine Kombination aus der deuteronomischen und priesterlichen
Gesetzgebung darstellte und uns in der Mischnat iiberliefert ist. Der Ritus des
Pascha® bestand aus den vorbereitenden Akten und dem Mahl selbst. Am Vorabend
des 14. Nisan, sofort nach dem Abendessen, sollte das ganze Haus nach allem ge-
sduerten Brot (Chamez) durchsucht werden, das noch bis zum néchsten Vormittag
verzehrt, dann aber verbrannt werden muBte. Vor dem Sonnenuntergang des
14. Nisan wurden unter dem Gesang des Hallel im Tempel die Lammer nach
Opferritus geschlachtet. Der Hausvater tétete sein Tier selbst, die Priester fingen
das Blut auf, vergossen es am FuB3 des Brandopferaltars und verbrannten das Fett.
Der Gliubige trug sein Lamm nach Hause, es wurde dort am SpieB gebraten
und im Paschamahl von der Familie verzehrt. Pilger waren entweder bei ver-
wandten oder befreundeten Familien eingeladen oder schlossen sich zu ,,Genossen-
schaften® oder ,,Bruderschaften® (Chaburoth, Sg. Chabura) zusammen, der Vor-
nehmste oder sonstwie Ausgezeichnetste iibernahm die Stelle des Hausvaters. Eine
solche Situation wird bei Lk 22, 7-13 vorausgesetzt.

Das Mabhl selbst nahm man nach Méglichkeit in einem festlich geschmiickten und
erleuchteten Raum ein. Nach Lk 22, 12 war beim Letzten Abendmahl ein groBes
Obergemach, mit Tischpolstern fiir ein Bankett nach schon genanntem hellenistischem
Brauch ausgestattet. Hatte man anfangs das Mahl noch nach 2 Mos 12, 11 stehend
und in Wanderhaltung gegessen, die Lenden umgiirtet, Sandalen an den Fiien
und den Stab in der Hand, dazu in Eile wie vor der Flucht aus Agypten, so war zur
Zeit Christi bereits allgemein die Sitte des Liegens bei Tisch auch beim Pascha
eingedrungen, freilich sehr zum Schaden der Symboltrichtigkeit und des Memorial-
charakters, der freilich sonst iiberall deutlich in der Paschahaggada zum Ausdruck
kommt. Dieser Brauch des Liegens ist — wohl wegen des Freudecharakters des
Pascha — von der Mischna ausdriicklich legitimiert®. Das Mahl verlief nun so, daB
der Hausvater zunichst unter Danksagung einen 1. Becher mit dem ,,Gewéchs des
Weinstocks“ (vgl. Lk 22, 17 f.) segnete; dann wurden ,,Bitterkrduter aufgetragen
(ein Lauchgemiise, das in Salzwasser und Essig getaucht war) und ein Fruchtmus.
Ein solcher Mahlbeginn mit einem Schiisselgericht war ungewdhnlich, denn ein
jitdisches Mahl muBte sonst mit dem rituellen Brotbrechen nebst Danksagung
beginnen. Nachdem dann auch das eigentliche Mahl bereitgestellt worden war,
beging man den Gedichtnisritus, eine Anamnese, die ausgelost war durch die
Frage des Sohnes: ,,Ma nischtana halajela . . . warum unterscheidet sich diese Nacht
von allen anderen Néchten . . .?“ (vgl. 2 Mos 12, 26). Der Hausvater mufite nun

4 2. Seder Mo’ed, Traktat 3, Pesachim.

8 H. L. Strack—P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, IV, 1;
41-76, Minchen 1956® (4. Exkurs, Das Passahmahl). Der heutige Brauch ist zu erschen aus Z.
Raban, Die Pessach-Haggadah mit deutscher Ubersetzung, Tel Aviv 1963.

6 Pesachim 10, 1: Selbst der Armste soll beim Mahle liegen kénnen und vier Becher Wein genieBen
diirfen.
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die Speisen, besonders die ungewdhnlichen und fiir dieses Fest spezifischen, erkldren;
so das Pascha selbst: ,,Es ist das Paschaopfer fiir Jahwe, der in Agypten die Hiuser
der Israeliten (schonend) iiberging, als er die Agypter schlug und so unsere Hiuser
rettete” (2 Mos 12, 27); die ,Bitterkriuter®, ,,weil die Agypter das Leben unserer
Viter in Agypten bitter gemacht haben®; die ungesiuerten Brote (Mazzoth), die
das Volk Israel in der Eile und noch vor dem Durchsiuern mit sich genommen
hatte (2 Mos 12, 34), als das ,armselige Brot“ (Trinenbrot, lachma ’anja), ,,das
unsere Viter in Agypten (und in der Wiiste) gegessen haben®. Der Hausvater hob
bei den Deuteworten tiber die Mazzoth diese hoch, dann schenkte man den 2.
Becher ein.

Danach setzt der Hausvater den Auszugsbericht” fort: ,,. . . Einst waren wir Knechte
des Pharao in Mizrajim (Agypten), da fiihrte uns der Ewige, unser Gott, heraus
von dort, mit starker Hand und mit ausgestrecktem Arme. Und hitte der Heilige,
gelobt sei er, unsere Vorfahren nicht aus Mizrajim herausgefiihrt, so wiren wir,
unsere Kinder und alle unsere Nachkommen den Pharaonen in Mizrajim dienstbar
geblieben; darum, wiren wir auch alle weise, alle verstindig, alle erfahren und alle
schriftgelehrt, so ist es dennoch unsere Pflicht, vom Auszug aus Mizrajim zu er-
zéhlen; und jeder, der ausfithrlich vom Auszug aus Mizrajim erzihlt, ist lobenswert.

Ferner war dann davon die Rede, daB ,der Allgegenwirtige, gelobt sei er, seinem
Volke die Tora gegeben®. Dann deckte man die Mazzoth zu und der Hausvater hob
den ,,zweiten Becher®, der schon vorher eingeschenkt war, in die Hohe und sprach:
»Wehi schdamdah . . .“ ,,Und das erhielt unsere Vorfahren und uns immer aufrecht;
denn nicht etwa einer nur erhob sich, uns zu verderben, sondern in jedem Zeit-
alter stand man wider uns auf, uns zu vernichten, und der Heilige, gelobt sei er,
rettete uns aus ihrer Hand . . .“. Damit wurden die Rettungstaten Gottes im Heiligen
Land forterzdhlt, die einmiindeten in den 1. Teil des Hallel, die Psalmen 113 und
114. Nun erhielt jeder einen Bissen Mazze, ungesiuertes Brot, das in die Bitter-
kriuter eingetaucht war, und trank aus dem ,zweiten Becher”, womit nun das
Sattigungsmahl mit dem GenuB des Paschalammes begann. Nach dem Mahl,
zur Danksagung, wurde ein 3. Becher® gereicht, dann der 2. Teil des Hallel ge-
sungen (Psalmen 115-118) und zum SchluB, zum Ausklang, noch der 4. Becher
getrunken, der zur Zeit Christi vielleicht noch nicht oder nicht allgemein gebréiuch-
lich war, da der Herr ,nach dem Lobgesang® (Mk 14, 26; Mt 26, 30) sogleich zum
Olberg hinaus ging. Das Pascha sollte um Mitternacht beendet sein.

Das eigentliche Paschamahl besteht somit deutlich aus zwei im Grund selbstindigen
Elementen, einem Festmahl und einem Anamnese-Ritus. Das Mahl enthilt Bestand-
teile, die wir bei jedem profanen Essen auch heute voraussetzen: Fleisch (Oster-

" Die zum Teil jiingeren Erweiterungen der heutigen Haggadah verbleiben véllig in den Intentionen
der alten und stellen nur Paraphrasen oder weitere Exemplifikationen dar.

§ Es ist eine alte, wohl nicht eindeutig losbare Frage, ob bei der Becherreichung Christi der 2. Becher

(so vielleicht nach Mk 14, 23 zu vermuten) oder der 3. Becher ,nach dem Mahl® (Mt 26, 27;
Lk 22, 20; 1 Kor 11, 25) gemeint ist. Dieser 3. Becher hieB wegen der (Nachtisch-) Danksagung
gemeinhin der ,Becher des Segens* und war beim Pascha wie bei jeder anderen Festmahlzeit
fixer Bestandteil. Das wiirde bedeuten, daB Brotreichung und Bechertrunk, urspriinglich durch die
ganze Mahllange getrennt, erst spiter durch eine deutliche Parallelisierung zusammengeschlossen
und aus dem Mahlritus herausgeldst wurden. Auch die Aufforderungsformel dieser Danksagung
hitte sich in den christlichen Eucharistiegebeten erhalten. Vel. H. Schiirmann, Die Gestalt der
urchristlichen Eucharistiefeier (Miinchener Theol. Zeitschrift 6 [1955] 107-131).
Es wire aber m. E. formgeschichtlich nicht auszuschlieBen, daB diese Danksagungsgebete spiter
mit dem 2. Becher verbunden wurden, der (speziell in jiingeren Schichten der Haggadah) besonders
der Anamnese diente und durch die Kontrastwirkung gegeniiber dem ,,Trinenbrot® deutlicher
das Gegensatzpaar Unfreiheit-Erlésung, Knechtschaft—Besitz des Landes zum Ausdruck brachte.
Wir werden die Entscheidung dariiber suspendieren miissen und kénnen, da sie fiir unsere Be-
trachtung weniger wesentlich ist.
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lamm), Kohlehydrate (an Stelle unserer Kartoffeln oder Mehlspeisen, Brot, und zwar
hier Mazzoth, ungesduertes Brot), Gemiise (Lauch oder , Bitterkrduter”), Zukost
(Fruchtmus) und Wein. Die Anamnese enthilt den Bericht vom Auszug aus Agypten,
der Gesetzgebung und der Hilfe Gottes bei der Eroberung des Landes Kanaan,
interpretiert aber nun weiterhin die Mahlelemente in der oben beschriebenen
Weise. Es ist unverkennbar, daB die Anamnese so die das ganze Mahl iibergreifende
Gestalt hergibt: das Mahl wird selbst Gedéachtnis, die einzelnen Speisen werden
Symbole des Gedachtnisses. Andererseits bleibt die Anamnese herauslésbar, so wenn
man die durch Deuteworte und einen eigenen Lobpreis (eucharistia) hervorge-
hobenen Mahlelemente ihres eigentlichen Sattigungscharakters entkleidet und zu
Symbolen reduziert, wie es in der Urgemeinde tatsichlich geschah.

Durch die Pascha-Anamnese wurde so aus diesem Mahl ein Gedéachtnismahl,
genauerhin ein Bundesgedichinismahl. Ein solches Gedéchtnis wurde aber nun nicht
betrachtet als rein kommemorativ, sondern geradezu als eine ,sakramentale®
Gegenwirtigsetzung und Aktualisierung: Bei der Feier soll ,,in jedem Zeitalter jeder
sich so ansehen, als wire er selbst aus Agypten ausgezogen®. Die vergangene
Heilstat Gottes wurde im Pascha gnadig Gegenwart, zugleich aber klang darin die
eschatologische Erwartung an. Jeder Jude betet — ganz im gleichen Sinne — heute
im Paschamahl: ,,Dieses Jahr Knechte, kinftiges Jahr freie Leute im aufgebauten
Jerusalem®, in jenem Jerusalem also, in das hinein vom Himmel her sich der messi-
anische endzeitliche Tempel hinabgesenkt hat. In diesem Zueinander von Zeichen
und Wort nennt Thomas von Aquin das Pascha mit Recht ein Sakrament des
Alten Bundes!®. In gleicher Weise sind die Erfordernisse des Sakramentes bei
Augustin?? erfllt: Accedit verbum ad elementum et fit sacramentum, etiam ipsum
tamquam visibile verbum.

Ein besonderer Hinweis sei noch gegeben zum ungesduerten Brot, das bei diesem
Mahl allein gebraucht werden durfte, nachdem am Vortag schon alles gesduerte
Brot (Chamez) verzehrt oder verbrannt worden war. Die Zeitgenossen Jesu kannten
zweierlei Brot, das ,,Bauernbrot” mit Sauerteig und das ungesduerte ,,Beduinen-
brot“. Bei den Juden gebrauchlich war im allgemeinen nur das gesiduerte Brot,
das im Himmelreichgleichnis (Mt 13, 33; Lk 13, 21) als Analogie gebraucht ist:
Das Himmelreich gleicht einem Sauerteig, den nahm ein Weib, mengte ihn unter
drei MaB Mehl, bis das Ganze durchsduert war. Ein solcher Backvorgang setzte
eine bodenstindige, bauerliche Bevélkerung voraus, weil man dazu einen fest
gebauten Steinofen brauchte, in dessen vorbeheizter Héhlung das Brot aufgehen
und als groBer, noch relativ flacher runder Laib gar werden konnte. Anders der
Backvorgang bei den Beduinen, die einen solchen Ofen natiirlicherweise nicht
hatten. Die Beduinenfrau nimmt zum Bereiten der Brote noch heute einen groBen,
flachen Stein, deckt ihn mit Brennmaterial (Zweigen, trockenem Kamelmist) zu
und ziindet es an, so daB der Stein sich stark erhitzt, fegt dann die Asche ab und
streicht den ungesduerten Teig auf die Steinplatte und erhilt so ein sehr diinnes
und flaches Fladenbrot, auch Aschenbrot genannt (3 Kén 19, 6). Die Getreide-
starke wird also lediglich durch ZerstoBen oder Mahlen, Anfeuchten und Erhitzen
aufgeschlossen und fir den menschlichen Genuf8 brauchbarer gemacht, doch noch
nicht fermentiert. Es ist dies gegeniiber dem noch urtiimlicheren Résten der Ahren
und Korner uber dem Feuer (3 Mos 23, 14; Jos 5, 11; Rt 2, 14; 1 Kén 17, 17)
oder dem Backen der Brote in der Asche selbst (Is44, 19) bereits eine fortgeschrittenere
Backtechnik, doch der des Backofens weit unterlegen. Israel aB solches schlechteres
Brot in der Zeit der Fronarbeit und auf dem Wiistenzug, weshalb es der Hausvater

?® Pesachim 10, 5; vgl. schon 2 Mos 13, 4 prisentisch: ,,Heute seid ihr ausgezogen®.
10§, Th. ITI qu 60 a 3.
11 Tract. in Joannem, Tr. LXXX, 3.
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beim Pascha auch , Trinenbrot®, ,armseliges Brot“ nannte und zum Symbol der
Unfreiheit vor dem ,,Besitz des Landes® deklarierte. So wurde dieses Mazze-Brot
im Pascha zum Symbol der Unfreiheit schlechthin. Auf diese Weise wurde aus
Brot und Wein in der Pascha-Anamnese ein jedem leicht verstindliches Kontrast-
paar: Brot der Unfreiheit — késtlicher Becher der Freude; Fernsein von Gott —
Besitz des Landes und giitige Vorsehung und Fithrung Jahwes. So wurde aus diesem
Freudenbecher ganz selbstverstindlich der ,,Becher des Bundes*. Da8 sich in jiingerer
Zeit um diese beiden Mahlelemente weitere symbolistische Ausdeutungen legten,
braucht hier nicht zu interessieren, zumal auch diese messianisch sind. Wesentlich
war und ist, daB Brot und Wein Symbole des ,berith“, des Bundes Jahwes mit
seinem Volke waren und von jedem Juden so verstanden wurden.

Vor diesem Hintergrund, dem sakramentalen Paschaverstindnis der Zeitgenossen
Jesu und der Symboltrichtigkeit von Lamm, Brot und Wein wird das Tun Christi
erst deutlich und uns tiefer verstéindlich: Christus stiftet einen neuen Bund, reicht
die Symbole novi et aeterni testamenti und erklirt sich identisch mit diesen Ele-
menten, er ist unter den alten Bundeszeichen Brot und Wein unter den Seinen
gegenwirtig: Nicht mehr Tranenbrot und Bundesbecher, sondern sein Fleisch
und Blut sind da vorhanden. Jedem der Apostel war aus dem damaligen Pascha-
verstindnis, der sakramentalen Heilsgegenwart Gottes, sofort einsichtig, was da
geschah, es bedurfte keiner weiteren ,,mystagogischen Katechese®“. So handelt es
sich beim Tun Christi nicht primér um eine ,,Neustiftung®, sondern um eine ,,Um-
stiftung® des Alttestamentlichen. Christus stiftet mit den schon vorhandenen,
gleichsam kultisch aufbereiteten Gaben das neue Pascha, das Bundes-Geddichinis-
mahl des Neuen Bundes. Damit wird der bei Jer. 31, 31 ff. verheiBene eschatologische
Bund eingesetzt (Mt 23, 8; Lk 22, 20; 1 Kor 11, 25), nach Mk 14, 28 und Mt 26, 28
durch sein Blut der alte Bund vom Sinai abrogiert. Sein Blut tritt an die Stelle des
alten Bundesblutes, das (2 Mos 24, 8) Moses zur Besprengung des Volkes nahm
mit den Worten: ,,Seht, das ist das Blut des Bundes, den Jahwe mit euch auf Grund
dieser Worte geschlossen hat®, dieses Mahl' tritt an die Stelle des anderen Bundes-
mahles am Sinai: ,Dann afen sie (die Israeliten) und tranken® (2 Mos 24, 11).
Christus tritt also bei diesem Mahl selbst an die Stelle des Paschalammes, er ist
hinfort ,,unser Pascha“, wie es schon in den vierziger Jahren in 1 Kor 5, 7 heiBt.
Was er im Abendmahlssaal im Symbol tut, harrt der ,,Vollendung im Reiche Gottes*
(Lk 22, 16). ,,Sooft ihr namlich dieses Brot esset und diesen Kelch trinket, verkiindet
ihr den Tod des Herrn, bis er kommt“ (1 Kor 11, 26). Christus spricht nach der
Sattigung und dem Bechertrunk die doppelte Todesprophetie aus (Lk 22, 16. 18), die
nicht bloB — gegen J. Jeremias — ein , Entsagungsgeliibde® oder bloBer ,eschato-
logischer Ausblick® ist, auch nicht bloB die Bezeichnung seines Todes als ,,heilsam® —
gegen Harnack, Spitta, M. Barth —, sondern die Aussage iiber den bundeskonsti-
tuierenden Charakter seines freiwillig iibernommenen Siihneleidens, das in der
paulinisch-lukanischen Theologie im Lichte des Sithneleidens des Ebed-Jahwe (Is 53),
bei Mk und Mt noch starker in der soeben genannten Bundesopfervorstellung von
2 Mos 24, 8 ff. steht. Wesentlich ist in der doppelten Leidensvoraussage die Auf-
erstehungsgewiBheit; das ,,nicht mehr, bis . . .. Leiden und Tod weisen wiber sich
hinaus in die Eschata.

Diese Zusammengehorigkeit von Abendmahl-Pascha und Opfertod erhilt auch
dadurch eine besondere Eindringlichkeit, weil beide Ereignisse an einem und dem-
selben Tag stattfanden. Uns Heutigen ist das weniger deutlich, weil wir den Tag
um 24 Uhr resp. 0 Uhr beginnen lassen. Fiir die Zeitgenossen Jesu — wie iiberhaupt
fir die Antike — endete der Tag mit dem Sonnenuntergang, ,wenn der Schnitter
seinen Lohn bekam®, das Tagwerk getan war und fiir den Soldaten die Vigilien,
die Nachtwachen begannen. Mit der Ddmmerung begann der neue Tag und wihrte
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bis zum nichsten Sonnenuntergang. Innerhalb dieser 24 Stunden vom ,,Abend des
Griindonnerstag® bis zum ,,Abend des Karfreitag® vollendete sich die freiwillige
Hingabe Christi in den Tod durch Gefangennahme, GeiBelung, Kreuzigung und
Grablegung, schon im sakramentalen Symbol vorhergefeiert am Abend vor seinem
Leiden, in der gleichen ,Nacht, in der er verraten wurde” (1 Kor 22, 23). Letztes
Pascha und Siihnetod sind — auch zeitlich — in eins zu sehen. Beide Male ist Christus
der Handelnde, beide Male ist er auch das Paschalamm, sacerdos et victima des
einen und nicht wiederholbaren Opfers. Was im Symbol gefeiert wird, ist kein vom
realen Siithneleiden unterschiedenes Opfer, sondern sakramentale re-praesentatio,
Hineinsetzen in die jeweilige Gegenwart. Der Schlachtungsritus braucht daher nicht
mehr in der Anamnese wiederholt zu werden, das Pascha Christus ist ein fiir allemal
geschlachtet (Hebr 9, 27 £.; 10, 10). Er ist als Stihneopfer real gegenwirtig unter
den Bundeszeichen von Brot und Wein, woran die Darreichungsformeln emphatisch
crinnern, die eine wie immer geartete Gleichnisdeutung nicht zulassen. Die
gereichte Gabe (robt6; Subjekt) isi der Leib (Pradikat), der Wein ist das Blut,
dazu in der Vollgestalt der Einsetzungsorte bei Lukas (Lk 22, 19f.) der hingegebene
Sthneleib und das vergossene Suhneblut (bmép Opdv Si8dpevov; Laep Dpdv
gxkyvvvopevov). Genau das geschah in der rituellen Schlachtung des Opfers:
Hingabe der Opfermaterie durch den Opfernden, Verschiitten des Blutes am Brand-
opferaltar. Brot und Wein sind danach, tiber die Symbole des gnadigen Bundes-
schlusses und -schutzes Gottes hinaus, Opfermaterie.

Etwas sehr Wesentliches hat sich aus der bisherigen Betrachtung ergeben: Die
Stiftung des Neuen Bundes durch Christus und in seinem Blute geschah im Zu-
sammenhang eines Mahles, und das Gedéichtnis geschieht mit einem Mahl ent-
nommenen Symbolspeisen. Jedes Mahl konstituiert Gemeinschaft, Zusammen-
gehorigkeit, Briiderlichkeit, Gemeinde. Das wurde im Abendmahlssaal in besonderer
Weise deutlich im Essen des einen Brotes und Trinken aus dem einen Becher, im
GenuB der Speisen aus der einen Schiissel ( Joh 13, 26; vgl. Lk 22, 21). Christus ist
der Tischherr, aber als einer, der dient (Lk 22, 27), der ihnen die Fufle wascht
(Joh 13, 1-17) und den noch beim Mahl unter ihnen entstehenden Rangstreit
schlichtet (Lk 22, 24-27) mit dem Hinweis auf eigenes Verhalten?2.

Fassen wir nun das bisher Betrachtete einmal nach der Grundstruktur zusammen,
so ist vor allem deutlich die Mahigestalt, an die sich alle anderen Elemente anschlieBen
bzw. in sie einfugen!®. Natiirlich ist der sakramentale Opfercharakter in keiner
Weise geleugnet!4, aber die fiir die Zukunft gesetzte Gestalt der Herrenstiftung
ist phianomenologisch nicht primér eine ,,Opferung®, d. h. die gewaltsame oder
blutige Vernichtung der Opfermaterie und ihre Ubereignung an Gott, sondern das
Mahl. Das Opfer ist aber hinwiederum nicht verfliichtigt ins ,,R ein-Geistige®, sondern
hat sein konkrete Form in den sichtbaren, genieBbaren Gaben des Mahles5. Dieses
Mabhl ist sakramentale Représentation des neuen Bundesschlusses im hingegebenen
Fleisch und vergossenen Blut Christi, unserm neuen Pascha, ist die Verkiindigung
seines Todes, bis er wiederkommt (1 Kor 17, 26), ist das Mahl, das Kirche und
Briiderlichkeit konstituiert, vinculum pacis et unitatis.

12 Vel. Joh 13, 15 ff.: Ich habe euch ein Beispiel gegeben, damit auch ihr tut, wie ich euch getan habe.

13 R. Guardini, Besinnung vor der Feier der hl. Messe, Mainz 1939, 74: , Tragende Grundgestalt
der Messe ist das Mahl. Das Opfer tritt in ihr nicht als Gestalt hervor, sondern steht hinter dem
Ganzen . . ., nicht als Gestalt, sondern als Wirklichkeit, als Quelle, als Voraussetzung®. Vgl. dazu
H. Schiirmann, Die Gestalt . . . a. a. O. 107 {. u. die Anm. 5 und 6.

14 In der jiingeren Diskussion geht es in diesem Zusammenhang der Gestaltfrage nicht mehr um das
reformatorisch-gegenreformatorische Problem, ob die Messe ihrem Wesen nach Opfer oder Mahl sei,
sondern um die Weise, wie die Opferwirklichkeit in der Mahlgestalt so zum Ausdruck kommt, da3
man von der Messe als einem sacrificium visibile (Denz. 938) sprechen kann.

15 Es sei nur daran erinnert, daB nach vielen Theologen in der getrennten Setzung von Fleisch und
Blut das Abbild des Todes zu erblicken sei, wenn die Meinung auch nicht zwingend ist.
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Alle Reform der Messe muB diese Grundstruktur der Eucharistie deutlich machen?®.
Daraus ergeben sich zahlreiche wesentliche Forderungen praktischer und pasto-
raler Art: MeB- und Kommunionfrémmigkeit und -meditation und -hiufigkeit;
der Vorrang des Genusses der eucharistischen Gaben vor der bloBen Anbetung und
Schauung; die wohlbedachte Zuordnung von Altar und Tabernakel; Form, Ge-
staltung und Stellung des Altars im Kirchenraum; dem Altar zugewandte Be-
stuhlung; Ort der Kommunionspendung in Altarndhe; Standort des Priesters
bei der Zelebration etc. Daraus ergeben sich fernerhin zahlreiche Folgerungen fir
Katechese und MeBunterweisung, manche Korrekturen oder mindestens Akzent-
verschiebungen bis ins Liedgut hinein?.

II

Es kann nun nicht die ganze Geschichte der Entfaltung des Herrenauftrags in der
frithen Kirche gegeben werden. Es mag gentigen festzustellen, daB die Mahlstruktur
in der frithen Zeit klar und eindeutig erhalten bleibt. Das erhellt besonders daraus,
daB es schwierig ist, festzulegen, ob beim ,Brotbrechen® als sehr frither Form
christlicher Gemeinschaftsméhler?® die Eucharistiefeier mitgemeint ist oder nicht.
Dabei handelt es sich in der Didache und im Ignatiusbrief wohl schon sicher um
Eucharistiefeiern, dhnlich wie 1 Kor 10, 16 und auch beim ,,Brotbrechen am ersten
Wochentag® Apg 20, 7. 11. Die enge Verbindung von Eucharistie und Sittigungs-
mahl (Agapenmahl) ist auch sonst bezeugt!®. Das GemeindebewuBtsein und die
Bruderliebe, die sich vor allem in der karitativen Fiirsorge fiir die Bediirftigen
duBerten (Apg 4, 34-37), fanden im Gottesdienst selbst spontanen Ausdruck.
Darin folgt die frithe Gemeinde vielleicht dem Vorbild Christi und der noch aus
dieser Zeit herriihrenden gemeinsamen Kostenbestreitung, vielleicht auch der
Struktur des Pascha aus Sittigungsmahl und Anamnese, vielleich auch einem ganz
allgemeinen jiidischen Brauch der Verbindung von Festesfreude und Armen-
betreuung?°.

Diese Verbindung von Mahl und Eucharistie mag bald zu MiBhelligkeiten gefiihrt
haben (1 Kor 11, 17-23; evtl. auch Apg 6, 1): Es entstanden Spaltungen. Das wird
vermutlich auf die antike Tischsitte des Essens in Tischgruppen zuriickgehen.
Man aB gewohnlich aus gemeinsamen Schiisseln und trank aus dem gemeinsamen
Becher?!. Aus der Natur solchen Essens ergibt sich von selbst, daB3 eine Mahlgruppe
nicht tiber etwa ein Dutzend Teilnehmer hinausgeht, weil sonst der einzelne wegen
der groBeren Entfernung nicht mehr mit der Hand an die Schiissel reicht?%. So

18 H. Schiirmann weist mit Recht darauf hin, daB sowohl die Anamnese beim Tun Christi wie die
parallelisierte eucharistische Doppelbehandlung in der Liturgie der apostolischen Gemeinde (mit
ihrer Bindung an ein abendliches Sittigungsmahl) ihre relative Eigenstandigkeit besitzt, die sich
noch zu vergréBeren scheint bei der Verlegung auf den Morgen und der schlieBlichen Bindung
an einen (synagogalen) Wortgottesdienst: ,,Es muB dabei gesagt werden, daB die zeichenhafte
Mabhlgestalt infolge der Uberbetonung des Danksagungsaktes irgendwie verschoben, gesprengt,
irritiert ist“ (a. a. O. Anm. 5). Doch bleibt auch dann noch bestehen, daB die Gestalten von Brot
und Wein dem Essen, also dem Mahl zugeordnet sind, auch wenn sie als Fleisch und Blut Christi
die Opfermaterie darstellen.

Z. B. nicht wir ,,opfern® Brot und Wein in der Gabenbereitung; Problematik einseitiger Anbetungs-
lieder wihrend des Kanon etc.

18 Apg 2, 42. 46; 20, 7. 11; Didache 14, 1; Ignatius M. ad Ephes. 20, 2.

19 Apg 20, 11; I Kor 11, 20 ff.; Didache 9; 10.

% J. Gewiess, Art. Brotbrechen LThK 2 (1958) 706 f. (mit Literatur).

* Dieser Brauch — besonders der einfachen Leute — reicht ja gelegentlich noch in unsere Zeit hinein,
etwa bei bauerlichen Erntearbeiten etc.

Ich fand solche Disposition fiir gemeinsames Essen noch in altchristlichen Klosterrefektorien wie
im Simeonkloster in Assuan: auf dem Boden befinden sich mehrere ringférmige Aufmauerungen,
auf denen zweifellos die Essenden saBen herum um die vorauszusetzende gemeinsame Schiissel in
der Ringmitte.
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bestand jede altchristliche Mahlgemeinschaft sogleich aus verschiedenen Gruppen,
die sich — gut erklirlich — nach sozialem Stand, ethnischer Zugeharigkeit (Apg 6, 1)
oder wie auch immer begriindeter Sympathie sonderten. Daraus entstanden leicht
Unbehagen, ja sogar offener Streit. Wir vermégen uns ohne Schwierigkeit vor-
zustellen, wie sich in Korinth Gewerbetreibende und Sklaven zu verschiedenen
Gruppen zusammenfanden, die Vermégenderen aber bald, eben um Aufsehen
zu vermeiden, die iippigere Mahlzeit schon zu Hause einnahmen und bloB der
Form halber noch mitaBen: ,,Nimmt doch ein jeder sein eigenes Mahl beim Essen
vorweg; der eine hungert, wahrend der andere betrunken ist“ (1 Kor 11, 21).

Wir kénnen vermuten, daB solche Argernisse, auch Ungelegenheiten aus erheb-
licherem WeingenuB, zur Trennung von Sittigungsmahl und Eucharistie gefiithrt
oder sie mindestens mitveranlaB8t haben und daB man nunmehr die Eucharistie-
feier in den frithen Morgen verlegte. Das brachte aber bedeutsame Wandlungen
mit sich, zunichst einmal in der inneren Disposition des Raumes der Gemeinde-
feier: Das Ausrdumen der Tische bis auf den einen, an dem der Vorsteher die Eucha-
ristie feierte; die Umgruppierung im Raum aus Einzelgemeinschaften zu einer
einzigen gréBeren Gruppe, die den Tisch umstand; das Gegeniiber von Liturgen
und Mitfeiernden, wobei der Tisch den idealen und zunichst auch noch lokalen
Mittelpunkt bildete, bis er sich vermutlich schnell gegen eine Wand hin verschob;
das Stehen der feiernden Gemeinde statt des Sitzens oder Liegens; eine Verdnderung
des Tisches von einer groBeren, relativ tief gelegenen Platte zu einem sehr viel
kleineren, aber vermutlich hochbeinigen Tisch oder DreifuB; die Reduktion des
Mahles als Sittigung auf ein stirker symbolisches GenieBen der dargereichten
Opfermahlelemente von Brot und Wein.

Noch ein Weiteres brachte diese Anderung mit sich: Ein solches symbolisches
»Brotbrechen® aus Bereitstellung der Gaben, Danksagung und Kommunion war
ein relativ kurzes Geschehen, nunmehr drmlich in seiner Gestalt und unbefriedigend
von der Emotion her. Ich méchte vermuten, daB der Drang nach Bereicherung,
aber auch die empfundene Notwendigkeit der Belehrung und des gemeinsamen
Betens mit dazu fuhrte, nach Abspaltung des Sattigungsmahles Elemente einer
anderen, auch schon bereitstehenden Gottesdienstform aufzunehmen: den Wort-
gottesdienst der Synagoge®®. Dieser ging zuriick auf die Zeit der Gefangenschaft in
Babylon und die Diaspora, war seinem Wesen nach ohne Opfer und entsprang dem
ganz natiirlichen Bedirfnis nach dem gemeinsamen Gebet und der Belehrung. Die
Bestandteile ergaben sich aus der Natur solcher Versammlungen von selbst: Be-
griBung, Gebetsaufforderung, eventuell mit Angabe der Gebetsintention, Gebets-
pause, lautgesprochenes Gebet eines einzelnen (nicht notwendig eines Leviten)
und Gebetszustimmung durch das ,,Amen* der Gemeinde; dann Lesung oder sicher
schon bald Lesungen aus Tora und Propheten (Parasche und Haphthare) durch
einen dazu Befihigten und des Lesens und Schreibens Kundigen; Uberbriickung
der Pausen zwischen den Lesungen, die durch das Herbeiholen und Forttragen der
Buchrollen entstanden, durch Psalmengesang; anschlieBend Erlduterung der Texte
durch eine oder mehrere Ansprachen, SchluBigebet, SchluBsegen und Entlassung.
Solche gottesdienstliche Formen waren der Urgemeinde geldufig, die Apostel
kannten sie, auch Christus ,,ging seiner Gewohnheit nach am Sabbat in die Syn-
agoge® (Lk 4, 16 £). Christi Selbstoffenbarung in Nazareth schloB sich an die Haph-
tharenlesung aus Is 61, 1 f. an (Lk 4, 17-22). Die urchristliche Mission unter den
Juden geschah mit Vorliebe im Synagogengottesdienst (Apg 13, 24 f; 14, 1; 16, 13;
17, 2 und ofter). So lag es nahe, synagogale Formen des Wortgottesdienstes zu {iber-
nehmen oder mindestens schon vorher geiibte Weisen der Vorlesung, Belehrung

2 Strack-Billerbeck a. a. 0.1V, 1, 115-152 (7. Exkurs, Das altjlidische Synagogeninstitut) und 153-188
(8. Exkurs, Der altjiidische Synagogengottesdienst).
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oder des Gesprachs wahrend eines Symposion-Mahles an ihnen zu normieren?:.
Christus selbst hatte das Vorbild einer solchen Verbindung von Mahl und Unter-
weisung beim Letzten Abendmahl gegeben. Auch das Verhalten des hl. Paulus
in Troas (Apg 20, 7 ff.) bestitigt diese Praxis. Sie konnte sich auch spiegeln in der
Mahnung Eph 5, 18-20: Statt des reichlichen Weingenusses beim (Sattigungs-)
Mabhl lieber zueinander reden in Psalmen und Lobgesdngen und geistlichen Liedern.
Ferner diirfen wir vermuten, daB die apostolischen Schreiben schon vor der Trennung
von Mahl und Eucharistie anlaBlich dieser Gemeindefeiern verlesen wurden,
vielleicht auch schon vor der Eucharistiefeier, weil manche GruBformeln am SchluB
der Apostelbriefe wie Einleitungsformeln urchristlicher Eucharistiefeiern klingen.
Die synagogalen Formen des Wortgottesdienstes hatten bereits in langer Tradition
die verschiedenen Funktionen differenziert und auch eine innere Disposition des
Versammlungsraumes entwickelt: Der Synagogenvorsteher?’ hatte als Vorsteher
und Leiter der Versammlung seinen festen Sitz auf dem ,,Mosesstuhl® (Mt 23, 2),
gelegentlich inmitten eines Dreier- oder Siebenerkollegiums?®, stets aber am ,,vor-
nehmsten Platz??“. Er bestimmte die Vorleser und den (oder die) Prediger, wurde
gelegentlich auch unterstiitzt von einem Chazzan oder Zeremoniar. Vermutlich
waren auch schon der Mosesstuhl und der Ort der Verlesung (Ambo, Bema) erhéht.
Die Gemeinde sal3 — nach allen Synagogenruinen zu urteilen — an drei Raumseiten,
im offenen Dreiviertelkreis um das Vorlesepult. Ob es schon — fiir den respon-
sorialen oder antiphonarischen Gesang der Psalmen — eine Art Schola gab, ist nicht
mehr auszumachen, doch kénnte sie immerhin vorhanden gewesen sein. Bemerkens-
wert ist auch das ,,hierarchische Gegeniiber® von Vorsteher und Gemeinde.

Die Trennung von Sittigungsmahlzeit und Eucharistiefeier, die Verlegung der
letzten auf den Morgen und méglicherweise auch schon die Bindung an einen
synagogalen Wortgottesdienst ist zuerst in dem bekannten Brief Plinius’ des Jiingeren
an Trajan (Ep 10, 96; um 111/13) bezeugt und schildert den Brauch im klein-
asiatischen Bithynien: Die Christen seien gewohnt, an einem bestimmten Tag
vor Morgengrauen (stato die ante lucem) sich zu versammeln und fir Christus,
ihren Gott, im Wechsel einen Hymnus zu singen; dabei verpflichteten sie sich auch,
kein Verbrechen zu begehen; dann gingen sie auseinander, um zu spaterer Stunde
wieder zusammenzukommen zu einem harmlosen Mabhl.

Durch den Philosophen und Martyrer Justinus erhalten wir ein erstes geschlossenes
Bild der christlichen MeBfeier?s. Sein Bericht gilt sicher nicht fir Rom allein,
sondern — mit geringen 6rtlichen Sonderungen — fiur das ganze zwischen seiner
paléastinischen Heimat und der Haupstadt gelegene Gebiet. Er schreibt (c 65):
»Nachdem wir den, der unseren Glauben angenommen und sich uns angeschlossen
hat, also getauft haben, fithren wir ihn in die Versammlung derer, die sich Briider
nennen und verrichten dort gemeinsame Gebete fur uns selbst, fir den Neuge-
tauften und fir alle anderen, die sich allerorts befinden . . . Haben wir die Gebete
beendigt, so begriiBen wir einander durch einen KuB. Dann wird dem Vorsteher
der Briider Brot und ein Becher mit Wasser und Mischwein gebracht. Dieser nimmt

* FEine direkte Ubernahme des ganzen Synagogengottesdienstes ist kaum anzunehmen, der ortliche
Brauch mag schr verschieden gewesen sein. Uber die zahlreichen Varianten judaisierender Christen
und christianisierender Juden wissen wir relativ wenig. Unléngst machte Asher Hiram (Jerusalem)
auf dem KongreB fiir christliche Archéologie in Trier (Sept. 1965) glaubhaft: die bekannte Synagoge
von Dura-Europos aus der ersten Hilfte des 3. Jahrhunderts sei wegen ihrer messianischen Ikono-
graphie den Minim, die zusammen mit den Nazarenern in der 12. Benediktion des Achtzehn-
bittengebetes genannt sind (Strack-Billerbeck a. a. O. IV, 1, 212 f.), zuzuschreiben. Diese jiidisch-
christliche Sekte hiitte demnach ein vollends jiidisches Gebetshaus gehabt.

* Archisynagogos: Mk 5, 35 f.; Lk 8, 49; 13, 14; Apg 18, 8. 17. —

2 Plural Archisynagogoi: Mk 5, 22; Apg 13, 15.

% Vgl. Mt 23, 6; Mk 12, 39; Lk 11, 43; 20, 46.

28 In den Kapiteln 65-67 der um 150 in Rom verfaBten ersten Apologie.
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es in Empfang und sendet dem Vater des Alls durch den Namen des Sohnes und des
Heiligen Geistes Lob und Preis empor und fiihrt eine Danksagung dafiir, daB wir
dieser Gaben von ihm gewiirdigt worden sind, des weiteren aus. Wenn er die Gebete
und die Danksagungen vollendet hat, so ruft das ganze anwesende Volk zustimmend:
Amen. Amen ist ein hebriisches Wort und bedeutet: Es geschehe. Hat der Vor-
steher Dank gesagt und das ganze Volk beigestimmt, so teilen die Diakone, wie sie
bei uns heiBen, jedem der Anwesenden von dem Brote und dem Weine nebst
Wasser, woriiber die Danksagung gesprochen wurde, zum Genusse mit und bringen
davon den Abwesenden ... — (c.66): Und diese Speise selbst wird bei uns nunmehr
Eucharistie genannt. An ihr darf niemand teilnehmen, der nicht, von der Wahrheit
unserer Lehrer iiberzeugt, im Bade der Taufe gereinigtist . . . — (c.67):... Undan
dem nach der Sonne benannten Tage versammeln sich alle, die sich in den Stadten
oder auf dem Lande befinden, zu gemeinsamer Feier, und dann werden die Denk-
wiirdigkeiten der Apostel oder die Schriften der Propheten vorgelesen, solange
es die Zeit erlaubt. Wenn der Vorleser seinen Dienst beendigt hat, hilt der Vor-
steher eine Ansprache, worin er eindringlich mahnt, diese schénen Lehren im
Leben zu befolgen. Alsdann stehen wir alle insgesamt auf und verrichten Gebete.
Aber nach Beendigung des Gebetes wird, wie oben bereits gesagt, Brot herbei-
gebracht und Wein mit Wasser, und der Vorsteher sendet Gebete in gleicher Weise
wie auch Danksagungen, soviel ihm méglich ist, empor. Das Volk stimmt zu,
indem es Amen spricht. Dann findet die Austeilung dessen, woriiber die Dank-
sagung gesprochen ist, an alle Anwesenden statt und wird den Abwesenden davon
durch die Diakone zugeschickt. Ubrigens geben auch sonst noch die Wohlhabenden,
die wollen, nach Belieben, was jeder will. Das Gesammelte wird beim Vorsteher
hinterlegt, der damit den Waisen und Witwen zu Hilfe kommt . . .2°.“ Nach den
Berichten des Justinus ist die sonntégliche Eucharistiefeier nunmehr auf den Morgen
verlegt und ginzlich von den Agapenfeiern getrennt; auch ist sie mit einem nach
synagogalem Vorbild geformten Wortgottesdienst verbunden. Wir haben damit
die fiir die Zukunft verbindliche Grundgestalt der Messe klar ausgeprégt vor uns.

Wir fassen einstweilen zusammen: Ausgangspunkt der Eucharistiefeier ist das Abschieds-
mahl Christi mit seinen Jiingern, hochstwahrscheinlich ein Paschamahl, mit Christi
umstiftenden Deutungsworten iiber die Mahlelemente von Brot und Wein, die als sein
hingegebenes Fleisch und vergossenes Blut auf seinen Tod hinweisen und sein Siihne-
opfer reprisentieren. Grundgestalt dieser Feier bleibt — nach Wegfall der Sattigungs-
mahlzeit und der dabei notwendigen vielen Speisetische — die Eucharistie tiber die
Mahlgaben von Brot und Wein an dem einen Tisch. Priester und Volk stehen dabei
einander gegeniiber, wobei der Tisch vermittelt. Bemerkenswert ist — besonders bei
Justinus — die Hervorhebung des ,,Amen® der Gemeinde als Bestatigung und Zustim-
mung. Mit der Eucharistiefeier verband sich seit der frithen Zeit der Wortgottesdienst
aus Elementen der synagogalen Liturgie, in der wiederum das Gegeniiber von Lehrer
und Hérern die Grundgestalt abgibt, diese nun gegliederter und differenzierter durch
eine Mehrzahl von Amtern und Funktionen, speziell auf seiten der Vorsteher. Die Ge-
meinde ist — als Ganzes oder vertreten durch einzelne — beteiligt durch Akklamationen
— etwa das ,,Amen“ oder sonstige responsa — und den Wechselgesang.

Trotz des doppelten Gegeniiber von Celebrans resp. Lehrer und Gemeinde ist nicht
unbedingt anzunehmen, daB solche Belehrung durch den Vorsteher von der gleichen
Stelle her, also auch iiber den Tisch der Eucharistie hinweg, erfolgte. So mogen sich
frith zwei Zentren der Doppelgestalt der MeBfeier gebildet haben: der Tischaltar
des Liturgen und der Sitz des Lehrers®®.

20 1. Jungmann, Missarum Sollemnia I, 30 f.
80 Ein zweiter Teil tiber die strukturverfremdenden und -verdeckenden Elemente folgt.
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PASTORALFRAGEN

JOSEF JACOB t

Konversion

1. Der Begriff.

Unter ,,Konversion® versteht die Kirche in ithrem Rechtsbuch ,, Die Riickkehr eines
akatholischen Christen zur katholischen Kirche!“ oder einfach die ,,Heimkehr in
die Kirche2“. Schon diese Begriffsbestimmung enthilt im Kern die ganze Proble-
matik, die mit einem Ubertritt aus einer nichtkatholischen Kirchengemeinschaft
zur katholischen Kirche gegeben ist. Konversion ist ndmlich der Schritt eines
Menschen, der religids-konfessionell zunichst dort steht (verschuldet oder nicht
verschuldet), wo er an sich nicht stehen soll, nun aber erkennt, daB er zu der als
wahr erkannten Religionsgemeinschaft zuriickkehren will und muB und diesen
Willen auch in die Tat umsetzt.

Aber dieser Schritt 14Bt sich vom katholischen Standpunkt aus zweifach sehen
und deuten, je nach dem kirchlichen Selbstverstdndnis, das einer in sich ausprégt.
Bis zu Johannes XXIII. und Paul VI. dachte man mehr oder weniger so: Riickkehr
geschieht aus (verschuldeter oder unverschuldeter) Haresie oder Schisma. Der
Konvertit muB seine Irrtiumer aufgeben und die Dogmen annehmen. Die Kirche
nimmt die verlorenen Séhne wieder gerne auf und ist froh, daB sich ihr unver-
anderlicher Offenbarungs- und Gnadenschatz, ihre festgeprégte, christliche Lebens-
form auf weitere Glieder ausdehnen kann. Seit einigen Jahren aber denken wir
vollig anders. Im unverdnderten BewuBtsein, der einen, einzigen und wahren Kirche
Christi anzugehéren, sind wir auch der Schuld eingedenk, die diese Kirche ihrerseits
an der unseligen Spaltung hat. Ferner wissen und anerkennen wir, daB die nicht-
katholischen Christen unschitzbare Eigenwerte christlicher Erkenntnis und christ-
lichen Lebensvollzuges mitbringen, wenn sie zur katholischen Kirche tibertreten
und sie damit bereichern. Von hier aus, so schlidgt ein Konzilsvater vor, wére es
besser, nicht mehr von Konversion, sondern von ,,Zugang“ zu sprechen, der den
anderen Christen offenstehen soll, und weist damit mit Nachdruck darauf hin,
daB wir alle zuerst zu Christus konvertieren missen®. Wie immer man den Ubertritt
benennen mag, dieses Denken muB heute jeder Benennung zugrunde liegen. Und auf
dem Grunde dieser Erkenntnis wollen wir — abgesehen vom kirchenrechtlichen
und liturgischen Aspekt — kurz sprechen:

I1. Von der theologischen Problematik der Konversion®.
1. Einige theologische Grundsiize.

Das theologische Problem der Konversion erwichst aus dem Spannungsverhiltnis,
in dem zwei wichtige theologische Aussagen zueinander stehen: 1. Die katholische
Kirche hat das BewuBtsein, daB sie die eine, einzige, wahre und heilsnotwendige

! Heinemann, H. Artikel ,,Konversion” I, in: LThK?, Bd. 6, 520.

% Pfab, Josef, Konversion und Reversion, Kirchenrechtliches fiir die Krankenseelsorge (Kleine
Schriften zur Seelsorge 2), Freiburg/Brsg. 19652, 24.

3 Vgl. Huyghe, Gérard (Bischof), Wir alle miissen konvertieren, in: Konzilsreden (herausgegeben
von Yves Gongar, Hans Kinig, Daniel O’ Hanlon), Einsiedeln 1965, 147/148.

¢ Hauptliteratur: Rahner, Karl, Uber Konversion, in: Schriften zur Theologie, Einsiedeln 19593,
Bd. 3, 441-453; derselbe, Einige Bemerkungen iiber die Frage der Konversionen, in: Catholica, H. 16
(1962), 1 ff.; Gemmel, Wilhelm, Der Konvertitenunterricht (Kleine Schriften zur Seelsorge 15),
Freiburg/Brsg. 1964, 65-68; Walter, E., Artikel ,Konversion® II, in: LThK?, Bd. 6, 520/521;
Brem, K., Konvertit und Kirche, Niirnberg 1961; Pribilla, Max, Konfessionskunde und konfessio-
nelle Verstindigung, in: Stimmen der Zeit 137 (1939/40), 148-156.
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Kirche Jesu Christi ist, 2. auch im auBerkatholischen Christentum gibt es echtes
und wahres christliches Leben, zusammen mit allem Unechten und Unwahren.
Vom ersten Satze ausgehend, der zum Wesensbestand des Selbstverstindnisses der
Kirche gehért, gibt es die Maglichkeit von Hdresien, d. h. die Moglichkeit von Ab-
spaltungen von der Kirche, die ihrer wesenhaften Einheit und Einzigkeit wider-
sprechen. Ebenfalls auf dem Hintergrund dieses Satzes gibt es angesichts der Tat-
sachlichkeit von solchen Abspaltungen die Maglichkeit der Konversion. Die Notwendigkeit
der Konversion ist begriindet in der Erkenntnis von der Heilsnotwendigkeit der Kirche?®.

Vom zweiten Satz ausgehend (freilich im Lichte des ersten gesehen), lassen sich auch
einige fundamentale Einsichten ableiten. Echte Konversion ist grundsétzlich fiir
den Konvertiten ein Gewinn. Die wahren christlichen Werte, die ihm in seiner
bisherigen Konfession eigen waren, verliert er nicht, das ihm Fehlende gewinnt er.
Was er mit seiner Konversion aufgegeben hat, war ja nichts genuin Christliches.
Sein wahres Christsein ist mit dem Ubertritt erst voll zu sich selbst gekommen, zur
Vollgestalt emporgetragen worden.

Weiter muB man sagen: nicht nur der Konvertit gewinnt, auch die Kirche. Denn
er kommt aus einer christlichen Gemeinschaft, in der der Geist Christi wirksam ist,
christliche Werte und Formen geschaffen hat, die eben nur dort zur Verwirklichung
kamen, nicht in der katholischen Kirche. Der Gewinn fiir die Kirche ist zwar kein
wesentlicher in dem Sinn, dafB} ihr als wahrer Kirche Werte zugetragen wurden,
ohne die sie nicht die wahre und einzige sein kann, aber doch in jeder Hinsicht
bedeutungsvolle, durch die ihr Wesen eine reichere Auspragung erfahrt.

Und noch ein Drittes muBl hervorgehoben werden, was sich aus dem gerade Ge-
sagten ergibt: Weil der Konvertit genuin christliches Eigengut in die Kirche mit-
bringt, kann und soll er in seiner christlichen Eigenprigung auch weiterhin er-
kennbar bleiben. Denn nur so wird ein steriles Aufgesaugtwerden durch spezifisch
katholische Lebensform vermieden, eine schablonenhafte Proselitenmacherei; nur
so erfihrt die Darstellung der wahren und einzigen Heilswirklichkeit, wie sie Christus
in der katholischen Kirche gewollt hat, die ebenfalls gottgewollte Bereicherung.
In all diesen Momenten zeigt sich uns deutlich die 6kumenische Bedeutung der
Konversion. X

2. Theologisch-menschliche Probleme um den Konvertiten.

Der einzig berechtigte Fall einer der theologischen Sachlage entsprechenden Kon-
version ist folgender: Will ein Nichtkatholik zur Kirche tibertreten, dann mulB er
eine entsprechende Einsicht in die Einheit, Einzigkeit, Wahrheit und Heilsnot-
wendigkeit der Kirche haben. Hat er die, ganz gleich, wie sie in ihm geworden ist,
dann ist er verpflichtet, dieser Erkenntnis Folge zu leisten®. In concreto ist es sehr
schwer, eine solche hinreichende Erkenntnis zu beurteilen, sowohl von seiten des
Konvertiten selbst wie von seiten derer, mit denen er seinen Ubertritt bespricht.
Jedenfalls beginnt fir den andersgliubigen Christen die Frage nach der Kon-
version akut zu werden, sobald der ernsthafte Zweifel erwacht, ob die eigene Kon-

§ Es kann durchaus sein, daB auch ein Katholik besten Glaubens ist, in einer anderen christlichen
Gemeinschaft die Wahrheit zu finden und deshalb zu ihr iibertritt. Objektiv handelt er falsch,
subjektiv braucht das nicht zu sein. Nun definiert zwar das 1. Vatikanische Konzil, daB niemand,
der den wahren Glauben unter dem Lehramt der Kirche angenommen hat, eine gerechte Ursache
haben konnte, ihn aufzugeben (Denz. 1815). Aber ,,welche von den vielen Interpretationen dieses
Kanons man auch fiir die richtige halten mag, keine gibt einem Dritten das Recht, einen bestimmten
Menschen, der den katholischen Glauben aufgibt, sicher einer auch schweren Schuld vor Gott zu
zeihen® (Rahner, Schriften . . ., Bd. 3, 442, Anm. 1).

Es gibt viele Zeugnisse groBer Gestalten neuzeitlicher Konvertiten. Eine der eindringlichsten und
theologisch besonders durchgearbeitete Darstellung ist die von Kardinal Newman, J. H., Apologia
pro vita sua, London 1864.
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fession die von Gott gewollte Form des Christentums ist und andererseits die Ahnung
zunimmt, daB sich die katholisch nennende Kirche wirklich die im Glaubensbe-
kenntnis gemeinte Una Sancta ist.

Wie menschlich-problematisch aber eine echte Konversion sein kann, soll nur kurz
angedeutet werden: Die aus wirklicher Uberzeugung aufsteigende Notwendigkeit
der Konversion kann unter Umstinden vom Konvertiten groBe und grofite Opfer
fordern. Abgesehen von den Formen der inneren Umwandlungsstadien, die zeit-
lich und erlebnismiBig in allen Spielarten méglich sind, besonders die langdau-
ernden als schmerzlich und quilend empfundenen, abgesehen auch von allen Nach-
teilen familidrer, wirtschaftlicher, soziologischer und politischer Art, die sich im
Gefolge einer ehrlich vollzogenen Konversion einstellen kénnen, sind jene Schwierig-
keiten wohl die schmerzlichsten, die selbst am Mark der Gewissensiiberzeugung,
konvertiert zu sein, nagen kénnen. Gemeint ist hier etwa folgendes: Der zur katho-
lischen Kirche Ubergetretene erlebt die wahre Kirche Christi plétzlich als eine
Kirche von Siindern, die nur unvollkommen oder so sehr verzerrt das Idealbild
Christi von seiner Kirche darstellt. Allméhlich erlebt er auch, von Tag zu Tag
vielleicht mehr, was er durch den Gehorsam gegen den Willen Christi ,,verloren®
hat. Er findet unter seinen neuen Glaubensbriidern vielleicht viel weniger Gebets-
geist, viel weniger Liebe zur HI. Schrift, zu geringe Intensitét lebendigen Glaubens-
vollzuges, zuwenig erlebte und gelebte Liturgie und zu profane Gestaltung des
christlichen Alltags. Vielleicht hat er all das vor seiner Konversion religiés viel
tiefer und glutvoller erlebt?. Immerhin wird sich der Konvertit in einem tiefen Sinn
trosten kénnen, das getan zu haben, was er tun muBte: Christus in seiner Kirche
gefunden zu haben.

Von hier aus ergibt sich fiir die Katholiken eine iiberaus wichtige 6kumenische Auf-
gabe, nimlich die eines méoglichst zeugniskraftigen christlichen Lebens, das die
Kirche in ihren Einzigkeitsanspriichen als glaubhaft erweist. Selbstverstindlich
ist eine Konversion nicht immer von solcher menschlich-theologischer Problematik,
zumal die meisten, wirklich echten Konversionen eingeleitet und getragen werden
vom Kontakt mit lebendig vollzogenem katholischem Leben.

Das einzig giiltige, hinreichende und erforderliche Motiv zur wahren Konversion ist also
die Uberzeugung von der Einheit, Einzigkeit, Wahrheit und Heilsnotwendigkeit
der katholischen Kirche. Alle anderen Motive, die nicht so weit gelangen, recht-
fertigen keinen Ubertritt. Wohl kann es berechtigterweise sein, daB die erste Ab-
sicht oder auch der Beginn der Vorbereitungen einer Konversion unter dem AnstoB
eines ungeniigenden Motivs zustande kommt. Aber der Konvertit muB sich vor der
Aufnahme in die Kirche zur oben genannten Uberzeugung durchgearbeitet haben.
Ungeniigende Beweggriinde konnen etwa sein: alle jene, die ihre Wurzeln in der Opportu-
nitit haben wie etwa: bevorstehende Heirat mit einem katholischen Partner, wenn der
Wunsch nach Konversion nicht aus ungeheuchelter Glaubigkeit, sondern aus
Traditionsgebundenheit der katholischen Familie, aus freundlicher Nachsicht
gegeniiber dem Partner oder dessen Familie, aus Riicksichten um des lieben Friedens
willen usw. wach wird. Ferner Vereinsamung: Der Konvertit méchte personlichen
Halt, gesellschaftliche Verwurzelung, Heimat finden; oder Schwdirmerei, die sich
etwa beeindrucken 14Bt vom Glanz oder der Asthetik der Liturgie usw.

7 Hier wird ein Problem sichtbar, das auch auf anderen Gebieten christlichen Lebens spiirbar ist.
So etwa bei einem jungen Menschen, der bisher ein ziemlich selbstindiges, lebendiges, bekenntnis-
freudiges Christen-Leben inmitten der Welt gefithrt hat, und eines Tages in einen Orden eintritt.
Nicht selten erleben solche Christen eine Art Uniformiérung, Mechanisierung ihres religiosen Voll-
zuges, der ihnen mit der Zeit schmerzlich zu BewuBtsein kommen kann. Er bedarf innerhalb
einer geschlossenen Ordensgemeinschaft einer Umstellung und einer neuen Art der persénlichen
Initiative im religidsen Leben.
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Ist ein nichtkatholischer Christ der Uberzeugung, daB an sich keine Kirche die
Kirche Christi ist, weil es ein solches Ideal unter siindigen Menschen nicht geben
kénne, tritt er aber zur katholischen Kirche iiber, weil sie ihn anspricht, so wire das
ebenfalls ungerechtfertigt. Teilt ein anderer diese Uberzeugung nicht und tritt er
der katholischen Kirche nur deshalb bei, weil ihm ihre Geschlossenheit, ihre geschichi-
liche Stabilitit, ihre Ordnung und andere derartige Vorziige imponieren, so wire er
kein echter Konvertit. Ubertritte dieser Art kénnen sogar echter Verrat am bisher
gelebten Christentum sein, denn sie wiirden echte christliche Werte aufgeben, die
der erwahlten Kirche aber gar nicht echt und wahr ergreifen.

II1. Die okumenische Problematik der Konversion.

Einzelkonversionen sind kein greifbarer ¢kumenischer Gewinn, wenn es sich nicht
gerade um eine bedeutende Personlichkeit handelt?, zumal man bedenkt, daB es
in einem Lande wahrend eines Jahres unter Umstinden mehr Kirchenaustritte
geben kann als Konversionen®. Manche meinen deshalb, man solle auf Einzel-
konversionen keinen Wert legen. Im iibrigen sei heute die Zeit gekommen, das Ubel
der Spaltung im ganzen zu beseitigen. Man solle also auf geschlossene Gruppen aus-
gehen, die dann auch von der Kirche gewisse eigene Rechte zuerkannt bekommen
kénnten. Das sei wichtig, um das positive Erbe der Reformation oder des evan-
gelischen Christentums mitzubringen in die Mutterkirche.

Der Gedanke hat unzweifelhaft etwas Wahres und Zigiges an sich. Die Antwort
aber wird lauten miissen: das eine tun, das andere nicht lassen. Man darf nie das
Einzelgewissen und die berechtigte, von der Gnade getragene Entscheidung einer
Person durch kirchenpolitische bzw. kirchenstrategische Erwdgungen tberrumpeln.
Selbstverstindlich sind der Kirche korporative Eingliederungen immer erwiinscht,
heute mehr denn je zuvor, aber auch die Konversion einzelner. Wollte man nur
auf den Ubertritt ganzer Gruppen warten, wie viele ehrlich suchende Einzelpersonen
miften dann auf einen Zeitpunkt hoffen, den niemand voraussagen kann! Jede
Konversion ist ein Stiick jener Geschichte, in der die Christenheit zur Einheit strebt.

Von andersgldubigen Christen werden die Konversionen zur katholischen Kirche
zuweilen als eine geradezu dkumenische Belastung empfunden. Und zwar wegen
des Absolutheitsanspruchs der Kirche, die heilsnotwendige zu sein. Hierauf bleibt
uns keine Antwort iibrig, als die Karl Rahners: ,,Wo das von anderen Christen
als belastend fiir das §kumenische Gesprich empfunden wird, wo der katholischen
Kirche ein solcher Wille zu Konvertiten als unékumenisch ausgelegt werden kénnte,
miissen die nichtkatholischen Christen verstehen, daB dieser Wille zu ,Proselyten®
im Absolutheitsanspruch der katholischen Kirche griindet und ebenso von ihrer
Seite als Tatsache zu ertragen ist wie alles andere, was sie von der katholischen
Kirche trennt?®.*

# Allerdings ist im allgemeinen auch bei solchen Konversionen festzustellen, daB ihre 6kumenische
Bedeutung zugunsten der katholischen Kirche nicht allzu groB ist.

® So waren z. B. ,,im Jahre 1959 . . . in Gesamtdeutschland zu verzeichnen: 14.826 Ubertritte, davon
13.134 aus den evangelischen Kirchen und 6187 Riicktritte; diesem Zuwachs von insgesamt
21.013 stehen aber 35.553 Austritte gegeniiber. (Gemmel, ebd., 66, siche Anm. 4.

10 In: Catholica, 1 f. (Anm. 4).
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KARL HORMANN

Moraltheologische Sonderbehandlung der Sterilisation?

In dieser Zeitschrift hat sich bereits ein Artikel? mit der These befaBt, die Weih-
bischof 7. M. Reuf (Mainz) Ende 1963 zur Diskussion stellte?, nimlich daB zur
berechtigten Vermeidung der Schwangerschaft Eingriffe in biologisch-physiolo-
gische Gegebenheiten und Ablaufe im Hinblick auf den Vollzug der Kopula (chirur-
gische Sterilisation oder hormonale Behinderung der Eireife) zuldssig sein kénnen.
Diese Ausfithrungen haben ebenso wie die in dieselbe Richtung zielenden von
L. Janssens® und W. van der Marck O. P. ein lebhaftes Echo gefunden®. Reuf3
selbst hat seine Meinung gegeniiber A. Gunthér O. S. B. erncut dargelegt®. Die
folgenden Zeilen sollen zu einem Punkt der Erorterung einen kleinen Beitrag
leisten.

Weihbischof ReuB ist der Auffassung, der sterilisierende Eingriff (durch chirur-
gische Operation oder durch Medikamente) werde in der moraltheologischen
Beurteilung anders behandelt als sonstige Eingriffe in die biologisch-physiologischen
Gegebenheiten und Ablidufe des menschlichen Organismus. Wohl werde die so-
genannte indirekte Sterilisation (die zu Heilzwecken vorgenommen wird, wobei die
Unfruchtbarkeit nicht beabsichtigt, sondern nur zugelassen wird) wie sonstige
Entfernung von Organen oder Unterdriickung von Funktionen gebilligt, wenn das
Wohl des Ganzen sie erfordere. Der direkien Sterilisation (dem Eingriff, der in der
Absicht vollzogen wird, die Unfruchtbarkeit herbeizufithren) werde jedoch eine
Sonderstellung zugewiesen: Sie werde als absolut unerlaubt betrachtet, und zwar
deshalb, weil sie kontrazeptive MaBnahme sei; man nehme sie damit in der Be-
urteilung aus dem Bereich der sonstigen Eingriffe, der dem funften Gebot zuge-
ordnet werde, heraus und verfahre mit ihr, da sie dem sechsten Gebot zugehore,
anders als mit den iibrigen Eingriffen?.

Vielleicht lassen sich die Dinge aber auch anders sehen. Die Rechtfertigung von
Eingriffen in die biologisch-physiologischen Gegebenheiten und Abldufe wird all-
gemein im sogenannten Ganzheitsprinzip gesucht: Organe dirfen entfernt und Funktio-
nen dirfen unterdriickt werden, wenn dies zur Rettung des Ganzen notwendig ist,
da der Teil dem Ganzen untersteht und das Ganze wichtiger ist als der Teil. In der
letzten Zeit nun hat man fiir manche sittlichen Probleme Lésungen als annehmbar
bezeichnet, die voraussetzen, daB die Fruchtbarkeit manchmal absichtlich aus-
geschaltet werden darf, mit anderen Worten, daBl manchmal direkt sterilisiert
werden darf. Den Frauen, denen dic Gefahr der Vergewaltigung droht, haben
bekannte Moraltheologen zur Vermeidung der Empfangnis aus einem solchen
erzwungenen Verkehr den Gebrauch zeitweilig sterilisierender Medikamente

1 A. Auer, Eheliche Hingabe und Zeugung. Zu einem Diskussionsbeitrag des Mainzer Weihbischofs
Dr. J. M. ReuB3, Theol.-prakt. Quartalschr. 112 (1964) 121-132.

2 J. M. ReuB, Eheliche Hingabe und Zeugung. Ein Diskussionsbeitrag zu einem differenzierten
Problem, Theol. Quartalschr. (Tiibingen) 143 (1963) 454-476.

3 L. Janssens, Morale conjugale et progestogénes, Ephemerides Theologicae Lovanienses 39 (1963)
787-826.

* W. van der Marck O. P., Vruchtbaarheidsregeling, poging tot antwoord op een nog open vraag,
Tijdschrift voor theologie 3 (1963) 378-413.

& Vgl. L. M. Weber, Zur Frage der Geburtenregelung, Theologie der Gegenwart 7 (1964) 125-133;
A. Ginthér OSB., Kritische Bemerkungen zu neuen Theorien iiber Ehe und eheliche Hingabe,
Theol. Quartalschr. 144 (1964) 316-350; K. Demmer MSC., Eheliche Hingabe und Zeugung,
Scholastik 39 (1964) 528-557.

8 J. M. ReuB3, Nochmals zum Thema ,,Eheliche Hingabe und Zeugung®. Eine Antwort an P. Anselm
Giinthér OSB., Theol. Quartalschr. 144 (1964) 445-476.

? Theol. Quartalschr. 144 (1964) 468¢.
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zugestanden®. Manche schlieBen dann weiter, daB sich in dhnlicher Weise die Ehe-
frau schiitzen diirfe, die von ihrem Mann in unverantwortlicher Weise zum Verkehr
genotigt wird®. Ja man meint, die Frau durch Medikamente zeitweilig oder sogar
durch chirurgischen Eingriff auf Dauer sterilisieren zu diirfen, wenn ihr Organismus
zwar empfangen, aber infolge unheilbaren Mangels das empfangene Kind nicht
zur Reife bringen kann'®. Wenn diese Losungen stimmen, ergibt sich, daB die
direkte Sterilisation nicht absolut unzuldssig ist und daB die kirchliche Verurteilung
der direkten Sterilisation!? wohl eine richtige sittliche Erkenntnis ausspricht, aber
noch nicht in addquater Formulierung, sondern dahin zu ergéinzen ist, daB eine
normale Fruchtbarkeit (d. h. die Fahigkeit, das Kind zu empfangen und zur Reife zu
bringen) bei freier geschlechtlicher Betdtigung nicht direkt ausgeschaltet werden darf2,

Zur Rechtfertigung stiitzt man sich jedenfalls auf das Ganzheitsprinzip: Die Frau
schaltet durch Medikamente zeitweilig ihre Fruchtbarkeit aus, um zu verhindern,
daB die schwere Schidigung, die ihr leib-seelisches Wohlbefinden durch die Ver-
gewaltigung erleidet, durch die aufgezwungene Schwangerschaft noch bedeutend
vergroBert wird'®. Diese Anwendung der Drogen hat den Charakter einer zu-
lassigen SchutzmaBnahme, soweit es sich um einen rein aufgezwungenen Verkehr
handelt, gegen den keine wirksame Hilfe zur Verfiigung steht!¢. Die Absicht der
der Frau geht nicht auf eine sterile Kopula; sie will die Kopula iiberhaupt nicht,
sondern furchtet sie; vielmehr sterilisiert sie ihren Organismus, um, wenn sie sich

8 P. Palazzini-F. X. Hiirth-F. Lambruschini, Una donna domanda: come negarsi alla violenza?
Studi cattolici 5 (1961), Nr. 27, 62-72; M. Zalba SJ., Casus de usu artificii contraceptivi, Periodica
de re morali, canonica, liturgica 51 (1962) 167-192, bes. 172-180; J. Fuchs SJ., De castitate et
ordine sexuali. Romae * 1963, 95 f.; J. M. ReuB, Theol. Quartalschr. 144 (1964) 468. Anders
L. Bender OP., Usu pilularum evitare conceptionem ex stupro, Angelicum 39 (1962) 416-439.

® Vgl. B. Hiring GSSR., NaturgemiB-gottgewollte Wege verantworteter Elternschaft, in: Moderne
Ehe und Kinderzahl (Schriftenreihe des Kathol. Familienverbandes Osterreichs 15) 18 f; Natur-
gemilBe Wege verantworteter Elternschaft, Theol. d. Gegenw. 6 (1963) 130.

1 Vgl. Herder-Korrespondenz 16 (1962) 471; F. Béckle, Insemination, Sterilisation und moderne
Methoden der Geburtenkontrolle, in: Offene Fragen zwischen Arzten und Juristen (Studien und
Berichte der Kathol. Akademie in Bayern 20). Wiirzburg 1963, 121.

11 ,,Casti connubii®, Denzinger-Schénmetzer, Enchiridion symbolorum, definitionum et declaratio-
num de rebus fidei et morum. Friburgi Br. 3 1963, 3723 (DS); S. Off.,, 21. 2. 1940, DS 3788;
Pius XII., Ansprachen 29, 10. 1951, 7. 9. 1953, 8. 10. 1953, 12. 9. 1958, Acta Apostolicae Sedis 43
(1951) 843 f., 45 (1953) 606, 675, 50 (1958) 743 f., bei Utz—Groner, Aufbau und Entfaltung des
gesellschaftlichen Lebens. Soziale Summe Pius XII. Freiburg (Schweiz) 1954-1961, 1065. 1138.
2322. 5451 f.

12 Vgl. F. Bockle, a. a. O., 121, Anm. 14. — L. L. McReavy, The Dutch Hierarchy on Marriage

Problems, The Clergy Review 49 (1964) 115: ,,If, as seems reasonable to hold, the intrinsic malice

of the condemned form of sterilization is only realized when the act seeks to deprive the voluntary

exercise of one’s sexual faculty in intercourse of its naturally procreative potentiality, then the use
of steroids as a safeguard against the effects of an unjustly enforced act of intercourse would not be
contrary to the Holy Office decree.“ — J. Fuchs sagt zwar: ,,Unerlaubt ist . . . jeder sterilisierende

Eingriff in die Zeugungsfahigkeit des Menschen, der diese Fahigkeit dauernd oder zeitweilig aus-

zuschlieBen versucht* (Die Diskussion um die ,,Pille, Stimmen der Zeit 174. Bd., 89, 1963/64, 410),

schrankt aber an anderer Stelle selbst ein: ,,Principium de illicita sterilizatione directa non se refert

ad inducendam sterilitatem physicam ut talem, sed ad eam inducendam cum intentione reddendi
sic infoecundam copulam voluntariam (vel debitam)“ (De castitate et ordine sexuali 96; dhnlich

Arzt und Christ 9, 1963, 77). Gegen die Zulassigkeit der direkten Sterilisation bei ,sinnlos ge-

wordener Empfingnisfahigkeit” bringt J. Fuchs Bedenken vor, wenn er sie auch nicht mit aller

Entschiedenheit ablehnt (Arzt und Christ 9, 1963, 78 f.).

L. L. McReavy a. a. O.: ,,It is an opinion which can easily be reconciled with the principle of

totality in the use of the human body, whereby one is entitled to suppress a physiological function

(here ovulation) when its operation is likely to be the occasion of serious harm to the body as a whole

(here the physical and mental shock of an enforced pregnancy®; J. Fuchs, De castitate et ordine

sexuali 95: ,,principium totalitatis®.

Die Voraussetzung der Unfreiwilligkeit des Verkebhrs betonen J. Fuchs, Moraltheologie und Ge-

burtenregelung, Arzt und Christ 9 (1963) 77; N. Seelhammer, Zur Diskussion um die Frage der

Geburtenbeschrinkung, Trierer theol. Zeitschr. 73 (1964) 100.
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schon der Kopula nicht erwehren kann, nicht firr eine noch groBere Schadigung
ihres leib-seelischen Ganzen anfillig zu sein5. Auch im Fall der ,,sinnlos gewordenen
Konzeptionsfahigkeit® (die das Kind nicht zur Reife zu bringen vermag) versucht
man, die Erlaubtheit der direkten Sterilisation mit dem Ganzheitsprinzip zu be-
grinden: Diese Konzeptionsfahigkeit soll ausgeschaltet werden, damit im Interesse
der ganzmenschlichen Persénlichkeit die anderen Funktionen der Geschlechtlich-
keit erhalten bleiben!®. So gesehen, scheint die direkte Sterilisation nicht eine
Sonderbehandlung zu erfahren: Der Eingriff wird dann, und nur dann, als zu-
lassig angesehen, wenn er durch das Ganzheitsprinzip gerechtfertigt werden kann.
Entspricht dies nicht der Regel, wie sie in ,,Casti connubii® gelehrt wird, der Mensch
diirfe die Glieder seines Leibes nur zu deren natiirlichen Zielen gebrauchen und
sie nur in dem Fall zerstéren oder verstimmeln oder sich auf andere Art zu den
natiirlichen Funktionen ungeeignet machen, wenn auf andere Weise fiir das Wohl
des ganzen Leibes nicht vorgesorgt werden kann?1?

Wie steht es aber mit der direkten Sterilisation bei gesunder Fortpflanzungsfihigkeit
und freier Betitigung der Geschlechtlichkeit? VerliBt man, wenn man sie ablehnt,
die allgemeinen MaBstibe hinsichtlich der Eingriffe in biologisch-physiologische
Gegebenheiten und Abldufe und fingt man mit der Sonderbehandlung an? Weih-
bischof ReuB meint, man tue es, und er sieht den Grund dafiir darin, daB das
Zeugungsziel ungebithrlich den anderen Zielen der Kopula tibergeordnet und daher
als die Kopula grundlegend spezifizierend angeschen werde'®. Wenn diese (vom
Kirchenrecht!® ausgesprochene und nur in einem ganz bestimmten Sinn giiltige)
Uberordnung aufhére, verliere die direkte Sterilisation ihre Sonderstellung und
kénne so wie die iibrigen Eingriffe uneingeschrinkt dem Ganzheitsgesichtspunkt
unterstellt werden. Ist es aber so unumstoBlich sicher, daB die Ablehnung der
direkten Sterilisation bei gesunder Fruchtbarkeit und freier Geschlechtsbetitigung
mit der erwidhnten Uberordnung des Zeugungszieles steht und fillt? Wie Weih-
bischof ReuB selbst darlegt?®, zeigt die Heilige Schrift zwei Ausrichtungen des Ge-
schlechtlichen auf: die ganzmenschliche Gemeinschaft von Mann und Frau und die
Zeugung?!. Keine von ihnen darf wohl als unwesentlich bezeichnet werden. Mit
Recht betont man heute sehr nachdriicklich, daB jede Vernachlissigung der Liebe
zwischen Mann und Frau in der geschlechtlichen Betétigung einen Fehler ausmacht.
Ebenso wird man wohl auch weiter darauf bestehen miissen, daB der Mensch nicht
eine unter den gegebenen Umstanden mogliche Ausrichtung seiner frei gesetzten
Kopula auf das Kind aus ihr herausnehmen darf. Ohne die Frage der Uber- und
Unterordnung von Gattenliebe und Fortpflanzung zu berithren?®2, kann man doch

15 T, Fuchs a. a. O., 95 f: ,sterilizat enim seipsam, rationabiliter sic disponens de facultate in bonum
suiipsius (principium totalitatis), non vero sterilizat copulam suam, qui talem nec vult nec perficit,
dum solummodo sit (physice vel moraliter) incapax resistendi copulae ex parte aggressoris peractae®.

¢ Vgl. F. Bockle a. a. O., 121; B. Hiaring, Das Gesetz Christi. Freiburg i. B. 8 1961, III 261; dazu die

Kritik von J. Fuchs, De castitate et ordine sexuali 97 f, und Arzt und Christ 9 (1963) 78 f.

»hec possint ea destruere aut mutilare aut alia via ad naturales functiones se ineptos reddere, nisi

quando bono totius corporis aliter provideri nequeat” (DS 3723).

18 Theol. Quartalschr. 144 (1964) 469.

19 (Clodex Iuris Canonici can. 1013 § 1; S. Off,, 1. 4. 1944, DS 3838; Pius XII., Ansprachen 26.