Jirgen Bérsch / Benedikt Kranemann (Hg.)
Geschichte der Liturgie

Band 1






Geschichte der Liturgie
in den Kirchen des Westens

Rituelle Entwicklungen, theologische Konzepte
und kulturelle Kontexte

Herausgegeben von
Jirgen Birsch und Benedikt Kranemann
in Verbindung mit Winfried Haunerland und Martin Kléckener

Band 1

Von der Antike bis zur Neuzeit

Minster
2018



© 2018 ASCHENDORFF VERLAG GMBH & CO. KG, MUNSTER
www.aschendorff-buchverlag.de

Das Werk ist urheberrechtlich geschiitzt. Die dadurch begriindeten Rechte, insbesondere die der Ubersetzung, des
Nachdrucks, der Entnahme von Abbildungen, der Funksendung, der Wiedergabe auf fotomechanischem oder dhn-
lichem Wege und der Speicherung in Datenverarbeitungsanlagen bleiben, auch bei nur auszugsweiser Verwertung,
vorbehalten. Die Verglitungsanspriiche des § 54, Abs. 2, UrhG, werden durch die Verwertungsgesellschaft Wort
wahrgenommen.

Printed in Germany 2018

ISBN 978-3-402-13186-2
ISBN (E-Book-PDF) 978-3-402-13209-8



INHALT

Abkiirzungsverzeichnis . ... .. o o

Jiirgen Barsch — Benedikt Kranemann

Historiographie der Liturgie — Darstellungen, Modelle, Zielsetzungen

ANTIKE
Michael Theobald

Anfinge christlichen Gottesdienstes in neutestamentlicher Zeit .. ... ..

Albert Gerhards

Liturgie in den ersten Jahrhunderten .......... ... ... ... ... . ...

Gerard Rouwhorst

Liturgie in der Alten Kirche des Ostens ..........................

Martin Klockener

Liturgie in der Alten Kirche des Westens ................... ... ...

MITTELALTER
Arnold Angenendt

a) Liturgie im Frihmittelalter . ..... ... .. ... ... ... ... .....

Martin Klockener

b) Liturgische Quellen des Frithmittelalters .......................

Jiirgen Birsch

Liturgie im Hoch- und Spédtmittelalter ..........................

Andreas Heinz

Nichtrémische Liturgiefamilien des Westens.

Mit einem Ausblick auf die Gegenwart ................... ... ...,

7



10

11

12

13

14

INHALT

NEUZEIT
Benedikt Kranemann
Liturgien unter dem Einfluss der Reformation .................. ... 425
Winfried Haunerland
Das Konzil von Trient und die nachtridentinische Liturgiereform ...... 481
Jiirgen Birsch
Liturgie in der Zeit von Barock und katholischer Konfessionalisierung . .. 515
Paul F. Bradshaw
Anglikanische Liturgie vom 16. bis zum 18. Jahrhundert .............. 561
Klaus Raschzok
Lutherische Liturgie vom 17. bis zum 19. Jahrhundert ............. .. 575
Michael Baumann

Reformierter Gottesdienst in der Deutschschweiz
vom 16. bis zum 19. Jahrhundert ......... ... ... .. ... ... .. ... .. ... 647



ABKURZUNGSVERZEICHNIS
DER REIHEN UND ZEITSCHRIFTEN

Abkiirzungen von Reihen und Zeitschriften richten sich nach Siegfried M. SCHWERTNER,
IATG? - Internationales Abkiirzungsverzeichnis fiir Theologie und Grenzgebiete. Zeitschrif-
ten, Serien, Lexika, Quellenwerke mit bibliographischen Angaben, Berlin %2014.

Die Abkirzungen von Quellenangaben zu Schriften der Antiken und Alten Kirche folgen
Geoffrey W. H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, Oxford #2014, und Thesaurus Linguae
Latinae. Index librorum scriptorum inscriptionum ex quibus exempla afferuntur, ed. altera,
Leipzig 1990, fir die Werke des Augustinus dem Augustinus-Lexikon, hg. von Cornelius
MAYER [u.a.], Basel 1986fF.

AAS

ACC
ACW
ADBK
AELKZ
AEM
AFMF
AGP
AGTL
AHVNRhQh
AKG
ALit

ALw
AMRKKG
AnGr
APrTh
AQDGMA
ArAmb
ArbSKG
ArVi

ASS
AThANT
AugL
AugSt
AWR.L
BABKG
BBKL
BDHIR

Acta Apostolicae Sedis

Alcuin Club Collections

Ancient Christian Writers

Arbeitshilfen. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz
Allgemeine evangelisch-lutherische Kirchenzeitung
Allgemeine Einfithrung in das romische Messbuch
Arbeiten zur Frihmittelalterforschung

Arbeiten zur Geschichte des Pietismus

Arbeiten zur Geschichte und Theologie des Luthertums
Annalen des Historischen Vereins fiir den Niederrhein
Arbeiten zur Kirchengeschichte

Analecta liturgica

Archiv fiir Liturgiewissenschaft

Archiv fiir mittelrheinische Kirchengeschichte

Analecta Gregoriana

Arbeiten zur praktischen Theologie

Ausgewihlte Quellen zur deutschen Geschichte des Mittelalters
Archivio ambrosiano

Arbeiten zur schlesischen Kirchengeschichte

Archaeologia viva

Acta Sanctae Sedis

Abhandlungen zur Theologie des Alten und Neuen Testaments
Augustinus-Lexikon

Augustinian Studies

Aus der Welt der Religion. Liturgische Reihe

Beitrage zur altbayerischen Kirchengeschichte
Biographisch-bibliographisches Kirchenlexikon

Bibliothek des Deutschen Historischen Instituts in Rom



BEL.H
BEL.S
BFChTh
BGAM
BGAM.S

BHer
BHTh
BIDC
BilHBR
BiLi
BiToTe
BJVK

BKathF A.

BKathF B.

BKV
BLE
BLit(B)
BR
BRHE
BSal.E
BSLK
BSRel
BStMed
BT
BTH
BThSt
BWANT
BWFKG
BZNW

BZThS
CBLa
CB.NT
CBQ_
CCath
CChr.CM
CChr.SA
CChr.SL
CConf
CD
CEAug
CEFR
CHW

ABKURZUNGSVERZEICHNIS

Bibliotheca ,Ephemerides liturgicae‘. Sectio historica

Bibliotheca ,Ephemerides liturgicae‘. Subsidia

Beitrige zur Forderung christlicher Theologie

Beitrige zur Geschichte des alten Monchtums und des Benediktinerordens
Beitrage zur Geschichte des alten Monchtums und des Benediktinerordens.
Supplementband

Biblioteca Herder

Beitrige zur historischen Theologie

Bibliotheque de I'Institut de Droit Canonique de I'Université de Strasbourg
Bibliotheque de I'Institut Historique Belge de Rome

Bibel und Liturgie

Bible de tous les temps

Bayerisches Jahrbuch fiir Volkskunde

Beitrige zur Katholizismusforschung. Reihe A: Quellentexte zur Geschichte
des Katholizismus

Beitrige zur Katholizismusforschung. Reihe B: Abhandlungen
Bibliothek der Kirchenviter

Bulletin de littérature ecclésiastique

Biblioteca litdrgica. Barcelona

Biblical research

Bibliotheque de la Revue d’histoire ecclésiastique

Bibliotheca Salmanticensis. Estudios

Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche

Biblioteca di scienze religiose

Biblioteca degli Studi medievali

Bibliotheque de théologie

Bibliotheque de théologie, Série 4: Histoire de la théologie
Biblisch-theologische Studien

Beitrige zur Wissenschaft vom Altem und Neuen Testament
Beitrage zur Westfilischen Kirchengeschichte

Beihefte zur Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft und
die Kunde der ilteren Kirche

Bonner Zeitschrift fir Theologie und Seelsorge

Collectanea biblica latina

Coniectanea biblica. New Testament series

Catholic biblical quarterly

Corpus Catholicorum

Corpus Christianorum. Continuatio mediaevalis

Corpus Christianorum. Series apocryphorum

Corpus Christianorum. Series Latina

Corpus confessionum

Coena Domini

Collection des études augustiniennes

Collection de I'Ecole Francaise de Rome

Christenhilfe fiir die Welt



ChwW
CLSt
COD(D)
Coll'Theol
ColTh
Conc(GB)
CR

CSac
CSCO
CSEL
CSMLT
CStS

CT

CTh
CThM
CThM.PT

CThM.St

CVS.Ma
CVS.Mi
DACL
DEL
DH
DtBis
DThC
DtPfrB1
EcOra
EDIL
EHD
EHK
EHR
EHS.
EHS. T
EKGB
EKK
EKO
EL
EL.A
EO
EspCrist. T
ESt
EST
ESW
EtGr

ABKURZUNGSVERZEICHNIS

Christliche Welt

Canon law studies

Conciliorum oecumenicorum decreta [dt. Ausg.]

Collana theologica

Colloquia theologica

Concilium. London

Corpus reformatorum

Colonia sacra

Corpus scriptorum christianorum Orientalium

Corpus scriptorum ecclesiasticorum Latinorum

Cambridge studies in medieval life and thought

Collected Studies Series

Concilium Tridentinum

Cahiers théologiques

Calwer theologische Monographien

Calwer Theologische Monographien C, Praktische Theologie und
Missionswissenschaft

Calwer Theologische Monographien B, Systematische Theologie und
Kirchengeschichte

Codices e Vaticanis selecti. Series major

Codices e Vaticanis selecti. Series minor

Dictionnaire d’archéologie chrétienne et de liturgie
Dokumente zur Erneuerung der Liturgie

Heinrich Denzinger — Peter Hinermann, Enchiridion Symbolorum
Die deutschen Bischéfe

Dictionnaire de théologie catholique

Deutsches Pfarrerblatt

Ecclesia Orans. Freiburg/Br.

Enchiridion documentorum instaurationis liturgicae

Etudes d’histoire des dogmes et d’ancienne littérature ecclésiastique
Eine heilige Kirche

English Historical Review

Europdische Hochschulschriften

Europiische Hochschulschriften, Reihe XXIII Theologie
Einzelarbeiten aus der Kirchengeschichte Bayerns
Evangelisch-katholischer Kommentar zum Neuen Testament
Die evangelischen Kirchenordnungen des XVI. Jahrhunderts
Ephemerides liturgicae

Ephemerides liturgicae. Analecta historico-ascetica

Ecclesia orans. Rom

Espaiia Cristiana. Textos

Eichstitter Studien

Léglise en son temps

Ecumenical Studies in Worship

Etudes grégoriennes



EThS
EThSt
EvDt
EvIh
FC
FDA
FKTh
FMSt
FOP
FQKGO
FRKG
FRLANT
FSOTH
FThSt
FV.FP
FVK
GCh
GCS
GdK
GLS
GNT
GTA
GThS
HBS
HBS
HDG
HerKorr
HJ
HKG
HKG(])
HKi
HID
HLLA
HLS
HNT
HSRCA
HThK.NT
HWP
IKaZ
IKZ
1LQ_

1P

IThS
JAC
JAC.E

IO

ABKURZUNGSVERZEICHNIS

Erfurter theologische Schriften

Erfurter theologische Studien

Das Evangelische Deutschland

Evangelische Theologie

Fontes Christiani

Freiburger Di6zesan-Archiv

Forum katholische Theologie

Frihmittelalterliche Studien

Faith and order paper(s)

Forschungen und Quellen zur Kirchen- und Kulturgeschichte Ostdeutschlands
Forschungen zur Rechts- und Kulturgeschichte

Forschungen zur Religion und Literatur des Alten und Neuen Testaments
Forschungen zur systematischen und 6kumenischen Theologie
Freiburger theologische Studien

Frithes Christentum: Forschungen und Perspektiven
Forschungen zur Volkskunde

Geschichte des Christentums

Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten drei Jahrhunderte
Gottesdienst der Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft
Grove liturgical study

Grundrisse zum Neuen Testament

Gottinger theologische Arbeiten

Grundrify des Theologiestudiums

Henry Bradshaw Society

Herders Biblische Studien

Harper’s Bible dictionary

Herder-Korrespondenz

Historisches Jahrbuch

Handbuch der Kirchengeschichte fiir Studierende, hg. von Gustav Kriager
Handbuch der Kirchengeschichte, hg. von Hubert Jedin
Hochkirche. Charlottenburg

Heiliger Dienst

Handbuch der lateinischen Literatur der Antike

Historisches Lexikon der Schweiz

Handbuch zum Neuen Testament

'The Historical series of the reformed church in America
Herders Theologischer Kommentar zum Neuen Testament
Historisches Worterbuch der Philosophie

Internationale katholische Zeitschrift Communio
Internationale kirchliche Zeitschrift

Instrumenta Liturgica Quarreriensia

Instrumenta patristica

Innsbrucker theologische Studien

Jahrbuch fiir Antike und Christentum

Jahrbuch fiir Antike und Christentum — Erginzungsband



JBrKG
JCPS
JEH
JFLF
JLH
JLO
JLS
JLw
JRGS
JRS
JSKG
JSNT
JThS
JVABG.S
JVK
KGQS
KIG
K]
KKTS
KIT
KMJ
KonGe.U
KTA
KZF
LACL
Leit.
LF
LiCo
LilLe
LiSt
LitWo
LiZs
Lj
LKGG
LM
LMA
LO
LQ.
LQF
LThK
LuM
MD
MGD
MGH.S

ABKURZUNGSVERZEICHNIS

Jahrbuch fir Brandenburgische Kirchengeschichte
Jewish and Christian perspectives series

Journal of ecclesiastical history

Jahrbuch fir frinkische Landesforschung

Jahrbuch fir Liturgik und Hymnologie

Jaarboek voor liturgie-onderzoek

Joint Liturgical Studies

Jahrbuch fir Liturgiewissenschaft

Joseph Ratzinger, Gesammelte Schriften

Journal of Roman Studies

Jahrbuch fir schlesische Kirchengeschichte

Journal for the study of the New Testament

Journal of Theological Studies

Jahrbuch des Vereins fiir Augsburger Bistumsgeschichte — Sonderreihe
Jahrbuch fur Volkskunde

Kirchengeschichtliche Quellen und Studien

Die Kirche in ihrer Geschichte

Kirchliches Jahrbuch fiir die evangelischen Landeskirchen Deutschlands
Konfessionskundliche und kontroverstheologische Studien
Kleine Texte fiir (theologische und philologische) Vorlesungen und Ubungen
Kirchenmusikalisches Jahrbuch

Konziliengeschichte. Reihe B: Untersuchungen
Kroners Taschenausgabe

Kirchliche Zeitfragen

Lexikon der antiken christlichen Literatur

Leiturgia. Handbuch des evangelischen Gottesdienstes
Liturgiegeschichtliche Forschungen

Liturgia condenda

Liturgisches Leben

Liturgical Studies

Liturgisch woordenboek

Liturgische Zeitschrift

Liturgisches Jahrbuch

Die Lutherische Kirche — Geschichte und Gestalten
Lutherische Monatshefte

Lexikon des Mittelalters

Lex orandi

Liturgiegeschichtliche Quellen
Liturgiewissenschaftliche Quellen und Forschungen
Lexikon fur Theologie und Kirche

Liturgie und Ménchtum

La Maison-Dieu

Musik und Gottesdienst

Monumenta Germaniae historica. Studien und Texte

MGH.SRM Monumenta Germaniae historica. Scriptores rerum Merovingicarum



ABKURZUNGSVERZEICHNIS

MGH.SS  Monumenta Germaniae historica. Scriptores
MGKK Monatsschrift fiir Gottesdienst und kirchliche Kunst
MGMA  Monographien zur Geschichte des Mittelalters

MHS.L Monumenta Hispaniae sacra. Serie litdrgica
MKHS Miinchener kirchenhistorische Studien
MLCT Monumenta liturgica Concilii Tridentini
MMAS Miinstersche Mittelalterschriften

MMS Monumenta musicae sacrae

MMS]J Monumenta Missionum Societatis Tesu

MOSA Mitteilungen des Osterreichischen Staatsarchivs

MPTh Monatsschrift fiir Pastoraltheologie

MSB Thomas Miintzer, Schriften und Briefe

MSHTh  Minchener Studien zur historischen Theologie

MThA Miunsteraner Theologische Abhandlungen

MThS.H  Minchener theologische Studien — Historische Abhandlungen

MThS.S Minchener theologische Studien — Systematische Abteilung

MThZ Miinchener theologische Zeitschrift

MTUDL  Minchener Texte und Untersuchungen zur deutschen Literatur des
Mittelalters

MVLA Monumenta veteris liturgiae Ambrosianae

NELKB Nachrichten der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern

NHThG  Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe

Not. Notitiae

NT Novum Testamentum

NTA Neutestamentliche Abhandlungen

NTG Neue theologische Grundrisse

NTOA Novum testamentum et orbis antiquus
NT.S Novum Testamentum. Supplements

NZM Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft

NZM.S Neue Zeitschrift fir Missionswissenschaft — Supplements
NZSTh Neue Zeitschrift fiir systematische Theologie

OCA Orientalia Christiana Analecta

OECT Oxford Early Christian Texts

OrChr Oriens Christianus

OrSyr L’Orient syrien

OTBK Okumenischer Taschenbuchkommentar

OTM Oxford theological monographs

OUH Oberurseler Hefte

Pat. Patrologia. Beitrige zum Studium der Kirchenviter

PBIDA Pastoralblatt fiir die Diézesen Aachen, Berlin, Essen, Koln, Osnabriick

PiLi Pietas liturgica

PiLi.S Pietas liturgica. Studia

PL Patrologia Latina

PLR-GD  Pastoralliturgische Reihe in Verbindung mit der Zeitschrift
,Gottesdienst”

I2



PO
PPSt
PrKZ
PTh
PTHe
PThGG
PTS
QAGAF

ABKURZUNGSVERZEICHNIS

Patrologia Orientalis

Pius-Parsch-Studien

Preuflische Kirchenzeitung

Pastoraltheologie. Géttingen

Praktische Theologie heute

Praktische Theologie interdisziplinir

Patristische Texte und Studien

Quellen und Abhandlungen zur Geschichte der Abtei und der Diozese Fulda

QAMRKKG Quellen und Abhandlungen zur Mittelrheinischen Kirchengeschichte

QD
QFGBW

QFRG
QFWKG
QMRKG
QuLi
RAC

RB

RSPhTh
RSSR.H
RST
RSTS
RSTh
RTHP
RTL

Quaestiones disputatae

Quellen und Forschungen zur Geschichte des Bistums und Hochstifts
Wiirzburg

Quellen und Forschungen zur Reformationsgeschichte

Quellen und Forschungen zur wiirttembergischen Kirchengeschichte
Quellen und Abhandlungen zur mittelrheinischen Kirchengeschichte
Questions liturgiques

Reallexikon fiir Antike und Christentum

Revue biblique

Revue bénédictine de critique, d’histoire et de littérature religieuses
Revue de droit canonique

Reallexikon zur deutschen Kunstgeschichte

Revue des études augustiniennes

Revista eclesidstica brasileira

Rerum ecclesiasticarum documenta. Series maior, Fontes

Rerum ecclesiasticarum documenta. Series minor, Subsidia studiorum
Revue des sciences religieuses

Religion in Geschichte und Gegenwart

Rassegna gregoriana per gli studi liturgici e per canto sacro

Revue historique. Paris

Revue d’histoire ecclésiastique

Revue d’histoire et de philosophie religieuses

Rivista liturgica

Regensburger Neues Testament

Rottenburger Jahrbuch fir Kirchengeschichte

Rottenburger Monatsschrift (fiir praktische Theologie)

Religion, Politik, Gesellschaft in der Schweiz

Romische Quartalschrift fiir christliche Altertumskunde und
Kirchengeschichte

Revue des sciences philosophiques et théologiques

Recherches et synthéses de sciences religieuses. Section d’histoire
Reformationsgeschichtliche Studien und Texte
Reformationsgeschichtliche Studien und Texte. Supplementband
Regensburger Studien zur Theologie

Recueil de travaux d’histoire et de philologie

Revue théologique de Louvain

13



RVV
SAC
SBS

SC

SCA
SCH(L)
SchlAr
SchlSchr
SChr
SCJ
SDGSTh
SE
SEAug
SelL

SF
SFGG
SFHE
SFS

SG

SGV

SHAW.PH

SHCT
SID

SJ
SKGNS
SKKG
SKV
SMGB

SMHR
SMRT
SOAW.PH

SPAG
SPIB
SpicFri
SPLi
SPPI
SRiC.H
SSAM

SSGVK
SSL

14

ABKURZUNGSVERZEICHNIS

Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten

Studi di antichita cristiana. Roma

Stuttgarter Bibelstudien

Sacrosanctum Concilium

Studies in Christian antiquity

Studies in Church History (London)

Schleiermacher-Archiv

Schlern-Schriften

Sources chrétiennes

Sixteenth century journal

Studien zur Dogmengeschichte und Systematischen Theologie
Sacris erudiri

Studie Ephemerides ,Augustinianum'

Storia e letteratura

Studia Friburgensia

Spanische Forschungen der Gorresgesellschaft

Series Facultatis Historiae Ecclesiasticae

Spicilegii Friburgensis Subsidia

Sammlung Géschen

Sammlung gemeinverstindlicher Vortrige und Schriften aus dem
Gebiet der Theologie und Religionsgeschichte

Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften.
Philosophisch-Historische Klasse

Studies in the history of Christian traditions

Schriften des Institutum Judaicum Delitzschianum

Studia Judaica

Studien zur Kirchengeschichte Niedersachsens

Studien zur Kélner Kirchengeschichte

Schriften der Kirchenviter

Studien und Mitteilungen zur Geschichte des Benediktinerordens
und seiner Zweige

Spatmittelalter, Humanismus, Reformation

Studies in Medieval and Reformation Thought

Sitzungsberichte der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften.
Philosophisch-historische Klasse

Studien der Patristischen Arbeitsgemeinschaft

Scripta Pontificii Instituti Biblici

Spicilegium Friburgense

Studia patristica et liturgica

Schriften des Pius-Parsch-Instituts

Sacra Rituum Congregatio. Sectio historica

Settimane di studio del Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo / Settimane
di studio della Fondazione Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo
Schriften der Schweizerischen Gesellschaft fiir Volkskunde

Spicilegium sacrum Lovaniense



ABKURZUNGSVERZEICHNIS

STAC Studien und Texte zu Antike und Christentum
StAns Studia Anselmiana

StANT Studien zum Alten und Neuen Testament
STAR Studies in theology and religion

SThU Schweizerische Theologische Umschau

StLi Studia Liturgica

StLit Studi di liturgia

STMO Série des textes monastiques d’Occident
STMP Studia theologiae moralis et pastoralis

StPali Studien zur Pastoralliturgie

StPatr Studia Patristica

StPB Studia post biblica

StPM Stromata patristica et mediaevalia

STPS Studien zur Theologie und Praxis der Seelsorge
StSil Studia Silensia

StT Studi e testi

StUNT Studien zur Umwelt des Neuen Testaments
StZ Stimmen der Zeit

SVigChr  Supplements to Vigiliae Christianae

SVRG Schriften des Vereins fiir Reformationsgeschichte

SVSHKG  Schriften des Vereins fiir Schleswig-Holsteinische Kirchengeschichte
SWK Stimmen der Weltkirche

SZRKG Schweizerische Zeitschrift fiir Religions- und Kulturgeschichte

TAB Texte und Arbeiten

TANZ Texte und Arbeiten zum neutestamentlichen Zeitalter
TaS Texts and Studies. Contributions to Biblical and Patristic Literature
TBT Theologische Bibliothek Topelmann

TC Traditio Christiana

TDW Theologie der Dritten Welt

TEL Textes et études liturgiques

Theoph. Theophaneia

ThGl Theologie und Glaube

ThH Théologie historique

ThIDia Theologie im Dialog

ThLZ Theologische Literaturzeitung

ThPh Theologie und Philosophie

ThPQ_ Theologisch-praktische Quartalsschrift

ThQ_ Theologische Quartalsschrift

ThR Theologische Rundschau

ThRv Theologische Revue

ThTh Themen der Theologie

ThWNT  Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament
TPL Textus patristici et liturgici

TRE Theologische Realenzyklopidie

TSAJ Texte und Studien zum antiken Judentum



TSMAO
TThSt
TThZ
TTS

TU
UCPH
UnCo
UPT
UTB.W
VApS
VBAT
VEGL
VHVNRh
VKCLK

VMPIG
VSABN
VVKK

WA
WAAFLNW

WdC
WAF
WDGB
WiWei
WMANT
WPKG
WSA
WSt
WuB
WUNT
WWKL
ZAC
ZBK
ZBRG
ZGDP
7ZXG
ZKTh
ZMR
ZNW
7ZSKG
ZSRG.K

ZThK
Zwing.

16

ABKURZUNGSVERZEICHNIS

Typologie des sources du moyen 4ge occidental

Trierer theologische Studien

Trierer Theologische Zeitschrift

Tibinger theologische Studien

Texte und Untersuchungen

University of California publications in history

Unio und Confessio

Untersuchungen zur praktischen Theologie

Uni-Taschenbtcher fiir Wissenschaft

Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls

Veroffentlichungen des Bistumsarchivs Trier

Veroftentlichungen der Evangelischen Gesellschaft fiir Liturgieforschung
Veréftentlichungen des Historischen Vereins fiir den Niederrhein
Veroftentlichungen der Kommission zur Herausgabe des Corpus der
Lateinischen Kirchenviter

Veroftentlichungen des Max-Planck-Instituts fiir Geschichte
Veréftentlichungen des Stadtarchivs Bonn

Veréftentlichungen zur Volkskunde und Kulturgeschichte

Martin Luther, Werke. Kritische Gesamtausgabe [ Weimarer Ausgabe]
Wissenschaftliche Abhandlungen der Arbeitsgemeinschaft fiir Forschung des
Landes Nordrhein-Westfalen

Worterbuch des Christentums

Wege der Forschung

Wiirzburger Diézesangeschichtsblitter

Wissenschaft und Weisheit

Wissenschaftliche Monographien zum Alten und Neuen Testament
Wissenschaft und Praxis in Kirche und Gesellschaft

Wolfenbiitteler Studien zur Aufklirung

Wiener Studien

Welt und Umwelt der Bibel

Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament

Wetzer und Welte’s Kirchenlexikon

Zeitschrift fiir antikes Christentum

Zircher Bibelkommentare

Zircher Beitrage zur Reformationsgeschichte

Zeitschrift fiir Gottesdienst und Predigt

Zeitschrift fiir Kirchengeschichte

Zeitschrift fiir katholische Theologie

Zeitschrift fiir Missionskunde und Religionswissenschaft

Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft

Zeitschrift fiir schweizerische Kirchengeschichte

Zeitschrift der Savigny-Stiftung fiir Rechtsgeschichte. Kanonistische
Abteilung

Zeitschrift fiir Theologie und Kirche

Zwingliana



Jirgen Birsch — Benedikt Kranemann

HISTORIOGRAPHIE DER LITURGIE -
DARSTELLUNGEN, MODELLE, ZIELSETZUNGEN

Einleitung

1. Liturgie als wesentliches Element der Christentumsgeschichte

Der Gottesdienst gehort zu den markantesten Ausdrucksformen des Christentums,
denn hier findet der christliche Glaube seine rituell erfahrbare Gestalt. Allerdings wer-
den im gottesdienstlichen Geschehen nicht nur bestimmte Riten vollzogen, in ihm er-
eignet sich stets neu die Begegnung zwischen Gott und Menschen. Und dies geschieht
in einer alle menschlichen Sinne umfassenden Weise. In Wort und Symbol, in Lesung
und Gebet, in Gesang und Musik, in Gesten und Gebirden vermittelt sich die Erfah-
rung, dass Gott an den Menschen handelt, wie umgekehrt die Menschen in sinnenhaf-
ten Zeichen sich Gott zuwenden. Weil dieses Begegnungsgeschehen an die mensch-
lichen Ausdrucksformen gebunden ist, diese Formen aber von vielen zeitbestimmten
Faktoren abhingig sind und sich entsprechend wandeln, weist auch die christliche
Liturgie keine alle Zeiten tiberdauernde, gleichbleibende Gestalt auf. Sie entwickelt
und verindert sich; sie 6ftnet sich fiir zeittypische religiése und kulturelle Einflisse; sie
reformiert sich auf der Suche nach den Urspriingen. Wie alles menschliche Leben im
Wandel begriffen ist, so auch das gottesdienstliche Leben. Die historische Dimension
bleibt der Liturgie dauerhaft eingeschrieben.

Es zdhlt deshalb zu den zentralen Aufgaben der Liturgiewissenschaft, die gottes-
dienstlichen Traditionen von ihren jidischen Wurzeln und generell ihren Anfingen in
der Antike bis zur Gegenwart zu erforschen und zu verstehen. Dabei sind nicht allein
die in den liturgischen Biichern fixierten Texte und Ordnungen zu beriicksichtigen,
vielmehr missen alle Facetten des gottesdienstlichen Feierns einbezogen werden: die
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zahlreichen rituellen Handlungen, die musikalischen Formen, der Kirchenraum mit
seiner Ausstattung. Aber auch die Bedingungen des kirchlichen Lebens und die kultu-
rellen und religiésen Voraussetzungen und Prigungen der Menschen in ihrer Zeit ha-
ben tiefe Spuren in der Feier der Liturgie hinterlassen. Schliefilich nahmen politische
sowie sozial- und mentalititsgeschichtliche Entwicklungen wesentlich Einfluss auf die
konkrete Wirklichkeit des Gottesdienstes.

Die hier vorliegende Liturgiegeschichte versucht diesen vielschichtigen und kom-
plexen Prozessen Rechnung zu tragen. Sie geht davon aus, dass die Geschichte der
Liturgie einen mafigeblichen Teil der Christentumsgeschichte bildet. Wie das Chris-
tentum eine bedeutende Prigekraft fiir Gesellschaften und Kulturen hatte, so hat auch
der christliche Gottesdienst in dieser Geschichte stets fruchtbar gewirkt. Ohne ein
Wissen um die Liturgiegeschichte sind die von ihr inspirierten Entwicklungen in
Architektur, Malerei, Goldschmiede- und Textilkunst, in Musik, Literatur und The-
ater kaum angemessen einzuschitzen und zu verstehen. Insofern ist die Kenntnis der
Liturgie des abendlindischen Christentums fir viele Wissenschaftsdisziplinen, auch
tber die Theologie hinaus, aufschlussreich. Dem will das vorliegende Handbuch ent-
gegenkommen und einen fundierten, dem heutigen Forschungsstand entsprechenden
Uberblick {iber 2000 Jahre Liturgie- und damit zugleich Kulturgeschichte des Chris-
tentums geben.

2. Liturgiegeschichte im Wandel

Zur Mitte des vergangenen Jahrhunderts hat Theodor Klauser (1894-1984) seine »Klei-
ne Abendlindische Liturgiegeschichte« vorgelegt, die mehreren Generationen ein ein-
gingiges Bild von der historischen Entwicklung des christlichen Gottesdienstes des
Westens, speziell der katholischen Liturgie vermittelte. Klauser gelang es, in einer sehr
ansprechenden Weise Jahrhunderte der Genese der Liturgie auf dem Forschungsstand
seiner Zeit darzustellen. Er referierte eingangs den >verwickelten< Zustand der rémi-
schen Liturgie, sprach von vielfiltigen Kriften, die auf den Gang der Geschichte Ein-
fluss genommen haben, verwies auf Personen, Institutionen, Frommigkeitshaltungen.
All dies miindete in die Frage: »Wer kann das Endergebnis dieses langen Gestaltungs-
prozesses in seinen vielverschlungenen Linien noch iiberschauen, deuten, verstehen?«
(Klauser 1965, 8) In einem als genial zu bezeichnenden Wurf hat Klauser diesen Ent-
wicklungsprozess der Liturgie in vier Perioden untergliedert: »Die Periode der schop-
ferischen Anfinge: Von der Himmelfahrt Jesu bis zu Gregor dem Groflen« (Klauser
1965, 8); »Die Periode der frinkisch-deutschen Fihrung: Von Gregor dem Groflen
bis Gregor VIL« (Klauser 1965, 49); »Die Periode der Auflosung, der Wucherungen,
Um- und Mifldeutungen: Von Gregor VII. bis zum Konzil von Trient« (Klauser 1965,
95); »Die Periode der ehernen Einheitsliturgie und der Rubrizistik: Vom Konzil von
Trient bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil« (Klauser 1965, 117). Als Nachwort fithr-
te Klauser in zentrale Aspekte der Liturgiekonstitution des gerade genannten Konzils
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(1962-1965) ein und druckte wichtige Artikel der Konstitution ab (153-160). Damit lief}
er erkennen, dass ihn neben dem rein historischen Interesse auch die Arbeit fiir die
Erneuerung der Liturgie im 20. Jahrhundert umtrieb. Dieses praktische Interesse gilt
tur alle Darstellungen der Liturgiegeschichte der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts,
gleich aus welcher Theologie sie stammen.

Ein halbes Jahrhundert spiter stellen sich manche Fragen anders. Konzil und nach-
konziliare Reform sind abgeschlossen und gelten selbst als Teil der Geschichte. Ganze
Zeitrdaume der Liturgiegeschichte werden heute anders eingeschitzt als zur Mitte des
20. Jahrhunderts. Das gilt insbesondere fiir das Mittelalter, die Frithe Neuzeit und die
Aufklirung (Angenendt *2001). Fiir andere Zeiten ist durch eine neue Kenntnis und
Einschitzung der Quellen ein wesentlich detaillierteres Bild von Theologie, Gestalt
und Praxis des Gottesdienstes entstanden, wie man beispielsweise fur die Zeit der
Alten Kirche feststellen muss (Bradshaw *2002; Bradshaw — Johnson 2011; Buchinger
2011). Die Periodisierung, die Klauser vorgenommen hat, mehr noch die Kennzeich-
nung der einzelnen Zeiten wird man heute differenzierter betrachten oder zum Teil
auch verwerfen miissen.

Die Liturgiegeschichtsforschung ist in den letzten Jahrzehnten in Bewegung ge-
raten. Doch Gesamtdarstellungen, die den Wissensstand zusammenfassen, sind lei-
der rar. Insbesondere fillt auf, dass zwar viele historisch interessierte Einzelstudien
aus der deutschsprachigen Liturgiewissenschaft in den vergangenen Jahrzehnten er-
schienen sind, aber vergleichsweise wenige Uberblickswerke in deutscher Sprache (vgl.
aber Birsch ?2017). Deshalb entstand die Idee zu dieser umfangreichen Geschichte des
Gottesdienstes des Westens.

Die Zeitraume, fiir die im Folgenden die Liturgiegeschichte beschrieben wird, sind
Antike, Mittelalter, Neuzeit und Moderne/Gegenwart. Auf eine Charakterisierung der
»Epochenc durch jeweils prignante Uberschriften wird verzichtet, weil sich innerhalb
dieser Zeitriume vielfiltige Entwicklungen abgespielt haben, die nicht einfach auf ei-
nen Nenner zu bringen sind. So tbersieht der Verweis auf »die« Alte Kirche leicht die
fast verwirrende Vielfalt von Form und Theologie des Gottesdienstes dieser Jahrhun-
derte, die zumal in Zeiten von Reformen des Gottesdienstes gerne als Idealzeit der
Liturgiegeschichte schlechthin verzeichnet worden sind. Die Liturgie des Mittelalters
und ihre Bedingungen, Gestaltungen und Deutungen in Frith-, Hoch- und Spitmit-
telalter werden heute anders beurteilt als vor einem halben Jahrhundert. Die Vorstel-
lung eines auch liturgisch >dunklen< Mittelalters ist iiberwunden. Probleme bisheriger
Liturgiegeschichtsschreibung werden tberdies im Vergleich von Spitmittelalter und
Friher Neuzeit sichtbar; die neuere Forschung hat erkannt, wie sehr diese Zeitriu-
me aufeinander bezogen sind. Die Frihe Neuzeit lisst sich nicht verstehen ohne die
Kenntnis dessen, was bereits im Spitmittelalter an Reformideen angelegt und wie
sehr manche handelnde Personlichkeit des 16. Jahrhunderts gerade durch Entwicklun-
gen des 14./15. Jahrhunderts beeinflusst und geprigt war. Unter dem Epochenbegriff
»Neuzeit« sind zudem sehr unterschiedliche Stromungen wahrzunehmen, eine zu grobe
Epochenbeschreibung verbietet sich. Ohnehin kann die Einteilung nach Zeitriumen
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nicht mehr als eine erste orientierende Hilfestellung bieten, denn viele Entwicklungen
verlaufen quer zu solchen systematisierenden historiographischen Einteilungen. Und
etwa das 19. Jahrhundert, das bei Klauser und vielen anderen ein Schattendasein fristet,
wird in seiner Vielfalt und Gegensitzlichkeit, wenn es um Liturgie geht, gerade erst
entdeckt. Schliefflich sieht die Liturgiegeschichtsschreibung die Liturgische Bewe-
gung des 19./20. Jahrhunderts und die unmittelbare Vorzeit des Zweiten Vatikanischen
Konzils in ihrer Spannung von Modernitit und Antimodernitit anders als bisher.

3. Darstellungen der Liturgiegeschichte

Aus der Fille der Werke, die seit der Mitte des 19. Jahrhunderts entstanden sind, sol-
len im Folgenden diejenigen dargestellt werden, die heute hinsichtlich Ansatz und
Zielsetzung relevant sind (vgl. auch Kranemann 2017). Die eingangs erwihnte »Kleine
Abendlindische Liturgiegeschichte« von Theodor Klauser ist aus Feldunterrichtsbrie-
fen hervorgegangen, die zunichst fiir Theologiestudenten im Krieg, dann fiir Kriegsge-
fangene gedruckt worden waren. Das Buch nimmt, wie beschrieben, eine Unterteilung
in vier Epochen vor. Es betrachtet die Liturgiegeschichte mit normativen Kriterien
und geht davon aus, dass mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil ein neuer Abschnitt
der Liturgiegeschichte eingesetzt hat (Klauser 1965, 8). Alle Epochen der Geschichte
bemisst Klauser nach dem »aus der Geschichte gewonnenen Idealbild abendlandischer
Liturgie« (Klauser 1965, 8). Allein schon die Kapiteliiberschriften verdeutlichen, dass
dieses Idealbild der Zeit schopferischer Anfinge verpflichtet ist. Klausers Liturgie-
geschichte besticht durch Prignanz und Kiirze, ist aber durch die jiingere Forschung
in vielem tberholt. Sie ist deutlich auf den romischen Ritus konzentriert und streift
beispielsweise die Reformationsliturgien nur.

Eine geistesgeschichtlich interessierte, epochenbezogene Liturgiegeschichte hat
Anton Ludwig Mayer (1891-1982) verfasst. Der Ansatz ist singulir geblieben, das
Quellenmaterial weiterhin interessant (Mayer 1971). Allerdings sind die Geschichts-
bilder, die Mayer etwa fir Mittelalter und Aufklirung zugrunde gelegt hat, hochst
problematisch (Angenendt *2001).

Eine der wenigen Gesamtdarstellungen aus der Perspektive evangelischer Theo-
logie stammt von William Nagel (1905-1995). 1970 erschienen, hat diese Arbeit des
in Greifswald arbeitenden Praktischen Theologen zu wenig Resonanz erfahren. Sie
zeichnet sich dadurch aus, dass sie in aller Kirze neben den Reformationsliturgien
einschlieflich des anglikanischen Gottesdienstes die rémische Liturgie, aber auch die
anderen lateinischen Ritenfamilien des Westens und den »griechisch-katholische[n]
(orthodoxe[n]) Gottesdienst« (Nagel 1970, 60—72) in den Blick nimmt. Entsprechend
ist sie als »wahrhaft 6kumenisch orientierte Gottesdienstgeschichte« (Bieritz 2011, 812)
bezeichnet worden. In seiner Einleitung (Nagel 1070, 6f.) zeigt Nagel die praktische
Relevanz der Beschiftigung mit Liturgiegeschichte fiir das Leben der Kirche auf.
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Burkhard Neunheuser (1903-2003) bietet in seiner »Storia della liturgia« einen
knappen Durchgang durch alle Epochen >romischer« Liturgiegeschichte. Es handelt
sich jeweils um Skizzen und kurzgefasste Informationen zu den unterschiedlichen
Gottesdiensten im jeweiligen kulturellen Kontext (Neunheuser *1999).

Der niederlindische Liturgiewissenschaftler Herman A. Wegman (1930-1996)
hat zwei Werke zur Liturgiegeschichte vorgelegt, die auf Liturgien verschiedener
christlicher Kirchen eingehen. Die »Geschichte der Liturgie im Westen und Ostenc
stellt an den Anfang die Untersuchung der »Schépferischen Anfinge: Urkirche und
Zeitalter der Mirtyrer« (Wegman 1979, 15), behandelt dann den »Gottesdienst der
Reichskirche« (Wegman 1979, 47) und »Die rémisch-frinkisch-germanische Litur-
gie im Westen« (Wegman 1979, 116), bevor sie die Geschichte »Auf dem Weg zu
einer einheitlichen rémischen Liturgie« (Wegman 1979, 161) beschreibt. Ein Kapi-
tel widmet sich der byzantinischen Liturgie (Wegman 1979, 186), ein anderes den
Reformationsliturgien (unter der Uberschrift »Gewinn und Verlust« [Wegman
1979, 235]). Schliefllich kommt die Entwicklung der katholischen Liturgie seit dem
19. Jahrhundert in den Blick. Wegman geht von »konstante[n] Entwicklungslinien«
und »Gesetzmifligkeiten« in der Liturgiegeschichte aus, die in der heutigen Liturgie-
geschichtsforschung tiberholt sind. Das gilt auch fir seine Differenzierung zwischen
»Kern- und Nebenriten, zwischen »Strukturelementen und Verzierung« (Wegman 1979,
14; Kursivierung im Text), die zum Teil die Diskussion um die Mitte des 20. Jahrhun-
derts widerspiegelt und in problematischer Weise auf die Geschichte riickprojiziert
wird. Die Ubersetzung des Werkes ins Deutsche ist leider unzureichend; an vielen
Stellen werden veraltete Quellenverweise geboten; es fehlt wichtige Literatur. Das
zweite Werk mit dem Titel »Liturgie in der Geschichte des Christentums« baut auf
dem ersten auf, setzt aber doch anders an, wenn zunichst »Wesentliche Elemente
des christlichen Gottesdienstes«, nimlich Zeit, Raum und Mensch behandelt werden
(Wegman 1994, 18). Die Epocheneinteilung liegt der der ersten Publikation nahe.
Hier wie dort kommt die Liturgie seit dem Beginn der Neuzeit zu kurz, weil Weg-
man von folgender Annahme ausgeht: »In der Liturgie der Kirchen ist vom 17. bis
zur Mitte des 20. Jahrhunderts wenig verdndert. [...] Tiefgehende Verinderungen im
Gottesdienst finden erst im Verlauf des 20. Jahrhunderts statt.« (Wegman 1974, 16).
Das entspricht nicht mehr heutigem Forschungsstand.

Mehr ins Detail geht Enrico Cattaneo (1912-1986), der die Geschichte der Bu-
cher und Ordnungen nachzeichnet, die fir die Liturgie entscheidenden Kirchenver-
sammlungen wie Personlichkeiten berticksichtigt. Er konzentriert sich aber allein auf
den Westen und nimmt dabei die Reformation nur ganz am Rande wahr (Cattaneo
1984). Ahnlich angelegt ist die Liturgiegeschichte von Xabier Basurko, die u.a. Kapitel
zur Liturgischen Bewegung in Italien — so auch bei Cattaneo — und Spanien enthilt
(Basurko 2006).

Die kurzgefasste Liturgiegeschichte von Marcel Metzger bietet eigentlich allein
eine Geschichte der Frithen und Alten Kirche. Das Mittelalter und die Neuzeit wer-
den lediglich in einem Dirittel des Buches abgehandelt. Dabei ist die Darstellung der
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Geschichte der Neuzeit und Moderne durch neuere Forschungen tiberholt, auch fiir
die Frithzeit werden manche Quellen heute anders eingeschitzt. Zudem bleibt die
deutsche Ubersetzung des franzésischen Originals oft unbefriedigend (Metzger 1998).

Ein bedeutendes Handbuch liegt mit der »Oxford History of Christian Worship«
vor. Es ist 6kumenisch umfassend, berticksichtigt die westlichen wie die orthodoxen
und orientalischen Liturgien, bezieht die liturgische Praxis in verschiedenen Kulturen
und Kontinenten ein, geht Fragen der Inkulturation, der Rolle von Frauen im Got-
tesdienst, von Kunst, Gerdt und Gewand in der Liturgie nach. Bei der Vielfalt der
Aspekte, die hier zu beriicksichtigen sind, konnen verstindlicherweise nur Uberblicke
gegeben werden, die aber trotz mancher Licken, auch bei der Literatur, sehr instruktiv
sind. Nicht allen Beitrigen gelingt gleichermaflen die kulturgeschichtliche Kontextu-
alisierung (Oxford History 2006).

Jurgen Birsch (*2017) bietet ein in vielem neues Bild der Liturgiegeschichte, indem
er u.a. die Kultur- und Gesellschaftsgeschichte durchgingig als prigenden Kontext
des Gottesdienstes wahrnimmt. Fiir die »Anfinge des christlichen Gottesdienstes«
bezieht Birsch programmatisch die »jiidischen Wurzeln« ein. Er stellt den »Gottes-
dienst im konstantinischen Zeitalter und in der Spitantike« vor und geht, nachdem
»Entstehung und [...] Geist der ostkirchlichen Liturgietraditionen« erlidutert worden
sind, auf den »Gottesdienst in der mittelalterlichen Gesellschaft und Kirche« ein. Ein
eigenes Kapitel beschreibt die »reformatorische Neugestaltung des Gottesdienstes«.
Deutlich anders als in dlteren Werken verlduft die Darstellung der neuzeitlichen Litur-
giegeschichte, fiir die Bérsch zunichst den »Gottesdienst im Zeichen tridentinischer
Reform und romischer Einheitlichkeit« thematisiert, dem die Geschichte des Gottes-
dienstes der Reformationskirchen vom 16. bis zum 20. Jahrhundert folgen ldsst, um
dann Barockzeitalter sowie »Aufklirung und restaurative Gegenstromungen« zu Wort
kommen zu lassen. Damit verindert sich das Bild neuzeitlicher Liturgiegeschichte
markant, denn es wird klar, dass sie keine Quantité négligeable ist. Ausfiihrlich werden
der Anweg zum Zweiten Vatikanischen Konzil und die nachkonziliare Liturgiereform
beschrieben, die damit ebenfalls Teil der Historie wird.

Drei weitere Biicher sind zu nennen, die neue Ansitze einbringen. Frank Senn
riickt vom Ansatz her die Perspektive der Gliaubigen und Partizipanten des Gottes-
dienstes in den Blick (Senn 2006). Martin Stringer arbeitet die Liturgiegeschichte aus
soziologischer Perspektive auf und betrachtet dabei Gottesdienst vorrangig als soziale
und offentliche Praxis (Stringer 2005). Beide Autoren erweitern die Perspektive der
Liturgiewissenschaft erheblich, wobei Stringer seinen Ansatz wesentlich konsequenter
durchfiihrt, wenngleich Details zu diskutieren wiren. Aus dem Rahmen fillt auch die
»Illustrated history« des Gottesdienstes von Keith F. Pecklers, die anhand von Bild-
zeugnissen liturgischer Szenen, Aufnahmen von Kirchenraumen, Landkarten etc. eine
andere Quellensorte, als sie sonst gingig ist, in den Vordergrund riickt. Nicht jede
Interpretation in diesem Buch tiberzeugt. Vor allem bleibt zu erértern, wie man Bild-
zeugnisse von Liturgien, die eine sehr suggestive Wirkung hervorrufen, angemessen
interpretiert (Pecklers 2012). Wie auch bei schriftlichen Dokumenten ist den Abbil-
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dungen zunichst einmal quellenkritisch zu begegnen. Hier liegen noch zu bearbeiten-
de methodologische Probleme fiir eine »Liturgiegeschichte in Bildern«.

Einzelne Studien widmen sich ausgewihlten Epochen, nur einige kénnen hier
genannt werden. Alfons Fiirst gibt einen Uberblick zur Liturgie der Alten Kirche
(First 2008), einer Zeit, der sich auch ein Sammelband zuwendet, der Liturgie mit
dem Interesse an Ritualen betrachtet (Liturgie 2011). Cyrille Vogel (1919-1982) wendet
sich den Quellen mittelalterlicher Liturgie zu (Vogel *1986 u.6.; franzosische Ausga-
be: Vogel 1966). John Harper geht der Liturgie von Mittelalter und Neuzeit bis zur
Aufklirung nach, und dies vor allem mit Blick auf die nachtridentinische Liturgie.
Ihn interessieren vor allem die katholische Liturgie und die Liturgie der Church of
England (Harper 2001). George Guiver greift in seinem Buch Momente von Wan-
del und Erneuerung auf (Guiver 2009). Martin Klockener und Benedikt Kranemann
haben Aufsitze verschiedener Autorinnen und Autoren zu Liturgiereformen quer
durch die Geschichte und verschiedene Konfessionen zusammengestellt und daraus
Charakteristika von Reformen des Gottesdienstes im Laufe der Geschichte erarbeitet
(Liturgiereformen 2002). Lorenzo Artuso legt den Akzent auf das Verhiltnis von Li-
turgie und Spiritualitit in der Geschichte, ein wenig beachtetes Thema (Artuso 2002).
Mit Blick auf Theologie und Mentalititsgeschichte untersuchen die Aufsitze eines
Sammelbandes, den Hélene Bricout und Martin Kléckener herausgegeben haben, die
Liturgie des Frihmittelalters (Liturgie 2016). Die Beitrige eines Sammelbandes von
Charles Caspers und Louis van Tongeren verwenden den vor allem hoch- und spit-
mittelalterlichen Buchtyp der Libri ordinarii als Quelle fir kulturgeschichtliche Fra-
gestellungen (Unitas 2015).

Uberblicksartige Darstellungen zur Geschichte einzelner Liturgien bieten die
Handbiicher zur Liturgiewissenschaft, die in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts
insbesondere die Liturgiegeschichte der katholischen Kirche zumeist mit Frage-
stellungen der Liturgiereform verbunden haben. Neben dem Handbuch »Gottesdienst
der Kirche« (1983ff.) sind »Anamnesis« (1974—2002), »L’Eglise en priére« (1983f.) und das
—auch auf Italienisch erschienene — »Handbook for Liturgical Studies« (1997-2000) zu
nennen. Daneben ist auf Einleitungen in die Liturgiewissenschaft hinzuweisen, in de-
nen sich kompakte Darstellungen der Liturgiegeschichte finden (vgl. u.a. aus der Per-
spektive der katholischen Liturgiewissenschaft: Adam — Haunerland 32018; Gerhards
— Kranemann *2013; Mefiner *2009; aus der Perspektive der evangelischen Praktischen
Theologie: Bieritz 2004; Meyer-Blanck 2011; Volp 1992; von Autoren verschiedener
Theologien: Handbuch der Liturgik *2003; Kompendium Gottesdienst 2011; Study of
Liturgy #2008).

Von den ilteren Darstellungen der Liturgiegeschichte sind vor allem aufgrund ihres
Quellenreichtums, aber auch des Gesamtbildes, das von der Geschichte des Gottes-
dienstes gezeichnet wird, folgende Werke heute noch von Bedeutung: Das »Handbuch
der Liturgik« von Ludwig Eisenhofer (1871-1941) bietet insbesondere Hilfe, um die Li-
turgie vor dem Zweiten Vatikanischen Konzil, die Eisenhofer als Liturgie seiner Zeit
auslegt, verstehen zu konnen (Eisenhofer 1932 u.6.; daraus entstand Lechner °1953 u.06.).
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Fir den evangelischen Gottesdienst muss das umfangreiche Handbuch »Leiturgia«
(1954-1970) genannt werden, dessen Binde Geschichte und Lehre des Gottesdienstes
(1,1954), den Hauptgottesdienst (2, 1955), den Predigt- und den tiglichen Gottesdienst
(3,1956), sowie die gottesdienstliche Musik (4, 1961) und die Taufe (5, 1970) behandeln.
Aufgrund vieler Quellenverweise lohnt es, die Liturgik von Georg Rietschel (1842—
1914) zu konsultieren, die von Paul Graff (1878-1955) neu bearbeitet und erweitert wur-
de (Rietschel 1951f.). Wegen der Fille der Quellenverweise verdient auch das »Manuale
di storia liturgica« von Mario Righetti (1882-1975) die Kenntnisnahme. Die vier Binde
widmen sich dem liturgischen Jahr, der Messe sowie den Sakramenten und Sakramen-
talien (Righetti ** 1959—1969).

Daneben sind Studien zu nennen, die sich einzelnen Liturgien und ihrer Geschich-
te widmen. Das ist ein so weites Feld, dass hier nur einige »Klassiker« genannt werden
konnen, die auch methodisch richtungsweisend (gewesen) sind. Fiir die historisch-ge-
netische Forschungsrichtung, die der Entwicklung eines Ritus innerhalb einer Riten-
familie nachgeht, steht Josef Andreas Jungmanns (1889—1975) »Missarum Sollemnia«
(Jungmann °1962). Das Buch beschreibt detailreich die Entwicklung des rémischen
Messritus und ist bis heute ein wichtiges Referenzwerk, insbesondere im Zusammen-
spiel mit der Monographie von Hans Bernhard Meyer (1924—2002) tiber die Eucha-
ristie, die immer auch sozial- und kulturgeschichtliche Aspekte anspricht und zudem
die nachkonziliare Sinn- und Feiergestalt der Messe darlegt (Meyer 1989). Anders
setzt Anton Baumstark (1872-1948) an, der vor allem komparativ arbeitete und u.a. mit
seinem Buch »Vom geschichtlichen Werden der Liturgie« die vergleichende Methode
in der Liturgiewissenschaft begriindet hat (Baumstark *1953). Ein friiher Erforscher
der Frommigkeitsgeschichte war Peter Browe (1876-1949). Seine Studien beispielswei-
se zur Eucharistie des Mittelalters bestechen bis heute durch ihre Materialfille und
erweitern den Blick auf die liturgische Praxis immens (Browe ®2011). Das gilt auch fir
die Studien von Adolph Franz (1842-1916) tber die Messe (Franz 1902) und die Be-
nediktionen im Mittelalter (Franz 1909). Bis heute untberholte Arbeiten zu Gewand,
Altar und Altargerit sowie Heiligendarstellungen und damit zu Realien des Gottes-
dienstes stammen von Joseph Braun (1857-1947). Sie tragen den Charakter umfang-
reicher Kompendien, die vielfiltiges historisches Material bereitstellen (Braun 1907;
Braun 1924; Braun 1932; Braun 1943). Franz-Joseph Délger (1879-1940) untersuchte
die christliche Liturgie der Antike als Teil der Religions- und Kulturgeschichte, so u.a.
in Aufsitzen der von ihm allein bestrittenen Zeitschrift »Antike und Christentum«
(1929-1950). Sein Schiiler Theodor Klauser, dessen Liturgiegeschichte bereits erwihnt
wurde, fithrte dieses wissenschaftliche Programm u.a. im »Reallexikon fiir Antike und
Christentumc fort, das bis heute fir die Liturgie der Antike eines der wichtigsten
Nachschlagewerke ist (zu weiteren Liturgiewissenschaftlern des 20. Jahrhunderts vgl.
Gottesdienst als Feld 2o11).

Ein neueres, umfassendes Lexikon der Liturgiewissenschaft, das auch die Liturgie-
geschichte bertcksichtigt, fehlt. Neben einem Handlexikon, das den Wissensstand des
frithen 20. Jahrhunderts enthilt (Braun 1924 [1993]), ist das »Liturgisch Woordenboek«
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(1958-1968) zu nennen, das kompakt Wissen zur Liturgiegeschichte biindelt. Enzyklo-
padien wie das »Dictionnaire d’archéologie chrétienne et de liturgie« (1907-1953) oder
das »Reallexikon fiir Antike und Christentum« (1950fF.) berticksichtigen bis heute fiir
Antike und Spitantike breit Themen der Liturgiegeschichte der Antike. Gleiches gilt
mit Blick auf einen einzelnen Theologen und seine Zeit fiir das »Augustinus-Lexi-
kon« (1994fF.). Ebenfalls die Liturgiegeschichte ihrer Epochen beziehen das »Lexi-
kon des Mittelalters« (1980-1999) und die »Enzyklopidie der Neuzeit« (2005—2012)
ein. Schliefllich kann auf theologische Fachlexika verwiesen werden wie »Religion
in Geschichte und Gegenwart« (“1998—2007), die »Theologische Realenzyklopidie«
(1977-2007) oder das »Lexikon fiir Theologie und Kirche« (*1993—2001), aber auch auf
kunst- oder musikgeschichtliche Lexika wie das »Reallexikon zur deutschen Kunst-
geschichte« (19374.), »Musik in Geschichte und Gegenwart« (1949-1968; *1994—2008)
oder »The new Grove dictionary of music and musicians« (1980-1995; *2001). Zur Kir-
chenmusik bietet die »Enzyklopadie der Kirchenmusik« viele Informationen (Enzy-
klopidie 2011—2015).

Unter den verschiedenen liturgiewissenschaftlichen Fachzeitschriften widmen sich
einige bevorzugt oder sogar ausschliefllich Fragen der Liturgiegeschichte. Neben vie-
len historischen Fachbeitrigen bietet das »Archiv fiir Liturgiewissenschaft« (wie auch
sein Vorginger, das »Jahrbuch fiir Liturgiewissenschaft«) umfangreiche Literaturbe-
richte zu allen Epochen des Gottesdienstes in den verschiedenen christlichen Kirchen.
Sie werden durch kleinteilige Register erschlossen. Im »Liturgischen Jahrbuch« er-
scheinen immer wieder liturgiehistorische Aufsitze. Das gilt auch fur die Zeitschriften
»Ecclesia orans«, »Ephemerides Liturgicae«, »Jahrbuch fiir Liturgik und Hymnologie«,
»La Maison-Dieu« und »Questions liturgiques«.

4. Aufbau und Zielsetzung der vorliegenden Liturgiegeschichte

Liturgiegeschichte lasst sich nur in sehr unterschiedlichen Perspektiven und mit im-
mer neuen Anniherungsversuchen beschreiben. Das hingt mit ihrem Forschungsob-
jekt und dessen Quellen zusammen, also der liturgisch-rituellen Praxis. Diese lisst sich
kaum fixieren, denn sie gewinnt ihre konkrete, aber immer fluide Gestalt im jeweiligen
rituellen Handeln. Liturgie ist ein Handlungsgeschehen und damit immer dynamisch.
Die fixierte liturgische Quelle — welcher Art auch immer — verfiihrt dazu, das Ver-
schriftlichte mit dem tatsichlich Vollzogenen gleichzusetzen. Das ist sowohl synchron
wie diachron ein gefihrlicher Irrtum. Ob die Eucharistie in hochmittelalterlicher Zeit
in einer kleinen Dorfkirche mit wenig Personal oder in einer Kathedrale mit zahlrei-
chen Kirchendienern, Chorsingern und vielen Moglichkeiten raumlicher Entfaltung
gefeiert wird, nimmt eminent Einfluss auf die Gestalt des Gottesdienstes, ohne dass
dies immer den schriftlichen Quellen zu entnehmen ist. Dabei muss keineswegs der
Glaube der Menschen hier wie dort ein anderer sein, aber die Feiergestalt ist bei allem
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Vergleichbaren eine markant andere. Selbst dort, wo sich ein Gebet, eine Lesung, ein
Gesang tber die Jahrhunderte hinweg nicht verindern, kénnen gleichwohl die Men-
talitit und die Verstehensvoraussetzungen, mit der sie gehort, rezipiert und vollzogen
werden, deutlich variieren. Wihrend Prozessionen und Wallfahrten fiir Christen im
Barock zentrale Ausdrucksformen ihres Glaubens waren, konnten sie Christen der
Aufklirungszeit als anstoflig empfinden und als verduflerlichte Religionsausiibung
verstehen, um dann ein halbes Jahrhundert spiter wiederum als Ausdruck orthodoxer,
weil mittelalterlicher Frommigkeit revitalisiert zu werden. Die Gldubigen haben im
17. wie im 19. Jahrhundert Liturgie jeweils anders wahrgenommen. Deshalb sind neben
priskriptiv-normativen Quellen deskriptive zu berticksichtigen, also all das, was Ein-
blicke in die verschiedenen Aspekte der gottesdienstlichen Praxis ermoglicht.

Liturgiegeschichte findet zudem in sehr unterschiedlichen Fachperspektiven Be-
achtung. Theologen, Historiker, Kunst- oder Musikhistoriker, aber auch Philologen,
Literatur- und Theaterwissenschaftler wie Soziologen und Kulturwissenschaftler be-
schiftigen sich mit dem Gottesdienst und seiner Geschichte. Dabei kommen ganz
verschiedene Hermeneutiken zum Tragen, die von genuin theologischen Aspek-
ten — die Liturgie als locus theologicus fir die Gottesrede und die Bestimmung des
Verhiltnisses von Gott und Mensch — iiber das Interesse an rituellen Abliufen, ihren
Akteuren und ihrer Bedeutung fiir die kulturellen und sozialen Beeinflussungen wie
Wirkungen des Gottesdienstes bis hin zur medialen und materiellen Seite des Got-
tesdienstes reichen, sei es die Buchgeschichte oder die Entwicklung von Gewindern,
Geriten, Bauten. Die vorliegende Geschichte der Liturgie ist von Theologinnen und
Theologen geschrieben worden, deren Interesse der Gestalt und den Abldufen der
Gottesdienste, den handelnden Personen sowie der theologischen Deutung gilt, die
den einzelnen Riten und Liturgien beigelegt worden ist. Sie gehen davon aus, dass
Liturgie Teil der Kirchen-, Frommigkeits- und Kulturgeschichte ist und sich nur von
hierher wirklich verstehen ldsst.

Um den oben genannten Phinomenen auf die Spur zu kommen, ist Liturgie in
ihrem gesellschaftlichen, kulturellen und niher religiésen Umfeld zu beschreiben. Die
Beitrige dieser Liturgiegeschichte unternehmen bei allen unterschiedlichen Akzent-
setzungen den Versuch solcher Kontextualisierungen, um Entwicklungen in der Litur-
giegeschichte erkliren zu konnen. Zugleich sollen die unterschwelligen Verschiebun-
gen sichtbar gemacht werden, die auf der Oberfliche der Riten und Rituale oft keine
Spuren hinterlassen, aber deren Verstindnis fallweise weitgehend verindert haben.
Liturgie erscheint so nicht als zeitloses Gebilde, sondern als durch Kultur geprigt und
sich in Kultur artikulierend. Kontinuitit und Diskontinuitit, Briiche, Innovationen
und Reformen, Tradition und Neuerung kommen in den Blick.

Will man der Liturgie als Teil menschlicher Lebenswelt auf die Spur kommen
und sie auch als solche rekonstruieren, reicht nicht der Blick allein auf Taufe oder
Eucharistie oder ein einzelnes Fest. Es ist eine Umschau in den verschiedenen sakra-
mentlichen und nichtsakramentlichen Liturgiefeiern notwendig, um einen Eindruck
von der Vielfalt des Gottesdienstes in der jeweiligen Zeit zu erhalten. Deshalb nehmen
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die Beitrdge in der Regel die Messfeier und andere Sakramente in den Blick, bertick-
sichtigen Tagzeitenliturgie oder Breviergebet, beziehen das Kirchenjahr ein und un-
tersuchen Benediktionen, Prozessionen, das Andachtswesen und weitere Formen reli-
gioser Praxis. Dann stellen sich Fragen nach Gewichtungen der einzelnen Feiern, nach
theologischen Interpretationen und Kritiken, nach Handlungsmacht, Partizipation,
Erfahrungsdynamik innerhalb einer Zeit und ihrer Liturgiekultur. Um sie angemes-
sen beantworten zu kénnen, missen die verschiedenen Zeichensprachen der Liturgie
Beachtung finden. Und es ist immer wieder neu zu fragen, wer an diesen Liturgien in
welcher Weise beteiligt ist. Dadurch entsteht ein differenziertes und schillerndes Bild
der Liturgiegeschichte und der einzelnen Epochen. Liturgiegeschichte erweist sich
durchgingig als pluraler, als sie bislang hiufig wahrgenommen worden ist. So tritt die
Geschichte des Gottesdienstes jetzt klar als Geschichte in Bewegung und in all ihrer
Vielfalt in den Blick. Deutlich wird, dass simplifizierende Modelle wie das einer orga-
nischen Liturgieentwicklung nicht greifen. Die Bilder der Liturgiegeschichte u.a. fiir
Antike, Mittelalter, Frithe Neuzeit und das 19. Jahrhundert haben sich markant verin-
dert. Manche Quellen, die lange faktisch normativen Charakter besessen haben, wie
beispielsweise die Kirchenordnung der »Traditio Apostolica«, werden neu eingeschitzt.
Mehr Beachtung wird jenseits der schriftlichen, kirchlich autorisierten Quellen der
gesamten Performance des Gottesdienstes geschenkt. Dann spielen die jeweilige Zeit-
und Frommigkeitsgeschichte, Riume und Gerite des Gottesdienstes, mégliche vor-
handene Egodokumente und vieles andere eine Rolle. Je nach Untersuchungszeitraum
ist die Quellenlage natiirlich unterschiedlich. Insgesamt wird versucht, dem »Volk« im
Gottesdienst mehr Rechnung zu tragen. Grenzziehungen zwischen Liturgie und sons-
tiger religioser Praxis erweisen sich oft als kiinstlich. Zugleich wird die Rezeption und
nicht allein die Produktion von Liturgie und ihren Quellen untersucht. Hierhin gehort
auch eine groflere Geschlechtersensibilitit. Nicht zuletzt stellt sich neu die Frage nach
der Funktion der Liturgiegeschichtsforschung innerhalb der Theologie (Liturgie und
Ritual 2011; Liturgy’s Imagined Past/s 2016; Dynamik und Diversitit 2018).

Die vorliegende Liturgiegeschichte richtet sich nicht nur an die Theologie, sondern
mochte dariiber hinaus Interessierte vor allem aus den Kultur- und Geisteswissen-
schaften erreichen. Im Vordergrund steht ein méglichst detaillierter Uberblick. Die
umfangreichen Hinweise zu Quellen und Literatur geben den Interessierten die Mog-
lichkeit, sich intensiver in einzelne Fragen zu vertiefen. Uber ein Glossar wird die
liturgiewissenschaftliche Fachsprache fir Fachfremde erschlossen.

Im Mittelpunkt steht die Liturgiegeschichte der Westkirche, vor allem Europas. Die
Gottesdienste von Katholiken, Lutheranern und Reformierten, aber auch von Taufern,
von Altkatholiken und Anglikanern kommen zu Wort. Ebenso werden die Liturgien
der verschiedenen westlichen lateinischen Liturgiefamilien behandelt. Die Liturgien
der Orthodoxie sind nicht bertcksichtigt worden. Das hingt mit den deutlich un-
terschiedlichen theologischen, kulturellen und politischen Kontexten zwischen den
christlichen Liturgien des Ostens und Westens zusammen, die den Rahmen des Pro-
jekts gesprengt hitten. Ostliche Traditionen sind deshalb nur fiir die Friihzeit einbezo-
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gen worden, wo stirker die gemeinsamen Urspriinge zu beachten sind. Viele Beitrige
mussten sich sogar auf das deutsche Sprachgebiet konzentrieren. Von der Verbindung
von Liturgie, Gesellschaft und Kultur her ist das plausibel zu machen. Fur den Westen
sind verschiedene Ritusfamilien und Konfessionen bertcksichtigt worden. Mit den
Anglikanern ist das englische, mit der romisch-franzésischen Liturgie nach Trient das
franzosische Sprachgebiet vertreten. Ein einzelner Beitrag geht der Liturgiegeschich-
te Brasiliens nach, um ein auflereuropiisches Beispiel ausfiihrlicher zu Wort kom-
men zu lassen. Anders als konfessionstiberschreitend kann Liturgiegeschichte nicht
geschrieben werden, denn die gegenseitige Beeinflussung der verschiedenen Kirchen,
wie immer sie aussehen mag, geht auch an der Genese der Liturgie nicht vorbei.

Das Ziel des Buches ist ein wissenschaftlicher Diskurs tiber die Liturgie quer durch
die geistes- und kulturwissenschaftlichen Disziplinen. Nur interdisziplinir kann der
Gottesdienst in all seinen Facetten mehr und mehr erschlossen werden, wenngleich
er als ein rituelles und hier als historisches Phinomen sich dem Verstehen immer
auch entzieht. Zur Dynamik dieses Diskurses wird beitragen, dass es fiir die einen um
Gottesdienst im engeren Sinne des Wortes, fiir die anderen allein um kulturgeschicht-
liche Phidnomene geht. Doch gerade durch diese verschiedenen Perspektiven lassen
sich immer neue Sichtweisen auf die christliche Liturgie entwickeln. Dazu beizutra-
gen, ist das Anliegen dieser Liturgiegeschichte.
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Michael Theobald

ANFANGE CHRISTLICHEN GOTTESDIENSTES IN
NEUTESTAMENTLICHER ZEIT

1. Einfihrung

Jeder Versuch, aus den im Neuen Testament gesammelten Schriften die Anfinge
christlicher »Liturgie« zu erheben, bleibt angesichts der Besonderheit dieser Quellen
ein prekires Unterfangen. So wenig auskunftsfreudig sie in Fragen des Gottesdienstes
sind, so grof ist die Begriindungslast, die Kirche und Theologie ihnen im Blick auf die
Liturgie immer schon aufbiirden.

1.1 Die Quellen

Fir die frihe Zeit der Kirche bis etwa zur Mitte des 2. Jahrhunderts verfigen wir
tber keine gottesdienstlichen Primirquellen. Die wahrscheinlich aus Syrien stammen-
de Didache vom Ende des 1. Jahrhunderts — »eine Art Handbuch bzw. Leitfaden« zur
Beurteilung der Lehre von in der Gemeinde ankommenden Fremden (Weidemann
2014, 43) — bildet mit ihren Regelungen von Fasten-, Tauf- und Mahlpraxis eine Aus-
nahme. Justin ist der erste, der in 7 apol. 65-67 (ca. 150) Gottesdienstablidufe beschreibt
in der werbenden Absicht, Auflenstehenden ein maglichst attraktives Bild von den
Versammlungen der Christen zu vermitteln.

Die im Kanon des Neuen Testaments gesammelten Schriften, vor allem die Apos-
telbriefe und die Johannesoftenbarung, enthalten viele gottesdienstliche Anspielun-
gen, Gebete, Doxologien, Homologien, Hymnen etc. Die Autoren bedienen sich dieser
grofitenteils nur hypothetisch zu eruierenden Elemente zur theologischen Argumenta-
tion oder Motivation ihrer Pardnese, aber nicht, um Fragen des Gottesdienstes zu kli-
ren. Thr Zustand ist in der Regel fragmentarisch. Ob etwa der Autor des Kolosserbriefs
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den »Hymnus« Kol 1,15—20 nicht nur erginzt, sondern auch gekiirzt hat, wissen wir
nicht, auch nicht, ob dieser oder andere derartige Texte aus einer Taufliturgie oder ei-
ner Mahlfeier stammen. Ein »einheitlicher Rahmen«, dem solche Fragmente zugeord-
net werden konnten, fehlt (Hahn 1970, 9). Beschreibungen von Versammlungsablidufen
bietet das Neue Testament nicht. Die ausfiihrlichen Taufszenen der Apostelgeschichte
(Apg 8,12-17.26—39; 9,10-18; 10,44—48; 16,15.30—34 etc.) sind keine Berichte, sondern
literarisch stilisierte Erzdhlungen. Auch die beiden exemplarischen Darstellungen von
Synagogenversammlungen bei Lukas — die eine aus dem Heiligen Land, die andere aus
der Diaspora (Lk 4,16—28; Apg 13,14—41) — schildern keine Abliufe, kommen aber mit
ihren Elementen Verlesung und Auslegung der Schrift der Realitit solcher Versammlun-
gen vor bzw. bald nach 70 n. Chr. nahe (Rouwhorst 2008, 524—526).

Um die Zufilligkeit und perspektivische Begrenztheit der Quellen zu dokumen-
tieren, gentigt ein Hinweis auf Korinth: Wenn es beim »Herrenmahl« in Korinth kei-
ne Konflikte gegeben hitte, boten uns die Paulusbriefe keine einzige Auﬁerung zZum
Thema. Umgekehrt wire die in diesem Fall glinstige Quellenlage tiberfordert, wiirde
der in 1 Kor 14 greifbare »charismatische Gottesdienst« zum neutestamentlichen Typ
schlechthin erklirt.

Beachtlich ist die zeitliche und rdumliche Streuung der Quellen. Mit 1 Thess auf
der einen Seite (50/51 n. Chr.) und Jud, 2 Petr und den Pastoralbriefen auf der anderen
(zweites Viertel des 2. Jahrhunderts) umfasst das Neue Testament einen Zeitraum von
beinahe 100 Jahren, der fir die Liturgiegeschichte so wichtige Schriften wie Did. und
7 Clem. (um 96 n. Chr.) miteinschlief}t. Der Raum, den das Neue Testament abdeckt,
reicht von Jerusalem/Judda, Antiochien/Syrien, Ephesus/Kleinasien tiber Achaia und
Makedonien (Hellas) bis nach Rom (Agypten fillt aus). Vielfalt und Freiheit der Ge-
staltung gottesdienstlicher Versammlungen in frither Zeit machen es unméglich, eine
Geschichte des frihchristlichen Gottesdienstes zu schreiben. Was sich bestenfalls ab-
zeichnet, sind Momentaufnahmen und darin sich zeigende Grundzige.

1.2 Theologische Gewichtung der Quellen

Die kanonische Sammlung der neutestamentlichen Schriften ist nach christlichem
Grundverstindnis (zusammen mit der ersten Hilfte der Bibel, dem sog. Alten Testa-
ment) die mafigebende, normative Ur-Kunde, auf der Kirche und christlicher Glaube
griinden, von der sie sich herleiten und in deren Licht sie sich immer wieder neu zu
verstehen lernen. Diese Rolle wuchs den im Kanon versammelten Schriften zu, weil sie
in den gottesdienstlichen Versammlungen der Ekklesia 6ffentlich verlesen (vgl. bereits
1 Thess 5,27; Kol 4,16) und als authentische Zeugnisse des von den Vitern ererbten
Glaubens anerkannt wurden.

Daraus ergibt sich — gerade im Blick auf die »gottesdienstlichen« Grundvollziige
von Kirche — ein prekires Missverhiltnis zwischen der angedeuteten fragmentarischen
Quellenlage und dem theologischen Begriindungsdruck, dem das Neue Testament
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ausgesetzt ist. Seiner Uberforderung ist mit einer stindigen Uberpriifung der herme-
neutischen Implikationen im Umgang mit ihm entgegenzusteuern.

Das beginnt schon bei der Metaterminologie, die zur Beschreibung der Befunde
eingesetzt wird. Die Rede etwa von den beiden neutestamentlichen Sakramenten Taufe
und Abendmahl verstellt leicht die frithchristliche Vielfalt von Initiation (Taufe und
Taufeucharistie) und Mahlpraxis sowie der unterschiedlichen Versammlungsformen,
wie sie die Forschung mit ihren erweiterten methodischen Ansitzen aufdeckt (exem-
plarisch Ablution 2011; Eucharist 2017, mit religions-, kultur-, ritual- und sozialge-
schichtlichen Beitrigen etc.). Die Rede vom »Abendmahl« konnte dazu verleiten, die
sog. verba institutionis Jesu zur alleinigen Norm dessen zu erheben, was »sakramen-
tales« Mahl im Namen Jesu zu sein hat. »Herrenmabhl« ist ein spezifisch paulinischer
Terminus, dessen Verbreitung in der frithen Kirche begrenzt ist. Die Bezeichnung
»Eucharistie« (J. u. K. Blomquist 2017) ist noch nicht im Neuen Testament, aber in
Texten des 2. Jahrhunderts Leit-Terminus (Roloff 2003, 50f.58), was zeigt, dass das
Gemeindemahl von den »eucharisierten Gaben« her verstanden wird (Just. 7 apol.
66,2), d.h. den Gaben, iiber welche die Danksagung gesprochen wird. Demnach sind
Segensgebet oder Danksagung — im Anschluss an das Tun Jesu (Mk 6,41; Mk 14,22:
eOAOynoev; Mk 8,6; 14,23; Joh 6,11.23: edxapiotioag) — fur das Selbstverstindnis der
feiernden Gemeinde zentral (Mefiner 2005).

Das fihrt auf der normativen Ebene zu einer weiteren Problemanzeige, nimlich
der Frage nach dem Verhiltnis von Schrift und Tradition. Die Einsicht in die Diirf-
tigkeit der Quellenlage des Neuen Testaments zwingt dazu, die wenigen verldsslichen
Zeugnisse, die es uns bietet, nicht einfach als das Ganze zu nehmen, sondern sie in
ihrem Verweischarakter auf die hinter ihnen stehende viel reichere »gottesdienstli-
che« Wirklichkeit der frithen Kirche zu lesen. Die gemeinte Problematik wird an-
schaulich am Hebrierbrief, dessen Autor gerne »christologische Griinde« nachgesagt
werden, »nicht vom Abendmahl zu handeln« (Grisser 1993, 182); er akzeptiere als dem
Evangelium gemifl »nur noch den Lobpreis der Lippen« (Hebr 13,15), also Wort-
oder Gebetsgottesdienste (Grisser 1993, 378): »Das Erde und Himmel umspannende
¢pdmna&-Opfer Jesu« lasse »keinen irdischen Kult mehr zu, auch nicht das Herrenmahl«
(Grisser 1993, 182). Letzteres ist — abgesehen vom ungeklirten Kult-Begriff — vom
Text des Hebr selbst nicht gedeckt, der durchaus eine Mahlpraxis der Gemeinde mit
Eucharistiegebeten als »dem Lobpreis der Lippen« kennt (Hebr 13,15: Theobald 2014a,
117-141), »das Kosten himmlischer Gabe« und die »Teilhabe am heiligen Geist« im
Mahl (Hebr 6,4: Weidemann 2014, 356—366). Auch bei anderen neutestamentlichen
Schriften (Jud, Offb) ist die jiingere Forschung, die den »Abendmahlsbericht« nicht
mehr zum ausschlaggebenden Kriterium zur Beantwortung der Frage erklirt, ob die
jeweilige Gemeinde eine Mahlpraxis kennt oder nicht, sensibel fur diesbeziigliche Sig-
nale geworden (Stein 2008; Theobald 2011). Das sog. »Eucharistie-Schweigen« vieler
neutestamentlicher Schriften bedarf einer Neubewertung.

Die Forschung hat auch in einer anderen entscheidenden Frage eine bemerkens-
werte Wende genommen. Bis in jlingste Zeit fithrte die dem Neuen Testament auf-
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gebiirdete Last, christliche Gottesdienstpraxis zu begrinden, unter dem Druck auch
tbergeordneter wissenschaftsgeschichtlicher Faktoren dahin, die jidische Prigung der
Anfinge »christlichen Gottesdienstes« nicht wahrzunehmen oder auszublenden. Jesu
Beten wurde in einen Gegensatz zum jidischen Beten mandvriert, das Unser Vater
von seinen judischen Wurzeln abgeschnitten. Inzwischen wird die individuelle Kontur
dieses Gebets im Kontext jiidischer Gebetspraxis bestimmt (Frey 2016) und das gottes-
dienstliche Sprechen der frihen Ekklesien insgesamt von hierher neu gesehen. Es geht
nicht mehr um Absetzung eines »Christentums« vom »Judentumc, die Jesus angeblich
initiiert habe, sondern angesichts eines gerade im Vorfeld von 70 n. Chr. hochst plura-
len Judentums um die frithe Jesus-Bewegung als eine spezifisch eschatologische Aus-
prigung von Judentum. Erst allmidhlich fithrte dies zu einer Trennung vom sich nach
70 bzw. 138 n. Chr. bildenden judischen Hauptstrom, und das nicht tiberall gleich und
im gleichen Tempo, sondern regional verschieden und auch dann noch unter gegensei-
tiger Beeinflussung (Rouwhorst 2008, 501-514).

1.3 Das Neue Testament und seine normativen Jesus-Signale

Die vier Evangelien eréffnen die neutestamentliche Schriftensammlung; der »Prax-
apostolos« (Apg und Katholische Briefe) und das Corpus Paulinum mit ihrem Jesus-
Zeugnis der Apostel bauen auf ihnen auf. Schlussstein ist das einzige prophetische
Buch der Sammlung, die Johannesapokalypse; sie blickt auf das endzeitliche »Kom-
men« Jesu voraus.

Leben und Werk des irdischen Jesus sind die normative Basis des Neuen Testa-
ments. Das zeigt sich auch bei den wichtigsten »gottesdienstlichen« Themen, retro-
und prospektiv: Grenzen tberschreitende Mahlpraxis der frihen Ekklesia von Juden
und »Heiden« (Gal 2,12: cuveoiev) ist in den Mihlern Jesu mit »Stindern« vorge-
bildet (Mk 2,15-17; V. 16: petd ... £08iewv; Lk 15,2: ovveoBier adtoig). Obwohl er mit
seinen Jingern dem Fasten eine Absage erteilte, lasst der dlteste Evangelist ihn selbst
ein rituelles Fasten der Ekklesia fiir die Zeit nach seiner Entriickung ankiindigen
(Mk 2,20). Jesus ist mit seinem Gedichtnisauftrag (»Tut dies zu meinem Gedicht-
nisl« 1 Kor 11,24f.; Lk 22,19) Stifter der nachésterlichen Mahlpraxis. Paulus nimmt im
korinthischen Konflikt um das »Herrenmahl« Maf an dem, was »der Kyrios Jesus« in
der Nacht seiner Auslieferung gesagt und getan hat (1 Kor 11,23-26). Matthius legi-
timiert den sich nachdsterlich etablierenden Taufritus samt in Syrien gebrauchlicher
triadischer Taufformel mit der Weisung des auferweckten Jesus (Mt 28,19; vgl. Did. 7;
Mk 16,16).

Die Ausrichtung des Neuen Testaments an Leben und Werk Jesu als seiner Grund-
norm macht unter den modernen Bedingungen historisch-kritischer Bibelexegese eine
Besinnung auf den sog. historischen Jesus unabdingbar. Seine Einstellung zum zeit-
gendssischen jidischen Gottesdienst gibt »christlichem Gottesdienst« seine Orientie-
rung vor und gehort deshalb privilegiert zu dessen »Rahmenbedingungenc.
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2. Rahmenbedingungen

Die sich auf Jesus von Nazareth (2.1) berufende Bewegung stammt als judische Er-
neuerungsbewegung aus den lindlichen Gebieten Galildas und Juddas und breitet sich
rasch in den Metropolen des rémischen Imperiums aus, ohne wirklich in ihnen hei-
misch zu werden. Das Spannungsfeld zwischen jiidischer Lebensart und griechisch-
romischer Polis-Kultur ist der Rahmen, in dem die Ekklesien ihre Identitit ausbilden
und die Genese ihres »gottesdienstlichen« Lebens zu sehen ist (2.2).

2.1 Jesus und der zeitgendssische Gottesdienst

Jesus hat sich von Johannes taufen lassen; das bezeugen zweifelsfrei sowohl das il-
teste Evangelium (Mk 1,9) als auch die aus den Jahrzehnten vor der Zerstérung des
Tempels stammende sog. Spruchquelle in Q 3,21 (zur Auflosung des Siglums Q_vgl.
Einleitung *2013, 88). Moglicherweise taufte Jesus als Schiiler des Johannes auch selbst
(Joh 3,22; 4,1) (Twelftree 2009), bis er sich dazu berufen sah, dessen Gerichtsprophetie
eine Absage zu erteilen und den Anbruch des Kénigreichs Gottes zu proklamieren.
Die innere Struktur dieser Proklamation ist beachtlich: Sie kulminiert zwar im Wort — in
knappen Zeitansagen (Mk 1,15, Q 10,9), vor allem in seinen Gleichnissen —, besitzt aber
ihr fundamentum in re in seinem Wirken als Therapeut und Exorzist, in dem er selbst
ein Zeichen fiir den Anbruch der Basileia (= Konigsherrschaft) als der heilenden und
rettenden Nihe Gottes sieht (Q_11,20). Dass Gottes Nihe den Menschen aus lauter
Gnade und ohne Vorleistung »Vergebung« schenkt und der Anbruch seiner Basileia
eine Zeit der Freude ist, findet nirgends deutlicheren (weil ganzheitlichen und leibhat-
tigen) Ausdruck als in den Mihlern, die er — in bewusster Adaptation dieses biblischen
eschatologischen Grundsymbols (Jes 25,6) — mit »Siindern« feiert: Es ist »Hochzeitc,
keine Zeit des Fastens (Mk 2,18f.)!

2.1.1 Jesu Mahlpraxis

Zur »Verleiblichung« des Wortes in Jesu Mahlpraxis treten drei weitere Merkmale
hinzu: (1) Nach Mk 2,15-17; Lk 15,2 (ein Vorwurf in prisentischer Formulierung: »die-
ser empfingt [mpoodéxetat] Stinder und isst [ouveoBiet] mit ihnen«) und Q 7,34 (»sie-
he, ein Mensch, »ein Fresser und Weinsiufer< [Spr 23,20], ein Freund von Zéllnern und
Stindern«) hat Jesus nicht ein- oder zweimal, sondern oft mit »Stindern« gespeist. Die
von ihm wiederholte »Zeichenhandlung« besaft Nachhaltigkeit (Strukturmerkmal von
»Gottesdiensten«). — (2) Entsprechend seinem grenziiberschreitenden Ethos (Q_6,32f.)
hielt er Mahl nicht mit Auserwihlten, sondern allen, die seinem Ruf folgten, gerade
mit Ausgestoflenen und Unreinen — wie der Mensch aus dem Gleichnis Lk 14,1624,
der die Giste flir sein Festmahl von den Straflen und Plitzen der Stadt, den Hecken
und Zidunen herbeiruft. Noch Paulus setzt solche Offenheit fiir die »gottesdienstli-

41



2 MICHAEL THEOBALD

chen« Versammlungen seiner Ekklesia in Korinth voraus (1 Kor 14,23-25). — (3) In
seinen Mahlzeiten mit Menschen am Rand antizipiert Jesus das endzeitliche himmli-
sche Mahl. In seinem Abschiedsmahl verheifdt er den Seinen nichts weniger als dessen
himmlische Vollendung in der Gemeinschaft mit ihm (Mk 14,25). — Zusammenge-
fasst ldsst sich sagen: Jesu Mahlgemeinschaften »spielen sich mitten im Alltag der
Menschen ab, und vom gottesdienstlichen Geschehen ist keiner mehr ausgeschlossen«
(Hahn 1970, 22). Jesus relativiert rituelle Vorschriften, die Grenzen aufrichten. Er ver-
mittelt Gottes gnidige Zuwendung zu den Menschen in der Profanitit ihres Lebens.

2.1.2 Jesus und die »geprigten Zeiten« des Judentums: Sabbat und Wallfahrtsfeste

Die immer noch verbreitete Annahme, dass Jesus am Sabbar »Dinge getan bzw. zuge-
lassen (habe), die nach der herrschenden Auffassung nicht allein die religivse Uberlie-
ferung, sondern das Gesetz selbst betrafen« (Hahn 1970, 19), dass er die Sabbatordnung
der Tora durch seine Therapien und Exorzismen an diesem Tag provokant aufgeho-
ben habe, ist inzwischen einer differenzierten Sicht sowohl der Jesus-Uberlieferung
(Mayer-Haas 2003) als auch der zeitgendssischen Sabbathalacha und Sabbatpraxis
(Doering 1999) gewichen. Letztere weisen eine grofle Spannweite auf, die von rigo-
rosen Einstellungen priesterlich-kultisch gepragter und partikularistisch gesonnener
Kreise (Jubilienbuch; CD 1o,14—11,18; 12,2—6; Qumran-Texte aus Hohle 4; Sadduzier
[Er 6,1; TSuk 3,1; Men 10,3]) tiber die strenge Sabbatobservanz der Pharisier (mit Ten-
denz zu Erleichterungen) bis zu einer an den Anforderungen des harten Alltagslebens
orientierten pragmatischen Einstellung der paléstinischen Landbevélkerung reicht,
in der sich bestimmte Sabbatvorschriften auch im 1. Jahrhundert n. Chr. noch nicht
durchgesetzt haben (Aramiische Ostraka 1. Jahrhundert: Doering 1999, 387—397). Mit
seinem Sabbatwort Lk 14,5 par. Mt 12,11: »Wer wird unter euch sein, der einen Sohn
oder Ochsen hat, der, wenn er am Sabbat in eine Grube fallen sollte, ihn nicht greifen
und herausziehen wird?«, beruft Jesus sich auf eine Praxis, die auf die Notlagen von
Mensch und Tier Ruicksicht nimmt. Damit schliefit er sich eher der sozialen Sabbattra-
dition von Dtn 5,12—15 an als der sakral-kultisch inspirierten von Ex 20,8-11. In Mk 2,27
rekurriert er auf die géttliche Schépfungsordnung, der zufolge der Sabbat um der Men-
schen willen »geschaffen wurde«, womit er »in der Tradition zeitgenossischer jiudischer
Sabbattheologie« steht, »die den Sabbat tbereinstimmend als gottliche Gabe an die
Menschen bzw. — gemif} partikularistischer [...] Auffassung —als Gabe Gottes an Israel
und zugunsten Israels betrachtet« (Mayer-Haas 2003, 678). Vereinzelte Heilungen und
Exorzismen Jesu am Sabbat sind »Zeichen der Dringlichkeit seiner Botschaft« und
»Ausdruck seines menschenfreundlichen Gottesbildes« (Mayer-Haas 2003, 678f.).
Nach Markus ist Jesus nur einmal —am Ende seines Lebens — zum Pessachfest nach
Jerusalem »heraufgezogen«. Das soll schon Praxis seiner Eltern gewesen sein (Lk 2,41).
Dem vierten Evangelisten zufolge besuchte Jesus Jerusalem an den grofien Wallfahrts-
testen. Q_13,34f. (»Jerusalem, Jerusalem, [...] wie off wollte ich deine Kinder sammeln

[...]) passt zu diesem Bild.
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2.1.3 Synagoge und Tempel: die privilegierten religiosen Orte in Israel

Dank neuerer archiologischer Funde vermehrt sich unser Wissen tiber Galildas Syna-
gogen im 1. Jahrhundert n. Chr. stindig. Noch bis vor kurzem war die Synagoge von
Gamla die einzige, die fir die Zeit vor der Zerstorung des Tempels 70 n. Chr. in Gali-
lia nachgewiesen werden konnte (anders Judda: Modiin [Khirbet Um el-Umdan],
Jericho, Masada, Herodium). Inzwischen wurden weitere Synagogen entdeckt, vor
allem in Migdal (2009) (durch Dina Avshalom-Gorni), aber auch andernorts (Tel
Rekhesh, Kefar Shikhin = Asochis [Flavius Josephus, de bello Iudaico 1 86]; Tel Reches
etc.). Ist die Synagoge von Migdal baulich und durch ihre urbane Lage eindeutig
als solche ausgewiesen, so rechnet die Forschung inzwischen auch mit »Haussyna-
gogeng, grofleren Versammlungsriumen in Wohnquartieren (Clauflen 2002). »Man
sollte [...] erwarten, dass jedes Dorf und jede Stadt im Galilda des 1. Jh. tiber eine
>Synagoge« oder einen Versammlungsort fir die Juden verfiigte« (Charlesworth —
Aviam 2008, 110).

Auch das Bild der Funktion einer Synagoge in Israel ist im Wandel begriffen
(van der Horst 1999; Wick ?2003, 88-107; Olsson — Zetterholm 2003; Clauflen 2003;
Levine 22005; Catto 2007; Aviam — Green 2005; Rouwhorst 2008, 524—526). Eigentli-
cher Kultort des Landes ist der Tempel. Hier findet Tag fiir Tag der Gottesdienst ein-
schliefllich der vielen Opfer statt, mit den groflen Wallfahrtsfesten als den jdhrlichen
Hohepunkten. Die Synagogen im Land sind demgegentber eher Versammlungsorte
zum Studium der Tora und zur Austibung des Rechts (Q_12,11), keine Gebetsriume
im eigentlichen Sinne. Von einem Psalmengebet etwa lassen die neutestamentlichen
Synagogen-Erzihlungen nichts verlauten. »Dass in einigen galildischen Synagogen
Gebete und einige Formen von Andachten gefeiert wurden, lange bevor der einzige
Ort fiir Opfer im Jahre 70 abgebrannt wurdex, lisst sich aber nicht grundsitzlich aus-
schlieffen (Charlesworth — Aviam 2008). In der Zeit nach dem Bar-Kochba-Aufstand
und dem Erléschen einer Hoftnung auf einen baldigen Wiederautbau des Tempels
erinnern die Synagogen durch ihre Ausrichtung nach Stiden und die Symbolik ihres
Raums (Milson 2007) an ihn als das eigentliche Haus Gottes in Israel. Der in der
Synagoge von Migdal gefundene Stein aus der ersten Hilfte des 1. Jahrhunderts —
wahrscheinlich die Basis eines Lesepults fiir den Vorleser der Tora — ist mit seiner
Tempelsymbolik (vor allem der Menora auf seiner Frontseite) bislang ein Unikum;
er zeigt aber, »that the synagogue is a link to the Temple, especially for the Jewish
settlements in the far periphery of the Land of Israel with Jerusalem in its center.
This phenomenon was strengthened after the destruction of the Temple when the
synagogues became >temporary replacements« for the Temple until the third one will
be built» (Aviam 2013, 208).

Auf die Situation in der Diaspora vor 70 n. Chr. werfen Zeugnisse Philos von Ale-
xandrien Licht (Leonhardt 200r1). Philo nennt die Synagogen gerne »Lehrhiuser«
(Sdaokaleia), weil in ihnen am Sabbat die Tora vorgetragen und ausgelegt wird
(Spec Leg II 62; Vit. Mos. 11 a11.215f.: »ihre [sc. der Juden] Gebetsorte in den einzelnen
Stidten [katd méAewg mpooevktipla] sind nichts anderes als Lehrhiuser der Weis-
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heit [Sidaokalela poviicews]«; Hypothetica: Eus., Praep Ev VIII 7,12f; vgl. auch
Jos., CA 11 175). Hinweise auf Perikopenordnungen, Lesezyklen oder eine lectio conti-
nua der Tora bietet Philo nicht (Bohm 2005, 95). Die Lehrmethode war wohl monolo-
gisch. Die Versammlungen zogen sich hin am Sabbat und waren, jedenfalls in gréfieren
Stidten, »6ftentlich« (Philo, Leg Gai 156: dnpooiq; vgl. analog dazu 1 Kor 14,23-25).
Ob in Alexandrien an den Synagogenversammlungen nur Minner oder auch Frauen
und Kinder teilnahmen, ist anhand von Philos Hinweisen nicht zweifelsfrei zu kliren
(McKay 1994; Horbury 1999; Leonhardt 2001). So gewiss ihm zufolge die sabbatlichen
Versammlungen der Erziehung und Bildung der Juden dienten, die im Mittelmeer
verbreitete Bezeichnung der Synagoge als mpooevyr) = Gebetsort (18-mal bei Philo;
im NT: Apg 16,13.16; weitere Belege bei Hengel 1996) deutet darauf hin, dass es neben
der Lehre auch gottesdienstliche Elemente gab (anders gewichtet Hengel 1996, 175f.:
»der Synagogengottesdienst [war] — entsprechend der Bezeichnung seines Ortes — vor
allem auch ein Gebetsgottesdienst).

Nach den Synoptikern suchte Jesus regelmiflig am Sabbat Synagogen auf (Mk 1,39;
3,1-6; 6,1-5a; Mt 4,23; 9,35; 13,54—58; Lk 4,15.16—30.44), um in ihnen das Wort zu ergrei-
fen oder zu heilen. Aber selbst der lokalen Typisierung der Evangelisten zufolge ist
die Synagoge nicht der einzige Ort seines Wirkens. Es sind die Doérfer Galildas, auf
deren Plitzen er auftrat und in deren Hiusern er Gast war, Flecken und »Gehofte«
vor allem um den See Genezareth herum (Mk 2,1.13; 3,7; 6,56 etc.). Die Logienquel-
le Q_erwihnt in ihren Redeeinleitungswendungen die Lokalitit der Synagoge kein
einziges Mal. Der Terminus begegnet aber im Wehespruch Q_11,43 gegen Phariséer,
die »den Ehrensitz in den Synagogen lieben«, und im Logion Q_12,11, das von den
»Synagogen(gerichten)« spricht, vor denen die Anhinger Jesu sich einst verantworten
mussen.

Der Jerusalemer Tempel war fir die Galilder weit weg, erfiillte aber das Herz vieler
und konnte, wie der Stein der Synagoge von Migdal zeigt, auch symbolisch prisent
sein (Aviam 2013). Die pharisdischen Gegner Jesu strebten nach dem Ideal, das alltig-
liche Leben in die Heiligkeit des Tempels einzubezichen — mittels ihrer Weisungen
zur kultischen Reinheit (Mk 7,2f.) und »Verzehntung« von Gewlirzen und anderen
Lebensmitteln. Trotz erbitterter Gegnerschaft verbindet sie mit Jesus das Wissen um
die grofle Bedeutung des tiglichen Mahls, das beide Seiten je nach ihrem Wertesystem
interpretieren: als biblisches Grundsymbol endzeitlichen Heils (Jesus) bzw. heiliges
Geschehen im Strahlungsraum des Tempels (Pharisder). Vielleicht erklirt das die Hef-
tigkeit der Auseinandersetzung. Dabei lehnt Jesus die pharisdischen Reinheits- und
Verzehntungsregeln nicht einfach ab, sondern relativiert sie (Q_r11,39b.41.42: »Wehe
euch, Pharisdern, denn ihr verzehntet die Minze und den Dill und den Kiimmel und
lasst aufler Acht das Recht und die Barmherzigkeit und die Treue. Dies aber wire zu
tun und jenes nicht aufler Acht zu lassen«). Jeder kultisch-rituellen Observanz ordnet
Jesus die Nichstenliebe und Versohnungsbereitschaft radikal vor. Das prigt auch seine
Stellung zum Jerusalemer Tempelkult.
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2.1.4 Jesu Stellung zum Tempelkult

Der Jerusalemer Tempel ist der Kultort, an dem der Tora zufolge den Menschen die
Vergebung ihrer Stinden gewiéhrt wird. Das ist sein Privileg. Nach Mk 2,5-12 vergibt
aber Jesus den Menschen in der Begegnung mit ihm die Stinden. Damit wird die
Stihneinstitution des Tempels iberflissig (vgl. auch Lk 7,48; Q 11,4a; Mt 18,23—35 sowie
seine Tischgemeinschaft mit Stindern als Ausdruck der von ihm vermittelten Stinden-
vergebung). Schon der Taufer 16ste die Stindenvergebung vom Tempel ab, um sie an
die von ihm vollzogene Taufe zu binden (Mk 1,4).

Provokant ist das Wort Jesu Mt 5,23f. von der unbedingten Uberordnung der zwi-
schenmenschlichen Versohnung vor der kultischen; es inszeniert den Augenblick, in
dem ein Pilger aus Galilda sich am Ende seiner langen Reise nach Jerusalem vor dem
Altar plétzlich daran erinnert, »dass sein Bruder irgenderwas gegen ihn hat«. Die Wei-
sung, den Ritus sofort zu unterbrechen, um sich mit dem Bruder in Galilda zu ver-
s6hnen, markiert derart scharf die Notwendigkeit zwischenmenschlicher Verséhnung,
dass der Nachtrag: »dann komm und bring deine Gabe dar« die Opferhandlung als
zweitrangig erscheinen ldsst.

Bei seinem letzten Jerusalembesuch setzt Jesus mit seiner Aktion gegen Geld-
wechsler und Taubenverkiufer im Tempelbezirk ein provokantes Zeichen der Kult-
unterbrechung. Er verdeutlicht seinen Anspruch, dass mit der von ihm proklamierten
Ankunft der Koénigsherrschaft Gottes und dem baldigen Vollanbruch des Reiches
Gottes das Ende des Tempels und seines Opferkults gekommen ist. Seine Prophetie
gegen den Tempel, die mit seiner Aktion verbunden ist, liegt in sieben unterschiedli-
chen Fassungen vor (Mk 13,2; 14,58; 15,29; Mt 26,61; Apg 6,14; Joh 2,19; Ev. Thom. 71,
ohne die jeweiligen Parallelen), ein untriigliches Zeichen dafiir, dass die spitere Ek-
klesia mit diesem politisch hochbrisanten Wort, das Jesus sein Leben kostete, grofite
Schwierigkeiten hatte. Jesus kiindigt den gottlich verursachten Untergang des Tempels
beim Vollanbruch der Basileia an (vgl. das passivum divinum Mk 13,2). Erst sekundir
wurde daraus eine Prophetie seiner Zerstérung durch die Rémer.

Angesichts des von ihm proklamierten Anbruchs der Basileia erklirt Jesus: »Hier
ist mehr als Salomo / hier ist mehr als Jona« (Q_11,31f.). Matthius variiert das Wort in
12,6 im Blick auf Jesu Wirken gemif Hos 6,6 (»Barmherzigkeit will ich und nicht Op-
ter«): »Hier ist mehr als der Tempel«. Spiter werden Tempelvorstellungen im Neuen
Testament direkt auf Jesus und seine Gemeinde transferiert (s.u.).

2.1.5 Das Doppelgebot von Gottes- und Nichstenliebe
als Herzstiick jesuanischer Botschaft

Wenn Jesus die Gebote der Gottes- (Dtn 6,4f.) und Nichstenliebe (Lev 19,8) zum »ers-
ten« und »zweiten« der Tora erklirt (Mk 12,28—34) bzw. die Nichstenliebe der Gotteslie-
be »gleich«-stellt (Mt 22,39), zielt das in die Mitte seiner Botschaft. Markus setzt einen
kultkritischen Akzent, wenn er den Schriftgelehrten erginzen lisst: »(beides) ist viel
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mehr als alle Brandopfer und andere Opfer« und Jesus dem ausdriicklich zustimmen
lisst (Mk 12,33f.). Was hier lehrmifig auf den Punkt gebracht wird, veranschaulicht
Jesus im Gleichnis vom barmherzigen Samariter in einer einprigsamen Karikatur zwei-
er Kultdiener. Sie sind blind fiir die Not der Menschen und gehen an einem unter die
Riuber Gefallenen voriiber, ohne ihm Hilfe zu leisten (Lk 10,30—37). Fiir ein kirchliches
Verstindnis von Gottesdienst, das sich auf Jesus beruft, ist dies eine bleibende Warnung.

2.2 Die frithchristlichen Ekklesien zwischen judischer

und griechisch-rémischer Kultur

Der Weg der Christen in die Mittelmeerwelt wird von zwei kulturellen Polen be-
stimmt, dem jidischen und dem hellenistisch-rémischen, der Synagoge und der Polis
(Theobald 2001; Ebner 2012; Christentum 2012). Die Ekklesien sind den Synagogen
nach wie vor benachbart, teils so eng, dass Auflenstehende ihre Versammlungen von
denen der Juden zunichst gar nicht unterscheiden kénnen. Die antike Stadt ist mit
ihren Tempeln und Altiren, Kulten der Stadtgétter und des Kaisers, Mysterien und
Heilkulten etc. »von Religion voll« (Ebner 2012, 21). Das betriftt ihre Offentlichkeit,
aber auch ihre wichtigste Zelle, das Haus, »der natiirliche Ausgangspunkt fiir einen
Verein, einen Mysterienkult oder einen philosophischen Zirkel« (Ebner 2012, 38). »Was
fur die Stadt die Stadtgétter [...], sind auf der Hausebene die Laren, die verstorbenen
Vorfahren des Hauses, deren Bilder und Biisten im >Haustempels, dem Zararium, meis-
tens als Wandnische gestaltet, verehrt werden« (Ebner 2012, 27). Das gemeinsame Fest-
mahl, das Symposium, besitzt mit seinen Trankspenden und Hymnen auf die Gétter
ebenfalls religiosen Charakter (Ebner 2012, 180-182; Kunst 2004).

Formieren sich die Ekklesien »hausweise« (Rom 16,5; 1 Kor 16,19; Phlm 2 etc.),dann
ist es »das Hausc, in dem die Christen in Ubernahme und Abwandlung vorgeprigter
Muster ihre Identitit ausbilden. Ihre Gemeinschaftsmihler schlieffen sich an Mahlfor-
men, Mahlstrukturen und Mahlgewohnheiten an, wie sie im ganzen Mittelmeerraum
verbreitet sind (Klinghardt 1996; Eucharist 2017, III) und auch jidische Mahlpraxis
prigen. Pagane und judische Symposienkultur tiberschneiden sich (Rouwhorst 2017,
772).»Die ersten Christen feierten die Eucharistie nicht, weil Jesus dies seinen Jingern
befohlen hatte. Sondern Christen feierten zunichst einmal Gemeinschaftsmihler, weil
dies zur damaligen Zeit allgemein tiblich war« (Kértner 2017, 16). Mit ihrem egaliti-
ren Rollenverstindnis (Gal 3,28) setzen sie in ihren Hausgemeinden zunichst eigene
Akzente. Spiter, im 2. Jahrhundert, verinnerlichen sie weithin, aber nicht tiberall (das
belegen die alternativen Konzepte, gegen die der Autor der Pastoralbriefe kimpft) die
vorgegebenen sozialen Rollen des Hauses (bei der Ausbildung von Leitungsstrukturen
etwa die dominante Rolle des pater familias samt Ausschluss von Frauen).

Gemessen daran, dass die Antike »Religion« tber die Kultpraxis mit Priestern,
Tempeln, Altiren und Opfern definiert (Cicero, De natura deorum 11 72), sind die
christlichen Ekklesien keine »Religion«. Das zeigt schon ihre Sprache: Wenn sie sich
»versammeln«, wihlen sie profanes ouvépxeaBat und cvvdyeoBai, keine kultische Ter-
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minologie (1 Kor 11,17.20.33f.; 14,23.26; Ign. Eph. 13,1. — Mt 18,20; Apg 4,31; 20,7f., auch
14,27; 15,65 1 Kor 5,4; Did. 16,2; vgl. auch Jak 2,2; Hebr 10,255 7 Clem. 34,7; Just. 1 apol. 65).
»Das >Zusammenkommen« der Glaubenden ist das fiir den christlichen Gottesdienst
Signifikative; und wo die Gemeinde zusammenkommt, wird Gott gepriesen, werden
seine groflen Taten verkiindigt, wird gebetet und das Herrenmahl gefeiert« (Hahn
1970, 33f.). Leitfunktionen werden nicht kultisch (»Priester«/iepeic), sondern mit Ver-
waltungstermini (»Leitende«, éniokomnog: »Aufseher«) belegt. Kultische Terminologie
wird fiir den alttestamentlichen Kult reserviert oder metaphorisch eingesetzt (Aatpeia,
Aatpevety, Aettovpyia, Aettovpyetv, Bpnokeia, Buoia, tpoogopd, tpoaépxeabar) (Wick
%2003, 23—25). Singulir ist der gottesdienstliche Gebrauch von Aertovpyeiv in Apg 13,2
(»als sie nun dem Herrn [zu Ehren] Gottesdienst hielten«). In 1 Kor 14,2025 verlangt
Paulus fur die gottesdienstlichen Versammlungen der Ekklesia eine Sprache, die fiir
Auflenstehende verstindlich ist.

Da die Ekklesien wie die Synagogen den Glauben an den einzigen Gott mit Kritik
an den »Gotzen« verbinden, halten sie sich von allen liturgischen Beriithrungen rund
um die Tempel der Stidte fern. Bei Fragen wie der Teilnahme von Christen an paga-
nen Mihlern mit kultischem Charakter oder dem Verzehr von Fleisch aus Tempel-
metzgereien liegen strenge Ablehnung und liberale Positionen im Streit miteinander
(1 Kor 8,1-13; 10,14—11,1; Offb 2,14f.20).

Heilige Orte benétigen die frihchristlichen Ekklesien fiir ihre Gottesdienste nicht.
»Das Ritual des Abendmahls bedarf keines besonderen Raumes. Jeder Versammlungs-
raum ist fiir eine solche Zusammenkunft geeignet« (Bormann 2017, 725). Dennoch tau-
chen damit die Ekklesien nicht einfach in die Profanitit des Alltdglichen ein, sondern
heiligen diese umgekehrt durch ihre religiésen Akte.

3. Ausprigungen und Formen des »Gottesdienstes«

Raum und Zeit sind Konstituenten auch der frithchristlichen Entwicklung von »Gottes-
dienst«. In Orientierung an »geprigten Zeiten« (3.1) entwickeln sich die Rituale (3.2).
Tradition und Innovation kennzeichnen das Gotteslob der frithen Ekklesien (3.3).

3.1 »Geprigte Zeiten«

Die frithen Ekklesien sind jidisch. Das zeigt sich schon an ihren »geprigten Zeitenc,
mit denen sie die Traditionen Israels, vor allem Pessach und Sabbat, weiterfiihren.

3.1.1 Pessach — Pascha

Die frithesten Quellen fiir ein christliches Pascha stammen aus der Mitte des 2. Jahr-
hunderts (Mel. pass. [Hall 1971]; Epistula Apostolorum 12; Didascalia [dlteste Schicht]).
Dieses Pascha — die sog. quartodezimanische Paschafeier, die so heifdt, weil sie zeit-
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gleich mit dem jiidischen Pessach in der Nacht vom 14. auf den 15. Nisan begangen
wurde — ist dlter als das dominikale Ostern. Es weist folgende Merkmale auf (Rouw-
horst 2008, 541f.): (1) Nachtwache, (2) Fasten vermutlich ab Sonnenuntergang (bzw. bis
zu zwei Tagen oder linger im Voraus: Brief des Irendus bei Eusebius, 4. e. 24,12f); (3)
Lesung aus den Schriften (vor allem Ex 12, woriiber — wenigstens in den Gemeinden
Melitos und des Pseudo-Hippolyt — auch gepredigt wurde); vielleicht (4) Verlesung
einer Form der neutestamentlichen Leidenserzihlung samt Auferstehungsverkiindigung
(Mefiner 2009, 315f.); schliefilich (5) ein Mah/im Zeichen des Gedichtnisses des erlo-
senden Todes Jesu ab Mitternacht bis zum ersten Hahnenschrei (Ep. 4p. 15). Bemer-
kenswert ist der Kontrast dieser Feier zum jiidischen Pessachmahl: Wihrend die Juden
nach Sonnenuntergang in Freude ihr Mahl feiern, fasten die Christen. Das erklirt ein
Stiick die harsche antijidische Polemik, etwa bei Meliton (pass. 72—99). Inhaltlich war
diese Paschafeier von der typologischen Interpretation der Geschichte vom dgypti-
schen Pessach und vom Auszug aus Agypten (nach Ex 12) bestimmt; ihre Wurzeln
liegen somit im jiidischen Pessachfest, wie es in Jerusalem bis zur Tempelzerstérung
gefeiert und danach an die neu entstandene Lage angepasst wurde (Sedermahl).

Erst seit der Mitte des 2. Jahrhunderts gibt es, wie gesagt, eindeutige Belege fur
die Existenz einer frithchristlichen Paschafeier. Das bedeutet aber nicht, dass die Feier
auch erst zu dieser Zeit in Kleinasien entstand. Von im Detail vielleicht fragwiirdigen,
aber doch bezeichnenden Nachrichten aus dem 2. Jahrhundert abgesehen (Irenius zu-
folge habe Polykarp versichert, personlich mit dem Apostel Johannes und anderen
Pascha gefeiert zu haben [Eus., 4. e. V 24,6.16] etc.), ist »angesichts der mutmafllichen
Entwicklung des Festes aus dem jid(ischen) Passa« seine Existenz schon im 1. Jahr-
hundert vorauszusetzen (Kinzig 2003, 729). Zur Stitzung dieser Annahme wire es
freilich gut, tiber das judische Pessach mehr zu wissen (gerade auch vor der Zerstérung
des Tempels), nicht nur in Jerusalem, sondern auch in der Diaspora.

Leonhard (2017) zufolge wurde Pessach bis zur Zerstorung des Jerusalemer Tem-
pels ausschliefllich dort begangen (Jub 49,21: »Und sie werden das Pessach nicht halten
konnen in ihren Stidten und an allen Orten, aufler vor dem Zelt des Herrn — und
wenn nicht, dann vor seinem Haus, wo sein Name wohnt«; Albertz [2012, 213] rechnet
fiir die Zeit Jesu neben der Schlachtung der Limmer im Tempel auch mit einem héus-
lichen Paschamahl). »Leider wissen wir zu wenig tiber die Paschafeier in der Diaspora.
Philo und Josephus sind keine grofie Hilfe, Josephus nicht, weil er noch von der Er-
innerung an das Tempelpascha zehrt, Philo nicht, weil er allegorisch auslegt« (Klauck
1986, 201f.). Philo bezieht sich in spec. I 145-149 — nach seinem Grundtext, der Tora, ist
das nicht anders zu erwarten — auf Jerusalem, wo das Fest zur »dankbaren Erinnerung«
an den Exodus (§146) begangen wird, was ein Diaspora-Pessach aber nicht ausschlief3t
(Stemberger 1987, 156, und Marcus 2013, 309, letzterer mit Hinweis auf §149: »jedes
Haus [ékdotn ... oikia] erhilt in jener Zeit den Charakter [oxfjua] und die Heiligkeit
eines Tempels«; anders Leonhard 2017, 308). Auch Klauck (1986, 202) geht davon aus,
»dass man [in der Diaspora] ein feierliches Mahl im Familien- und Freundeskreis
hielt [mit Hinweis u.a. auf Ez Trag 167-174/175-193]. Eine Vorschrift in der Mischna
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(Pes 4,4) kann man dahingehend verstehen, dass dort, wo man schon vor Zerstérung
des Tempels in den Paschanichten gebratenes Fleisch af}, diese Praxis fortbestehen
darf, wihrend man es an anderen Orten, wo es nicht Brauch war, nicht einfithren soll,
um nicht den falschen Eindruck eines Opferdienstes ohne Tempel zu erwecken«. Trotz
fehlender eindeutiger Belege scheint es plausibel, von der Praxis eines Pessachmahls
in der judischen Diaspora vor 70 n. Chr. auszugehen (Rouwhorst 2008, 527f.). Davon
profitiert die Annahme einer christlichen Paschafeier in den Hausgemeinden in Jeru-
salem und dariber hinaus.

Die iltesten Indizien fiir eine solche Feier fithren Joachim Jeremias zufolge »in
die apostolische Zeit« (Jeremias 1954, 900). In 1 Kor 5,8 ruft Paulus im Kontext einer
christologischen Adaption von Paschalamm-Traditionen den Korinthern zu: »Deshalb
wollen wir nicht mit dem alten Sauerteig feiern (¢éoptdlwpev), auch nicht mit dem
Sauerteig der Bosheit und Schlechtigkeit, sondern mit den ungesiuerten Broten der
Aufrichtigkeit und Wahrheit!l« Meint er das rein metaphorisch (Wick 2003, 169f.) oder
setzt er voraus, dass die Christen Pascha unter dem neuen Vorzeichen ihres Gedenkens
an Tod und Auferstehung Jesu tatsichlich begehen (so Windisch 1935, 9os; Jeremias
1954, 900, Anm. 41; Hengel 2004, 126—129. — Schrage 1991, 384: das ist »unserer Stelle«
nicht »zu entnehmen«)?

Mk 2,20, eine redaktionelle Fortschreibung des Jesusworts 2,19, entstand kurz nach
der Tempelzerstorung: »Es werden 7ige kommen, wenn der Briautigam von ihnen ge-
nommen wird; dann werden sie fasten an jenem Tuag«. So unbestimmt diese in den
Mund Jesu gelegte Prophetie ist, sie konnte ein jihrliches Fasten an seinem Todestag
und damit ein christliches Pascha zum Gedenken an die »Hinwegnahme« des Brauti-
gams im Blick haben (Schmithals 1979, 179; Hengel 2004, 128). Auch ein wéchentliches
Fasten am Freitag wird erwogen (Pesch 1976, I: 175; Schmithals 1979, 59f.; Lithrmann
1987, 63). Bei Mt und Lk scheint eine Ausweitung auf ein wochentliches Fasten im
Blick zu sein: Mt 9,15 tilgt »an jenem Tag« und Lk 5,35 bietet die Zeitangabe, dem
Eingang des Verses entsprechend, im Plural: »in jenen Tagen.

Das lukanische Doppelwerk zeigt deutliche Spuren eines christlichen Pascha.
Lk 12,38 mit seinem Hinweis auf die »Nachtwache« (¢pvhaxr}) konnte ein erstes Indiz
bieten (Eckey 2004, 602: »Im Hintergrund des christlichen Wachens bei Nacht steht
die von Juden alljihrlich als Nacht des Wachens begangene Passanacht [Ex 12,42]«).
Die gezielte Ausgestaltung des Abschiedsmahls Jesu durch Lukas zu einem Paschamahl
(Lk 22,14ff.) ldsst an ein christliches Pascha im Hintergrund denken (Jeremias 1967;
Lohse 1953, 105; Hahn 1967, 356; Schiirmann 1951; anders Roloff 2003, 56). Die Erzihlung
von der Gefangennahme und Befreiung des Petrus in den »Tagen der Ungesduerten
Brote« (Apg 12,3-19) spielt nicht nur motivisch auf das dgyptische Pessach und die mit
ihm verbundenen Befreiungstraditionen an (V. 6: »in jener Nacht [t} vukti ékeivn]«
vgl. Ex 12,12: év Tf) vokti tadtn; vgl. auch 12,42: ékeivn 1) vOE); in V. 17 erzihlt Petrus, »wie
der Herr ihn aus dem Gefingnis herausfiibrte [¢§fyayev ék]«; V. 11), sondern sie lisst Pe-
trus in der Nacht seiner Befreiung auch wie selbstverstindlich zum »Haus Marias, der
Mutter des Johannes mit dem Beinamen Markus«, eilen, »wo viele beieinander waren

49



2 MICHAEL THEOBALD

und beteten« (Apg 12,12; vgl. bereits V. sb den Hinweis auf das instindige Gebet der Ek-
klesia fiir Petrus). Im Hintergrund dieses selbstverstindlichen Gangs des Petrus in der
Nacht zur versammelten Gemeinde steht wohl die Tradition eines christlichen Pascha,
um das die ersten Leser des Buchs wussten (Apg 12,3: »die Tage der Ungesiuerten«: we-
gen der Sperrigkeit des Terminus [vgl. auch Lk 22,7; Apg 20,6] vermutet Jeremias 1954,
900, Anm. 43, dass er alt ist; Wanke 1973, 20: »Erinnerung daran [...], daf auch fur die
urkirchlichen Gemeinden dieses Fest von Bedeutung war«). Die Epistula Apostolorum
15(26) greift um die Mitte des 2. Jahrhunderts Apg 12 auf und verdeutlicht die Pascha-
Beziige: »Und ihr jedoch begeht das Gedichtnis meines Todes, welcher das Pascha ist,
dann wird man einen von euch [...] um meines Namens willen in das Gefingnis werfen
[...]. Und wenn ihr beim Hahnenschrei meine Agape und mein Gedichtnis vollendet,
so wird man ihn wiederum nehmen und ihn zum Zeugnis in das Gefingnis werfen
[...]. Und wir sprachen zu ihm: >O Herr, hast du nicht das Trinken des Paschas vollen-
det? Obliegt es uns denn, es wiederum zu tun?< Und er sprach zu uns: >Ja, bis ich komme
vom Vater mit meinen Wunden« (ithiopisch: Miiller 1071).

Wenn das Joh-Ev mehrfach vom »Pascha der Juden« (Joh 2,13; 6,4; 11,55) spricht,
»unterscheidet (es) offenbar das judische Passa vom christlichen« (Jeremias 1954, 900,
Anm. 43).

Wer mit einer christlichen Paschafeier vor der Tempelzerstérung 7o n. Chr. rechnet,
dem wird der Befund der in unterschiedlichen Varianten vorliegenden vorevangeliaren
Passionserzihlung, die mit dem Einzug Jesu in Jerusalem beginnt und mit der Verkiin-
digung der Auferweckung in einer leeren Grabkammer schliefit (Klein 2005; Schleritt
2007 etc.), auf neue Weise plausibel. Bis in Struktur und Textgewebe hinein ist sie vom
Psalter geprigt. Das deutet darauf hin, dass sie ihren »Sitz im Leben« in »gottesdienst-
lichen« Versammlungen hatte, genauer: in einer jihrlichen Paschafeier zum Gedicht-
nis an Tod und Auferweckung Jesu. Die tiefe Verwurzelung dieses Festes im kulturel-
len Gedichtnis der Juden legt es nahe, dass diejenigen von ihnen, die zum Glauben
an den Messias Jesus gelangten, es weiterhin begingen und mit ihrem Gedenken an
Jesus fiillten, dessen Tod mit dem Fest verbunden blieb — in den Jerusalemer Hausge-
meinden (so alt ist der Urtyp der Passionserzihlung) und bald auch dartiber hinaus. So
sind die vorevangeliaren Passionserzihlungen keine »Schreibtisch«-Produkte, sondern
verdanken sich lebendiger Pascha-Tradition. Ihre Nachwirkung bis hin zur quartode-
zimanischen Osterfeier des 2. Jahrhunderts ldsst sich vor allem an der Johannespassion
aufzeigen (Blank 1963; Blank 1988).

3.1.2 Sabbat und Sonntag

Im Unterschied zum jihrlichen Pessach/Pascha sind Sabbat und Sonntag wochent-
lich begangene Tage. Das verbindet sie und ldsst ihre Geschichte im frithen Christen-
tum nicht voneinander getrennt in den Blick nehmen (Riesenfeld 1970; Bradshaw —
Johnson 2011; Rouwhorst 2008, 535—-539; Rouwhorst 2013). Die wenigen Details, die
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unsere Quellen zu ihrer frithen Geschichte darbieten, sind nur unter Bertcksichtigung
des liturgischen Beharrungs-Gesetzes auszuwerten, konkret der Annahme, dass be-
stehende jiidische Traditionen von den Jesus-Nachfolgern nicht einfach abgebrochen,
sondern weiterentwickelt wurden.

Frihe Quellen schweigen zum Sabbat, z.B. die vor 70 n. Chr. im syrisch-palisti-
nischen Grenzgebiet entstandene Logienquelle, die nichss von Sabbatkonflikten Jesu
weifl — der Sabbat kommt in ihr nicht vor. Wie Jesus nicht das Sabbatruhe-Gebot
des Dekalogs aufler Kraft setzte, so auch nicht seine jidischen Anhinger; das Gebot
blieb Teil ihrer judischen Identitit. Noch die Apg (vielleicht aus den goer Jahren oder
spiter) lasst nicht erkennen, dass der Sabbat »innerchristliches« Streitobjekt war. Was
tir judische Jesusanhinger selbstverstindlich war, galt auch fiir Menschen, die aus der
Volkerwelt zu ihnen stiefen, sofern sie als »Gottesfiirchtige« bereits im Umfeld der
Synagoge sozialisiert waren. Nahm die »heidenchristliche« Prigung der Ekklesien zu,
verlor die Sabbatpraxis ihre anfingliche Selbstverstindlichkeit. Insgesamt deuten die
Quellen auf ein »pluriformes« Verhiltnis der Christen zu Sabbathalacha und -praxis
im 1. Jahrhundert (und auch noch spiter) hin, entsprechend dem breiten frithjidischen
Spektrum der Sabbatpraxis. Nachhaltig wirkte Jesu humanes Vorbild, aber unter pha-
risdischen Jesus-Anhingern gab es auch strenge Sabbatobservanz.

Die Uberlieferungen des Markus (2,23f.27; 3,1—5) bezeugen eine liberale Sabbatob-
servanz, »welche die Anndherung der Missionare an Heidenchristen am Rande oder
auflerhalb der Synagogen und eine nichtseffhafte Lebensweise ermoglichte« (Mayer-
Haas 2003, 661). Mk 2,23f.27 brandmarkt anhand einer geringfligigen Sabbatverlet-
zung durch die Junger Vertreter strenger Sabbatobservanz als Jesusgegner und konn-
te sich gegen frithchristliche Kreise mit strenger Sabbatobservanz richten. Die wohl
mehrheitlich heidenchristlichen Gemeinden des Mk halten an der grundsitzlichen
Giiltigkeit des Sabbatgebots fest, um sich fir ihren liberalen Umgang mit jiidischer
Sabbathalacha auf Jesu Vollmacht zu berufen.

Matthdus verpflichtet seine fiir Menschen aus den Volkern offenen judenchristli-
chen Gemeinden auf eine Sabbatpraxis, die dem Kriterium der »Barmherzigkeit« zu
gentigen hat (Mt 12,6; vgl. 23,23). Das Evangelium nimmt auch Judenchristen mit ri-
goroser Sabbatobservanz in den Blick, denen es Heimat sein will (Mt 24,20). Mt 11,28—
12,14 verrit eine Sabbattheologie, nach der die géttliche Verheiflung eschatologischer
»Ruhe« in Jesus Wirklichkeit wird (vgl. auch Hebr 3,1—4,13).

Vereinzelt verlangen jidische Jesusgliubige die Heiligung des Sabbats auch von
»Heidenchristeng, so die aus Judda/Jerusalem stammenden Gegner des Paulus in Ga-
latien (Gal 4,10). Da sie auch die Beschneidung zum Kriterium wahren Christusglau-
bens erkliren, reagiert Paulus harsch und setzt jiidische Heiligung der Zeiten kurzer-
hand mit der von den Galatern iiberwundenen heidnischen Kalenderhorigkeit in eins
(Gal 4,8-11). Im Unterschied dazu fordert er von romischen Hausgemeinden, die Ka-
lenderfragen nicht zum casus stantis et cadentis ecclesiae zu erkliren, sondern mahnt bei

der »Unterscheidung der Tage« zur gegenseitigen Akzeptanz (Rom 14,5f.). Der Autor
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des Kolosserbriefs sieht in »Fest, Neumond und Sabbat« (Hos 2,13; Ez 45,17) »Schat-
ten kiinftiger Wirklichkeits, also nur Vorliufiges, das vom Vollkommenen, Christus,
abgelost ist (Kol 2,16f.).

Neben dem Sabbat wurde zunehmend ein weiterer Tag fiir die Ekklesien wichtig,
uberfliigelte ihn bald und verdringte ihn schliefllich ganz, ohne dass damit eine ge-
radlinige und lokal gleichférmige Entwicklung zum »Sonntag« behauptet sei. Nach
judischer Zeiteinteilung hief} dieser Tag urspringlich unspezifisch »der erste Tag
der Woche« (1 Kor 16,2; Apg 20,7; vgl. Mk 16,2 par.; Joh 20,1), spiter »Herrentag«
(17 xvprakny [uépal]) (Oftb 1,10; Did. 14,1; Ew. Petr. 9 (35).12 (50); Ign. Magn. 9,1), dann
auch »Sonntag« (Just. 7 apol. 67,3). Dass es ein Tag des Gemeindemahls war, bezeugen
Lukas (Apg 20,7), der Didachist (14,1) und Justin (z apo/. 67,3.8). Den Bezeichnungen
»Herrentag« und »Sonntag« zufolge war es ein Tag des Gedenkens an die Auferste-
hung Jesu »am ersten Tag« der Neuschépfung (Just. 7 apol. 67,8; Ign. Magn. 9,1), was
Justin seinem paganen Publikum mit dies solis = Tag der aufgehenden Sonne verdeutlicht.
Barn. 15,1-9 handelt vom »achten Tag« als dem Tag der Antizipation der endzeitlichen
neuen Welt (vgl. auch Joh 20,26).

Im Ausgang von diesen spiten Deutungen versuchte die dltere Forschung, die Ge-
nese des »Sonntags« unmittelbar aus den Ostergeschehnissen abzuleiten. Sie fixier-
te seinen Ursprung entweder in der Auffindung des leeren Grabs am Morgen des
»ersten Tags der Woche« (dem entspriche eine frithmorgendliche Versammlungszeit
am »Sonntag«) (Mosna 1969) oder in den 6sterlichen Mihlern des Auferstandenen
mit seinen Jingern am Abend des »ersten Tags« (Lk 24,28—32; vgl. Joh 20,19) (dem ent-
sprache eine Versammlungszeit am »Sonntagabend«) (Rordorf 1962, 228—233). Gegen
eine derartige Herleitung spricht aber, dass der »Sonntag« wéchentlich begangen wird,
die frihchristliche Paschafeier zum Gedenken an Tod und Auferstehung Jesu in der
Nacht vom 14. zum 15. Nisan jibrlich (Rouwhorst 2013, 167). Niher liegt eine andere
Erklirung (Bradshaw — Johnson 2011; Rouwhorst 2013).

Schon die ilteste Bezeichnung »erster Tag der Woche« deutet darauf hin, dass er
als »christliche Verlingerung des Sabbats« (Rouwhorst 2013, 168) wichtig wurde. Die
wachsende »heidenchristliche« Pragung der Ekklesien, fiir die die jidische Sabbatha-
lacha zum Problem wurde, fithrte dahin, dass die Christen sich unmittelbar nach Ende
des Sabbats zu ihrem (nach antiker Gewohnheit) abendlichen Gemeindemahl trafen
—eben zu Beginn des »ersten Tags der Woche« —und so das jiidische Sabbatmahl vom
Freitagabend in ihrem Mahl neu aufleben lieflen und mit eigenen Traditionen fiillten.
»Wir kénnen sicher davon ausgehen, dass wihrend der Sonntagsfeier miindliche und
spiter auch schriftliche Uberlieferungen iiber Jesus, iiber seinen Tod und seine Aufer-
stehung weitererzihlt wurden. Die Mahlfeiern und insbesondere die Lobpreisungen
und Gebete, die wihrend dieser Feiern gesprochen wurden, werden von Anfang an
von einem christlichen Inhalt — zweifelsohne auch von der Freude der Auferstehung —
geprigt worden sein« (Rouwhorst 2013, 169). Vielleicht sind jingere Ostererzihlungen
wie die vom abendlichen Mahl des Auferweckten in Emmaus (Lk 24,13-32) von ei-
nem derartigen jetzt am »Sonntagabend« begangenen Post-Sabbatmahl inspiriert bzw.
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tuhrten zu seiner Verlegung. Zuerst kam die Praxis des »ersten Tags der Woche«, dann
die theologischen Deutungen. Nicht wurde umgekehrt der »Sonntag« — losgeldst vom
Sabbat — unmittelbar und direkt aus den vermeintlichen Osterereignissen abgeleitet.
Diese lassen sich nicht historisieren.

Anfangs koexistieren also Sabbat und Post-Sabbatmahl der Christen. Erste Signale
einer Polemisierung gegen den Sabbat enthilt das Joh-Evangelium, wenn es Jesus »den
Sabbat auflosen« (Joh 5,18) und zugleich einen wochentlichen Versammlungsrhythmus
der Jingerschaft jeweils »am Abend des ersten Tags der Woche« in seinen Ostererzih-
lungen durchscheinen lisst (Joh 20,19.26). Im 2. Jahrhundert setzen Barn.15,8f. und das
pseudepigraphe Corpus Ignatianum dem Sabbat den »achten« (Barn.; vgl. auch Just.
dial. 41) bzw. den »Herren-Tag« (Ign. Magn. 9,1) polemisch entgegen, womit sie indi-
rekt zugeben, dass der Sabbat unter Christen nach wie vor attraktiv war. Der Autor des
Corpus Ignatianum hat »Unbeschnittene« im Blick, die den Sabbat halten (Ign. Philad.
6,1). Er sucht sie ins Abseits zu dringen, indem er »Christentum« und »Judentum« sich
gegenseitig ausschliefen ldsst (Ign. Magn. 8,1; 10,3).

3.2 Rituale der fruhchristlichen Ekklesien

Fasten — Bufle — Taufe — Mahl. Geregelte Initiation mit Elementen wie Bufle, Fasten,
Katechese, Exorzismen, Taufe, Salbung, Olung und Taufeucharistie ist das Ergebnis
einer langen Entwicklung in der frithen Kirche, die nicht zur Einférmigkeit fiihrte.
Die Rituale differieren lokal erheblich. Tauf- und Mahlpraxis sind der rituelle Nukleus
des frithen Christentums. Es kennt und entwickelt aber auch noch andere Rituale wie
Krankensalbung und Ordination mit Handauflegung.

3.2.1 Von der Umkehr- zur Konversionstaufe

Zur Friihgeschichte der Taufe

Die christliche Taufe erklart sich am besten durch »Ritualtransfer« der Johannestaufe
als einer einmaligen Zeichenhandlung, die angesichts des drohenden Gottesgerichts
von der Stinde reinigt, in ein »Ritual, das mit dem Eintritt in die [Jesus-]Gemein-
schaft und einer einschneidenden Lebensverinderung verbunden war« (Ohler 2012, 46;
M. Labahn 2011). Jesus-Jinger, die aus dem Tauferkreis stammten, werden wie Jesus
selbst getauft gewesen sein, doch etliche Jesusanhinger in Jerusalem und Galilda wa-
ren es nicht. Von keinem der Zwolf wird das erzihlt, der erste, von dem es mit guten
Griinden anzunehmen ist, ist Paulus (Apg 9,17£.; 22,16). Er sieht seine Sendung nicht
darin zu taufen, sondern das Evangelium zu verkiinden (1 Kor 1,17). Galt anfangs die
Taufe nicht als »conditio sine qua non [der Jesuszugehorigkeit]« (Ohler 2012, 68), so

dnderte sich das bald: Der Ritus wurde zum verbindenden Merkmal aller Ekklesien.
Wias spiter Lukas als selbstverstindlich ansieht — Umkehr und Glaubig-Werden heifit,
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sich taufen zu lassen —, projiziert er, wie seine Pfingstszene zeigt (Apg 2,38.41), in die
Anfinge der Ekklesia zurtick.

Im Kontext der judisch-paldstinischen Kultur, fiir die Waschungen und Reinigun-
gen rund um den Tempel von grofler Bedeutung waren, auch in Qumran (A. Labahn
2011; Freyne 2011), galt die Taufe als Reinigungsbad und Eingliederung der Getauften
in eine innerjiidische Gruppierung. Die Praxis der Beschneidung blieb von ihr unbe-
rithrt. Als das Evangelium in die Volkerwelt gelangte, wurde aus einer innerjidischen
Umkehrtaufe eine Konwversionstaufe (Theiflen 1999, 99) mit Abkehr von der paganen
polytheistischen Kultur und Hinwendung zur Verehrung des einzigen Gottes Israels
und seines Messias. Sie verdringte die Beschneidung, die Menschen aus der Volkerwelt
spitestens seit dem Apostelkonvent nicht mehr als Voraussetzung ihrer Initiation auf-
erlegt wurde. »Fiir die Ausbreitung des frithen Christentums, vor allem unter Sympa-
thisanten des Judentums, war die Form des Rituals wahrscheinlich auch bedeutsam: Sie
war wie die Beschneidung ein Ritual, auf dem die Verheiflung der Zugehérigkeit zum
Volk Gottes lag, allerdings ohne schmerzhaften und stigmatisierenden Eingriff, zudem
fur Minner und Frauen gleich. Auch in dieser Hinsicht ist die Authebung ethnischer
und geschlechtlicher Differenzen in der Taufe (Gal 3,28) bedeutsam« (Ohler 2012, 66f.).

Im paganen Kontext steht der Initiationsritus der Taufe nicht allein. Waren »Ini-
tiationsriten allgemein fiir Heranwachsende vorgesehenc (Ohler 2012, 70), so gibt es
Vergleichbares vor allem in den Mysterienkulten (Initiation als Aufnahme in die Kult-
gemeinschaft verstanden, diese als »Reinigung« oder Gewinn neuen Lebens = »Wie-
dergeburtc, [vgl. Tit 3,5; 1 Petr 1,3; Just. 7 apol. 61,4 etc.; vgl. Joh 3,3.5]: Apuleius, Meza-
morphosen 11,21,6; der Tag der Weihe gilt als Geburtstag: ebd. 11,24,5). Schon Justin und
Tertullian machen auf Entsprechungen aufmerksam. Eine der Wassertaufe (»full-body
bath«) wirklich vergleichbare Purifikationshandlung ist aber nicht nachgewiesen (Graf
2011). So geht es weder um Abhingigkeit noch Uberbietung, sondern um »Beeinflus-
sung, die am besten als >Interritualitit« gefasst wird« (Ohler 2012, 71). Uber Gestalt und
Verlauf von »Taufgottesdiensten« (Roloff 2003, 63-68) wissen wir kaum etwas.

Ritual

Das Taufritual zeichnet grofitmégliche Einfachheit mit elementarer Symbolik aus, die
universal verstindlich ist (»abwaschen«: 1 Kor 6,11; Apg 22,16; Eph 5,26; Hebr 10,22;
»untertauchen« als Sterben: Rém 6,3—4a). Handlung (Ritual) und Wort (Taufformel)
gehoren untrennbar zusammen.

Ritual: Der griechische Terminus fiir »taufen« ist pantilw = »untertauchen«, »baden«
(Bamtiopa = Taufe etc.). Unter den nur vier Belegen fiir das Verb in der Septuaginta
(LXX) (abgesehen von seinem metaphorischen Gebrauch in Jes 2,14 bezeichnet es
rituelle Waschungen: 4 Kon 5,14; Jdt 12,7; Sir 34,25 [31,30]) ist insbesondere 2 Ko6n 5,14
aufschlussreich: »Er [sc. der Syrer Naaman] stieg hinab und tauchte sicbenmal im
Jordan unter (¢Banticato)«. Vom Untertauchen berichten auch die einzigen neutes-
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tamentlichen Tauf-Erzihlungen Mk 1,9f. par. (»Jesus lie} sich [...] im Jordan taufen
[¢Bantiobn]«) und Apg 8,36—39 (»[...] Philippus und der Kimmerer stiegen in das
Wasser hinab, und er taufte ihn [¢Bdntioev avtév]«). Beide Texte belegen die Offent-
lichkeir des Rituals, damit in eins seinen Bekenntnischarakter: Wer sich in flieflendem
Wiasser im Freien taufen ldsst, zeigt 6ffentlich seinen Glauben. Bedeutsam ist die Rela-
tion Taufer/Taufling, aus der sich — das zeigt die Diskussion um das Verhiltnis Jesu zu
Johannes — eine Uberordnung des Tiufers tiber seinen Taufling ableiten lieR (Mt 3,14;
Joh 1,15). Dass dem Téufer eine besondere geistliche Autoritit zugeschrieben werden
konnte, erklirt die Zurtickhaltung des Paulus gegeniiber der Taufe: Die in Korinth
entstandenen Parteiungen scharten sich um Apollo bzw. Kephas, die beide wohl tauf-
ten (1 Kor 1,12f.).

Zum Taufritus duflert sich zum ersten Mal Did. 7,1—3. Gewohnte Praxis scheint die
Taufe »in lebendigem [= fliefendem] Wasser« gewesen zu sein (V. 1). Steht es nicht
zur Verfiigung, erlaubt der Didachist die Taufe auch mit Wasser aus einer Zisterne (=
warmes Wasser) (V. 2). Ist beides nicht vorhanden, stellt er es frei, »dreimal Wasser auf
den Kopf zu gieflen im Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes«
(V. 3), was »Infusionstaufe« heifst (Lindemann 2011, 774—781).

Hebr 6,2 zufolge gehért zum Grundritual des Taufbads (Eph 5,26; Tit 3,5; Hebr
10,22: »reines Wasser«) auch die Handauflegung, die als Akt der Geistiibermittlung
verstanden wird (vgl Apg 8,12-17; 9,17; 19,5f. [s. unten]; Tert. bapz. 8,1; Cypr. ep. 73,61.).
Ab wann die Taufe mit ihr verbunden ist, wissen wir nicht. Der auffillige Plural Hebr
6,2: »die Lehre tiber Taufen (t@v Poantiop@v)« konnte ein mehrmaliges Untertauchen
bezeichnen (belegt seit Tert. adv. Prax. 26,9; vgl. Did. 7,3) oder einen Vergleich des
»christlichen Initiationsritus« mit »anderen Waschungskulten (vgl. 9,10)« beinhalten
(Backhaus 2009, 222).

Tuaufformeln: Am Anfang steht die eingliedrige Taufformel »auf Christus« / »auf
den Namen Christic; sie driickt die Ubereignung des Tauflings an Christus aus (1 Kor
1,13; Gal 3,27; Apg 2,38; 8,16; 10,48; 19,5; Did. 9,5 [»auf den Namen des Herrn«]; Herm.
vis. 3,7,3; Just. dial. 39,2: Anspielung auf die eingliedrige Formel). Aus ihr entwickelte
sich —wohl in Syrien — die #riadische Formel »auf den Namen des Vaters und des Soh-
nes und des Heiligen Geistes« (Mt 28,19; Did. 7,1.3; ohne direkten Bezug auf die Taufe:
Oden Salomos 23,22: »der Name des Vaters [...] und des Sohnes und der heiligen
Geistesmacht«; dann Just. 7 apol. 61,3.10 etc.) (First 2008, 123f.; Hartman 2011).

Ein aus dem 2. Jahrhundert stammender (Iren. Aaer. 111 12,8) Einschub in den Apg-
Text, 8,37, bietet das ilteste, direkte Zeugnis eines der Taufe unmittelbar vorangehen-
den liturgischen Dialogs zwischen Taufer und Taufling samt Glaubensbekenntnis:
»(36b) Und der Kimmerer sagte: Siehe, (hier ist) Wasser. Was hindert, dass ich getauft
werde?) (37) Da sagte Philippus zu thm: Wenn du aus ganzem Herzen glaubst, ist es mog-
lich (Variante: wirst du gerettet werden). Er antwortete: Ich glaube, dass Jesus Christus der
Sohn Gottes ist (bzw.: an den Christus, den Sohn Gottes)« (Kinzig 2017, 153; ebd. 145-164:
»Baptismal Interrogations from the Second and Third Centuries«).
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Taufkatechese

Das Neue Testament bietet zwar keine direkten Hinweise auf eine Taufkatechese,
aber doch Indizien. Dass Matthius den Taufbefehl des Auferweckten in 28,19 auf dem
Berg (!) mit der Weisung V. 20 verkntipft: »tauft [...] und lehrt sie, alles zu befolgen, was
ich euch geboten habe«, deutet darauf hin, dass er die Tduflinge in der ethischen Weisung
der Bergpredigt (auf sie bezieht sich V. 20!) unterrichtet sehen méchte. Der Didachist,
der sich am Matthiusevangelium orientiert, bietet im ersten Teil seines »Handbuchs«
(1,1-6,3) eine der Bergpredigt (Mt 6,24; 7,13/14; 7,24f./261.) entsprechende Zwei-Wege-
Lehre, um sie anschlieffend in Did. 7,1 zum prabaptismalen Unterrichtsstoft zu erkla-
ren: »Betreffs der Taufe: Tauft folgendermaflen: Nachdem ibr vorher dies alles mitgeteilt
habt, tauft auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes in le-
bendigem Wasser!« Die ethische Unterweisung der Tauflinge war offenkundig wichtig,
Christsein sollte sich in einem neuen Lebensstil zeigen. Das bestitigt auch das in der
neutestamentlichen Briefliteratur des Ofteren begegnende, in popularphilosophischen
Texten vorgebildete (Epiktet, Diatriben 3,22,10.13.20; 4,4.6; Diogenes Laertius 6,56)
»Einst-Jetzt«-Schema, das den Lebenswandel der Konvertiten vor und nach der Taufe
scharf miteinander kontrastiert (Gal 4,3—7/8-10; Eph 2,2f./4—7; 5,8; Kol 1,21f; 1 Petr
2,105 2,25; Tit 3,3/4—7). Wahrscheinlich stammt es aus der Taufkatechese. In dieselbe
Richtung weist die Tauftradition 1 Kor 6,11, mit der Paulus seine Adressaten an ihre
Lebenswende erinnert: »Und solche [Unziichtige, Gotzendiener etc.: vgl. V. of.] gab
es unter euch. Aber ihr seid reingewaschen, seid geheiligt, seid gerecht geworden im
Namen Jesu Christi, des Herrn, und im Geist unseres Gottes« (zu den vorpaulinischen
Tauftraditionen Hellholm 2011, 415-495). Taufe und ethische Unterweisung gehoren
danach zusammen (vgl. auch Apg 10,34—43/44—48; 16,14/15 etc.).

Deutungen des Rituals

Unbeschadet dessen, dass Taufe und Eintritt in die Gemeinde fiir die Konvertiten die
ethische Erneuerung ihres Lebens bedeutet, wird diese, wie die zitierte Tauftraditi-
on 1 Kor 6,9f. exemplarisch zeigt, durchweg als Tat Gottes an ihnen begriffen. Die
neutestamentlichen Autoren, die sich vorgegebener Taufliberlieferung bedienen (Gal
3,27f.; 2 Kor 1,21f; Eph 5,14 etc.), bezeugen eine erstaunliche Vielfalt an tauftheo-
logischer Metaphorik (Christus »anziehen«: Gal 3,27; Rom 13,14; Eph 4,22/24; Kol
3,9f.; »Versiegelung« mit dem Heiligen Geist: 2 Kor 1,22; Eph 1,13; 4,30; »Salbung«:
2 Kor 1,215 1 Joh 2,20.27; Apg 10,38 [Taufe Jesu]; »Beschneidung«: Kol 2,11-13) bzw.
Modellen zur Deutung der mit der Taufe verbundenen Lebenswende: Vergebung der
Stiinden; Reinigung; Heiligung; Rechtfertigung; Wiedergeburt; Erneuerung; Mit-
Christus-Sterben/Mit-ihm-Auferweckt-Werden bzw. Teilhabe an seinem Leben;
Eingliederung in den Leib Christi etc. Der poetische Weckruf Eph 5,14, der wohl aus
einer » Taufliturgie« stammt: » Wach auf, der du schlifst, / und steh auf von den Toten / und
tiber dir wird aufstrablen der Christus!« belegt die Verbindung von Auferstehungs- und
Lichtmetaphorik zur Deutung der radikalen Wende, welche Konversion und Tau-
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fe bedeuten (spiter heifit diese auch »Erleuchtung«: Just. 7 apol. 61,12 etc.; vgl. auch
Hebr 6,4; dazu Byrskog 2011).

Drei Grundelemente charakterisieren die Taufe: (a) Nach der Sentenz Gal 3,28,
die Paulus in Antiochien gelernt hat, sind Unterschiede nach Stand, Geschlecht oder
religioser/kultureller Herkunft fir die Zulassung zur Taufe bedeutungslos. Jesus ist
»der Herr aller« (Rom 10,12). Alle sind willkommen in der Ekklesia und erfreuen
sich gleicher Rechte (vgl. auch 1 Kor 12,13; Kol 3,11; auflerdem Joel 3,1f. [Geistaus-
schiittung].s: »jeder, der den Namen des Herrn anruft, wird gerettets; vgl. Apg 2,17f.21;
Rom 10,12f;; 1 Kor 1,2). — (b) Taufe und Geist gehoren zusammen (entsprechend wur-
de die Taufe Jesu als Urbild erzihlt). Paulus sieht im Geist die Wirkkraft der in der
Taufe geschehenden Eingliederung der Menschen in den Leib Christi: »alle sind in
einem [d.h. durch ein und denselben] Geist in einen Leib getauft worden« (1 Kor 12,12),
gleich welche Charismen sie von ihm erhalten (vgl. auch 1 Kor 6,11). Lukas verkniipft
»Empfang« des Geistes und Taufe miteinander (Apg 1,8 [vgl. 1,5]; 2,38; 10,47), erzihlt
aber auch von »defekten« Taufen ohne Geistvermittlung »nur« »auf den Namen des
Herrn Jesus« (durch Philippus in Samaria: Apg 8,16) oder einer Johannes-Taufe noch
nicht einmal auf den »Namen Jesu« (Apg 19,3). Beide sicht er mittels »Handauflegung«
durch die Apostel bzw. Paulus »saniert«, woran er Geistvermittlung und »offizielle«
Eingliederung in die »apostolische« Kirche kniipft (Apg 8,17f; 19,6). Paulus konnte
vom »Empfang« des Geistes allein im Blick auf die »Rechtfertigung aufgrund von
Glauben« sprechen (Rém 35,5; 5,1), noch ohne ausdriicklichen Bezug auf die Taufe. —
(c) Durchgingig ist die Uberzeugung, durch die von der Taufe besiegelte Konversion
nicht lediglich in die kirchliche Gemeinschaft, sondern in den Heilsbereich Gottes
»einzutreten« (Joh 3,5). Die Taufe gewinnt ihre Radikalitit aus der ihr eigenen es-
chatologischen Qualitit, die ihr zuerst der Tdufer Johannes als dem »Sakrament« der
Rettung vor dem Gericht Gottes eingestiftet hat.

Auf dem Weg zur rituellen Ausgestaltung des Initiationsprozesses

»Umkehren und sich taufen lassen« (Apg 2,38), »taufen und belehren« (Mt 28,19f.),
»Taufe« und »Handauflegung« (Hebr 6,2; Apg 8,17f.; 19,6), »sich taufen lassen und
essen (d.h. Mahl halten)« (Apg 9,18f.); Taufe und Gastfreundschaft (Apg 10,48; 11,3;
16,15.33f.) — derartige Kombinationen bezeugen erste Ansitze auf dem Weg zu einem
geordneten Initiationsritus, wie er sich spiter herauskristallisieren sollte. Did. 7,4 bietet
Regeln zu einem pribaptismalen Fasten: »Vor der Taufe sollen der Taufer und der
Taufling fasten und, wenn es moglich ist, einige andere! Du [sc. der Taufer] sollst dem
Taufling gebieten, ein oder zwei Tage vorher zu fasten«. Einen entwickelten Initiati-
onsprozess bezeugt Justin in 1 apo/. 61: Katechese — Ablegung eines Taufversprechens
— Gebet und Fasten — Taufe (mit triadischer Taufformel). 7 apol. 65 zufolge wird der
Neugetaufte unmittelbar nach seiner Taufe vom Taufort zu den versammelten »Brii-
dern« geleitet, die ihre Gemeinschaft mit ihm in einer Eucharistiefeier besiegeln (Wei-
demann 2011) (analog zu den Mysterien, wo gleichfalls die Initiation den Zugang zum
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gemeinsamen rituellen Mahl eréfinet). Zuvor verbot schon Did. 9,5 die Teilnahme von
Ungetauften am Gemeindemahl, »ein Verbot, das indirekt eine abweichende Praxis
belegt« (Weidemann 2017, 734; vgl. auch Lindemann 2011).

Die sich hier zeigende stabile Verbindung von Taufe und Mahl (Weidemann 2017)
hat im Neuen Testament ihre Vorgeschichte in der von Lukas mehrfach inszenierten
»postbaptismalen Gastfreundschaft« judischer Missionare mit heidnischen Konver-
titen wie schon in der Thematisierung von Taufe und Eucharistie im selben Kontext
durch Paulus (1 Kor 10,16f.; 12,13), ohne dass die Taufe als unabdingbar fiir die Teilha-
be an der Mahlgemeinschaft erklirt wiirde. »Vielleicht kann man vom korinthischen
Befund her die These formulieren, dass die Eucharistie zumindest im Kontext einer
missionierenden und expandierenden Stadtgemeinde, wo die Gemeindeversammlun-
gen nicht hinter verschlossenen Tiren stattfanden, sondern man im Gegenteil mit
der Anwesenheit von dmotot rechnen musste (1 Kor 14,28), durchaus als der eigent-
liche Initiationsakt erlebt werden konnte« (Weidemann 2017, 755; ebd. 759—765 zu
Hebr 6,4-6).

3.2.2 Mabhlpraxis

Seit Hans Lietzmann (1875-1942) (1926) geht die Forschung von der inzwischen mehr-
fach variierten Annahme aus, dass am Ursprung der christlichen Eucharistiefeier nicht
ein Mahltyp stand, sondern mehrere. Lietzmann rechnete mit zwe: Typen: (1) mit
der Fortfithrung jesuanischer Mahlpraxis unter dem Vorzeichen 6sterlichen »Froh-
lockens« (dyaAAiaotg) (Apg 2,46), (2) mit dem sog. paulinischen Typ, der von den
Abendmahlsworten Jesu her auf sein Todesgedenken ausgerichtet war. Auch dem ers-
ten Typ wird (wie dem paulinischen) sakraler Charakter zugesprochen; nur sei er nicht
auf die sog. Elemente Brot und Wein ausgerichtet, sondern auf die Feier der Teilhabe
am Leben des Auferweckten im Mahl (Kollmann 1990, 27-30: »Zwei-Typen-Konzep-
tionen« [Oscar Cullmann, Ernst Lohmeyer, Eduard Schweizer]; Feneberg 1971, 43—74;
Theiflen 2007). Ausgangspunkt solcher dualen Modelle war die verbreitete Annahme
eines Nebeneinanders von Eucharistie und Agape in der frihen Kirche, die heute so
nicht mehr vertreten wird (zu Tert. apol. 39, lange Zeit filschlicherweise als Agape
[= nichtsakramentales Liebesmahl] beansprucht, vgl. Georges 2011, 575—584; auflerdem
Theobald 2014a, 266—268).

Das Zwei-Typen-Modell wird inzwischen unter Hinweis auf die nicht in einen
Stammbaum mit einer oder zwei Wurzeln zu bannende Vielfalt von frihchristlichen
Mahltraditionen in Frage gestellt (Roloff 2003, 50; Bradshaw 2004, VI-IX; Mefiner
2005, 3—9). In Weiterfiihrung von 3.1.1 (s. oben) empfiehlt sich deshalb ein Umbau des
Modells, der sowohl dessen Vorteile bewahrt als auch fur die Vielfalt frithchristlicher
Mabhlpraxis offen ist. Der Vorschlag lautet: Zum einen ist mit einer jihrlichen Feier der
Paschanacht in Jerusalem zu rechnen, einem Gemeindemahl der an den Messias Jesus
glaubenden Juden zum Gedenken an seinen Tod und seine Auferstehung. Diese Feier
kann als der urspriingliche »Sitz im Leben« des sog. »Abendmahlsberichts« gelten, dem
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er seine Formung verdankt (Peterson 2006, 254). Zum anderen sind Gemeindemih-
ler zu postulieren, wie sie unter dem Jahr — in welchem Zeitrhythmus auch immer —
begangen wurden. Im Unterschied zu den bisherigen Zwei-Typen-ist dieses Modell
asymmetrisch. Der passionstheologischen »Kultitiologie« als einem Metatext stehen
unterschiedliche Mahltypen von Gemeinschaftsmihlern gegentiber (Theobald 2007,
162). Beides ist nicht in gegenseitiger Abschottung zu denken. Paulus etwa kann das
korinthische Gemeinschaftsmahl auf den Priifstand der passionstheologischen »Kult-
itiologie« stellen, die fiir ihn zum entscheidenden Kriterium eines rechten Vollzugs des
Gemeindemahls geworden ist. Damit bewegt er beides aufeinander zu (s.u.).

Indizien fiir ein derart umgebautes Zwei-Typen-Modell (Fuller 1963; Theobald
2007; vgl. auch Rouwhorst 2008, 557; Stein 2008, 145) bietet vor allem das lukanische
Doppelwerk, auch die Didache (9f.14) in ihrer Zuordnung zum Matthiusevangelium
(Mt 26,17—29) (s.u.).

Die Uber/z'eferung vom letzten Mahl Jesu : 1 Kor 11,23c—25

Paulus bietet das dlteste Zeugnis vom letzten Mahl Jesu in Gestalt einer von ihm in
1 Kor 11,23¢—25 zitierten Uberlieferung:

Der Herr Jesus nahm in der Nacht, in der er ausgeliefert wurde, Brot,
und, nachdem er gedankt hatte (evxaplotioag), brach er es und sprach:
Dies ist mein Leib fiir euch.

Dies tut zu meinem Geddchtnis.

Ebenso auch den Becher nach dem Mahl, wobei er sprach:

Dieser Becher ist der Neue Bund in meinem Blut.

Dies tut, jedes Mal wenn ihr trinkt, zu meinem Geddchtnis.

Wer ihm diese kleine stilisierte Erzidhlung tberlieferte, sagt Paulus nicht; wichtig fiir
ihn ist nur, dass sie ihren Ursprung bei Jesus hat (»ich habe nidmlich vom Herrn her
empfangen, was ich euch auch tberliefert habe«). Das qualifiziert sie als autoritativen
Mafistab, an dem die Mahlpraxis seiner Gemeinden auf ihre Entsprechung zum Stif-
terwillen Jesu hin zu tberpriifen ist. Im Fall der Korinther geht der Test negativ aus:
»Wenn ihr euch versammelt, ist das kein Essen des Herrenmahls« (11,20). Der Grund:
Wias Jesu Einsatz im Tod auszeichnet und was die symbolische Geste des Brotbrechens
zum Ausdruck bringt — die Hingabe seines Lebens »fiir euch« —, das verraten die Ko-
rinther beim abendlichen Mahl durch ihre Ricksichtslosigkeit gegeneinander, wenn
die einen auf die anderen nicht warten und sich schon satt essen und »betrinkenc,
bevor das gemeinsame Mahl beginnt (1 Kor 11,21.33).

Dem zweifachen Gedichtnis-Auftrag zufolge (»Wiederholungsbefehl« ist zu we-
nig) erfillt die kleine Erzihlung die Funktion einer »Kultitiologie«. In Erinnerung an
das einmalige Handeln Jesu (kein zeitlos-mythisches Geschehen!) will sie die nachos-
terliche Mahlhandlung der Gemeinde normieren. Sie hat dem vergegenwirtigenden
Gedenken an Jesus, seine heilbringende Hingabe in den Tod, zu dienen. Der Gattung
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entspricht es, wenn die Uberlieferung nicht sagt, wer an Jesu letztem Mahl teilnahm.
Ihr Adressat ist entsprechend dem Anamnesis-Befehl die Gemeinde.

Mk 14,22-24: keine eigenstindige Variante der Uéerlieﬁ'rung 1 Kor 11,23c-25

Grofle Teile der Forschung nehmen an, dass Mk 14,22—24 neben 1 Kor 11,23¢—25 eine
eigenstindige Variante der Abendmahlsiiberlieferung bezeugt, méglicherweise ihre il-
teste Gestalt (Pesch 1977, 2: 369—371; Soding 1995, 135-157). Dagegen spricht aber einiges.

Die Abendmahlstberlieferung Mk 14,22—24 ist kein genuiner und urspriinglicher
Bestandteil der vom iltesten Evangelisten rezipierten Passionserzihlung (vgl. 3.1.1).
Die von Joh rezipierte Fassung, die keine Abendmahlsiiberlieferung kennt, bewahrt
in dieser Hinsicht die Urgestalt der Passionserzihlung. Dann stellt sich die Frage, ob
die Abendmahlsiberlieferung (der sog. eschatologische Ausblick Jesu Mk 14,25 gehort
nicht zu ihr; er schloss die Mahlszene der vorgegebenen Passionserzihlung ab) schon
vor Markus in dessen Fassung gelangte oder ob er es war, der sie implantierte. Fiir die
zweite Annahme spricht die Art und Weise, wie die Uberlieferung narrativ und theo-
logisch in den Kontext eingepasst ist (Theobald 2013).

»Alle« Jinger (Mavteg: 14,23) tranken aus dem Becher des Heils, betont Markus,
und trotzdem versagen unmittelbar danach nicht nur Judas und Petrus, sondern »a/le«
(mdvTeg: 14,27.29.31.50): Sie nehmen Anstof} an Jesus und flichen. Dieser Kontrast, den
der idlteste Evangelist mittels 14,23 etc. gezielt herstellt, besagt: So unbegreiflich das
Versagen der Jiinger ist, es steht unter der Heilszusage von 14,23: Das Blut, das Jesus
am Kreuz fiir die Menschen vergossen hat, stiftet in allem menschlichen Scheitern,
auch dem der Jinger, Hoffnung. Dem entspricht ein zweiter redaktioneller Eingriff
des Markus: die Reduktion des Brotworts auf das elementare »dies ist mein Leibl«
samt Konzentration aller soteriologischen Aussagen auf das Becherwort als Klimax
der Einheit. Mit seiner von ihm neu eingebrachten Rede vom »Blut des Bundes, das
fur viele vergossen wird«, deutet er den Tod Jesu im Licht der Sinaiperikope Ex 24 als
Bundesopfer, womit er die in Mk 9,2—13 (Verklirung Jesu auf dem Berg) eroffnete Per-
spektive (mit Mk 9,2 vgl. Ex 24,1.9.16) zu ihrem Zielpunkt fiithrt: Auf dem Berg wird
Jesus in Gegenwart von Mose (und Elija) als der authentische Interpret der gottlichen
Bundesordnung eingesetzt, in der Hingabe seines »Bundesbluts« im Tod der Bund
formell geschlossen. Mk 14,22—24 dient also dem Evangelisten zur Deutung des Todes
Jesu, er verfolgt nicht die Absicht, das letzte Mahl Jesu als Einsetzung nachésterlicher
Mabhlpraxis zu erzihlen. Die aus Lk 22,19 und 1 Kor 11,24f. vertraute Weisung: »dies tut
zu meinem Gedichtnis!« fehlt. Die nachésterliche Mahlpraxis seiner Ekklesien sieht
Markus vielmehr in Jesu Mahlpraxis insgesamt (Mk 2,15-17; 6,34—44 etc.) begriindet.

1 Kor 11,23¢—25 par. Lk 22,19f. bietet nicht nur die dlteste Fassung der miindlichen
Uberlieferung vom letzten Mahl Jesu, sondern auch die einzige. Mk 14,22—24 par. ist
als ihre Neufassung literarisches Produkt des dltesten Evangelisten, das Mt noch-
mals tiberarbeitet (Mt 26,26—28). Die Uberlieferung selbst stand in sich selbst, was
Lk bestitigt, wenn er seine markinische Vorlage (Mk 14,22—24) in 22,19f. durch die
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paulinische Variante ersetzt, die er als selbstindiges Uberlieferungsstiick aus seiner
Tradition ibernommen haben muss — nicht aus 1 Kor, den er offenkundig nicht kennt
(Lindemann 2000, 258).

Friihchristliche Paschafeier als urspriinglicher »Sitz im Leben«
der Abendmabhlsparadosis

Die Worte Jesu selbst wecken keine Pascha-Assoziationen (unter Voraussetzung der
historisch einzig plausiblen johanneischen Chronologie, nach der Jesus am Vorzag von
Pessach hingerichtet wurde, ist das auch nicht verwunderlich). Der Rahmen der »Kult-
itiologie« deutet aber darauf hin, dass die Erinnerung an Jesu letztes Mahl im Kon-
text des jihrlichen Gedenkens seines Todes und seiner Auferweckung an Pessach ihre
Formung erlangte: Die »Nacht, in der er ausgeliefert wurde, ist aus dieser liturgischen
Perspektive die Pessach-Nacht (Ex 12,12: év Tfj vokti tavty; vgl. auch 12,42: éxeivn
1) vO&; Jub 49,2). Was Ex 12,14 (»dieser Tag soll euch eine Erinnerung [pvnuécuvvov]
sein«) und Ex 13,3 (»Gedenkt [pvnpovevete] dieses Tages, an dem ihr aus Agypten ge-
zogen seid, aus dem Sklavenhaus«) Israel zum jihrlichen Pessach auftrigt, aktualisiert
der Anamnesis-Befehl als Gedichtnis des heilvollen Todes des Messias Israels und
seiner Auferweckung (eig avapvnow: Lev 24,7; Ps 37,15 69,1; Weish 16,6; Jub 49,7.15;
Philo spec. I 146: »zur dankbaren Erinnerunge; Stiftung zum Gedachtnis aber auch
in anderen Kontexten: Klauck 1986, 83-86; Hofius 1989, 230—235; Standhartinger 2012,
138f.; Pessach-Bezug: Kosmala 1960; Winninge 2017, 594£.).

Der ilteste Evangelist implantiert die Abendmahlstberlieferung in seine Passions-
erzihlung unter dem Vorzeichen der von ihm geschaffenen Episode Mk 14,1216, der
zufolge das nachstehend erzihlte letzte Mahl Jesu ein Paschamahl gewesen sein soll
(die Mahlszene der alten Passionserzahlung, Mk 14,17-21.25, gibt das nicht zu erkennen,
auch Joh 13 nicht). Dieser redaktionelle Vorgang spricht fiir die mutmaflliche Herkunft
der Uberlieferung aus dem friihchristlichen Pascha-Kontext. Darum weif der ilteste
Evangelist oftenkundig, wenn er sie unter diesem Vorzeichen in seine Passionserzih-
lung implantiert. Ist die Verknipfung von Paschamahl-Rahmen (Mk 14,12-16; 14,26)
und Abendmahlsparadosis (Mk 14,22—24) bei ihm noch kiinstlich, so stimmt Lukas
beides eng aufeinander ab, indem er vor allem zum Beginn der Episode mittels der von
ihm neu geschaffenen Jesus-Worte Lk 22,14f. den Pascha-Charakter des Mahls selbst
stirkt (Theobald 2006; Winninge 2017, 590. 600). Dass er die markinische Fassung
der Paradosis gegen die »paulinische« austauscht, zeigt, dass er um deren spezifische
Herkunft weif3.

»Paulinische« Abendmahlstiberlieferung und ihre lukanische Inszenierung im
narrativen Rahmen eines Paschamahls werfen ein Licht auch auf die postulierte
frihchristliche Paschafeier (Hahn 1967, 356; Schiirmann 1951; Rouwhorst 2008, 5561.).
Diese stand in der Tradition des frithjudischen Pessach vor 70 n. Chr., von dem wir
nur wenig wissen. Der in der Mischna (Pes. X) vorgeschriebene rituelle Ablauf des

Mabhls wie auch die spite Pessachhaggada (Erzihlung und Handlungsanweisung fiir
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den Sederabend/Vorabend von Pessach) kénnen nicht (gegen Joachim Jeremias) in
die Zeit Jesu zurtickprojiziert werden. Stemberger (1987, 156) betont, »dass es vor dem
Mischnatext keine einzige Schilderung des Pessachseders gibt« und auch Philo in
spec. 2,148 nicht »viel mehr als ein festliches Mahl mit dem Osterlamm und unge-
siuertem Brot, begleitet von Gebeten und Gesingenc, schildert (vgl. auch Leonhard
2017; Kazen 2017, 494f. Bokser 1984, 44f. rechnet mit »pre-70 aspects«). Der festliche
Charakter des mit Wein gefeierten Mahls, einer Art Symposium, steht aber fest (er-
wihnt erstmals Jub 49,6 Wein fir Pessach, diesen »Anfang der Freude«, ebd. 49,2
[Marcus 2013, 308]; vgl. auch Philo spec. 2,148: o0y ©g €ig T dAAa ovundoia; Jos.,
Bell. 6,423). Das frithchristliche Paschamahl wird einen vergleichbaren Charakter
besessen haben. Die Uberlieferung selbst lisst folgenden Ablauf erahnen: (1) Eroff-
nender Brotgestus samt Lobpreis (1 Kor 11,23c.24a par. Lk 22,19); (2) ein das Mahl
er6ffnender Becher mit Lobpreis (Lk 22,17); (3) das Sittigungsmahl (1 Kor 11,252 par.
Lk 22,20a: peta 10 Sewnvijoan); (4) ein Nachtischgebet mit Danksagung tiber dem in
der Runde kreisenden Becher (1 Kor 11,25 par. Lk 22,20); (5) Fortgang des Mahls nach
Art eines Symposiums (Lk 22,21—38).

Jébhrliches Pascha und regelmdifSige Gemeindemdhler

Das lukanische Doppelwerk erzihlt im Vorfeld des Paschamahls Lk 22,14—38 von ins-
gesamt sicben Gastmihlern, auf denen Jesus zu Gast ist (Lk 5,27-39; 7,36—50; 10,38—42;
11,37-53; 14,1—24; 19,1—27) bzw. einmal als Gastgeber auftritt (Lk 9,10-17). Im Kontext
antiker Gastmahlkultur fallen diese Szenen mit ihrer Durchbrechung sozialer und
religioser Grenzen auf (Leinhduptl-Wilke 2007). Das Emmausmahl (Lk 24,13-35)
ist Scharnier zwischen den Mihlern des irdischen Jesus und den nachésterlichen
Mihlern. Die beiden Jiinger erkennen den Auferweckten daran, dass er ihnen wie zu
Lebzeiten als Gastgeber im fremden Haus das Brot bricht (Lk 24,35). »Brotbrechen«
wird — in Ankniipfung an das Tun Jesu selbst — dann zum Terminus der nachoster-
lichen Mihler (Apg 2,42.46; 20,7; 27,35) (Rouwhorst 2017, 780: »Die Betonung und
ausdriickliche Hervorhebung dieser Handlung ist ein christliches Spezifikum. In der
griechisch-romischen Welt wurde sie, sofern sie tiberhaupt eine Rolle spielte, als eine
primir funktionelle Handlung betrachtet«).

Charakteristisch fir die erzihlte nachésterliche Mahlpraxis der Jerusalemer Ek-
klesia in der Tradition Jesu ist der osterliche Jubel (Apg 2,46: dyalhiaotg; vgl. auch
16,34), der Glaube an die Gegenwart des Auferweckten. Das erste Summarium der
Apg zum Leben der Gemeinschaft der Jesus-Anhinger Apg 1,14 (»sie alle [die Apos-
tel] verharrten dort einmiitig im Gebet, zusammen mit den Frauen und Maria, der
Mutter Jesu, und seinen Briidern«) erwihnt das »Brotbrechen« noch nicht, erst das
zweite Summarium im Anschluss an die pfingstliche »Ausschiittung« des Geistes und
die Taufe der Erstbekehrten Apg 2,42: »sie hielten an der Lehre der Apostel fest und
an der Gemeinschaft, am Brechen des Brotes und an den Gebeten«. Gemeinschafts-
mihler gibt es also erst nach dem Empfang des Geistes; sie sind Ausdruck seines
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Wirkens. Thnen eignet dem Schluss des Summariums Apg 2,47 zufolge Ausstrahlung
und Offenheit: »sie fanden Gunst beim ganzen Volk. Und der Herr fugte tiglich
ihrer Gemeinschaft die hinzu, die gerettet werden sollten«. Angemerkt sei, dass in
Apg 27,35 auch Paulus auf dem in Seenot befindlichen Schiff »vor allen« Gott dankt
und das Brot bricht.

Wie das Emmausmahl Scharnier zwischen der Mahlpraxis des irdischen Jesus und
derjenigen der apostolischen Zeit ist, so ist auch das Abschiedsmahl des Paulus in Troas
(Apg 20,7-12) — gepaart mit seiner Abschiedsrede vor den Altesten von Ephesus in Milet
(Apg 20,17-35) — ein Scharnier zwischen seiner Zeit und der »nach seinem Weggang«
(Apg 20,29). Wieder ist mit dem Akt des »Brotbrechens« der Aspekt von Leben und
Zuspruch verbunden (dhnlich Apg 27,33-38), an der Verzahnung der Episode mit der
Auferweckung des jungen Mannes ersichtlich. Weil die Episode programmatisch in
die Zukunft der Kirche weist, stellt sich hier die Frage nach dem Bezug der in der Apg
erzahlten Mahlpraxis zur Mahlpraxis der lukanischen Gemeinden:

(1) Die Anbindung des »Brotbrechens« an den »ersten Tag der Woche« erfolgt am
Ubergang zur nachpaulinischen Zeit, noch nicht im anfinglichen Idealbild mit mog-
licherweise tiglichen Gemeinschaftsmihlern (Apg 2,46). Das deutet auf eine wdchent-
liche Gottesdienstpraxis zur Zeit des Lukas hin. Diese war geprigt von der Erfahrung
der Gegenwart des Auferweckten im Geist, von Zuspruch und Stirkung im Mahl
(Grappe 2013) — im Unterschied zu den passionstheologisch orientierten jahrlichen
Paschafeiern im Licht der Abendmahlsiiberlieferung.

Das in Umrissen erkennbare lukanische Mahlverstindnis steht in der frithen Kirche
nicht allein: Die Eucharistiegebete der Didache (10f.) kennen kein Passionsgedenken
(wohl das Grundevangelium der Did.: Mt 26,26—29). Die Mahlpraxis der johannei-
schen Gemeinden (Joh 6,35: »Brot des Lebens«) ist vom Gedanken des Lebens geprigt,
gleichfalls die der Johannesakten bzw. weiterer frither Apostelakten des 2. Jahrhunderts
(Weidemann 2014, 119-177; Verheyden 2017). »Die Sonntagsfeier gedenkt primir
nicht des 7odes Jesu, sondern seiner Auferstehung« (Peterson 2006, 256, mit Hinweis
auf Tert. apol. 16,11: »den Sonntag tiberlassen wir der Frohlichkeit«; Barn. 15,9: »deshalb
begehen wir den achten Tag [uns] zur Freude«).

(2) Wenn bei der Gemeindeversammlung von Apg 20,7-12 gemif} lukanischer Ta-
geseinteilung (Lk 23,54—24,1) eher an den »Sonntagabend« zu denken ist (Schneider
1982, 285, Anm. 17), deutet sich eine zeitliche Verschiebung des urspriinglichen Post-
Sabbat-Mahls an, die mit der Uberlieferung von Erscheinungsmihlern Jesu am Abend
des »ersten Tags der Woche« einhergeht (Lk 24,29: »der Tag hat sich schon geneigt«;
vgl. Joh 20,19; anders Joh 21,12: am frithen Morgen) (s. oben 3.1.2).

(3) Die Mahlerzihlungen des Lukas lassen sich nicht einfach in die Mahlpraxis
seiner Gemeinden Ubertragen, aber die Grundbausteine sind erkenntlich: (a) Verbin-
dung von »Wortgottesdienst«/»Lehre« (Lk 24,25-27 [Schriftauslegung]; Apg 20,7) und
»Brotbrechen« (vgl. auch Mk 6,34/35—44); (b) Einbettung des »Brotbrechens« in ein
Sittigungsmahl (Apg 2,46b.c); wenn Lukas in 20,7-12 die Christen sich nur von der
Lehre des Paulus und ein wenig »Brot« sittigen ldsst, nimmt er sie vielleicht gegen pa-
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gane Anschuldigungen ausschweifender Symposien in Schutz (Ebner 2012, 186). Ihre
Versammlung ist nicht geheim, sondern spielt sich im hell erleuchteten Obergemach
ab; (c) Brot- und Wasserkommunion ohne Weingenuss (der wohl fiir das Paschamahl
reserviert ist, s. unten) (eine derartige asketische Tendenz lisst sich in der frithen Kir-
che weiterverfolgen: McGowan 1999).

Die Karriere der Abendmahlsparadosis.
Vom Referenz— zum Teiltext der eucharistischen (Hoch-)Gebete

Wenn die »Kultitiologie« den Kult degrindet, bewegt sie sich — im Unterschied zur
liturgischen Primirebene der eucharistischen Gebete (»der Herr Jesus dankte«) — auf
einer Metaebene. Als Referenztext normiert sie das Mahl (»dies tut zu meinem Ge-
dichtnis«), will aber nicht selbst im Kontext des Mahls rezitiert werden, auch nicht die
»Gabeworte« (»das ist mein Leib« — »dieser Becher etc.«) (Roloff 2003, 59; Bradshaw
2009; Rouwhorst 2017, 779 u.a.). Seine Bestitigung findet dies darin, dass die éltesten
Eucharistiegebete keinen Einsetzungsbericht enthalten, dieser erst spit und je nach
Region verschieden in sie implantiert wurde. Das schwer datierbare und kaum zu lo-
kalisierende dlteste Beispiel ist die Anaphora der Traditio Apostolica aus der Mitte des
3. Jahrhunderts (vgl. Beitrag 3 »Liturgien in den ersten Jahrhunderten«, Abschnitt 2.2.3)
oder noch spiter. Gattungskritisch bleibt die »Kultitiologie« als Erzihlung im Gebets-
kontext der Hochgebete ein Fremdkérper; es obliegt ihr, den Vollzug der Segens- und
Dankgebete tiber die Gaben durch Rekurs auf den Stiftungswillen Jesu zu legitimie-
ren. Diese durch jiidische Gebetstraditionen beim Mahl geprigten Gebete (Rouwhorst
2008, 527) sind die »gottesdienstliche« Primirebene. Sie entwickeln sich zu einer rei-
chen, regional divergierenden Tradition der »eucharistischen Hochgebete« (Mefiner
2005; Hinggi — Pahl ®*1998).

Auch wenn die Abendmahlsiiberlieferung im Rahmen der frihchristlichen Pascha-
feier ihre Formung erhielt (s. oben), schreibt Paulus ihr in 1 Kor 11 eine dariiber hinaus
reichende Relevanz zu. In welchem Zusammenhang er sie den Korinthern bei seinem
Griindungsbesuch mitteilte, ldsst sich nur vermuten, vielleicht als Passionstberliefe-
rung im Kontext eines jihrlich zu feiernden Paschafestes (Hengel 2004, 127-129; Theo-
bald 2014b). Die Korinther scheinen das (wochentliche?) Gemeindemahl nicht von
daher verstanden zu haben, sondern — entsprechend der theologischen Einstellung
mafigeblicher Glieder der Gemeinde (1 Kor 4,8) — als Fest des Lebens im Glauben an
den auferweckten Herrn oder Antizipation der vollendeten Gottesherrschaft. Damit
lagen sie im Trend frithchristlicher Mahlpraxis (s. oben). 1 Kor 11 ist demgegeniiber
etwas Neues, ja Uberraschendes: Paulus verdirbt den Korinthern sozusagen die »6s-
terliche« Feierlaune, indem er als Kriterium des Gemeindemahls die Pascha-Kreu-
zes-Anamnese samt ethisch-ekklesiologischen Konsequenzen (Einsatz flireinander)
einfithrt und es zugleich unter die kritische Erwartung des kommenden Herrn stellt.
»Sooft ihr dieses Brot esst und aus dem Becher trinkt«, betont Paulus in 1 Kor 11,26 und
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meint damit: Jedes Mal, wenn ihr das Brot brecht und den Becher teilt, nicht nur bei
der jihrlichen Feier in »der Nacht, in der er ausgeliefert wurde« (Weidemann 2006,
LXXV), »verkiindet ihr den Tod des Herrn, bis er kommt«. Paulus greift in 1 Kor 10,3f.
mit seiner Rede von der »pneumatischen Speise« und dem »pneumatischen Trank« ein
Motivcluster aus den korinthischen Segensgebeten (vgl. 1 Kor 10,16) auf. Diese Termi-
nologie begegnet zur Bezeichnung der differentia specifica von gewdhnlichen Mihlern
auch in den Eucharistiegebeten der Didache (10,3). Dies stiitzt die Annahme, dass die
korinthischen Gemeindemihler im Strom der sonstigen frihchristlichen Mahlpraxis
zu sehen sind und erst Paulus sie in seiner Kritik am Verhalten des Korinther unter
dem Mafistab des Passionskerygmas gestellt hat.

Lukas verkntpft die wochentliche Mahlpraxis seiner Ekklesien mit der Pascha-
Uberlieferung iiber die Brot-Handlung Lk 22,19, wenn er nur sie — nicht auch die
Becher-Handlung wie Paulus — mit dem Anamnesebefehl versieht. Jesu Brotbrechen
erklirt er damit zum Stiftungsakt des »Brotbrechens« seiner Ekklesien (s.0.).

Der Redaktor des vierten Evangeliums rekurriert in Joh 6,51c auf das Brot-Wort
der Abendmahlsiiberlieferung (Theobald 2009a, 476) im Wissen um deren Pascha-
Kontext (Joh 6,4). Er tauscht das Stichwort c@pa (= Leib) gegen odp€ (= Fleisch)
aus, weil er das eucharistische Essen und Trinken als Zeichen begreift, das auf die
Fleischwerdung des Logos (Joh 1,14) verweist: »denn mein Fleisch ist wirklich eine
Speise und mein Blut ist wirklich ein Trank« (V. 55). Dieses inkarnationschristolo-
gische Verstindnis der Abendmahlsiiberlieferung ist im 2. Jahrhundert des Ofteren
belegt (Ign., Smyrn. 7,1; Just. 1 apol. 66); Iren. haer. V 2,3 etc.); Hintergrund ist der zu
dieser Zeit erstarkende Doketismus.

Mabhl- und Versammlungstypen (Essen, Fasten und BufSe)

(1) Entstand der »Sonntag« als »christliche Verlingerung des Sabbats«, dann legt
sich die Annahme nahe, dass das festlich begangene jidische Sabbarmahl (Klauck
*1986, 196-198; Lichtenberger 2017, 64-66) das prigende Vorbild fiir die Gemeinde-
mihler der ersten christlichen Hausgemeinden war. Dafiir sprechen z.B. die von der
Didache bezeugten Mahlgebete, die sich eng an die judischen Tischgebete anlehnen
(Mefiner 2005, 13f.). Schriftlesung erwihnen die élteren Texte (1 Kor 14) allerdings
nicht (1 Tim 4,13).

(2) Uber den Vorbildcharakter solcher Mahl-Sonderformen hinaus gilt der Einfluss
hellenistisch-romischer Symposienkultur (mit Sittigungsmahl, rituellen Handlungen,
Wortbeitrigen, Musik etc.) insgesamt als pragend fiir die Gemeindeversammlungen
(1 Kor 11 und 14f.). Wann und unter welchen Umstinden die Gemeinden sich von
dieser Gestalt 16sen, lisst sich mangels Quellen nicht sicher sagen. Justin jedenfalls
bezeugt um die Mitte des 2. Jahrhunderts eine ritualisierte Mahlfeier mit Eucharis-
tiegebet und Kommunion samt vorangehendem Wortgottesdienst (z apol. 65—67) ohne
Sittigungsmahl (anders Klinghardt 1996, 500—509).
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(3) Die spiteren Ritualisierungen des Mahls sind nicht einfach Neuerungen, die
an den Feiergestalten der Frihzeit keinen Anhalt haben. Das ldsst sich daran erse-
hen, dass schon die Didache zwischen Sittigung und Genuss von »geistlicher Spei-
se« und »geistlichem Trank« unterscheidet; es sind die Segens- und Dankgebete tiber
Brot und Wein, die den Unterschied ausmachen, weshalb spiter Justin auch von den
»eucharisierten« Gaben spricht (Just. 7 apol. 66,2; vgl. Iren. haer. IV 18,5: non communis
panis; dazu Theobald 2014a, 254f.). Die frithe Kirche versteht diese Segensgebete in
der Tradition des hellenistischen Judentums als »Opfer« und »Lobpreis der Lippen«
(Did. 14,1-3; vgl. Mal 1,11; 7 Clem. 40,1f.) (Frank 1978).

(4) Die Bandbreite der Versammlungsformen war grof3. Es gab missionarische Ver-
sammlungen (Apg 19,9f.), Mahlgemeinschaften mit Konvertiten, wochentliche Ge-
meindemihler etc. Aus dem Judentum tibernahmen die Ekklesien in Palistina die drei
tiglichen Gebetszeiten (Apg 3,1; 10,3.30; vgl. auch 4,23—31 mit einer Gebetsversamm-
lung in einem Jerusalemer Haus) (Jeremias 1966). Paulus ermahnt die Rdmer zu »be-
harrlichem Gebet« (Rom 12,12; vgl. bereits 1 Thess 5,17), was gleichfalls an regelmifige
Gebetszeiten denken ldsst. Nach Mt 18,17—20 sind Versammlungen der Ekklesia zu
Fragen der Gemeindezucht mit gemeinschaftlichem Gebet verbunden (V.19). Jak2,2—
ist die einzige Passage im Neuen Testament, wo die gottesdienstliche Versammlung
ouvaywyr heiflt (Wick *2003, 301-312). In das 2. Jahrhundert gehort 1 Tim 4,13 (»bis
ich komme, bemiihe dich um [Schrift-]Verlesung, Ermahnung [rapdxAnoic], Lehre«).
Wenn »Wortgottesdienste im Vollsinn dieses Begriffs« erst im 2. Jahrhundert entstan-
den sind, boten Ansatzpunkte hierfiir »die schon frith bezeugten christlichen Fasttage
Mittwoch und Freitag (Did. 8,1), an denen man Morgengottesdienste hielt, sowie die
Vigilien am Sonntagmorgen (Plin. episz. 10,96,7). Hieraus entwickelten sich Gottes-
dienste mit festen Formen von Schriftlesung, Auslegung und Gebet, und zwar mit
deutlichen Anleihen beim zeitgendssischen Synagogengottesdienst hinsichtlich der
Lese- und Gebetsordnung« (Roloff 2003, 62d [mit weiterer Lit.]; Salzmann 1994, 131f.).

(5) Einzelne Ekklesien kennen ein dem sonntiglichen Mahl vorausgehendes Be-
kenntnis der Siinden (Did. 14,1); es dient der Heiligkeit des Gottesdiensts. Did. 14,2
aktualisiert das Jesus-Wort Mt 5,23f. in dem Sinn, dass streitende Nachbarn an den
Mihlern nicht teilnehmen diirfen, »bis sie sich ausgesohnt haben« (vgl. auch Mk 11,25).

(6) Kontrapunkt zum gemeinsamen Essen und Trinken ist das Fasten. Abwei-
chend von Jesus tibernahmen Ekklesien die jidische Konvention fester Fastentage,
zur Unterscheidung von der Synagoge nicht Montag und Donnerstag, sondern Mitt-
woch und Freitag (Did. 8,1) (Prostmeier 1995). Mt 6,2—18 bietet eine Katechese zu den
drei jiidischen Frommigkeitswerken Almosen, Beten und Fasten (zu diesem auch Ewv.
Petr.7 [27]).

(7) Die frithchristlichen Schriften lassen noch nicht erkennen, dass mit Leitungs-
funktionen in Gemeindeversammlungen auch /Zizurgische Aufgaben verbunden sind.
Paulus spricht im Plural vom »Becher des Segens, den wir segnen«; Subjekt der eucha-
ristischen Gebete ist die Gemeinde. Selbst das spite Corpus Pastorale (Tit — 1 Tim —
2'Tim) definiert das werdende Amt der Episkopen und Diakonen nicht liturgisch. Die
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prigende Kraft der Rolle des pater familias, die Leitungsfunktionen an sich zog, legt
es aber nahe, dass der Episkopos auch den Mahlvorsitz bei den Gemeindemihlern
einnahm (Roloff 1988, 173).

3.2.3 Salbung und Handauflegung

Auf zwei rituelle Handlungen, die erst in Spitschriften des Neuen Testaments Erwih-
nung finden, aber von grofler wirkungsgeschichtlicher Bedeutung sind, sei eigens hin-
gewiesen: auf die Salbung von Kranken sowie die Handauflegung bei der Ordination
von Amtstrigern.

Im Kontext seiner Gebetsparinese Jak 5,13-16 mahnt der Autor des Jak, dass ein
Kranker die »Gemeindeiltesten« rufen solle, damit diese tiber ihm Gebete sprechen
und ihn »im Namen des Herrn mit Ol salben« (V. 14). Dem Ol eignet Heil- (vgl.
Mk 6,13; auch Lk 10,34), vielleicht auch exorzistische Kraft (vgl. Zesz Sal 18,34). Die
Heilung selbst schreibt der Autor dem Gebet der »Gemeindeiltesten« zu, die tiber
amtliche (keine charismatische) Heilkompetenz verfiigen, wie dem Gebet aller Betei-
ligten (V. 16). Von seiner Wirksamkeit ist er fest iberzeugt (V.15a.b). Zum Gebet samt
Salbung kann sich ein gemeinschaftlich vollzogenes Stinden-Bekenntnis gesellen (es
wird mit der Moglichkeit gerechnet, dass Krankheit Folge von Stinden ist), begleitet
vom Gebet fiireinander (V. 15¢-16).

Das Corpus Pastorale spricht im Kontext der Ordination von einer »Auflegung der
Hinde«: durch den Apostel an seinem Schiiler vollzogen, der die spiteren Amtstriger
reprisentiert (2 Tim 1,6) — so die Fiktion des Schreibens — bzw. durch das »Presby-
teriume, d.h. alle »Altesten« vor Ort (1 Tim 4,14) — so die vielleicht schon gingige
Praxis. Wenn der Apostelschiiler seinerseits andere durch Handauflegung ordinieren
soll — nicht voreilig, sondern nach Prifung des Kandidaten (1 Tim 5,22; vgl. 3,10a zur
Erprobung zukiinftiger Diakone, die freilich nicht ordiniert werden) —, zeichnet sich
eine Sukzessions-Kette in der Weitergabe des Lehramts ab: Apostel — Apostelschii-
ler — weitere Presbyter (vgl. auch 2 Tim 2,1f.). Auch die Jesus-Uberlieferung kennt die
»Handlauflegung, allerdings als charismatischen Heilgestus (vgl. Mk 6,5; Lk 13,13 etc.;
auch Apg 9,12.17; 28,8) bzw. Gestus der Segenstibermittlung (Mk 10,16). Der Ursprung
der Ordinations-»Handauflegung« ist Num 27,12—23, der biblische Grundtext der Be-
stallung eines Nachfolgers, der auch fir die Rabbinen-Ordination im 2. Jh. mafigeblich
wurde. Weitergegeben wird bei der »Handauflegung« das Amts-Charisma (1 Tim 4,14;
2Tim 1,6), d.h. der den Amtstriger in seinem Dienst stirkende »Geist« Gottes (2 Tim
1,7), und zwar unter Sprechen eines »Prophetenworts« (1 Tim 4,14: mpo-@nreio = wort-
lich lat. prae-fatio), das noch nicht an eine spitere Ordinations-Prifation denken ldsst,
sondern an einen »verkiindigenden, tréstenden und mahnenden Zuspruch, in der der
Amtsauftrag tbermittelt, inhaltlich entfaltet und so verpflichtend zugesprochen wird«
(Roloff 1988, 258, mit Verweis auf 1 Tim 6,13-16 als mogliches »Ordinationsformular«).
Ritus und Wort sind in der Ordination einander unmittelbar zugeordnet und konsti-
tuieren die Handlung.
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