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1. Inhalte und Schwerpunkte in Anaphoren und Eucharistiegebeten

In frihen Kirchentraditionen des Ostens war der theologische Gehalt der Liturgie  ®stliche und
Uberhaupt nicht Thema standiger Reflexionen; er kommt vielmehr implizit in den  westliche Ak-
liturgischen Texten selber zum Ausdruck. Der Westen hingegen neigte eher und ~ Zentuierungen
fruher zu einer theologischen Gesamtdeutung des Gottesdienstes, insbesondere zu

den inhaltlichen Schwerpunkten der Eucharistie. Einzelne Elemente wie die Le-

sungen oder die Disziplin des Betens wurden besonders in den alten Mdnchsre-

geln, z. B. bei Cassian, in der Magisterregel oder bei Benedikt von Nursia, thema-

tisiert. * Im Osten wurden nur wenige Anaphoren nebeneinander entwickelt und

verwendet. Sie erfuhren kaum inhaltliche Anderungen, sondern waren als Ganzes

auswechselbar. Im Unterschied dazu gab es im westlichen, vorrémischen Kir-

chenbereich, z. B. in gallikanischen, keltisch-irischen, mozarabischen und mailén-

dischen Gottesdiensten eine reiche Fille von kirchenjahr- und festbezogenen Eu-
charistiegebeten. Der Osten insgesamt gab immer schon der Wirkung von Epikle-

sen, den trinitarischen Aufbauformen und der Inkarnationstheologie groReres Ge-

wicht, wahrend im Westen die sakramentalen Riten, besonders der Konsekrations-

vorgang in der Messe, betont christologisch orientiert und schlieflich auf die Stif-

tungsworte Jesu konzentriert wurden.

Der trinitarische Aufbau der Eucharistiefeiern, insbesondere der Anaphoren,2 Trinitarischer
zeigte schon friih eine deutliche Analogie zu alten Taufbekenntnissen: Nach einer  Aufbau der ostli-
mehr oder weniger ausgebauten Anrede an den géttlichen Vater und Schépfer ~ chen Anaphoren
folgt der anamnetisch reich entfaltete Dank (,,eucharistia®) fiir das Heilswerk des
Gottessohnes und abschlieend die Bitte um die vollendende Kraft des heiligen
Geistes. Taufe, Eucharistie und Amterstruktur® waren vom 4. Jahrhundert an kon-
stitutiv flr die Identitat und das Selbstverstandnis der rechtgldubigen, orthodoxen
Kirchen (fortan: ,,GroBkirche* genannt!) iiberhaupt.*

Monopolanspriiche einzelner Orts- oder Teilkirchen auf Rechtglaubigkeit wa-  Einflisse von
ren entweder gar nicht denkbar oder sie wurden in synodalen Versammlungen  Orts- und Teil-
bald einmal ausgeschieden. Wesentlich war die Treue zum Uberlieferten Grunder- ~ kirchen
be, d. h. zur Apostolizitat des Glaubens und seiner rituellen Gestaltungsformen,
wobei allerdings in Detailfragen (z. B. Leseperikopen, Heiligenverehrung, Ge-
betsarten) eine groRe Variationsvielfalt selbstverstandlich war. Davon zeugen
zahlreiche Korrespondenzen zwischen Bischdfen und Kirchenvétern. Die zentrale
Bedeutung der TA (,,Traditio Apostolica®) entfaltete sich besonders greifbar im
syrisch-byzantinisch-jerusalemischen Kirchengebiet, teilweise auch in Nordafrika,
in ungebrochener Kontinuitat. Ende des 4. Jahrhunderts kam als bleibendes Ele-
ment eine Gabenepiklese hinzu.

Den Begriff der ,,Rechtglaubigkeit™ gab es vor dem Konzil von Nicéda (325)  was bedeutet

! Néheres dazu in 111 B 09 iiber die Anfange des Stundengebetes.

? Dieser Begriff bezieht sich zunéchst auf den Darbringungs- und Opfercharakter der Eucharistie, dann den Ho-
hepunkt der Feier mit Einsetzungsworten, Anamnese, Epiklese und Furbitten und schlielich die fiir den einzel-
nen Ritus typischen Priestergebete. Er entspricht im Wesentlichen dem, was im Westen das Hochgebet genannt
wird; J. A. Jungmann: Missarum Sollemnia I, S. 53-55.

* Die Trias von Bischof, Priester und Diakon.

* H.-J. Schulz: Die 4ltesten liturgischen, S. 5.

% H.-J. Schulz: Die &ltesten liturgischen, S. 5-7.
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noch nicht. Eine unbefangene Interpretation des Glaubens der Véter, orientiert an
den damaligen Auslegungsvoraussetzungen biblischer Texte, war selbstverstand-
lich und stand in den ersten christlichen Jahrhunderten methodisch der rabbini-
schen Praxis der Toraauslegung noch nahe. Antignostische Polemiken waren zwar
héufig (z. B. Irendus: Adversus haereses); aber sie ergeben kaum ein klares Bild
der gnostischen Einflusse im Christentum selber, noch einer lehrméaBigen Abgren-
zung dagegen.® Allgemein anerkannte Kriterien fiir die Rechtglaubigkeit von Ka-
techese und Liturgie ergaben sich aus folgenden Faktoren: 1. aus dem Nachweis
einer ungebrochenen, apostolischen Tradition;” 2. aus Grundaussagen mit christo-
logischem und trinitarischem Charakter, welche in weiter Verbreitung vorausge-
setzt, kaum aber hinterfragt wurden; 3. aus Konzilsverhandlungen und —beschliis-
sen; 4. aus ersten allgemein anerkannten Bekenntnisformulierungen und 5. aus
liturgischen Elementen, die sich verschiedenenorts durchgesetzt hatten und allge-
mein rezipiert wurden, z. B. das Vaterunser, das Gebet an den Gott-Vater ,,durch
den Sohn im heiligen Geist“, oder die verbreiteten liturgischen Akklamationen.®

In den eucharistischen Gebeten und Feiern war und ist Christus nicht eine
Gestalt der Vergangenheit, sondern allezeit prasent als der erhdhte Herr zur Rech-
ten Gottes (Pantokrator), als Inkarnation des géttlichen ,,logos® (Justin, Origenes)
oder des gottlichen ,,pneuma* (syrische Tradition). Infolgedessen kann in vielen
Eucharistietexten, besonders in Anaphoren, Christus selber im Gebet angerufen
werden.? Ein Interesse am Seinszustand der eucharistischen Elemente oder eine
explizite Reflexion dariiber fand in der Alten Kirche noch kaum statt.* Erstmals
bei den alexandrinischen Theologen, bei Clemens und Origenes, taucht der Ge-
danke auf, Christus sei nicht nur der Geber, sondern auch die Gabe des Abend-
mahles.*

Seit dem 4. Jahrhundert war die Taufkatechese der Ort, wo Uber die Eucharis-
tie unterwiesen wurde, z. B. bei Ambrosius oder bei Cyrill von Jerusalem. Bezeugt
ist auch ein mit der Eucharistieunterweisung verbundenes Fasten. Dadurch, so
glaubte man, wirden die Gebete der Taufbewerber/-innen und diejenigen der ge-
tauften Glaubigen gewissermaBen genadhrt und verstarkt. Fasten gehérte nicht nur
zur Vorbereitung auf Taufe und Eucharistie, sondern verband die Glaubigen soli-
darisch mit den Katechumenen. Im Zusammenhang mit dem téglichen oder doch
regelmaRigen Altardienst der Bischofe und Priester tauchte mehr und mehr die
Forderung nach deren ehelicher Enthaltsamkeit auf.*

Die eucharistische Speise besal} bereits im Bewusstsein der Alten Kirche ei-
nen ,,Eigenwert als Heil- und Schutzmittel fur Seele und Leib des einzelnen Chris-
ten*,® auch wenn sie nicht innerhalb der Eucharistiefeier, in der sie konsekriert
worden war, adeh genossen wurde. Die Frage der Aufbewahrung bereits konse-
krierter Gaben war deshalb oft Gegenstand von Diskussionen; denn das Wisten-
manna durfte Israel ja auch nicht aufbewahren. Ubriggebliebene Stiicke des Passa-
lammes mussten in Israel verbrannt werden; die Schaubrote im Tempel wurden an
jedem Sabbat durch frische ersetzt.** Quellen fiir die gelegentliche Ablehnung,
konsekrierte Hostien aufzubewahren, sind nicht selten.”® Unschuldigen Kindern
hat man gelegentlich eucharistische Mahlreste gegeben. lhre Aufbewahrung zu
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® Ein erster systematischer Versuch in dieser Richtung liegt vor bei Origenes in seiner Schrift ,,Contra Celsum*

(H. Langerbeck: Zur Auseinandersetzung, S. 168).

" Dieser Begriff, der sehr verschieden gedeutet werden konnte und auf Grund exegetischer Arbeit an biblischen,
apokryphen und friihchristlich-liturgischen Texten auch heute nicht einheitliche Anerkennung findet, kann hier

nicht weiter diskutiert werden.
8 Naheres in 11 G 06.

% Z. B. A. Gerhards: Die griechische Gregoriosanaphora; zur Thematik vgl. in 11 A 07 und 1l G 01.

0 G. Kretschmar: Art. ,2Abendmahl“III.1, S. 65-67.
1 G. Kretschmar: Art. ,,Abendmahl®“III.1, S. 69.
2R, Kottje: Das Aufkommen, S. 225.

0. Nussbaum: Die Aufbewahrung, S. 17.

0. Nussbaum: Die Aufbewahrung, S. 21 f.

15 Bei 0. Nussbaum: Die Aufbewahrung, S. 22-27.
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Hause durch Laien ist bezeugt bei Tertullian und in der TA.*® Méglicherweise ist
die Liturgie der vorgeweihten Gaben in den Ostkirchen (sogen. Prasignifikantenli-
turgie) aus dieser Gewohnheit der hauslichen Aufbewahrung hervorgegangen.*’

2. Die Ausbildung des eucharistischen Opfergedankens

Die altchristliche Kirche verstand nicht nur das Gotteslob, das Bitten und Danken,
sondern auch das Herrenmahl als eine Darbringung, als Opfer. Dadurch wurde
eine folgenschwere Entwicklung in Gang gesetzt, die bis in die jungste Gegenwart
zu kirchlichen Auseinandersetzungen fiihrte. Das rechte, urspringliche Verstand-
nis des Darbringungscharakters der Eucharistie kann und sollte sich nicht an spéte-
ren, dogmatischen Deutungen bilden, sondern wird in den Darbringungstexten und
in der liturgischen Praxis selber entwickelt. Voraussetzungen dafir liegen in der
jeweiligen Christologie, der Soteriologie und der Ekklesiologie begriindet. In der
nachbiblischen Darbringungstheologie bedeutet ,,Opfern* zunachst, unter Danksa-
gung und als Zeichen der Hingabe an Gott eine sichtbare Gabe, namlich in der
Regel Brot und Wein, in Vergegenwaértigung des einmaligen Kreuzesopfers Chris-
ti Gott darzubringen, um sie in gewandelter Form als seine Heilsgaben flir uns in
der Kommunion wiederum zu empfangen. Dieser Prozess wird zusammengehalten
von anamnetischen Aussagen (Opfertod Christi), zentral in den Einsetzungs-
worten, sowie von der Bitte um Gottes Gegenwart und vom Dank fir seine einma-
lige Heilstat.

Die friihe Ubertragung des Opferbegriffs auf die Eucharistie'® war von fol-
genden Voraussetzungen her bestimmt:

1. Bedeutsam war nach der Zerstdrung des zweiten jidischen Tempels eine Aus-
einandersetzung der Jesusbewegung mit der reichen Opfertradition des Judentums;
auch die heidnische Umgebung war ja damals geprégt von einer vielseitigen Op-
ferpraxis.

2. Im Siihne- und Darbringungscharakter des Kreuzestodes Jesu fand man eine
Antwort auf die peinliche Frage, warum Jesus auf diese verwerfliche Weise ster-
ben musste: Sein Tod wurde verstanden als ein Opfer an unserer Stelle und uns zu
Gute.

3. Im Gegeniiber zur Verachtung der Materie in der Gnosis wurden christliche
Opfervorstellungen konkret begriindet.

4. Christus wurde einerseits als die von Gott auserwéhlte Opfergabe, andererseits
als der opfernde Hohepriester verstanden.

Alle diese Faktoren sind ansatzweise bereits in der biblischen Uberlieferung
zu finden; sie wurden im 1.-3. Jahrhundert dann in den verschiedenen Kirchenge-
bieten und liturgischen Texten noch sehr unsystematisch weiterentwickelt und
kristallisierten sich im 4.-6. Jahrhundert zu einer eigentlichen Opfertheologie im
Osten und Westen, welche die Grundlage fur das zukinftige Eucharistieverstand-
nis Uberhaupt bildete. Dieser letzte Schritt im Prozess der Bildung einer Opferthe-
ologie wird in den Liturgieschriften und uberhaupt im patristischen Schrifttum
greifbar. Auch hier wird die Beobachtung deutlich, dass eine langere Praxis die
Theoriebildung nachtraglich erfordert, besonders im Hinblick auf wachsende Aus-
einandersetzungen.

Wie kann die Messe, wenn sie Opfer Christi ist, zugleich auch Opfer der Kir-
che sein? Diese Grundfrage wurde vom 4. Jahrhundert an immer wieder gestellt,
diskutiert und blieb konfessionspolitisch, nicht nur theologisch, bedeutsam. Die
Alte Kirche hat diese Klammer bereits in den anamnetischen Aussagen gefunden.
Diese sind deshalb nicht nur Teilstiick der eucharistischen Liturgie, sondern Di-
mension der ganzen Feier.” Diesen Vorgang verstand schon die Alte Kirche als
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16 0. Nussbaum: Die Aufbewahrung, S. 266 ff. Zur Aufbewahrung in den Zellen von Eremiten und in Kléstern

O. Nussbaum: Die Aufbewahrung, S. 284 ff. u. 309 ff.
0. Nussbaum: Die Aufbewahrung, S. 38-45.
Bvgl. 111 A 08.

19 3. Betz: Die Prosphora, S. 114: Wir opfern dadurch, dass wir ein Gedachtnis des Opfertodes Jesu vollziehen.
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ein Geheimnis (,,mysterium*) des Glaubens. Bei der Deutung und sprachlichen
Fassung des christlichen Opferkultes haben viele Kirchenvater die Sprache antiker
Mysterien verwendet.”” Zum Opfervorgang gehorte immer schon ein gemeinsames
Essen der Opferspeise als Bekenntnis der wiedergewonnenen Gemeinschaft mit
Gott.

In der Alten Kirche wurde eine Gabenprozession der Glaubigen mit ihren
mitgebrachten Naturalgaben und deren Segnung und Darbringung auf dem Altar
als ,,Prosphora“ oder ,,Offertorium* bezeichnet. Im volkstiimlichen Bewusstsein
dieses Vorgangs stand anfanglich nicht so sehr die priesterliche Konsekration, d.
h. der Wandlungsprozess, sondern die Gabendarbringung als Bitte um Stindenver-
gebung im Vordergrund. Bei Augustinus z. B. brachten die Glaubigen ihre Gaben
selber zum Altar; anderswo wurden sie von Diakonen eingesammelt und darge-
bracht.”* Aus den Gaben wurden dann Brot und Wein fiir die Eucharistie ausge-
sondert. Dem Priester als Vertreter Christi stand allein die Vollmacht zu, das Op-
fer darbringen zu konnen. Ein fundamentaler Unterschied zwischen den westlich-
nordafrikanischen und den 6stlichen Liturgien besteht in der Behandlung und li-
turgischen Stellung der Gabenbereitung: Hier bildet das Offertorium nicht wie im
Westen den Ubergang vom Wort- zum Eucharistiegottesdienst. Die Opfergaben
werden, wie schon in der Alten Kirche des Ostens, bereits vor dem Beginn der
Wortliturgie im Ritus der ,,Proskomidie” auf einem besonderen Tisch zubereitet
und nach festgelegtem Schema angeordnet.”> Nach der Evangelienlesung werden
sie in einer feierlichen Prozession (GroRer Einzug) zum Altar getragen *.

Das Opfer war schon in der Alten Kirche nie nur ein Wortgeschehen, sondern
handelnde Anteilnahme am Geschick Christi. Dessen Opfer- und Erlésungscha-
rakter wurde von der GroRkirche schrittweise entfaltet: In Auseinandersetzung mit
der Synagoge, mit heidnischen Vorgaben, mit der Gnosis und schlieBlich in den
Auseinandersetzungen mit dem Arianismus und anderen fur haretisch erklarten
Bewegungen. Das Opfer des Priesters, in dem er das hohepriesterliche Amt Christi
vollzieht, war nie sein eigenes oder dasjenige der Glaubigen, sondern die Gegen-
wartigsetzung der einmaligen Opferung Christi in seinem Kreuzes- und Suhnetod.
Erst nach der karolingischen Liturgiereform im 8. Jahrhundert, ndmlich in den
scholastischen Auseinandersetzungen des Hochmittelalters, wurde diese Opferauf-
fassung auch lehrmaRig rezipiert und theologisch immer wieder begriindet #*.

Im Reisebericht der Egeria Ende des 4. Jahrhunderts wird ein Karfreitagsgot-
tesdienst mit Kreuzverehrung an einem Morgen in Jerusalem dargestellt, dhnlich
im armenischen Lektionar des 5. Jahrhunderts in Jerusalem.” Der ausgebaute
Ritus mit Lesegottesdienst, Kreuzverehrung und Kommunion mit vorgeweihten
Gaben fir den Karfreitag setzte sich aber erst im 10. Jahrhundert durch. Er zeigt
die zunehmende Tendenz zur Dramatisierung liturgischer Vorgéange: Die den Altar
verhillenden Ticher wurden analog zu den Kleidern an Jesu Leib vor seiner
Kreuzigung weggerissen; auch eine feierliche Grablegung des Evangelienbuches
gehorte zu diesem Ritus, den man in einzelnen Spuren bereits bis in die Zeit Kon-
stantins d. Gr. zuriickverfolgen kann.?®

In der altkirchlichen, immer nach Osten gerichteten Gebetshaltung drickt
sich die Erwartung der Wiederkunft Christi von der Richtung der aufgehenden
Sonne her aus. Tertullian, die syrische Didaskalie und die sich durchsetzende Be-
nennung des Herrentages als ,,Tag der Sonne“ deuten ebenfalls auf diesen Vor-

200. Casel: Das christliche Kultmysterium, S. 138 ff.

2L E. Nikolasch: Abriss, S. 43.

%2 Details zur Praxis der ostkirchlichen Gabenbereitung und Liturgie in 11 D 05.
2 J. A. Jungmann: Liturgie der christlichen Friihzeit, S. 204 f.

?H. Moll: Die Lehre, S. 176 f. und 189 f.; J. Betz: Die Prosphora, S. 105.

% G. Rémer: Die Liturgie, S. 39-42.
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% G. Rémer: Die Liturgie, S. 63f.; im Sakramentar ,,Gelasianum® wurde die Kreuzverehrung deutlich zu einem

Vorbereitungsritus fiir den Empfang der Kommunion (G. Romer: Die Liturgie, S. 73).
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gang hin.”” Auch kunstgeschichtliche Darstellungen aus der Zeit der Alten Kirche
zeigen die Gebetsostung.?® Die nach Osten gerichtete Gebetshaltung ist &lter als
die Ostung kirchlicher Gebaude, bei denen der Eingang auf der Westseite, Apsis
und Altar im Osten angeordnet waren. Selbst dort, wo Kirchengebdude nicht geos-
tet waren, zelebrierte der Priester Uber die Gemeinde hinweg nach Osten hin. Die
Aufforderung ,,conversi ad Dominum* bei Augustinus war eine Ermahnung an das
Volk, sich nach Osten hinzuwenden. Die dabei gelegentlich entstehende Unruhe
mag mit dazu gefihrt haben, dass mancherorts der Kirchenausgang im Westen
angebracht wurde und sich so das Volk wahrend der ganzen Zeremonie nach Os-
ten hin ausrichten konnte.

Durch Ausgrabungen kann man den jeweiligen Standort des Altartisches in
altchristlichen Kirchen verhéltnismaRig genau feststellen: In den westlichen Ge-
bieten stand er in der Regel in oder vor der Apsis. Die ,,kathedra® (Bischofssitz)
und die Priesterbénke standen seitlich oder ostlich davon; die Apsis war lange Zeit
leer von anderem Mobiliar. Erst durch die Vermehrung des Klerus und vor allem
fur das Offizium der Moénche wurden Sitzgelegenheiten auf beiden Seiten der
Apsis angebracht.® In den 6stlichen Gebieten und in Nordafrika war der Altar
nicht selten in der Mitte des Versammlungsraumes aufgestellt; Augustinus betont,
die Glaubigen sollten die eucharistischen Gaben auf dem Altar sehen kénnen.*® So
konnten sich die Kommunizierenden um den Altartisch herum aufstellen.® Sie
wandten sich zusammen mit ihrem Bischof zu Gebet und Zelebration nach Os-
ten.* Sitzbanke fir die Glaubigen gab es in der alten und mittelalterlichen Kirche
noch nicht. Eine Altarumschreitung, wie sie z. B. bei Weihehandlungen hdufig
war, wurde infolge eines zu geringen Abstandes zwischen dem Ostabschluss der
Apsis und dem darinstehenden Altar oft unméglich.®

Unbekiimmert darum, ob die Apsis einer Kirche gegen Osten ausgerichtet
war und sich der Eingang im Westen befand, wie es die Regel war, oder ob die
Apsis im Westen und der Eingang im Osten lagen, wie in manchen Kirchen
Roms,* stand der Zelebrant gegen das Volk gewendet; die stadtrémische Litur-
giepraxis kannte wiéhrend Jahrhunderten beide Méglichkeiten nebeneinander.®
Vor 500 war diese Zelebration ,,versus populum* auch in Syrien bekannt; eben-
falls bezeugt sie Egeria in ihrem Reisebericht von Jerusalem Ende des 4. Jahrhun-
derts.*® Alle Quellen vom 4.-6. Jahrhundert deuten darauf hin, dass die Liturgie
durch den Zelebranten ,,versus populum® vollzogen wurde. Das friiheste Beispiel
eines Gemeindealtars, wo der Liturg mit dem Riicken zur Gemeinde zelebrierte,
ist die Basilika St. Peter und Paul um 540. Im 7. Jahrhundert und in der Folgezeit
bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil war die Ausrichtung des Zelebranten ge-
gen Osten, zusammen mit der Blickrichtung der Glaubigen, tblich.*’

3. Epiklese und Konsekration

Die élteste Form einer Epiklese ist jede Anrufung Gottes, durch die seine wirken-
de Kraft erbittet wird; Bibelstellen dafiir sind z. B. R6 15,16 oder Hebr 9,14. In
ihren voll entwickelten, liturgischen Formen geht die Epiklese aber noch nicht auf
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2T E. Keller: Eucharistie, S. 139; F. J. Délger: Sol salutis, S. 136; W. Rordorf: Der Sonntag, S. 284 f.; W. Gessel:

Die Theologie, S. 132 f.

8 F. J. Dolger: Sol salutis, S. 214-229.
29 0. Nusshbaum: Der Standort, S. 137.
% 0. Nussbaum: Der Standort, S. 213.

31 Auch in den Thomasakten und bei Cyprian war der Altar der Ort, um den herum sich die Glaubigen versam-

melten.
%2 B, Neunheuser: Eucharistiefeier, S. 421.
% 0. Nussbaum: Der Standort, S. 441-443.

% Dies ist auch bei Clemens von Alexandrien und in den Apostolischen Konstitutionen Syriens bezeugt (O.

Nussbaum: Der Standort, S. 400).

% B. Neunheuser: Eucharistiefeier, S. 422; A. Gerhards: ,,Blickt nach Osten*!, S. 202 f.
% 0. Nussbaum: Der Standort, S. 62 f.

7 0. Nussbaum: Der Standort, S. 86 f.
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die apostolische Zeit zuriick. Wahrend der Namensaufruf zur Gottheit im auler-
christlichen Bereich Zaubercharakter hat und akklamationsartig durch sich selber
wirkt, bleibt die christlich-eucharistische Epiklese immer eine Bitte, die den freien
Willen Gottes respektiel’t.38 Ob man die Akklamation ,,Maranatha“ als ein epikle-
tisches Element verstehen kann, ist umstritten und héngt von seiner liturgischen
Stellung ab.*® Die Taufe ist der urspriingliche Sitz einer an den Heiligen Geist
gerichteten Komm-Epiklese; die Anrufung des Geistes in der Eucharistie ist dem-
gegeniiber sekundar.*® Schon in den &ltesten syrischen Tauftraditionen wird der
Geist Gottes auf den Taufling herabgerufen, damit er zum Adoptivkind Gottes
werde.

Die friiher angenommene Entwicklung, wonach sich eine Kommunionepikle-
se im 4. Jahrhundert zu einer Konsekrationsepiklese umgewandelt habe, ist un-
wahrscheinlich. Feststellbar ist dagegen eine Entwicklung von einer anfanglichen
Personenepiklese zur Gabenepiklese und von der Christus- zur Geistepiklese.”!
Die Taufe, und nicht die Eucharistie, war urspriinglich der Ort fiir eine Perso-
nenepiklese. Die eucharistische Epiklese gilt jedoch den Gaben Brot und Wein; sie
ist also eine Gabenepiklese.*” Syrische Anaphoren und die TA enthalten Epiklesen
nach den Einsetzungsworten; die agyptische Tradition und der rémische Kanon
kennen je vor und nach den Einsetzungsworten ein epikletisches Element.*

Die Deutungen und die liturgische Stellung der Epiklese in Liturgien der Al-
ten Kirche sind keineswegs einheitlich: Sie hdngen oft zusammen mit den christo-
logischen Auseinandersetzungen. Der Heilige Geist als dritte Person der Trinitat
und Bewirker der Inkarnation wurde in zweifacher Weise angerufen: zum Einen in
der Bitte um die Herabkunft des Geistes Gottes oder Christi zur Heiligung der
Kommunionempfanger, zum Andern als Konsekrationsmoment der eucharisti-
schen Gaben. Bei Irendus sollte eine Art Epiklese den Glaubigen den Mischritus
von Wein und Wasser versinnbildlichen, und sie war Bindeglied zwischen der
irdischen Opfergabe und der himmlischen Opferspeise. Menschheit und Gottheit
Christi wurden so in der Epiklese vereinigt.** In vorrdmischen, westlichen Riten
findet sich die Vorstellung vom Herabsteigen des Heiligen Geistes z. B. bei der
Taufwasserweihe.* In auBereucharistischen Riten der Ostkirchen kann man zwei
Geistmitteilungen erkennen, welche beide durch Epiklesen erbittet werden: bei
Weihehandlungen durch Handauflegung oder durch Salbung.*®

Der Wandlungsgedanke in der Eucharistiefeier tauchte bereits im 3. Jahrhun-
dert in Nordafrika, z. B. bei Clemens von Alexandrien, auf und wurde im 4. Jahr-
hundert besonders von den Kirchenvatern Chrysostomus, Theodor von Mopsues-
tia und Cyrill von Jerusalem ausgebaut.*” Wahrend die Konsekration in den &stli-
chen Kirchen auf der Herabrufung des Heiligen Geistes (durch die Epiklese) be-
ruht, setzte sich im Abendland seit dem friihen 5. Jahrhundert die Vorstellung
durch, wonach allein die vom Priester gesprochenen Einsetzungsworte die Kon-
sekration bewirken.”® Dadurch wurde die Epiklese zu einem Kontroverspunkt
zwischen der westlichen und den 6stlichen Kirchen. Das Wunder der Wandlung
der Abendmahlselemente wurde beiderseits als Geheimnis verstanden, aber ein-
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Epiklese mit ihrem Anruf an Jesus-Messias und an die Heiligkeit als matterlicher Geist; R. Messner (Zur Eucha-

ristie, S. 507) hilt ,,Maranatha“ eher flir einen Warnruf oder ein Wort des heiligen Rechtes.
0 R. Messner: Zur Eucharistie, S. 506.

*1' R. Messner: Zur Eucharistie, S. 513.

2 R. Messner: Zur Eucharistie, S. 506 f.

8 A. Gerhards: Entstehung, S. 84.

#J. P. de Jong: Der urspriingliche Sinn, S. 28-37.

* K. Gamber: Die Christus- und Geistepiklese, S. 147.
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Hotz: Sakramente, S. 229 ff.
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8 K. Gamber: Sacrificium Missae, S. 75; K. Gamber: Sacramentorum, S. 56 f.
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heitliche Erklarungen konnten sich kaum ausbilden. Die Epiklesen sind Bittgebete,
nicht rituelle Formeln, die von sich aus etwas bewirken kénnen. Man legte aber
vor allem im Osten Wert darauf, dass weder Einsetzungsworte noch Epiklese als
liturgische Einzelelemente eine Konsekrationswirkung haben sondern dass diese
vom ganzen Eucharistiegebet ausgehe.

Einen ersten Hinweis auf die Konsekration durch das priesterliche Ausspre-
chen der ,,verba testamenti® finden wir kurz vor 400 in der Schrift ,,De sacramen-
tis* des Ambrosius von Mailand. Aber noch lange dartiber hinaus wurde dem gan-
zen Kanon der Eucharistiefeier konsekratorische Wirkung zugeschrieben. In den
Einsetzungsworten spricht, schon nach der Auffassung der Alten Kirche, der
Priester nicht mehr nur seine eigenen Worte, sondern diejenigen von Christus. Ihre
konsekratorische Kraft kommt von Gott, und ein zusétzliches Gaben-Epikleseele-
ment wurde demnach Uberflissig. Eine anonyme Messerklarung aus dem 9. Jahr-
hundert ,,Primum in ordine® scheint das erste Dokument zu sein, das nach den
Einsetzungsworten explizit eine vollstandige und sofortige Wandlung der Elemen-
te voraussetzt.*

4. Kommunion und zeitliche Ansetzung der Eucharistiefeiern

Von der eucharistischen ,,Communio“®® der Glaubigen untereinander und mit
Christus waren im 3.-6. Jahrhundert Siinder, Unglaubige und Ungetaufte ausge-
schlossen (,,ex-communiciert™). Grundlage der altkirchlichen Kommunion ist das
Christus zugeschriebene Wort Joh. 6,56: ,,Wer mein Fleisch isst und mein Blut
trinkt, der bleibt in mir, und ich in ihm“.*" Innerhalb der Eucharistiefeier wurde die
Communio augenfallig in den Reihen derer, die im Glauben die konsekrierten
Gaben empfingen, damals in der Regel noch in beiderlei Gestalt (Leib und Blut
Christi). Seither wird der Gabenempfang Kommunion genannt; dieser Teil der
Eucharistieliturgie wurde verhaltnismaRig spat, erst etwa von 400 an, ausgebaut.
Die liturgische Briicke dazu bildete von Anfang an und in den meisten Liturgien
das Vaterunser als Tischgebet. Eine Austeilung von Brot und Wasser, statt Wein,
ist bezeugt fir judenchristliche Gruppen, die es noch bis ins 5. Jahrhundert gab.*
Urspriinglich wurden groRe Fladenbrote verwendet, von denen man ein Stiick
abbrechen musste, spiter kleinere, vorgestanzte Plittchen (sog. ,,Postionen oder
,Oblaten*). Kommunion auch aullerhalb der Messe, etwa fiir Kranke, ist schon
vom 2. Jahrhundert an bezeugt. Die duflere Form der Kommunion war entweder
ein Prozessionsgang der Gemeinde nach vorn zum Altar, oder, wenn dieser in der
Mitte des Kirchenraumes stand, die Aufstellung um den Altartisch herum.

Das Gemeindeherrenmahl fand in der Alten Kirche am Herrentag, dem Ge-
denktag der Auferstehung Christi, statt. In Nordafrika und Paléstina waren im 4.
Jahrhundert meist nur sonntigliche Kommuniongelegenheiten bekannt.® Mitt-
woch und Freitag als Fastentage sowie Mértyrergedenk- und andere Feiertage
gaben anderswo ebenfalls Gelegenheit zur Kommunion im Rahmen von Eucharis-
tiefeiern: Fur Antiochien bezeugt z. B. Chrysostomus vor 397 bereits den Freitag,
Samstag und Sonntag als Eucharistietage; fir Byzanz, Kleinasien und Alexandrien
werden im 5. Jahrhundert der Samstag und Sonntag als Kommuniongelegenheiten
genannt.>* Von der gewohnten Eucharistiefeier der Agypter am Sabbat stellt Sok-
rates Scholasticus von Konstantinopel (gest. nach 439) fest, man habe sich zuerst
mit allerlei Speisen gesattigt und die Mysterien (d. h. die konsekrierten Gaben)
erst am Abend empfangen. Diese Praxis ist zu unterscheiden von den frihchristli-

49 G. Wenz: Die Lehre, S. 25, Anm. 82.
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%0 Urspriinglich bedeutete dieser Begriff das Anteilnehmen an einer gemeinsamen Sorge oder das Teilen eines
gemeinsamen Besitztums; zur christlichen Begriffsentwicklung J. A. Jungmann: Missarum Sollemnia I, 34,1,

Anm. 1.

L A. Adam: Grundriss, 2. A., S. 153.

52 G. Kretschmar: Art. ,,Abendmahlsfeier I, S. 234.

53 F. van de Paverd: Zur Geschichte,S. 64 f.; R. Taft: Die Haufigkeit, S. 87.
% R. Taft: Die Haufigkeit, S. 87.
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chen Agape-Mahlfeiern, die noch mit der sakramentalen Handlung verbunden
waren. Ausdriicklich bemdngelt Sokrates, dass die Kopten nach der genannten
Praxis zum Empfang der Eucharistiegaben nicht mehr nilichtern gewesen seien.
Erst im 8. Jahrhundert schien sich die Niichternheit als VVoraussetzung zur Kom-
munion allgemein durchgesetzt zu haben.>

Hilarius von Poitiers, der lange Zeit wegen seiner antiarianischen Haltung im
Osten in der Verbannung leben musste, spricht im 4. Jahrhundert ausdrticklich
vom tédglichen Empfang der Eucharistiegaben. Eine solche tagliche Kommunion
findet sich auch bei Hieronymus fir Rom um 385/86,%° ebenso bei Ambrosius
etwa gleichzeitig fir Mailand. Nicht ganz gesichert ist ob es sich dabei immer um
die offentliche Gemeindefeier gehandelt hat, oder um Gottesdienste Kkleinerer
Gruppen. Das Konzil von Toledo um 400 bestimmte, dass Priester und Diakone,
die nicht taglich zur Opferfeier in die Kirche kdmen, abgesetzt wirden und bei
ihrem Bischof um Vergebung bitten miissten.”’ In den Kléstern des Westens wur-
de die Eucharistie bis ca. 600 nur an Sonntagen, Hauptfesten des Kirchenjahres
und Klosterfesten gefeiert; der tagliche Gottesdienst bestand ja im Stundengebet.*®

5. Das Sanctus

Offensichtlich ist das dreiteilige, jiidische Dankgebet nach dem Mahl, die ,,birkat-
ha-mazon®, eine Art Modellgebet fiir christliche Anaphoren gewesen, allerdings
zunéchst ohne das dreimalige ,,Heilig®. Dieses (aus Jes 6,3) gehorte ins synagoga-
le Morgengebet und konnte von da her in einem kirchlichen Bereich, wo Juden
und Christen noch wahrend Jahrhunderten gemeinsam lebten und Austauschbe-
ziehungen auf der Hand lagen, als Sanctus in die Eucharistie eindringen. Solche
Kirchengebiete waren vornehmlich Syrien und Agypten; denn dort waren die sy-
nagogalen Traditionen noch wahrend Jahrhunderten lebendig.> Das relativ spate
Auftreten des Sanctus in christlichen Liturgien vom 4. Jahrhundert an versuchte
man irré[)ner wieder als Zeichen der Abhéangigkeit von jldischen Traditionen zu
deuten.

Eines der altesten christlichen Zeugnisse flr das liturgische Vorkommen des
Sanctus findet sich im Euchologion des Serapion von Thmuis (gest. 362). Dessen
eucharistische Anaphora zeigt haufig johanneische Sprachwendungen, was eben-
falls auf die Nahe zu synagogalen Traditionen hinweist. Diese Anaphora schlief3t
mit der Aufforderung an die Gemeinde, in den Lobgesang der himmlischen Heer-
scharen vor Gottes Thron mit dem ,,Dreimalheilig” einzustimmen. Ein weiteres
frihes Vorkommen des Sanctus wird durch indirekte Belege fur die alexandrini-
sche Markusanaphora und die ostsyrische Apostelliturgie des Addai und Mari
angenommen.® Der hymnische Charakter des Sanctus wird in all diesen Quellen
als Briicke zwischen der himmlischen und der irdischen Liturgie verstanden.

Im 4. Jahrhundert gab es auch im Bereich des westsyrischen Antiochien Ge-
meinden, in deren Eucharistiefeiern als Kernstiick und Ausdruck der Beziehung
zur himmlischen Liturgie sanctusartige Verbindungen von Jes 6,3 und Ez 3,10,
teilweise auch in Kombination mit dem weihnéchtlichen Gloria Lk 2,14 vorka-
men.® Das Sanctus wurde zunachst christologisch, dann trinitarisch gedeutet und
bildete den Schluss einer anamnetischen Préfation zur Eucharistie. Ein nachster
Entwicklungsschritt war die Erweiterung des Sanctus durch eine Hosanna-Akkla-
mation und eine Benediktion.®® Im 8. Buch der Apostolischen Konstitutionen im
Kp. 12 wird von Engeln gesprochen, die das ,,Heilig* singen, wobei das Volk auf-

% H. Brakmann: Zur Geschichte, S. 210 f.

% Quellen bei R. Kottje: Das Aufkommen, S. 219 f.

*" R. Kottje: Das Aufkommen, S. 222 f.

%8 R. Kottje: Das Aufkommen, S. 223.

% Ch. Béttrich: Das Sanctus®, S. 32-34.

% p_von d. Osten-Sacken: Die altkirchlichen, S. 174.

61 K. Ch. Felmy: Die Deutung, S. 147; H. A. J. Wegman: Genealogie, S. 209.
62p_v. d. Osten-Sacken: Die altkirchlichen, 185 f.

% A. Gerhards: Die griechische Gregoriosanaphora, S. 213 u. 221-224.
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gefordert wird, vorgangig und als Vergegenwartigung dieses himmlischen Ge-
schehens Jes 6,3 zu sprechen.®* Im Nachtoffizium des ostsyrischen Epiphaniefes-
tes ist das Sanctus eingebettet in &lteste syrische Inkarnationsformulierungen, ge-
nauer: In den Zusammenhang der Taufe Jesu.*”

Im 5. Jahrhundert war das Sanctus fast (berall ein fester Bestandteil aller
Anaphoren und Eucharistiefeiern im Osten und Westen.®® Zu seiner Festigung in
den Liturgien hat wahrscheinlich auch der Kampf der GroRRkirche gegen die
Avrianer mitgeholfen.®” Fiir Rom und Mailand stand von Anfang an der lateinische
Begriff ,,Sanctus® fest. Das 2. Konzil von Vaison 529 hat seine Rezitation in der
Messfeier angeordnet. Bei Augustinus wird das Sanctus im Zusammenhang mit
Eucharistiefeiern nicht erwahnt.®® Zusammenfassend ergibt sich folgendes
Ergebnis:

1. Einige der &ltesten vollstandig erhaltenen Anaphoren enthalten noch kein Sanc-
tus.

2. Sicher nachweisbar ist es, je nach Ansetzung der betreffenden Quellen, zwi-
schen 317 und 380; um 400 ist es bereits weit verbreitet, im 5. Jahrhundert Allge-
meingut der eucharistischen Liturgien.

3. Im Hochgebet erscheint das Sanctus tberall an derselben Stelle, namlich am
Ende eines anamnetischen Prafationsgebetes.

4. Das Sanctus ist in zwei voneinander abweichenden Formen berliefert: mit dem
hinzugefiigten Hosanna-Benedictus und ohne dieses.”

6. Einige weitere Liturgieelemente

Das ,,Agnus Dei* (griech. ,,0 amnos tou theou*) gehort in den Kommunionteil der
Eucharistiefeier und wurde deshalb berhaupt erst mit dem Ausbau der Kommu-
nion in die Messe eingeflihrt. Es hat seinen Ursprung ebenfalls im griechisch-
syrischen Kirchenbereich. Es gelangte durch Papst Sergius I. (687-701), einen in
Palermo geborenen Syrer, in die lateinische Messe.” In der Regel ist das Agnus
Dei ein gesungenes Stlick zum Ritus der Brotbrechung oder Hostienverteilung. Im
Osten wurde, ausgehend von der christologischen Deutung von Jes 53 und unter
Einbezug der johanneischen Christologie, die Opfergabe als ,,Lamm Gottes* be-
zeic7rl1net. Gemeint ist der in der Eucharistie als Opfergabe gegenwaértige Chris-
tus.

Von allem Anfang an gehorten Lesungen zur christlichen Liturgie in all ihren
Formtypen.’? Bevor ein Introitusteil in der Messe ausgebildet wurde, was erst ver-
haltnism&Rig spat geschah, begann jeder Gottesdienst mit Lesungen biblischer
Texte, Martyrerakten und spater auch Kirchenvéaterzeugnissen. Die Vielgestaltig-
keit der Heiligen Schrift konnte in Lesungen, Homilien oder Gesédngen zum Aus-
druck kommen. Liturgie ist ja der ,,privilegierte Ort der Weitergabe des Glaubens
durch Vergegenwirtigung der biblischen Botschaft“.”® In den altkirchlichen Litur-
gien kann man drei unterschiedliche Ebenen des Schriftbezuges feststellen: wortli-
che Bibelzitate, indirekte Anspielungen auf Schriftstellen, sowie Motive, die litur-
gisch rezipiert und verarbeitet werden.

Von vielen Theologen der Alten Kirche sind Predigtreihen oder Einzelhomi-
lien erhalten. Es ist nicht immer klar, ob diese im Rahmen eines Gemeindegottes-
dienstes oder z. B. als Katechesen (im Taufunterricht?) gehalten wurden. Augusti-
nus richtete eine Predigtreihe Gber Gradualpsalmen vor allem an Kleriker, Ménche

% F. v. d. Paverd: Zur Geschichte, S. 282 u. 287.

% G. Winkler: Nochmals zu, S. 227-229.

% Ch. Béttrich: Das ,,Sanctus®, S. 11; auch Anm. 8 u. 14.

®"G. Kretschmar: Art. ,Abendmahlsfeier I, S. 244 f.

%8 M. Kldckener: Das eucharistische, S. 484 f.

% A. Gerhards: Entstehung, S. 83.

70 J. H. Emminghaus: Die Messe, S. 282.

"t Zur ganzen Theologie des Agnus Dei J. A. Jungmann: Missarum Sollemnia I, S. 413-422.
"2 Naheres, auch zur Geschichte der Lesungen, in I G 03.

™ A. Gerhards: Der Schriftgebrauch, S. 177.
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und Nonnen. In den 12 Traktaten zum Johannesevangelium richtete er sich dage-
gen an die sonntiglichen Kirchganger von Hippo.” In der TA und der von ihr in
Gang gesetzten (syrischen) Tradition gab es Psalmenlesungen und -homilien, wel-
che mit Gemeindeakklamationen (Halleluja) verbunden waren. Fir die jeweilige
Deutung waren die Psalmen(berschriften maligebend. Unverkennbar ist in diesen
christlichen Psalmdeutungen der prophetisch-messianische Charakter. Die Psal-
men wurden in der Alten Kirche von Vornherein christologisch und ekklesiolo-
gisch aktualisiert.”

Spétestens seit dem 4. Jahrhundert gehdren Firbitten fur die einzelnen Stande
und Amtspersonen, fur BiRer und fir die Obrigkeit zum t&glichen Morgen- und
Abendlob der Kirche, aber auch zum Eucharistiegottesdienst. Liturgisch wurden
sie vor dem Priestergebet eingeordnet, standen also in der Néhe der Gabenberei-
tung. Firbitten wurden entweder vom Zelebranten selber oder von Diakonen ge-
sprochen. Das Volk antwortete hdufig mit der Akklamation ,,Kyrie eleison®. Diese
Praxis ist z. B. bezeugt in den Apostolischen Konstitutionen und fiir Jerusalem im
Reisebericht der Egeria. Die Firbittepraxis mit dem Kyrieruf als festem liturgi-
schem Element kdnnte durch fromme Jerusalempilger in den Westen gebracht
worden sein und fand hier ihren Platz in der Laudes und Vesper.”® Eine wirklich
aktive Teilnahme des Volkes in den Firbitten hatte schon in der Alten Kirche und
bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil den Gebrauch der Muttersprache in Teilen
der Liturgie bedingt. Im Osten, wo diese Bedingung eher erfillt war, konnte sich
das Kirchenvolk aber auch nicht aktiv und mit eigenen Anliegen an den Firbitten
beteiligen, so dass diese in den Liturgieformularen merkwiirdig blass und stereo-
typ wirken."”’

Bis zum 5. Jahrhundert findet man den Friedenskuss als liturgisches Element
am Ende der allgemeinen Firbitten. Diese Praxis ist fur die Kirchen im Osten und
Westen bezeugt. In Rom und Nordafrika wurde der Friedenskuss spater am Ende
des Hochgebetes als Vorbereitung zur Kommunion praktiziert.”® Im Juden- und
Griechentum fehlen liturgische Vorbilder fir den Friedenskuss. Chrysostomus
stellte sich vor: So wie Christus durch die Ture in die Gemeinde komme, so kom-
me er bei der Kommunion durch den Mund der Glaubigen.” BegriiRungskuss und
liturgischer Kuss vor der Kommunion miissen auseinandergehalten werden. Der
letztere kann nicht in einem Bibeltext nachgewiesen werden, sondern erscheint
erst vom 4. Jahrhundert an.®
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