Michael Schneider
Mysterium der Anbetung

(Radio Horeb am 12. August 2014)

Am Ende des letzten Konzils wurde unter feierlicher Akklamation der Konzilsvéater die Bannbulle
Roms gegen Konstantinopel annulliert. Bald darauf, namlich am 25. Juli 1967, schrieb Papst Paul
VI. an den 6kumenischen Patriarchen Athenagoras: nLange Jahrhunderte hindurch haben wir als
Schwesterkirchen gelebt und auf den 6kumenischen Konzilien gemeinsam den iberlieferten Glau-
ben gegen jede Verfdlschung verteidigt. Nach einer langen Zeit des Auseinanderlebens und gegen-
seitigen MiRverstehens laRt uns der Herr nun trotz aller Hindernisse, die in der Zeit der Trennung
zwischen uns erwuchsen, wiederentdecken, daR wir Schwesterkirchen sind. Im Licht Christi erken-
nen wir, wie dringlich es ist, diese Hindernisse zu libersteigen, damit es uns gelingt, unsere jetzt
schon so reiche Gemeinschaft zur vollkommenen Fiille zu fiihren.«’

Uber die Bedeutung der Ostkirche fiir die Schwesterkirche des Westens heiRt es im Okumenismus-
dekret des Il. Vatikanum unter Artikel 17: Das ganze geistliche und liturgische Erbe der 6stlichen
Kirchen gehort zur »vollen Katholizitdt und Apostolizitdt der Kirche«. Die »authentischen theo-
logischen Traditionen« der Orientalen zeichnet aus, »daR sie auf ganz besondere Weise in der Heili-
gen Schrift verwurzelt sind, daR sie durch das liturgische Leben geférdert und zur Darstellung
gebracht werden, daR sie gendhrt sind von der lebendigen apostolischen Tradition und den Schrif-
ten der Viter und geistlichen Schriftsteller des Orients und daR sie zur rechten Gestaltung des Le-
bens, liberhaupt zur vollstandigen Betrachtung der christlichen Wahrheit hinflihren«.

Allgemein von der Ostkirche zu sprechen, ist kaum mdéglich, denn die Ostkirche gibt es nicht. Wir
haben es vielmehr mit verschiedenen kirchlichen Gebilden zu tun, und zwar mit drei mehr oder we-
niger groRen Konfessionen, den Assyrern, den Altorientalen und den Orthodoxen.? Die orthodoxe
Ostkirche selbst versteht sich als die Kirche der sieben 6kumenischen Konzilien und der Heiligen
Viater. Wahrend die Westkirche 21 Konzilien kennt, beruft sich die Ostkirche auf sieben Konzilien.
Fiir die Ostkirche fallt in die Zeit der ersten sieben 6kumenischen Konzilien die wesentliche Ausfor-
mulierung des Glaubens, insofern auf ihnen das Heilsgeschehen in Christus und damit alles, was
zum Heil notwendig ist, seine entscheidende Formulierung erhalten hat; alles Weitere gilt mehr oder
weniger als Entfaltung und Vertiefung der theologischen Grundaussagen des ersten christlichen
Jahrtausends.

Zu den Vatern zahlt die Ostkirche die Kirchenvéter, welche nicht nur groBe Theologen waren,
sondern auch Lehrmeister geistlichen Lebens (beispielsweise Athanasius mit seiner Lebensbeschrei-
bung des Antonius), aber auch die Ménchsvater, die sich durch ihre Unterweisung im geistlichen
Leben ausgezeichnet haben. Hierzu gehéren vor allem die sog. Makarius-Homilien, die auch im
Westen bis in den Pietismus hinein eine groRe Bedeutung erhalten haben; weiter der heilige
Johannes vom Sinai (gest. 679) und seine »Leiter« (»Klimax oder die Himmelsleiter«) wie auch

! Zit. nach Handbuch der Ostkirchenkunde. Hrsg. von E. v. Ivinka u.a., Diisseldorf 1971, 649f.
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Theodor von Studion (9. Jh.). Die »Vater« der Orthodoxie stammen aus dem ersten Jahrtausend
und verfaBten zentrale theologische und geistliche Traktate, aber auch Texte fiir die Liturgie.

1. Theologischer Ansatz

Im Laufe der Jahrhunderte bildete sich immer markanter jenes Verstandnis von Glaube und Theolo-
gie heraus, das den Orientalen bis heute eigen ist. Dies ldRt sich an einem kleinen Kennzeichen
ihrer Tradition zeigen. In der orthodoxen Kirche werden namlich nur der Evangelist Johannes,
Gregor von Nazianz (329/30-390/91) und Symeon (949-1022) als »Theologen« bezeichnet.Dieser
wird auch als der nNeue Theologe« bezeichnet, weil er es versteht, seine mystische Erfahrung in
eine theologische Sprache zu bringen. Es ist kein Zufall, daR die Tradition der Ostkirche den
Beinamen »der Theologe« nur diesen drei heiligen Schriftstellern vorbehélt, von denen der erste,
namlich der Evangelist Johannes, als der »Mystiker« unter den Evangelisten gilt, Gregor von
Nazianz betrachtende Gedichte verfaBt und Symeon, bezeichnet als der nneue Theologe«, zum
Séanger der Gottvereinigung wird. Dies besagt, daB in der Ostkirche die Mystik als Vollendung der
Theologie gilt, als die Theologie »par excellence«.

Die Wahrheit des Glaubens findet nach Lehre der Orthodoxie ihren hochsten Ausdruck in der my-
stischen Erfahrung. Nicht anders erwéachst auch die Theologie unmittelbar der konkreten Erfahrung
im Glauben und erreicht ihr Ziel in der nGottesschau«. Das Ethos wird als eine Konkretisierung des
Dogmas aufgefaRRt. Die einzelnen asketischen Schriften der orthodoxen Mdnchsvéter gelten keines-
wegs als ein erbauliches Beiwerk zur systematischen Theologie, sondern sind ihr integraler Be-
standteil. Nur wenn der Mensch gewandelt und eine Neuschépfung wird, ist es ihm maéglich,
theologisch weiterzukommen bzw. ein Dogma in seinem Sinngehalt zu verstehen.

Die ostkirchliche Tradition hat niemals scharf zwischen Mystik und Theologie, zwischen personli-
cher Erfahrung der géttlichen Mysterien und dem von der Kirche verkiindeten Dogma unterschie-
den. Der groRe orthodoxe Theologe und Metropolit Philaret von Moskau sagt hierzu: »Kein einziges
der Mysterien der geheimsten Weisheit Gottes darf uns fremd oder vollig transzendent erscheinen,
sondern wir sollen in aller Demut unseren Geist an die Kontemplation der géttlichen Dinge gew6h-
nen.«® Mit anderen Worten: Der Mensch darf die Aussagen der geoffenbarten Wahrheit, da sie ihm
wie ein unerforschliches Mysterium erscheinen, nicht seiner Erkenntnisweise anpassen, sondern
muhR selbst eine tiefgreifende Umgestaltung und innere Umwandlung des Geistes durchmachen, um
zur mystischen Erfahrung zu gelangen.

Theologie und Mystik schlieBen einander nicht aus; im Gegenteil, sie stiitzen und erganzen einan-
der. Die eine kann ohne die andere nicht existieren. In der mystischen Erfahrung wird der Glaubens-
inhalt zum persénlichen »Erlebnis«. Die Theologie hat zum Nutzen und »Aufbau« aller auszudriik-
ken, was jeder im Glauben, vor allem wéhrend der Liturgie, erfahren kann. So ist die Theologie von
ihrem Wesen her nmystischer« Natur, da sie in das goéttliche Mysterium und in die heilbringende
Offenbarungswirklichkeit einfiihrt, die der natiirlichen Erkenntnis des Menschen unzugéanglich
bleiben. Das unaussprechliche Geheimnis des Glaubens iibersteigt die Tatigkeit der Sinne und die
Krafte der Intelligenz; man kann es einzig im konkreten Leben des Glaubens erfahren und verwirk-
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lichen.

Vladimir Lossky bezeichnet die theologische Grundhaltung der 6stlichen Kirchenviater als »eine
existentielle Haltung, die den ganzen Menschen in Anspruch nimmt: sie lehrt, daR es keine Theo-
logie auRerhalb der Erfahrung gibt und daR man, will man zu dieser Erfahrung gelangen, ein neuer,
gewandelter Mensch werden mu3. Um Gott zu erkennen, muR man sich lhm nahen: man ist kein
Theologe, wenn man nicht den Weg beschreitet, der zur Vereinigung mit Gott fiihrt«*. Ein und der-
selbe Weg fiihrt zur Gotteserkenntnis und zur Gottvereinigung.

a. Apophatischer Zugang

Der Erfahrungsbereich des Glaubens unterscheidet sich wesentlich von allen anderen moglichen
Erfahrungen, die der Mensch sonst in seinem Leben macht, denn Gott ist unendlich gréRer als
alles, was von ihm erkannt und erfahren werden kann. Wer von sich behauptet, irgend etwas von
Gott erkannt zu haben, bei dem ist davon auszugehen, daR »sein Sinn verkehrt« ist. Damit nennt
er ein weiteres Proprium der dstlichen Theologie: sie ist in allem eine napophatischer« Natur.® Dies
meint, daB theologisch von Gott vor allem zu sagen ist, daR er der je groRere und ganz andere ist.
Gott ist groRer als alles, was je der Mensch von ihm erkennen und sagen kann; keiner hat Gott je
geschaut. Der Glaube iibersteigt die gewohnten Wege menschlichen Denkens; liber Gott und seine
Mysterien lassen sich keine rationalen Begriffe bilden. Ja, selbst die héchste Theophanie, Gottes
vollkommene Offenbarung in der Welt durch die Inkarnation des Wortes, hat apophatischen Cha-
rakter.

Apophatik meint nicht Agnostizismus, also Verzicht auf Gotteserkenntnis, sondern daR wahre
Gotteserkenntnis immer auf einen Weg fiihrt, dessen letztes Ziel nicht die Erkenntnis, sondern die
Vereinigung mit Gott ist, in welcher der Mensch vergéttlicht wird. Die Vergéttlichung, die dem
Menschen in der Vereinigung mit Gott zuteil wird, 1aRt sich aber rein begrifflich nicht einholen; nur
auf den Wegen der nkontemplativen Theologie« gelangt der Mensch zu jenen Wirklichkeiten, die
alles Erkennen ubersteigen.

Um den Weg der Vereinigung mit Gott beschreiben zu kénnen, bedient sich der Osten einer be-
stimmten Redeweise, die davor bewahrt, das Dogma dem Erkenntnisvermégen anzupassen. Der
Mensch muB sich geistig von der Glaubenswirklichkeit ergreifen lassen, bis er zu jener unmittel-
baren Schau gelangt, die ihn zu Gott erhebt und ihn mit ihm eins werden laRt. Die vielen Wendun-
gen und Anlaufe in den Gesangen sind Ausdruck der Unaussprechlichkeit Gottes. So heil3t es bei-
spielsweise in einem &thiopischen Hochgebet des heiligen Athanasius:

Jesus Christus,

kein MaR gibt es fiir deine GréBe und kein Ende fiir dein Reich,
keine Schranke fiir deine Herrschaft, keine Grenze fiir deine Macht.
Niemand weil8 und niemand erforscht,

woher deine Gottheit kommt und wo dein Sein sich sammelt,
woher deine Gottheit stromt und wo dein Sein seine Ufer hat.
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Des Menschen Gedanke gelangt nicht zu deinem Anfang,
und der Engel Flug erreicht nicht dein Ende!

Du bist verborgen vor jedermanns Augen,
aber vernehmbar von eines jeden Ohren.
Du bist entfernter und entriickter als alles,
aber nahe allen denen, die dich fiirchten;
du ruhst bei ihnen und tust ihren Willen.

Was soll ich betrachten und bestaunen,

dein Sein mit dem Vater in Schweigen und Heiligkeit

oder dein Sein als Kind im Schol8 der Mutter?

Was soll ich betrachten, was bestaunen,

das Lob, das dir wie die Wogen des Meeres

von den Seraphim dargebracht wird,

oder das Lob, das dir dargebracht wurde,

als du in Demut im Jordan standest?

Herr, wenn du droben im Himmel bist, wirst du drunten begriif3t,
und wenn du drunten auf Erden bist, wirst du droben dreifach gefeiert!
Du allein kennst dein Sein, und du allein ergriindest deine Gottheit!®

Ebenso laRt sich auch die Menschwerdung des Gottessohnes, das Grundgeheimnis des Glaubens,
einzig in paradoxalen, gleichsam »widerspriichlichen« Aussagen erfassen, welche die Gr6Re und
UnfaBlichkeit des Geschehens erkennen lassen. Die Akzentverschiebungen, die sich mit den apo-
phatischen und antinomischen Grundaussagen iiber die Inkarnation ergeben, sind kaum zu iliberse-
hen. Das groRe Glaubensgeheimnis der Menschwerdung des Gottessohnes besteht vor allem in der
Tatsache, daR der unermeBliche Schopfergott Mensch geworden ist: Er, der Grenzenlose, laRt sich
vom SchoRB seiner Mutter umschlieBen; Gott, der Giber der Natur und ihren Gesetzen steht, wird
Mensch, auBer der Siinde, um so allen das neue Leben zu eré6ffnen. Was aber nangenommenc ist,
kann erlést werden.

b. Theotokologische Konkretisierung

Durch die Herabkunft des Heiligen Geistes erhilt jeder, der an Christus glaubt, die Fiille der
Erkenntnis im Glauben und die Vereinigung mit Gott. Der Weg zu dieser Vereinigung ist dem Christ-
en im Leben und Glauben der Gottesgebarerin vorgezeichnet. Die groRe Ehrfurcht des Orthodoxen
vor der Mutter des Herrn zeigt sich darin, daR es ihm kaum einfallen wiirde, sie einfach als »MMaria«
zu bezeichnen; vielmehr wird sie aufgrund ihrer besonderen Auszeichnung, die ihre einzigartige
Beziehung zum Sohn ist, als nMutter Gottes« und »Gottesgebarerin« angerufen.

Trotz der zentralen Bedeutung der Gottesgebarerin in der Theologie und Liturgie wie auch im

¢ S. Euringer, Die ithiopische Anaphora des hl. Athanasius, in: Oriens Christianus I1I/2. Leipzig 1927, 247-287.
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ganzen Glaubensleben der Kirche kennt die Orthodoxie keinen eigenstdndigen Traktat einer nMMario-
logie«. Vielmehr ist von einer Theotokologie zu sprechen, die christologisch begriindet und ausge-
richtet bleibt. Die orthodoxen Schuldogmatiken und Katechismen verzichten auf ein solches mario-
logisches Kapitel’: Die theologischen Aussagen iiber die Jungfréulichkeit und Gottesmutterschaft
sind der Orthodoxie wichtiger als beispielsweise jene lber die ethische Vorbildlichkeit der Gottes-
gebarerin. So konzentriert sich die Ostkirche in ihren dogmatischen Aussagen iiber Maria besonders
auf die theologische Durchdringung der Gottesmutterschaft und der Jungfraulichkeit.

Der Lobpreis auf die Gottesgebarerin Maria stellt in der Orthodoxie kein Sonderkapitel des Glaubens
dar, alles steht vielmehr in unmittelbarem Zusammenhang mit den Grundaussagen tiber die gott-
liche Offenbarung des Menschensohnes.? Die theologische und liturgische Eigenart der Marienver-
ehrung im Osten zeigt sich weiterhin darin, daR die orthodoxe Kirche keine Marienfeste im eigent-
lichen Sinn kennt, sondern einzig Feste der Erlésung, die auf je unterschiedliche Weise die Bedeu-
tung Marias im Erlésungsmysterium herausstellen.? Dies besagt, daR die Verehrung der Gottesge-
barerin Maria ihren Ursprung in der Heilswirklichkeit des Erldsungsgeheimnisses hat und von ihm
her ihre Bedeutung erhalt.

c. Heilsgeschichtliche Grundlegung

Die Sprechweise der Orthodoxie liber Gott ist, wie wir gesehen haben, nicht so sehr begrifflich
dogmatischer, sondern apophatischer Natur, das heif3t: bildhaft doxologisch und damit letztlich
heilsgeschichtlich. GewiRR, wer Gott begegnet, erfahrt ihn als jenen, der groRer ist als alles, was er
von ihm erkennen kann'?, so daR jede Erkenntnis in der Theologie und auf dem geistlichen Weg des
Glaubens unabgeschlossen bleiben mu3. Aber dies fiihrt nicht in das Verstummen, sondern in ein
neues Bemiihen um den Lobpreis auf den dreieinen Gott, wie Kyrill von Jerusalem darlegt: »nAber -
wird man einwenden - wenn das Wesen Gottes unfaBbar ist, warum redest du davon? Soll ich viel-
leicht, da ich nicht den ganzen FluR auszutrinken vermag, nicht so viel zu mir nehmen, als mir gut
tut? Soll ich, da meine Augen nicht die ganze Sonne zu fassen vermdgen, sie auch nicht soweit
ansehen, als fiir mich notwendig ist? Oder wenn ich einen groRen Garten betrete und daselbst
nicht den ganzen Bestand an Friichten essen kann, willst du, daR ich ganz hungrig wieder
fortgehe? Ich lobe und verherrliche unseren Schopfer; denn ein gottlicher Befehl lautet: 'Jeder Geist
lobe den Herrn!" (Ps 150,6). Ich versuche jetzt, den Herrn zu verherrlichen, nicht ihn zu erklaren.
Zwar weiB ich, daB ich seine Majestéat nicht geniigend verherrlichen werde, doch halte ich es fiir
religiose Pflicht, dies irgendwie zu versuchen. In meiner Schwachheit tréstet mich das Wort des
Herrn Jesus: 'Niemand hat Gott je gesehen' (Joh 1,18).«'" Die Apophatik miindet unmittelbar, wie
Kyrill von Jerusalem darlegt, also letztlich immer in den Lobpreis, denn Gott selbst hat sich aus
dem Schweigen herausbegeben und in seinem Sohn geoffenbart.

Die Menschwerdung des Gottessohnes ist der Urgrund allen Redens von Gott. Das Kommen des

Die westliche Mariologie steht zuweilen in der Gefahr, rein begrifflich und dadurch teils unanschaulich zu werden, wie auch die
Marienfrommigkeit ihre theologischen Dimensionen zu verlieren droht.

¢ Ahnlich auch SC 102-105.

Vgl. L. Heiser, Maria in der Christus-Verkiindigung des orthodoxen Kirchenjahres, 245.
Vgl. V. Lossky, Die mystische Theologie der morgenléndischen Kirche, 51.
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Menschensohnes deuten die Kirchenvater als »Synthese«, als Zusammenfassung der Heilsge-
schichte. Der Zusammenklang von altem und neuem Bund wird meist in Parallelen und Antithesen
zum Ausdruck gebracht. So etwa, wenn hervorgehoben wird, daR der erste Adam aus jungfrauli-
cher Erde und der zweite, neue Adam aus dem SchoR einer jungfraulichen Mutter hervorgegangen
ist. Eine derartige Gegeniiberstellung geschieht nicht, um das Alte zu verwerfen und fiir unbedeu-
tend zu erklaren. Vielmehr setzt Gott, wenn er im Kommen seines Sohnes das Heil der Welt und
des Menschen wirkt, keinen absolut neuen Anfang, sondern er richtet den alten, todverfallenen,
aber aus der gottlichen Liebe nie herausgefallenen Menschen wieder auf und fiihrt ihn erneut in die
urspriinglichen Lebensrechte ein. So ist es zu verstehen, daR der neue Adam von einem Menschen
geboren wird, den es zu retten gilt. Durch das Handeln dieses einen Menschen wird die ganze
Menschheit an ihren Anfang zuriickgefiihrt und Gottes Heilsplan mit der Schépfung erneuert. Maria
als der neuen Eva kommt jene Aufgabe zu, die ihr von Anfang an seit Ewigkeit zugedacht ist, 16st
sie doch durch ihren Gehorsam den Ungehorsam der ersten Eva auf und wird so zur Ursache
unserer Freude. In ihrer Offenheit gegeniiber dem Wort Gottes erweist sich die neue Eva als die
Pforte des Heils, durch die Gott dem einstmals vom Satan besiegten Menschen das urspriingliche
Bild wiederschenkt und ihn so aus der Macht des Todes erlést. Die neue Eva wird zur Flirsprecherin
der alten Eva.

Wichtig und entscheidend an diesen Aussagen ist, daR Gottes Heilshandeln in Entsprechung zu
seinem Schopfungshandeln gesehen wird. Uber die Erneuerung Adams heiRt es: »Die EntduRerung
in Bethlehem bedeutet die Wiederherstellung von Eden; die Krippe ist die Siihne fiir das verlorene
Paradies; die Christus anbetenden Magier liberwinden den Goétzendienst; das Sterben Christi er-
moglicht die Aufrichtung des gefallenen Adam. Wie dem alten, siindigen Adam eine Frau zur Seite
stand, so hélt auch eine Frau unter dem Kreuz neben dem neuen, gerechten Adam aus und
verteidigt so die alte Eva. In der Auffassung der orthodoxen Christen sind daher die Erstgeschaf-
fenen auch die Ersterlésten.«'”> So wird, wie Gregor von Nazianz sagt,

jede unserer Taten durch eine entsprechende Tat dessen, der iiber uns steht, wiedergutge-
macht [...] Aus diesem Grund also die Geburt und die Jungfrau,; deshalb die Krippe und Beth-
lehem: Die Geburt fiir die Erschaffung, die Jungfrau fiir die Frau, Bethlehem anstelle von
Eden, die Krippe wegen des Paradieses, das Unbedeutende und Sichtbare anstelle des Gro-
Ben und Verborgenen. Aus diesem Grunde also die Engel, die zundchst den Himmlischen,
dann den Irdischen verherrlichen, und die Hirten, die die Herrlichkeit schauen auf dem Lamm
und auf dem Hirten, und der Stern, der den Weg zeigt, und die Magier, die niederfallen und
Geschenke bringen, damit die Gétzenverehrung aufhére.™

Welche konkrete Verdanderung mit der Menschwerdung und Auferstehung des Menschensohnes er-
offnet ist, zeigt markant der zentrale Bericht des Lukas-Evangeliums vom »nbarmherzigen Vater«.
Vor ihm bekennt der nverlorene Sohn«: »nVater, ich habe mich gegen den Himmel und gegen dich
versiindigt. Ich bin nicht mehr wert, dein Sohn zu sein; mach mich zu einem deiner Tageléhner« (Lk
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15,18f.). Er steht da, vom eigenen Gewissen verurteilt, und er kann sich nicht selber vergeben:
nVater, ich habe mich versiindigt.« Doch der Vater 1aRt nicht zu, daR er auf seine Sohnschaft
verzichtet, als wollte er zu ihm sagen: »Durch deine Heimkehr hast du mir mein Leben
wiedergegeben. Als du mich téten wolltest, hast du dich selber getétet, und jetzt, da ich noch fiir
dich am Leben bin, bist du selber ins Leben zuriickgekehrt.« So wendet sich der Vater an seine
Knechte und ruft: »Holt schnell sein erstes Kleid heraus, und zieht es ihm an, steckt ihm einen Ring
an, und zieht ihm Schuhe an die FiiRe!«

Zuweilen heiRt es in Ubersetzungen von dem Gewand, das dem Verlorenen Sohn umgelegt wird,
es sei ndas beste Kleid« (Lk 15,22; EU), aber der griechische Text spricht vom »ersten Kleid«
(mpwTn oToAn). Der Vater sagt zu seinen Knechten nicht, sie sollten das Kleid nehmen, das sein
Sohn an dem Tag trug, da er das Haus verlieR; miite dieser hingegen das »nbeste« Kleid im Hause
anziehen, ware er eher in Verlegenheit gekommen, so herausgeputzt zu werden. Vielleicht hat der
Vater jenes Kleid holen lassen, das er aufgehoben hatte - wie Israel den Rock Josephs auf-
bewahrte, den seine Briider dem Vater zuriickgebracht hatten, den bunten Rock mit den Blut-
spritzern des Sohnes, der den Tod gefunden haben mufite. In einem &hnlichen Sinn tragt der
verlorene Sohn das Gewand, das er daheim zu tragen gewohnt und fiir ihn das beste war, als er
noch daheim war, und in diesem Gewand erkennt der Vater ihn als seinen geliebten Sohn; er, den
man fiir immer verloren glaubte, er ist ins Leben zuriickgekehrt. In diesem Sinn erhélt er auch einen
Ring; wer einen solchen im Orient Uiberreicht bekommt, erhélt in einer Vertragssituation mit ihm
besiegelt, daR der andere zu seinem Treuewort steht. - Nicht anders verhédlt es sich bei den
Jiingern, als sie den Herrn verraten hatten. Jesus schickt sie zuriick nach Galilaa, damit sie dort
sich einfinden, wo sie den Herrn kennengelernt haben und ihm im téaglichen Leben begegnet sind;
dort aber werden sie den Auftrag erhalten, in die ganze Welt zu gehen und sein Evangelium zu ver-
kiinden.

Das »erste« und »beste« Kleid«, das dem Menschen bei seiner Heimkehr zum Vater geschenkt
wird, ist das neue Gewand, das ihm in Christus geschenkt wird, ja, letztlich ist es Christus selbst
(vgl. Eph 4,24; Rom 13,14). Der verlorene und heimgekehrte Mensch erkennt bei seiner Riickkehr,
daR und wie er immer schon »nach dem Bild Gottes« auf Christus hin geschaffen ist und nun mit
dem Geschenk der Auferstehung ein neues Leben gemaR diesem »ersten« Bild Gottes in ihm fiihren
darf.

Das neue Dasein, das Paulus als ein Leben der Auferstehung in sich erfahrt, griindet nicht mehr im
eigenen Selbst, sondern erhilt in Christus seine Mitte und seinen letzten MaRstab. In Gal 2,19f.
heit es: »lch bin mit Christus gekreuzigt worden; nicht mehr ich lebe, sondern Christus lebt in
mir.« Gnade ist hier nicht bloR eine Kraft und Macht, die von Gott ausgeht, sondern die neue
Relation zu Gott selbst - in Christus; er ist die lebendige Gnade: »Der Christ lebt in der Gnade«
meint also: »Der Christ lebt in Christus«. Der zweite Korintherbrief fragt deshalb, ob die
Angeredeten »nicht [an sich selbst] erkennen, daR Christus Jesus [in ihnen] sei« (2 Kor 13,5):
nChristus, der sein Leben geschichtlich einmal gelebt und abgeschlossen hat, lebt in jedem
Menschen noch einmal. Er ist das Thema des christlichen Existierens, das sich in jedem Menschen
nach dessen Art neu vollzieht und abwandelt.«'* Bernhard Hegge verweist hier auf eine

14

R. Guardini, Das Christusbild der paulinischen und johanneischen Schriften. Mainz-Paderborn 1987, 99.
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Prazisierung bei Michael Schmaus, der zwischen einer seinshaften und einer wirkhaften Gegenwart
unterscheidet: »Paulus lehrt [...] nicht etwa eine durch den Glauben hervorgebrachte seinshafte,
sondern eine wirkhafte Gegenwart, eine Wirkgegenwart im Getauften.«'® Christus ist der Mensch,
und wer in Christus lebt, wird durch dessen Wirkmachtigkeit zu dem, der er nach Gottes »nerstem«
HeilsratschluR immer schon als Geschopf ist.

Leben in Christus ist keine vordsterliche Kategorie, selbst in dem Sinne nicht, als ob alles Kennen
Christi nach Ostern abgelést wéare durch eine Verehrung des auferstandenen und erhéhten Herrn.
Vielmehr ist der Auferstandene zum Urbild menschlicher Existenz geworden, ja, in ihm beginnt sie
tiberhaupt erst. Der erhéhte Herr ist nun die nEssenz« menschlichen Existierens, in jedem Men-
schen nach dessen Art neu und einmalig; er hat keine bestimmte Daseinsgestalt mehr, sondern be-
gibt sich in eine jede, in jedes Leben und in jeden Augenblick. Was fortan ein Christ lebt und tut
und wie er im Glauben wéchst, gehort bleibend in Gottes eigene Geschichte im Menschen. In Taufe
und Eucharistie wird ihm jenes neue Leben, das ihm mit der Heimkehr des Auferstandenen zum Va-
ter und im Geschenk des Heiligen Geistes er6ffnet ist und durch das er wieder zu dem wurde, wie
Gott ihn geschaffen und gemeint hat. Es ist kein wiederhergestelltes Leben, sondern wirklich neues
Leben: In Christus, auf dessen Bild hin er geschaffen wurde, vermag er fortan auf bisher ungeahnte
und einzigartige Weise ein wirklich neues Leben in »nerster« und allerbester Qualitat zu fiihren, das
starker ist als der Tod und ihm im Heiligen Geist freien Zugang zu Gott gewahrt. Mit Recht diirfen
wir sagen: Die christliche Existenz ist die wahrhaft menschliche Existenz.

d. Geheimnis der Menschwerdung

Mit der Geburt des Gottessohnes aus der Jungfrau Maria wendet sich das Schicksal der Erde und
der ganzen Menschheit zum Guten: Gott wird Mensch, auf daR der Mensch Gott wird, wie Athana-
sius'® bekraftigt.

Der Menschensohn, ndas Bild des unsichtbaren Gottes« (Kol 1,15), nimmt keine ungewdhnliche
oder den Engeln gleichende Gestalt an, sondern die menschliche. Diese ist ihm nicht etwas Frem-
des, denn der Mensch wurde, wie die Heilige Schrift und die Vater betonen, auf den urbildlichen
Christus hin geschaffen. Der Menschensohn nimmt bei der Inkarnation die ihm am meisten entspre-
chende Form an: die Gestalt und das Antlitz des Menschen, das ein Spiegel Gottes ist, wie das VII.
Okumenische Konzil erklart. Der Menschensohn, ndas Gepriage des Vaters« und »der wahre
Mensch«, vereinigt in sich das Bild Gottes und das Bild des Menschen: nDer Mensch gleicht Gott«,
aber auch: »Gott gleicht dem Menschen«."’

In Christus zu einer »neuen Schoépfung« geworden (2 Kor 5,17; vgl. Gal 6,15), laRt der Mensch -
sich und sein Leben von der Wirklichkeit des neuen Lebens in Jesus Christus pragen. In Liturgie,
Frommigkeit und geistlichem Leben naht er sich aus der Gesamtgestalt seines kreatiirlichen We-
sens dem unerforschlichen und unbegreiflichen Gott, nicht aus irgendeinem Trieb, einmal fromm zu
sein, sondern um sich mit seiner ganzen Existenz dem Mysterium Gottes hinzugeben, das seinem
Leben urbildhaft eingepréagt ist. So hat der Mensch, alles faktisch Gegebene iibersteigend, schon
jetzt, durch Glaube und Taufe, Anteil am géttlichen Leben und an allem, was der ganzen Schép-

5 B. Hegge, Christliche Existenz bei Romano Guardini, 216; vgl. M. Schmaus, Katholische Dogmatik. Bd. I1I/2, Miinchen 1951, 35-42.
6 Vgl. Athanasius, De incarnatione Verbi (PG 25,192).
7 Vgl. hierzu Klemens von Alexandrien, Stromatum IV,9 (PG 9,293B).
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fung verheiBBen ist.
2. Soteriologische Ausrichtung

Der christliche Osten deutet die Menschwerdung vor allem in ihren kosmologischen Dimensionen.
Alles im Leben des Glaubens hat kosmische AusmaRe und Folgen, wie Paulus betont: »nDenn die
ganze Schopfung wartet sehnsiichtig auf das Offenbarwerden der S6hne Gottes. Die Schopfung
ist der Verganglichkeit unterworfen, nicht aus eigenem Willen, sondern durch den, der sie
unterworfen hat; zugleich gab er ihr Hoffnung: Auch die Schépfung soll von der Sklaverei und
Verlorenheit befreit werden zur Freiheit und Herrlichkeit der Kinder Gottes« (Rom 8,19-21). In
Maria ist der Anfang gesetzt, mit dem die neue Schépfung anhebt: Wie durch Adam und Eva das
Joch der Verganglichkeit kam, wird durch die Geburt des Einen aus der Jungfrau Maria das neue
Leben der Unvergénglichkeit. Der Mensch ist in allen Dimensionen seines Daseins von der
Menschwerdung des Gottessohnes und seiner Erldsungstat her bestimmt. Auf Gott hin geschaffen,
durch ihn erlést und geheiligt, ist der Mensch dazu berufen, in seinen Lebensvollziigen am Ge-
heimnis Gottes teilzunehmen und es in seinem Leben darzustellen. Ein solches Verstédndnis von der
Erlésung hat weitreichende Konsequenzen fiir das Verstandnis und die Ausgestaltung des christli-
chen Glaubensweges und seine theologische Durchdringung, wie nun zu zeigen ist.

a. Vergéttlichung

Die Menschwerdung bedeutet die heilsgeschichtliche Zusammenfassung aller Theophanien, sie
heiligt die Kreatur und fiihrt zur Vermahlung Gottes mit der Menschheit und zur Erneuerung des
ganzen Kosmos.'®

Die Einigung von Gott und Mensch wird in der friihen Kirche gerne mit Psalm 45,2f.10-16 be-
schrieben, einem Hochzeitspsalm, der auf den Konig der Schopfung gewendet wird, den es nach
der Schonheit seiner Braut verlangt. Die Braut ist die erneuerte Menschheit, vorgebildet in der
Jungfrau Maria:

Mein Herz flieBt iiber von froher Kunde,

ich weihe mein Lied dem Konig. /...]

Du bist der Schénste von allen Menschen,
Anmut ist ausgegossen tber deine Lippen;
darum hat Gott dich fiir immer gesegnet. [...]
Konigstochter gehen dir entgegen,

die Braut steht dir zur Rechten

im Schmuck von Ofirgold.

Hore, Tochter, sieh her und neige dein Ohr, [...]
Der Konig verlangt nach deiner Schonheit;

er ist ja dein Herr, verneig dich vor ihm!

Die Tochter von Tyrus kommen mit Gaben,

¥ Auch die Auferstehung ist, wie noch deutlich wird, von kosmischer Bedeutung: in ihr und durch sie geschieht die Verwandlung der Schop-

fung.



deine Gunst begehren die Edlen des Volkes.

Die Konigstochter ist herrlich geschmiickt,

ihr Gewand ist durchwirkt mit Gold und Perlen.

Man begleitet sie in buntgestickten Kleidern zum Konig,
Jungfrauen sind ihr Gefolge,

ihre Freundinnen fiihrt man zu dir.

Man begleitet sie mit Freude und Jubel,

sie ziehen ein in den Palast des Kénigs.

Wie kaum ein anderer Theologe hat Irendus von Lyon die GroRe der Erwdhlung des Menschen
bedacht, die durch das Kommen des Menschensohnes geschenkt ist: »nSolltet ihr aber auf die Idee
kommen zu fragen: Was hat der Herr denn dadurch Neues gebracht, daR er kam?, so nehmt zur
Kenntnis, daR er nur Neues brachte, indem er, der Angekiindigte, sich selbst brachte. Gerade das
wurde namlich angesagt, daR Neues kommen wiirde, um den Menschen zu erneuern und zu bele-
ben.«'® Diese Neuheit ist zugleich das Alteste, das es schon am Ursprung der Schopfung des Men-
schen und der Welt gibt: Im Neuen, das Christus bringt, enthiillt sich das Geheimnis des Alten. Mit
diesem Gedanken greift Irendus auf Grundaussagen des Neuen Testaments zuriick: »Denn in ihm
[Christus] hat er uns erwahlt vor der Erschaffung der Welt, damit wir heilig und untadelig leben vor
Gott; er hat uns aus Liebe im voraus dazu bestimmt, seine S6hne zu werden durch Jesus Christus«
(Eph 1,4f.). Gott hat in seinem RatschluB alle Menschen »im voraus dazu bestimmt, an Wesen und
Gestalt seines Sohnes teilzuhaben« (vgl. Rom 8,29): »lhr wit, daR ihr aus eurer sinnlosen, von
den Vatern ererbten Lebensweise nicht um einen vergéanglichen Preis losgekauft wurdet, nicht um
Silber oder Gold, sondern mit dem kostbaren Blut Christi, des Lammes ohne Fehl und Makel. Er war
schon vor der Erschaffung der Welt dazu ausersehen, und euretwegen ist er am Ende der Zeiten
erschienen« (1 Petr 1,18-20).

Alles im Menschen findet von Christus her seinen Sinn und seine letzte Erklarung, wie Julius Tyciak
darlegt: nDie griechischen Vater verstehen das letzte Schépfungswort: 'Lasset uns den Menschen
machen nach unserem Bilde und Gleichnisse' (Gen 1,26) im christlichen Sinne. Gregor von Nyssa
variiert hier einmal tiefsinnig den Gedanken, daR nur bei der Erschaffung des Menschen Gott so
behutsam, so feierlich zu Wege gegangen sei; nur bei ihm sei er mit sich selbst zu Rate gegangen.
Nur nach einer feierlichen Aufforderung habe er den Menschen ins Dasein gerufen. Dieses alles
aber, weil der Mensch nicht nur ein Bild, sondern in der Gnade ein Gleichnis der Gottheit sei, weil
er geschaffen wurde im Hinblick auf Christus, den neuen Adam.«*°

Die Vergéttlichung des Menschen ist, wie die Kirchenvéter hervorheben, eine Wirkung seiner Eben-
bildlichkeit, die er von Gott empfangen hat: Der Mensch ist das menschliche Antlitz Gottes, denn
er ist von »Gottes Geschlecht«. Der Mensch »hat, dazu bestimmt, die gottlichen Giiter zu
genielen, in seiner Natur eine Verwandtschaft mit dem erhalten miissen, an dem er einmal Anteil
bekommen soll«®'. Gottes Geburt als Mensch (Weihnachten) fiihrt zur Geburt des Menschen als
Gott (Himmelfahrt). Makarius der GroRe bringt dies kurz in die Worte, daR namlich zwischen Gott

Y Trenius, Adv.haer. IV,34,1 (FC VIII/4, 278f.).
20

J. Tyciak, Zwischen Morgenland und Abendland. Ein Beitrag zu einem west-ostlichen Gesprach, Diisseldorf 1949, 96.
21 Gregor von Nyssa, Or.cat. 5 (PG 45,21CD).
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und Mensch die groRte Verwandtschaft existiert.?” Hier gilt nicht eins nach dem anderen, sondern

das eine und das andere. Das Troparion des byzantinischen Totenoffiziums laRt den Menschen im
letzten Bekenntnis seines Lebens sprechen: »nDas Bild deiner unaussprechlichen Herrlichkeit bin ich,
obgleich der Siinden Wunden ich trage.«?® In seiner Ahnlichkeit mit dem Menschensohn liegt die
Wiirde des Menschen begriindet, namlich »das Bild (die ‘Ikone’) des unsichtbaren Gottes« zu sein
(Kol 1,15; 2 Kor 4,4). In der sichtbaren Menschheit des Gottessohnes erscheint die »lkone« der un-
sichtbaren Gottheit, ndas Sichtbare des Unsichtbaren«?*, aber auch: Die Ikone des Gott-Menschen
offenbart das »Bild« des Menschen.?®

Seit Gott sich im Menschen inkarnierte, ist dieser fiir immer die lebendige lkone und das mensch-
liche Antlitz Gottes. Die Deutung, daR die Menschwerdung einzig durch den Siindenfall des Men-
schen bedingt wére, wird der Theologie der Bildwerdung nicht gerecht. Gott formte den Menschen
nach seinem Bild und Gleichnis, und zwar mit Blick auf die Inkarnation und die dadurch ermdéglichte
Vergottlichung des Menschen. Gott schuf den Menschen theandrisch, so daR fortan Gott im Men-
schen und der Mensch in Gott erschaut wird. Im Augenblick der Menschwerdung betrachten sich
Gott und Mensch und erkennen sich gegenseitig, wie die Vater sagen, wie in einem Spiegel.

b. Ebenbildlichkeit

Das Kondakion des Festes der Orthodoxie fiihrt aus: niIndem das WORT das verunstaltete Bild in
seiner Urgestalt wiederherstellte, durchdrang es dieses mit géttlicher Schénheit.« Die bewegendste
lkone Gottes ist der in das »Bild« Gottes verwandelte Mensch. So liegt die hochste Ehre wie auch
Bestimmung des Menschen in seiner Vergottlichung: nDer Mensch hat den Auftrag erhalten, Gott
gemaR der Gnade zu werden«?®, und sein Leben wird nur insofern wahr und wirklich, als es das
Himmlische zuriickstrahlt.

Dies bedeutet fiir den Menschen eine leidvolle Erfahrung, denn er ist »ein Abbild des unaus-
sprechlichsten trinitarischen Geheimnisses, bis in jene Tiefen hinein, in denen der Mensch fiir sich
selbst ein Ratsel wird«?’. Der géttlichen Apophatik entspricht eine menschliche Apophatik; ist es
doch »leichter, den Himmel zu erkennen als uns selbst«?®. Der Mensch ist gréRer als alles, was er
unmittelbar von sich erkennt. Zur vollen Erkenntnis lber sich gelangt er in dem Augenblick, wo er
sich in all seinen Vollziigen von Gott her versteht und sein Leben gestaltet. Des menschliche Herz
erscheint so wie ein groRes Schmuckkéastchen, groR genug, um Gott selbst zu fassen. Wie das
Auge fiir das Licht geschaffen ist und das Ohr fiir die Tone, so ist der Mensch dazu bestimmt, nur

2 Vgl. Makarios, Homilia XLV,6.
Eulogitaria der Pannychida, zit. nach Mysterium der Anbetung. Bd. III. Hrsg. von Sergius Heitz, Koln 1988, 359.
Der Ausdruck stammt von Pseudo-Dionysios und wird von Johannes von Damaskus (Traktat iiber die Ikonen XI) iiberliefert.

So ist der Ikonoklasmus nicht nur eine einzelne Héresie, die blof} einen Aspekt der Lehre beriihrt, sondern nach der Erkléirung des VII.
Okumenischen Konzils bedeutet er die Summe der Hiiresien, welche die ganze Heilsokonomie untergriibt; unbewusit doketisch (vgl. PG
98,173B), bekéampft der Ikonoklasmus die Wirklichkeit der Inkarnation und die Goéttlichkeit des Menschgewordenen. Andererseits bezieht
der Ikonoklasmus in nominalistischer Weise die menschliche Seite der Inkarnation mit ein und leugnet den Realismus der Heiligkeit, in
der die Natur verkléiirt wird. Darum beruft Papst Gregor I11. in Rom ein Konzil gegen die Ikonoklasten ein und ordnet das Fest Allerheiligen
an. Gregor IV. legt es auf den 1. November fest.

*  Gregor von Nazianz, zitiert im Lob auf Basilius den Gr. (PG 36,360A).
?” P. Evdokimov, Le Saint Esprit dans la tradition orthodoxe. Paris 1966, 80.

2 Gregor von Nyssa, In verba faciamus hominem etc. orat. I (PG 44,257C).
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in Gott seine letzte Vollendung zu finden. Christi Auferstehung fiihrt zur Neuwerdung des Men-
schen: »Wenn also jemand in Christus ist, dann ist er eine neue Schopfung; das Alte ist vergangen,
Neues ist geworden« (2 Kor 5,17). Der Menschensohn fat alles in sich zusammen, indem er die
Menschen an seinem eigenen Bildsein teilnehmen laRt. Irendus von Lyon fiihrt aus:

Damals aber wurde diese Wahrheit offenkundig, als das Wort Gottes Mensch wurde, indem
es sich selbst dem Menschen und den Menschen sich selbst ahnlich machte, damit der
Mensch durch die Ahnlichkeit mit dem Sohn wertvoll wiirde fiir den Vater. In den vergan-
genen Zeiten sagte man ndamlich, der Mensch sei nach dem Bild Gottees gemacht, aber
gezeigt wurde das nicht: Denn das Wort war bis dahin unsichtbar, nach dessen Bild der
Mensch gemacht worden war; deswegen hat er auch so leicht die Ahnlichkeit verloren. Als
aber das Wort Gottes Fleisch geworden war (vgl. Joh 1,14), bestétigte es beides: Es zeigte
namlich das wahre Bild, indem es selbst das wurde, was sein Bild war, und es stellte die
Abhnlichkeit sicher, indem es den Menschen dem unsichtbaren Vater durch das sichtbare
Wort &hnlich machte.?®

In Ubereinstimmung mit dem Erlésungswillen seines Vaters formt der Menschensohn, kraft Ver-
wandtschaft mit den Menschen, in ihnen sein eigenes Bild und Gleichnis aus. Deshalb erfahrt sich
der Mensch nicht nur unmittelbar in das innergéttliche Leben hineingenommen; er erachtet es auch
als seine Aufgabe, diese Heilswirklichkeit in seinem Leben Gestalt werden zu lassen. Jeder Mensch
ist mit der Taufe berufen, zu einem Ort der Einwohnung Christi zu werden. Dazu bedarf es der Teil-
nahme des Glaubigen am Leben der Kirche, besonders ihrer Sakramente. Die 6stliche Mystik ist,
wie nun dargelegt werden soll, »liturgisch« und »eucharistisch«.

c. Mitwirkung

Es kénnte nun so aussehen, da®R mit einem solchen Verstandnis der géttlichen Heilsinitiative die
menschliche Entscheidungsfreiheit geradezu aufgehoben ist. Doch der Osten betont die Freiheit des
Menschen, selbst gegeniiber seiner Erwahlung. Nikolaus Kabasilas weist darauf hin, wie sehr es
auf das Ja der Gottesmutter ankommt, damit Gott seinen HeilsratschluB durchfiihren kann: »Die In-
karnation war nicht allein das Werk des gottlichen Vaters, seiner Kraft und seines Geistes, sondern
auch Werk und Wille des Glaubens der Maria. Ohne das Einverstandnis der Allerreinsten, ohne die
Mitwirkung ihres Glaubens ware der BeschluR ebensowenig zu verwirklichen gewesen wie ohne die
Mitwirkung der Drei Heiligen Personen selbst. Das war erst moéglich, nachdem Gott ihr erklart und
sie liberzeugt hatte, daR er sie zur Mutter nehmen wiirde und ihr Fleisch annehmen, das sie ihm
schenken solle. Ebensosehr wie Gott sich zu verleiblichen wiinschte, ebensosehr wiinschte er
auch, daR seine Mutter ihn freien Willens in voller Zustimmung gebiren solle.«*° Nicht anders sagt
Bernhard von Clairvaux: »Es erwartet deine Antwort der Engel, es erwarten sie auch wir ... Sobald
du zustimmst, sind wir frei ... Die ganze Welt, vor dir auf die Knie geworfen, wartet ...; von deinem
Wort hangt ab das Heil des ganzen Geschlechtes ... Siehe, der, auf den alle Vélker harren, klopft

2 TIrenius, Adv.haer. V 16,2 (FC VIII/5,134-137).
30 Zit. nach P. Evdokimov, Die Frau und das Heil der Welt. Miinchen 1960, 233.
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drauRen an der Tiir. [...] Auf, eile hin, tu auf.«®’

Maria spricht ihr Ja nicht als Einzelperson, sondern in ihr erfiillt sich, was Kirche ist, sie selber ist
»nKirche im Ursprung«. Kyrillos von Alexandria spricht bei seiner Rede in der Marienkirche von Ephe-
sos von Maria als der personalen Zusammenfassung der Kirche: »nDie allezeit jungfrauliche Mutter
zu preisen - das ist die heilige Kirche.«*? Die Gaben géttlichen Lebens, die in Maria personal ver-
wirklicht sind, bleiben in der Kirche sakramental gegenwartig, und in diesem Sinn darf man sagen,
daR die Kirche »nJungfrau« und »Mutter« zugleich ist. Maria ist »Typos« der Kirche, wie Kiyrill
sagt.>®* Wie Maria Typos der Kirche ist und mit ihrem Ja in Glaube und Gehorsam die Mensch-
werdung aktiv mitgetragen hat, so bringt die Kirche in ihren Gliedern stets neu das géttliche Leben
in die Welt. Die Kirche zeugt nicht das gottliche Leben, sie laBt Christus in den Menschen
sakramental Gestalt werden. Das sakramentale Geschehen der Kirche ist in Maria typologisch und
personhaft Wirklichkeit.3*

d. Lobpreisung

Die liturgische Feier der Kirche ist fiir die Orthodoxie der genuine Ort jeder Glaubenserfahrung.
Alles im Glauben bleibt auf die Kirche und damit auf den Gottesdienst bezogen. Keiner kann im
Glauben mehr erfahren, als er in der Liturgie feiert. Im Vollzug des Glaubens geht es um keine sy-
stematische Zusammenstellung von Lehren und Ansichten und daraus entwickelten Prinzipien der
Frommigkeit, sondern um staunendes Nachvollziehen jener Mysterien, die Gott der Welt er6ffnet.
Das griechische Wort northodox« setzt sich zusammen aus dem Adverb »orthos« (= richtig) und
dem Verb »ndokeo« (= meinen, glauben, sich bekennen). Orthodox ist also, wer den wahren
Glauben besitzt.?® Es gibt aber auch eine Verbindung des Begriffs northodox« zum Verb »doxazo«
(= preisen). Orthodoxie ist nicht abstrakte rechte Lehre, sondern rechte Lobpreisung Gottes, die
sich im rechten Glauben, Kult und Leben der Kirche verwirklicht. Der rechte Glaube findet im Lob-
preis seinen ihm geméaRen Ausdruck. Die Liturgie Gbertrifft jede Art geistlicher Frommigkeitsiibung;
sie ist auch nicht die vornehmste aller geistlichen Ubungen. Die Liturgie feiert die Erfiillung des
gottlichen Heilsplanes im Menschensohn als uniiberbietbare Synthese des Kosmos.

Die Feier der Liturgie ist keine duere Frommigkeitsiibung, nicht einmal nur Gottesdienst, sondern
Eintibung in das neue Leben mit Gott, das ganz vom Wirken des Heiligen Geistes getragen ist. Die-
ser ist das Angeld der neuen Schépfung?®, die mit dem neuen Adam, mit Christus beginnt. Gott
schuf den ersten Adam zum menschlichen Logos hin, namlich als Abbild des ewigen Sohnes, damit
er die Welt als Priester vor Gott hintrage. Da der Mensch durch den Siindenfall aus der »nEucha-

3 Bernhard von Clairvaux, Super missus est 4,6 (PL 183,83D).

32

Kyrillos von Alexandria, Hom.dir. 4 (zit. nach O. Bardenhewer, Marienpredigten aus der Viterzeit. Miinchen 1934, 80ff.).
** Kyrillos von Alexandria, Expos. in Lucam IT 7 (BKV [1915] Bd.21, 53).

Uber die Mutterschaft der Kirche heiBt es im ersten Formular der Taufwasserweihe der romisch-katholischen Kirche: »Schau hin auf das
Antlitz deiner Kirche und mache sie durch das Sakrament der Wiedergeburt zur Mutter vieler Kinder [...] Schenke diesem Wasser die Kraft
des Heiligen Geistes, damit der Mensch [...] neue Schopfung werde aus Wasser und Heiligem Geist.«

3% Den Anspruch auf den Besitz der Orthodoxie im Sinne der Rechtgliubigkeit erhebt eigentlich nicht nur die Kirche, die nach dem allgemein

geltenden Sprachgebrauch so bezeichnet wird, sondern de facto jede Kirche, denn andernfalls wiirde sie zugeben, daB sie sich in der Héiresie
befindet, von der sich die alte Kirche abgrenzte, indem sie sich selbst orthodox nannte. Die Bezeichnung war auch im Westen geliufig, wie
bezeichnenderweise der romische Mef3kanon zeigt, in dem pro omnibus orthodoxis (fiir alle Rechtgliubigen) gebetet wird, oder die Grabin-
schrift Karls des Grofien, die ihn orthodoxus Imperator nennt.

3 Vgl. M. Schneider, Schépfung in Christus. Skizzen zur Schopfungstheologie in Ost und West, St. Ottilien 1999.

13



ristie« herausfiel und aufhorte, Priester der Welt zu sein, erstattet Christus, stellvertretend fir die
Menschen, dem Vater all das zuriick, was dieser dem Menschen gegeben hat.?*’ Sein Leben ent-
spricht ganz dem Plan Gottes und bringt das fragmentarische Leben der Welt zur Ganzheit, eben
als Eucharistie. In ihr tritt der Mensch in die einzig mogliche Beziehung zu Gott und seiner Schop-
fung ein, in ihr erhélt er seine gottliche Bestimmung zuriick. Stellt der Mensch seine eigene Exi-
stenz in die Abfolge des Lebens Jesu, findet er in der Feier der Liturgie, was er in der Tiefe seines
eigenen Herzens ersehnt.

Im Lobpreis gibt der Mensch die von Gott empfangene Welt seinem Schopfer zuriick und bringt das
Empfangene durch sein Wesen und mit der ganzen Welt dar. Mit dieser nEucharistie« erfiillt er die
Welt und verwandelt sein eigenes Leben, das er von der Welt empféngt, in ein Leben mit Gott, in
Kommunion. So sind die zahlreichen Gebete nur verstandlich und sinnvoll als Teil der Einlibung in
die Haltung des »nStehens vor Gott« als Urakt menschlicher Existenz.

e. Kosmische Ausweitung

Es zeigt die universale Bedeutung des Christusereignisses: Alles ist in Christus und auf Christus hin
geschaffen. Athanasius laRt Christus sprechen: »Alles ist in mir und durch mich entstanden. Da
aber die Weisheit den Dingen anerschaffen werden muRte, war ich wohl der Wesensnatur nach
beim Vater, préagte aber in der Herabkunft zu den entstandenen Wesen meine Gestalt den Dingen
entsprechend ein, auf daR auch die ganze Welt gleichsam wie in einem Leib in eins gefiigt sei,
ohne daR irgend ein Teil den Wohlklang dieses Zusammenspieles triibt.«*® Nicht anders heiRt es zur
Vesper am Karsamstag: »Als du deinen Leib im Grabe willig einschlieRen lieRest, du, der als Gott
von Natur ohne Grenzen und Schranken beharrt, da hast du des Todes Kammern verriegelt und alle
Reiche des Hades, Christus, beraubt. Da hast du auch diesen Sabbat deines gottlichen Ruhmes,
deiner Herrlichkeit und deines Glanzes gewiirdigt.«*° Das Leben des Alls konnte den Tod nicht
kosten, vermag er doch den Kosmos zu verklaren. Das ist eine Grunderfahrung der Kirche: Durch
Menschwerdung, Kreuz und Auferstehung des Gottessohnes geschah und geschieht - bis heute -
unentwegt die Verklarung des Weltalls, welche die Ostkirche gerade in und durch die Feier der
Gottlichen Liturgie dargestellt sieht.

Gerade in der Feier der Liturgie wird deutlich, daR Gott dem Menschen in all seinem Tun und Leben
immer schon zuvorkommt: »lIn der christlichen Liturgie kommt an erster Stelle jener Dienst in Be-
tracht, der uns von Gott her geleistet wird. Der Gottesdienst ist es, der unseren Gottesdienst erst
erheischt und befihigt.«*® Was in der Liturgie seinen unmittelbaren Ausdruck findet, ist im Verlauf
der Heilsgeschichte vielfach bezeugt: Gott reagiert nicht bloR auf den Menschen in seiner Siinden-
verfallenheit, vielmehr verfolgt er von Anfang an ein Ziel, das er auch anstreben wiirde, hatte der
Siindenfall nicht stattgefunden, namlich die Vergéttlichung des Menschen, um ihn fir immer in die

7 Vgl. zum Folgenden auch K.C. Felmy, Die orthodoxe Theologie der Gegenwart. Eine Einfithrung, Darmstadt 1990, 188-218; J. Zizioulas,
Die Welt in eucharistischer Schau und der Mensch von heute, in: US 25 (1970) 342-349.

% Athoanasius, Adversus Arianos Oratio IL,81: IIavta pév €v £poi kai 81 £pod yéyove - ypeiog 82 olong EykrilesOar copiav Toig épyorg, TNV

pév ovosiav fjuny ovv 1@ Matpl, T 88 mpoc T yevnTd cuvkataPacst, NNV appélovea tov map  €pol Tomov Toig £pyois, H6TE KOl WG EVi
o TTAVTE TOV Kéopov pt otacidlewy, dAL’ opovoely Tpos Eavtov (PG 26.317BC).

39

Zit. nach: Die Ostkirche betet. Hymnen aus den Tagzeiten der byzantinischen Kirche. Die Heilige Woche, Leipzig 1937, 132.

40 G. Wainwright, Der Gottesdienst als »Locus Theologicus«, oder: Der Gottesdienst als Quelle und Thema der Liturgie, in: KuD 28 (1982)
248-258, hier 249.
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Lebensfiille des dreieinen Gottes eintreten zu lassen.*’ Der Mensch kann das ihm von Gott ge-
schenkte Leben nicht »wie einen Raubu« fiir sich behalten, sondern wird sich und sein Leben, wie
es in der Chrysostomus-Liturgie heiRt, immer wieder seinem Herrn und Schopfer »iiberliefern«, um
ihm im Mysterium der Anbetung zu dienen.

‘' Vgl. P. Evdokimov, Die Frau und das Heil der Welt, 45f.
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