Michael Schneider

Die Chrysostomusliturgie

I. Liturgie als Dogma

Die Feier der Liturgie nimmt in der Kirche des Ostens eine zentrale Stellung ein. Alles im Leben des
orthodoxen Glaubens hat seinen Ursprung in der Liturgie.' In der Ostkirche gibt es zwar keine oberste
Autoritét zur einheitlichen Ordnung der Liturgie, doch gilt es »in der orthodoxen Kirche als gesicherte
Tatsache, daB3 eine Norm, die von allen orthodoxen Kirchen rezipiert ist, der demnach das Pleroma der
Kirche das Siegel seiner Zustimmung aufgedriickt hat, volle Verbindlichkeit besitzt. Eine solche
Zustimmung gibt es fiir die bestehende Gottesdienstordnung seit urvordenklicher Zeit. Eine solche
Zustimmung gibt es auch fiir die Uberzeugung, daf keine einzelne orthodoxe Kirche die Gottesdienst-
ordnung dndern darf, weil sie sonst die Einheit aller orthodoxen Kirchen in Gefahr brachte«’.

Die liturgischen Traditionen entfalten sich nicht »von oben, sondern als gewachsene Groflen: »Gewisse
Zentren religidsen Lebens, Kloster oder Bischofe, ordneten die Liturgie, welche in dem Malle Verbind-
lichkeit erlangte, als diese Ordnung iibernommen und beobachtet wurde. Von enormem Einflufl waren
das Wallfahrtszentrum der Christenheit schlechthin und das dortige Kloster des heiligen Sabas; in der
Reichshauptstadt war es das Studiou-Kloster, dessen Abt Theodoros Studites berithmt wurde als
Verteidiger der Bilderverehrung, aber auch als Zusammensteller liturgischer Biicher. ‘Von oben’
initiierte Liturgiereformen konnten sich dagegen nie recht durchsetzen«’.

Der Kirchenvater Basilius bezeichnet die ungeschriebene Tradition, zu der die Liturgie gehort, als
»Dogma; die geschriebene als »Kerygmag, sie ist in der Heiligen Schrift und in den Werken der Kir-
chenviter iiberliefert. Dem »Dogma« kommt es zu, das Kerygma auszulegen und zu vertiefen, nicht mit
Worten und Begriffen, sondern im Vollzug der Sakramente wie auch im Leben der Kirche und im Alltag
des Christen. Das Kerygma wird verkiindet, das Dogma bleibt »verschwiegen«, wie Basilius sagt, denn
nur im Schweigen 146t sich die Wiirde der Geheimnisse bewahren und vor aller Gewohnheit und
Gewohnlichkeit schiitzen. Beide, Kerygma und Dogma, bilden die apostolische Tradition.* Nach Basi-

Im folgenden ist speziell von der sogenannten »byzantinischen« Liturgietradtion in der Ostkirche die Rede.
E.C. Suttner, Gottesdienst und Recht in der orthodoxen Kirche, in: LJ 33 (1983) 30-42, hier 34.

M. Kunzler, Archieratikon. Einfiihrung in Geist und Gestalt der bischoflichen Liturgie im byzantinischen Ritus der griechisch-
katholischen Kirche der Ukraine, Paderborn 1998, 82; er fiigt hinzu: »So hat der zelebrierende Bischof sich zwar an die
Anweisungen des Archieratikon zu halten, ihm steht es aber schon frei, Anpassungen an die Situation der jeweils mitfeiernden
Gemeinde dort vorzunehmen, wo die Identitit des gottesdienstlichen Vollzuges nicht beriihrt wird« (ebd., 83).

Weil die Liturgie eine »geheimnisvolle Uberlieferung« darstellt, warnte Patriarch Athenagoras von Konstantinopel den rémischen
Papst vor einer vorschnellen Liturgiereform. Jede wesentliche Verdnderung in der Liturgie kommt an der Frage nach dem Verbind-
lichkeitscharakter der christlichen Offenbarung und kirchlichen Tradition nicht vorbei. Die Liturgie ist nicht etwas, iiber das die
Kirche - in freier Anpassung - verfiigt. Vielmehr erhebt die Feier der Liturgie, weil sie das unverwechselbare Mysterium des
Glaubens feiert, den Anspruch auf eine Verbindlichkeit fiir das Leben der Kirche, mit gleichzeitiger Offenheit fiir eine je neue
Vertiefung in der jeweiligen Zeit und Kultur. Was dies heif3t, 146t sich recht gut an der Basilius-Liturgie zeigen. Bei Basilius fehlt
es auch nicht an zeitkritischen AuBerungen. So schreibt er in seinem 90. Brief an die Bischofe des Westens: »Thr wiBt, was uns
betriibt, auch wenn wir es nicht sagen. Die Dogmata der Viiter sind verachtet, apostolische Uberlieferungen sind vernichtet. Die
Menschen treiben Technologie (gemeint ist, da man die Sétze nur auf ihren grammatikalischen Gehalt bedenkt und nicht auf ihren
tieferen Sinn hin) anstelle von Theologie, die Weisheit der Welt hat den Vorrang, Gotteshiuser sind leer, die Alteren beklagen sich,
wenn sie die fritheren Situationen mit den jetzigen vergleichen, die Jungen sind noch elender, weil sie nicht wissen, was sie ver-
missen. Wenn also ihr eine Trostung der Liebe, eine Gemeinschaft des Geistes habt, wenn ihr Barmherzigkeit und Mitleid habt,
setzt euch in Bewegung und helft uns, zieht uns aus diesem Winter heraus, macht, daf3 auch bei uns jene gute Predigt der Viter offen
besprochen werde« (PG 33,473; zitiert nach G. Galitis, Schrift und Tradition beim hl. Basilius, in: A. Rauch und P. Imhof [Hgg.],
Basilius. Heiliger der Einen Kirche,143-156, hier 155f.).



lius geht es in der Feier der Liturgie nicht bloB um eine Frage des Ritus und der Zelebrationsweise geht.
Vielmehr gilt: Liturgie ist gefeiertes Dogma.

Das dem Osten eigene Verstindnis der Theologie, welches mit dem dargelegten des heiligen Basilius
iibereinstimmt, 148t sich auch in seiner Auffassung von »Dogmatik« und dogmatischen Formulierungen
wiederfinden. Fiir die frithe Kirche gehoren sie zu den »horoi«, wie Christos Yannaras darlegt, sie sind
vkeine theoretischen ‘Prinzipien’, sondern die Grenzen (horoi, termini) der Erfahrung der Kirche,
welche die gelebte Wahrheit von der Verfalschung durch Héresie trennen«’. Im Leben des Glaubens
braucht es eine andere Sprache als die der Begriffe und Sachmitteilungen. Nach Yannaras kann selbst
die Schonheit der byzantinischen Ikone von dogmatischem Rang sein und die zentralen Glaubensinhalte
ausdriicken, insofern sie Anteil gibt an der Erfahrung der Wahrheit im Glauben.

Der orthodoxe Glaube ist in erster Linie nicht ethischer, sondern mystischer, d.h. dogmatischer und
liturgischer Natur; er zielt nicht bloB auf ein tugendhaftes Leben, sondern zunéchst und vor allem auf die
Heiligkeit als Leben in Gott dank der Gaben des Heiligen Geistes. Die dogmatischen Grundaussagen
betreffen speziell die Heilige Dreieinigkeit, wie sie im Glaubensbekenntnis festgelegt sind, und die
Lehre vom Gott-Menschentum Christi gemiB den ersten sieben Okumenischen Konzilien. Doch schon
in der Pneumatologie betreten wir den Boden der Theologumena. Die Lehren von der Schépfung, vom
Menschen, der Kirche und ihren Sakramenten, der Gnade und Eschatologie gehoren zu den theologi-
schen Doktrinen, die keine Unfehlbarkeit und allgemein verpflichtende Giiltigkeit beanspruchen bzw.
zumindest sehr unterschiedliche theologische Auslegungen und Ansichten zulassen.

Die Dogmatik selbst geht weit liber das Gebiet der Dogmen hinaus, sie hat ihre Quellen ebenso in der
lebendigen, kirchlichen Tradition als der lex credendi wie auch in der lex orandi; beide haben ver-
pflichtenden Charakter fiir den Theologen; nach ihnen muf er seine Theologumena aufbauen. In diesem
Sinn gehort zur Dogmatik auch die theologische Liturgiewissenschaft und der konkrete Vollzug der
Sakramente, ferner die Ikonographie, der Ritus, die kultischen Handlungen, das Gebetsleben Letztlich
ist natiirlich das Wort Gottes, wie es von der Kirche aufgenommen, verkiindet und gelehrt wird, der
priifende MafBstab aller Theologie.

Das verborgene mystische Leben gibt das Thema der Theologie an, welches sie annehmen und immer
wieder bedenken muf. Insofern kann Dogmatik nie nur begrifflich und philosophisch sein, sondern hat
sich dem Dogma von Chalkedon und des VI. Okumenischen Konzils immer neu zu stellen, um den
Christen zu einer Existenz geméf des gottlichen Lebens zu er6ffnen: Primum vivere, deinde theologica-
ri. Liturgie wird insofern zum Dogma, als sie ein Stiick gelebte und gefeierte Dogmatik ist.

> C. Yannaras, I theolojia, in: ders., Orthodoxie und Westen. Die Theologie in Griechenland heute, Athen 1972, 51-173, hier 54
(tibers. nach K.C. Felmy).



II. Die ostlichen Liturgiegebiete

Um die byzantinische Liturgie recht zu vollziehen, bedarf es nicht weniger als 27 umfangreicher
liturgischer Biicher. benétigt - all dies scheint dem zu widersprechen, was meist allgemein vom
Christentum als dem »Ende der Religion« gesagt werden muf. Dabei stellt die byzantinische Liturgie
nur ein Segment in dem groflen Gebilde orthodoxer Liturgie und Riten dar.

a. Die ostlichen Riten
Die morgenldndischen Riten umfassen ca. 117 Millionen Glaubige (der abendlénische hingegen 717
Millionen Christen).

1. Alexandrinischer Ritus in koptischer und dthiopischer Ausprégung, heute ca. 18 Millionen Gléubige
umfassend, in Agypten und Athiopien.

2. Antiochenischer oder Westsyrischer Ritus in jakobitischer, maronitischer und malankarischer Form,
mit ca. 5 Millionen Gldubigen, im Vorderen Orient und in Indien.

3. Ostsyrischer Ritus in nestorianischer, chalddischer und malabarischer Form, ca. 2 Millionen Glaubige,
im Irak und in Indien.

4. Armenischer Ritus, mit ca. 5 Millionen Glaubigen, in Armenien.

5. Byzantinischer Ritus, etwa 90 Millionen Glaubige umfassend. Durch geschichtliche Umsténde fand
der byzantinische Ritus die weiteste Verbreitung und lebt heute noch in seiner griechischen Auspriagung
fort. Mit der Missionierung der slawischen Volker (Bulgaren, Russen, Serben u.a.) im 9. bis 10.
Jahrhundert kamen weitere Volker hinzu. Dadurch entstand u.a. auch ein Gottesdienst des byzantini-
schen Ritus in slawischer Auspriagung (denn man nahm von Anfang an die Landsprache als Liturgie-
sprache).



II1. Grundformen der byzantinischen Liturgie

Die verschiedenen Litrgieformulare des byzantinischen Ritus stimmen heute in Inhalt und Aufbau
weitgehend liberein und unterscheiden sich lediglich durch die priesterlichen Gebete voneinander. In den
orthodoxen Kirchen sind heute vier Liturgieformen in Gebrauch:

1) Die Liturgie des heiligen Basilius® (T 379) ist frither bezeugt und damit in ihrer theologischen
Aussage urspriinglicher als jene Liturgie, die dem Kirchenvater Johannes Chrysostomus (f 407)
zugeschrieben wird. In der frith- und mittelbyzantinischen Zeit war die Basilius-Liturgie die Haupt-
liturgie, sie wurde jedoch schlieBlich - nicht zuletzt aufgrund ihrer Lénge - durch die Chrysostomus-
Liturgie verdrangt. Erste literarische Hinweise auf die Existenz der Basiliusliturgie reichen bis ins 6.
Jahrhundert; ihr Grundtext, das Hochgebet, wird in einem Euchologion aus dem 8./9. Jahrhundert
angefiihrt.”

Uber lange Zeit war die Basilius-Liturgie, welche heute im byzantinischen Ritusbereich nur zehnmal im
Jahr gefeiert wird, die offizielle und einzige Liturgie der Stadt Konstantinopel.® Zur Zeit des Nikephoros
I. Homologetes wurde in Konstantinopel, wo er von 806 bis 815 Patriarch war, die Chrysostomus-
Liturgie werktags und die Basilius-Liturgie an Sonn- und Feiertagen gefeiert.” AuBerhalb der Stadt
Konstantinopel blieb die Chrysostomus-Liturgie bis ins 9. Jahrhundert eher unbekannt.

Die Basilius-Liturgie wird heute 10mal jahrlich gefeiert (Vortage von Weihnachten und Theophanie, 1.
Januar - Fest des Basilius, 5 erste Sonntage der grof3en Fastenzeit, der Grofe Donnerstag und der grof3e
Samstag).

2) Bei der Liturgie des heiligen Johannes Chrysostomus handelt es sich um eine antiochenische Liturgie.
Johannes Chrysostomus war zuerst Erzbischof von Antiochien, bevor er nach Konstantinopel kam, und
hatte sich viel mit Liturgie beschiftigt. Als antiochenische Liturgie stammt die Chrysostomus-Liturgie
letztlich aus Jerusalem und von den Aposteln. Viele Elemente dieser Liturgie finden sich in den anderen
orientalischen Riten, ndmlich im syrischen, maronitischen und teilweise im koptischen Ritus, so daf sie

Vgl. zu den folgenden Ausfiihrungen die Monographien, die eingearbeitet wurden: B. Capelle, Les Liturgies »Basiliennes« et Saint
Basile, im Anhang zu J. Doresse und E. Lanne, Un témoin archaique de la Liturgie Copte de Saint Basile (Bibl. du Muséon 47).
Louvain 1969; H. Engberding, Das Eucharistische Hochgebet der Basileiosliturgie. Miinchen 1931; ders., Die Angleichung der
byzantinischen Chrysostomusliturgie an die Basiliusliturgie, in: Ostkirchliche Studien 13 (1964) 105-122; K.C. Felmy, Vom
urchristlichen Herrenmahl zur Géttlichen Liturgie (Oikonomia 39). Erlangen 2000, bes. 56ff.; J.A. Jungmann, Die Stellung Christi
im liturgischen Gebet. Miinster 1962, 155-163; M.J. Lubatschiwskij, Des Heiligen Basilius' liturgischer Kampf gegen den
Arianismus, in: ZkTh 66 (1942) 20-38; Erzbischof Melchisedek, Die Liturgie des hl. Basilius des GroBen in der byzantinischen
Tradition, in: A. Rauch und P. Imhof (Hgg.), Basilius. Heiliger der Einen Kirche. Regensburger Symposion 1979, Miinchen 1981,
216-231; K. Onasch, Art. »Basiliusliturgie«, in: Lexikon Liturgie und Kunst der Ostkirche unter Beriicksichtigung der Alten Kirche.
Berlin-Miinchen 1993, 49; H.-J. Schulz, Die byzantinische Liturgie. Glaubenszeugnis und Symbolgestalt, Trier 1980 (2.
iiberarbeitete und erweiterte Auflage); ders., Die iltesten liturgischen Uberlieferungen des Ostens, in: W. Nyssen u.a. (Hgg.),
Handbuch der Ostkirchenkunde. Bd. II, Diisseldorf 1989, 3-29, bes. 18-20.

Die ilteste erhaltene Handschrift der byzantinischen Liturgie ist der Codex Barberini gr. 336. Der Codex enthilt Gebete der
Chrysostomus-Liturgie nur als Anhang zur Basilius-Liturgie, erstim 11. und 12. Jahrhundert wird sie ganz angefiihrt. Die heutige
Liturgie ist seit dem 12. Jahrhundert in Konstantinopel, im folgenden Jahrhundert auch fiir Jerusalem bezeugt.

»Die erweiterte Fassung, die nach Konstantinopel gelangte (noch durch Gregor den Theologen?), mag sie von Basilius selbst oder
aus dem Kreis um ihn stammen, kann dann eigentlich in Caesarea noch nicht die alte, auch von Basilius gebrauchte Form verdringt
haben.« (G. Kretschmar, Art. » Abendmahlsfeier«, in: TRE Bd. I (1977), 263.

Vgl. hierzu K.C. Felmy, Vom urchristlichen Herrenmahl zur Géttlichen Liturgie, 56ff. - Engberding schlie3t seine Ausfiihrungen
iiber die Angleichung der Chrysostomus-Liturgie an die des heiligen Basilius: »... niemand wiirde bei dieser Sachlage vor 800
vorausgesagt haben, dafl einmal die Chrysostomusliturgie als Siegerin iiber die Basiliusliturgie triumphieren wiirde!« (H.
Engberding, Die Angleichung der byzantinischen Chrysostomusliturgie an die Basiliusliturgie, 122).
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wirklich die universale Liturgie der Apostel ist und nicht nur die Liturgie des heiligen Johannes
Chrysostomus.'’

Das II. Okumenische Konzil von 381 gibt Konstantinopel den Ehrenplatz nach Rom, und auf dem IV.
Okumenischen Konzil von Chalkedon im Jahr 451 wird das Patriarchat des Neuen Rom dem von Altrom
gleichgestellt; damit scheint der Rangstreit mit Alexandrien, dem bedeutendsten Bischofssitz im Osten,
endgiiltig zu besiegelt sein, was jedoch nicht ohne Folgen blieben sollte. Die weitere Entwicklung stirkt
die Bedeutung von Konstantinopel in der Geschichte der Liturgie und ihrer Entfaltung. Konstantinopel
iibernimmt zwar den antiochenischen Liturgietyp, entfaltet ihn aber zugleich nach eigenen Vorgaben
weiter."'

Es ist nicht auszuschlieBen, dafl die byzantinische Chrysostomus-Liturgie auf eine Bearbeitung eines
syrischen Formulars zuriickgeht (H. Engberding).'> Indem Johannes Chrysostomus bei der Entfaltung der
Liturgie wesentlich auf das liturgische Erbe der Stadt Antiochien, wo er iiber Jahre Prediger war,
zuriickgreift"’, bedient er sich jedoch nicht bloB einer Lokaltradition, sondern eines bedeutenden
liturgischen Erbes aus dem groBten nachapostolischen Zentrum des Christentums." Auch in der
romischen Liturgie 148t sich der Einflul Antiochiens nachweisen, und zwar bis ins 3. Jahrhundert'®; erst
im 4. Jahrhundert nehmen in Rom die nordafrikanischen und alexandrinischen Impulse zu.

Die Gottliche Liturgie des heiligen Johannes Chrysostomus wurde urspriinglich in Griechisch wie auch
in Syrisch und Araméisch gefeiert, je nachdem, ob sie in der Stadt oder auf dem Land zelebriert wurde.
Mehr oder weniger ist man sich heute darin einig, die Chrysostomus-Liturgie nicht dem Kirchenvater
zuzuschreiben.'® Erst vom 8. Jahrhundert an 148t sich eine solche Zuweisung belegen. Wohl weisen viele
Texte auf Antiochien im spéten 4. Jahrhundert und lassen eine Verwendung in Konstantinopel, teils von
Johannes Chrysostomus, moglich erscheinen. Mit Sicherheit 148t sich sagen, daf3 die Anaphora auf die
Zeit des Heiligen, vermutlich sogar auf ihn selbst zuriickgeht.'”

Die Chrysostomus-Liturgie wurde bis ins 9. Jahrhundert weiter entfaltet'® und blieb seither mehr oder
weniger so, wie sie heute noch in der byzantinischen Kirche gefeiert wird."” Auch wenn sie spéter als by-
zantinische Liturgie bezeichnet wird, hat sie eigentlich recht wenig mit Byzanz zu tun, sondern mehr mit
Jerusalem, Syrien, Palédstina, Antiochien und Alexandrien; als sie aber iiber Jerusalem und Antiochien

Vielleicht hat die Chrysostomus-Liturgie gerade deshalb eine so grofle Bedeutung erhalten, weil sie so eng mit der Liturgie
Jerusalems verbunden ist.

Vgl. zu diesen Ausfithrungen K. Onasch, Art. »Chrysostomusliturgie«, in: Lexikon Liturgie und Kunst der Ostkirche unter
Beriicksichtigung der Alten Kirche, 79 (Lit.); K.C. Felmy, Vom urchristlichen Herrenmahl zur Goéttlichen Liturgie (Lit.), bes.
52ft.561f.64ft.; H.J. Schulz, Die byzantinische Liturgie. Glaubenszeugnis und Symbolgestalt, *26ff. 24ff.; G. Wagner, Der Ursprung
der Chrysostomusliturgie. Miinster 1973.

Es wird angenommen, daf3 die Anaphora, welche dem heiligen Johannes Chrysostomus zugeschrieben wird, mit der antiochenischen
Zwolf-Apostel-Anaphora iibereinstimmt.

Johannes Chrysostomus hat antiochenisches Gebetsgut nach Konstantinopel gebracht, besonders in theologischen
Auseinandersetzungen mit den Arianern und Pneumatomachen am Ende des 4. Jahrhunderts.

Nicht nur theologisch, auch kultur- und kunstgeschichtlich iibte Antiochien damals einen groB3en Einflu$} aus. Vgl. H. Grotz, Die
Hauptkirchen des Ostens. Rom 1964; O. Wulff, Altchristliche und byzantinische Kunst. Bd. I, Berlin-Neubabelsberg 1914.

Vgl. z.B. die Apostolische Uberlieferung Hippolyts.

Sehr wichtige Studien enthilt F. van de Paverd, Zur Geschichte der Mefliturgie in Antiocheia und Konstantinopel gegen Ende des
4. Jahrhunderts. Analyse der Quellen bei Johannes Chrysostomus, Rom 1970.

Vgl. G. Wagner, Der Ursprung der Chrysostomusliturgie, 29-41. Wagner restimiert, daf} die Chrysostomus-Anaphora »uns im
wesentlichen in der Gestalt tiberliefert« ist, »wie sie der Bischof und Patriarch von Konstantionopel gesprochen hat« (ebd., 133).

Ab dem 8. Jahrhundert kam z.B. die Proskomidie hinzu.

Eine differenzierte Darstellung dieser Entwicklung findet sich bei K.C. Felmy, Vom urchristlichen Herrenmahl zur Géttlichen
Liturgie.
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nach Konstantinopel (= Byzanz) kam, wurde sie dort mit vielen Elementen angereichert und dadurch ein
Ausdruck der byzantinischen Kultur.*

Die Eucharistiefeier Konstantinopels steht schon frith unter dem liturgischen EinfluB3 Kappadokiens
(Basilius) und Antiochiens (Johannes Chrysostomus). Da nach den theologischen Auseinandersetzungen
auf dem Konzil von Chalkedon die orthodoxen »Melkiten« eine Minderheit darstellen, iibernehmen sie
immer umso eifriger die liturgische Tradition Konstantinopels, bis schlieBlich der byzantinische Ritus
die ganze Orthodoxie bestimmt. Der Patriarch Theodor Balsamon 146t im Jahr 1195 verlauten: »Alle
Kirchen Gottes miissen dem Brauch des Neuen Rom folgen und die Liturgie nach der Tradition der
grolen Kirchenlehrer und Leuchten der Frommigkeit, des hl. Johannes Chrysostomus und des hl.
Basileios, feiern.«*!

Ein Hauptkennzeichen der Chrysostomus-Liturgie ist, daf3 sie in verschiedenen Sprachen gefeiert wird;
sie hat eine grofle Weite, so dal man diese Liturgie mit Recht als katholisch im wahrsten Sinn des
Wortes bezeichnen darf. Heute feiern mehr als 200 Millionen Christen die Gottliche Liturgie des
heiligen Johannes Chrysostomus. Nach der lateinischen Liturgie ist sie damit die am meisten verbreitete
Liturgie.

3. Die heilige und géttliche Liturgie unseres heiligen Vaters Jakobus, Apostels und Herrenbruders,
ersten Bischofs von Jerusalem. Sie fand von Paldstina aus Eingang bei allen orthodoxen Kirchen, wird
aber in der byzantinischen Kirche ab dem 6. Jahrhundert von den beiden genannten Formularen
verdrangt und heute nur selten zelebriert., meist am Fest des Apostels Jakobus und am Sonntag vor
Weihnachten. Diese Liturgieform wird dem heiligen Apostel und Herrenbruder Jakobus zugeschrieben,
welcher der erste Bischof von Jerusalem war. Die Schriftgelehrten stiirzten ihn von der Tempelzinne und
steinigten ihn danach zu Tode; er starb wahrscheinlich am 10. April 62, an einem Passahfest. Einige
seiner Reliquien befinden sich heute in der Kirche zu den 12 Aposteln in Rom. In der romischen Kirche
ist sein Fest am 11. Mai; die Orthodoxie feiert ihn am 23. Oktober.

Johannes Chrysostomus wird als Bischof von Antiochien die Jakobus-Liturgie gefeiert haben; er
erwahnt sie ausdriicklich in seinen Homilien und Schriften. Die antiochenische Liturgie, welche die
Chrysostomus-Liturgie wesentlich geprégt hat, ist ndmlich nicht zu verstehen ohne die Liturgie der Stadt
Jerusalem. Antiochien iibt nicht nur auf Jerusalem wichtige Einfliisse aus, sondern hat auch von dort
entscheidende Impulse erhalten. Die Liturgie der Stadt Jerusalem ist eine griechische, doch mit sy-
ropalistinentischen, arabischen, armenischen und georgischen Ubertragungen®, was sich aus der
zunehmenden Bedeutung der Heiligen Stadt erklart. Denn nach der Zerstérung im Jahr 70 wurde die
Bedeutung Jerusalems fiir die weitere Entwicklung der christlichen Liturgie zunédchst zwar geringer, aber
unter Konstantin wuchs sie enorm an, erst recht, als die Stadt 325 durch das Konzil von Nikaia zu einem
»Patriarchat« erkldrt wurde.” Unter Kaiser Konstantin wird in Jerusalem die gottesdienstlichen Feier
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prachtvoll ausgestaltet™ und das liturgische Erbe reich entfaltet, vor allem indem die Heilsereignisse,

Das Wort »byzantinisch« kommt spiter auf; erst im 16. Jahrhundert spricht man von »Byzanz«.
PG 138,953.

In den ersten Jahrhunderten wurde fast im ganzen Osten und Westen die Liturgie in der griechischen Sprache gefeiert, was den
verschiedenen Liturgien auch eine innere Einheitslichkeit gibt. Vgl. F. Nikolasch, Abril der Geschichte der romischen
Eucharistiefeier, in: E.C. Suttner (Hg.), Eucharistie. Zeichen der Einheit, 31.

Wenn auch »unbeschadet der Vorrechte des Metropoliten von Kaisareia«, wie es im 7. Kanon heif3t.

Vgl. hierzu C. Garcia del Valle, Jerusalén. Un siglo de oro de vida liturgica, Madrid 1968; H. Busse/G. Kretschmar, Jerusalemer
Heiligtumstradionen in altkirchlicher und frithisalmischer Zeit. Wiesbaden 1987; J.F. Baldovin, Liturgy in Ancient Jerusalem.
Bramcote 1989.



wie die Pilgerin Egeria berichtet, an den jeweiligen Orten und Stunden der biblischen Berichte festlich
begangen werden. Der byzantinische Ritus iibernimmt nun zahlreiche Impulse aus Jerusalem in der
Ausgestaltung des liturgischen Festkreises, des Kirchbaus und der Tagzeitenliturgie.

Die Liturgie des Heiligen Jakobus war zu lang und geriet vermutlich auch deshalb in Vergessenheit.
Ferner diirfte die Polemik zwischen Monophysiten und Melkiten bis in 11. Jh dazu beigetragen haben,
daB die traditionellen Liturgien von Antiochien, Jerusalem und Alexandrien aufgegeben wurden und
man sich ganz der byzantinischen Tradition, speziell der Chrysostomus-Liturgie zuwandte. Es bestehen
besonders reiche Verbindungen und Beeinflusssungen zur Basilius-Liturgie, auf jeden Fall hat die
Jakobus-Liturgie diese beeinflufit.

Mit dem 12. Jahrhundert muf3 Jerusalem seine liturgische Eigenstindigkeit aufgeben und geht in die
byzantinische Liturgiefamilie und deren Chrysostomus-Liturgie auf; die Jakobus-Liturgie gerét in
Vergessenheit (spétestens ab dem 12. Jh.). Neuerdings kommt der Jakobus-Liturgie gerade in Jerusalem
und Galilda eine neue Bedeutung zu. Die Lima-Liturgie ist von ihr beeinfluft.*®

4. In der Fastenzeit wurde an Wochentagen iiblicherweise keine Liturgie gefeiert. Die Moglichkeit des
Kommunionempfangs gab es nur in der Liturgie der Vorgeweihten Gaben (Prasanktifikanten-Liturgie).
Sie wird heute am Mittwoch und Freitag der ersten 6 Fastenwochen gefeiert sowie am Donnerstag der
5. Fastenwoche und am Montag, Dienstag und Mittwoch der »Heiligen Woche«. Bei der Liturgie der
vorgeweihten Gaben handeltes sich um eine Vesper mit Kommunionausteilung (der schon verwandelten
und dann aufbewahrten eucharistischen Gaben).

Die Liturgie, welche auch »Présanktifikatenmesse« genannt wird, wird Gregorios Dialogos (Gregor dem
GroB3en, + 604) zugeschrieben, aber auch Epiphanios von Cypern und Basilius dem Grofen. IThre
Entstehung reicht in die nachapostolische Zeit zuriick, also in die Zeit nach 100. Die Liturgie der
vorgeweihten Gaben wird im byzantinischen Gottesdienst am Mittwoch und Freitag in den ersten sechs
Wochen der GroB3en Fastenzeit, am Donnerstag der vierten Woche und an den ersten drei Tagen der Kar-
woche, der »GroBen Woche« gefeiert.

*> Soder Redaktor der Lima-Liturgie iiber die Epiklese: Max Thurian, in: Okumenische Perspektiven von Taufe, Eucharistie und Amt.

Hrsg. von M. Thurian, Frankfurt-Paderborn 1983, 217f.; auch H.-J. Schulz, in: Gottesdienst 18 (1984) 1-4.
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IV. Prothesis

Der wichtigste Teil der Proskomidie ist die Zurichtung der fiir das eucharistische Opfer bestimmten Ele-
mente, die Prothesis. Sie zeigt wie auf Bildern das Mysterium Christi: da3 er prophezeit wurde als
Lamm, daB er in einem Stall geboren wurde und in einer Krippe lag. Auch die Schilderung seiner Leiden
wird schon vorweggenommen.

Dafiir werden spezielle liturgische Gegenstidnde verwendet. Gemall den Regeln der orthodoxen Kirche
werden diese Gegenstinde ausschlieBlich fiir den Gottesdienst verwendet. Es ist nicht erlaubt, sie zu
anderen Zwecken zu benutzen. Die Gegenstdnde kdnnen in zwei Kategorien aufgeteilt werden:

A. Einige besondere Gegenstinde, die fiir die Heilige Eucharistie benotigt werden:

Kommunionloffel (Labida):

So wird der Loffel genannt, mit dem die Glaubigen das Abendmahl zu sich nehmen. In fritherer Zeit
wurde tatsidchlich eine Zange (labis) verwendet, als den Glaubigen Leib und Blut Christi noch getrennt
gegeben wurde. Die Bedeutung der Zange kommt aus dem Alten Testament, wo bei der Berufung Jesajas
zu seinem prophetischen Amt ein von Gott gesandter Engel seine Lippen mit einer glithenden Kohle
bertihrte, die er »mit einer Zange vom Altar genommen hatte.« (Jesaja 6,6)

Eileton und Antimension:

Dies sind rechteckige Tiicher, die der Priester bei der Eucharistiefeier auf dem Altar ausbreitet, bevor
er nach dem GroBlen Einzug die Gaben daraufstellt. Sie symbolisieren das Grab Christi bzw. das
Leichentuch. Auf dem Antimension ist die Bestattung Christi dargestellt.

Velen:

Dies sind drei Tiicher; zwei kleine zum Bedecken der Gaben im Kelch und auf dem Diskos und ein
etwas groBeres, das Aer heiflt und beides bedeckt. Es ist das Symbol des Himmels und der Zustimmung
Gottes zum Opfer seines Sohnes.

Schwamm und Mousa:

Der Schwamm wird verwendet, um den heiligen Kelch zu reinigen, die Mousa, um die Brotteilchen
zusammenzuschieben. Sie symbolisieren den Schwamm, mit dem die R6mer Christus am Kreuz Essig
und Galle zu trinken gaben.

B: Andere Heilige Gegenstiinde:

Weihrauchfafi:
Es hat drei Ketten mit 12 Glockchen. Die drei Ketten symbolisieren die heilige Dreiheit, die 12 Glock-
chen die Predigt der zwolf Apostel, das Fal3 stellt den Leib der Gottesmutter dar.



Ollampen (Kandili):
Sie brennen vor den Ikonen zu Ehren der Heiligen. Das Ol erinnert an die Barmherzigkeit Gottes, das
Licht an das Leben der Glaubigen, das erleuchtet sein soll.

AuBerdem wird noch gebraucht:

Prosphora (Opferbrot):

Das (als Zeichen der Lebendigkeit) gesduerte Weizenbrot bringen die Gléubigen fiir die Eucharistiefeier
mit. Es ist rund und besteht als Symbol fiir die gottliche und menschliche Natur Christi aus zwei Teilen,
die libereinander gesetzt sind. In die Oberfldche ist ein Stempel eingedriickt, in dessen Mitte sich ein
Hauptaufdruck befindet, der »Lamm« oder »Siegel« genannt wird.

Die Inschrift ist die griechische Abkiirzung fiir »Jesus Christus siegt«. Weiterhin befindet sich ein
Dreieck auf dem Stempel, das zum Gedenken an die Gottesmutter verwendet wird, sowie ein weiteres
Quadrat, das neun kleine Dreiecke enthilt, als Sinnbild der neun Chore der Engel, das nach grie-
chischem Brauch zum Gedenken an die Engel und die Heiligen (nach slavischem Brauch nur zum
Gedenken an die Heiligen) verwendet wird.



V. Die Liturgie des Heiligen Johannes Chrysostomus

1. Die Friedensektenie

Wie die gottliche Liturgie in ihrer Gesamtheit auch eine Darstellung des Lebens Jesu ist, symbolisiert
die Liturgie der Katechumenen das erste dffentliche Erscheinen Christi auf der Erde und seine Predigt,
wie C. Serafimidis darlegt:

Die Liturgie beginnt mit den Worten: »Gesegnet das Konigtum des Vaters und des Sohnes und des
Heiligen Geistes, jetzt und immerdar und von Ewigkeit zu Ewigkeit.« Bei diesen Worten hélt der
Priester das Evangeliar hoch und macht damit das Kreuzzeichen iiber dem Altar.

GrofBie Synaptie oder Friedensbitten

Die nun folgende Reihe von Gebeten wird grofle Synaptie ge-nannt, weil sie alles zusammenfaflt, was
das Leben der Glaubigen betrifft. Die Gebete werden auch als Friedensbitten bezeichnet, weil die ersten
drei die Bitte um Frieden beinhalten.

»In Frieden lasset zum Herrn uns beten.«

Die Kirche lehrt mit diesen Worten die Art des liturgischen Gebetes: In Frieden laB3t uns bitten. Die
Voraussetzung fiir die Feier der Liturgie ist der Frieden in den Seelen der Glaubigen. Dies ist ein Gebot
Christi: »Wenn du deine Opfergabe zum Altar bringst und dir dabei einfillt, daff dein Bruder etwas
gegen dich hat, so laf deine Gabe dort vor dem Altar liegen, geh und verséhne dich zuerst mit deinem
Bruder, dann komm und opfere deine Ga-be.« (Matthéus 5, 23-24). Wenn die Glaubigen in der Liturgie
das unblutige Opfer darbringen, sollen sie eine Familie sein, die sich in Frieden und Liebe um den Tisch
Gottes versammelt. »Jede Art von Bitterkeit, Wut, Zorn, Geschrei und Listerung und alles Bose sei fern
von euch. Seid giitig zueinander, seid barmherzig, vergebt einander, weil auch Gott euch durch Christus
vergeben hat.« (Epheser 4, 31).

Auf jede Bitte des Priesters antworten die Glaubigen mit »Herr, erbarme dich.«
Das kiirzeste Gebet der orthodoxen Kirche vereinigt alle anderen Gebete in sich und driickt gleichzeitig
die Demut aus, die auch der Zollner bei seinem Gebet im Tempel (Lukas 18, 13) empfand.

»Um den Frieden von oben und das Heil unserer Seelen lasset zum Herrn uns beten.«

Nachdem die erste Bitte die Art des Gebetes betraf, lehrt die Kirche mit der zweiten Bitte, worum der
Mensch Gott zuerst bitten soll: den Frieden Gottes und die Rettung der Seele. Christus selbst lehrte:
»Euch aber muf3 es zuerst um sein Kénigtum und um seine Gerechtigkeit gehen, dann wird euch alles
andere dazugegeben.« (Matthdus 6, 33). Der Heilige Nikolaus Kabasilas erklart: » Tatséchlich bedeutet
die Rettung der Seelen das Konigtum Gottes, und mit dem Frieden von oben ist die Gerechtigkeit
gemeint. Denn Gerechtigkeit bedeutet in diesem Wort Christi nicht nur Zuteilung des Gleichen, sondern
jede Art der Tugend. Und der Friede ist die Frucht aller Tugenden und des ganzen geistlichen Werks.«
Frieden und Gerechtigkeit Gottes sind also ein tugendhaftes Leben.
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Die liturgische Versammlung erbittet den Frieden von Gott, weil nur er ihn schenken kann. Es ist der
Frieden, den Jesus seinen Jiingern gegeben hat: »Frieden hinterlasse ich euch, meinen Frieden gebe ich
euch, nicht einen Frieden, wie die Welt ihn gibt, gebe ich euch.« (Johannes 14, 27) Der Heilige Nikolaus
Kabeasilas schreibt: »Weder kann das Auge ohne Licht sehen, noch ist es moglich, da3 es ohne Christus
ein wahres Leben und Frieden fiir die Seelen gibt«. Der Abba Isaak erklért: » Aus unauthdrlichen Trénen
erhélt die Seele den Frieden der Gedanken, aus dem Frieden der Gedanken wird sie erhoben zur Reinheit
des Geistes, durch die Reinheit des Geistes kommt der Mensch zur Schau des Mysteriums Gottes.« Zu
Beginn der Liturgie bitten die Glaubigen um den Frieden der Seele und suchen damit in Wirklichkeit
Christus, wie der Heilige Basilius sagt: »Derjenige, der Frieden sucht, sucht Christus, denn er ist
Frieden.«

»Fiir den Frieden der ganzen Welt, den guten Stand der heiligen Kirchen Gottes und die Einheit
aller lasset zum Herrn uns beten.«

»Die Kirche fordert uns auf, fiir unsere Mitmenschen zu beten, schreibt der Heilige Nikolaus Kabasilas.
Die zweite Bitte galt dem Frieden Gottes. Derjenige, der das Geschenk des Friedens erhalten hat, erbittet
diese Gabe auch fiir die anderen Menschen, die ganze Menschheit. Der Frieden der Welt bringt auch die
Standfestigkeit der Kirche und die Einheit aller mit sich. Die Kraft des Friedens betont auch Paulus: »...
und bemiiht euch, die Einheit des Geistes zu wahren durch den Frieden, der euch zusammenhdlt.«
(Epheser 4, 3) »Diese Einheit des Geistes kann es nicht geben bei Zwietracht und Feindschaft«, erklért
der Heilige Johannes Chrysostomus. Einheit bedeutet nicht nur Frieden und Liebe, sondern die Ver-
einigung der Glaubigen zu einer einzigen Seele: »Ein Leib und ein Geist, wie euch durch eure Berufung
auch eine gemeinsame Hoffnung gegeben ist.« (Epheser 4, 4) Der Friede vereint die Gldubigen unterein-
ander, aber auch mit Gott. »Der Frieden ist die Kirche Christi«, heifit es in den Anordnungen der
Apostel.

»Fiir dieses heilige Haus und alle, die mit Glauben, Frommigkeit und Gottesfurcht darin ein-
treten, lasset zum Herrn uns beten.«

Christus selbst forderte zum Gebet der Versammlung in der Kirche auf: »Alles was zwei von euch auf
Erden gemeinsam erbitten, werden sie von meinem himmlischen Vater erhalten. Denn wo zwei oder drei
in meinem Namen versammelt sind, da bin ich mitten unter ihnen.« (Matthdus 18, 19-20) Der Heilige
Johannes Chrysostomus nennt die Kirche »Paradies der Gegenwart des Herrn«. Im Kirchengebéude ist
die Kirche, in der Kirche ist die Liturgie, in der Liturgie ist Gott.

Der Heilige Ignatius Theophorus schreibt in seinem Brief an die Epheser, daf die Gldubigen »Steine des
véterlichen Tempels sind, bereit fiir das Geb4aude, das Gott der Vater baut.« In der Kirche erhalten die
Glaubigen die Gaben des Heiligen Geistes und werden das Material, aus dem die Kirche entsteht. Der
Heilige Johannes Chrysostomus sagt: »Die Kirche ist nichts anderes als ein aus unseren Seelen gebautes
Haus.« Mit der gottlichen Kommunion wird der Mensch ganz zum »christustragenden Tempel«: » Wifit
ihr nicht, daf3 ihr Gottes Tempel seid und der Geist Gottes in euch wohnt?« (1. Korinther 3, 16)

»Fiir die frommen und rechtgliubigen Christen lasset zum Herrn uns beten.«

Dies ist ein Gebet fiir die Christen, die sich mit Glauben, Ehrerbietung und Gottesfurcht in ihrer Kirche
versammeln. Sie heiflen Christen, weil sie mit Christus verbunden sind, seine Gebote erfiillen und sein
Leben nachahmen. Er ist ithr Vorbild, sie sind seine Schiiler.

In der Orthodoxie gibt es keine Frommigkeit auflerhalb der Kirche und des liturgischen Lebens. Die
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Dogmen der Kirche sind fiir die Glaubigen keine theologische Theorie, sondern werden in der kirch-
lichen Gemeinschaft und in den Mysterien erfahren und erlebt. Die Beteiligung des Volkes am Gottes-
dienst ist eine Voraussetzung fiir das liturgische Leben {iberhaupt. Die Frommigkeit des orthodoxen
Glaubigen ist lebendig und praktisch und wird in der kirchlichen Versammlung durch die Darbringung
von Opfergaben, durch Psalmengesang und durch die Verehrung der Heiligen und der Ikonen offenbar.

»Fiir unseren hochgeweihten Bischof, die ehrwiirdige Priesterschaft, das Diakonat in Christus,
den ganzen geistlichen Stand und das gldubige Volk lasset zum Herrn uns beten.«

Bei der Feier des ersten eucharistischen Mysteriums war Christus selbst der Zelebrant. Nach seiner
Himmelfahrt hatten die Apostel seinen Sitz in der eucharistischen Versammlung und in deren Nachfolge
die Bischofe, die von ihnen geweiht wurden. Dann gab es mit der Zeit immer mehr 6rtliche Kirchen,
deshalb gaben die Bischofe den Priestern die Aufgabe, die Liturgie zu feiern. Der Bischof ist ein
Abgesandter Christi, die Ikone Christi, der Nachfolger der Apostel. Die Priester wiederum sind Abge-
sandte des Bischofs. Der Bischof iibertridgt die Priesterwiirde auf die Priester und Diakone und gibt
ihnen die Vollmacht, das Wort Gottes zu predigen, die Liturgie zu feiern und die anderen Mysterien der
Kirche zu vollziehen. Jeder Priester zelebriert die Liturgie und die anderen Mysterien »im Namen« des
Bischofs und gedenkt deshalb seines Namens. Die Apostel und ihre Nachfolger, Bischofe, Priester und
Diakone, schopfen die Kraft ihrer Priesterschaft aus der Quelle Jesu Christi. Der Herr selbst sagte zu den
Aposteln: » Wer euch hort, der hért mich, und wer euch ablehnt, der lehnt mich ab.« (Lukas 10, 16)
In den Anordnungen der Apostel wird gesagt, daB3 der Bischof Diener des Volkes ist, der Wachter der
Kenntnis, der Vermittler zwischen Gott und den Glaubigen, der Lehrer der Frommigkeit. Der Bischof
steht zwischen den Glaubigen und Gott, bringt den himmlischen Segen zu ihnen herab und ihre Bitten
zu Gott hinauf. Er ist Diener nicht nur fiir das Mysterium der Eucharistie, sondern auch fiir alle anderen
Mysterien. Den Dienst des Klerus lehrte Christus nicht nur mit Worten, sondern sogar mit seinem
Beispiel. Am Abend des Abendmahls wusch er seinen Jiingern die Fiile und sagte zu ihnen: »Ich habe
euch ein Beispiel gegeben, damit auch ihr so handelt, wie ich an euch gehandelt habe.« (Johannes 13,
15-17)

»Fiir diese Stadt, jede Stadt, alles Land und die Glidubigen, die darin leben, lasset zum Herrn uns
beten.«

Die Liebe Gottes ist allumfassend. Sie umfal3t alle Menschen an allen Orten zu allen Zeiten. Diese Liebe
ahmt die Kirche nach und fordert die Gladubigen auf, sie auch zu erreichen. Der Mensch ist nicht allein
und unabhéngig. Er ist eingebunden in die Gemeinschaft und hat das Bediirfnis, mit anderen zusam-
menzuleben. Deswegen baut er Dorfer und Stidte. Die Glaubigen beten fiir das Dorf oder die Stadt, in
der sie leben, aber auch alle anderen Menschen und die ganze Welt sollen in das Gebet eingeschlossen
werden.

»Um giinstige Witterung, reichen Ertrag der Friichte der Erde und um friedliche Zeiten lasset
zum Herrn uns beten.«

Die sichtbare Welt wurde von Gott als Konigreich des Menschen geschaffen. Der Mensch steht
zwischen Gott und der Welt, als »Konig der Dinge auf der Erde, regiert von oben«, wie der Heilige
Gregorius, der Theologe, schreibt. Er bekommt die Erde als Segen von Gott und bringt sie ihm wieder
dar als Danksagung und Opfergabe. Der Mensch ist Konig und Priester der Welt Gottes. Diese friedliche
Koexistenz des Menschen mit Gott und der Welt wurde mit dem Siindenfall zerstort: Der Mensch hort
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auf, Konig der Welt und Priester Gottes zu sein und unterwirft sich der Vergénglichkeit und dem Tod.
Die Erde wird vergénglich und zeitweilig. Mit dem Fall verdnderte der Mensch die Beziehung zu sich
selbst, zur Welt und zu Gott. Der Herrscher der Welt wird zum Sklaven der Welt. Er beherrschte sie
nicht mehr, sondern sie beherrschte ihn. » Wie lange noch soll das Land vertrocknen, das Griin auf den
Feldern verdorren; weil seine Bewohner Boses tun, schwinden Vieh und Végel dahin, denn sie denken:
Er sieht unsere Zukunft nicht.« (Jeremia 12, 4) Doch die Menschenliebe Gottes kommt und gibt alles
dem gefallenen Menschen wieder zuriick. »Die Schopfung ist der Vergdnglichkeit unterworfen, nicht aus
eigenem Willen, sondern durch den, der sie unterworfen hat; aber zugleich gab er ihr Hoffnung. Auch
die Schopfung soll von der Sklaverei und Verlorenheit befreit werden zur Freiheit und Herrlichkeit der
Kinder Gottes.« (Romer 8, 20-21) Mit der Menschwerdung Christi wird der Mensch wieder Konig der
Welt und Priester Gottes. Das ist aber nicht nur die Riickkehr zum vorherigen Zustand, sondern viel
mehr: der Aufstieg zu dem Ort, »wo Christus zur Rechten Gottes sitzt« (Kolosser 3, 1). Christus vereint
»alles, was im Himmel und auf Erden ist«. (Epheser 1, 10). Mit der Ankunft Christi kommt der Frieden
Gottes zuriick zur Erde.

Der Heilige Johannes Chrysostomus sagt: »Die Erde ist unsere Mutter und unsere Nahrung, sie erndhrt
uns; sie ist es, zu der wir wieder zuriickkehren. Sie ist auch unser Grab.« Der Mensch besteht aus Korper
und Seele, die eng miteinander verbunden sind. Jeder Teil hat seine eigenen Bediirfnisse. Und der
Korper braucht fiir seine Bediirfnisse die Erde. Deshalb bitten die Gldubigen hier um den Segen Gottes
fiir die Erde. »Reiche miissen darben und hungern; wer aber den Herrn sucht, braucht kein Gut zu
entbehren.« (Psalm 33, 11)

»Fiir die Reisenden zu Wasser, zu Lande und in der Luft, fiir die Kranken, Notleidenden und
Gefangenen und um ihre Errettung lasset zum Herrn uns beten.«

Dieses Gebet wird fiir diejenigen gebetet, die aus berechtigtem Grund in der Liturgie fehlen. Die
Glaubigen beten fiir alle, die mit ihnen zusammensein wollen, es aber in diesem Augenblick nicht
konnen. Sie bitten, dal Gott diese Menschen beschiitzt. Der Zusatz »und um ihre Errettung« bedeutet
hierbei nicht nur, dal} sie, wenn sie unterwegs sind, gesund zuriickkehren, und daf3 die Kranken geheilt
werden, sondern daB sie die Vergebung der Siinden und das ewige Leben erhalten.

Die Glaubigen handeln nach dem Gebot Christi: »Amen, ich sage euch: Was ihr fiir einen meiner
geringsten Briider getan habt, das habt ihr mir getan.« (Matthdus 25, 40). Wenn sie ihre Liebe den
Notleidenden geben, fiihlen sie dabei, daB sie sie Christus geben. Das gilt fiir alle Orte und Zeiten, aber
besonders fiir den Zeitpunkt der Liturgie, die das hochste Werk der Liebe Christi zu den Menschen ist.
Denn die Einladung Christi: »Kommt alle zu mir, die ihr euch plagt und schwere Lasten zu tragen habt.
Ich werde euch Ruhe verschaffen« (Matthéus 11, 28), ist eine Einladung zu seiner eucharistischen Feier.
Und alle Leidenden und Ermiideten, die seiner Einladung folgen, erleben die Ruhe seiner Gegenwart.
Der Heilige Gregorios der Theologe sagt: »Die Seele, die sich anstrengt, befindet sich nahe bei Gott.«

»Dal} wir erlost werden von aller Bedringnis, Zorn, Gefahr und Not, lasset zum Herrn uns beten.«
Der Heilige Maximus der Bekenner schreibt: »Als der Mensch zu ersten Mal die Erfahrung der Siinde
gemacht hat und die Freude, die mit ihr kommt, spiirte er gleich darauf die Bitterkeit des Schmerzes.«
Und der Heilige Nikolaus Kabasilas erklért: »Gott liel den Schmerz zu, nicht in erster Linie, um den
stindigen Menschen zu strafen, sondern als Heilmittel fiir jemanden, der krank geworden ist«. So sagt
auch der Heilige Johannes Chrysostomus: »In unseren Augen erscheinen die Worte: »im Schweifle
deines Angesichts sollst du dein Brot essen« (Genesis 3, 19), zwar als Strafe, in Wirklichkeit aber sind
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sie Ermahnung und Heilmittel von den Wunden der Siinde.« Deshalb haben die Heiligen den Kummer
in ihrem Leben als gottliches Heilmittel ertragen. Der Heilige Isaak nennt Schmerz und Kummer die
»Basis der Tugend«: »Im Kummer und in den Bedriickungen kommt die Erfiillung der Gebote Gottes zur
Vollendung.« So schreibt auch Paulus: »... wir riihmen uns auch der Bedrdngnis, denn wir wissen, daf;
Bedringnis Geduld bringt.« (Romer 5, 3) Die Heiligen wissen, daf} es keinen Menschen gibt, der den
Weg der Tugend gehen kann ohne Bedringung, Schmerz und Versuchung: »Jede Ziichtigung scheint
zwar fiir den Augenblick nicht Freude zu bringen, sondern Schmerz, spditer aber schenkt sie denen, die
durch diese Schule gegangen sind, als Frucht den Frieden und die Gerechtigkeit.« (Hebrder 12, 11)
Deshalb nahmen die Heiligen den Kummer mit Freude an: »Gliicklich ist der Mann, der in den Versu-
chungen standhdlt. Denn wenn er sich bewdhrt, wird er den Kranz des Lebens erhalten, der denen
verheifien ist, die Gott lieben.« (Jakobus 1, 12), »Durch viele Drangsale miissen wir in das Konigtum
Gottes gelangen.« (Apostelgeschichte 14, 22)

Mit diesem Gebet bitten die Glaubigen Gott um Kraft, um Kummer und Not in ihrem Leben aushalten
zu konnen. Christus sagte zu seinen Jiingern nach dem Abendmahl: »In der Welt seid ihr in Bedrdngnis,
aber ... ich habe die Welt besiegt.« (Johannes 16, 33)

14



VI. Grundaussagen

1. Der theologische Ansatz

Die Dogma stellen in der Ostkirche - wie fiir die frithe Kirche - die Grenzen (»horoi - termini«) der Er-
fahrung dar, denn die Wahrheit des Glaubens 1463t sich nicht in der Sprache der Begriffe und Sachmittei-
lungen zum Ausdruck bringen. Gott ist groBer als alles, was je von ihm erkannt und erfahren werden
kann. Damit ist ein Proprium der dstlichen Theologie genannt, ndmlich ihr apophatischer Ansatz.
Die Apophatik ist jene Grundhaltung, die dem letzten (Nicht-) Erkennen Gottes entspricht. So ist selbst
in den Dogmen der Kirche zunéchst ihr »negativer«, also ihr apophatischer Sinn hervorzuheben. Sogar
die hochste Theophanie, Gottes vollkommene Offenbarung in der Welt durch die Inkarnation des
Wortes, hat apophatischen Charakter. In der Anaphora der Basilius-Liturgie heift es:
Gebieter des Alls, Herr des Himmels und der Erde, aller sichtbaren und unsichtbaren Schép-
fung. Du sitzest auf dem Thron der Herrlichkeit und ergriindest die Tiefen. Anfanglos bist Du,
unsichtbar, unbegreiflich, unbeschreibbar, unverdnderlich, der Vater unseres Herrn Jesus
Christus, des grofsen Gottes und Erlisers, des Gegenstandes unserer Hoffnung.
Am Anfang des Hochgebetes spricht der Priester in der Chrysostomus-Liturgie:
Wiirdig ist es und recht, dich zu besingen, dich zu preisen, dich zu loben, dir zu danken, dich
anzubeten an jedem Ort deiner Herrschaft. Denn du bist der unaussprechliche, unergriindliche,
unsichtbare, unbegreifliche Gott, ewig und gleichbleibend, du und dein einziggeborener Sohn
und dein Heiliger Geist. Du hast uns aus dem Nichtsein ins Dasein gerufen, hast uns nach
unserem Fall wieder aufgerichtet; du horst nicht auf, alles zu tun, um uns in den Himmel zu
erheben und dein kiinftiges Reich zu schenken.
Um den Weg der Vereinigung mit Gott beschreiben zu kdnnen, bedient sich die apophatische Theologie
einer antinomischen Redeweise. Beispielsweise besteht nach stlicher Theologie das gro3e Glaubens-
geheimnis der Menschwerdung nicht allein in der jungfrédulichen Empféngnis, sondern in der Tatsache,
daB3 der unermeBliche Schopfergott in einen Menschen eingetreten ist: Er, der Grenzenlose, 148t sich
vom Schof} seiner Mutter umschlie8en; Gott, der iiber der Natur und ihren Gesetzen steht, wird Mensch,
in allem uns gleich - auBer der Siinde, um allen das neue Leben zu erdffnen; was aber »angenommen«
ist, kann erlost werden. So enthélt die Liturgie in ihrer apophatischen Redeweise beide Aussagen,
nédmlich die der unnahbaren Grofe des gottlichen Geheimnisses und die der unfal3baren Gegenwart und
Nahe des Menschgewordenen in den eucharistischen Gaben.
Die einzige kataphatische, also bejahende Aussage iliber Gott ist, daB3 er sich uns als der eine und
dreifaltige Gott geoffenbart hat. So wundert es nicht, dafl jedes Gebet in der byzantinischen Liturgie -
wie zur »Rettung« des bisher Gesprochenen und Erbetenen - mit einem Lobpreis auf den Gott endet, der
sich uns als ein Dreifaltiger geoffenbart hat.
Der Weg, den die ostliche Liturgie zur tieferen Erkenntnis des gottlichen Geheimnisses einschligt, das
die menschliche Fassungskraft in allem {ibersteigt, verlduft anders als im Westen. Hier ist man gewohnt,
vor der Taufe, Erstkommunion und Firmung einen Einfithrungskurs anzubieten, um das Sakrament zu
erkldren, auf da3 der Empfanger den sakramentalen Vollzug besser verstehen und mitvollziehen kann.
Der Osten geht mit der frithen Kirche einen anderen Weg des Erkennens und Erfahrens im Glauben. Die
sakramentale Verwirklichung des Christusmysteriums wird erst nachtriaglich als mystagogische Vertie-
fung des erfahrenen Taufgeschehens in der Osternacht vermittelt. Im einleitenden Satz der 1. Mysta-
gogischen Katechese Kyrills von Jerusalem fiir die Neugetauften kommt dies zum Ausdruck: »Schon
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lange wollte ich zu euch [...] von den geistlichen und himmlischen Mysterien sprechen. Doch da ich
wohl wufite, dall Schauen mehr als Héren zum Glauben fiihrt, habe ich den gegenwartigen Augenblick
abgewartet: ihr solltet durch die Erfahrung leichter auf das hinfiihrbar werden, was zu sagen ist, damit
meine Hand euch dann gut zu der herrlicher leuchtenden, duftenden Au des Paradieses geleiten kdnne.
Seid ihr doch des gottlichen und lebenspendenden Bades gewiirdigt worden und so auch noch gottliche-
rer Mysterien fahig. Da euch also der Tisch der vollkommeneren Lehren bereitet werden muf3, wohlan,
so wollen wir euch genau dariiber unterrichten, damit ihr die Bedeutung dessen erkennt, was euch in
jener Taufnacht geschehen ist.«*°

Ahnlich verhilt es sich bei einem Vergleich zwischen der westlichen und 6stlichen Stundenliturgie. An
einer Psalmenzitation wird dies deutlich. In der gegenwértigen Stundenliturgie wird Psalm 104 (103)
wiahrend der Lesehore des Sonntags gesprochen, wie zum Auftakt des neuen Tages. Ganz anders in der
oOstlichen Stundenliturgie: In ihr wird der Psalm in jeder Vesper gebetet, denn er sammelt die téglichen
Erfahrungen mit der Schopfung und bringt sie zuriick in das Lob auf den Schopfer. Das heif3it: Erst die
Erfahrung im Glauben fiihrt zur Erkenntnis und zum tieferen Verstehen der Einsicht.

2. Kelch der Synthese

Jede Aussage von Gott, die auf den Menschensohn bezogen bleibt, ist durch ihn als eine authentische
Glaubenserfahrung ausgewiesen. Dies findet in der Chrysostomus-Liturgie darin seinen Ausdruck, daf3
sie in ihrem Ablauf eine Darstellung des Lebens Jesu ist, beginnend mit der Geburt in Bethlehem (Pros-
komidie) bis zur Himmelfahrt (bei der Zuriickbringung der Gaben nach der Kommunion). Die ganze
menschliche Geschichte erhélt ihr Sinnziel im Kommen des Menschensohnes, das die Kirchenviter als
die Synthese der Heilsgeschichte deuten. In der Chrysostomus-Liturgie betet der Priester zu Beginn der
Einsetzungsworte:
Er kam und indem er den ganzen Heilsplan um unsretwillen erfiillte, nahm er in der Nacht, in
der er tiberliefert wurde oder vielmehr sich selbst iiberlieferte fiir das Leben der Welt, das Brot
in seine heiligen, reinen und makellosen Hdinde, dankte, segnete, heiligte, brach und gab es
seinen heiligen Jiingern und Aposteln und sprach...
Die heilsgeschichtliche Sicht findet sich in zentralen Gebeten der Basilius-Liturgie, z.B. im Gebet der
Opferung:
Blicke aufuns herab, o Gott. Schau auf unsere Anbetung und nimm sie an, wie Du angenommen
hast die Gabe Abels, die Opfer Noes, die Siihneopfer Abrahams, die priesterlichen Dienste
Moses' und Aarons, die Friedensopfer Samuels. Wie Du denselben wahrhaften Dienst von Dei-
nen Aposteln angenommen hast, so, Herr, nimm in Deiner Giite diese Opfergaben aus unseren
stindhaften Hdnden an.
Darauf betet der Priester in der Anaphora:
Du hast Dich von Deinem Geschopf, das Du gebildet hast, giitiger Gott, nicht fiir immer
abgekehrt, auch hast Du das Werk Deiner Hdnde nicht vergessen, sondern hast es in der Liebe
Deines Herzens auf verschiedene Weise besucht: Du hast die Propheten geschickt. Du hast
mdchtige Wunder gewirkt durch Deine Heiligen, die Dir - von Geschlecht zu Geschlecht -
wohlgefillig waren. Du hast zu uns durch den Mund Deiner Diener, der Propheten, gesprochen,

L.A. Winterswyl (Hg.), Cyrill von Jerusalem. Einweihung in die Mysterien des Christentums. Freiburg 1954, 23.
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die uns das kiinftige Heil verkiindeten. Du hast uns die Hilfe des Gesetzes gegeben. Zu unserem
Schutz hast Du Engel aufgestellt.

a. Inkarnation

Mit der Menschwerdung des Gottessohnes und in den Jahren seines verborgenen und offentlichen Le-
bens, im Kreuzestod und in der Auferstehung des Menschensohnes ist Gott in die menschliche
Geschichte eingegangen, so dall unsere Alltdglichkeit in die ewige Geschichte des dreieinen Lebens
aufgenommen ist.

Damit endet alle Geschichte; denn seit dem Kommen Christi kann es nichts mehr geben, was absolut neu
ist. Selbst wenn am Ende der Zeiten der Schleier, der auf den sichtbaren Zeichen liegt, genommen ist,
wird die Wirklichkeit dann keineswegs grof3er sein als jene, die jetzt schon, wenn auch verborgen, in der
Feier der Liturgie gegenwiértig ist. So verkiindet die Kirche in ihrer Liturgie die Gegenwart jenes Myste-
riums, das in und mit Christus seine Verwirklichung und Vollendung gefunden hat.

b. Auferstehung

Das Christentum hat ein ihm eigenes Verstandnis von der Zeit. Geschichte wird als Liturgie verstanden.
Ein solches Verstdndnis von Zeit und Geschichte fiihrte zu einem neuen Konzept des gottesdienstlichen
Lebens, das es so in keiner anderen Religion gab und geben wird. Jahres-, Wochen- und Tageskreis sind
dazu bestimmt, die Zeit zu heiligen, wihrend die Liturgie aus der alten Zeit heraustreten und in die neue
Zeit eintreten 1dBt. Dieser Dualismus von Heraustreten aus der Zeit und Heiligung der Zeit ist fiir das
frithchristliche Selbstversténdnis essentiell; deshalb muBlte die junge Kirche einen eigenen Rhythmus der
Heiligung der Zeit entfalten, wie es in der Stundenliturgie und im Wochen- und Jahreszyklus geschehen
ist.

Hier zeigt sich ein weiteres Konstitutivum Ostlicher Liturgie: Wéhrend die Liturgie selbst recht ein-
heitlich und gleichsam unwandelbar erscheint, ist die Ausgestaltung der Stundenliturgie recht offen fiir
den jeweiligen Tag und seinen Festinhalt. Gegeniiber der Unverdnderlichkeit der Gottlichen Liturgie
kommt im Wandel des Herrenjahres und der Stundenliturgie gerade die Heiligung der Zeit zum Aus-
druck. Beide Dimensionen gehoren im christlichen Zeitverstdndnis zusammen, denn die Verkiindigung
der eschatologischen Endzeit, wie sie in der Liturgie geschieht, steht in enger Verbindung mit der Ver-
gegenwirtigung des Neuen Aon in der Zeit.

c. Wiederkunft

Nicht nur der Zeitbegriff, auch die Welterfahrung &ndert sich in und mit dem Glauben. Der orthodoxe

Glaubige erwartet voller Sehnsucht die Verklarung von Kosmos und Mensch. Die neue Welt ist schon

jetzt im Kommen. Diese Erfahrung macht der dstliche Christ vor allem in der Feier der Liturgie. Im Ge-

bet zur Konsumption der eucharistischen Gaben heilit es am Ende der Basilius-Liturgie in dem schon

angefiihrten Gebet des Liturgen:
Siehe, soweit es in unserer Macht steht, Christus, unser Gott, ist jetzt erfiillt und vollbracht das
Geheimnis Deines gottlichen Plans. Wir haben das Geddchtnis Deines Leidens gefeiert, wir
haben das Abbild Deiner Auferstehung gesehen, wir wurden erfiillt mit Deinem endlosen Leben,
wir haben Deine unerschopflichen Wonnen gekostet, wir bitten Dich, uns ihrer auch in der
kiinftigen Welt zu wiirdigen durch die Gnade Deines ewigen Vaters und Deines heiligen, giitigen
und lebenspendenden Geistes jetzt und immerdar und von Ewigkeit zu Ewigkeit. Amen.

Das liturgische Gedéchtnis der Zukunft sprengt die klassisch-scholastische Problematik hinsichtlich der
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Bedeutung der Eucharistie als eines Memoriale. Denn die Feier der Eucharistie als Anamnese weist
nicht allein in die Vergangenheit - in das Paschageheimnis Christi -, sondern bleibt auf die Zukunft hin
ausgerichtet: Was in der Auferstehung erfiillt ist, wird im kommenden Reich zur letzten Vollendung
gefiihrt. In der Liturgie fligen sich die historischen wie auch eschatologischen Dimensionen der gottli-
chen Okonomie zu einem unteilbaren Ganzen.”’

Denn die himmlische Welt durchdringt in apokalyptischer Weise die irdische Zeit. Ja, die apokalypti-
sche Dimension der Zeit bestimmt den ganzen Verlauf der Geschichte und des menschlichen Lebens.
Die Zukunft ist die Quelle, »aus der Zeit und Welt hervorgehen und sich erneuern. Die Zeit entrollt sich
von der Zukunft in die Gegenwart«**. Das bedeutet eine letzte »Relativierung« der Zeit: »Die Zukunft
ist die Ursprungsdimension der Kontingenz jedes neuen Ereignisses, aber auch die Sphire, von der wir
das Ganzwerden des im Prozef} der Zeit Unabgeschlossenen und Unvollendeten erhoffen.«*’ Der Sinn
des letzten Buches der Heiligen Schrift, ndmlich der Apokalypse als »Offenbarung« des ganzen Heils-
mysteriums Christi, liegt darin, uns, die wir in den letzten Zeiten leben, das verborgene, nédmlich
eschatologische Antlitz der Geschichte zu er6ffnen.

Die Glaubigen »gedenken« in der Liturgie der vergangenen Heilstat am Kreuz und der Auferstehung des
Herrn, aber auch der Zukunft und der Wiederkunft des zum Vater Heimgekehrten. Dies driickt sich in
dem fiir die Chrysostomus-Liturgie eigenen Verstindnis des Wortgottesdienstes aus. Die Lesungen
werden durch das vorher gesungene Trishagion in den Kontext der Doxologie gestellt, was besagt, »dal3
das Wort Gottes zur Kirche nicht einfach aus der Vergangenheit als Buch und fixierter Kanon kommt,
sondern hauptsichlich als eschatologische Realitét des Reiches, vom Thron Gottes, der zu diesem
Zeitpunkt der Liturgie vom Bischof eingenommen wird«*.

Christus, der eine und vollkommene Priester, hat seine Liturgie auf Erden, besonders auf Golgotha
vollzogen und lebt nun verherrlicht zur Rechten des Vaters, um dort die von ihm auf Erden begonnene
Liturgie fortzusetzen und alle auf Erden Pilgernden in sie hineinzunehmen. Diese Hineinnahme zeigt
sich in den irdischen Riten, unter deren Hiille die himmlische Liturgie Christi offenbar wird, denn sie
bilden ab, was Christus im Himmel tut: »In der Géttlichen Liturgie der Orthodoxen Kirche wird die
gottesdienstliche Gemeinschaft mit der himmlischen Kirche aber mehrfach wiederholt und dann auf
jeweils unterschiedliche Weise thematisiert: Bereits in der Proskomidie geschieht das in der Ordnung
der symbolischen Partikel: die Heiligen werden zusammen mit anderen Lebenden und Entschlafenen
symbolisch um das 'Lamm' geschart. Zum Kleinen Einzug bittet der Priester, 'dal mit unserem Einzug
auch der Einzug der heiligen Engel geschehe, die mit uns die Liturgie vollziechen und mit uns deine Giite
preisen'. Das Gebet zum Trishagion spricht von der Verherrlichung Gottes durch die Cherubim. Der
Cherubim-Hymnus singt davon, dafl die Glédubigen im Gottesdienst 'die Cherubim geheimnisvoll
abbilden', wihrend der 'Konig des Alls [...] unsichtbar von den himmlischen Heerscharen im Triumph
geleitet wird', und so - 6stlichem Bildverstidndnis entsprechend - in Gemeinschaft mit den Abgebildeten
treten. In der Priafation kommt der Gedanke an den Gottesdienst der 'sechsfliigeligen, vieldugigen,

Vgl. J. Zizioulas, Die Eucharistie in der neuzeitlichen orthodoxen Theologie, in: Die Anrufung des Heiligen Geistes im Abendmahl.
Viertes Theologisches Gesprich zwischen dem Okumenischen Patriarchat und der Evangelischen Kirche in Deutschland vom 6.
bis 9. Oktober 1975 in der Evangelischen Sozialakademie Friedewald, Frankfurt 1977, 163-179, 176.

Chr. Link, »Im Anfang ...«. Aufgabe und Ansatz einer Schopfungslehre heute, in: W. Grab (Hg.), Urknall oder Schépfung? Zum
Dialog von Naturwissenschaft und Theologie, Giitersloh 1995, 153-175, hier 165.

W. Pannenberg, Das Wirken Gottes und die Dynamik des Naturgeschehens, in: W. Grab (Hg.), Urknall oder Schopfung?, 139-152,
hier 152.

J. Zizioulas, Apostolic Continuity and Orthodox Theology, in: SVTQ 2 (1975) 75-108, hier 93, Anm. 70 (iibersetzt von K.C.
Felmy).
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schwebenden und fliegenden Cherubim und Seraphim' und die gottesdienstliche Gemeinschaft 'mit
diesen seligen Kriften' viel machtvoller zum Ausdruck als in den westlichen Préifationen. Und die
eucharistische Intercessio betet wie die Proskomidie fiir Heilige, Entschlafene und Lebende.«’!

Der Gedanke von der Einheit der irdischen und himmlischen Liturgie ist auch fiir den lateinischen Ritus
zentral und wird in ihm immer wieder thematisiert. Im Artikel 8 der Liturgiekonstitution heif3t es hierzu
zusammenfassend: »In der irdischen Liturgie nehmen wir vorauskostend an jener himmlischen Liturgie
teil, die in der heiligen Stadt Jerusalem gefeiert wird, zu der wir pilgernd unterwegs sind, wo Christus
sitzt zur Rechten Gottes, der Diener des Heiligtums und des wahren Zeltes. In der irdischen Liturgie
singen wir dem Herrn mit der ganzen Schar des himmlischen Heeres den Lobgesang der Herrlichkeit.
In ihr verehren wir das Gedéchtnis der Heiligen und erhoffen Anteil und Gemeinschaft mit ihnen. In ihr
erwarten wir den Erloser, unseren Herrn Jesus Christus, bis er erscheint als unser Leben und wir mit thm
erscheinen in Herrlichkeit.« Beide Liturgien enthalten eine und dieselbe Realitdt und unterscheiden sich
nur der Sichtbarkeit und der Fiille nach, dhnlich wie Symbol und Wirklichkeit.

3. Kosmische Liturgie

Die Sprechweise der Orthodoxie von Gott ist nicht begrifflich dogmatisch, sondern heilsgeschichtlich
und doxologisch. Gewil3, wer Gott begegnet, erfahrt ihn als jenen, der grof3er ist als alles, was je von ihm
erkannt werden kann.’> Aber die Apophatik fithrt nicht in das Verstummen, sondern in ein neues Bemii-
hen um den Lobpreis auf den dreieinen Gott, wie Kyrill von Jerusalem darlegt: »Man wird einwenden:
Wenn das Wesen Gottes unfal3bar ist, warum redest du davon? Soll ich vielleicht, da ich nicht den
ganzen Fluf} auszutrinken vermag, nicht so viel zu mir nehmen, als mir guttut? Soll ich, da meine Augen
nicht die ganze Sonne zu fassen vermogen, sie auch nicht soweit ansehen, als fiir mich notwendig ist?
Oder wenn ich einen grofen Garten betrete und daselbst nicht den ganzen Bestand an Friichten essen
kann, willst du, daB ich ganz hungrig wieder fortgehe? Ich lobe und verherrliche unseren Schépfer; denn
ein gottlicher Befehl lautet: 'Jeder Geist lobe den Herrn!" (Ps 150, 6). Ich versuche jetzt, den Herrn zu
verherrlichen, nicht ihn zu erkldren. Zwar weil} ich, daB ich seine Majestit nicht geniigend verherrlichen
werde, doch halte ich es fiir religiose Pflicht, dies irgendwie zu versuchen. In meiner Schwachheit trostet
mich das Wort des Herrn Jesus: 'Niemand hat Gott je gesehen' (Joh 1,18).«*

Die Liturgie will nicht etwa das Geheimnis denkerisch ergriinden. Es geht nicht um die Wahrheit an
sich, sondern um die Er6ffnung des Heiles im Hier und Heute. Darum ist jede Theologie der Sakramente
in sich immer auch Verkiindigung. Weil die Theologie von ihrem Wesen her Kerygma ist, hat sie die
gleiche Ausrichtung wie die Liturgie, ndmlich Gotteslob zu sein. Diesen Gedanken einer kerygmatischen
Theologie im Heilsvollzug spricht Dionysios bei der Erklarung der Mysterien wie folgt an: »Nicht alle
Geheimnisse konnen wir feiern, noch sie verstehen und anderen erkléren. Jedoch die Geheimnisse, die
von dem gotterfiillten Hierarchen im Anschluf an die heiligen Schriften gepriesen und liturgisch in den
Mysterien vollzogen werden, wollen wir, soweit es uns moglich ist, besprechen, nachdem wir zuerst
gebetet haben, damit das Geistwehen der heiligen Heilsordnung uns erfiille.«**

K.C. Felmy, Die Deutung der Gottlichen Liturgie in der russischen Theologie. Wege und Wandlungen russischer Liturgie-
Auslegung, Berlin-New York 1984, 9f.

Vgl. V. Lossky, Die mystische Theologie der morgenlidndischen Kirche. Graz-Wien-Kéln 1961, 51.
Kyrill von Jerusalem, Cat. VI 5 (PG 33,545A).
Dionysios-Areopagita, Kirchliche Hierarchie 3,11.
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Die Sakramentenlehre des Abendlandes blickt seit dem Hochmittelalter vor allem auf den »effectus«, auf
die Wirksamkeit der Sakramente. Die Kirchenviter hingegen fragen vor allem nach dem Zeichen und der
Zeichenhaftigkeit. Was das Neue Testament mit Semeion bezeichnet, nennen sie »Symbolon« als die
Ganzheit von Zeichen und Wirkung, von Bild und Gegenwiértigkeit. Das Symbol vergegenwirtigt jene
Wirklichkeit, die unter Formen zeichenhaft verhiillt und dennoch geheimnisvoll offenbar ist, ja es
schenkt Teilhabe am Original. In diesem Sinn setzt das Sakrament die Wirklichkeit der gottlichen
Heilstat unter zeichenhaften Bildern und Riten gegenwirtig.*

a. Priester der Welt
Der Mensch kann das ihm von Gott geschenkte Leben nicht »wie einen Raub« fiir sich behalten, sondern
wird sich und sein Leben, wie es in der Chrysostomus-Liturgie heift, immer wieder neu seinem Herrn
und Schopfer »iiberliefern«, um ihm in allem zu dienen. Dies kommt in einem GebetsabschluB3 zum
Ausdruck, der fiir die Chrysostomus-Liturgie so wichtig ist, daf3 er 6fters wiederholt wird:
Unserer allheiligen, allreinen, hochgelobten und ruhmreichen Herrin, der Gottesgebdrerin und
immerwdhrenden Jungfrau Maria, mit allen Heiligen gedenkend, wollen wir uns selbst und
einander und unser ganzes Leben Christus, unserem Gott, iiberliefern.
Da der Mensch durch den Siindenfall aus der Danksagung (Eucharistia) heraustrat, horte er auf, Priester
der Welt zu sein, und wurde ihr Sklave. Erst mit dem Kommen Christi wandelt sich diese Situation von
Grund auf; er bleibt wihrend seines ganzen Lebens offen fiir den Vater und seinen goéttlichen Heils-
willen. So erweist sich Christus wihrend seines ganzen Lebens als der vollkommen eucharistische
Mensch, ja, er selbst ist die Eucharistie der Welt. Nicht anders der Mensch, der Christus nachfolgt; auch
er beansprucht sein Leben und die Welt nicht fiir sich, sondern hilt sie im Lobpreis offen fiir Gott und
gibt sie - wie Christus - Gott lobend und preisend an ihn zuriick. Dieser Neuanfang wird in der Anaphora
der Basilius-Liturgie wie folgt beschrieben:
Christus hat in der Welt gelebt und uns seine heilbringenden Gebote gegeben. Er hat uns von
den Irrtiimern des Gotzendienstes bekehrt. Er hat uns dazu gebracht, Dich, den wahren Gott
und Vater, zu erkennen. Er hat uns fiir sich selbst erworben als sein auserwdhlites Volk, als ein
konigliches Priestertum, als heiliges Geschlecht. Er hat uns rein gemacht im Wasser und heilig
durch den Heiligen Geist. Er hat sich selbst als Losegeld dem Tod ausgeliefert, in dem wir
zuriickgehalten wurden, verkauft unter die Siinde.
In der Feier der Liturgie findet der Mensch all das wieder, was er seiner gottlichen Bestimmung nach
immer schon sein sollte, ndmlich Priester dieser Welt zu sein und als »Liturge« des Kosmos dem
Schopfergott den ihm gebiihrenden Lobpreis zurlickzuerstatten.
Der Grundvollzug der Liturgie besteht darin, als Priester der Welt vor Gott zu stehen, und die vielen
Worte und Gesénge der Liturgie wollen nicht dazu anleiten, »viel zu plappern wie die Heiden, die
meinen, sie werden erhort, wenn sie viele Worte machen« (Mt 6,7), vielmehr sind sie Teil der Einiibung
in die Haltung des »Stehens vor Gott« als Urakt menschlicher Existenz. Nicht anders heil3t es im zweiten
Hochgebet der romischen Liturgie: »Wir danken dir, dal du uns berufen hast, vor dir zu stehen und dir

zu dienen.«

Angelus HauBling stellt die Bedeutung der Symbolik fiir den heutigen Menschen eher in Frage: »Der Mensch ist jetzt der, der Gott
als den Fernen, Unbekannten, ja Bezweifelten erfihrt; er wird dann Gott entsprechend antworten, er wird auch die Gottesferne [...]
als ein 'auserwihltes Zeichen' verstehen, weil sie ihn in die Situation des Herrn am Kreuz bringt, und darin seinen Gottesdienst
finden. Dieser Gottesdienst vertragt dann nicht mehr aufwendige Formen. Er wird sehr einfach sein miissen. Viel Schones,
Ehrwiirdiges, Erhabenes wird zuriickbleiben. Die Leere wird zu einem gewichtigen Sakralzeichen« (A. Hiaufling, Die Liturgie der
monastischen Kirche, in: Liturgie und Monchtum/Laacher Hefte 43, Maria Laach 1968, 77-86, hier 84).
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b. Lobpreis der Erde
Weil »Gott alles, was er wirkt, tut, um sich selbst offenbar zu machen«’*®, darf die Schopfung sakra-
mental gedeutet und verstanden werden. Fiir eine solche eucharistische Deutung der Schopfung ist das
Geschehen auf dem Tabor von besonderer Bedeutung. Wenn von der Verklarung gesagt wird, daf3 sich
nicht Christus wandelt, sondern daB die Augen der Jiinger fiir einen Augenblick schauen diirfen, was
ihnen sonst verborgen war, so a6t sich von der Feier der Eucharistie sagen: Sie wird mit den Gaben der
Schopfung gefeiert, ohne diese zu zerstoren; vielmehr ist alles in Christus umgewandelt und erneuert -
in unmittelbarer Vorausschau auf die endzeitliche Vollendung des ganzen Kosmos.”’
Diese Hineinnahme ereignet sich vornehmlich in der Liturgie, die mit den Gaben der Schopfung gefeiert
wird. Karl Rahner schreibt hierzu: »Der Gottesdienst der christlichen Kirche ist nicht 'eine seltsame
ausgesparte neue Sonderregion im profanen Leben' und damit nicht nur 'gottliche Liturgie in der Welt',
sondern 'gottliche Liturgie der Welt' und damit Erscheinung der géttlichen Liturgie, die mit der Heilsge-
schichte identisch ist.«*®
Nicht anders heifit es bei Irendus von Lyon: »Wir bringen in den heiligen Gaben die ganze sichtbare
Natur dar, damit sie zur Eucharistie werde.«’’ Es sind die Gaben der gebrochenen, gefallenen und von
Gott entfremdeten Schopfung, die in den Leib und das Blut des Herrn verwandelt werden, wie er auch
in seinem Kreuzestod selber ein Opfer dieser stindhaften und gottfernen Welt wurde. Da er aber die der
Stinde und dem Tod verfallene Schopfung erldst, verwandelt und erneuert hat, werden die Gaben der
Schopfung in der Eucharistie, wie die Liturgie des heiligen Basilius sagt, zu den »Antitypa« der Neu-
schopfung.*’
In den Wandlungsworten der Epiklese in der Chrysostomus-Liturgie:

indem Du es verwandelst durch Deinen Heiligen Geist
wird das Verb »metaballein« verwendet. Die Verwandlung der Gaben durch das Wirken des Heiligen
Geistes bedeutet nicht, daB3 sie im physikalischen Sinn authoren zu sein, was sie sind: ndmlich Brot und
Wein, sondern daf sie in der Feier der Liturgie der neuen Schopfung in Christus zugefiihrt werden, ohne
daB es zu einer Verschmelzung und Verwischung der Unterschiede kommt.
Es kommt zu keiner Verschmelzung, denn die »Dinge« werden verwandelt, nicht ausgetauscht. Das ist
wichtig, weil es im Mysterium nicht um die Auflésung der Kreatur, sondern um deren kosmisch-
eschatologische Verklarung geht. In der Eucharistie geschieht - und hier wird Bulgakov zu einem der
ersten Vertreter der kosmisch-eschatologischen Liturgieerklarung - ansatzweise, antizipatorisch die
Verklarung, die metamorphosis der Welt.«*'
Die ganze Schopfung ist dazu bestimmt, zu einer allumfassenden Eucharistie zu werden und in die

Bonaventura, In II sent. 16,1,1.

Am Beginn der eucharistischen Anaphora erfolgt die Aufforderung: »Laf3t uns geziemend (‘schon’) und mit Ehrfurcht stehen!«
Die byzantinische Erklirung bezieht dies zuweilen auf die Aussage des Petrus in der Verklarungsgeschichte (Mt 17,4) und deutet
sie als Aufforderung zum Stehen in der Verklarung. Diese Aufforderung finden wir auch am Beginn des Vaterunsers. Vgl. P.
Evdokimov, L'Orthodoxie, 247: »Ce n'est pas le Christ qui change, mais ce sont les yeux des apotres qui s'ouvrent pour un instant.«
Evdokimov unterstreicht auf besondere Weise diese Analogie zwischen der Verkldrung des Herrn und der Liturgie.

K. Rahner, Zur Theologie des Gottesdienstes, in: ders., Schriften zur Theologie. Bd. XIV, Einsiedeln-Ziirich-Ko6ln 1980, 227-237,
hier 237.

Irenéus von Lyon, Adv.haer. V 18,5 (BKV? 1V, 58).

Daf} Brot und Wein als » Antitypen des heiligen Leibes und Blutes Christi« bezeichnet werden, fiihrte im Bilderstreit zu einer
heftigen Kontroverse.

K.C. Felmy, Die Deutung der Géttlichen Liturgie in der russischen Theologie. Wege und Wandlungen russischer Liturgie-
Auslegung, 399f.; vgl. Irenidus, Adv. haer. IV 18,5. Dies heift aber, daf} fiir Bulgakov die Sakramentalitit des Kosmos nicht nur
schopfungstheologisch, sondern heilsgeschichtlich begriindet ist, denn der Kosmos ist der Leib der von Christus in der Inkarnation
angenommenen Menschheit.
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endzeitliche Liturgie liberzugehen. In diesem Sinne existiert die ganze Welt auf die Eucharistie hin, gibt
es doch, wie Zizioulas hervorhebt, »einzig und allein die Wirklichkeit der Natur und der gesamten
Schopfung in der Einheit von himmlischer und irdischer Realitit ... Bei einer solchen Schau der Welt im
Lichte der Eucharistie ist es keineswegs mdglich, zwischen Natur und Ubernatur zu trennen, so wie etwa
die abendléndische Theologie den Menschen vor das Dilemma gestellt hat, zwischen beiden zu wih-
len«**. Nach Evdokimov ist alles Geschaffene Instrument der »leiblichen« Gegenwart Gottes in der Welt
und damit ein Sakrament der gottlichen Gegenwart.

Ein Spezifikum der 6stlichen Schopfungslehre zeigt sich in ihrer Bestimmung der Sakramente und
Sakramentalien. Im Osten sind trotz und mit der Anerkennung der Siebenzahl der Sakramente diese doch
kaum von den Sakramentalien getrennt. Die gesegneten Gegenstinde sind Zeichen jener neuen Welt, die
bloB der dufleren Ordnung nach als »Materie« erscheint, aber ldngst schon in die neue Schopfung
hineingenommen ist: »Die Kirche nimmt in ihren Sakramentalien die kommende Verherrlichung der
Kreatur voraus und gibt den Dingen jene wahre, echte Gestalt, die sie nach dem Willen Gottes haben
sollen. Dieses Geheimnis enthiillt sich in der Endzeit, und zwar so, wie sich nun zeigen wird, dal} alles
»gottlicher Bereich« ist. Im neuen Aon wird alles eine universale Eucharistie sein, denn alles, was schon
hier mit uns in Verbindung steht, wird in hochstem MaBe in Christus verklart sein.

4. Doxologische Anthropologie

Das griechische Wort »orthodox« setzt sich zusammen aus dem Adverb »orthos« (= richtig) und dem
Verb dokeo (= meinen, glauben, sich bekennen). Orthodox ist also, wer den wahren Glauben besitzt.*
Es gibt gibt aber auch eine Verbindung des Begriffs »orthodox« zum Verb doxazo (= preisen). Orthodo-
xie ist nicht abstrakte rechte Lehre, sondern rechte Lobpreisung Gottes, die sich im rechten Glauben,
Kult und Leben der Kirche verwirklicht. Dies 1d6t sich an einem weiteren Element des Ostlichen
Liturgieverstindnisses verdeutlichen; Der Lobpreis auf Gott ist ndmlich aufs engste mit dem Gedenken
an die Heiligen verbunden.

a. Vereinigung
Auffillig ist die Darbringung »fiir« die Heiligen und »alle im Glauben Vollendeten«, eine Formulierung,
welche die Basilius-Liturgie vermeidet, mit der die Chrysostomus-Liturgie aber zum Ausdruck bringen
mdchte, daB die eucharistische Gegenwart des Herrn die ganze Kirche umschliet und allen Anteil am
Heil schenkt. In der Chrysostomus-Liturgie vertraut sich die Gemeinde nicht nur der Fiirbitte der
Heiligen an, sondern sie betet auch ausdriicklich fiir sie:
Noch bringen wir diesen geistigen Gottesdienst dar fiir die im Glauben ruhenden Vorviter,
Viter, Patriarchen, Propheten, Apostel, Prediger, Evangelisten, Martyrer, Bekenner, Asketen
und fiir jeden Gerechten, der im Glauben sein Leben vollendet hat. Insbesondere fiir unsere
allheilige, makellose, hochgelobte und ruhmreiche Herrin, die Gottesgebdrerin und immerwdh-
rende Jungfrau Maria.

2 J. Zizioulas, Die Welt in eucharistischer Schau, in: US 25 (1970) 342-349, hier 345.

# Den Anspruch auf Rechtgliubigkeit erhebt eigentlich jede Kirche; denn andernfalls wiirde sie zugeben, daB sie sich in der Hiresie

befindet, von der sich die frithe Kirche abgrenzte, indem sie sich selbst orthodox nannte. Die Bezeichnung war auch im Westen
geldufig, wie der romische MeBkanon zeigt, in dem »pro omnibus orthodoxis« (fiir alle Rechtgldubigen) gebetet wird, wie auch
die Grabinschrift Karls des Grof3en, die ihn als »orthodoxus Imperator« bezeichnet.
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Das eucharistische Opfer wird ausdriicklich fiir die Heiligen dargebracht. Michael Kunzler fiihrt hierzu
aus: »Damit unterscheidet sie sich in einer eigenen Theologie der Vollendung der Heiligen im Himmel
vom Abendland, fiir die im strengen Sinn Fiirbitte zu leisten schon Augustinus als 'iniuria' bezeichnet
hatte. So sagt die byzantinische Theologie, da3 auch die Heiligen des Himmels durch diesen Ausdruck
der Gemeinschaft einen geistlichen Gewinn haben. Sie weil} sie zwar schon in der Herrlichkeit des
Himmels, aber die Fiille des Reiches Gottes muf3 auch von ihnen noch erwartet werden. Sie ist erreicht
am letzten Tag, wenn alle Menschen, auch die noch zukiinftig geborenen, welche zu Christus gehoren,
seinen geheimnisvollen Leib, der die Kirche ist, vollendet haben. Bis dahin sind alle Verstorbenen, sogar
die Heiligen, noch nicht die 'im Glauben Ruhenden', sondern leben in einer erwartenden Spannung von
'schon' und 'noch nicht', iiber Christus verbunden mit der Kirche der auf Erden Lebenden und der
Verstorbenen.«** Die Flirbitte der Heiligen meint keinen »Instanzenweg«, sondern erklért sich aus der
universalen Heilsgemeinschaft.

Der Weg der Vereinigung mit Gott ist dem orthodoxen Glaubigen im Leben der Gottesgebérerin
vorgezeichnet. Die grofle Ehrfurcht des Orthodoxen vor der Mutter des Herrn zeigt sich darin, daf3 es
ihm nie einfallen wiirde, sie einfach als »Maria« zu bezeichnen oder gar als »Mutter der Kirche,
vielmehr erhélt sie eine besondere Auszeichnung durch ihre einzigartige Beziehung zum Sohn: sie ist die
»QGottesmutter« und »Gottesgebérerin«. Trotz der zentralen Bedeutung der Gottesgebérerin in der
Theologie und Liturgie wie auch im Glaubensleben der Kirche kennt die Orthodoxie keine eigene
Mariologie. Vielmehr ist von einer Theotokologie zu sprechen, die christologisch begriindet und
ausgerichtet bleibt. Die orthodoxen Schuldogmatiken und Katechismen verzichten auf ein eigenes
mariologisches Kapitel, weil ihr Interesse eher theologischer Art ist: Die theologischen Aussagen tiber
die Jungfraulichkeit und Gottesmutterschaft sind der Orthodoxie wichtiger als jene iiber die ethische
Vorbildlichkeit der Gottesgebdrerin.

Immer wieder neu wird in der Liturgie der Lobpreis auf die Gottesmutter angestimmt. Denn im Leben
der »Panhagia« 148t sich die Grundform des Glaubens jeder christlichen Existenz erkennen. Wer glaubt,
kann nicht anders leben und den Weg zu Gott gehen, als es im Leben der Gottesgebarerin vorgezeichnet
ist: Wie durch Adam und Eva das Joch der Verginglichkeit kam, ersteht mit der Geburt des Einen aus
der Jungfrau Maria das neue Leben der Unverginglichkeit.

b. Mystisches Leben*’

Liturgie vollzieht sich nicht in einem Sonderbereich des Alltags, sie ist Einilibung in das Leben. Deshalb
ist nun nach dem Zusammenhang von Gottesdienst und Leben, von Liturgie und Spiritualitit zu fragen,
wie er fiir die Ostkirche bestimmend ist. Um den 6stlichen Ansatz in der Entfaltung einer christlichen
Spiritualitit und der konkreten Ausgestaltung des geistlichen Lebens im Alltag zu verstehen, muf}
zunichst die Bedeutung von Pfingsten fiir den Glauben bedacht werden.

Zwischen Inkarnation, Erlosung und Auferstehung einerseits und Pfingsten andererseits besteht ein
unendlicher Unterschied, der den drei Hypostasen der Dreieinigkeit wie auch ihrem Einssein entspricht.
Es gibt den Aspekt der Erfiillung und den der Vollendung, und beide sind zu unterscheiden: Was die
Inkarnation erfiillt, wird an Pfingsten vollendet, und was dort ein fiir allemal geschehen ist, nimmt jetzt
personlich Gestalt an und wird in der Zeit aktuell fiir jeden Christen. Die Gemeinschaft zwischen Haupt

“ M. Kunzler, Archieratikon. Einfiihrung in Geist und Gestalt der bischoflichen Liturgie im byzantinischen Ritus der griechisch-

katholischen Kirche der Ukraine, Paderborn 1998, 341f.

Eine gute Hinflihrung zur 6stlichen Soteriologie mit weiteren Angaben zu den folgenden Ausfithrungen gibt K. Ware, Mensch
werden - an Gott teilhaben.Wie versteht die orthodoxe Tradition die Erlosung? Bern 1997.
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und Leib, die an Pfingsten ihre Vollendung findet, ist das Werk des Heiligen Geistes. Um seine Kraft
bittet der Beter zu Beginn jeder Liturgie und Hore:
Himmlischer Konig, Troster und Geist der Wahrheit, der Du iiberall bist und alles erfiillst,
Schatzkammer der Giiter und Spender des Lebens. Komm und nimm Wohnung in uns, reinige
uns von jedem Makel und rette uns, denn Du bist gut.
In gewisser Hinsicht kdonnte man das Offenbarungsgeschehen in Christus als das einzig wirklich
historische Geschehen bezeichnen, da mit ihm das ganze menschliche Dasein seine letztmdgliche
Sinndeutung und Erfiillung erhalten hat. Aufgrund der einzigartigen Bedeutung des Christusereignisses
versteht und deutet der Glaubende seine eigene Existenz in unmittelbarer Beziehung zur Abfolge dieser
historischen Ereignisse. Eine rein christologische Anthropologie reicht aber nicht aus, um die Fiille der
gdttlichen Okonomie auszusagen. Der Himmelfahrt Christi folgt die Herabkunft des Heiligen Geistes,
auf bestimmte historische Personen zu einem historischen Zeitpunkt und an einem konkreten Ort. Fiir
die gesamte mystische Tradition der orientalischen Christenheit bedeutet Pfingsten das Hauptziel der Er-
16sung des Menschen, weil sich an Pfingsten etwas Neues vollzieht, das so noch nicht da war und durch
nichts anderes libertroffen werden kann. Das Kommen des Heiligen Geistes an Pfingsten schafft ein
»Mehr« gegeniiber dem Wirken Christi.
Mit der Bedeutung von Pfingsten aufs engste verbunden ist das Verstandnis der Epiklese und ihrer
Bedeutung in der Liturgie. Bei den Vitern wie auch in der Ostlichen Liturgie gibt es keine Fixierung auf
den Augenblick der Epiklese, man spricht vielmehr vom »Eucharistieren« der Gaben.* Fiir Basilius ist
die ganze Anaphora eine Epiklese*’, denn durch das Wirken des Geistes wird das Heilswerk Christi in
der Gemeinde gegenwirtig. Dennoch gibt es in der Basilius- und Chrysostomus-Liturgie eine ausdriick-
liche Bitte um die Herabkunft des Heiligen Geistes iiber die eucharistischen Gaben. Es heilit in der
Anaphora des Basilius:
Durch Ihn ist der Heilige Geist erschienen, der Geist der Wahrheit.
Dies meint nicht nur eine zeitliche Sendung des Heiligen Geistes (Pfingsten), sondern eine iiberzeitliche
(Aorist: exephane), also ein ewiges Sich-Widerspiegeln des Sohnes im Geist.**
Der Priester betet sodann in der Epiklese der Chrysostomus-Liturgie:
Nochmals bringen wir diesen geistigen und unblutigen Gottesdienst dar. Wir rufen dich an,
bitten und flehen zu dir: Sende deinen Heiligen Geist auf uns und diese vorliegenden Gaben
herab.
Die Herabrufung des Heiligen Geistes ist nicht nur ein wichtiger Vollzug in der Feier der Liturgie und
bei der Wandlung der eucharistischen Gaben, sondern ist das Konstitutivam 6stlichen Betens {iberhaupt:
»Die Epiklese ist 'immer erhortes', amtliches Gebet der Kirche, durch das sie die lebenschaffende und
wandelnde Kommunikation des dreifaltigen Gottes mit seiner Schopfung in einer konkreten Situation
eines Menschen oder einer Gemeinschaft aktualisierend herabruft. In der Eucharistiefeier, in allen
sakramentalen Handlungen, ja auch im Gebet ist es der Heilige Geist, der der Schopfung das gottliche
Leben tibergibt und in ihr zur Vollendung bringt.«*
Ein weiteres Merkmal des ostlichen Verstiandnisses der Epiklese, wie sie soeben aus der Chrysostomus-

Vgl. Justin, I. Apol. 65.67.

Vgl. Basilius, Uber den Heiligen Geist, 27,66 (PG 32,188B); auch J. Betz, Die Eucharistie in der Zeit der griechischen Viter. Bd.
I/1, Freiburg 1955, 330; H.-J. Schulz, Liturgie, Die iltesten liturgischen Uberlieferungen des Ostens, in: W. Nyssen u.a. (Hgg.),
Handbuch der Ostkirchenkunde. Bd. II, Diisseldorf 1989, 3-29, bes. 17.

Vgl. hierzu H.-J. Schulz, Liturgie, Die iltesten liturgischen Uberlieferungen des Ostens, bes. 18f.
M. Kunzler, Archieratikon, 54.
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Liturgie angefiihrt wurde, besteht darin, daf die Epiklese iiber die Gaben, aber in gleicher Weise auch
iiber die versammelte Gemeinde ausgesprochen wird, denn nicht nur die Gaben werden verwandelt, son-
dern die Beter selbst sind in das Geschehen der Verwandlung hineingenommen.

Im Osten bedenkt man weniger die Frage einer participatio actuosa der Glaubigen, sind sie doch immer

schon aktiv in das Geschehen der Eucharistie mit einbezogen, wie Nikolaj Afanas'ev ausfiihrt: »Das

Volk konzelebriert dem Priester, und nur diejenige eucharistische Darbringung eréffnet vollig die ganze

Tiefe des kirchlichen Gebets, die Ausdruck der 'katholischen' Fiille ist und die nicht verborgen vor den

Betenden, nicht kaum wahrnehmbar und stumm, sondern 'mit einem Munde und einem Herzen' voll-

zogen wird. Der Priester stellt sich nicht dem Volk gegeniiber, sondern besteht im Gegenteil auf diesem

einmiitigen Vollzug mit dem Volk. Die Kirche ist nicht allein im Klerus beschlossen, sondern im ganzen

Pleroma des Kirchenvolks, des Hiiters der Gottesfurcht.«’® Afanas'ev belegt die Beteiligung des Volkes

damit, daf3 die alten Eucharistiegebete in der 1. Person pluralis geschrieben sind, da3 nach Justin die

Glaubigen mit »Amen« antworteten, dall der Heilige Geist auf das ganze Volk herabkomme und daf3 es

in der Chrysostomus-Anaphora heife:

Wir danken dir auch fiir diese Liturgie, die du aus unseren Hdnden anzunehmen geruhst,
obgleich vor dir Tausende von Erzengeln und Zehntausende von Engeln stehen,

und daf} die Kommunion der wichtigste Akt der Konzelebration der Laien und darum der unverzichtbare

Bestandteil der Gottlichen Liturgie sei.”!

Die eucharistische Ekklesiologie der Basilius-Anaphora zeigt sich deutlich in der Kommunionepiklese:
Uns alle aber, die an dem einen Brot und dem einen Kelch teilhaben, vereinige untereinander
zur einen Gemeinschaft des Heiligen Geistes.

Christus bezieht die Glaubigen in seine Hingabe ein; sie werden in ihm selbst zu Opfernden. Alle in der

Kirche sind »Priester und Opfer zugleich, alle sind Lehrer und Anfiihrer zum Heil fiir sich selbst, fiir

andere ihnen nahestehende Gléaubige, iiberhaupt fiir andere Menschen, ohne damit aber eine formelle

Verantwortung fiir die Gemeinde zu tragen«’>.

Eine solche Sicht hat Konsequenzen fiir das Verstindnis des priesterlichen Amtes. Nach Zizioulas

verleiht die Weihe dem Priester keine Vollmacht, die losgeldst von einer kirchlichen Gemeinschaft

existiert und ausgetiibt wird. Der Priester lebt in der jeweiligen Ortskirche das allein heilsrelevante Prie-
stertum Jesu Christi.”® Kunzler fiithrt hierzu aus: »Die Gnadengabe des Priesters ist deshalb keine
besondere Begabung zur Leitung einer Gemeinschaft - wie sie jede Gemeinschaft von Menschen braucht

-, sondern das priesterliche Charisma ist die Verleiblichung des in Beziehung tretenden und zur vergott-

lichenden Gemeinschaft mit sich einladenden dreifaltigen Gottes. Deshalb ist das priesterliche Amt

zutiefst eine beziehungshafte Wirklichkeit, d. h. 'ein Mysterium der Liebe, das hier und jetzt das Leben
des Dreifaltigen Gottes selber widerspiegelt'.«’* Der Priester handelt als Abbild Christi bzw. als »Anti-
typos, als eine menschliche Ikone, die den unsichtbar gegenwirtigen Herrn fiir die Liturgie sichtbar

N. Afanas'ev, Trapeza Gospodnja. Paris 1952, 56; zitiert nach Felmy. Dieser iiberlegt: »Von daher ist zu fragen, ob der Vollzug
des Gottesdienstes 'versus populum' (der gegenlaufigen Tendenz seiner Befiirworter zuwider) nicht doch vielmehr Ausdruck eines
'klerikalen Amts- und Gottesdienstverstandnisses ist als die gemeinsame Ausrichtung des Zelebranten mit dem Volk« (K.C. Felmy,
Die Deutung der Gottlichen Liturgie in der russischen Theologie. Wege und Wandlungen russischer Liturgie-Auslegung, 374, Anm.
78).

Vgl. ebd., 410.
D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik. Bd. III. Ziirich-Einsiedeln-Ko6ln 1990, 181-184.

Vgl. J. Zizioulas: Priesteramt und Priesterweihe im Licht der Ostlich-orthodoxen Theologie, in: H. Vorgrimler (Hg.): Der
priesterliche Dienst. Bd. V: Amt und Ordination in Okumenischer Sicht (QD 50), Freiburg-Basel-Wien 1973, 74.

M. Kunzler, Archieratikon, 50.
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macht. Deshalb {ibt der Priester auch nicht das Amt eines »Stellvertreters« aus, denn Christus handelt
unmittelbar an seiner Gemeinde; er ist gegenwértig, nicht abwesend, und er bedarf deshalb keines
Menschen, der in seinem Namen auftritt.

c. Leben in Christus

Das konkrete Leben im Glauben gestaltet sich in der ostlichen Theologie und Spiritualitit anders als im
Westen. Das Ziel geistlichen Lebens ist die Vereinigung mit Gott und die Teilnahme am Leben der
Trinitét, doch der Weg, der dahin fiihrt, geht nicht iiber die »Nachfolge« Christi. Die Mystik der
Nachfolge Christi (als Leben mit Christus), die fiir das Abendland immer bestimmender wird, ist der
orientalischen Spiritualitit fremd; sie 146t sich eher als Leben in Christus definieren. Das Leben in der
Einheit des Leibes Christi verleiht dem Menschen alle notwendigen Voraussetzungen, um die Gnade des
Heiligen Geistes zu erwerben, d.h. um in das Leben der Heiligsten Dreifaltigkeit aufgenommen zu
werden.

Die Voraussetzung fiir dieses gottgemédfe Leben ist die Auferstehung. Um die Erinnerung an das
Osterliche Heilsgeschehen lebendig zu halten und stets gegenwartig zu haben, feierten bereits die ersten
Christen wochentlich den ersten Tag der Woche als Herrentag. Die orthodoxe Kirche faflt jeweils acht
Sonntage mit ihren Wochen zu einer Einheit zusammen und 148t diese in stéindiger Wiederkehr,
beginnend mit dem Sonntag nach Ostern, wihrend der iibrigen Zeit des Jahres feiern. Die Zahl »Acht«
(Sieben und Eins) versinnbildet die Zeit der Vollkommenheit in der Neuen Schopfung. Jeder Sonntag
und seine Woche ist durch einen der acht Tone der kirchlichen Gesangsweisen gekennzeichnet, nach
denen die liturgischen Hymnen gesungen werden. Dieser Acht-Ton-Zyklus (Oktoichos) soll die Oster-
freude lebendig halten, bis dann wiederum die neue Vorbereitungszeit auf Ostern beginnt. So steht im
Mittelpunkt orthodoxen Denkens und Feierns nicht die Lehre von Gott, sondern das Geheimnis der
Erlosung.

d. Wahres Menschsein

Die Deutung, da3 die Menschwerdung einzig durch den Siindenfall des Menschen bedingt wire, wird
der Theologie der Bildwerdung nicht gerecht. Gott formte den Menschen nach seinem Bild und Gleich-
nis, und zwar mit Blick auf die Inkarnation und die dadurch ermdglichte Durchgéttlichung des Men-
schen. Gott schuf den Menschen theandrisch, so dall Gott im Menschen und der Mensch in Gott erschaut
wird.

Uber den Zustand der Stindhaftigkeit, in dem sich der Mensch befindet, lassen sich in der dstlichen
Anthropologie und Soteriologie nur sehr wenige dogmatische AuBerungen ausfindig machen. Der
pelagianische Streit ist westlicher Herkunft. Wahrend die Synode von Orange (529) und das Konzil von
Trient (1546/47) die Lehre des heiligen Augustinus bestitigen, gehdrt fiir den Osten die Interpretation
der Ursiinde in den Bereich der Theologumena und bleibt damit ohne kirchlich verbindlichen
Charakter.>

Im Gegensatz zu einer Theologie, die das Hauptaugenmerk auf die Stindhaftigkeit des Menschen richtet,
wird im Osten die Neuschaffung des Menschen durch Christus hervorgehoben. Fiir die Orthodoxie ist
die Neuschopfung (»kaine ktisis«), also das durch Christus ermdglichte gottgeméaBe Leben, das Ziel sei-
ner »Rechtfertigung«. Durch die Kraft des Geistes entdeckt der Mensch in seinem Herzen, was er in
Christus ist. Er, der einzig wahre Mensch (»vere homo«), ist die Quelle jenes Lebens, das in Gemein-

Hieraus erklirt sich auch, warum das Dogma der Unbefleckten Empfingnis fiir die Orthodoxie weniger falsch als unnétig ist.
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schaft mit Gott und allen Menschen leben 148t.

Das Heilsgeschehen ist ein Werk aller drei gottlichen Personen: Der Vater, die Quelle und das Ziel des
Heils, und der Sohn erschlieBen im Heiligen Geist den Menschen den Zugang zum innergéttlichen
Leben. Was Christus duBerlich gewirkt hat, setzt der Heilige Geist in das Innerste des menschlichen
Herzens. Was duB8erlich gewirkt, kommt innerlich zur Vollendung, und was innerlich zum Lebensgesetz
wird, mul} duBerlich eine Form finden. Gegeniiber der westlichen Soteriologie diirfte es gerade die
Starke der 6stlichen Erlosungslehre sein, die trinitarische Dimension des géttlichen Heilswirkens hervor-
gehoben und nie verloren zu haben.>

e. UbermaB des Schénen
In der Chrysostomus-Liturgie heifit eine Bitte in der Ektenie unmittelbar vor der Kommunion:
Alles was schon ist und heilsam fiir unsere Seele und den Frieden der Welt, lafit uns vom Herrn
erbitten.
Der Priester betet beim Anlegen der Gewénder:
Meine Seele freue sich im Herrn, denn er hat mich mit dem Gewand des Heils bekleidet und
mich mit dem Kleid der Freude bedeckt. Wie einen Brdutigam hat Er meine Stirn mit einer
Krone umgeben, und wie eine Braut hat Er mich mit Schonheit geziert.
Ein Schreiben des Papstes Johannes Paulus II. aus dem Jahr 1998 trigt den Titel »Gottes Geist in der
Welt«. Der Heilige Geist ist der »Geist der Schonheit« und bestimmt als solcher die liturgische Feier, so
daB die Feste des Herrenjahres zu einem Ausdruck der Schonheit Gottes und unseres Glaubens werden.
Schonheit ist die einzig richtige Bestimmung dessen, was der Christ ist, der einzige Mafstab, mit dem
das Leben im Glauben zu messen ist.
Gott ist schon, und diese seine Schonheit teilt er seiner Schopfung mit. So heilit es im Hexaémeron, daf3
Gott jedes seiner Werke »schon« geschaffen hat. Das Verb »schaffen« ist nach dem Modus der Vergan-
genheit konjugiert: die Welt ist geschaffen worden, sie ist geschaffen und wird bis zu ihrer Vollendung
geschaffen sein; von dem so Geschaffenen sagt der griechische Text, daB3 es kaAdv (»schon«) ist, nicht
ayodév (»gut«), wihrend der hebriische Ausdruck beides in einem bedeutet.’” Da die Schopfung in allen
ihren Dimensionen an der Schonheit Gottes teil hat, sagt Dionysius, der Pseudo-Areopagite, da3 auch
der Mensch »nach dem ewigen Modell, dem Archetyp der Schonheit geschaffen ist«’*, um an Gottes ei-
gener Schonheit Anteil zu empfangen. Was immer der Mensch in der Schopfung vorfindet oder was er
selber denkt und vollzieht, findet seinen Sinn darin, dal3 es die gottliche Schonheit darstellt. Auf welche
Weise findet die Schonheit Gottes ihren Ausdruck im menschlichen Leben?
Gott offenbart sich mit seiner Schonheit im Leben Jesu. Er ist der »gute Hirt« (Joh 10,11), wiederum
wortlich iibersetzt der »schone Hirt, der sein Leben hingibt fiir die Seinen. Nicht anders soll es auch bei
denen sein, die ihm nachfolgen und dienen. Deshalb weist der Apostel darauf hin: »Ein schoner Diakon
Christi Jesu wirst du sein, dich ndhrend mit den Worten des Glaubens und der schonen Lehre, der du
nachgefolgt bist« (1 Tim 4,6); ebenfalls heiB3it es 1 Petr 4,10: »Dient als schone Haushalter der bunten
Gnade Gottes.« Ein Text aus der byzantinischen Liturgie lautet: »So salbt die Frau den Brautigam ihres

Vgl. hierzu aber auch C. von Schonborn, Immanente und 6konomische Trinitit. Zur Frage des Funktionsverlustes der Trinititslehre
in der 6stlichen und westlichen Theologie, in: FZPhTH 27 (1980) 247-264; J. Moltmann, Trinitit und Reich Gottes. Miinchen 1980;
H.U. von Balthasar, Theodramatik. Bd. III, Einsiedeln 1980; F. Courth, Das trinitarische Gottesbekenntnis als die Wesensaussage
des christlichen Glaubens, in: MThZ 29 (1978) 1-19 (Lit.).

Vgl. Maximus Confessor, Myst. 23 (PG 91,701).
Ps.-Dionysios, Kirchenordnung II1,7.11.
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Herzens und bekennt darin: Du, mein Geliebter, bist ganz schon.«

Aufgrund seiner Schonheit empfangt der Herr ein Pfund Nardendl, dessen Duft das ganze Haus erfiillt
(Joh 12,3). Gegeniiber dem Vorwand der Not der Armen antwortet Jesus: »Lal} sie gewdhren!« (Joh
12,7). »Was in den Augen der Menschen als Verschwendung erscheinen mag, ist fiir den in seinem
innersten Herzen von der Schonheit und der Giite des Herrn angezogenen Menschen eine klare Antwort
der Liebe und eine iiberschwengliche Dankbarkeit dafiir, auf ganz besondere Weise zum Kennenlernen
des Sohnes und zur Teilhabe an seiner gottlichen Sendung in der Welt zugelassen worden zu sein.«*
An die Stelle der »Zweckdienlichkeit« setzt Jesus das Ubermaf3 an Unentgeltlichkeit®. GewiB, Gott will
Barmherzigkeit, nicht Opfer, doch gilt auch hier der Primat des Logos vor dem Ethos, der » Asthetik« vor
der Ethik. Nicht Judas Iskariot, sondern jene Frau, die einfach im Ubermal schenkt und verschwendet,
erweist sich als die wahre Jiingerin des Herrn, dem Gebot der Stunde gehorchend. In ihrer Verschwen-
dung bezeugt sie, daB Gott »alleine groB und schon ist, unmdglich auszuloben«®': Gott handelt ndmlich
gut, recht und billig, doch immer aus dem UbermaR seiner Liebe und Menschenfreundlichkeit. So
vollzieht die Frau nach, was Gott den Menschen zuteil werden 143t: Ohne zu rechnen, kommt er in seiner
verschwenderischen Liebe und Schonheit der Welt zuvor.

Die Schonheit des Irdischen ist ein Vorausbild der Schonheit des Kommenden (Apk 21)%, sie liegt
jenseits alles technisch Herstellbaren, Beherrschbaren und Planbaren. Das Schone ist im letzten nicht
machbar, auch nicht durch Kunst und Kunstfertigkeit: »Die irdenen Gefdfle kdnnen schon sein, obwohl
der Schatz, den sie tragen, immer das Schonere ist.«* Die gottliche Schonheit ist grenzenlos, deshalb
kann sie nur mit dem UbermaR des Unentgeltlichen beantwortet werden. Dieses MaB, das jenseits alles
MeBbaren liegt, gilt in gleicher Weise fiir den Menschen und sein Leben, insbesondere fiir die konkrete
Ausgestaltung des geistlichen Lebens und der evangelischen Rite.** Nicht anders die Zeichen des Gebets
und des Gottesdienstes, sie wollen nicht bloB einer duBleren, Gott gebiihrenden Pflicht (»cultus debitus«)
entsprechen, sondern Ausdruck dessen sein, dal3 der Mensch in der Liturgie und in seinem alltiglichen
Leben die Uberfiille der gottlichen Schénheit, an der er selbst Anteil erhielt, »im unentgeltlichen
UbermalB« darstellen darf.

f. Neuschopfung im Geist
Die alles belebende und erneuernde Kraft, die unentwegt die ganze Schopfung ihrer verklarten Voll-
gestalt entgegenfiihrt, ist der Heilige Geist. Nicht anders verhilt es sich auch in der Liturgie. In der
Basilius-Liturgie heiflt es im zweiten Gebet fiir die Glaubigen:
Mach uns fdhig zu diesem Dienst durch die Macht des Heiligen Geistes, damit wir ohne Tadel
vor Deiner Herrlichkeit stehen und Dir das Lobopfer darbringen, denn Du wirkst alles in allem

Stirke uns zu diesem Dienst durch die Kraft Deines Heiligen Geistes. Lege in unseren Mund,
sobald wir ihn offnen, ein Wort, um die Gnade des Heiligen Geistes auf die Gaben herabzuru-

fen, die wir Dir jetzt darbringen.

Papst Johannes Paul II, Vita consecrata (25. Miérz 1996), Art. 104.
Ebd.

Paul Gerhardt, Geistliche Lieder (Reclam 1741). Stuttgart 1991, 45.
Hierzu H.R. Schlette, Der Christ und die Erfahrung des Schonen, in: J.B. Metz, Weltverstidndnis im Glauben. Mainz 1965, 80-101.
Ebd., 97.

Vgl. hierzu M. Schneider, Leben aus der Fiille des Heiligen Geistes. Standortbestimmung Spiritualitdt heute, St. Ottilien 1997, 26-
33.
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Der Geist 148t uns den tiefen Sinn der Offenbarung des Menschensohnes begreifen, denn das heiligende
Wirken des Geistes, die Voraussetzung fiir jedes Werk, 146t alles zu einer Christophanie, zur Erschei-
nung Christi werden. So »briitete« der Geist liber dem Abgrund, um daraus die Erde erstehen zu lassen,
den Ort der Inkarnation. Das ganze Alte Testament ist ein Vor-Pentekoste, denn es weist auf den
verheiflenen Messias hin. Der Geist steigt auf Maria herab, bildet aus ihr die Theotokos und offenbart
Jesus als den Christus, den Gesalbten. Aus den Feuerzungen des Heiligen Geistes wird die Kirche gebo-
ren, der Leib Christi. Durch das Geschenk des Heiligen Geistes wird der Getaufte zu einem Glied
Christi. So erneuert der Heilige Geist als der gottliche Ikonograph das Angesicht der Erde. Der Heilige
Geist baut die Schopfung zu einem » Tempel« auf, der von der Schonheit Gottes Zeugnis ablegt, wie sie
in der Theologie des Bildes und der Ikone zum Ausdruck gebracht wird.

Auch wenn der Heilige Geist die ganze Schopfung und das Leben des Glaubenden trigt und mit sich
erfiillt, ist er nicht offenkundig, vielmehr verbirgt er im Gegensatz zu Vater und Sohn sein personliches
Antlitz: »Er ist in uns, ohne unsere Stelle einzunehmen; er glaubt, betet, hofft und liebt in uns so, daB3 er
es uns 'vormacht' und 'vorsagt', es uns liberhaupt erst ermdglicht; aber zugleich sind wir es, die glauben,
beten, hoffen und lieben.«** Der Heilige Geist fiihrt unmittelbar in das gottliche Leben in Christus ein,
und alles in der Neuschopfung trigt die »Handschrift« der dritten Person, aber er selbst bleibt hinter
seiner Gabe verborgen und kann mit ihr verwechselt werden. Die Offenbarung seines Antlitzes erfolgt
erst am Ende der Zeiten, wenn das Werk des Heiligen Geistes vollendet ist, ndmlich die Schopfung in
Christus zur Lebensfiille Gottes zu fiihren.®

Der Osten wirft dem Westen vor, daf3 er viel zu wenig den Ausgang des Heiligen Geistes vom Vater
allein und seine Sendung in die Welt durch den Sohn vom Vater her unterscheidet. Der innertrinitarische
Ausgang des Geistes vom Vater allein ist fiir den Osten deshalb so wichtig, weil er darin die uneinge-
schrinkte Personalitdt des Heiligen Geistes garantiert sieht. In der westlichen Lehre sieht der Osten die
grofle Gefahr, den Heiligen Geist zu einer geschaffenen Gnade zu erkldren, zu einer gottlich einge-
richteten, aber fiir uns faBBbar gemachten Kraft, gleichsam als Bestdrkung der christlichen Existenz. In
dem Augenblick, wo in der Kirche und Theologie des Westens das Wissen um die personhafte Ein-
wohnung des Heiligen Geistes im einzelnen Menschen verlorengeht, ist nach Auffassung des christli-
chen Ostens letztlich alles verloren, d.h. es bleiben ein ferner trinitarischer Gott und ein von ihm weit
entfernter Mensch iibrig, dem zwar von Gott geholfen wird, der aber ansonsten selbsténdig agiert.
»lhr werdet die Kraft empfangen, indem der Heilige Geist auf euch kommt, und ihr werdet meine
Zeugen sein in Jerusalem und in ganz Judda und Samaria und bis an das Ende der Erde« (Apg 1,6-8).
Dieses Wort legt der Osten so aus, daB3 am Pfingsttag zu den Aposteln und in der Taufe und Firmung zu
allen Christen der Heilige Geist als die Kraft gottlicher Einwohnung kommt, nicht bloB eine eigens fiir
das menschliche Verstehen zugewiesene Gnadengabe dieses Geistes. Seine ungeschaffenen Energien
lassen den Menschen zu einem zeitlichen Ort seiner Einwohnung werden. Aus dem Wissen um die
innere Einwohnung des gottlichen Geistes hat jeder Glidubige sein Leben mit Gott zu gestalten. Ein
Monch, der aus dem eigenen Glaubensvollzug den iiberlieferten Glauben verkiindet und bezeugt, gilt im
Osten heute noch mehr als ein wissenschaftlich geschulter Universitéitsprofessor.

Liturgie ist fiir den christlichen Osten die Innewerdung der Kirche, zeitliches Gegenwirtigwerden des
gottlichen Heilsplanes im Ablauf der Geschichte durch die vom Menschensohn mittels ihres Priester-
tums erméchtigte Kirche. So heif3t es in der Basilius-Liturgie beim Gebet zur Gabenbereitung:

M. Kunzler, Die Liturgie der Kirche (Amateca X). Paderborn 1995, 87.
Vgl. hierzu auch W. Nyssen, Die Spiritualitit der orthodoxen Kirche, in: Pastoralblatt... 34 (1982) 258-264.
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Herr, unser Gott, Du hast uns erschaffen und in dieses Leben gefiihrt. Du hast uns die Wege des
Heils gezeigt. Du hast uns gnddig die himmlischen Geheimnisse enthiillt. Du hast uns durch die
Macht des Heiligen Geistes mit diesem Dienst betraut.
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