fand nicht nur die Trauer um den Verlust eines geachteten oder geliebten Menschen

ihren Ausdruck. In ihr bot sich auch dem einzelnen Mensch die Moglichkeit, un-
abhingig von religitsen, kulturellen und politischen Unterschieden, sich als Mitglied
einer globalen Gemeinschaft zu erfahren. Diese paradox erscheinende Verbindung von
tiefster Vereinsamung, welche die mit dem Tode eines Menschen verbundene Verluster-
fahrung mit sich bringt, mit der Erfahrung eines globalen Eingebundenseins spiegelte
sich auch in der Art und Weise wider, wie {iber die Amtszeit und den Tod von Johannes
Paul II. gesprochen wurde: Den zahllosen Wiirdigungen tiber seine kirchen- und weltpo-
litischen Aktivitédten entsprach eine Fiille individueller Bekundungen der intensivsten
Trauer und des Schmerzes iiber einen unwiederbringlichen Verlust. Vielfach konnte man
beobachten, wie diese beiden Sprachweisen bei einzelnen Sprechern nahtlos ineinander
iibergingen.

Papst Johannes Paul I1.

Sicher kann dieser Befund in Teilen auf die massenmediale Prasenz des Pontifikats und
des Sterbens von Johannes Paul II. zuriickgefiihrt werden. Dabei darf aber nicht tiber-
sehen werden, daB es eine der grundlegenden Intentionen des Papstes war, sein Amt als
die maBgebliche Form einer allumfassenden Prisenz der katholischen Kirche in der Welt
zu verstehen, und demgeméif hat er wahrend seines langen Pontifikats sich gedufert und
gehandelt. Diesen Sachverhalt bringt die in den letzten Jahren eingebiirgerte Redeweise
von der Kirche als einem «Global Player» treffend zum Ausdruck. Man bezeichnet damit
zuerst einmal ihre universale VerfaBtheit und im besonderen dann auch die spezifische
Art und Weise, wie Papst Johannes Paul II. sein Amt ausgeiibt hat. Seit der Franzosischen
Revolution bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil hatte das Papsttum seinen Machtver-

IN DER WELTWEITEN ANTEILNAHME an Sterben und Tod von Papst Johannes Paul II.

lust im Kontext der sich formierenden européischen Nationalstaaten zu kompensieren .

versucht, indem es darauf mit einer zunehmenden Zentralisierung der kirchlichen Lei-
tung und einer sich absolutistisch verstehenden Spiritualisierung des pépstlichen Amtes
reagierte. Zwar erwies sich diese Vorgehensweise als Erfolg, gelang es dem Papsttum
doch, einen moglichen Zerfall kirchlicher Einheit in miteinander konkurrierenden «Na-
tionalkirchen» zu verhindern, aber gleichzeitig bezahlte es dafiir einen sehr hohen Preis,
indem sich die Kirche weitgehend den wissenschaftlichen, gesellschaftlichen und poli-
tischen Modernisierungsprozessen verweigerte.! Erst mit der Erkldrung iiber die Re-
ligionsfreiheit Dignitatis humanae des Zweiten Vatikanischen Konzils formulierte die
katholische Kirche den Ausgangspunkt fiir eine produktive Auseinandersetzung mit der
Moderne.

Gerade die von seiner Seite unbestrittene Anerkennung der Religionsfreiheit machte
es Papst Johannes Paul II. moglich, als polnischer Patriot und als ein der Weltkirche
verpflichteter Papst zu handeln. So bedeuteten fiir ihn die politischen Ereignisse des
Jahres 1989 mit dem Zusammenbruch des staatsozialistischen Systems in Polen, Ungarn,
Rumanien, in der Deutschen Demokratischen Republik und in der Tschechoslowakei
nicht nur das Ende einer bipolaren Weltkonstellation, sondern sie waren ihm ein «Fin-
gerzeig Gottes», wie die Kirche in Zukunft ihren Verkiindigungsauftrag wahrzunehmen
hat. In der Enzyklika Centesimus annus von 1991 konnte er deshalb die Erfahrungen der
gewaltlosen Biirgerbewegungen in den einzelnen Léndern Osteuropas und deren Theo-
rie-Debatten um zivilgesellschaftliche Organisationsformen als ein Vorbild bezeichnen,
wie «die Kirche zu einer GroBBbewegung fiir die menschliche Person und zum Schutz
ihrer Wiirde» werden kann. Die damit von ihm selber artikulierten demokratietheo-
retischen wie ekklesiologischen Herausforderungen hat er aber nicht weiter entfaltet,
sondern schon bald in seinen Enzykliken Veritatis splendor (1993) und Fides et ratio
(1998) zuriickgenommen.? Die Frage, die sich im AnschluB} an seine Uberlegungen in
Centesimus annus gestellt hitte, wire ndmlich gewesen, wie eine sich zivilgesellschaftlich
verstehende und handelnde Kirche mit andern zivilgesellschaftlichen Gruppen in einem
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freien Wechselspiel der Krifte zusammenwirken und dabei ihrer
im Evangelium begriindeten Sendung treu bleiben konne. In den
letzten Jahren seines Pontifikats, zuletzt noch in seinem in diesem
Friihjahr erschienenen Memoirenbuch Erinnerung und Identitiit,
hat Johannes Paul II. in zunehmendem Mafe eine mogliche Ver-
bindung zwischen Demokratie und ethischem Relativismus als
eine unmittelbar drohende Gefahr thematisiert und gleichzeitig
Vorbehalte gegen die Austragung von ethischen Konflikten im
Rahmen einer repriasentativen Demokratie formuliert.

Was ihm im Verlaufe seines Pontifikates an EinfluBmoglichkei-
ten auf der gesellschaftlichen Ebene allgemein, zu seinem grofien
Schmerz auch in seiner Heimat im Rahmen der Entwicklung im
postkommunistischen Polen, versagt blieb, versuchte er in den
letzten Jahren in immer starkerem MaBe innerkichlich durchzu-
setzen, indem er sich immer mehr auf die Autoritit seines Amtes
statt auf die Uberzeugungskraft seiner Argumente berief. Dies
hatte u.a. zur Folge, daB3 auf das liberzeugende Engagement des
Papstes fiir den Weltfrieden und fiir den interreligitsen Dialog
der Schatten einer durch zunehmende Polarisierung bestimmten
Kirche fiel. Was die zukunftsweisende Dynamik seiner Friedens-
politik ausmachte, ihr Uberzeugungskraft und Glaubwiirdigkeit
verlieh, namlich die Einsicht, daB zwischenstaatliche Beziehun-
gen nicht durch Gewalt, sondern durch Recht und Gerechtigkeit
zu regeln seien, spielte bei der Losung vieler innerkirchlicher
Konflikte nicht die ihr zukommende Rolle.

Aus diesem Grunde konnten viele Konflikte in einzelnen Ortskir-
chen jahrelang nicht gelost werden. Den Preis dafiir hatten nicht
nur Katholiken vor Ort, sondern auch die Gesamtkirche zu be-
zahlen. Denn es ist ein Kennzeichen der Amtszeit von Johannes
Paul I1., daB viele zukunftsweisende Initiativen ihren Anfang an
der Peripherie nahmen und von der romischen Zentrale vielfach
nicht ausreichend gewiirdigt, in einigen Fillen behindert oder gar
verhindert wurden. Dies gilt nicht nur fiir die Befreiungstheolo-
gie und deren Rezeption durch die Vollversammlung des latein-

amerikanischen Episkopates in Puebla im Jahre 1979 wie auch
fiir die grundlegenden Uberlegungen zum interreligitsen Dialog,
wie sie im Rahmen der «Féderation der asiatischen Bischofskon-
ferenz» (FABC) entwickelt wurden, sondern auch fiir die Studien
des «Rates der Europdischen Bischofskonferenzen» (CCEE) zur
Pastoral in einer sdkularisierten Gesellschaft wie auch fiir die von
der Amerikanischen Bischofskonferenz verfaf3ten Hirtenbriefe
iiber den Frieden und iiber die Wirtschaft. Gerade die Vitalitiit
dieser Neuaufbriiche hitte die Forderung der Vernetzung der
einzelnen Ortskirchen und der Rezeption der Vielfalt des in den
einzelnen Kontinenten gelebten Christentums verlangt. Fiir viele
Teilnehmer an den «Romischen Bischofssynoden» mag dies auf
der Ebene personlicher Begegnungen auch der Fall gewesen sein.
Auf diese Weise vermochte man aber keine gesamtkirchliche Re-
zeption ortskirchlicher Initiativen auf den Weg zu bringen, auch
wenn sie an der Zeit gewesen wire.

Vielfach kénnen in Situationen, in denen treffende Worte noch
nicht gefunden und geforderte Handlungen noch nicht gesetzt
werden konnen, Gesten an deren Stelle treten. Das Pontifikat
von Johannes Paul I1. war gepragt von solchen Gesten.3 Mit jeder
Wiederholung einer Geste, mag sie noch so variiert werden, stellt
sich immer dringender die Frage, ob das durch sie Dargestellte
wirklich angestrebt wird. Vielleicht sind einige der Gesten, so der
Besuch der Synagoge in Rom und das Gebet vor der Klagemauer
in Jerusalem, das wertvollste Erbe, das Johannes Paul II. seiner
Kirche hinterlassen hat: Im unterscheidenden und kritischen Er-
innern an sein Pontifikat zu fragen, was heute den Menschen not
tut. - Nikolaus Klein
'Vel. Franz-Xaver Kaufmann, Rémischer Zentralismus. Entstehung — Er-
folg — Gefahren, in: Orientierung 66 (2002), 113-116 und 125ff.

2Vgl. Hermann-Josef GroBe Kracht, Kirche in ziviler Gesellschaft. Studien
zur Konfliktgeschichte von katholischer Kirche und demokratischer Of-
fentlichkeit. Paderborn u.a. 1996, 264-278.

3Vgl. Alberto Melloni, Okumenische Gesten im Katholizismus der Gegen-
wart, in: Concilium 37 (2001), 359-372.

Daoismus im deutschsprachigen Raum

Im Unterschied zum Konfuzianismus wurden Formen, Traditionen
und Schriften des Daoismus im sogenannten Westen erst relativ
spat wahrgenommen, trafen dann aber auf um so groBeres, wenn
auch ambivalentes Interesse. Erst wihrend der letzten zwanzig
Jahre beschiftigen sich Wissenschaftler mit dieser wechselhaften
und auch spannenden Rezeption des Daoismus im Westen. Oliver
Grasmiick hat im Herbst 2001 an der Universitit Tiibingen eine
Magisterarbeit im Fach Religionswissenschaft liber die Rezeption
des Daoismus im deutschsprachigen Raum eingereicht, die nun
als zweiter Band der neuen Reihe «Religionen in der pluraien
Welt. Religionswissenschaftliche Studien» im LIT-Verlag (Miin-
ster) erschienen ist.! Die Herausgeber dieser neuen Reihe? beto-
nen in ihrem Vorwort, daB «deren Begriindung u.a. durch die hier
vorliegende Arbeit von Herrn Grasmiick angeregt wurde». (9)
Grasmiick skizziert zunédchst die Geschichte der Daoismus-
rezeption seit der China-Mission der Jesuiten im 16. Jahrhundert,
wobei er auch iiber bislang Unbekanntes oder wieder Vergesse-
nes berichtet. Ein weiterer Teil ist einer empirischen Bestands-
aufnahme der Daoismus-Rezeption im deutschsprachigen Raum
ab 1900 gewidmet, dem eine kenntnisreiche Reflexion iiber den
«Daoismus des Westens» folgt. Eine opulente Literaturiibersicht
sowie ein umfangreicher Anhang mit tabellarischen Ubersichten
und zusitzlichen Informationen, etwa aus dem Bereich des Inter-
nets, ergénzen diese treffliche Darstellung.

1'Qliver Grasmiick, Geschichte und Aktualitit der Daoismusrezeption im
deutschsprachigen Raum. (Reihe Religionen in der pluralen Welt. Religi-
onswissenschaftliche Studien Bd. 2), LIT-Verlag, Miinster/Westf. 2004, 152
S.,24 90 EUR.

2Christoph Auffarth (Bremen), Giinter Kehrer (Tiibingen), Livia Kohn
(Boston) und Oliver Grasmiick.
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Selektive Rezeption

Durch Grasmiicks Darstellung zieht sich der rote Faden einer
gleichsam gebrochenen bzw. zweigeteilten Rezeption. Diese
sieht recht unterschiedlich aus, sofern man sich lediglich auf den
Bereich der sinologischen Forschung beschriankt, oder sich die
«allgemeine» Rezeptionsgeschichte anschaut, einschlief3lich der
esoterischen Weiten, in der sie stattgefunden hat und immer noch
ablduft. Der Verfasser weist vollig zu Recht darauf hin, daB im tib-
rigen «die Wahrnehmung des Daoismus fast ausschlieSlich tiber
einige wenige klassische Texte» (14, FuBn. 15) erfolgt ist. Dabei
erwihnt Grasmiick das Daode jing (Laozi), doch ist zweifelsohne
auch das Buch Zhuangzi (Dschuang Dse), vielleicht auch noch
Liezi (Lid Dse) zu nennen. Hingegen sei «die sonstige reichhalti-
ge literarische Tradition» (ebd.) auBerhalb der sinologischen For-
schung unbeachtet geblieben. Hier konnte man vielleicht kritisch
anfiigen, daB sich auch die Sinologie erst recht spit und zégernd
mit daoistischen Schriften beschiftigt oder diese exegetisch er-
forscht hat. Bis heute ist selbst der Begriff «<Daoist» unscharf ge-
blieben, auch in der sinologischen Forschung. (18, Fufin. 30) Voll
zuzustimmen ist jedoch der Beobachtung des Verfassers, «das
reichhaltige daoistische Pantheon» (ebd.) spiele in der westlichen
Rezeption praktisch keine Rolle. Im Gegensatz zum Interesse am
sogenannten philosophischen Daoismus war jenes an der «korper-
lichen» Seite des Daoismus (85), also am sogenannten Volksdaois-
mus oder didaktischen Daoismus (M. Porkert)?, in der westlichen
Rezeption durchgéngig schwach entwickelt und ist sogar wihrend
der letzten Jahrzehnte zuriickgegangen, sicht man einmal von den

3Riten und Liturgien, Atemtechniken, Bewegungskiinste (Taiji), Ernéh-
rungsregeln, sexuelle Methoden usw.
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hervorragenden wissenschaftlichen Forschungen des niederldn-
disch-franzosischen Forschers Kristofer M. Schipper ab.

Es ist wertvoll und trégt vieles zur Erhellung des Ganzen bei,
wenn sich Grasmiick recht ausfiihrlich mit Begriff und Inhalt von
Rezeption tiberhaupt auseinandersetzt. (15f.) Wie bereits vom
Berliner Sinologen Florian Reiter* festgestellt wurde, muf3 man
in diesem Fall von einer selektiven Rezeption sprechen. Es wer-
den Elemente aus ihrem urspriinglichen Kontext herausgelost
und in westliche Kontexte verpflanzt. So betrachtet, tragen Teile
der neueren Daoismusrezeption durchaus zur zusammengeba-
stelten Religiositét (bricolage) der Gegenwart bei.’

«Jesuitical fiction»

Grasmiick unterscheidet nach Vorgaben des Trierer Sinologen
Karl-Heinz Pohl sechs Phasen der Daoismusrezeption: Mission
der Jesuiten — vom 16. Jahrhundert bis zur Aufklirung; Erste
wissenschaftliche Beschéftigung im 19. Jahrhundert; Protestan-
tische Mission und Kolonialismus um die Wende vom 19. zum
20. Jahrhundert; Das erste «Dao-Fieber» nach dem Ersten Welt-
krieg; Philosophie, Zen und beat generation nach dem Zweiten
Weltkrieg; «new age» und das zweite «Dao-Fieber». Besonders
seine Ausfiihrungen zur ersten Phase bieten neue Einsichten und
Bewertungen. Dabei tibernimmt er die Formulierung des chine-
sisch-kanadischen Wissenschaftlers Adrian Hsia von einer «Jesui-
tical fiction», «jenes Bild also, das sich die Jesuiten von diesem gi-
gantischen Land und seiner jahrtausendealten Kultur machten».6
(34) Dabei versuchten nicht wenige unter ihnen, insbesondere
die sogenannten Figuristen, christliche Elemente in den chinesi-
schen Weltinterpretationen bzw. Religionen zu entdecken.” (371f.)
Mit den daoistischen klassischen Schriften befaB3ten sie sich nicht,
vielleicht weil sie zu ihnen keinen Zugang erhielten. Hingegen
lernten sie daoistisches Gedankengut in neo-konfuzianischen
Schriften kennen, und sie schitzten auch sehr das «Buch der
Wandlungen» (Yijing), in dessen Appendices das Dao recht aus-
fiihrlich Erwéhnung findet. Immerhin wurde die vermutlich fri-
heste handschriftliche Ubersetzung des Daode jing (Laozi) von
Pater Francois Noél SJ (1651-1729)8 angefertigt. Der unheilvolle
Ritenstreit mit dem im Jahre 1742 durch Benedikt XIV. erfolgten
Verbot der chinesischen Riten beendete diesen Rezeptionspro-
zeB3 weitgehend, auch wenn er durch einige ehemalige Jesuiten
noch ein paar Jahrzehnte lang fortgesetzt worden sein mag,.

Neuere Entwiéklungen der Rezeption

Die bereits erwéhnte gebrochene bzw. zweigeteilte Rezeption des
Daoismus im Westen zeigt sich insbesondere im letzten Jahrhun-
dert. Einerseits nimmt das Interesse der Sinologen fiir den Dao-
ismus zu, andererseits gelangen die daoistischen Texte, besonders
Laozi, in die theosophische, spiter in die esoterische Sphire oder
Ecke und somit in eine gewisse Isolation. Kennzeichnend mag
sein, daB nach Grasmiicks Untersuchungen auf der Bestsellerli-
ste der Daoismusrezeption im 20. Jahrhundert an erster Stelle das
Daode jing in der Ubersetzung von Richard Wilhelm und «Das
Tao der Liebe» von Jolan Chang stehen. (56) Ab Mitte der sieb-
ziger Jahre konstatiert Grasmiick einen «Dao-Boomb», fiir den
kennzeichnend ist, daB das Interesse am Text des Daode jing und

4Florian Reiter, Taoismus zur Einfithrung. Junius, Hamburg 2000, 10.
5Knut Walf, Hrsg., Erosion: Zur Verinderung des religiésen Bewusstseins.
Edition Exodus, Luzern 2000, 1271.

$Gemeint sind Jesuiten, die als Missionare vom 16. bis zum 18. Jahrhun-
dert in China arbeiteten, in der Regel Franzosen, aber auch Italiener und
Spanier.

7Die Figuristen vertraten die Auffassung, in den klassischen chinesischen
Schriften seien Spuren einer Uroffenbarung enthalten, die in figiirlicher
bzw. symbolischer Weise von der Erlosung der Menschheit berichten. Um
die Erforschung dieses hdchst interessanten Komplexes hat sich insbeson-
dere die Wiirzburger Wissenschaftlerin Claudia von Collani groBe Ver-
dienste erworben.

8Vgl. Claudia von Collani, Frangois No&l, in: Biographisch-Bibliographi-
sches Kirchenlexikon, Band VI (1993), Sp. 977-978. C. von Collani erwéhnt
iibrigens diese Laozi-Ubersetzung nicht.
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sicher auch anderer daoistischer Quellenliteratur zuriickgeht,
wihrend die nicht selten phantastische «Dao-Literatur» ihren
Hohenflug beginnt. Die Zahl der Biicher mit dem Titel «Das Tao/
Dao des/der...» ist Legion. (89ff.) Diese Dao-Literatur wird im
deutschen Sprachraum etwa zur Hélfte von groBBen Verlagshiu-
sern publiziert; die andere Hilfte der Publikationen verteilt sich
auf oft sehr kleine Verlage.® Diese Verschiebung weg von der Ver-
offentlichung der Quellen und hin zur allgemeinen Dao-Literatur
bzw. Darstellungen verdeutlicht auch die Tatsache, da} in der er-
sten Hilfte des 20. Jahrhunderts die Daode-jing-Ubersetzungen
noch ca. 40 Prozent der Gesamterscheinungen zum Daoismus
ausmachten, wiahrend dieser Anteil in der zweiten Jahrhundert-
hilfte nur noch bei etwa 30 Prozent lag. (84f.)

Grasmiick widmet einen eigenen Teil der «Daoismusrezeption in
der christlichen Theologie der Gegenwart». (93f.) Wenn man be-

" denkt, daB weite Perioden der Daoismusrezeption geprégt waren

von der Vermittlung durch Theologen, von katholischen vornehm-
lich vom 16. bis zum 18. Jahrhundert und von protestantischen im
ausgehenden 19. und zu Beginn des 20. Jahrhunderts, dann fallt
schon auf, daf} heutzutage das Interesse der christlichen Theo-
logen eher gering ist. Insbesondere koreanische protestantische
Theologen tragen manches zur Vermittlung bei, und natiirlich ist
an dieser Stelle auch das Buch von Hans Kiing und Julia Ching

" iiber «Christentum und Chinesische Religion» (bereits 1988!)

riihmend zu nennen. Vielleicht war und ist es doch so, daB sich
die besseren christlichen Theologen der Bedeutung der chinesi-
schen Traditionen durchaus bewuf3t waren. Zu nennen wiren der
wohl bedeutendste katholische Theologe der zweiten Hilfte des
19. Jahrhunderts Herman Schell (1850-1906) und der Tiibinger
protestantische Alttestamentler Julius Grill (1840-1930).

Grasmiicks Untersuchung faft nicht nur bislang Bekanntes oder
hier und da verstreut Veroffentlichtes zusammen. Er ordnet
auf angenehme, in der Regel iiberzeugende Weise das eher un-
tibersichtliche Material, bringt es in Ubersichten, Schemata und
Graphiken unter, so dal man einen guten Zugang findet. Ein be-
sonderer Wert ist die eigenstidndige Beurteilung des Rezeptions-
vorgangs, etwa der Teil liber den «Rezeptionsfokus «Geist> und
den Rezeptionsfokus <Korper>-» (102f.), der anregend ist, aber
auch zum Widerspruch verleiten mag. Knut Walf, Nijmegen

9Fiir andere Sprachen diirfte dhnliches gelten.
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«Tut dies zu meinem Gedichtnis!»

Die Eucharistie in der friihen Kirche

Zwei Fragen bewegen uns: Warum feiern wir iiberhaupt Eucha-
ristie? Und was tun wir eigentlich, wenn wir sie allsonntiglich
begehen, was heif3t Eucharistie feiern? Auf beide Fragen gibt es
scheinbar ganz einfache Antworten. Wir feiern Eucharistie, weil
Jesus selbst es uns bzw. den Aposteln im Abendmahlssaal auf-
getragen hat: «Tut dies zu meinem Gedichtnis!» Allerdings fin-
det sich dieser sog. «Wiederholungsbefehl» in den Erzdhlungen
vom Abschiedsmahl Jesu nach Markus und Matthius nicht, nur
in der Fassung des Lukas und bei Paulus. Und bei Lukas auch
nur nach der Brothandlung, nicht nach der Becherhandlung,
so daf} der einzige neutestamentliche Zeuge fiir den doppelten
«Wiederholungsbefehl» Paulus ist. Angesichts dieses gespaltenen
Uberlieferungsbefundes zweifelt die neutestamentliche Wissen-
schaft daran, da3 Jesus die Weisung, «tut dieses zu meinem Ge-
didchtnis», {iberhaupt gesprochen hat. Hinzu kommt, daB diese
Aufforderung zu bleibendem Gedenken nicht einzig in ihrer Art
ist, sondern im Umfeld hellenistischer Gedichtnisfeiern Analo-
gien besitzt. Im Testament des Philosophen Epikur (341-271 v.
Chr.) etwa heiBit es: «Was aber die Einnahmen aus dem von uns
[..] vermachten Vermogen anbelangt, so sollen aus denselben [...]
nach Maoglichkeiten die Ausgaben fiir folgende Zwecke bestritten
werden: erstens fiir die Totenopfer fiir Vater, Mutter und Briider,
sodann fiir die gewohnte jahrliche Feier meines Geburtstages am
zehnten des Monats Gamelion (Jan./Febr.) sowie auch fiir die iib-
liche festliche Zusammenkunft meiner philosophischen Genos-
sen am zwanzigsten jeden Monats zu meinem und des Metrodor
[des engsten Schiilers Epikurs] Gedichtnis gemiB den dariiber
getroffenen Bestimmungen.»! Kurzum: Bei der Frage, warum wir
Eucharistie feiern, konnen wir uns nicht mit einem Hinweis auf
ein einziges, dazu auch noch umstrittenes Wort Jesu zufriedenge-
ben, wir miissen tiefer fragen.

Abhnlich liegt der Sachverhalt bei unserer zweiten Frage, was es
denn bedeutet, Eucharistie zu feiern. Auch hier scheint zunichst
eine schnelle Antwort méglich, wenn man sich an ihrem spite-
stens seit dem 2. Jahrhundert geldufigen Namen orientiert: Eu-
charistie? heilit Danksagung an Gott, und die beiden entspre-
chenden griechischen Verben eucharistein und eulogein erinnern
an die jiidischen Gebete beim Mahl, welche die Werke Gottes
rithmen: Schopfung, Erlosung und Heiligung. Eucharistie feiern
meint also: iiber den Gaben von Brot und Wein dem Schopfer
zu danken fiir die «Frucht der Erde und der menschlichen Ar-
beit», fiir unsere Errettung aus Siinde und Tod dank Jesu Kreuz
sowie fiir unsere Heiligung durch die sakramentale Vereinigung
mit ihm, dem Auferweckten, im Mahl. Aber es gibt noch andere
Namen fiir die Feier — Lukas spricht vom «Brotbrechen» {(vgl.
Lk 24,35; Apg 2,42), Paulus vom «Herrenmahl» (1Kor 11,20), der
Judasbrief von Liebesmihlern (Agapen) (Jud 12) und die Kir-
chenviiter des Westens und Ostens spéter dann von der «Synaxis»
(der Versammlung), den groBen «Mysterien», der gottlichen «Li-
turgie», dem Lobopfer und auch (seit dem 5. Jahrhundert) von
der missa (Messe) und dem MeBopfer. Alle diese Namen, denen

'Bei Diogenes Laértios X 18 (gegen Ende des 3. Jh.s).

2Spuren fiir diese Terminologie gibt es bereits in den Spitschriften des
Neuen Testaments, vgl.: M. Theobald, Eucharistie in Joh'6. Vom pneumato-
logischen zum inkarnationstheologischen Verstehensmodell, in: T. Stding,
Hrsg., Johannesevangelium — Mitte oder Rand des Kanons? Neue Stand-
ortbestimmungen. (QD 203), Freiburg 2003, 178-257, 200 mit Anm. 84. -
Wenn man heute vielerorts dem Ausdruck «Herrenmahl» den Vorzug gibt,
weil er im Neuen Testament belegt ist, darf man nicht iibersehen, daB er
dort nur ein einziges Mal vorkommt (1Kor 11,20) und in der frithen Kirche
auch nur ganz selten benutzt wurde. Bis ins 20. Jh. hinein «hat man offen-
bar im Qsten wie im Westen den Begriff cena Domini/ dominica/ dei bzw.
dessen Aquivalent in anderen Sprachen in der Regel nur im Zusammen-
hang mit dem letzten Mahl Jesu mit seinen Jiingern oder mit dem Empfang
der Kommunion verwendet (vgl. Tertullian, De spect. 13: non possumus
coenam Dei edere et coenam daemoniorum)» (H.B. Meyer, Eucharistie.

Geschichte, Theologie, Pastoral, in: Gottesdienst der Kirche. Handbuch der

Liturgiewissenschaft, Teil 4, Regensburg 1989, 37).
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man noch weitere hinzufiigen kénnte?, zeigen die Vielfalt der
unterschiedlichen Bedeutungen, die man der Feier im Laufe der
Zeit zumaB, signalisieren aber auch die teilweise tiefgreifenden
geschichtlichen Wandlungen, denen sie unterlag. Eine einfache
Antwort auf die Frage, was es bedeutet, Eucharistie zu feiern, ist
also nicht moglich und auch nicht wiinschenswert, weil sie letzt-
lich nur den Reichtum dessen, was da geschieht, verstellen wiirde.
Freilich bleibt die Frage, was fiir uns normativ ist, woran wir uns
bei unserer Suche nach Orientierung zu halten haben: natiirlich
an die Zeugnisse des Neuen Testaments, der Ur-Kunde unseres
Glaubens, diese aber, da sie mitunter von bruchstiickhaftem und
zufilligem Charakter sind, gelesen auf dem Hintergrund der li-
turgischen Dynamik der frithen Kirche.# Auch im Blick auf die
Okumene (die des Westens wie des Ostens) wire es nur von Scha-
den, wollte man die formative Phase der eucharistischen Liturgie,
sprich: die ersten drei Jahrhunderte, in denen sie sich regional
verschieden herausbildete, abblenden, um sich ausschlieflich auf
die Zeugnisse des Neuen Testaments zu beschrianken.’

In drei Schritten ndhern wir uns einer Antwort auf unsere bei-
den Fragen, warum wir Eucharistie feiern und was dies bedeutet.
Erstens gehen wir auf die Suche nach den historischen Wurzeln
der christlichen Mahlpraxis sowohl im Leben des irdischen Jesus
wie in der Ostererfahrung seiner Jiinger und Jiingerinnen. Zwei-
tens bestimmen wir Aufgabe und Funktionen des sog. «Einset-
zungsberichts» in der frithen Kirche, und drittens sammeln wir
Hinweise zur Frage, wie sich die frithen Christen die Gegenwart
des Herrn im eucharistischen Mahl gedacht haben.

Drei Wurzeln besitzt die Eucharistie der Kirche: die Mahlpraxis
des irdischen Jesus, sein letztes Mahl mit den Seinen «in der
Nacht, da er ausgeliefert wurde» und - auf einer neuen Ebene
—den 6sterlichen Glauben an seine Auferweckung aus den Toten,
insofern dieser Glaube zur Wiederaufnahme der vorosterlichen
Mahlgemeinschaft der Seinen fiihrte, jetzt im Wissen darum, da3
ihr Gastgeber der erhohte Herr ist, dessen Wiederkunft sie er-
warteten.

Die Mahlpraxis Jesu

Zwei Texte sind reprisentativ. Ein erster: «Siehe, dieser Mensch:
ein Fresser und Weinséufer, ein Freund der Zollner und Siinder!»
(Mt 11,19 = Lk 7,34). Hierbei handelt es sich wohl um die Wie-
dergabe dessen, was «man» sich so iiber diesen Jesus erzihlte,
also um ein Stiick «Auenwahrnehmung» Jesu, wahrscheinlich
aus frommen Kreisen Palastinas. Mit den gescharften Augen von
Kritikern werden diese sein Treiben durchaus zutreffend gezeich-
net haben: Jesus pflegte in der Tat Tischgemeinschaft, wobei seine
Tafelrunden hochgestimmt und von Freude geprigt waren. Auch
hat er nicht nur mit seinen Anhédngern und Anhéngerinnen ge-
tafelt, sondern mit lauter Gesindel: geschiftstiichtigen Zolinern,
die mit dem Landesherrn und den Michtigen kollaborierten,
und sonstigen «Siindern». Wenn sie ihn einen «Fresser und Wein-

3Vgl. H.B. Meyer, Eucharistie (Anm. 2), 34-43.

4Dazu vgl. zuletzt R. Messner, Der Gottesdienst in der vornizanischen Kir-
che, in: Die Geschichte des Christentums, Bd. 1: Die Zeit des Anfangs (bis
250), Freiburg 2003, 340-441, insbes. 418-441 («Die Eucharistie»). '

5Eine solche Blickwinkelverengung hitte z.B. die Gefahr zur Folge, daf
man das theologische Gewicht der erst spéter greifbaren Epiklesen (Her-
abrufung des Logos oder des Geistes auf die Gaben) bzw. der Anaphoren
insgesamt im Vergleich zu dem im Kanon des Neuen Testaments bezeugten
«Einsetzungsbericht» mit Jesu eigenen Worten als seinen Kern verkennt,
eine Gefahr, der wohl zuletzt D. Wendebourg erlegen ist: Den falschen Weg
Roms zu Ende gegangen? Zur gegenwirtigen Diskussion iiber Martin Lu-
thers Gottesdienstreform und ihr Verhiltnis zu den Traditionen der alten
Kirche, in: dies., Die eine Christenheit auf Erden. Aufsitze zur Kirchen-
und Okumenegeschichte. Tiibingen 2000, 164-194.

6 Ausfiihrlich dazu samt Hinweisen zur derzeit laufenden wissenschaftli-
chen Diskussion vgl. M. Theobald, Das Herrenmahl im Neuen Testament,
in: ThQ 183 (2003) 257-280.
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sdufer» nannten, dann stellten sie ihn als sozialen Problemfall dar,
als Aussteiger, der nach der Tora mehr als nur Verachtung ver-
diente. Dtn 21,18-21, worauf der Vorwurf anspielen diirfte’, hat
den hoffnungslosen Fall eines Sohnes vor Augen, der seinen El-
tern uniiberwindliche Schwierigkeiten bereitet; wenn sie alles mit
ihm versucht haben - erfolglos -, sollen sie ihn zu den Altesten
am Tor der Stadt hinausfiihren und erkldren: «Dieser unser Sohn
ist storrig und widerspenstig, er hort nicht auf unsere Stimme, er
ist ein Schlemmer und Saufen Dann sollen ihn alle Leute seiner
Stadt steinigen, daf er stirbt; so sollst du das Bose aus deiner Mitte
wegschaffen. Und ganz Israel soll es horen und sich fiirchten.»
Fragt man, wie Jesus selbst seine Tafelrunden verstand, dann er-
teilt uns Mk 2,15-17 AufschluB3:

Und es begab sich,
daB er zu Tisch sal} in seinem Hause,
da setzten sich viele Zdllner und Siinder zu Tisch mit Jesus
und seinen Jiingern ...
Und als die Schriftgelehrten unter den Pharisdern sahen,
dal} er mit den Siindern und Zo6llnern al,
sprachen sie zu seinen Jiingern:
I8t er mit den Zo6llnern und Siindern?
Als das Jesus horte, sprach er zu ihnen:
Die Gesunden brauchen keinen Arzt,
sondern die Kranken.
Ich bin gekommen, die Siinder zu rufen,
nicht die Gerechten.

Mit dem Bildwort vom Arzt und dem anschlieBenden Wort zur
Intention seines Kommens begriindet Jesus sein Verhalten. Zu-
niachst mufl man wissen, daf3 fiir ihn das Mahl in prophetischer
Tradition Sinnbild des Gottesreiches war: «Und der Herr der
Heerscharen wird auf diesem Berg (d.h. Sion) allen Vélkern ein
Mahl von fetten Speisen bereiten, ein Mahl von alten Weinen ...
und er wird die Trdnen abwischen von jedem Gesicht, und die
Schmach seines Volkes wird er von der ganzen Erde hinwegtun.»
(Jes 25,6-8; vgl. Joel 2,26f.; &thHen 62,14 etc.) Wenn Jesus deshalb
mit «Z6llnern und Siindern» Tischgemeinschaft hielt, dann sah er
in diesen drmlichen Tischrunden - welch ein Paradox! - den leib-
haftigen Ausdruck dafiir, dal die Gottesherrschaft angebrochen,
Gott den Menschen nahegekommen war. Weil er im Zeichen die-
ser Gottesherrschaft aber Israel sammeln wollte, muf3te es ihm
dabei gerade auf die schwichsten, sonst ausgegrenzten Glieder
des Gottesvolkes ankommen. Denen ging er in seiner Heilands-
liebe nach, mit ihnen feierte er das Mahl der Freude, der Freude
dartber, dall Gott vorbehaltlos zum Heil der «Siinder» entschlos-
sen war: «Ich bin nicht gekommen, Gerechte zum Mabhl einzula-
den, sondern Siinder.» Wie wichtig dies fiir ihn war, ganz Israel
zu sammeln, erweist auch sein letztes Mahl, das ihn angesichts
der vielen Anfeindungen, die er erleben mufBte, nicht resigniert
zeigt, bereit, sich letztendlich auf einen esoterischen Jiingerkreis
zuriickzuziehen, sondern nach wie vor offen fiir das Geschick des
ganzen Volkes.

Das Abschiedsmahl Jesu

Wenn man nur auf das Mt 11,19/Lk 7,34 bezeugte bose Gerede
iiber Jesus horen wiirde - «Seht, dieser Mensch: ein Fresser und
Weinsédufer!» -, konnte man meinen, seine Tafelrunden seien pro-
fane Zechgelage gewesen. Tatsdchlich zeigen aber die Erzdhlun-
gen von der wunderbaren Speisung des Volkes in der Einsamkeit,
dal} sich Jesus in seiner Mahlpraxis der fir das Ritual des jidi-
schen Festmahls kennzeichnenden Lobspriiche und Segensfor-
meln bediente. «Und er nahm die fiinf Brote und zwei Fische und
sah auf zum Himmel, sprach den Lobpreis, brach die Brote und
gab sie den Jiingern, damit sie sie an die Leute austeilten.» (Mk
6,41) Die Tafelrunden und Mahlgemeinschaften Jesu besaBlen

" Hierzu wie auch zu Spr 23,19-21 vgl. M. Ebner, Jesus von Nazareth in sei-
ner Zeit. Sozialgeschichtliche Zugénge (SBS 196), Stuttgart 2003,154f.
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also eine geistliche Dimension, die nicht aufgesetzt war oder sich
nur auf ihren religiosen Rahrnen bezog, sondern sie selbst betraf
- das gemeinsame Essen und Trinken als Realsymbol fiir den An-
bruch der Gottesherrschaft.

Das letzte Mahl Jesu in der Nacht vor seinem Tod zeichnet sich
in diese Linie ein, auch wenn es, wie wir wissen, ganz besondere
Ziuge trug. Wahrscheinlich war es nach dem Zeugnis des Johan-
nes und gegen das der Synoptiker kein Paschamahl, denn Jesu
Gesten und Worte - um nur diese eine Beobachtung zu nennen
- beziehen sich den Mahlberichten selbst der Synoptiker zufolge
weder auf die Liturgie des Paschafestes (die Haggada) noch auf
dessen spezifische Bestandteile wie Mazzen, Bitterkrduter und
Paschalamm. Sie fligen sich vielmehr in den Ablauf eines jeden
jidischen Festmahls ein, das mit dem Ritus des Brotbrechens
durch den Hausvater eréffnet und mit dem Trunk aus dem sog.
«Segensbechery, gefiillt mit Wein, beschlossen wurde; iiber beide
Handlungen ergingen Lobspriiche. Das kann man deutlich der
iltesten Fassung der Abendmabhlsiiberlieferung entnehmen, die
uns Paulus in IKor 11,23-26 aufbewahrt hat:

Denn ich habe vom Herrn empfangen,
was ich euch auch itiberliefert habe:
Der Herr Jesus in der Nacht,
in der er ausgeliefert wurde,
nahm Brot,
und nachdem er das Dankgebet gesprochen hat,
brach er es
und sprach:
Das ist mein Leib - der fiir euch.
Dieses tut zu meinem  Geddchtnis.
Ebenso (nahm er auch danksagend) nach dem Mahl den
Becher
und sprach:
Dieser Becher ist der neue Bund
in meinem Blut.
Dieses tut, sooft ihr (ihn) trinkt, zu meinem Gedéchtnis.

Entsprechend der jiidischen Sitte erdffnet hier Jesus das Mabhl,
indem er einen Brotfladen nimmt und iiber ihn ein Segensge-
bet bzw. eine Lobpreisung Gottes spricht. Den Wortlaut dieses
Gebets (wie den des Nachtischgebets) teilt uns die Uberliefe-
rung nicht mit, wohl deshalb nicht, weil sie zu Recht voraussetzt,
dal3 Jesus sich bei diesen Segensspriichen mehr oder weniger an
die entsprechenden jiidischen Gebetsformulare gehalten hat.
Nachdem Jesus den Segen iiber den Brotfladen gesprochen hat,
zerreiB3t er ihn in kleine Stiicke, die er allen weiterreicht. Nach
der Hauptmahlzeit spricht er dann am Ende noch einmal einen
Segen, diesmal liber einem Becher Wein, der nach antiker Ge-
pflogenheit mit Wasser gemischt war. Den Fassungen des Markus
und des Matthdus entnehmen wir, dafl alle am Tisch aus diesem
einen von Jesus gesegneten Becher tranken (vgl. Mk 14,23; Mt
26,27). Das iiberrascht, denn beim jiidischen Festmahl trank man
nach dem Segensspruch des Hausvaters jeweils aus dem eige-
nen Becher.® Abgesehen davon fiigen sich aber die aufgefiihrten
Elemente in den jiidischen Ritus ein. Mit dem zuletzt genannten
Punkt sind wir jedoch bei den besonderen Merkmalen, die das
Abschiedsmahl Jesu mit den Seinen von anderen Méhlern ab-
hebt. Zunédchst: Wer nahm an ihm teil?

Nach dem Zeugnis des dltesten Evangelisten Markus, dem Lukas
und Matthius folgen, die «Zwolf». Die Abendmahlsiiberlieferung
des Paulus, die ja die erzdhlerischen Elemente auf das notwendi-
ge Minimum reduziert hat, schweigt dazu. Sollten die drei Syn-
optiker zutreffend|berichtet haben, bote das fiir ein historisches
Verstdndnis des letzten Mahles Jesu einen wichtigen Fingerzeig.
Fiir Jesus waren die von ihm aus einer groBeren Jiingerschar

8 Darauf verwies seinerzeit H. Schiirmann mit Nachdruck, zB. in seinem
Beitrag: Das Weiterleben der Sache Jesu im nachosterlichen Herrenmahl.
Die Kontinuitit der Zeichen in der Diskontinuitdt der Zeiten (1975), in:
ders., Jesus. Gestalt und Geheimnis. Gesammelte Beitrdge. Hrsg. v. K.
Scholtissek. Paderborn 1994,241-265,247.
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