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VORWORT

Vor nunmehr 34 Jahren hatten die «Theologischen Berichte»
einen Jahresband der Thematik «Liturgie und Verkündigung»
gewidmet und dabei auch erste Erfahrungen mit den liturgischen
Reformen im Anschluss an das Zweite Vatikanische Konzil be-
handelt. Seither haben sich die Rahmenbedingungen kirchlichen
Wirkens allgemein – und der Liturgie im Besonderen – in teilwei-
se dramatisch beschleunigter Weise weiter verändert. Am greif-
barsten kommt dies wohl in der seit wenigen Jahren explizit
thematisierten Fragestellung nach Gottesdiensten (oder sogar
Eucharistiefeiern) im Internet zum Ausdruck – eine Frage, die
1976 noch völlig außerhalb des Gesichtskreises lag. Andere Ent-
wicklungen, die primär mit der sinkenden Zahl der Gottesdienst-
besucher und damit auch der in der liturgischen Praxis Bewan-
derten zu tun haben, begannen sich freilich schon damals ein
Stück weit abzuzeichnen; sie haben sich aber inzwischen stark
beschleunigt. Eine Antwort darauf stellen z. B. die von Bischof
Wanke in Erfurt eingeführten Weihnachtsgottesdienste für Li-
turgieferne bzw. Eucharistiefremde dar. Zudem werden in der
pastoralen Praxis nun auch Gottesdienste zu besonderen Lebens-
situationen und Anlässen angeboten, die auf einschneidende
Trends reagieren und so früher nicht bekannt waren. Als Beispiel
kann auf ökumenische Gottesdienste zu Trennung und/oder
Ehescheidung verwiesen werden. Sie bedürfen einer kritischen
liturgiewissenschaftlichen Prüfung und werden deshalb auch im
vorliegenden Band aufgegriffen. Die Frage nach dem liturgisch
Möglichen und Sinnvollen führt gegebenenfalls auch zu klaren
Grenzziehungen. Bei alledem dürfen die großen Reformanliegen
des Zweiten Vatikanischen Konzils nicht aus den Augen verloren
werden. 

Aus all diesen Gründen haben sich Verlag und Herausgeber
dazu entschlossen, den Band des Jahres 2010 dem Stand liturgie-
wissenschaftlichen Forschens und Arbeitens zu widmen.
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Natürlich kann in diesem Band nicht das ganze Spektrum ak-
tueller liturgiewissenschaftlicher Forschungs- und Diskussions-
felder abgebildet werden. Dennoch hoffen die Herausgeber, dass
der vorliegende Band einen soliden Einblick in die gegenwärtige
liturgiewissenschaftliche Diskussion gewährt.

Großen Dank schulden die Herausgeber ihrer Kollegin Prof.
Dr. Birgit Jeggle-Merz, die sowohl an der Theologischen Hoch-
schule Chur als auch an der Theologischen Fakultät der Univer-
sität Luzern das Fach Liturgiewissenschaft vertritt. Sie hat nicht
nur als Autorin bzw. Mitautorin zweier Beiträge an diesem Band
mitgewirkt, sondern auch die Herausgeber bei der Konzeption
des Bandes und der Autorenauswahl kompetent beraten. Schließ-
lich hat sie dankenswerterweise auch die Einführung verfasst.

Möge der Band bei dem geneigten Publikum wohlwollende
Aufnahme finden.

Die Herausgeber
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ZUR EINFÜHRUNG
 
 
 

Gottesdienst feiern unter sich wandelnden Bedingungen

Dem geschichtlich denkenden Menschen ist es eine Selbstver-
ständlichkeit: Der Gottesdienst der Kirche steht in seiner konkre-
ten Ausgestaltung in Bezug zu der jeweiligen Gesellschaft, in der
er seinen Ort findet, und ihrer spezifischen Kultur. Hans Bernhard
Meyer beschrieb vor 40 Jahren das Verhältnis von Liturgie und
Gesellschaft als einen «Prozess gegenseitiger Beeinflussung und
Durchdringung»1. Ähnliches ist über die Beziehung zwischen
Liturgie und Kultur zu sagen: Wie Christen Liturgie feiern, ist
immer auch Ausdruck der zeitgenössischen Kultur, so wie auch
die Kultur durch die Art und Weise, wie die Menschen ihren
Glauben leben und ihn feiern, beeinflusst wird. Sogar für die Zeit,
in der ein einziges liturgisches Buch für die Messfeier benutzt
wurde – also von 1570 bis 1970 –, wird man kaum behaupten
können, dass die Messfeier stets das gleiche Gesicht gehabt hätte.
Zu unterschiedlich ist das Selbst- und Wirklichkeitsverständnis
eines Menschen beispielsweise in der Barockzeit im Vergleich
zum späten 19. Jahrhundert. Für andere Gottesdienstformen
kann dies ebenso aufgezeigt werden. Von daher ist es wahr-
scheinlich gar nicht so ungewöhnlich, dass der Gottesdienst heute
am Beginn des zweiten Jahrzehnts des dritten Jahrtausends unter
gegenüber der Situation Mitte des 20. Jahrhunderts gewandelten
Rahmenbedingungen steht. Der Prozess gesellschaftlicher Diffe-
renzierung begann nicht erst mit dem Zweiten Vatikanischen
Konzil, sondern ist Kennzeichen der Neuzeit, an deren Beginn
seinerzeit das Konzil von Trient stand. Heute wird immer deut-
licher, dass die christliche Religion ihre Monopolstellung eines
übergreifenden Sinnhorizontes und einer die Gesellschaft prä-
genden Kraft eingebüßt hat und zu einem Teilsystem neben an-
deren geworden ist. Dieser Prozess der Ausdifferenzierung und
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Individualisierung begann jedoch weit früher als vielfach pos-
tuliert und hat seinen Grund nicht einfach in falschen Wei-
chenstellungen des Zweiten Vatikanischen Konzils. Das Konzil
hingegen versuchte, auf die sich schon seinerzeit anbahnende
Auflösung des weitgehend homogenen katholischen Milieus mit
seiner engen Bindung an die Liturgie und die lebendige Fröm-
migkeitspraxis zu reagieren2. Die Kirche bewies damit Weitblick
und Mut.

Heute hört man aber vielerorts die Klage über die Entfrem-
dung des Menschen von den kirchlichen Vollzügen. Dabei wird
leicht übersehen, dass Menschen gerade in der Komplexität und
Unübersichtlichkeit der modernen Kultur nach Orientierung und
Verbundenheit suchen. Im Resonanzraum der gegenwärtigen
Kultur können Kirche und Christentum das Lebensdeutungsan-
gebot des Glaubens neu ins Spiel bringen. Der Liturgiewis-
senschaft öffnet sich dabei ein großes Aufgaben- und For-
schungsfeld: Sie ist gefordert, den christlichen Glauben und das
Glaubensleben in eben dieser Umwelt zu reflektieren und die An-
fragen der zeitgenössischen Kultur aufzugreifen, um die gegen-
wärtige Kultur aus der Mitte dessen, was sie feiert, wiederum
kritisch zu hinterfragen. 

Die christliche Botschaft gilt den Kulturen (Papst Paul VI.)
 
Es sind gerade die letzten Päpste, die unermüdlich darauf hin-
gewiesen haben, dass die christliche Botschaft den Menschen gilt,
und zwar den Menschen, so wie sie jetzt und heute leben, denken
und fühlen. Das Apostolische Schreiben Evangelii nuntiandi vom
8. Dezember 1975 brachte in Erinnerung, dass die christliche
Botschaft nicht nur den Menschen als Individuum ansprechen
wolle, sondern mit ihm die Kulturen.

«Es gilt – und zwar nicht nur dekorativ wie durch einen ober-
flächlichen Anstrich, sondern mit vitaler Kraft in der Tiefe
und bis zu ihren Wurzeln – die Kultur und die Kulturen des
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Menschen im vollen und umfassenden Sinn, den diese Begrif-
fe in Gaudium et spes haben3, zu evangelisieren, wobei man
immer von der Person ausgeht und dann stets zu den Bezie-
hungen der Personen untereinander und mit Gott fortschrei-
tet. Das Evangelium und somit die Evangelisierung identifi-
zieren sich natürlich nicht mit der Kultur und sind unabhängig
gegenüber allen Kulturen. Dennoch wird das Reich, das das
Evangelium verkündet, von Menschen gelebt, die zutiefst an
eine Kultur gebunden sind, und kann die Einrichtung des
Gottesreiches nicht darauf verzichten, sich gewisser Elemente
der menschlichen Kultur und Kulturen zu bedienen. Unab-
hängig zwar gegenüber den Kulturen, sind Evangelium und
Evangelisierung jedoch nicht notwendig unvereinbar mit ih-
nen, sondern fähig, sie alle zu durchdringen, ohne sich einer
von ihnen zu unterwerfen»4.

Der Papst konstatierte schon 1975 den «Bruch zwischen Evan-
gelium und Kultur», und forderte dazu auf, die Kulturen mutig zu
evangelisieren: «Sie [d. h. die Kulturen (B. J.)] müssen durch die
Begegnung mit der Frohbotschaft von innen her erneuert wer-
den»5.

Diese Gedanken werden von dem Nachfolger Pauls VI. Jo-
hannes Paul II. aufgegriffen, der in seinem apostolischen Schrei-
ben Catechesi tradendae vom 16. Oktober 1979 von einer Evan-
gelisierung spricht, die «die Kraft des Evangeliums ins Herz der
Kultur und der Kulturen einpflanzen soll»6. Einerseits könne man
die Botschaft des Evangeliums weder von der Kultur trennen, in
der sie sich ausgeprägt (das meint vom biblischen Weltbild und
vom kulturellen Milieu zur Zeit Jesu), noch von den Kulturen, in
denen sich das Evangelium über die Jahrhunderte hin entfaltet
hat; andererseits – so der Papst – «wirkt die Kraft des Evange-
liums überall umgestaltend und erneuernd. Wenn sie eine Kultur
durchdringt, was sollte es wundern, wenn sie davon auch zahl-
reiche Elemente korrigiert?»7

Deutlich ist der päpstliche Auftrag, sich vor einer Auseinan-
dersetzung mit der Kultur und den Kulturen nicht zu scheuen,
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sondern im Gegenteil: Da die Verkündigung des Evangeliums an
die Menschen ergeht und mit und durch Menschen geschieht, die
im Hier und Jetzt mitten in ihrer gegenwärtigen Gesellschaft le-
ben, ist dem Christentum die Kommunikation mit der sie umge-
benden Kultur geradezu aufgegeben. 

Kardinal Ratzinger konkretisiert, was dies bedeutet: Inkulturie-
rung bezieht sich nicht einfach auf das Wechseln äußerer For-
men, sondern meint

«die Entfaltung einer christlichen Kultur in ihren verschiede-
nen Dimensionen: einer Kultur des Miteinanders, der sozialen
Fürsorge, der Achtung vor dem Geringen, der Überwindung
der Standesunterschiede, der Sorge um die Leidenden und
Sterbenden; einer Kultur, die Bildung des Verstandes und des
Herzens im rechten Miteinander gibt; einer politischen Kultur
und einer Rechtskultur; einer Kultur des Dialogs, der Ehr-
furcht vor dem Leben usw. Solche wahre Inkulturierung des
Christentums schafft dann auch Kultur im engeren Sinn des
Wortes, das heißt, sie führt zum künstlerischen Werk, das die
Welt im Lichte Gottes neu auslegt»8.

Man darf also schließen: «Inkulturierung des Christentums» ge-
winnt Gestalt in einer «Kultur des Miteinanders»9, die die Bereit-
schaft voraussetzt, sich dem Gegenüber zuzuwenden und zu
hören, was ihn bewegt, was er denkt und wonach sich sein Seh-
nen richtet. Eine solche «Kultur des Miteinanders» «bringt dann
auch die symbolisch-ästhetischen Formen hervor, die zugleich
authentischer Ausdruck wie unverzichtbarer Bestandteil solcher
Lebenspraxis sind und in die sich darum auch die Liturgie der
Kirche kleiden darf – als ein ihr zustehendes, angemessenes Ge-
wand. Und die – so darf man Ratzinger wohl ergänzen – resistent
genug sind, um auch der verführerischen Macht säkularer Kulte
zu widerstehen»10.

Die Diagnose des Ist-Zustandes durch den Erfurter Bischof
Joachim Wanke ist jedoch ernüchternd: Das Christentum sei in
seinen Inkulturationsbemühungen stecken geblieben, konstatiert
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er. Darum stünden «die vom Christentum geprägten Rituale so
fremd in der Landschaft herum, wie man es etwa beim Weih-
nachtsrummel in unseren Städten sieht»11.

«Kultur des Miteinanders»: Einladung zum Perspektivenwechsel

Was als Klage entgegentritt, lässt sich aber auch zum Ansporn
wenden. Denn im Grunde ist die Ausgangslage für eine «Kultur
des Miteinanders» günstig: Die Neugier ist da, religiöse Themen
tauchen allerorts auf. Man wird ihrer gewahr, wenn man auf-
merksam den Zeitgeist beobachtet: An Theatern, in Lyrik, Belle-
tristik und modernen Filmen kann man eine Art «religious turn»
festmachen12. Nicht immer – oder muss man sagen: immer selte-
ner? – ist die religiöse Sehnsucht, die hier aufscheint, allerdings
christlich gewandet. Wie sollte sie auch? Die meisten Zeitgenos-
sen, jung wie alt, wissen im Grunde nichts über Religion – weder
über die christliche noch über andere Religionen. Noch weniger
wurden sie je in eine Glaubenspraxis eingeführt13. Dadurch ist ein
Vakuum entstanden, das gefüllt werden will. Damit ist nicht Kla-
ge, sondern ein Perspektivenwechsel angezeigt, denn die Situation
der faktischen Entfremdung von den kirchlichen Vollzügen birgt
auch große Chancen: «Es gilt, gleichsam bei Null anzufangen»14.
Wer keine Erfahrungen gemacht hat, bringt auch keine hinder-
lichen mit. «Schüchtern fragen [viele] nach Gott und stolpern
bereits über diesen Begriff. ‹Menschen können Gott nicht mehr
in theologischen Begriffen denken [konstatiert der Entwick-
lungspsychologe Fritz Oser], sie wollen aber ihre Beziehung zu
etwas, das sie nicht kennen, das über ihnen steht, ahnend
erkunden. Dazu haben sie nur ihr Leben, ihre Arbeit, ihre Bezie-
hung zu anderen Menschen, ihre sozialen Freuden und Narben,
sonst nichts, nur noch eine Ahnung›»15.
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Liturgiewissenschaft vor neuen Herausforderungen

Das kirchliche und gesellschaftliche Umfeld, in dem heute Litur-
gie gefeiert wird, hat sich tiefgreifend verändert. Mit dieser Fest-
stellung haben sich die bisherigen liturgiewissenschaftlichen For-
schungsfelder nicht erledigt, doch sie müssen um neue Fragestel-
lungen erweitert werden. Eine Liturgiewissenschaft, die die kul-
turelle Wende ernst nimmt, wird sich künftig (noch) stärker als
bisher interessieren müssen für religiöse Praktiken, für das
Verhältnis von gelebter und kirchlich vermittelter Religiosität, für
die Prägung von Erinnerung und Gedächtnis, für religiöse Iden-
tität und für die Kirche als Trägerin einer Erinnerungskultur, für
den Zusammenhang von Christentum und Literatur, Kunst und
Musik. Dabei geht es zuvorderst nicht um eine thematische oder
methodische Ergänzung des Themenfeldes, sondern in erster
Linie um eine Erweiterung der Betrachtungsperspektive16. Die in
diesem Band der Theologischen Berichte zusammengestellten
Beiträge vermitteln einen Einblick in die veränderte Forschungs-
situation. Diese Zusammenstellung erhebt nicht den Anspruch,
repräsentativ wiederzugeben, was, wie, wo zurzeit im Fach Litur-
giewissenschaft geforscht wird. Dazu gäbe es weit mehr zu sagen,
als hier zusammengestellt ist. Und doch, die hier aufgeführten
Beispiele zeugen von dem Bemühen, die Anfragen der gegen-
wärtigen Kultur aufzugreifen und  dabei auszuloten, was diese für
das gottesdienstliche Leben bedeuten. Insofern sind sie Spiegel-
bild einer Liturgiewissenschaft, die sich den an sie herangetra-
genen Herausforderungen stellt.

Den Anfang macht ein Beitrag, der auf den ersten Blick so gar
nicht in den vorliegenden Band zu passen scheint, weil es hier um
«Tradition, Form und Ordnung versus Aktualitätsbezug, Kreativi-
tät und Experiment» geht und damit ein alt bekanntes Thema
aufgreift. Der Freiburger Liturgiewissenschaftler Martin Klöckener
stellt eine Thematik vor, zu der er sich schon wiederholt geäußert
hat. Hier ist sein Fokus klar umrissen, und das rechtfertigt die
Aufnahme in diesen Band: Gerade in einer Zeit, in der die Span-
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nung zwischen den Polen Ordnung und Freiheit als besonders
drängend erlebt wird, ist es wichtig, sich vor Augen zu halten,
dass die Kirche zu jeder Zeit vor der Aufgabe stand, das rechte
Verhältnis zwischen Ordnung und Freiheit zu finden. Das zeigen
die kurzen historischen Schlaglichter. Klöckeners Ziel ist es, eine
«theologisch begründete Kriteriologie» zu entwickeln, «die Orien-
tierung für den angemessenen Umgang mit der Spannung von
Tradition und Aktualität, von gebundener Form und Kreativität,
von Ordnung und Experiment in der Liturgie bietet». Aber er
warnt: «Dass dies oft wie eine Gratwanderung mit der Gefahr des
Absturzes zur einen oder anderen Seite ist, werden wir im Fol-
genden sehen» (S. 31). Das Ergebnis seiner Studien bringt dem-
gemäß auch wieder beide Pole zum Tragen. Zum einen: «Wer um
Geschichte weiß, wird die liturgische Gestalt der Gegenwart nie
für den Abschluss und damit die einzig mögliche Form des Got-
tesdienstes einer bestimmten Kirche halten können» (S. 43). Zum
anderen: «Die in historischer Kontinuität gefeierte Liturgie [ist
und bleibt] wegen ihres geschichtlichen Charakters für jede Zeit
und jede Generation von Christusgläubigen der Tradition ver-
pflichtet» (S. 44). 

Ein weiterer Beitrag zur Liturgiegeschichtsforschung schließt sich
an: Der Eichstätter Liturgiewissenschaftler Jürgen Bärsch stellt ein
Forschungsprojekt vor, das den Rezeptionsprozess der durch das
Zweite Vatikanische Konzil angestoßenen Liturgiereform für den
deutschsprachigen Raum zu erheben sucht. Die Komplexität
eines solchen Vorhabens erfordert die Beteiligung vieler Forscher
und Forscherinnen, will man nicht einfach nur das «offizielle»
Material sichten, sondern auch eine religiöse Alltags- und Menta-
litätsgeschichte der Nachkonzilszeit verfassen. Die Ausweitung
dieses Fokus ist sachlich begründet: Die Reform der Liturgie
erschöpft sich eben nicht «in legislativen Akten kirchlicher Auto-
ritäten oder in der Herausgabe neuer römischer Liturgiebücher»,
sondern hat «ihr Ziel erst erreicht, wenn sie den tatsächlichen
Gottesdienst erneuert» hat. Deshalb «muss eine Rezeptionsge-
schichte den Fokus auf die konkret gefeierte Liturgie in Bistum
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und Pfarrei legen» (S. 69). Bislang steckt eine «durchgängige und
zielgerichtete, von methodischen Fragen ausgehende und zentrale
Untersuchungsfelder fokussierende Erforschung der ortskirchli-
chen Rezeptionsgeschichte der nachkonziliaren Liturgiereform in
den Kinderschuhen» (S. 72), was Jürgen Bärsch gemeinsam mit
dem Münchener Liturgiewissenschaftler Winfried Haunerland zu
ändern bestrebt ist17. Der Beitrag berichtet daher auch von den
bisherigen Bemühungen und Ergebnissen und zeigt auf, welche
Forschungsfelder in näherer Zukunft zu bearbeiten sind. 

Überlegungen anderer Art präsentiert der Berner reformierte
Praktische Theologe David Plüss. Mit der Frage «Was ist litur-
gische Kompetenz?» ist sein Beitrag überschrieben. Plüss, dessen
Forschungsschwerpunkt im Fach Liturgik liegt18, stellt darin
«Überlegungen zu einem liturgiedidaktischen Curriculum aus
evangelisch-reformierter Perspektive» vor. Was kann das akade-
mische Theologiestudium zur Ausbildung der Fähigkeiten und
Haltungen beitragen, die für den Dienst im Gottesdienst notwen-
dig sind? Zunächst stellt er fest: «Liturgische Kompetenz kann
nicht erlernt werden, wie man das Schreiben lernt oder das Velo-
fahren» (S. 107). Und doch muss die zukünftige Pfarrerin, der zu-
künftige Pfarrer lernen, wie man sich als Verbi Divini Minister
professionell bewegt. Deshalb erörtert Plüss zunächst, was das
Stichwort «Liturgische Kompetenz» erfasst, um diese Definitions-
versuche mit theoretischen Reflexionen der Vorderen zu spiegeln:
an dem Vermächtnis von Heinrich Bullinger (Confessio Helvetica
Posterior [1564]), an einem Vortrag von Karl Barth («Not und
Verheißung der christlichen Verkündigung» [1922]) und den
seinerzeit heftig kritisierten Überlegungen von Walter Neidhart
(«Der Pfarrer als Zeremonienmeister» [1968]). Plüss stellt fest,
dass alle drei befragten Theologen den Zusammenhang von Per-
son und Handlung, der im Zentrum jüngerer liturgiewissenschaft-
licher Ansätze evangelisch-reformierter Provenienz steht, nicht
im Blick hatten. Seiner Auffassung nach ist dieser Zusammen-
hang jedoch zentral: «Liturgische Kompetenz geht aus vom leib-
lich verfassten Subjekt und besteht in dessen Reflexivität in Be-
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zug auf die liturgische Symbolisierung des Evangeliums» (S. 119).
Drei Ebenen sind dabei zu unterscheiden: die personenbezoge-
nen, die wissenschaftlich-theologischen und die handlungsprakti-
schen Kompetenzen. Im Gegensatz zu den bisherigen liturgiedi-
daktischen Curricula muss – so sein Plädoyer – die Auseinander-
setzung mit der subjektiven religiösen Prägung der Studierenden
am Anfang stehen – nicht nur in der Seelsorgeausbildung, son-
dern auch im akademischen Theologiestudium. 

Es folgt ein Beitrag, der auf den ersten Blick nur ein liturgie-
wissenschaftliches Randthema behandelt, nämlich: «Gottesdienst
und Internet». Im Zeitalter des Web 2.0 erweist sich dieses
Thema jedoch alles andere als nebensächlich, da die Neuen Me-
dien bei der jüngeren Generation zu grundlegenden Veränderun-
gen in ihren Kommunikationsstrukturen geführt haben, durch die
ihr Selbst- und Weltverständnis deutlich beeinflusst wird. Birgit
Jeggle-Merz, Liturgiewissenschaftlerin in Chur und Luzern, erörtert
in ihrem Beitrag, aufbauend auf den  Grundlinien einer Medien-
theologie, die Frage: «Ist Gottesdienst feiern im Web möglich?».
Da die Möglichkeit von Internetgottesdiensten nur sachgerecht
zu erörtern ist, wenn man versteht, was das Phänomen Web 2.0
ausmacht, werden zunächst die Grundlagen des Web 2.0 darge-
legt. Diese Überlegungen bilden den Boden für die theologische
Diskussion: Können Menschen sich im virtuellen Netz zusam-
menschließen, um ihren Glauben zu feiern? Kann dieses Tun
aber als «Gottesdienst» verstanden werden? Ist eine solche «Vir-
tual Community» einer räumlich-leiblichen Versammlung von
Gläubigen gleichzusetzen? Wie verhält sich die postulierte «vir-
tuelle Realität» zur Feier von Gottesdienst im christlichen Ver-
ständnis? Es zeigt sich, dass diese Fragenkomplexe nicht leicht zu
beantworten sind. Weitere grundlegende Auseinandersetzungen
mit dem Gesamtthema sind unerlässlich.

Birgit Jeggle-Merz beteiligt sich an diesem Band der Theologischen
Berichte durch eine weitere Forschungsskizze. Gemeinsam mit
dem Luzerner Neutestamentler Walter Kirchschläger und den bei-
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den wissenschaftlichen Assistentinnen Christiane Schubert und
Nicole Stockhoff stellt sie ein Projekt vor, das an der Theologischen
Fakultät in Luzern entstanden ist. Ausgehend von der Beobach-
tung, dass das Ordinarium Missae zu einem großen Teil biblisch
geprägt ist, ist ein großangelegter biblisch-liturgischer Kommen-
tar (LuBiLiKOM) in Planung. In einem ersten Schritt stellen die
Autoren das Projekt und sein Anliegen vor. Sie möchten «durch
eine sorgsame Bewusstmachung des inhaltlichen Reichtums der
feststehenden, regelmäßig wiederkehrenden Formulierungen in
der Liturgie der Eucharistiefeier die Aufmerksamkeit der gemein-
sam Feiernden auf die Sinntiefe sowie den theologischen und
religiösen Reichtum einzelner Worte und Sätze lenken» (S. 195).
Beispielhaft legen sie anschließend an einem Teilelement des Or-
dinarium Missae dar, wie ein solcher biblisch-liturgischer Kom-
mentar aussehen könnte. Sie verstehen diese Darlegungen explizit
als Vorstudie, da die wissenschaftstheoretische Diskussion über
Methodik und Arbeitsweise noch vertieft werden muss. Großen
Wert legen sie auf den interdisziplinären und kollegialen For-
schungsansatz.

Der Churer Pastoraltheologe Manfred Belok befasst sich in seinem
Beitrag mit «Ökumenische(n) Gottesdienste(n) zu Trennung und
Scheidung». In einer Zeit, in der Trennung und Scheidung in der
Gesellschaft keinen Tabubruch mehr darstellen, entstehen auch
im kirchlichen Raum Rituale, die helfen wollen, diese Lebenssi-
tuation, die häufig eine persönliche Lebenskrise darstellt, zu be-
wältigen. Es gehört, so betont der Pastoraltheologe, zum Grund-
auftrag der Kirche, Menschen in all ihren Lebenssituationen, also
auch in der Situation von Trennung und Scheidung, seelsorgerlich
zu begleiten. Menschen in Trennungssituationen bedürfen ggf.
auch eines «Gottesdienstes in besonderen Lebenslagen», «um mit
Hilfe heilender Riten sich mit sich selbst und ihrer Situation wie
auch mit dem bisherigen Partner/der bisherigen Partnerin und
der gemeinsamen Ehe-Geschichte auszusöhnen und sich ver-
söhnt freigeben zu können» (S. 238). Beispiele solcher Gottes-
dienste für Menschen nach Trennung und Scheidung werden vor-
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gestellt und pastoraltheologisch gewichtet. Aus liturgietheologi-
scher Perspektive wären an diese Modelle noch einige Fragen zu
richten. 

«Liturgiewissenschaft war noch nie so interessant wie heute – für
morgen»19, so endete ein Vortrag, den Angelus A. Häußling im
Jahr 1986 auf einer Jahrestagung der «Arbeitsgemeinschaft ka-
tholischer Liturgiewissenschaftlerinnen und Liturgiewissenschaft-
ler e. V.» hielt, die sich der Frage der Standortbestimmung der
Liturgiewissenschaft widmete. Diese Einschätzung liegt also fast
25 Jahre zurück und hat doch von ihrer Aussagekraft nichts ein-
gebüßt, denn die Aufgabenfelder liturgiewissenschaftlichen For-
schens sind nicht kleiner geworden, im Gegenteil: sie sind in den
vergangenen Jahrzehnten vielfältiger, die Fragen drängender ge-
worden. 

Birgit Jeggle-Merz
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19 Angelus A. Häußling: Liturgiewissenschaftliche Aufgabenfelder vor uns, in:
ders., Christliche Identität aus der Liturgie. Theologische und historische
Studien zum Gottesdienst der Kirche, hrsg. von Martin Klöckener / Benedikt
Kranemann / Michael B. Merz (LQF 79), Münster 1997, 321–333, hier 333
(zuerst erschienen in: LJ 38 [1988] 94–108).
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MARTIN KLÖCKENER

TRADITION, FORM UND ORDNUNG VERSUS
AKTUALITÄTSBEZUG, KREATIVITÄT

UND EXPERIMENT

ZU EINER STRITTIGEN GRATWANDERUNG IN DER LITURGIE

  

  
1. Einleitung

Wer sich mit dem gottesdienstlichen Handeln in seiner Praxis
genauso wie in seinen anthropologisch-theologischen Grundlagen
befasst, wird zwangsläufig mit der Frage nach Ordnung und Frei-
heit, gebundener Form und Kreativität, Tradition und offenem
Experiment in der Liturgie konfrontiert. Man mag vielleicht ein-
wenden, andere Aspekte verdienten es, vorrangig behandelt zu
werden, wenn man nach dem Wesen der Liturgie fragt, so zum
Beispiel: was es bedeutet, wenn das Zweite Vatikanische Konzil
in seiner theologischen Grundlegung der Liturgie vom Pascha-
Mysterium Jesu Christi spricht1 oder von der Präsenz Jesu Christi
in den gottesdienstlichen Handlungen. Oder wären nicht die Zu-
sammenhänge von Liturgie und Ekklesiologie, besonders im Ver-
hältnis von Universalkirche und Teilkirchen, oder von Liturgie
und ethischem Handeln der Christen2 heute ein heißes Eisen und
ebenso jener von Liturgie und Spiritualität in einer Zeit, in der
spirituelle Strömungen die buntesten Blüten treiben?3 So sehr die
genannten und manche weiteren Themen heute bedeutende Her-
ausforderungen sind, so sehr verdient die hier zu behandelnde
Problematik angesichts neuerer Entwicklungen der Liturgie in der
römisch-katholischen Kirche vorrangige Beachtung bei der Frage
nach dem Wesen der Liturgie.
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1.1. Zu Anlass, Ausgangspunkt und Ziel

In diesem Beitrag soll die Umsetzung vom liturgischen Buch in
die gottesdienstliche Feier, vom verbindlich Vorgegebenen in die
konkrete Situation von Menschen, Kirche und in sonstige Kon-
texte hinein bedacht werden. Im Mittelpunkt steht dabei die
Frage nach der Normativität der Liturgie im Verhältnis zur Frei-
heit der Gestaltung. Ausgangspunkt und Hintergrund sind in den
meisten Fällen aktuelle Erfahrungen in und mit der Liturgie, die
zwar nicht im Einzelnen beschrieben, wohl aber kritisch reflek-
tiert werden sollen. 

Die bleibende Aktualität zeigt sich immer wieder, wenn sich
Klagen erheben, dass die liturgische Praxis mancherorts zu wenig
der amtlichen Liturgie der Kirche entspreche und manche Vor-
steher und andere Mitverantwortliche nach ihrem Gutdünken die
Liturgie umgestalteten. Aktualität gewinnt die Fragestellung aber
auch dadurch, dass mehrere meist disziplinäre Stellungnahmen
vor allem des Apostolischen Stuhls seit der zweiten Hälfte der
1990er Jahre, in denen auf verschiedene Weise diese Problematik
aufgegriffen wurde, für intensive Diskussionen sorgten. Erinnert
sei beispielsweise an die Instruktion «Über einige Fragen der
Mitarbeit der Laien am Dienst der Priester» (1997)4, die Instruk-
tion «Liturgiam authenticam» über «den Gebrauch der Volks-
sprache bei der Herausgabe der Bücher der römischen Liturgie»
(2001)5 und die Instruktion «Redemptionis sacramentum» «über
einige Dinge bezüglich der heiligsten Eucharistie, die einzuhalten
und zu vermeiden sind» (2004)6, gleichsam eine liturgische Män-
gelliste zu Händen der Universalkirche, in der der Begriff «Miss-
brauch» eines der häufigsten Wörter ist. Im selben Zusammen-
hang nennen muss man auch diverse Veröffentlichungen von
Kardinal Joseph Ratzinger, jetzt Papst Benedikt XVI., mit seinen
Einschätzungen der liturgischen Situation, in denen viel von Will-
kür und Wildwuchs die Rede ist; im Motu proprio «Summorum
Pontificum» Papst Benedikts (7. Juli 2007)7 haben sie mit der
weitreichenden Wiederzulassung der römischen Liturgie in der
posttridentinischen Gestalt und der neu eingeführten Unterschei-
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dung einer «ordentlichen» und einer «außerordentlichen Form des
römischen Ritus» zu neuen, schwerwiegenden Konsequenzen ge-
führt; das zugehörige Begleitschreiben an die Bischöfe klingt in
einigen Passagen wie eine Fortführung der persönlichen Stellung-
nahmen und Klagen des früheren Kardinals, nur jetzt allgemeiner
abgefasst und mit höherer Autorität ausgestattet.

Diese Gemengelage, die man noch in verschiedener Hinsicht
ergänzen könnte, verleiht unserer Thematik Aktualität und Bri-
sanz.

So soll vor diesem Hintergrund eine vor allem theologisch be-
gründete Kriteriologie entwickelt werden, die Orientierung für
den angemessenen Umgang mit der Spannung von Tradition und
Aktualität, von gebundener Form und Kreativität, von Ordnung
und Experiment in der Liturgie bietet. Dass dies oft wie eine
Gratwanderung mit der Gefahr des Absturzes zur einen oder an-
deren Seite ist, werden wir im Folgenden sehen8.

1.2. Der biographisch bedingte Zugang:
Romano Guardini und wir heute

Noch auf einen anderen Aspekt sei vorweg hingewiesen. Der
Zugang zu unserer Thematik hängt erheblich von den Erfahrun-
gen und Kontexten ab, in denen die Frage behandelt wird; vom
Kirchenbild des Schreibenden oder der Leser; von den konkreten
liturgischen Erfahrungen, die jeder in dieser Hinsicht mitbringt;
von der kirchlichen Situation (z. B. Diaspora oder Volkskatho-
lizismus), die den Einzelnen vor Augen steht; weitere Faktoren
ließen sich anführen. 

Hierfür sei auf Romano Guardini zurückgegriffen, der die-
sem Aspekt wiederholt in seinen Arbeiten Rechnung getragen
hat9, auch wenn seine Liturgieerfahrungen, seine kirchlichen
und liturgischen Kontexte völlig verschieden sind von den unse-
ren.      

In seinem Vortrag auf dem Eucharistischen Kongress in Mün-
chen im Jahre 1960 findet man etwa die Aussage:
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«Diese Andeutungen sollten auf den langen Weg hinweisen,
der von dem Ereignis, das die Evangelien berichten, bis zu
dem führt, was heute die Eucharistiefeier ist. Es ist der Weg
der Umgestaltung, welche die äußere Form des Abend-
mahlsgeschehens erfahren mußte, als das einmalige Ereignis
zum immer neu vollzogenen Kernvorgang des christlich-
kirchlichen Lebens wurde»10. 

Guardini unterstreicht hier seine Sicht von Liturgie, die bewusst
auf die Geschichtlichkeit und damit auch die Kontextgebunden-
heit rekurriert, wobei er gleichzeitig die bleibende Verpflichtung
auf den neutestamentlichen «Kernvorgang» im Abendmahlsge-
schehen betont. In eine ähnliche Richtung zielt eine Aussage, die
er ein Jahrzehnt früher im Zusammenhang einer kritischen Aus-
einandersetzung mit der Osternacht, damals am Morgen des Kar-
samstags, macht:
 

«Wohl gilt auch hier das Wort, daß ‹Gott dem Abraham aus
Steinen Kinder erwecken› (Lk 3,8), das heißt, daß Gott die
Gnade des heiligen Aufleuchtens auch an einem ganz bild-
arm gewordenen liturgischen Vorgang schenken könne.
Aber Seine Souveränität darf keine Entschuldigung für
Mängel sein, die zu erkennen und zu überwinden unsere
Sache ist»11.

Auch hier das Bekenntnis zu Wandel und Entwicklung in der
Liturgie. Dass dies für Guardini aber Sache der Kirche ist und
bleibt und nicht dem Einzelnen anheimgestellt sein kann, wird
deutlich in seinem «Wort zur liturgischen Frage» aus dem Jahr
1940, in dem er darlegt, dass das Vorbild für die Liturgie die
Pfarrgemeinde sein müsse, nicht die Kloster- oder Kathedral-
kirchen; dabei sei die Liturgie aus den Bedürfnissen und Mög-
lichkeiten der Pfarrgemeinden herauszuarbeiten. Anschließend
heißt es:
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«Das darf nicht nach subjektivem Ermessen und Belieben,
sondern nur in Einordnung in die lex orandi der Kirche ge-
schehen; zugleich aber auch mit einer echten Freiheit des
Schaffens und Gestaltens überall da, wo dieses Gesetz der
Kirche es erlaubt»12.

Diese Aussage kommt dem näher, was heute in der Regel unter
der Spannung von Ordnung und Freiheit in der Liturgie ver-
standen wird. Doch hat Guardini selbst nicht mehr die kom-
plexen Vorgänge erlebt, wie sie sich schon bald nach dem Konzil
ergaben.

Wir heute, die uns bald 50 Jahre vom Konzilsende trennen
und seitdem immense politische Wandlungen, technische, gesell-
schaftliche und kulturelle Umbrüche erlebt haben, haben andere
Vorerfahrungen, die bei der Beurteilung der Sachfrage mit in die
Überlegungen einfließen. Wir müssen uns darüber Rechenschaft
geben, weil der Umgang mit Liturgie und die Einschätzung litur-
gischer Entwicklungen stark erfahrungsbezogen sind. Als aktuelle
Verdeutlichung sei eine treffende Passage aus dem «Wort» der
Schweizer Bischöfe «zur Instruktion ‹Redemptionis Sacramen-
tum›» (Januar 2005) zitiert:
 

«Bekanntlich ist der Bereich der Liturgie ein überaus sen-
sibles Feld, um das oft gerungen wird und in dem mitunter
gar schwierige Konflikte entstehen. Nicht nur der hohe
Glaubenswert des Gottesdienstes und dessen geistliche
Dimension, die tief das Glaubensleben der Mitfeiernden
berührt, führen dazu, sondern auch die Tatsache, dass die
Verantwortlichen für die Feiern wie auch die anderen Gläu-
bigen gerade im Vollzug der Liturgie sich für Gott und für
die Mitmenschen öffnen und dabei in gutem Sinne viel von
sich selbst preisgeben. Ebenso kommt in der Liturgie wohl
am deutlichsten zum Ausdruck, wie sehr sich die Einzelnen
mit der Kirche, dem ganzen Volk Gottes, identifizieren. So
berührt die Liturgie als ein ganzmenschliches Handeln auf
vielfache Weise das Herz unserer Mitchristen wie von uns
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allen selbst und bedarf auch aus diesem Grunde unser aller
Aufmerksamkeit»13.

Zu Recht unterstreichen die Bischöfe, dass Liturgie ein erfah-
rungsgesättigtes Handeln ist, mit dem viele Menschen sich in
besonderem Maße identifizieren. Entsprechend hoch ist auch die
Sensibilität, wenn es um Fragen geht, die den Einzelnen und seine
Erfahrungen mit dem gottesdienstlichen Handeln, mit dem, was
ihm dabei besonders am Herzen liegt, betreffen. 

Wer beispielsweise die Liturgie der Kirche in ihrer geordneten
Form kennt und schätzt, sie mitlebt, mitträgt und vertieft, wird
Mühe mit einem Pfarrgottesdienst haben, in dem Pfarrer, andere
Ämter und Dienste oder weitere Beteiligte allzu freizügig mit den
liturgischen Vorgaben umgehen. Wer hingegen aus einer Pfarrei
kommt, in der zwar die liturgischen Regeln beachtet werden, aber
die Liturgie nicht das Herz der Gläubigen trifft, wird froh sein,
wenn hin und wieder  stärker auf die mitfeiernden Menschen und
ihr Leben Rücksicht genommen wird und dadurch Abwechslung
in das Geschehen kommt, unabhängig davon, ob das nun nor-
menkonform ist oder nicht. 

Wer regelmäßig an den Gottesdiensten der Kirche teilnimmt,
ist auf andere Weise mit der Liturgie vertraut als jemand, der nur
gelegentlich oder bei besonderen «Angeboten» zur Kirche geht.
Eine intensivere Vertrautheit mit dem gottesdienstlichen Han-
deln schafft manche Schwierigkeiten beim Mitvollzug und Verste-
hen aus dem Weg, auf die nur gelegentliche Partizipanten leicht
stoßen. Kreatives Gestalten, auch jenseits der eingeräumten An-
passungsmöglichkeiten, und dies aufgrund des Bemühens um Ak-
tualität und Attraktivität, geschieht dann oft mehr im Blick auf die
gottesdienstlich Ungeübten als auf die Geübten.

Alter und kirchliche Sozialisierung der Teilnehmer spielen
ebenfalls eine Rolle. Vielleicht tun sich momentan jene am
schwersten mit der Beachtung liturgischer Ordnungen, die in den
prägenden Jahren ihrer Kinder-, Jugend- und Studentenzeit den
kirchlichen und gesellschaftlichen Aufbruch erlebten, wie er in
den späten 1960er und frühen 1970er Jahren das Leben bestimm-
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te und das Korsett von gesellschaftlichen Konventionen genauso
wie von liturgischen Vorschriften und Rubriken zerbrach. Anders
stellt sich die Situation wiederum in der jüngeren Generation dar:
Hier führt die geringe kirchliche und liturgische Sozialisierung
zwar zu einer Offenheit und Unbefangenheit, angesichts derer
die Vermittlung des Althergebrachten sowie des liturgisch Nor-
mierten kaum auf Ablehnung stößt, die aber auch mit Orientie-
rungslosigkeit verbunden ist, da man erst gar nicht mehr um die
normale liturgische Form weiß. In Folge dieser Gegebenheiten
kommen die mit den Schlagworten «Individualisierung» und «Plu-
ralisierung», verbunden mit «Konsumorientierung» beschriebenen
Phänomene, mit denen bestimmte gesellschaftliche Strömungen
treffend charakterisiert werden, auch im gottesdienstlichen Leben
zum Tragen. 

Weiters haben soziologische Untersuchungen verschiedene
Typen kirchlicher Zugehörigkeit beziehungsweise Milieus und da-
mit auch liturgischer Vorlieben deutlich werden lassen14. Getaufte
aus mittleren Bildungsschichten neigen oft eher – um die Begriff-
lichkeit von Michael N. Ebertz zu gebrauchen – dem «Harmonie-
milieu» und dem «Integrationsmilieu» zu; sie suchen gottes-
dienstliche Unterhaltung und erwarten Abwechslung; allerdings
bleiben sie oft auch eher Außenstehende im liturgischen Handeln,
die gern am Ende applaudieren, wenn es ihnen gefallen hat. Über-
wiegend ältere Getaufte höherer Bildungsschichten, das heißt An-
gehörige des «Niveaumilieus», achten hingegen meistens gerade
auf das kulturelle Niveau des Gottesdienstes. Damit verbinden sie
unter anderem die klassischen liturgischen Formen mit ihren nor-
mierten Riten, Texten und Gesängen, deutlich weniger frei ge-
staltete und formulierte Elemente. Insofern hängt die Beurteilung
von Ordnung und Freiheit, von Tradition und Experiment in der
Liturgie auch von milieuspezifischen Bedingungen ab.

Zusätzliche Faktoren könnten angeführt werden, die je auf
ihre Weise deutlich machen: Feier, Verstehen und Bewerten von
Liturgie insgesamt und damit auch der uns hier beschäftigenden
Spannung zwischen Tradition, Form und Ordnung sowie Aktua-
litätsbezug, Kreativität und Experiment, also zwischen Vorgege-
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benem und zu Gestaltendem, in der das liturgische Handeln der
Kirche grundsätzlich steht, ist in vielem biographisch vorgeprägt.
Gleichwohl gibt es sachlich begründete Kriterien, die nun ent-
wickelt werden sollen.

2. Historische Einbindungen

Schon die Frühzeit der Kirche lebte mit dieser Spannung. Das
Neue Testament berichtet sowohl von Vorgegebenem als auch
von ad hoc in der liturgischen Feier entwickelten Elementen.
Ähnlich geht das Zeugnis des Justin (1. Apologie, Kap. 65) über
die Eucharistiefeier aus der Mitte des 2. Jahrhunderts davon aus,
dass der Vorsteher das Eucharistiegebet frei formulierte, impro-
visierte. Improvisation bedeutet freilich keine Beliebigkeit; viel-
mehr dürfte der Vorsteher gewissen Konventionen gefolgt sein,
selbst wenn sie nicht von einer kirchenamtlich ordnenden Instanz
stammten15.

Ab dem Ende des 4. Jahrhunderts wird die Tendenz immer
deutlicher, Liturgie zu normieren. Vorgaben kirchlicher Autori-
täten für die Liturgie mehren sich. Die Motive variieren: Zum
Teil geht es um die Sicherung der Stiftung Jesu Christi (noch in
biblischer Zeit z. B. 1 Kor 11), zum Teil um die Rechtgläubigkeit
in einer Zeit und Umgebung, da die christliche Kirche sich ge-
gen häretische Strömungen und Schismen abgrenzen musste (vgl.
etwa die nordafrikanischen Konzilien des 4./5. Jahrhunderts);
zum Teil wurde wegen des schlechten theologischen und kul-
turellen Bildungsstands des Klerus ordnend eingegriffen, wieder
anderswo (z. B. in Gallien und Spanien), um die liturgische Viel-
falt zu vereinheitlichen16.

In der Karolingerzeit gewann ein ekklesiologisches Motiv an
Gewicht: die Einheit mit dem Apostolischen Stuhl an den Apos-
telgräbern, weil dieser in den Augen der fränkischen Herrscher
am sichersten die Authentizität des Glaubens verbürgte. Daneben
ging es aber auch um Politik und um Kultur: Einheit des Reiches
verlangte Einheit in der Liturgie. Ein kulturell hochstehendes Im-
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perium brauchte gute und sichere Quellen, für die Bibel genauso
wie für den Gottesdienst, damit dieser der Wohlfahrt des Reiches
diente. Deswegen bemühten sich besonders Pippin und Karl der
Große um die Durchsetzung einer einheitlichen liturgischen Ge-
stalt17.

Nach dem Konzil von Trient war aus anderen Gründen das
liturgische Einheitsstreben von eminenter Bedeutung. Theodor
Klauser hat dieser Epoche das Attribut der «nachtridentinischen
ehernen Einheitsliturgie» beigegeben und damit die Unveränder-
lichkeit der Liturgie unterstrichen18. In der Tat intendierte der
Papst eine strenge Festlegung der gesamten römischen Kirche auf
eine einzige liturgische Gestalt besonders beim Brevier und Mess-
buch; es reicht, die Bullen Pius’ V. zur Veröffentlichung dieser
beiden Bücher von 1568 und 1570 zu lesen, um die Rigorosität
der Vorschrift zu erkennen19. Die historischen Kontexte von Ge-
genreformation, Konfessionalisierung und das Bemühen um Dis-
ziplinierung genauso wie in späterer Zeit bestimmte politische
Verhältnisse, etwa der Kulturkampf im 19. Jahrhundert, führten
zu einer immer weiterreichenden Festlegung auf eine liturgische
Vorgabe20. Nicht übersehen werden darf dabei, dass der Buch-
druck erst die technischen Voraussetzungen geschaffen hatte, um
solche Programme auch durchsetzen zu können. 

Selbst wenn heute die Klausersche These von der «ehernen
Einheitsliturgie» relativiert worden ist21, war dennoch in den rund
400 Jahren zwischen dem Trienter und dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil die Liturgie in den universalkirchlich gültigen Bü-
chern kodifiziert und galt in dieser Form als unantastbar. Liturgie
war das – so unterstrich es nochmals der CIC von 1917, can.
1257 –, was der Apostolische Stuhl mit den authentischen liturgi-
schen Büchern vorgegeben hatte, nicht mehr und nicht weniger.

Die breite Erforschung der Liturgiegeschichte seit dem Ende
des 19. Jahrhunderts hat die Auffassung von der Unveränderlich-
keit der Liturgie erschüttert. Vor allem die genetischen Studien
des Innsbrucker Jesuiten Josef Andreas Jungmann und einiger
seiner Schüler ließen die liturgischen Ordnungen als historisch
gewachsene Quellen erkennen. Ein Werk wie Jungmanns großer
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Kommentar über die Messe «Missarum Sollemnia» (1948)22 hat,
abgesehen von seiner wissenschaftlichen Bedeutung, für diesen
Erkenntnisprozess unschätzbaren Wert gehabt.

Durch die liturgiewissenschaftliche Forschung in der ersten
Hälfte des 20. Jahrhunderts wurde in der katholischen Kirche und
Theologie ebenfalls wieder stärker bewusst, dass es mehr als die
römisch-lateinische Liturgie gibt. Neben ihr existieren zahlreiche
andere Liturgiefamilien des Westens und des Ostens mit je eige-
nen Traditionen23. Zwar verlangt Liturgie Treue zur Tradition,
zur Traditio als unaufgebbaren Kern, aber diese Traditio – so die
Erkenntnis der Forschung – konnte und kann in vielen Tradi-
tionen existieren, sogar innerhalb der katholischen Kirche. Das
betrifft zum Beispiel die Art zu beten: Nicht alle liturgischen
Familien, nicht einmal alle katholischen lateinischen Liturgien
bedienen sich für das Vorstehergebet der knappen, theologisch
dichten und rhetorisch kunstvollen Gattung der römischen Ora-
tion. Wenn man bestimmte Gebete mit derselben liturgischen
Funktion etwa aus der altgallischen oder spanisch-mozarabischen
Liturgie neben eine römische Oration legt, wird man auf den
ersten Blick kaum annehmen, dass die Texte an derselben Stelle
der liturgischen Feier gebraucht werden, nur eben in einer ande-
ren katholischen Liturgietradition des lateinischen Westens24.

Ein weiteres Beispiel bieten die Eucharistischen Hochgebete.
Die römische Liturgie kannte rund 1500 Jahre lang bis 1968 ein-
zig den Canon Romanus, das heutige Hochgebet I. Die Veröf-
fentlichung der Quellenedition Prex Eucharistica durch Anton
Hänggi und Irmgard Pahl (1968) mit einer Sammlung von Eucha-
ristiegebeten aus der gesamten christlichen Tradition25 zeigte von
neuem, wie reich und verschiedenartig der Schatz liturgischen Be-
tens in den christlichen Kirchen legitimerweise ist. Ähnliches
könnte man anhand der Perikopenordnungen oder der liturgi-
schen Riten, Zeichen und Strukturen liturgischer Feiern aufwei-
sen, von den Kalendern ganz zu schweigen.

Die kurzen historischen Schlaglichter verdeutlichen, dass die
Liturgie in der Geschichte durchweg in der Spannung von Tra-
dition, Form und Ordnung einerseits und Improvisation, An-
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passung und Kreativität andererseits stand, wobei in mehreren
Schüben jeweils eine Tendenz von größerer Freiheit hin zu enge-
rer Bindung und zur Reduzierung der Vielfalt festzustellen ist. Es
wechselten die Instanzen, die Motive und Ziele, aus denen heraus
und auf die hin für die Liturgie Vorgaben gemacht wurden.
Gleichfalls veränderte sich deren Erstreckung. Auch das kirch-
liche und politische Umfeld nahm darauf Einfluss26. Aber ge-
nauso dürfte klar geworden sein, dass die Liturgie angesichts von
Tradition, Form und Ordnung nicht der Fixierung auf eine ein-
zige Gestalt bedarf, ja diese gar nicht verträgt; das Werden und
Wachsen sowie eine berechtigte Vielfalt, historisch greifbar in den
verschiedenen liturgischen Familien oder Riten, sind in ein sol-
ches Konzept zu integrieren27.

Zur Geschichte gehört inzwischen auch schon die zweite
Hälfte des 20. Jahrhunderts. Das Vaticanum II, das im Bereich
der Liturgie auf jahrzehntelangen reichen und sorgfältigen Stu-
dien aufbauen konnte, hat die rubrizistisch festgefahrene post-
tridentinische Liturgie überwunden und ist von neuem zu einem
primär theologisch fundierten Zugang gelangt. Dabei war es dem
Konzil wichtig, das unveränderliche Fundament von den wandel-
baren Formen zu unterscheiden:
 

«Denn die Liturgie enthält einen kraft göttlicher Einsetzung
unveränderlichen Teil und Teile, die dem Wandel unterwor-
fen sind. Diese Teile können sich im Laufe der Zeit ändern,
oder sie müssen es sogar, wenn sich etwas in sie eingeschli-
chen haben sollte, was der inneren Wesensart der Liturgie
weniger entspricht oder wenn sie sich als wenig geeignet
herausgestellt haben» (SC 21).

 
Sehr viele, wenn auch nicht alle, haben die Entscheidungen des
Konzils damals als Befreiung von einer drückenden Last emp-
funden. Denn Liturgiereform bedeutete unter anderem, dass litur-
gische Ordnungen von neuem auf ihren Sinn hin befragt und
danach umgestaltet wurden, ohne dass man allerdings auf eine
präzise liturgische Gesetzgebung verzichtet hätte. Wenn man
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heute die Instruktionen und andere liturgierechtlich relevante
Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls aus den 1960er Jahren
liest, ist man mitunter verwundert, wie sehr trotz aller Erneue-
rungsbereitschaft das Denken anfangs von der «alten Schule»
geprägt blieb28. 

Wer Kinder in die Freiheit entlässt, riskiert, dass sie eigene,
auch von den Eltern nicht vorausgeplante Wege beschreiten. Wer
eine Reform initiiert, muss genauso in Kauf nehmen, dass er über
die weiteren Entwicklungen nicht mehr allein bestimmt; gerade
die Rezeption bei den Adressaten hat er nur sehr bedingt und
mitunter gar nicht mehr unter Kontrolle. Während die Liturgie-
reform überwiegend in recht geordneten Bahnen verlief, schlug
das Pendel mancherorts aber auch in die andere Richtung aus, die
weder von den Verantwortlichen gewollt war noch von ihnen un-
terstützt wurde. Das geschah vor allem dort, wo die katholischen
Milieus besonders eng gewesen waren, auch das ein über die
Liturgie hinaus zu beobachtendes Phänomen. Im europäischen
Raum sind die Niederlande29 und in manchen Punkten die
Schweiz sprechende Beispiele dafür30. Oft machten sich an den
liturgischen Entwicklungen auch andere Fragen fest, zum Beispiel
die Diskussion um das Verhältnis von Universalkirche und Teil-
kirchen oder die Ämterfrage31. Sie wurden – und werden bis heu-
te – oft auf dem Rücken der Liturgie ausgetragen, ohne dass sie
primär liturgische Probleme sind32. Wegen solcher Entwicklun-
gen, bei denen der Grat zwischen wünschenswerter und berech-
tigter Vielfalt sowie Beliebigkeit oft sehr schmal ist und Absturz
droht, nun in einem neuen Pendelausschlag die Zügel abermals
stramm anzuziehen, dürfte kaum zielführend sein. Die Lehre aus
der Geschichte ist vielmehr, dass sich erst auf lange Sicht das
rechte Gleichgewicht zwischen den beiden im Titel beschrie-
benen Polen einstellen kann und dieses mit Geduld und Umsicht
anzustreben ist. 

Im nächsten Schritt ist zu fragen, wie die im Titel beschriebene
Spannung heute zu bewerten ist. Dabei möchte ich liturgietheolo-
gische, anthropologische und pastoralliturgische Aspekte aufgrei-
fen.



41

3. Liturgietheologische Aspekte

3.1. Liturgie als wesensmäßig anamnetisches Handeln baut im Chris-
tusereignis auf einer unverfügbaren Vorgabe (Traditio) auf. 

Liturgie der Kirche ist von ihrem Wesen her Stiftung Jesu Christi.
Damit ist sie nicht in die freie Verfügbarkeit der Kirche oder
einzelner Christen gestellt, sondern in ihren Grundlagen gegeben.
Deshalb hat die Kirche aller Zeiten gemäß dem Wirken und
Auftrag Jesu Christi den Glauben an ihn diakonisch zu leben,
missionarisch zu verkünden und liturgisch zu feiern. Manche Mit-
christen sind, gerade in der Alten Kirche, für diese Überzeugung
sogar in den Tod gegangen. 

Die Forderung nach der Stiftungsgemäßheit der Liturgie und
der Bewahrung der ursprünglichen Traditio hängt nicht zuletzt
mit ihrem anamnetischen Charakter zusammen. Anamnese heißt:
aktualisierende Vergegenwärtigung des Heilshandelns Gottes an
Menschen und Welt, die sich durch das Wirken des Geistes in der
liturgischen Feier ereignet. Die erinnernde Vergegenwärtigung
dieser Heilstaten Gottes, besonders des Christusmysteriums, in
das jeweilige Heute der Kirche hinein ist Kern allen liturgischen
Handelns. Das geschieht konzentriert in den großen lobpreisend-
danksagenden Gebeten, den «Hochgebeten»33, genauso wie in der
Verkündigung der Heiligen Schrift und in manchen anderen Ele-
menten. Diese Vorgabe der Liturgie kann die Kirche nicht in Fra-
ge stellen, wenn sie nicht einen tragenden Pfeiler ihres Seins und
Wirkens in dieser Welt aufgeben will.

Das bedeutet natürlich nicht, dass die Liturgie in all ihren For-
men, Strukturen und einzelnen Elementen auf die Stiftung Jesu
Christi zurückgeht. Die Beachtung des anamnetischen Charakters
der Liturgie ist nicht an eine einzige Form gebunden. Ja, unter
Wahrung der aus dem Christusereignis resultierenden ursprüng-
lichen Traditio kann die Gemeinschaft der Christusgläubigen un-
ter der Leitung der Bischöfe sehr weitreichend über die konkrete
Ausprägung des Gottesdienstes bestimmen. Schon das Neue Tes-
tament lässt deutlich werden, wie wenig die Kirche auf bestimmte
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Formen und Formeln verwiesen ist. Bereits das Neue Testament
überliefert das Herrengebet, das Vaterunser, in zwei abweichen-
den Fassungen. Bereits das Neue Testament kennt erhebliche Va-
riationen bei den Abendmahlsberichten. In späterer Zeit zeugt die
Vielfalt der Hochgebete in der östlichen und westlichen Überlie-
ferung der Kirchen – um nur dieses Beispiel anzuführen – davon,
wie man aufgrund dieser Einsicht bei aller Wahrung der Traditio
dennoch den Traditionen Raum gegeben hat und auch heute ge-
ben kann und muss. 

3.2. Gemäß dem altkirchlichen Axiom «lex orandi lex credendi» ist die
Liturgie Quelle des Glaubens der Kirche und zugleich eine seiner
Darstellungsformen. An diesen Glauben ist alles liturgische Handeln
gebunden. 

Das altkirchliche Axiom lex orandi lex credendi, von Prosper
von Aquitanien (5. Jh.) formuliert34, zeigt, dass Liturgie und
Glaube in einer wechselseitigen Beziehung stehen. Glaube
prägt sich in der Liturgie aus. Und was die Christen glauben,
wird in ihrem Gottesdienst sichtbar, hörbar, erlebbar. Die Aus-
bildung des biblischen Kanons beispielsweise hat zu einem ent-
scheidenden Teil genau mit dieser Frage zu tun, dass man
nämlich klären musste, was im Gottesdienst als «Wort Gottes»
verkündet werden durfte und was als reines «Menschenwort»
davon ausgeschlossen war. Prosper selbst und ebenso andere
Kirchenväter, aber auch Gestalten der Neuzeit (z. B. manche
Reformatoren) messen christliche Glaubenaussagen an dem,
was im Gottesdienst als vorrangiger Realisierung von Kirche
verkündet, gebetet und unter Zeichen und Symbolen vollzogen
wird.

Umgekehrt werden im gottesdienstlichen Handeln die Glau-
bensinhalte mit den der Liturgie eigenen sprachlichen, gesang-
lichen und rituell-symbolischen Möglichkeiten ausgedrückt. So
ist Liturgie einerseits Quelle, andererseits vorrangige Explikation
des Glaubens.
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Nicht jede gottesdienstliche Feier muss das Ganze des Glau-
bens thematisieren. Aber grundsätzlich darf nichts in der Liturgie
geschehen, was dem Glauben widerspricht oder was ihn in Frage
stellt. Liturgie ist demnach eng verbunden mit dem Bemühen und
der Auseinandersetzung um die Rechtgläubigkeit.

Der Orthodoxie des Gottesdienstes galt, wie oben angedeutet,
bereits die Sorge der altkirchlichen Konzilien. Sie ist ein Thema
durch die Kirchengeschichte hindurch geblieben. Insofern also
christliche Liturgie untrennbar mit den Glaubensaussagen der
Kirche zusammenhängt, ist dieser Glaube selbst eine Vorgabe,
auf die alles liturgische Handeln verwiesen ist.

3.3. Die Liturgie der Kirche ist – wie die Kirche insgesamt – an die
Tradition gebunden. Zugleich legt die Tradition nicht auf bestimmte
und abschließend definierte Formen und Worte fest. 

Wir sahen schon: Die Liturgie geht zurück auf eine historisch
fassbare Stiftung. Sie hat sich geschichtlich entwickelt und ist zu
ihrer heutigen Form herangereift. Ihre aktuelle Gestalt ist wie-
derum nur eine Zwischenstufe auf dem Weg in die Zukunft.
Diese Aussage von der Geschichtlichkeit der Liturgie hat eine
doppelte Bedeutung:

a) Historische Kenntnis relativiert jede geschichtlich fassbare
Gestalt des Gottesdienstes, sowohl im Blick auf das Gestern als
auch auf das Heute. Wer um Geschichte weiß, wird die liturgische
Gestalt der Gegenwart nie für den Abschluss und damit die einzig
mögliche Form des Gottesdienstes einer bestimmten Kirche hal-
ten können.

b) Aber Geschichte als Träger der Überlieferung verpflichtet
auch. Alles geschichtlich Gewachsene bleibt an seine Herkunft
gebunden. Die Geschichte weist denen, die in derselben Kirche
und Glaubenstradition stehen, Wege, auch bezüglich der Liturgie.
Sie gibt einen Rahmen vor, innerhalb dessen sich die Liturgie
weiterzuentwickeln hat.
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Als das Zweite Vatikanische Konzil eine umfassende Reform
der Liturgie anordnete, hat es in der Liturgiekonstitution einen
bleibend gültigen Grundsatz aufgestellt: Bei der Einführung der
Neuerungen «ist Sorge zu tragen, daß die neuen Formen aus den
schon bestehenden gewissermaßen organisch herauswachsen»
(SC 23). Josef Andreas Jungmann kommentiert diesen Artikel fol-
gendermaßen:

Darin «werden die Ideale umschrieben, die für die Reform
der Liturgie maßgebend sein müssen; es sind dieselben, die
von allen besonnenen Förderern der Liturgischen Erneue-
rung von jeher vertreten worden sind. Reform der Liturgie
kann nicht Revolution sein. Sie muß den wirklichen Sinn
und die Grundstruktur der überlieferten Riten zu erfassen
suchen, und sie muß diese, in behutsamer Verwertung
schon vorhandener Ansätze, in der Richtung auf die pasto-
ralen Bedürfnisse eines lebendigen Gottesdienstes organisch
weiterbilden»35.

Die Idee des Konzils – und die nachfolgende Reform hat dies be-
stätigt – war nicht Bruch mit der Geschichte, um ausschließlich
dem Neuen Platz zu machen, sondern organische Weiterent-
wicklung des historisch Gewachsenen36. Insofern ist und bleibt
die in historischer Kontinuität gefeierte Liturgie wegen ihres ge-
schichtlichen Charakters für jede Zeit und jede Generation von
Christusgläubigen der Tradition verpflichtet. Das gilt umso mehr,
je enger die ursprüngliche, auf Jesus Christus selbst zurückführ-
bare Tradition betroffen ist.

Dabei ist aber zu beachten, dass es – abgesehen von der zum
Teil schwer greifbaren Stiftung durch Jesus Christus selbst –
keinen eindeutigen Anfangspunkt einer bestimmten liturgischen
Praxis gibt. Liturgie kennt keinen «Urtext» noch eine einzige
für immer normative Gestalt, sondern lebt selbst mit der Viel-
falt von Gestalten und Formen – und darf dies tun, weil sie
nur in der Kraft des Heiligen Geistes vollzogen werden kann
(SC 6).
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3.4. Die katholische Kirche versteht sich als Universalkirche, die sich
aus Teilkirchen aufbaut und die gleichzeitig in jeder Teilkirche prä-
sent ist. Diese Spannung von Universalkirche und Teilkirchen ver-
langt nicht nur aus pragmatischen, sondern auch aus ekklesiologischen
Gründen eine Einheit in den wesentlichen, identitätsstiftenden Grund-
lagen, besonders in der Liturgie. Die Liturgie muss partiell gesamt-
kirchlich geregelt sein, weil die Kirche von ihrem Wesen her eine
«ecclesia toto orbe diffusa» (Augustinus) ist. Ebenso jedoch bedarf sie
partiell der teilkirchlichen Ordnung, vor allem um eine umfassende
Inkulturation des Evangeliums und mit ihm der Liturgie zu ermögli-
chen. 

Gelebte Einheit sucht nach gleichen Formen und Ausdruckswei-
sen, um für alle Glieder Identität stiften zu können. Diese allge-
mein gültige Erkenntnis hat von jeher auch das Leben der Kirche
und ihrer Liturgie geprägt. Wenn man quer durch die Liturgie-
geschichte nach den Motiven für gottesdienstliche Reformen
fragt, dann steht immer wieder das Anliegen vor Augen, Einheit
im Glauben und in der Liturgie zu schaffen oder verlorenge-
gangene Einheit wiederherzustellen37. Eine geeinte Kirche Jesu
Christi und die Einheit im Glauben verlangen eine in ihren
Grundlagen einheitliche Liturgie. 

Damit kann die Regelung des liturgischen Handelns einer uni-
versal verfassten Kirche nicht vollständig einer Bischofskonfe-
renz, einer Diözese oder gar den einzelnen Gemeinden, Vorste-
hern und liturgischen Arbeitskreisen überlassen bleiben. Vielmehr
braucht es eine der kirchlichen Verfassung entsprechende Litur-
gie, die neben der teilkirchlichen auch die universalkirchliche
Ebene respektiert. 

Die Verbindlichkeit der universalkirchlichen Ebene kann
selbstverständlich unterschiedlich weit oder eng gefasst sein. Sie
bedarf auf jeden Fall der Anpassungs- und Auswahlmöglichkei-
ten; sie wird gemäß der theologisch begründeten Inkulturation
des Evangeliums und der Liturgie bei den Völkern gehörigen
Freiraum gewähren müssen, damit gottesdienstliches Handeln
menschen- und situationsgerecht bleibt. Ja, die Kirche wird an
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manchen Stellen noch stärker ihre «Multikulturalität» ernst neh-
men müssen. Zwar kann sie um ihrer gelebten Einheit willen
nicht auf bestimmte Vorgaben – gerade in der Identität auswei-
senden und stiftenden Liturgie – verzichten, jedoch darf sie zu-
gleich nicht der Gefahr erliegen, alles liturgische Handeln univer-
salkirchlich regeln zu wollen.

3.5. Unter den verschiedenen liturgischen Riten («Familien»), beson-
ders den westlichen katholischen Liturgien, hat der römische Ritus
einen besonderen Platz. Innerhalb der römisch-katholischen Kirche ist
die Wahrung der Einheit des Ritus ein unaufgebbares Desiderat. Ein-
heit ist jedoch nicht zu verwechseln mit Einförmigkeit. Diese ist ange-
sichts der muttersprachlichen Ausprägungen des einen und selben Ritus
ohnehin nicht mehr durchsetzbar. 

Mit der Einführung der muttersprachlichen Liturgie durch das
Zweite Vatikanische Konzil ist die Geschichte des römischen
Ritus in eine neue Phase getreten. Wurde die Einheit dieses Ritus
seit dem Tridentinum bis zum letzten Konzil durch die Heraus-
gabe weltweit einheitlicher liturgischer Bücher gewahrt38 und war
zugleich deren Verwendung durch die Priester wegen der akzep-
tierten Kirchendisziplin in der Regel garantiert, so stellt sich heute
nach mehr als 40 Jahren muttersprachlicher Liturgie und ange-
sichts der Vielfalt liturgischer Sprachen neu die Frage, worin die
Einheit des römischen Ritus besteht. Denn nun heißt römische
Liturgie nicht mehr zwangsläufig auch lateinische Liturgie; und
weder der Sprachgestalt noch allen rituellen Strukturen nach hat
sie eine einzige Form. Vielmehr impliziert römische Liturgie jetzt
automatisch eine gewisse Verschiedenheit, weil die eine Ritus-
familie mit den vielen Sprachen auch andere Kulturen, Mentali-
täten, literarische und musikalische Überlieferungen usw. zu inte-
grieren hat, was zwangsläufig zu Variationen und zu eigenständi-
gem Neuem in den Teilkirchen führt. 

Hat man sich in den Anfängen der Liturgiereform bei der
Beurteilung dieses Sachverhalts eher für eine kulturell beding-
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te Vielfalt ausgesprochen, ohne je die Einheit des Ritus in Frage
zu stellen39, so zeigt spätestens die Instruktion der Kongregation
für den Gottesdienst und die Sakramentenordnung «Liturgiam
authenticam» (28. März 2001) zur Übersetzung liturgischer Tex-
te in die Muttersprachen40 diesbezüglich einen Kurswechsel des
Apostolischen Stuhls. Offenbar fürchtet man im Blick auf die
Entwicklung der letzten Jahrzehnte, dass durch die mit den Mut-
tersprachen entstandenen Differenzen die Einheit des römischen
Ritus gefährdet sei41.

Das Anliegen, in der römischen Kirche die Einheit im Ritus zu
erhalten, ist ohne Einschränkung zu unterstützen. Allerdings
scheinen mir manche derzeit angestrebten Lösungen nicht aus-
sichtsreich, weil sie statt Einheit letztlich doch Einförmigkeit ver-
langen. Einheit kann aber in gestaltmäßiger Vielfalt verwirklicht
werden; in diesem Punkt hat die Kirche eine gute Tradition. 

Welche negativen Konsequenzen die Verwechslung von Ein-
heit und Einförmigkeit nach sich ziehen kann, zeigt die Neu-
ausgabe des Begräbnisrituale42: Dieses wurde auf Druck der
römischen Kongregation für den Gottesdienst und die Sakra-
mentenordnung im Sinne der von «Liturgiam authenticam» ge-
forderten Einförmigkeit zwischen lateinischer und muttersprach-
licher Ausgabe neu herausgegeben – und nach wenigen Monaten
des Gebrauchs quasi zurückgezogen, weil es schlichtweg nicht die
notwendige Rezeption bei den Adressaten fand und die vor-
gebrachten Kritikpunkte schon nach kurzer Zeit auch von den
verantwortlichen Bischöfen geteilt wurden43, ein einmaliger Vor-
gang in der neueren Liturgiegeschichte, der nicht ohne Konse-
quenzen für die Neuausgaben weiterer liturgischer Bücher bleiben
kann.

4. Anthropologische und pastoralliturgische Aspekte

4.1. Wie alles religiös begründete rituelle Handeln verlangt die Litur-
gie nach Konstanz, damit sie als gottmenschlicher Dialog dem Men-
schen dienen kann. Deshalb können einzelne Personen oder Gruppen
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nicht beliebig über die Liturgie verfügen. Gleichwohl haben die Kirche
und ihre Amtsträger die Pflicht, Liturgie im Dienst der feiernden Ge-
meinde und der mitfeiernden Individuen zu begehen. 

Spätestens der bunte Markt mit «Ritualen» als Lebenshilfen44 hat
von neuem ins Bewusstsein gehoben, dass jeder Ritus Konstanz
braucht, wenn er dem Menschen dienen soll. Selbst wenn
Gottesdienst ein theologisch hochqualifizierter Handlungskom-
plex ist, so steht er doch immer im Dienst am Menschen. Der
rituellen Seite des gottesdienstlichen Handelns kommt dabei gro-
ße Bedeutung zu.

Rituelle Konstanz setzt voraus, dass die gleichbleibenden
Handlungen über die einzelne Feier hinausreichen und langfristig
angelegt sind. Andernfalls kann die Liturgie nicht die ihr inne-
wohnenden stützenden und heilenden Kräfte entfalten. Der frü-
here Pariser Liturgiewissenschaftler Paul De Clerck hat dies einmal
mit dem Hören eines anspruchsvollen Musikstücks verglichen:
Erst beim wiederholten Hören gelingt es, mehr und mehr musi-
kalische Themen und Gestaltungsformen zu entdecken. Erst nach
vielfachem Hören, wenn einem das Musikstück längst vorder-
gründig bekannt scheint, versteht man das Wichtige und die Fein-
heiten, sieht innere Bezüge und Querverbindungen. Erst dann
kann man in die Tiefe vordringen und zu einer selbständigen
Interpretation und Aneignung finden45.

Auf die Liturgie übertragen bedeutet dies: Konstanter Ritus
verhilft allmählich zum tieferen Verstehen der Inhalte. Erst wenn
der Ritus selbst keine entscheidenden Fragen mehr aufwirft und
seine äußere Form sogar positiv Heimat und Geborgenheit bietet,
kann man sich vollends auf die Aussage konzentrieren und sie
schrittweise tiefer erschließen. So dient die Form als Brücke zum
Inhalt.

Liturgie als rituelles Handeln der Gemeinden ist deshalb nur
in Grenzen «Gestaltungsaufgabe» und entzieht sich zu einem be-
trächtlichen Teil dem Zugriff einzelner Liturgieverantwortlicher.
Aber – und hier zeigt sich einmal mehr der schmale Grat – wenn
Liturgie dem Menschen dienen muss, hat sie ihn auch in seiner
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menschlichen Verfasstheit ernst zu nehmen. Die individuelle
und gemeinschaftliche Geschichte, die Glaubensentwicklung, die
vertrauten Ausdrucksformen des Glaubens: all das ist und darf
verschieden sein. Verschiedenheit ist ein großer Reichtum, wie
es die Kirche etwa in den vielfältigen Formen von Spiritualität
anerkennt und schätzt. Diese Wertschätzung der Vielfalt und
Verschiedenheit der Menschen hat auch in der Liturgie ihren
Platz.

4.2. Historisch-soziologische und anthropologische Untersuchungen zei-
gen, dass Änderungen komplexer ritueller Gefüge eine «longue durée»
(F. Braudel / P.-M. Gy) brauchen, bis sie eine neue Mentalität bei den
Rezipienten schaffen und das neue «Ritengefüge» auf breite Akzeptanz
rechnen kann. Für solche nachhaltigen Wirkungen ist ebenfalls die
Konstanz des Ritus Voraussetzung, jedoch stets unter Beachtung kultu-
reller und sonstiger Entwicklungen. 

Das hier angesprochene Phänomen hat sich wiederholt gerade bei
Liturgiereformen gezeigt. Es ist ein Leichtes, eine Reform per
Dekret zu erlassen; weitaus schwieriger ist zu erreichen, dass die
Vorgabe auch von den Adressaten rezipiert wird. 

Im Verlauf eines Rezeptionsprozesses ist kaum nachvoll-
ziehbar, wann man vom Gelingen der Rezeption sprechen kann.
Meistens lässt sich erst im Nachhinein erheben, dass sich eine
getroffene Entscheidung und – mehr noch – dass sich eine damit
verbundene mentalitätsmäßige Änderung durchgesetzt hat und
die Vorgabe ab einem bestimmten Moment als akzeptiert gelten
konnte. Pierre-Marie Gy hat diese Erkenntnis hinsichtlich der Ver-
änderung von Mentalitäten an Beispielen der Liturgiegeschichte
bis in die jüngste Gegenwart hinein nachgewiesen46.

Solch ein auf eine «longue durée» hin angelegter geistlich-litur-
gischer Mentalitätswandel als eigentlich angestrebtes Ergebnis
einer Reform verlangt in der Liturgie nach einer Vorgabe, die das
langfristige Ziel bestimmt. Denn solche Ziele überschreiten in der
Regel die Möglichkeiten, die einem Einzelnen zur Verfügung ste-
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hen. Vielmehr ist ein Einzelner Glied und aktiv Mitwirkender an
solch übergreifenden Prozessen.

Zum sorgsamen Achten auf die «longue durée» gehört jedoch
ebenfalls, nicht in einer bestimmten Form und Ausprägung zu
erstarren. Liturgie ist notwendigerweise eingebunden in Kultur,
und da Kultur und Kulturen sich wandeln, unterliegt allein schon
in dieser Hinsicht die Liturgie stets der Entwicklung. Dieser ist
bei allem Bemühen um die notwendige und hilfreiche Konstanz
der nötige Raum zu schaffen.

4.3. Im Blick auf die liturgische Feierpraxis ermöglicht eine im We-
sentlichen konstante Liturgie den Mitfeiernden die Wiedererkennung
des liturgischen Handelns unabhängig von den konkreten Situatio-
nen (Orte, Zeiten, Vorsteher, Feiergemeinschaften). Dadurch wird die
Gemeinde zur tätigen Teilnahme – selbst unter geänderten Voraus-
setzungen – befähigt; anerkannte Vorgaben der Liturgie tragen ent-
scheidend zur liturgischen Mündigkeit bei. Auch diese Begründung
liturgischer Konstanz bedarf aber komplementär der Kontextualisie-
rung. 
 
Liturgie ist ein Handeln der Kirche, das mit bestimmten Men-
schen unter bestimmten geschichtlichen Umständen gefeiert wird.
Wesensmäßig hängt sie aber nicht allein von diesen Personen und
Feiergemeinschaften, von Orten und Zeiten ab. Dieser Charakter
der Liturgie bringt eine Überzeitlichkeit der liturgischen Hand-
lungen mit sich und verlangt trotzdem nach der Einbettung in die
konkreten Bedingungen. Die Konstanz lässt die Mitfeiernden un-
abhängig von der jeweiligen Situation die Grundstrukturen und
-elemente des liturgischen Handelns wiedererkennen. Sie können
deshalb überörtlich und überzeitlich im vollen Sinn an den gottes-
dienstlichen Feiern teilnehmen. Dieser Aspekt hat nicht zuletzt
angesichts der großen Mobilität der Gegenwart an Bedeutung ge-
wonnen und ist von besonderem Interesse in Gebieten, in denen
mehrere Bischofskonferenzen gemeinsame liturgische Ausgaben
geschaffen haben, wie es im deutschen Sprachgebiet der Fall ist
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(Deutschland, Schweiz, Österreich, angrenzende deutschsprachi-
ge Diözesen).

Den Wert dieses Wiedererkennens bemerkt man in der Re-
gel erst, wenn er nicht verwirklicht ist. Ich stehe häufiger mit
einer Gemeinde in Kontakt, in der an sich gleichbleibende litur-
gische Feiern von Mal zu Mal so sehr verändert werden, dass die
Mitfeiernden ihre gewohnte und erwartete Teilnahme in Wort
und Gesang, in Gesten und Körperhaltungen nicht selbständig
ausüben können, sondern von den Anweisungen des Vorstehers
abhängig sind. Das widerspricht dem Anliegen der tätigen Teil-
nahme und der Würde der getauften Christen; das entmündigt die
Gemeinde dadurch, dass sie in eine reine Rezipientenrolle, in eine
Rolle von Unselbständigen gedrängt wird.

4.4. Wenn vom Wesen der Liturgie her ihr «objektiver Charakter» eine
hohe Bedeutung hat, schließt dies dennoch eine gewisse Prägung der
Feier durch die Mitfeiernden (Vorsteher, andere Dienste, Gemein-
de insgesamt) nicht aus; ja, seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil
rechnet sie sogar damit. Allerdings darf die Liturgie als Handeln der
Kirche nicht einseitig subjektiven Interessen, Neigungen und Anschau-
ungen des Vorstehers oder einer bestimmten Gruppe unterworfen wer-
den. 

Verantwortung für die Liturgie einer Gemeinde, geistlichen Ge-
meinschaft oder Gruppe, sei es als Vorsteher oder Vorberei-
tungsgruppe, als Lektor oder Kantorin, als Kommunionhelfer
oder Sprecherin, als Organistin oder Kollektensammler, als Mi-
nistrantin oder Küster, ist immer Dienst: Dienst am Evangelium,
Dienst für das die Teilnehmer verbindende Anliegen, vor allem
aber Dienst an den mitfeiernden Menschen. Solcher Dienst ver-
langt persönliche Bescheidenheit, eine «Askese in der Liturgie»47.
Es geht darum, die eigenen Kräfte ganz einzusetzen – aber nicht
um eigene Ziele zu verfolgen. Vor allem muss Liturgie freies
Handeln bleiben und darf im Vollzug nicht irgendeine Form von
Druck auf die Mitfeiernden ausüben.
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Wenn Liturgie als etwas gewissermaßen «Objektives» er-
scheint, dann hat dieses Faktum nicht zuletzt die Funktion, alle
Beteiligten vor einer allzu subjektiven Ausprägung gottesdienst-
lichen Handelns zu schützen; es trägt dazu bei, den Mitfeiernden
ihre persönliche Freiheit als Christenmenschen zu sichern.

4.5. Unverändert gilt, was schon Augustinus in der Alten Kirche sagte:
Die Rücksichtnahme auf die «Schwächeren» und der Friede in der Ge-
meinde verbieten häufige und unnötige Änderungen des liturgischen
Handelns48.

Das Zweite Vatikanische Konzil greift dieses Motiv indirekt in SC
23 auf: «Schließlich sollen keine Neuerungen eingeführt werden,
es sei denn, ein wirklicher und sicher zu erhoffender Nutzen der
Kirche verlange es». Was hier generell als ein Prinzip der Liturgie-
reform formuliert wird, gilt auch für den Vollzug der einzelnen
Liturgiefeiern. Frei verfügte Änderungen, die in der Regel zwar
gut gemeint sind, aber doch oft den Eindruck einer gewissen Be-
liebigkeit an sich tragen, führen immer wieder zu Verärgerung
und Auseinandersetzungen innerhalb von Pfarreien und Grup-
pen. Wenn aus vernünftigen Gründen von den liturgischen Ord-
nungen abgewichen wird, müsste der Vorsteher bereit sein und
sich der Mühe unterziehen, solche Abweichungen zu begründen
und die betroffene Gemeinde oder Gemeinschaft dazu zu hö-
ren49; allein die Redlichkeit gegenüber der Feiergemeinschaft und
ihre Ernstnahme verlangt dies.

4.6. Liturgie soll eng mit den anderen Komponenten des kirchlichen
Handelns (Diakonie und Verkündigung in der Gemeinschaft der
Glaubenden und Getauften) und mit dem Leben der Menschen zusam-
menhängen, dieses durchformen und geistlich prägen. Dieser Anspruch
verträgt sich kaum mit gottesdienstlichen Einmaleffekten und der
Imitation von kurzweiligen Unterhaltungsprogrammen. So sehr Litur-
gie Freude machen, ansprechend und «interessant» gefeiert werden soll,
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so sehr sie auch in der heutigen «Freizeitgesellschaft» mit davon gepräg-
ten Menschen gefeiert wird, darf sie doch nicht dem Diktat von Fern-
sehshows und Vergnügungsparks unterworfen werden. 

Der Verfasser der «Traditio Apostolica» aus der 1. Hälfte des
3. Jahrhunderts bezeichnet die Kirche als den Ort, «wo der
Geist blüht», «wo er in Fülle anwesend ist», «wo er lebendig ist»50.
Dabei denkt er nicht an das Kirchengebäude, sondern an die
Christen selbst, die sich zum Gottesdienst versammeln. In ihrer
Versammlung im Namen Jesu (vgl. Mt 18,20) lebt und wirkt der
Geist Gottes. Aus der Liturgie heraus gestalteten die Glaubens-
schwestern und -brüder in der Frühzeit der Kirche ihr Leben.
Das scheint mir eine überzeitliche und unverdächtige Um-
schreibung der geistlichen Bedeutung von Liturgie zu sein. Litur-
gie muss so gefeiert werden, dass aus ihr eine tragfähige christ-
liche Spiritualität wachsen kann. Dabei ist zu bedenken, dass für
viele Christen heute die wöchentliche Eucharistiefeier weithin die
einzige Chance ist, zu einer gewissen Form von Spiritualität zu
finden.

Ein solcher geistlicher Anspruch verträgt sich kaum mit litur-
gischen Feiern, denen man zwar einen gewissen Unterhaltungs-
wert beimessen kann, die sich aber ansonsten von der norma-
len Ordnung der Liturgie entfernen. Es kann weder darum ge-
hen, liturgische Ordnungen und Riten nur pflichtgemäß zu er-
füllen, noch sie durch unterhaltende Einmaleffekte zu ersetzen.
Anliegen muss es hingegen sein, mit Hilfe der sachgerecht ge-
nutzten liturgischen Ordnungen den Menschen je neu von Gottes
Heilswirken in Schöpfung, Erlösung und Vollendung zu ver-
künden, ihnen diesen Heilswillen im Wort und Sakrament zu-
zusprechen und Gott für all das immer wieder neu zu loben und
ihm Dank zu sagen. Wo dies nicht deutlich wird, läuft die Liturgie
Gefahr, das Bemühen um geistliche Vertiefung von vornherein
zunichte zu machen und den Mitfeiernden die Möglichkeit zu
nehmen, im Gottesdienst Nahrung für ihr geistliches Leben zu
finden.
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4.7. Form und Ordnung in der Liturgie helfen, das Mindestniveau der
liturgischen Feiern zu sichern. Insofern definieren speziell die liturgi-
schen Bücher jene Form der Liturgie, unter die gottesdienstliches Han-
deln nicht absinken darf.

Damit berühren wir den Aspekt der Qualität liturgischer Feiern.
Abgesehen von der schon zur Sprache gekommenen Tatsache,
dass Liturgie als rituelles Verhalten keine ständige Innovation ver-
trägt, bringt regelmäßiges gottesdienstliches Handeln notwendi-
gerweise die Wiederholung von Wort- und Handlungselementen
mit sich. Wiederholbar ist aber nur, was in Wort und Zeichen, in
Gesang und Ritus Qualität hat. Das werden gerade jene bestä-
tigen, die in Klöstern und Gemeinschaften den täglichen oder
mehrmals täglichen Gottesdienst pflegen. Bei den liturgischen
Ordnungen kann man – trotz mancher berechtigter Kritik – aufs
Gesamt davon ausgehen, dass sich in ihnen solche Strukturen
und Elemente finden, die aufgrund ihrer Qualität über längere
Zeit hinweg Bestand haben können.

Man könnte diesen Sachverhalt auch derart formulieren, dass
die liturgischen Ordnungen gewissermaßen das theologische und
gestalterische Mindestniveau beschreiben, unter das der Gottes-
dienst nicht absinken darf, will er eine Feier der Kirche gemäß
der Stiftung Jesu Christi und im Traditionszusammenhang mit
den Schwestern und Brüdern im Glauben bleiben51.

*          *          *

Liturgie in der Spannung von Tradition und Aktualitätsbezug,
Form und Kreativität, Ordnung und Experiment: in der Tat eine
immer nur unter eschatologischem Vorbehalt umsetzbare An-
forderung. Der Grat zwischen den beiden Seiten ist schmal, das
Gleichgewicht schwierig zu halten. Wer Freiheit und Verant-
wortung zulässt, muss damit rechnen, dass nicht alle gleich gut
damit umzugehen wissen, auch in der Liturgie. Das ist der Preis,
den wir für das viele Gute zahlen müssen, das das gottesdienst-
liche Leben der Kirche seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil
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gebracht hat. Die Spannung zwischen a) den Vorgaben des
Evangeliums Jesu Christi und b) der Glaubensüberlieferung der
Kirche auf der einen Seite und c) den zum Glauben und zur
Gottesdienstfeier bereiten Menschen, d) den je neuen Situationen
und e) den vielfältigen Anlässen auf der anderen Seite sachgerecht
zu gestalten, dürfte eine der größten und wichtigsten Aufgaben
sein, denen sich die Kirche und ihre Verantwortungsträger immer
wieder stellen müssen – damit die Liturgie wirklich dem Men-
schen zum Heil und Gott zum Lob gereicht. 
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ANMERKUNGEN
 
 
 
1 Vgl. besonders in der Liturgiekonstitution «Sacrosanctum Concilium» die

Artikel 5–7 und öfter. Siehe auch den prägnanten Beitrag von Angelus A.
Häußling: «Pascha-Mysterium». Kritisches zu einem Beitrag in der dritten
Auflage des Lexikon für Theologie und Kirche, in: ALW 41 (1999) 157–165.

2 Vgl. etwa Bernd Wannenwetsch: Die ethische Dimension des Gottesdienstes,
in: Theologie des Gottesdienstes, hrsg. von Martin Klöckener / Angelus A.
Häußling / Reinhard Meßner, Bd. 2 (GDK 2, 2), Regensburg 1988, 359–
401; «Ahme nach, was du vollziehst …». Positionsbestimmungen zum Ver-
hältnis von Liturgik und Ethik, hrsg. von Martin Stuflesser / Stephan Winter
(StPaLi 22), Regensburg 2009.

3 Vgl. Hans Bernhard Meyer: Liturgie und Spiritualität, in: Theologie des Got-
tesdienstes (Anm. 2) 159–279; Liturgie und Spiritualität, hrsg. von Winfried
Haunerland / Alexander Saberschinsky / Hans-Gerd Wirtz, Trier 2004.

4 Veröffentlicht: VApS 129, Bonn 1997; auch in: Dokumente zur Erneue-
rung der Liturgie [DEL], Bd. 4: Dokumente des Apostolischen Stuhls 4. 12.
1993 – 4. 12. 2003, übersetzt, bearb. u. hrsg. von Martin Klöckener unter
Mitarbeit von Siegfried Ostermann und Alexander Zerfaß, Kevelaer / Frei-
burg i. Ü. 2010, Dok. 393, Nr. 8413–8438.

5 Vgl. Der Gebrauch der Volkssprache bei der Herausgabe der Bücher der
römischen Liturgie. Liturgiam authenticam. Fünfte Instruktion «zur ord-
nungsgemäßen Ausführung der Konstitution des Zweiten Vatikanischen
Konzils über die heilige Liturgie» (zu Art. 36 der Konstitution). Latei-
nisch – deutsch (VApS 154), Bonn 2002; auch in: DEL, Bd. 4 (Anm. 3),
Dok. 418, Nr. 9346–9478.

6 Veröffentlicht: VApS 164, Bonn 2004.
7 Veröffentlicht: VApS 178, Bonn 2007. Siehe dazu Martin Klöckener: Wie

Liturgie verstehen? Anfragen an das Motu proprio «Summorum Pontifi-
cum» Papst Benedikts XVI., in: Liturgie verstehen. Ansatz, Ziele und Auf-
gaben der Liturgiewissenschaft, hrsg. von Martin Klöckener / Benedikt Kra-
nemann / Angelus A. Häußling unter Mitarbeit von Stefan K. Langenbahn
(ALW 50 [2008, Jubiläumsband]), Freiburg i. Ü. 2008, 268–305.

8 Wir haben uns schon früher zu dieser Thematik geäußert: Martin Klöckener:
Freiheit und Ordnung im Gottesdienst – Ein altes Problem mit neuer Bri-
sanz, in: FZPhTh 43 (1996) 388–419 (mit reichen Literaturangaben); aus-
zugsweiser Nachdruck unter dem Titel: Freiheit und Ordnung. Perspekti-
ven für ein neues Verhältnis, in: Gottesdienst 31 (1997) 97–99. In den
Abschnitten 2–4 dieses Beitrags greifen wir auf unsere frühere Veröffentli-
chung zurück: Braucht die Liturgie einen neuen Geist? Richtungsbestim-
mungen, I: Liturgie als etwas Vorgegebenes, in: Gottes Volk feiert … An-
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spruch und Wirklichkeit gegenwärtiger Liturgie, hrsg. von Martin Klöcke-
ner / Eduard Nagel / Hans-Gerd Wirtz, Trier 2002, 64–79.

9 Ich verdanke manche Anregungen zu diesem Abschnitt Frau Dr. Gunda
Brüske (Freiburg i. Ü.).

10 Romano Guardini: Geschichtliche Tat und kultischer Vorgang (ursprünglich
Vortrag beim Eucharistischen Kongress München 1960), in: ders.: Liturgie
und liturgische Bildung, Mainz 1966 bzw 21992, 179–192, hier 192.

11 Ders.: Die liturgische Erfahrung und die Epiphanie (ursprünglich Vortrag
beim Liturgischen Kongress in Frankfurt 1950), in: ders., Die Sinne und die
religiöse Erkenntnis, Würzburg 1950, 72.

12 Ders., Ein Wort zur liturgischen Frage, Mainz 1940, 21 (im Brief an Albert
Stohr).

13 Schweizer Bischofskonferenz, Wort der Schweizer Bischöfe zur Instruktion
«Redemptionis Sacramentum» (Januar 2005), Freiburg i. Ü. 2005, 3f.

14 Vgl. zum Folgenden Karl-Heinrich Bieritz: Liturgie und Gesellschaft, in:
Theologie des Gottesdienstes (Anm. 2) 83–158, bes. 141–144. Siehe dort
auch die zitierte Literatur von Michael N. Ebertz.

15 Vgl. Klöckener: Freiheit und Ordnung (Anm. 8) 400f.
16 Vgl. dazu ausführlich unsere historischen Studien: Martin Klöckener: Das

eucharistische Hochgebet bei Augustinus. Zu Stand und Aufgaben der For-
schung, in: Signum pietatis. Festschrift für Cornelius Petrus Mayer OSA,
hrsg. im Auftrag des Augustinus-Instituts der deutschen Augustiner von
Adolar Zumkeller (Cassiciacum 40), Würzburg 1989, 461–495; ders.:
Liturgiereform in der nordafrikanischen Kirche des 4./5. Jahrhunderts, in:
Liturgiereformen. Historische Studien zu einem bleibenden Grundzug des
christlichen Gottesdienstes. Festschrift Angelus A. Häußling, hrsg. von
Martin Klöckener / Benedikt Kranemann (LQF 88), Münster 2001, Bd. 1,
121–168. Siehe auch ders.: Freiheit und Ordnung (Anm. 8). – Zu den litur-
gischen Verhältnissen im spätantiken Gallien vgl. Arnaud Join-Lambert:
Peut-on parler de «réforme liturgique» en Gaule du IVe au VIIe siècle? Une
première approche par le biais des canons conciliaires gaulois et méro-
vingiens, in: Liturgiereformen (s. o.), Bd. 1, 169–186; Matthieu Smyth: La
liturgie oubliée. La prière eucharistique en Gaule antique et dans l’occident
non romain (Patrimoines Christianisme), Paris 2003; Philippe Bernard: Tran-
sitions liturgiques en Gaule carolingienne. Une traduction commentée des
deux «lettres» faussement attribuées à l’évêque Germain de Paris (fin du
VIIIe siècle), Paris 2008.

17 Eine ausgezeichnete Zusammenfassung bietet nach wie vor Arnold Ange-
nendt: Das Frühmittelalter. Die abendländische Christenheit von 400 bis
900, Stuttgart 1990 (mehrere Neuauflagen); vgl. ders., Liturgiereform im
frühen Mittelalter, in: Liturgiereformen (Anm. 16) Bd. 1, 225–238.

18 Vgl. Theodor Klauser: Kleine abendländische Liturgiegeschichte. Bericht und
Besinnung, Bonn 1965, 117, markant im Titel des entsprechenden Kapitels.
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19 Vgl. den lateinisch-deutschen Text mit Kommentar der Bullen zum Brevier
und Messbuch: Alexander Zerfaß / Angelus A. Häußling: Die Bulle «Quod
a Nobis» Papst Pius’ V. vom 9. Juli 1568 zur Promulgation des nachtri-
dentinischen Breviarium Romanum. Liturgische Quellentexte lateinisch-
deutsch 3, in: ALW 48 (2006) 334–353; Martin Klöckener: Die Bulle «Quo
primum» Papst Pius’ V. vom 14. Juli 1570 zur Promulgation des nachtri-
dentinischen Missale Romanum. Liturgische Quellentexte lateinisch-deutsch
2, in: ALW 48 (2006) 41–51.

20 Vgl. Winfried Haunerland: Einheitlichkeit als Weg der Erneuerung. Das
Konzil von Trient und die nachtridentinische Reform der Liturgie, in:
Liturgiereformen (Anm. 16) Bd. 1, 436–465.

21 Am Beispiel des Bistums Münster wird dies gut dargestellt in dem Band:
Zwischen römischer Einheitsliturgie und diözesaner Eigenverantwortung.
Gottesdienst im Bistum Münster, hrsg. von Benedikt Kranemann / Klemens
Richter (MThA 48), Altenberge 1997. Für andere Diözesen liegt der Befund
ähnlich, so etwa für die Diözese Trier, was breit von Andreas Heinz in ver-
schiedenen Studien untersucht ist. Vgl. ebenfalls die Literaturberichte von
Benedikt Kranemann: Liturgie vom Trienter Konzil bis zum 2. Vatikanum,
in: ALW 38/39 (1996/97) 367–402; ders.: Liturgie von der Neuzeit bis zum
Ende des 20. Jahrhunderts, in: ALW 42 (2000) 364–412; 46 (2004) 267–
309; 49 (2007) 303–358.

22 Vgl. Josef Andreas Jungmann: Missarum Sollemnia. Eine genetische Erklä-
rung der römischen Messe, 2 Bde, Wien 1948 bzw. 51962, nach wie vor ein
Klassiker. Zahlreiche weitere Studien von Jungmann selbst, aber auch von
seinen Schülern und anderen Liturgiewissenschaftlern sind methodisch
ähnlich vorgegangen.

23 Eine maßgebliche Rolle spielten dabei unter anderem die Arbeiten von An-
ton Baumstark, vor allem: Liturgie comparée. Principes et méthodes pour
l’étude historique des liturgies chrétiennes, 3me édition, revue par Bernard
Botte, Chevetogne 31953. Die von ihm vertretene Vergleichende Liturgie-
wissenschaft, in neuerer Zeit besonders von Robert F. Taft und Gabriele
Winkler wieder aufgegriffen und weiterentwickelt, fand ihre Würdigung in
dem Kongressband: Comparative liturgy fifty years after Anton Baumstark:
1872–1948. Acts of the International Congress, Rome, 25–29 September
1998, hrsg. von Robert Taft / Gabriele Winkler (OCA 265), Rom 2001.
Siehe auch das entsprechende Kapitel in: Hans-Bernhard Meyer: Eucharistie.
Geschichte, Theologie, Pastoral, mit einem Beitrag von Irmgard Pahl (GDK
4), Regensburg 1989, 130–164, sowie den informativen Artikel von Andreas
Heinz / Hans-Jürgen Feulner / Karl-Heinrich Bieritz / Teresa Berger: Liturgien,
in: LThK3 6 (1997) 972–987.

24 Wir haben dies am Gebetsstil aufgezeigt; vgl. Martin Klöckener: Zeitgemä-
ßes Beten. Meßorationen als Zeugnisse einer sich wandelnden Kultur und
Spiritualität, in: Bewahren und Erneuern. Studien zur Meßliturgie. Fest-
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schrift für Hans Bernhard Meyer SJ zum 70. Geburtstag, hrsg. von Rein-
hard Meßner / Eduard Nagel / Rudolf Pacik (IThS 42), Innsbruck 1995, 114–
142.

25 Vgl. Prex eucharistica. Textus e variis liturgiis antiquioribus selecti, hrsg.
von Anton Hänggi / Irmgard Pahl (SpicFri 12), Freiburg i. Ü. 1968 bzw 3.
Aufl., bearb. von Albert Gerhards / Heinzgerd Brakmann, Freiburg i. Ü.
31998. Dazu der Kommentarband: Prex Eucharistica, Bd. 3: Studia, pars
prima: Ecclesia antiqua et occidentalis, hrsg. von Albert Gerhards / Heinz-
gerd Brakmann / Martin Klöckener (SpicFri 42), Freiburg i. Ü. 2005.

26 Vgl. die stark die allgemeine Geschichte, soziologische und kulturelle Be-
dingungen einbeziehende Liturgiegeschichte von Herman A. J. Wegman:
Liturgie in der Geschichte des Christentums, Regensburg 1994 (zuerst nie-
derländisch 1991). Siehe auch den zusammenfassenden Beitrag von Martin
Klöckener / Benedikt Kranemann: Liturgiereform – Grundzug des christ-
lichen Gottesdienstes. Systematische Auswertung, in: Liturgiereformen
(Anm. 16) Bd. 2, 1083–1108.

27 Vgl. dazu etwa nur den Beitrag von Heinz u. a., Liturgien (Anm. 23).
28 Vgl. etwa den jeweils ersten Band der Dokumentensammlungen: Enchiri-

dion documentorum instaurationis liturgicae, hrsg. von Reiner Kaczynski,
Bd. 1: 1963–1973, Turin 1976; Dokumente zur Erneuerung der Liturgie
(DEL), begründet von Heinrich Rennings / Martin Klöckener, hrsg. von
Martin Klöckener, Bd. 1: Dokumente des Apostolischen Stuhls 1963–1973
und des Zweiten Vatikanischen Konzils, hrsg. von Heinrich Rennings unter
Mitarbeit von Martin Klöckener, Kevelaer / Freiburg i. Ü. 22002.

29 Zu den Niederlanden vgl. Paul Post: Das aktuelle Panorama rituell-liturgi-
scher Inkulturation und Partizipation in den Niederlanden, in: Gottesdienst
in Zeitgenossenschaft. Positionsbestimmungen 40 Jahre nach der Liturgie-
konstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils, hrsg. von Martin Klöcke-
ner / Benedikt Kranemann unter Mitarbeit von Andrea Krogmann, Freiburg
i. Ü. 2006, 221–261.

30 Zur Schweizer Situation vgl. besonders Walter von Arx: Nachkonziliare
Liturgiereform in der deutschsprachigen Schweiz, in: Liturgiereformen
(Anm. 16) 847–860; kritisch: Martin Werlen: Spiritualität aus der Liturgie als
ein christliches Lebensprogramm für die Gegenwart?, in: Gottesdienst in
Zeitgenossenschaft (Anm. 29) 103–112. Aufschlussreich ist ebenfalls der
inzwischen schon etwas länger zurückliegende Brief des damaligen Basler
Bischofs Kurt Koch: In Verantwortung für unser Bistum, Solothurn 1998;
Zusammenfassung der wichtigsten Aspekte in: SKZ 166 (1997) 761–770.
Siehe auch den Band: Liturgia et Unitas. Liturgiewissenschaftliche und öku-
menische Studien zur Eucharistie und zum gottesdienstlichen Leben in der
Schweiz. Etudes liturgiques et œcuméniques sur l’Eucharistie et la vie litur-
gique en Suisse. Festschrift Bruno Bürki, hrsg. von Martin Klöckener /
Arnaud Join-Lambert, Freiburg i. Ü. / Genf 2001.
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31 Gut dargelegt etwa von Hans Bernhard Meyer: Laien als liturgische Vorste-
her: Stellen wir die richtigen Fragen?, in: Wie weit trägt das gemeinsame
Priestertum? Liturgischer Leitungsdienst zwischen Ordination und Beauf-
tragung, hrsg. von Martin Klöckener / Klemens Richter (QD 171), Freiburg
i. Br. 21998, 11–19; ders.: Liturgischer Leitungsdienst durch Laien. Eine
liturgiewissenschaftliche Grundlegung, in: ebd. 107–144.

32 Vgl. die verschiedenen Länderberichte in: Liturgiereformen (Anm. 16), Bd.
2; außerdem: Gottesdienst in Zeitgenossenschaft (Anm. 29), darin beson-
ders den Beitrag von Benedikt Kranemann: Glaubenstradition und Zeitge-
nossenschaft. Die Liturgiereform des 2. Vatikanischen Konzils im Kontext
neuzeitlicher Reformen des Gottesdienstes, 49–72.

33 Über das Eucharistische Hochgebet hinaus ist hier allgemein an die anam-
netisch-epikletischen Segensgebete gedacht, wie sie besonders ausführlich
in den Sakramentenfeiern begegnen (z. B. Lobpreis und Anrufung Gottes
über dem Wasser, auch als Taufwasserweihegebet bezeichnet, Segensgebet
über die Brautleute, Ordinationsgebete etc.), in einfacherer Form aber auch
bei jeder Segnung.

34 Nach wie vor zu beachten: Karl Federer: Liturgie und Glaube. «Legem
credendi lex statuat supplicandi» (Tiro Prosper von Aquitanien). Eine theo-
logiegeschichtliche Untersuchung (Paradosis 4), Freiburg i. Ü. 1950; vgl.
aus neuerer Zeit: Paul De Clerck: Lex orandi, lex credendi. Sens originel et
avatars historiques d’un adage équivoque, in: QuLi 59 (1978) 193–212;
ders.: Lex orandi, lex credendi: un principe heuristique, in: MD 222 (2000)
61–78.

35 Vgl. den Kommentar in: Das Zweite Vatikanische Konzil. Konstitutionen,
Dekrete und Erklärungen, Bd. 1 (LThK2. E 1), Freiburg i. Br. / Basel /
Wien 1966, 33f.

36 Vgl. die Charakterisierung der Konzilsanliegen zur Liturgie bei Martin Klö-
ckener: Die Vision einer lebendigen Liturgie, in: Gottes Volk feiert (Anm.
8) 9–36.

37 Vgl. Klöckener / Kranemann: Liturgiereform (Anm. 26) 1093f.
38 Es darf jedoch nicht übersehen werden, dass diese Einheitlichkeit der Bü-

cher (für das Rituale galt sie allerdings auch nach dem Konzil von Trient
nicht bzw. nur sehr bedingt) nicht immer zwangsläufig eine Einheitlichkeit
der liturgischen Gestalt zur Folge hatte, was darin begründet liegt, dass
Liturgie in ihrem vollen Verständnis mehr ist als der kodifizierte Text. Vgl.
schon oben Abschnitt 2 mit Anm. 21.

39 Programmatisch dafür ist die Übersetzerinstruktion «Comme le prévoit»
vom 25. 1. 1969, abgedruckt in: DEL, Bd. 1 (Anm. 28), Nr. 1200–1242.

40 Siehe oben Anm. 6.
41 Am Beispiel der Messgesänge erläutert das Problem Ansgar Franz: «Ver-

stehst du denn auch, was du singst?» Zur gemeinsamen Aufgabe von Litur-
giewissenschaft und Hymnologie, in: Liturgie verstehen (Anm. 7) 371–382.



61

Weitere, teilweise sehr kritische Kommentare: Reiner Kaczynski: Angriff auf
die Liturgiekonstitution? Anmerkungen zu einer neuen Übersetzer-In-
struktion, in: StZ 219 (2001) 651–668; Stefan Orth: Liturgie: Instruktion zur
Übersetzung von Messtexten, in: HerKorr 55 (2001) 333–335; Joseph Rat-
zinger: Um die Erneuerung der Liturgie. Antwort auf Reiner Kaczynski, in:
StZ 219 (2001) 837–843; Winfried Haunerland: Authentische Liturgie. Der
Gottesdienst der Kirche zwischen Universalität und Individualität, in: LJ
52 (2002) 135–157; Rembert Weakland: Liturgie zwischen Erneuerung und
Restauration, in: StZ 220 (2002) 475–487; Dieter Böhler: Anmerkungen
eines Exegeten zur Instructio Quinta «Liturgiam Authenticam», in: LJ 54
(2004) 205–222; Gunda Brüske: «Kein verkleidetes Latein». Sinn und Gren-
ze sakraler Sprache in volkssprachlicher Liturgie, in: HlD 59 (2005) 62–72,
bes. 67–70; Albert Gerhards: Tradition versus Schrift? Die Übersetzerin-
struktion «Liturgiam authenticam» und die deutsche Einheitsübersetzung,
in: StZ 224 (2006) 821–829.

42 Rituale Romanum, auf Beschluss des Hochheiligen Ökumenischen Zwei-
ten Vatikanischen Konzils erneuert und unter der Autorität Papst Pauls VI.
veröffentlicht. Die Kirchliche Begräbnisfeier in den Bistümern des deut-
schen Sprachgebietes. Zweite authentische Ausgabe auf der Grundlage der
Editio typica 1969, Freiburg i. Br. u. a. 2009. Eine gute Zusammenstellung
der Kritikpunkte bietet – noch vor der Entscheidung der Bischofskonfe-
renzen – Benedikt Kranemann: Mangelnde Sensibilität. Das neue liturgische
Buch für die kirchliche Begräbnisfeier, in: HerKorr 64 (2010) 185–189.

43 Vgl. die Meldung in: Gottesdienst 44 (2010) 97; SKZ 178 (2010) 506 für
die Schweizer Bistümer.

44 Der in dieser aktuellen Erscheinung gebrauchte Ritual-Begriff ist kaum ge-
klärt und wird dementsprechend in bunten Variationen verwendet. Es fällt
auf, dass, auch wenn sich Theologen und Theologinnen dazu äußern und
in der Regel als Lebenshilfe verstandene Schriften publizieren, meistens
übersehen wird, dass die Liturgie der Kirche ein über viele Generationen
hinweg bewährtes «Ritual» ist.

45 Vgl. Paul De Clerck: L’intelligence de la liturgie (Liturgie 4), Paris 1995, 147f.
46 Vgl. seinen Beitrag: Pierre-Marie Gy: Les réformes liturgiques et la sociologie

historique de la liturgie, in: Liturgiereformen (Anm. 16), Bd. 1, 262–272.
47 Auf diese Thematik wurde in letzter Zeit wiederholt eingegangen. Vgl. etwa

Gunda Brüske: Über Kunst-Fehler und Theologie der Liturgie, in: HlD 62
(2008) 3–18.

48 Vgl. ausführlich zu solchen Kriterien: Martin Klöckener: Augustins Kriterien
zu Einheit und Vielfalt in der Liturgie nach seinen Briefen 54 und 55, in:
LJ 41 (1991) 24–39.

49 Ich wage zu behaupten, dass eine Gemeinde, die solche Abweichungen gar
nicht erst bemerkt, noch nicht zur angestrebten liturgischen Mündigkeit ge-
kommen ist. – Ohne die Fragwürdigkeit der Benutzung von Volksmess-
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büchern als Hilfen zum Mitvollzug in der Feier selbst hintanstellen zu
wollen, wären solche Abweichungen von den liturgischen Vorgaben, wie
man sie mitunter erleben kann, in vorkonziliarer Zeit nicht zuletzt wegen
der Benutzung von Volksmessbüchern wie dem «Schott» oder dem
«Bomm» durch viele Gläubige in der Feier selbst nicht möglich gewesen.

50 Die entsprechende Passage, die sich im Abschnitt über die Gebetszeiten
findet, lautet: «Festinet autem et ad ecclesiam, ubi floret spiritus». – „Man
soll auch zur Kirche hin eilen, dorthin, wo der Geist lebendig ist». (Traditio
Apostolica 35, ähnlich in 41), zitiert nach der Übersetzung von Wilhelm
Geerlings, in: FC 1 (1991) 292f; vgl. 300f.

51 Vgl. dazu Angelus A. Häußling, der diesen Gedanken verschiedentlich ge-
äußert hat, etwa bezogen auf das nachkonziliar erneuerte Missale Roma-
num: «Es ist ein Zeugnis, wie nachweislich sachgemäß Liturgie gefeiert
wurde und wie sie heute noch gefeiert werden kann und unter welches vor-
gegebene Niveau die Feier der Eucharistie nicht absinken darf», so in sei-
nem Beitrag: Das Missale Romanum Pauls VI. Ein Zeugnis sucht Bezeu-
gende, in: LJ 23 (1973) 145–158, hier 156.
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JÜRGEN BÄRSCH

LITURGIEREFORM IN BISTUM
UND PFARREI

 
WEGE UND UMRISSE EINES LITURGIEWISSENSCHAFTLICHEN

FORSCHUNGSPROJEKTS ZUR REZEPTIONSGESCHICHTE
DES ZWEITEN VATIKANISCHEN KONZILS

Als am 8. Dezember 1965 mit einem großen Dankgottesdienst
auf dem Petersplatz in Rom das Zweite Vatikanische Konzil ab-
geschlossen wurde, endete zwar das bedeutendste Ereignis der
Kirchengeschichte des 20. Jahrhunderts, zugleich aber begann der
umfassende, nicht selten mühevolle und mit Konflikten beladene
Prozess, das Programm, das die Konzilsväter der katholischen
Kirche als Aufgabe für die kommenden Jahre und Jahrzehnte auf-
gegeben hatten, in die Ortskirchen und ihre Pfarreien zu tragen,
um es hier konkrete Gestalt werden zu lassen. Auch wenn die
gesellschaftliche und kirchliche Infrastruktur wie die wirtschaftli-
chen Voraussetzungen (diese allerdings vornehmlich in West-
europa und Nordamerika) in den 1960er Jahren für eine schnelle,
erfolgsversprechende Umsetzung der Konzilsbeschlüsse zweifel-
los günstiger waren als für Konzilien und Synoden früherer Jahr-
hunderte, wäre es ein Trugschluss anzunehmen, innerhalb kurzer
Zeit würde das vom Konzil intendierte, alle Bereiche des kirch-
lichen Lebens umgreifende «aggiornamento» erschöpfend reali-
siert sein. Denn «die Neuorientierungen des Konzils sind zu tief-
greifend, um solch eine Aufgabe theologisch und pastoral in einer
Generation lösen zu können. Die Beharrungskräfte sind zäh, die
Gewöhnung an eingefahrene Gleise ist tief verwurzelt. Zugleich
manifestieren sich in der gegenwärtigen gesellschaftlichen und
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kirchlichen Lage jene Probleme und Problemstellungen, auf die
das Konzil bereits hingewiesen hat, in neuen Konstellationen und
Zuspitzungen»1.

Die Konzilsrezeption ist und bleibt demnach eine Aufgabe,
die sich der Theologie und Pastoral auch für die nächste Zukunft
stellen wird2. Es liegt auf der Hand, dass sich dafür die Voraus-
setzungen und Gegebenheiten von nun fast zwei Generationen
nach dem Konzil deutlich gewandelt haben. Schon die zeitlich
zunehmende Entfernung vom Ereignis selbst bringt es mit sich,
dass neue, zeitbedingte Entwicklungen in Kirche und Gesell-
schaft auch zu neuen Einschätzungen und Interpretationen der
Konzilsdokumente führen, die sich in einer Vielzahl erläuternder
und konkretisierender, abgrenzender, aber auch befördernder
amtlicher Verlautbarungen wie theologisch-pastoraler Reflexio-
nen niederschlagen. Darum bildet der Rezeptionsprozess immer
einen wesentlichen Teil der Geschichte eines Konzils und ist
insofern ein notwendig andauernder Vorgang im Leben der Kir-
che.

1. Konzilsrezeption als Aufgabe der
wissenschaftlichen Forschung

Allerdings sind das Zweite Vatikanische Konzil und sein Rezep-
tionsprozess inzwischen auch selbst zu einem Objekt der wis-
senschaftlichen Erforschung geworden. Man denke etwa an
Großprojekte wie die fünfbändige, federführend von Giuseppe
Alberigo erarbeitete Geschichte des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils3 oder an die ebenfalls fünf Bände umfassende Neukommen-
tierung der Konzilsdokumente, die unter der Leitung von Bernd
Jochen Hilberath und Peter Hünermann erschienen ist4.

Darüber hinaus hat nun seit geraumer Zeit vor allem die neu-
ere Kirchengeschichte und die auf die Katholizismusforschung
des 19. und 20. Jahrhunderts bezogene Kirchliche Zeitgeschichte
in Deutschland begonnen, das Konzil und seinen Rezeptionsver-
lauf zu untersuchen und zum Gegenstand der wissenschaftlichen
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Arbeit zu machen. Schon 1987 forderte der Historiker Heinz
Hürten, einer der Protagonisten der Katholizismusforschung des
20. Jahrhunderts, ausdrücklich seine Zunft auf, sich mit dem
Zweiten Vatikanum zu befassen: «Die Erforschung seiner Rezep-
tion wird uns erst klarer erfassen lassen, was sich seit dem II. Va-
ticanum im kirchlichen Leben, im Leben der Amtskirche wie in
dem der schlichten Gläubigen verändert hat. Diesen Wandlungen,
ihren Ursachen und Bedingungen nachzuspüren, dürfte eine der
größten und aufschlußreichsten Aufgaben sein, die der katho-
lischen Zeitgeschichtsforschung gestellt sind»5. Die von Hürten
genannten Veränderungen und Umbrüche fanden zwar im Hori-
zont einer «longue durée», Institutionen und Menschen über-
greifender historischer Prozesse statt6, ereigneten sich aber immer
zugleich in einer konkreten, von bestimmten temporären und lo-
kalen Bedingungen bestimmten Gestalt der Kirche, und diese
findet ihren legitimen Ausdruck in der Ortskirche. Deshalb müs-
sen bei einer Untersuchung der Rezeptionsgeschichte des Konzils
im Wesentlichen drei Ebenen berücksichtigt werden: die der
nationalen Bischofskonferenz, sodann vor allem der Diözese und
der Pfarrei. Wie sehr gerade die temporäre und regionale Dimen-
sion für die Konzilsrezeption von Bedeutung ist, unterstreicht
Wilhelm Damberg, wenn er hervorhebt: «Die Schwierigkeit, aber
auch der Reiz der katholischen Zeitgeschichtsforschung beruhen
deshalb darauf, daß wir uns, wenn wir uns mit den 60er Jahren
befassen, stets in einem Spannungsverhältnis bewegen zwischen
dem weltkirchlichen Ereignis einerseits und der gesellschaftlichen
Entwicklung Deutschlands andererseits»7.

Dieser spezielle Fokus schlägt sich inzwischen auch in der Kir-
chengeschichtsforschung nieder. So haben bereits einige Diöze-
sen eine erste wissenschaftliche Aufarbeitung der Konzilszeit und
der Folgejahre in ihrer Ortskirche begonnen. Ob dies im Rahmen
einer mehrbändigen Bistumsgeschichte erfolgt, wie sie jüngst für
die Diözesen Münster und Trier erstellt wurden8, ob in Form bio-
graphieorientierter Studien, wie sie etwa Norbert Trippen für den
Kölner Erzbischof Josef Kardinal Frings vorgelegt hat9, oder ob als
themenorientierte Sammelbände, wie sie anlässlich von Jubiläen,



66

wissenschaftlichen Symposien oder Akademieveranstaltungen
publiziert wurden10 – der gewachsene zeitliche Abstand zum
Zweiten Vatikanum macht das Konzil und seine Rezeption mehr
und mehr zu einem Objekt der ortskirchlich bezogenen zeit- und
kirchengeschichtlichen Forschung.

Verständlicherweise schlägt sich demgegenüber eine wissen-
schaftliche Erforschung der Konzilsrezeption in einzelnen Pfarr-
gemeinden nur bedingt nieder. Als Grund muss dafür die weniger
große öffentliche Aufmerksamkeit wohl ebenso angeführt werden
wie die naturgemäß zumeist bedeutend schlechtere Quellenlage.
Entsprechend finden die Konzilsjahre in vielen Fest- und Jubi-
läumsschriften von Pfarrgemeinden weithin nur kursorische Be-
rücksichtigung. Zudem ist zu bedenken, dass die zu jener Zeit
handelnden und den Rezeptionsprozess mitbestimmenden Per-
sonen vielfach diejenigen waren, die auch an der Erstellung von
Chroniken und Jubiläumsschriften der genannten Art beteiligt
waren. Aber erfreulicherweise nehmen Publikationen zu, in denen
ausführlicher und oft auf höherem, durchaus auch wissenschaft-
lichem Niveau die Geschichte einzelner Pfarreien und darin deren
nachkonziliare Entwicklung dokumentiert wird11.

Gleichwohl bleiben speziell hinsichtlich der Ebene konkreter
Gemeinden Wünsche für verstärkte Bemühungen um die Rezep-
tionsforschung des Zweiten Vatikanum und der von dort ausge-
henden Reformimpulse offen. Aber auch für die Diözesange-
schichte sind weitere Studien dringend vonnöten. Dabei könnte
eine geschärfte Sensibilität für die Methoden der religiösen
Alltags- und Mentalitätsgeschichte sicher weitere Anstöße ver-
mitteln, insofern sie «die Realität des christlichen Lebens unter
den jeweils gegebenen Bedingungen» wie «den Lebens- und
Erfahrungshorizont des Christen» zu beschreiben versucht12.
Dabei muss, wie Heinz Hürten herausstellt, «nach den Reflexen
der großen kirchengeschichtlich bedeutsamen Ereignisse in der
persönlichen Erfahrung des Christen, des Pfarrers wie des einfa-
chen Gläubigen» gefragt werden13. Dass diese Aufgabe sich vor
allem angesichts des kirchengeschichtlichen Ereignisses des 20.
Jahrhunderts, des Zweiten Vatikanischen Konzils und seiner Ge-
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schichte in den Bistümern und Pfarreien stellt, bedarf wohl keiner
eingehenden Erläuterung.

2. Die ortskirchliche Rezeption der Liturgiereform im Spiegel
bisheriger wissenschaftlicher Bemühungen um die

teilkirchliche Feier des Gottesdienstes

Was bislang für das Zweite Vatikanum als Ganzes und seine
Rezeptionsgeschichte gesagt wurde, gilt insbesondere für die von
diesem Konzil initiierte Reform des Gottesdienstes. Zweifellos
bildet die Liturgiereform eines der markantesten und folgenreich-
sten Markenzeichen des Zweiten Vatikanischen Konzils. Es ist
deshalb wohl nicht übertrieben zu behaupten, die Liturgiereform
stehe im allgemeinen kirchlichen Bewusstsein vielfach für das
Konzil selbst. Dafür sind mehrere Gründe namhaft zu machen.

Zunächst ist festzuhalten, dass die am 4. Dezember 1963
verabschiedete Konstitution über die heilige Liturgie, Sacrosanc-
tum Concilium, das erste der Konzilsdokumente war und die ers-
te Frucht der unter dem Programm der Erneuerung stehenden
Kirchenversammlung bildete. Somit darf der erste Satz der Li-
turgiekonstitution als programmatisches Wort der Konzilsväter
gelten, das sie über ihre gesamte Arbeit setzten und das ihre
grundlegende Intention hervorhob: «Das Heilige Konzil hat sich
zum Ziel gesetzt, das christliche Leben unter den Gläubigen mehr
und mehr zu vertiefen, die dem Wechsel unterworfenen Ein-
richtungen den Notwendigkeiten unseres Zeitalters besser anzu-
passen, zu fördern, was immer zur Einheit aller, die an Christus
glauben, beitragen kann, und zu stärken, was immer helfen kann,
alle in den Schoß der Kirche zu rufen» (SC 1)14. Genau dazu
bedurfte es eben auch einer umfassenden Reform des Gottes-
dienstes. Insofern setzte die Liturgiereform das erste richtungwei-
sende Zeichen dieses Konzils.

Hinzu kam, dass dieses Reformwerk auch aus den langjährigen
Bemühungen um eine kirchliche Erneuerung aus dem Geist der
Liturgie hervorgewachsen war15. Die sogenannte Liturgische Be-
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wegung war theologisch wie pastoral in vielen Ländern Europas,
aber auch weit darüber hinaus wirksam16, und es war schließlich
Papst Pius XII. selbst, der mit seiner Liturgie-Enzyklika Mediator
Dei (1947) und der Reform der Osternacht (1951) und der ganzen
Heiligen Woche (1955) schon wesentliche Bausteine für eine
gründliche Liturgiereform gelegt hatte17. Diese Vorarbeit wie auch
die allgemeinen Erwartungen seitens der Konzilsväter, des Klerus
und der Gläubigen begünstigten eine vorrangige Behandlung des
Liturgieschemas auf dem Konzil18 und erleichterten die grund-
sätzliche Aufnahmebereitschaft der von den Bischöfen inaugu-
rierten gottesdienstlichen Reform19.

Schließlich ist zu bedenken, dass die Reform der Liturgie nicht
auf der Ebene verwaltungstechnischer Maßnahmen verbleiben
oder ein Objekt akademischer Beschäftigung bilden konnte, son-
dern dort konkrete Gestalt annehmen musste, wo sich das tat-
sächliche liturgische Leben ereignet, in den Diözesen und in den
Pfarreien. Weil die Liturgiekonstitution und die ihr nachfolgen-
den Ausführungsbestimmungen wie kaum ein anderes Konzils-
dokument ganz direkt in das kirchliche Leben vor Ort eingriffen,
waren davon Priester wie Gläubige gleichermaßen direkt be-
troffen. Die konziliare Liturgiereform fand ihren Widerhall bis in
die letzte Dorfkirche, und die Gemeinden nahmen wahr, wie un-
mittelbar sich das Konzil bis in ihre sonn- und werktägliche Feier
des Gottesdienstes auswirkte. Darum kann es nicht verwundern,
wenn die Erneuerung der Liturgie vielfach quasi als Synonym für
das Konzil selbst galt.

Wie umfangreich dieses konziliare Programm war und sein
musste, wird sichtbar an den aus persönlicher Erfahrung und
Sicht verfassten Erinnerungen mancher Hauptakteure, die in die
direkte Reformarbeit involviert waren und sich und der Nachwelt
Rechenschaft über ihre Intentionen, Handlungen und Entschei-
dungen gaben. Hier ist an das große Werk von Annibale Bugnini
(1912–1982) zu erinnern, der als Sekretär des Rates zur Durch-
führung der Liturgiereform und der späteren Kongregation für
den Gottesdienst die treibende und tragende Kraft der Liturgie-
reform war20. Ähnlich hat Johannes Wagner (1908–1999), langjäh-
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riger Leiter des Liturgischen Instituts in Trier und Relator des
«Coetus X» zur Reform des Ordo Missae, seinen Weg zur Litur-
giereform beschrieben und die römische Arbeit an der Gestalt der
Messliturgie wie die Arbeit am deutschen Messbuch erläutert21.
Diese äußere Reformarbeit, die sich in den amtlichen Doku-
menten und der Herausgabe der liturgischen Bücher und ihrer
ergänzenden Behelfe niederschlug, lässt sich für das deutsche
Sprachgebiet in der von Josef Schermann und Hans Bernhard Meyer
herausgegebenen Sammlung für die Zeit bis 1980 nachvollzie-
hen22.  

Aber weil die Reform der Liturgie eben seine konkreten Aus-
wirkungen im tatsächlich gefeierten Gottesdienst hat, forderte
verständlicherweise das konziliare Reformwerk nicht nur edie-
rende und kommentierende Fachleute heraus. Es lag nahe, die
Rezeption der gottesdienstlichen Erneuerung im Abstand von
bestimmten Zeitphasen zu überprüfen und unter dem Blickwin-
kel der gewandelten gesellschaftlichen und kirchlichen Gege-
benheiten sowie den je neuen aktuellen Fragen und Herausfor-
derungen zu beleuchten. Dazu zählen etwa Umfragen, die bereits
während der ersten Phase der Reformarbeit durchgeführt wur-
den23, aber auch mehr oder weniger umfangreiche Rückblicke, die
den bisherigen Weg der Reform reflektieren und künftige Aufga-
ben benennen24.

Da sich nun aber, wie erwähnt, die Reform der Liturgie nicht
in legislativen Akten kirchlicher Autoritäten oder in der Heraus-
gabe neuer römischer Liturgiebücher erschöpft, sondern ihr Ziel
erst erreicht, wenn sie den tatsächlichen Gottesdienst erneuert
hat, muss eine Rezeptionsgeschichte den Fokus auf die konkret
gefeierte Liturgie in Bistum und Pfarrei legen. Schaut man sich
daraufhin die 1980 von Hermann Reifenberg vorgelegte Bestands-
aufnahme der Studien zur teilkirchlichen Liturgie an25, stößt man
kaum auf für unsere Frage einschlägige Literatur26, was sicher an
der zeitlichen Nähe zum Konzil und den unmittelbar folgenden
Reformen liegen mag. Angesichts des mageren Ergebnisses emp-
fiehlt Reifenberg für die künftige liturgiewissenschaftliche Arbeit
denn auch, dass «einerseits die Erkundung der einzelnen Phasen
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von der Gotik bis zum 2. Vatikanum und andererseits die Erfor-
schung des Wechsels, der seitdem erfolgte, besonders ertragreich
sein» dürfte27. Aber auch in der fünfzehn Jahre später erschiene-
nen Fortschreibung des Forschungsberichts von Reifenberg durch
Benedikt Kranemann bleiben Beiträge zur Rezeptionsgeschichte
in den deutschsprachigen Ortskirchen weitgehend Mangelware28.
Offenbar war aus verschiedenen Gründen die Zeit noch nicht reif
für ein breiteres Interesse der Liturgiewissenschaft an solchen
Studien. Umfängliche Aufmerksamkeit fand das Thema «Liturgie-
reform», angestoßen durch Arbeiten von Angelus A. Häußling29,
in der ihm 2002 gewidmeten, voluminösen, zwei Bände umfas-
senden Festschrift, die Studien zur Geschichte der Liturgiere-
formen versammelte30. Im Blick auf die auch weiterhin offenen
wissenschaftlichen Fragen haben Martin Klöckener und Benedikt
Kranemann, ausgehend von der Feststellung, dass die Liturgie
selbst wesentlich als Rezeptionsgeschehen zu verstehen sei, «das
der Wahrnehmung und des Mitvollzugs der Gläubigen bedarf»31,
eine generelle Rezeptionsgeschichte der jüngsten Liturgiereform
wie eine Beachtung der Rezeption durch die Gläubigen insgesamt
oder durch Sondergruppen (z. B. Ordensangehörige) als Deside-
rata der (liturgie-)wissenschaftlichen Forschung angemahnt32.

Gleichwohl setzt diese heute freilich nicht beim Punkt Null an.
Auch wenn in den Forschungsberichten der Jahre 1980 und 1995
in diesem Punkt vielfach «blinde Flecken» zu registrieren waren,
sind erfreulicherweise inzwischen einige Studien zu einer orts-
kirchlich orientierten Rezeptionsgeschichte der Liturgiereform er-
schienen. Ohne den Anspruch auf Vollständigkeit zu erheben, sei
von monographischen Werken exemplarisch hingewiesen auf die
1994 veröffentlichte Arbeit von Heinrich Weyers, der die Entwick-
lung des gemeindlichen Stundengebets von den vorkonziliaren
Diözesangesangbüchern bis zum Einheitsgesangbuch «Gottes-
lob» verfolgt hat und damit einen oft übersehenen Teilbereich
ortskirchlicher Liturgie beleuchtete33. Sodann kann ein Tagungs-
band genannt werden, der auf ein 1999 an der Universität Frei-
burg i. Ü. unter der Leitung von Bruno Bürki und Martin Klöcke-
ner veranstaltetes Kolloquium zur gottesdienstlichen Erneuerung
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der Kirchen in der Schweiz zurückgeht. In ökumenischer Aus-
richtung und in interdisziplinärem Gespräch ging das Symposion
auch den Entwicklungen vor und nach dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil nach und brachte damit einen echten Zugewinn in
dem genannten wissenschaftlichen Anliegen. Ergänzt um weitere
Beiträge konnte die Dokumentation im Jahre 2000 erscheinen34.
Ein Jahr später finden sich in der Bruno Bürki gewidmeten Fest-
schrift ebenfalls einige Beiträge, die sich mit der gottesdienstli-
chen Erneuerung in der Schweiz im 20. Jahrhundert befassen und
somit die begonnenen Studien fortführen35.

Eine gewisse Pionierarbeit hat Stephan George mit seiner Stu-
die über Bestattung und katholische Begräbnisliturgie in der
SBZ/DDR geleistet, die den Zeitraum von 1945 bis 1990 um-
fasst36. Weil er sich nicht allein auf normative Quellen stützte,
sondern auch auf Interviews zurückgriff, die mit Pfarrern aus der
SBZ/DDR geführt worden sind, erreichte seine Untersuchung
eine größere Nähe zur gottesdienstlichen Realität und ermöglichte
Einblicke in die tatsächliche Praxis der vor- und nachkonziliaren
Begräbnisfeier unter den herrschenden religiösen und politischen
Gegebenheiten eines atheistisch-totalitären Staates.

Schließlich sind für verschiedene Diözesen, zum Teil im Rah-
men der oben genannten Werke zur Bistumsgeschichte37, erste
Überblicke zu den ortskirchlichen Voraussetzungen, den Trägern
und den Auswirkungen der Liturgiereform entstanden. Während
Andreas Heinz mehrere Arbeiten für das Bistum Trier veröffent-
licht hat38, beschäftigte sich Benedikt Kranemann mit dem Bistum
Münster39, für das auch weiteres Material zur Diözesanliturgie am
Vorabend des Konzils vorliegt40. Betreffs der Bistümer im süd-
deutschen Raum kann hingewiesen werden auf eine kurze Dar-
stellung der nachkonziliaren Liturgie im Erzbistum Bamberg von
Peter Wünsche41 und auf eine Studie zum nachkonziliaren Passauer
Diözesanproprium von Georg-Hubertus Karnowka42. Für das Bis-
tum Regensburg steht eine Studie von Angela Sauer zur Verfü-
gung, die den Gemeindegesang in der Messfeier vor und nach
dem Konzil untersucht43, sowie der Katalog zur Ausstellung «Li-
turgie im Bistum Regensburg von den Anfängen bis zur Gegen-
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wart», der ebenfalls einschlägige Beiträge zu unserer Frage ent-
hält44.

Überblickt man das bibliographische Terrain der Jahre bis
2005, fällt doch auf, dass eine durchgängige und zielgerichtete,
von methodischen Fragen ausgehende und zentrale Untersu-
chungsfelder fokussierende Erforschung der ortskirchlichen Re-
zeptionsgeschichte der nachkonziliaren Liturgiereform in den
Kinderschuhen steckt. Von einzelnen Beiträgen abgesehen, ist der
besagte Arbeitsbereich in der Liturgiewissenschaft bislang wenig
berücksichtigt worden und eher zufällig in Erscheinung getreten.
Allerdings erweist sich aus verschiedenen Gründen eine syste-
matische Untersuchung des Gottesdienstes in Bistümern und
Pfarreien vom Vorabend des Konzils bis in die jüngste Vergan-
genheit als ein aktuelles und dringend zu bearbeitendes For-
schungsgebiet.

3. Historische und theologische Motive für eine ortskirchliche
Rezeptionsgeschichte der Liturgiereform

3.1. Historische Motive

Es dürfte kein Zufall sein, dass sich nunmehr die Kirchenge-
schichte und die Kirchliche Zeitgeschichtsforschung intensiver
mit der Konzilsrezeption auseinandersetzen. Wie oben bereits an-
gedeutet, beträgt der zeitliche Abstand zu diesem Ereignis eine
Phase von fast zwei Generationen. Das aber heißt, die Konzils-
väter, die als unmittelbare Teilnehmer aus eigener Anschauung
das Konzil erlebt haben, sind vermutlich inzwischen tot und ste-
hen als direkte Zeitzeugen nicht mehr zur Verfügung. Auch wenn
viele der mittelbar Beteiligten, die Berater oder Begleiter der Kon-
zilsväter, verstorben sind, so leben dennoch eine Reihe solcher
Persönlichkeiten, die selbst das Konzil aus nächster Nähe verfolgt
haben. Aber ihre Anzahl nimmt mehr und mehr ab. Deshalb
bleibt nicht allzu viel Zeit, will man noch «O-Töne» vom Konzil
erhalten. Das Gleiche gilt für die ersten nachkonziliaren Jahre.
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Jetzt sind noch viele Menschen zu erreichen, die in unterschied-
licher Weise diese Zeit erlebt und mitgestaltet haben. Aus diesem
Grund können über den Weg der oral history wichtige Einblicke
und Erkenntnisse zum nachkonziliaren Prozess in Bistümern und
Pfarreien gewonnen werden45. Über die Quellenlage hinaus ist zu
bedenken, dass inzwischen auch in den betroffenen Wissenschaf-
ten ein Generationenwechsel eingesetzt hat. Für viele der heute
Forschenden bildet das Konzil ein historisches Ereignis, das sie
selbst nur noch als Geschichte kennen. Allerdings kann gerade
diese größere Distanz zum Geschehen es leichter machen, mit
der nötigen Nüchternheit die Quellen zu studieren und vorurteils-
frei die Auseinandersetzungen zu analysieren, in die ältere Wis-
senschaftler gegebenenfalls selbst seinerzeit involviert waren46.
Insofern sind also die Gegebenheiten für eine Erforschung des
Konzils und seiner Rezeption derzeit günstig und stehen auf der
Tagesordnung.

Was für die historischen Wissenschaften gesagt ist, gilt unein-
geschränkt für die Theologie und ihre Disziplinen. Hier kommen
allerdings weitere Aspekte hinzu, die erklären, weshalb die Kon-
zilsrezeption derzeit Aktualität beanspruchen kann. Denn began-
nen in der innerkirchlichen Debatte schon gleich nach Abschluss
des Konzils die Auseinandersetzungen um dessen Rezeption und
Deutung in der Kirche, hat sich diese Dynamik in den vergan-
genen Jahren verschiedentlich beschleunigt. Hier sei etwa an die
jüngsten Sorgen und Irritationen anlässlich der Aufhebung der
Exkommunikation der vier illegal ordinierten Bischöfe der Pius-
Bruderschaft durch Papst Benedikt XVI. erinnert47, die ihrerseits
gelegentlich als Kommentar zur Konzilsrezeption gelesen wur-
de48, auf jeden Fall aber zu einer neuerlichen theologischen Be-
schäftigung mit dem Konzil und seiner Wirkungsgeschichte bei-
trug49. Insofern ist das Forschungsinteresse unverkennbar und
eine bleibend aktuelle Herausforderung für Kirche und Theo-
logie.

Richtet man den Fokus noch spezieller auf den Gottesdienst
der Kirche, dann kann davon gesprochen werden, dass eine erste
Phase im Prozess der nachkonziliaren Erneuerung der Liturgie
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abgeschlossen und die Reform in eine neue Phase getreten ist50.
Mit dem erneuerten Ordo Missae (1969), dem Missale Romanum
Pauls VI. (1970) und – für das deutsche Sprachgebiet – dem
deutschen Messbuch (1975) und dem in den deutschsprachigen
Diözesen außerhalb der Schweiz eingeführten «Gotteslob» als
gottesdienstlichem «Rollenbuch» der Gemeinde (1975) hat die
Geschichte der konziliaren Liturgiereform einen gewissen Ein-
schnitt erreicht. Auch der größte Teil der übrigen liturgischen
Bücher für die sakramentlichen Gottesdienste lagen 1975, von
wenigen Ausnahmen abgesehen51, in einer approbierten und kon-
firmierten Fassung vor. Dass auch in Rom das Jahr 1975 eine Zä-
sur in der nachkonziliaren Reformarbeit bedeutete, wurde da-
durch sichtbar, dass die sechs Jahre zuvor geschaffene Gottes-
dienstkongregation aufgelöst und in die neue Kongregation für
die Sakramente und den Gottesdienst integriert wurde52, verbun-
den mit der kirchenpolitisch brisanten Entscheidung, den bis-
herigen Sekretär, Erzbischof Annibale Bugnini, den tatkräftigen
Promotor der Liturgiereform, aus dieser Tätigkeit zu entlassen53.
Gleichwohl endete mit dem Erscheinen der reformierten Litur-
giebücher das konziliare Anliegen der liturgischen Erneuerung
keineswegs. Denn in den nachfolgenden Jahren erschien es offen-
bar notwendig, die liturgischen Bücher erneut einer Revision zu
unterziehen, so dass für eine Reihe von Ausgaben bereits eine
Editio typica altera vorliegt, die sich auch auf die neuerliche Über-
arbeitung der volkssprachlichen Bücher ausgewirkt haben54.

Zweifellos noch einschneidender für die nachkonziliare Litur-
giereform erwiesen sich aber die römischen Dokumente, die auf-
grund bisheriger Erfahrungen deutliche Korrekturen vornahmen.
So weist etwa die vierte Instruktion zur Ausführung der Liturgie-
konstitution Varietatis legitimae (1994) das Anliegen der Inkul-
turation für die Länder mit «alter christlich-abendländischer
Tradition» faktisch ab55. Auch die fünfte Instruktion, die Überset-
zerinstruktion Liturgiam authenticam (2001), kann als deutlicher
Paradigmenwechsel gelesen werden, da sie für die volkssprach-
lichen Liturgiebücher nicht nur eine große Wörtlichkeit bis in die
Satzstellung der lateinischen Vorlagen fordert; sie verändert auch
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beträchtlich die liturgierechtlichen Normen zur Erstellung und
Herausgabe der volkssprachlichen Ausgaben56. Dass es sich hier
offenbar um eine Art Neubeginn handeln sollte, macht das Do-
kument denn auch selbst deutlich, will es doch – wie es ausdrück-
lich heißt – «dafür sorgen und Maßnahmen treffen, dass eine
neue Zeit der Erneuerung anbricht»57. Diesen Weg sehen viele
weiter beschritten im Motu proprio Summorum Pontificum Papst
Benedikts XVI. (2007), mit dem der vorkonziliare Messritus und
die entsprechenden Riten der meisten übrigen Sakramentsgottes-
dienste als «forma extraordinaria» nun neben die Feier der Litur-
gie gemäß den nachkonziliaren Büchern gestellt wurden58. An-
gesichts dieser knapp erwähnten Dokumente werden Indizien
erkennbar, für die Zeit seit den 1990er Jahren eine Veränderung
in der nachkonziliaren Erneuerung der Liturgie und den Anbruch
einer neuen Phase zu sehen, weshalb es sinnvoll erscheint, der
ersten Phase der Reform nun verstärkt wissenschaftliche Auf-
merksamkeit zukommen zu lassen.

3.2. Theologische Motive

Schließlich sind auch ekklesiologische und liturgietheologische
Motive zu benennen, die der Erforschung ortskirchlicher Ent-
wicklungen und Rezeptionsprozesse, über pragmatische oder his-
torische Gründe hinaus, eine theologische Legitimation verleihen.
Denn es war bekanntlich das Zweite Vatikanum selbst, das das
Bewusstsein für die eigene Würde und Stellung der Ortskirchen
in der communio ecclesiarum explizit ausgesprochen und verstärkt
hat. Denn auch in den Ortskirchen ist «das ganze Lebensge-
heimnis des einen Leibes der Kirche anwesend […], so dass jede
mit Recht schlicht ‹Ecclesia› heißen darf»59. Mit einer Absage an
die Vorstellung, die Diözesen mit ihren Bischöfen seien gewisser-
maßen als «Filialen» der vom Papst geleiteten Universalkirche an-
zusehen, und mit einer markanten Betonung des Bischofsamtes
nach dem Wort Cyprians – «Der Bischof ist in der Kirche und die
Kirche im Bischof»60 – sind bedeutende ekklesiologische Korrek-
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turen im Verständnis der Teilkirchen erfolgt61. Denn in den Teil-
kirchen und aus ihnen besteht die Gesamtkirche. «Daher stellen
die Einzelbischöfe je ihre Kirche, alle zusammen aber in Einheit
mit dem Papst die ganze Kirche im Band des Friedens, der Liebe
und der Einheit dar» (LG 23).

Diese wiedergewonnene Sicht beschränkt sich nicht allein auf
jurisdiktionelle Vollzüge, sie trägt vor allem sakramentale Züge
und hat insofern auch liturgietheologische und -praktische Kon-
sequenzen. Bereits in SC werden deshalb ekklesiologische Aus-
sagen, die vor allem LG entfaltet hat, quasi vorweggenommen.
Nach SC 37–39 erhält die je eigene Ausprägung und Gestalt des
gottesdienstlichen Lebens der einzelnen Ortskirchen mit ihren
spezifischen lokalen Gewohnheiten und als legitim anerkannten
Formen bischöflich geordneter Diözesanliturgie ihre Anerken-
nung und ihr volles Recht62. Besonders nachdrücklich aber wird
gemäß SC 41 in der Teilkirche als Ort liturgischer actio das sakra-
mentale Wesen der Kirche sichtbar, «wenn das ganze heilige Got-
tesvolk voll und tätig an denselben liturgischen Feiern, besonders
an derselben Eucharistiefeier, teilnimmt: in der Einheit des Ge-
bets und an dem einen Altar und unter dem Vorsitz des Bischofs,
der umgeben ist von seinem Presbyterium und den Dienern des
Altars» (SC 41)63. Demnach darf also der priesterliche Dienst der
Teilkirche mit ihrem Bischof und seinem Presbyterium, wie er
sich in der Feier des Gottesdienstes realisiert, als eine zentrale Er-
fahrung des Kirche-Seins gewertet werden. Insofern befriedigen
die Bemühungen um die wissenschaftliche Erforschung der orts-
kirchlichen Rezeption der Liturgiereform nicht nur zeitgeschicht-
liche und liturgiehistorische Erkenntnisinteressen, sie greifen tie-
fer, indem sie die konkret-sakramentale Gestalt der Kirche ins
Auge fassen und damit ekklesiologische Dimensionen erkunden
und beschreiben64.

Eine ähnlich hohe theologische Bedeutung darf schließlich
auch der Rezeptionsgeschichte der Liturgiereform in den einzel-
nen Pfarrgemeinden zugewiesen werden. Es ist ebenfalls bereits
die Liturgiekonstitution, die die notwendige Aufgliederung der
Ortskirche in Einzelgemeinden keineswegs ausschließlich prag-
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matisch versteht, «denn sie stellen auf eine gewisse Weise die über
den ganzen Erdkreis verbreitete sichtbare Kirche dar» (SC 42)65.
Schon weil der Presbyter wesentlich als Teil des Presbyteriums
seiner Ortskirche und damit als engster Mitarbeiter des Bischofs
verstanden werden kann66, kommt vor allem dem Pfarrer und
«seiner» Pfarrei (ebenso dem Priester, der in vergleichbarer Weise
in einer Personalgemeinde tätig ist) eine hohe Dignität in ihren
liturgischen Feiern für die erfahrbare und damit sakramentale
Dimension der Kirche zu67. Was SC 27 zum vorrangigen gemein-
schaftlichen Vollzug des Gottesdienstes ausführt, hat später die
Instruktion Eucharisticum mysterium (25. Mai 1967) noch einmal
deutlicher entfaltet, wenn sie auf den Ausdruck der Einheit der
Gemeinschaft hinweist und das Verständnis gefördert wissen will,
«daß ein jeder sich mit den Brüdern in der Gemeinschaft der ört-
lichen und der gesamten Kirche, ja sogar in gewissem Sinne mit
allen Menschen verbunden weiß» (Nr. 18)68. Dies schließt also
ein, dass die sakramentale Erfahrung der gemeinschaftlichen Ein-
heit mit Christus und seinem Leib sich regulär dort vollzieht, wo
diese Erfahrung tatsächlich – vor allem am Sonntag als Tag des
Herrengedächtnisses – gemacht werden kann, nämlich in der
einen Messfeier der Pfarrei69.

Wenn sich also die Aufmerksamkeit der Liturgiewissenschaft
auf die Umsetzung der Liturgiereform in der Diözese und im
Pfarrgottesdienst richtet, wird nicht einfach die Mikroperspektive
einer kirchlichen Alltagsgeschichte bemüht, sondern ein erklär-
termaßen theologischer Fokus auf die Objekte der Forschung
gerichtet. Somit tritt zu den zeitgeschichtlich-liturgiehistorischen
Argumenten für die Aktualität des Forschungsprojektes «Liturgie-
reform und Ortskirche» eine theologische Begründung für das
Interesse am gottesdienstlichen Leben in Bistum und Pfarrei. Sie
darf dabei sicher nicht missverstanden werden als ideologischer
Überbau, der eine im Grunde a-theologische Forschungsarbeit
legitimieren soll. Vielmehr bringt die genannte Perspektive noch
einmal ausdrücklich in Erinnerung, dass die bischöfliche und
pfarrliche Liturgie und deren Entwicklungen im Horizont der
Reform des Zweiten Vatikanum sich nicht in historischen Daten
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erschöpft, sondern eine sakramentale Dimension der Gemein-
schaft von Christus und seiner Kirche umfasst, die letztlich wie-
derum nur theologisch erreicht werden kann.

4. «Liturgiereform und Ortskirche» – Wege
zu einem Forschungsprojekt

4.1. Erster Schritt: Anstöße für eine Forschungsaufgabe

Im Jahre 2005 haben die Liturgiewissenschaftler Winfried Hauner-
land (München) und Jürgen Bärsch (Eichstätt) in einem Beitrag
versucht, Studien zur Rezeptionsgeschichte der Liturgiereform
auf dem Boden der Bistümer und Pfarreien anzuregen und am
Beispiel der Heimatdiözese beider Wissenschaftler, dem Bistum
Essen, erste Materialien für eine solche künftige Forschungsarbeit
zusammenzutragen70. Schon in dieser frühen Sondierungsphase
und trotz der eingeschränkten, weil exemplarischen Betrachtung
wurde unübersehbar, welch ein ungemein breites Forschungs-
gebiet mit einer Fülle von Themen und Aspekten sich auftut.
Denn es treten hierbei nicht nur zwei Zeitschienen, die Phase der
liturgischen Erneuerung seit dem Beginn des 20. Jahrhunderts
und die Phase des Konzils und der nachkonziliaren Liturgiere-
form, zutage, zugleich sind auch jeweils zwei Rezeptionsebenen,
die Diözese (mit Berücksichtigung der nationalen Bischofskon-
ferenz) und die Pfarrei, zu bearbeiten. Auch wenn diese Ebenen
nicht strikt voneinander zu trennen sind, ist es doch berechtigt
und in der Sache notwendig, den Fokus jeweils vorrangig ent-
weder auf das Bistum oder auf die Pfarrgemeinde zu richten.

So muss eine angemessene Untersuchung zur nachkonziliaren
Rezeptionsgeschichte zunächst bereits die ortskirchlich je unter-
schiedlichen Voraussetzungen und Bedingungen am Vorabend
des Konzils beachten, auf die die Liturgiereform traf71. Dabei
spielen sowohl die tieferen Schichten bistumsspezifischer (regio-
naler) Gegebenheiten wie Raum, konfessionelle Zusammenset-
zung oder Prägung durch religiöse Mentalitäten und kirchliche
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Traditionen eine wichtige Rolle, als auch die Persönlichkeit des
jeweiligen Bischofs, wie dessen theologische und pastorale In-
tentionen und die seines Mitarbeiterstabs. Vergleichbare Fragen
stellen sich sodann für einzelne Pfarreien und deren Pfarrer und
einflussreiche Gemeindemitglieder. Gerade weil mit der Litur-
gischen Bewegung, verstärkt durch die katholische Jugendbewe-
gung nach 191872, und den genannten Reformen schon vor dem
Konzil die liturgische Erneuerung eingesetzt hatte, sind Studien
über deren tatsächliche Rezeption von Bedeutung für die Aufnah-
me, Akzeptanz und Wirkung der dann durch das Zweite Vatika-
num initiierten Liturgiereform73.

Die am 4. Dezember 1963 von den Konzilsvätern verabschie-
dete Liturgiekonstitution und die mit ihr begonnene Reformarbeit
bildet dann den zweiten zeitlichen Bezugspunkt für die zu erfor-
schende nachkonziliare Liturgiegeschichte. Auch hier wird zu-
nächst die konkrete Umsetzung auf der Ebene von Diözesen und
Pfarreien gewissermaßen «materialiter» zu untersuchen sein. Für
die Bistümer wäre etwa zu fragen: Wann sind welche Beschlüsse
und Reformschritte in Kraft gesetzt worden? Wie haben Kir-
chenzeitung, Predigt oder Erwachsenenbildung die Umsetzung
begleitet? Welche Aspekte hat der Bischof durch Hirtenbriefe zur
Sprache gebracht und zu befördern gesucht? Welche Initiativen
haben das Liturgiereferat/Pastoralamt ergriffen, welche prakti-
schen Hilfen haben sie zur Verfügung gestellt? Gab es besondere
pastoralliturgische Maßnahmen (Musik, Kinder- und Jugendli-
turgie) oder diözesane Ereignisse, die in der Folgezeit Vorbild-
charakter für die erneuerte Liturgie hatten (Kathedralliturgie,
Katholikentag, Wallfahrt, Jubiläen etc.), um nur einige Beispiele
zu nennen74.

Ähnlicher Untersuchungen bedarf es für einzelne Pfarreien.
Bildet doch der Pfarrgottesdienst die für die meisten Gläubigen
reguläre Erfahrungsebene liturgischen Feierns, auf der sich das
liturgietheologische und -pastorale Programm der konziliaren Er-
neuerung realisieren musste.

Dabei wären neben der äußeren Umsetzung einzelner Re-
formmaßnahmen – man denke an die schrittweise Einführung
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der Volkssprache oder die Mitwirkung liturgischer Dienste von
Männern und Frauen (Lektoren, Kantoren, Kommunionhelfer)75

– auch mögliche Diskussionen und Auseinandersetzungen in der
Gemeinde nachzuzeichnen, wie etwa um die Neuordnung des
Kirchenraumes, die Einführung von Jazz und Sacro-Pop in Ge-
meindemessen, die Gewährung der Handkommunion76 oder die
Gestaltung der Fronleichnamsprozession. Denn die Art und
Weise, wie sich die Liturgiereform konkret auf der Ebene der
Pfarrei vollzog, war vielfach entscheidend für die Akzeptanz der
einzelnen Maßnahmen bei den Gläubigen und für deren Bereit-
schaft, das dahinter stehende Anliegen, ein gewandeltes Litur-
gieverständnis kirchlich zu verankern, auch in praxi mitzuvoll-
ziehen77.

Es bedarf keiner ausführlichen Erklärung, dass bereits dieser
erste, noch wenig systematisierte Aufriss des Forschungsspek-
trums eine weitreichende wissenschaftliche Zusammenarbeit ver-
langt. Dies erscheint zunächst schon aus arbeitsorganisatorischen
Gründen als notwendig. Denn die genannten Forschungsfragen
wie weitere hier nicht ausgeführte Aspekte bedürfen einer Reihe
von Einzelstudien, nicht selten kleinteiliger Untersuchungen, die
für einzelne Bistümer und Pfarreien zu erstellen sind. Solche
Studien können weder flächendeckend noch von einem Einzel-
nen allein geleistet werden. Verstärkt sind deshalb kursorische
Überblicke gefragt, die komparatistische Analysen erlauben, aber
auch exemplarische Untersuchungen sind vonnöten, die diachro-
ne oder synchrone Entwicklungen nachzeichnen und als Fallbei-
spiele die eher allgemeinen Darstellungen stärker konturieren und
in die «großen Linien» die nötigen Differenzierungen eintragen.

Aber auch jenseits der möglichen Kapazitäten Einzelner und
angesichts der zu erbringenden immensen Forschungsleistung
kann die Arbeit an der ortskirchlichen Rezeptionsgeschichte der
nachkonziliaren Liturgiereform nicht auf die Zusammenarbeit im
Bereich der Liturgiewissenschaft und die Vernetzung mit anderen
Wissenschaftsdisziplinen verzichten.

Denn nimmt man den eingangs zitierten Hinweis Wilhelm
Dambergs vom bleibenden Spannungsverhältnis zwischen dem
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Ereignis Konzil und der gesellschaftlichen Entwicklung Deutsch-
lands ernst, wird ein weiterer Gesichtspunkt relevant: Die großen
konziliaren Entscheidungen und (nachkonziliaren) Dokumente
mussten nicht nur ihren Weg in die Ortskirchen finden und hier
konkrete Gestalt annehmen; sie trafen auch auf bestimmte soziale
und kulturelle Voraussetzungen und Bedingungen von Kirche
und Gesellschaft, in deren Horizont – und keinesfalls unberührt
von ihm – sich der Weg der Reform auf dem Boden von Diözese
und Pfarrei vollzogen hat. Theologisch gesprochen: Die Kirche
geht zwar nicht in der gesellschaftlichen Verfasstheit eines be-
stimmten geschichtlichen und politischen Sozialwesens auf, aber
sie lebt in ihr, und es ist ihre durch das Zweite Vatikanum aus-
drücklich hervorgehobene Bestimmung, eben genau darin als
sacramentum mundi zu wirken78. Konsequenterweise muss eine
Untersuchung der Liturgiereform in Bistum und Pfarrei immer
auch die zeitgeschichtlichen und soziokulturellen Prämissen ihrer
Wirkungsgeschichte einbeziehen. Es liegt deshalb nahe, vor allem
mit der Kirchengeschichte und der kirchlichen Zeitgeschichte mit
ihren je eigenen Methoden und Zugriffsweisen wie ihren konver-
genten Fragen und Beobachtungen Vernetzungen zu suchen79.

4.2. Zweiter Schritt: Expertengespräch und Sondierung
eines Forschungsfeldes

Von diesen Überlegungen ausgehend, hatten die Initiatoren des
Projekts im Herbst 2006 als zweiten Schritt zu einem Exper-
tengespräch nach München eingeladen80. Fachleute aus Kirchen-
geschichte und Liturgiewissenschaft trafen zusammen mit dem
Ziel, die ins Gespräch gebrachten Gedanken und Materialien für
ein solches Forschungsprojekt vorzustellen und durch die Beiträ-
ge und Diskussionen der Teilnehmer gemeinsam ein erweitertes
Forschungsdesign zu entwerfen, das die ersten Überlegungen
ergänzen und fortschreiben sollte. Die Impulsreferate nahmen
grundlegende methodologische Überlegungen aus kirchenge-
schichtlicher (Franz Xaver Bischof, München) und liturgiewissen-
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schaftlicher Perspektive (Jürgen Bärsch, Winfried Haunerland)
auf81. Darüber hinaus stellten zwei Vorträge im Sinne von ersten
Fallstudien die Schritte der nachkonziliaren Liturgiereform in der
Erzdiözese München und Freising (Wolfgang Steck, München)
und im Bistum Würzburg (Stephan Steger, Würzburg) dar82. Dieses
interdisziplinäre Gespräch half, das Forschungsprojekt zu struk-
turieren und durch Klärungen abzusichern. Ergänzende Hinweise
und Themenfelder reicherten die als «Fragen zur Forschung»
betitelten, freilich keineswegs den Anspruch auf Vollständigkeit
erhebenden Forschungsperspektiven an und bieten damit eine
vorläufige Grundlage für die weitere Arbeit83. Nicht weniger be-
deutsam war selbstverständlich die grundsätzliche Bereitschaft
der Anwesenden, an der Sache selbst mitzuwirken und die anste-
hende Forschungsarbeit mitzutragen.

4.3. Dritter Schritt: Forschungssymposion und Beginn
der inhaltlichen Arbeit

Deshalb konnte sich im Jahr 2008 ein dritter Schritt anschließen,
der nun verstärkt inhaltliche Beiträge liefern sollte und erste For-
schungsergebnisse hervorbrachte. Dazu fanden vom 22. bis 25.
September 2008 Experten aus Wissenschaft und Praxis im Kar-
dinal-Hengsbach-Haus in Essen-Werden zusammen. Weil das In-
stitut für Kirchengeschichtliche Forschung des Bistums Essen
(IKF) anlässlich der Gründung des Bistums Essen vor fünfzig
Jahren als Mitveranstalter das internationale Forschungssympo-
sion «Liturgiereform und Ortskirche» unterstützte, bot sich Essen
als Tagungsort an. In einem breiten Tableau haben die Mitwir-
kenden ihre Forschungsbeiträge zur ortskirchlichen Rezeption
der Liturgiereform zur Diskussion gestellt. Dabei erwies sich
einmal mehr, dass die historischen und liturgiewissenschaftlichen
Themenfelder ineinander griffen und damit eine Fülle fruchtbarer
Ansätze lieferten84.

So richteten sich Beiträge zur Muttersprachlichkeit der Liturgie
mit der speziellen historischen und politischen Brisanz der baski-
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schen Sprache (Generalvikar Angel Unzueta, Bilbao) und zu den
Schritten und Instanzen der muttersprachlichen Bücher für die
Messliturgie im deutschen Sprachgebiet (Winfried Haunerland)
auf den Rezeptionsbereich der national-regionalen Ebene. Ent-
wicklungen in der Ortskirche von Köln (Norbert Trippen, Köln/
Bonn), Linz (Christoph Freilinger, Linz) und Boston/USA (Martin
Stuflesser, Würzburg) machten die diözesanen Voraussetzungen
und Bemühungen um die Umsetzung der Liturgiereform deutlich.
Der Bereich der Pfarrei kam mit der Mainzer Dompfarrei (Franz-
Rudolf Weinert, Mainz) und mit ausgewählten Gemeinden des
Bistums Essen (Verena Schmidt, Bochum) in den Blick. Weitere
Beiträge widmeten sich Einzelfragen, etwa der inhaltlichen Un-
tersuchung der Zeitschrift «Prediger und Katechet» nach Hilfen
zur homiletischen Vermittlung der Liturgiereform (Norbert Weigl,
München). Die Bedeutung biographischer Anteile an der kon-
kreten Reformarbeit wurde am Beispiel des Münchner Liturgie-
wissenschaftlers Joseph Pascher (1893–1979) deutlich (Markus Roth,
München), und mit dem nachkonziliaren Kirchenbau in den
Diözesen Mainz, Speyer und Trier trat ein für die Liturgiereform
äußerst bedeutendes «materielles» Feld in Erscheinung (Diöze-
sanbaudirektor Johannes Krämer, Mainz). Schließlich wurden Bei-
spiele aus Würzburg und Eichstätt präsentiert, wie hier versucht
wurde, Studierende der Theologie in die Fragen ortskirchlicher
Rezeptionsgeschichte einzuführen (Bettina Kaul, Eichstätt, und
Stephan Steger, Würzburg). Kürzlich konnten die Vorträge, ergänzt
um einige weitere einschlägige Aufsätze zu bilingualen Messbü-
chern in Polen (Andrzej Hoinkis, Wien), zum Essener Diözesan-
proprium (Reimund Haas, Köln/Münster) und zu pfarrlichen
Fest- und Jubiläumsschriften als Spiegel der Liturgiereform im
Bistum Essen (Jürgen Bärsch), veröffentlicht und für die weitere
Forschungsdiskussion zugänglich gemacht werden85.

Überblickt man die Beiträge und Diskussionen, lässt sich be-
reits erkennen, um wie viel differenzierter die nachkonziliaren
Entwicklungen auf den verschiedenen Ebenen von Bistümern
und Pfarreien vonstatten gingen, als dies gemeinhin angenommen
und häufig in allgemeinen Darstellungen der Nachkonzilszeit zu
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lesen ist. Dabei fällt auf, dass vor allem die Zeit von 1964 bis1966
als Jahre des Umbruchs wahrgenommen wurden, denn hier fand
mit der ersten nachkonziliaren Reform im Messritus (1964/65)
ein Paradigmenwechsel statt, den viele Zeitgenossen offenbar
auch als einen solch tiefgreifenden Einschnitt empfunden haben
müssen. Demgegenüber wurden Reformschritte in den späteren
Jahren (Messordo 1969/70, Messbuch 1975, «Gotteslob» 1975)
längst nicht mehr in dieser Weise als umstürzende Novität erlebt.
Das mag erklären, weshalb sie auch nicht mehr jene (publizisti-
sche) Aufmerksamkeit erfuhren, die man den frühen nachkonzili-
aren Veränderungen entgegengebracht hatte.

Während also weiterhin Fallstudien nötig sind, die detaillierte-
re und damit eingehendere Beobachtungen erlauben, bleibt es
wichtig, davon ausgehend auch exemplarisch zu arbeiten, um die
«großen Linien» nicht aus dem Blick zu verlieren. Deshalb wur-
den Skizzen zur Liturgiereform für die Bistümer in der Bundes-
republik Deutschland angeregt. Denn erst in der Verschränkung
von Überblicksdarstellungen und Einzelstudien können diöze-
sane Entwicklungen im Allgemeinen und pfarrliche, singuläre Ge-
schehnisse im Konkreten zusammengeschaut und verglichen wer-
den, um ein zutreffendes Bild zeichnen zu können.

Deutlich brachte das Symposion aber auch die Frage nach den
spezifischen zeit- und kirchengeschichtlichen Rahmenbedingun-
gen und nach den bestimmenden Mentalitäten zur Sprache. Hier
wäre weiter zu forschen nach Persönlichkeiten, die als Promoto-
ren und Handlungsträger der Liturgiereform vor Ort bedeutsam
waren (Bischöfe, Fachleute, Priester und Laien, darüber hinaus
Küster, Kirchenmusiker, Ministranten) und mit ihrer je eigenen
geistig-geistlichen Haltung, ihrem Zugang zur Liturgie und ihren
kirchenpolitischen Interessen wesentlich Einfluss auf die Rezep-
tion der Reform nahmen. Ähnlich wäre zu fragen, wie bestimmte
Voraussetzungen und Mentalitäten von Pfarreien (Stadt, Land,
Bevölkerung, soziale Schichtung) auf die Umsetzung der Liturgie-
reform einwirkten.

Bemerkenswert bleibt auch die Beobachtung, wie sehr der Fo-
kus auf die Reform der Messliturgie die Wahrnehmung in Quel-



85

len und Forschungen bestimmte. So sehr dies historisch und sys-
tematisch gerechtfertigt ist, muss doch konstatiert werden, dass
die Erforschung der vor- und nachkonziliaren Reform der
sakramentlichen Liturgie in den Ortskirchen oder die dortige
Entwicklung von Tagzeitenliturgie, Wort-Gottes-Feier und An-
dachtswesen weithin unbearbeitet ist. Somit konnte das Essener
Symposion nicht nur in der Sache zu einem Erkenntnisfortschritt
beitragen; es verhalf auch, klarer die Desiderata und künftigen
Aufgaben zu erkennen.

5. Perspektiven für die Fortsetzung des 
Forschungsprojekts

Das Essener Symposion hatte, wie dargestellt, bereits einige Wün-
sche für die künftige Weiterarbeit am Forschungsprojekt for-
muliert und konkrete Vorschläge für die nächsten Schritte ins
Auge gefasst. Verständlicherweise lassen sich nicht alle genannten
Aspekte gleichzeitig bearbeiten. Es wird deshalb notwendig sein,
eine Auswahl zu treffen und eine Reihenfolge der Aufgaben fest-
zulegen. Einige mögliche Perspektiven seien abschließend kurz
skizziert.

5.1. Skizzen zur Liturgiereform in den Bistümern

Als besonders dringend erscheinen die erwähnten Überblicke
über die Entwicklung der Liturgiereform in den einzelnen Diö-
zesen, um damit die bereits begonnene Erforschung der Rezep-
tion auf Bistumsebene systematisch auszuweiten. Liegen bereits,
wie schon angedeutet, für einige (Erz-)Diözesen diese Skizzen
vor, steht für den größten Teil der Bistümer eine Überblicks-
darstellung zur Rezeption der Liturgiereform aus. Ziel wäre es,
für möglichst alle (zumindest viele) Bistümer in Deutschland eine
solche knappe Studie zur Verfügung zu haben. Dabei sollten auch
Ortskirchen im deutschsprachigen Ausland (Österreich, Schweiz)
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berücksichtigt werden. Zudem erscheint es reizvoll, zusätzlich
exemplarisch Diözesen aus dem übrigen angrenzenden Ausland
zu betrachten. Man denke hier etwa an die Niederlande mit ihrer
spezifischen nachkonziliaren Entwicklung86, die auch in liturgi-
cis zumindest in Teilen auf die Kirche in Deutschland Einfluss
nahm87.

Auf diese Weise würde erstmals eine breite Darlegung der Re-
zeptionsgeschichte der Liturgiereform in den Diözesen vorliegen.
Darüber hinaus erlaubte das so gewonnene Material sodann auch
vertiefende komparative Studien, nicht nur zwischen einzelnen
Bistümern oder innerhalb einer Kirchenprovinz, auch der Ver-
gleich mit den Entwicklungen in den genannten ausländischen
Regionen könnte manche interessante Beobachtungen zutage
fördern. Aus diesem Grund wird es hilfreich sein, den Darstel-
lungen aus den einzelnen Bistümern eine gleichbleibende Glie-
derung zugrunde zu legen. So könnten, ausgehend von den jewei-
ligen lokalen Voraussetzungen für die liturgische Erneuerung vor
dem Konzil, die amtlichen Rechtssetzungen und die Einführung
der liturgischen Bücher vorgestellt, die liturgierelevanten Äuße-
rungen des Bischofs erläutert sowie die begleitenden pastoralen
Bemühungen und publizistischen Behelfe zur Einführung der
Liturgiereform erläutert werden. Zu beachten wären auch die
Berichterstattung in der Kirchenzeitung, die liturgische Bildungs-
arbeit und schließlich die erkennbaren und benannten Probleme
der Rezeption der Reform.

Ergänzend ließe sich schließlich denken, ähnliche Sammel-
bände zur Rezeptionsgeschichte der Liturgiereform in den Or-
densgemeinschaften oder – dies freilich nur exemplarisch – in
ausgewählten Pfarrgemeinden zu konzipieren.

5.2. Kleinteilige Fallstudien

Neben der Betrachtung der «großen Linien» wird die Rezeptions-
forschung nicht auf vertiefende, kleinteilige Fallstudien verzichten
können. Diese sind selbstverständlich von der Quellenlage abhän-
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gig, dürften sich aber insofern als lohnend erweisen, da sie an
konkreten Beispielen die Feinjustierung der nachkonziliaren Li-
turgiereform erkennen lassen.

Gerade in diesem Punkt lassen sich die Diözesan- und Pfarr-
ebene nicht voneinander trennen. Dennoch wird sich der Fokus
vorzugsweise – je nach Forschungsobjekt – auf diese oder jene
Ebene richten müssen.

Reizvoll wären deshalb Studien zur Entwicklung, Konzeption
und Rezeption des jeweiligen Bistumsanhangs zum Einheitsge-
sangbuch «Gotteslob», zur Liturgiereform im Spiegel der diöze-
sanen Kirchenzeitung (einschließlich etwaiger Reaktionen durch
Leserbriefe etc.)88 oder zu besonderen liturgiepastoralen Aktionen
einer Diözese (z. B. die Nachtwallfahrt der Jugend im Bistum Es-
sen o. ä.).

Namentlich die Ebene der Pfarrei ist angesprochen bei his-
torischen Längsschnitten zur Feier der Erstkommunion89 und
Firmung, an denen auch die Wandlungen im Verständnis der
Sakramente, ihrer Katechese und Pastoral sichtbar würden. Nicht
minder ergiebig wären sicher Studien zur Feier des Fronleich-
namsfestes, dessen vorkonziliare Festpraxis nach 1965 vielerorts
mehr und mehr Unbehagen bereitete, deshalb breit in den neu
entstandenen Pfarrgemeinderäten diskutiert und dann auch tat-
sächlich verändert wurde90. Dass dann in den 1980er Jahren ein
neuerlicher Umschwung zu einer «gereinigten» Form der Sakra-
mentsprozession stattfand, dürfte dabei ebenfalls das Interesse
der liturgiewissenschaftlichen Forschung wecken. Gerade bei den
beiden letztgenannten Beispielen wird erfahrungsgemäß die pfarr-
liche Praxis zumeist gut dokumentiert sein, was leider für viele
andere Bereiche des gottesdienstlichen Lebens in der Gemeinde
oft so nicht gilt und damit manchen Untersuchungen entgegen
steht91.

5.3. Interdisziplinäre Fragestellungen

Selbstverständlich werden die genannten Beispiele für künftige
Studien zum Forschungsprojekt «Liturgiereform und Ortskirche»
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sich nicht auf das rein Liturgische beschränken können, auch
wenn die liturgiewissenschaftliche Erhebung und Interpretation
der Quellen und ihre Einordnung in die liturgiehistorischen Ent-
wicklungen jener Jahre im Vordergrund steht. Denn immer wie-
der müssen der jeweilige gesellschaftliche und kirchliche Horizont
und die vielschichtigen Verbindungen zwischen den sozialen,
politischen und kulturellen Phänomenen in den 1960er bis 1980er
Jahren und dem davon nicht unberührt gebliebenen gottesdienst-
lichen Leben eine Rolle spielen. So wird das liturgiewissenschaft-
lich erhobene Material – gemäß dem Hinweis von Wilhelm Dam-
berg – in den größeren Kontext der zeitgenössischen Gesell-
schafts- und Kulturgeschichte zu stellen sein. Es bedarf deshalb,
wie schon angesprochen, der interdisziplinären Zusammenarbeit,
damit dieser Horizont und diese Verbindungen nicht übersehen
und vor allem nicht aus Unkenntnis über die zeitgeschichtlichen
Prämissen und Hintergründe in unzulässiger Weise gedeutet wer-
den. Als Beispiel sei die Umgestaltung der Kirchen nach dem
Konzil genannt. Was hat dazu geführt, dass in manchen Kirchen
Pfarrer ohne entsprechende Erlaubnis, gewissermaßen «über
Nacht», den Altarraum neu ordneten und weitgehend «purgier-
ten»? Wieso hat die Mehrheit der Gläubigen daran vielfach keinen
Anstoß genommen, zumindest nicht auf breiter Front? Welche
zeitbedingten Einstellungen und veränderten Mentalitäten sind
auszumachen, dass Sakralräume, die bis dahin als unberührbar
galten, nun mehr oder weniger problemlos umorganisiert werden
konnten? Welcher gesellschaftlichen und kulturellen Voraus-
setzungen bedurfte es, dass – über die theologische Debatte (sa-
kral – profan) hinaus – das Gemeindezentrum mit seinem multi-
funktionalen Gottesdienstraum (Samstag abends Gemeindetanz,
Sonntag morgens Eucharistiefeier) als Ideal erscheinen konnte?92

Darf man vermuten, dass sich hier auch ein von diskursiver Ra-
tionalität und politisch-gesellschaftlicher Funktionalität bestimm-
tes zeitgenössisches Klima niedergeschlagen hat?93 Und dann
auch: Gab es einen Einfluss der Ästhetik der 1960er Jahre, wie sie
in der Architektur und Wohnkultur zum Ausdruck kam, auf die
Innengestaltung der Kirchen und ihre Ausstattung? Welches
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Lebensgefühl artikulierte sich darin, und sollte es auch als anstre-
benswertes Modell für den gottesdienstlichen Raum gelten?94

Ähnliche Fragen stellen sich für die Kirchenmusik in der nach-
konziliaren Liturgie (Einführung von Jazz und Sacro-Pop in Ge-
meindemessen) oder für die veränderte Einstellung zu zeremo-
niellen Ausdrucksformen (Gestik und Gebärde95, Gebrauch von
Weihrauch96, Vereinfachungen im liturgischen Gewand97 etc.).

Mit diesen wenigen Strichen deuten sich aber noch einmal in
umfassenderem Sinne Perspektiven an, die für eine Erforschung
der Rezeptionsgeschichte der nachkonziliaren Liturgiereform
unerlässlich sind, soll über die liturgiewissenschaftliche Arbeit im
engeren Sinne das Phänomen «Liturgiereform» in all seinen Di-
mensionen erfasst und verstanden werden. Diese Perspektiven
aufzugreifen, wird kaum einer Disziplin allein gelingen. Deshalb
bedarf es des interdisziplinären Dialogs, der seinerseits wesentlich
auch für eine künftige Kulturgeschichte des Katholizismus im 20.
Jahrhundert bereichernde Beiträge wird liefern können.
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ANMERKUNGEN

1 Bernd Jochen Hilberath / Peter Hünermann: Vorwort, in: Herders Theologi-
scher Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd. 2, hrsg. von
dens., Freiburg i. Br. / Basel / Wien 2004, VII–IX, hier VII.

2 Vgl. exemplarisch: Zweites Vatikanum – vergessene Anstöße, gegenwärti-
ge Fortschreibungen, hrsg. von Günther Wassilowsky (QD 207) Freiburg
i. Br. / Basel / Wien 2004; Das Zweite Vatikanische Konzil und die Zei-
chen der Zeit heute, hrsg. von Peter Hünermann in Verbindung mit Bernd
Jochen Hilberath / Lieven Boeve, Freiburg i. Br. / Basel / Wien 2006.

3 Vgl. Storia del Vaticano II, 5 Bde., hrsg. von Giuseppe Alberigo, Bologna
1995–2001; deutsche Ausgabe: Geschichte des Zweiten Vatikanischen
Konzils (1959–1965), hrsg. von Giuseppe Alberigo / Klaus Wittstadt unter
Mitarbeit von Günther Wassilowsky, Mainz / Löwen 1997–2008.

4 Vgl. Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Kon-
zil, 5 Bde., hrsg. von Bernd Jochen Hilberath / Peter Hünermann, Freiburg
i. Br. / Basel / Wien 2004–2006.

5 Heinz Hürten: Zukunftsperspektiven kirchlicher Zeitgeschichtsforschung,
in: Der deutsche Katholizismus in der zeitgeschichtlichen Forschung, hrsg.
von Ulrich von Hehl / Konrad Repgen, Mainz 1988, 97–108, hier 103.

6 Zum aus der französischen Sozialgeschichtsforschung erwachsenen Begriff
vgl. Fernand Braudel: Geschichte und Sozialwissenschaften. Die longue du-
rée, in: Marc Bloch u. a., Schrift und Materie der Geschichte. Vorschläge zu
einer systematischen Aneignung historischer Prozesse, hrsg. von Claudia
Honegger (edition suhrkamp 814), Frankfurt a. M. 1977, 47–85. – Zur Be-
deutung des geschichtswissenschaftlichen Paradigmas für die Liturgiege-
schichte vgl. Pierre-Marie Gy: Les réformes liturgiques et la sociologie histo-
rique de la liturgie, in: Liturgiereformen. Historische Studien zu einem blei-
benden Grundzug des christlichen Gottesdienstes. Festschrift Angelus A.
Häußling, Bd. 1, hrsg. von Martin Klöckener / Benedikt Kranemann (LQF
88,1) Münster 2002, 262–272.

7 Wilhelm Damberg: Katholiken im Umbruch. Zur historischen Verortung
des II. Vatikanischen Konzils, in: Kirche, Staat und Gesellschaft nach 1945.
Konfessionelle Prägung und sozialer Wandel, hrsg. von Bernd Hey (Beiträge
zur Westfälischen Kirchengeschichte 21), Bielefeld 2001, 61–65, hier 61.

8 Vgl. Wilhelm Damberg: Moderne und Milieu 1802–1998 (Geschichte des
Bistums Münster 5), Münster 1998; vgl. auch die einschlägige Studie: ders.:
Abschied vom Milieu? Katholizismus im Bistum Münster und in den Nie-
derlanden 1945–1980 (VKZG.F 79), Paderborn u. a. 1997. – Beharrung
und Erneuerung 1881–1981, hrsg. von Bernhard Schneider / Martin Persch
(Geschichte des Bistums Trier 5), Trier 2004. – Kürzer und eher auf reiche
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Bebilderung bedacht sind die Überblicke bei: Wilhelm Damberg / Gisela
Muschiol: Das Bistum Münster. Eine illustrierte Geschichte 805–2005, Mün-
ster 2005, 203–245; Wilhelm Damberg / Johannes Meier: Das Bistum Essen
1958–2008. Eine illustrierte Kirchengeschichte der Region von den Anfän-
gen des Christentums bis zur Gegenwart, Münster 2008, 213–276.

9 Vgl. Norbert Trippen: Josef Kardinal Frings (1887–1978), 2 Bde. (VKZG.F
94. 104), Paderborn u. a. 2003–2005, hier v. a. Bd. 2, 210–551. – Inzwi-
schen hat der gleiche Autor einen ersten Band über den Nachfolger Frings’
als Kölner Erzbischof, Joseph Kardinal Höffner, vorgelegt, der sich aller-
dings auf Vita und Wirken Höffners als christlichem Sozialwissenschaftler
beschränkt. Ein weiterer Band wird vermutlich stärker die Konzils- und
Nachkonzilsjahre Höffners in Münster und Köln nachzeichnen. Vgl. dazu
vorerst: Iustitia et Caritas. Gedenkausstellung des Historischen Archivs des
Erzbistums Köln zum 100. Geburtstag von Joseph Kardinal Höffner,
Ausstellungskatalog, red. von Ulrich Helbach / Joachim Oepen / Wolfgang
Schmitz, Köln 2007; 100. Geburtstag von Joseph Kardinal Höffner (1906–
1987). Eine Dokumentation der Jubiläumsfeierlichkeiten am 20. und 21.
Januar 2007, hrsg. vom Presseamt des Erzbistums Köln (Drei-Kronen-
Reihe 22), Köln 2007. – Als weitere Beispiele seien genannt: Julius Kardinal
Döpfner: Konzilstagebücher, Briefe und Notizen zum Zweiten Vatikani-
schen Konzil, bearb. von Guido Treffler (Schriften des Archivs des Erzbis-
tums München und Freising 9), Regensburg 2006; Joseph Ratzinger und
das Erzbistum München und Freising. Dokumente und Bilder aus kirch-
lichen Archiven, Beiträge und Erinnerungen, hrsg. von Peter Pfister (Schrif-
ten des Archivs des Erzbistums München und Freising 10), Regensburg
2006; Josef Stangl 1907–1979, Bischof von Würzburg – Lebensstationen
in Dokumenten, hrsg. von Wolfgang Altgeld / Johannes Merz / Wolfgang
Weiß, Würzburg 2007, hier v. a. 28–45. 221–320; Heinrich Maria Janssen,
Bischof von Hildesheim 1957 bis 1982, hrsg. von Thomas Scharf-Wrede
(Quellen und Studien zur Geschichte und Kunst im Bistum Hildesheim 2),
Regensburg 2008.

10 Vgl. etwa für das Bistum Trier: 40 Jahre danach – Das Zweite Vatikanische
Konzil und seine Folgen, hrsg. von Walter Andreas Euler, Trier 2005; Ange-
kommen oder unterwegs? 40 Jahre Konzil im Bistum Trier. Forschungen
– Erlebnisberichte – Zeitzeugen, hrsg. von Hans-Joachim Maurer u. a., Trier
2006. Für das Erzbistum München und Freising sei hingewiesen auf: Julius
Kardinal Döpfner und das Zweite Vatikanische Konzil. Referate des wis-
senschaftlichen Kolloquiums anlässlich der Eröffnung des Kardinal-Döpf-
ner-Konzilsarchivs am 16. November 2001, hrsg. von Peter Pfister (Schrif-
ten des Archivs des Erzbistums München und Freising 4), Regensburg
2002. Für den Herbst 2010 ist ein Sammelband zur Rezeption des Konzils
im Bistum Aachen und den benachbarten Diözesen angekündigt.

11 Vgl. exemplarisch: Chronik von St. Marien Oberhausen. 1857–1977 – 120
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Jahre, hrsg. von der Katholischen Pfarrgemeinde St. Marien, Oberhausen,
Oberhausen 1977; Schalke 91. Eine katholische Arbeitergemeinde im
Ruhrgebiet mit Tradition. 100 Jahre St. Josef Gelsenkirchen-Schalke, hrsg.
von Hans Jürgen Brandt, Paderborn 21992; St. Agatha – Alverskirchen. Eine
Pfarrgemeinde im Münsterland, hrsg. von der Pfarrgemeinde St. Agatha,
Münster 2002; Festschrift 200 Jahre Pfarrei Liebfrauen in Trier, hrsg. von
Heinz Brubach / Martin Persch, Trier 2003; Die Dompfarrei einst und heute.
Festschrift zum 200jährigen Bestehen der Dompfarrei St. Peter und St.
Georg, hrsg. von Hubertus Lieberth / Maria Kunzelmann / Lothar Braun,
Bamberg 2006; 100 Jahre St. Josef in Mannheim-Lindenhof. Historische
Stationen von Kirche und Gemeinde am Ufer des Rheins, hrsg. von Reiner
Albert / Günther Saltin (Kirchengeschichte regional 4), Münster 2007; Mar-
cel Albert / Markus Eckstein, Lebendige Gemeinde am Rande der Großstadt.
Die Kölner Pfarrei Sankt Hedwig 1967–2007 (Forschungen zur Volks-
kunde 55), Münster 2007. Anders gelagert, aber einen lebendigen Eindruck
von der Gemeindeentwicklung nach dem Konzil vermittelnd, sind Ge-
meindeberichte aus jenen Jahren; vgl. etwa Lothar Zenetti: Gästebuch des
lieben Gottes. Gemeinde zwischen Wunsch und Wirklichkeit (Pfeiffer-
Werkbuch 129), München 1975. – Zu den allgemeinen Grundzügen der
Pfarreientwicklung nach 1965 vgl. Konrad Baumgartner / Erwin Gatz: Ent-
wicklungstendenzen seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in: Geschich-
te des kirchlichen Lebens in den deutschsprachigen Ländern seit dem Ende
des 18. Jahrhunderts, Bd. 1: Die Bistümer und ihre Pfarreien, hrsg. von
Erwin Gatz, Freiburg i. Br. / Basel / Wien 1991, 139–154.

12 Heinz Hürten: Alltagsgeschichte und Mentalitätsgeschichte als Methoden
der Kirchlichen Zeitgeschichte. Randbemerkungen zu einem nicht gehalte-
nen Grundsatzreferat, in: KZG 5 (1992) 28–30, hier 29.

13 Ebd. 30.
14 Wir zitieren hier nach: Dokumente zur Erneuerung der Liturgie, Bd. 1: Do-

kumente des Apostolischen Stuhls 1963–1973, hrsg. von Heinrich Rennings
unter Mitarbeit von Martin Klöckener, Kevelaer 1983; die Zitation erfolgt
nach fortlaufenden Nummern, hier DEL 1. Dies gilt entsprechend für die
weiteren Bände: Dokumente zur Erneuerung der Liturgie, Bd. 2: Doku-
mente des Apostolischen Stuhls 4. 12. 1973 – 3. 12. 1983, übersetzt, bearb.
und hrsg. von Martin Klöckener / Heinrich Rennings (†), Kevelaer / Freiburg
i. Ü. 1997; Dokumente zur Erneuerung der Liturgie, Bd. 3: Dokumente des
Apostolischen Stuhls 4. 12. 1983 – 3. 12. 1993. Mit Supplementum zu
Band 1 und 2, übersetzt, bearb. und hrsg. von Martin Klöckener unter Mitar-
beit von Guido Muff, Kevelaer / Freiburg i. Ü. 2001.

15 Wir verweisen hier auf den auf knappstem Raum zusammenfassenden Bei-
trag von Theodor Maas-Ewerd: Art. Liturgische Bewegung I: Katholische
Kirche, in: LThK3 6 (1997) 992f (Lit.) und auf den Beitrag von Martin
Klöckener (vgl. die folgende Anm.).
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16 Vgl. Liturgische Erneuerung in aller Welt. Ein Sammelbericht, hrsg. von
Theodor Bogler, Maria Laach 1950; Mission und Liturgie. Der Kongreß von
Nimwegen 1959, hrsg. von Johannes Hofinger, Mainz 1960; Martin Klöckener:
Die katholische Liturgische Bewegung in Europa. 10 Thesen und Auswahl-
bibliographie, in: Liturgie in Bewegung. Beiträge zum Kolloquium Gottes-
dienstliche Erneuerung in den Schweizer Kirchen im 20. Jahrhundert, 1.–3.
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Theodor Maas-Ewerd / Klemens Richter: Die Liturgische Bewegung in
Deutschland, in: Liturgiereformen. Historische Studien zu einem bleiben-
den Grundzug des christlichen Gottesdienstes. Festschrift Angelus A.
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17 Weitere Reformmaßnahmen während dieses Pontifikates, so die zuneh-
mende Verwendung der Volkssprache und die Approbation des deutschen
Einheitsrituales (1950), wären hier zu nennen. Es ist heute bekannt, dass
Pius XII. eine «Riforma liturgica generale» geplant hatte, an der seit 1948
eine vom Papst selbst eingesetzte Kommission arbeitete und deren Ergeb-
nisse sich u. a. in der Erneuerung der Ostervigil und der Heiligen Woche
sowie weiteren Maßnahmen niederschlugen. Vgl. Hans-Erich Jung: Die Vor-
arbeiten zu einer Liturgiereform unter Pius XII., in: LJ 26 (1976) 165–182.
224–240; Andreas Heinz: Liturgiereform vor dem Konzil. Die Bedeutung
Pius’ XII. (1939–1958) für die gottesdienstliche Erneuerung, in: LJ 49
(1999) 3–38 [Erstveröffentlichung 1991]; Theodor Maas-Ewerd: Papst Pius
XII. und die Reform der Liturgie im 20. Jahrhundert, in: Liturgiereformen,
Bd. 2 (Anm. 16) 606–628.

18 Vgl. dazu die einschlägigen Kommentarwerke: Die Konstitution des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils über die heilige Liturgie. Lateinisch-deutscher
Text mit einem Kommentar von Emil Joseph Lengeling (Reihe Lebendiger
Gottesdienst 5/6), Münster 21965, 37*–66*; Konstitution über die heilige
Liturgie. Einleitung und Kommentar von Josef Andreas Jungmann, in:
LThK2.E 1 (1966) 9–109, hier 10–13; Reiner Kazcynski: Theologischer
Kommentar zur Konstitution über die heilige Liturgie Sacrosanctum Con-
cilium, in: Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen
Konzil, Bd. 2 (Anm. 1) 1–227, hier 11–52.

19 Auch wenn es von Anfang an Widerstände gegen die Liturgiereform gege-
ben hat, darf nicht übersehen werden, dass sie im Allgemeinen auf große
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Akzeptanz stieß, was schon das Verhältnis von 2147 Placet-Stimmen gegen
4 Nein-Stimmen bei der Schlussabstimmung über die Liturgiekonstitution
am 4. Dezember 1963 erkennen lässt. So verwundert es nicht, dass der Bi-
schof von Essen, Franz Hengsbach, am Ende des Jahres 1965 resümieren
konnte: «Aufs Ganze gesehen, meine ich, daß unsere Gemeinden die Er-
neuerung der Liturgie mit guter Bereitschaft aufgenommen haben. Der eine
oder andere mag vielleicht empfinden, die Feier der heiligen Messe sei we-
niger diskret als früher. Aber alle werden gewiß bestätigen, daß die erneu-
erte liturgische Feier die ganze Gemeinde lebendiger beteiligt, bis hin zum
Empfang der heiligen Eucharistie, vorausgesetzt natürlich, daß sie mit
Sorgfalt vorbereitet und mit Liebe und Ehrfurcht begangen wird. Es kann
eigentlich jetzt niemand mehr unbeteiligt dabei sein». Hirtenbrief zum
Schluss des Kirchenjahres 1965, in: Kirchliches Amtsblatt für das Bistum
Essen 8 (1965) 210f (Nr. 224), hier 210f. Zur Diskussion um die Liturgie-
reform in den ersten Jahren vgl. Liturgiereform im Streit der Meinungen
(Studien und Berichte der Katholischen Akademie in Bayern 42), Würzburg
1968.

20 Annibale Bugnini: La riforma liturgica (1948–1975) (BEL.S 30) Rom 1983
(deutsche Übersetzung: Die Liturgiereform 1948–1975. Zeugnis und Testa-
ment. Deutsche Ausgabe, hrsg. von Johannes Wagner unter Mitarbeit von
François Raas, Freiburg i. Br. / Basel / Wien 1988). – Zu Person und Werk
vgl. die umfangreiche Rezension von Burkhard Neunheuser, in: ALW 26
(1984) 92–95 sowie unten Anm. 53.

21 Johannes Wagner: Mein Weg zur Liturgiereform 1936–1986. Erinnerungen,
Freiburg i. Br. / Basel / Wien 1993. – Zu Person und Werk vgl. Andreas
Heinz: Johannes Wagner zum Gedenken mit der Bibliographie seiner
Schriften, in: LJ 50 (2000) 1–19.

22 Vgl. Der Gottesdienst im deutschen Sprachgebiet. Liturgische Dokumente,
Bücher und Behelfe. Unter Mitarbeit von Josef Schermann hrsg. und einge-
leitet von Hans Bernhard Meyer (StPaLi 5), Regensburg 1982. Ergänzend ist
hinzuziehen: Die liturgischen Bücher im deutschen Sprachgebiet. Ver-
zeichnis für die pastoralliturgische Arbeit, die liturgische Bildung und das
liturgiewissenschaftliche Studium (Stand 1. 10. 1995), bearb. von Martin
Klöckener, hrsg. vom Deutschen Liturgischen Institut (Pastoralliturgische
Hilfen 9), Trier 1995.

23 Seit Beginn der nachkonziliaren Liturgiereform im Jahre 1965 wurden in
Deutschland mehrere Umfragen zu den Auswirkungen der gottesdienst-
lichen Erneuerung durchgeführt, die sowohl von der Liturgiekommission
der Deutschen Bischofskonferenz als auch von interessierten Kreisen in
Auftrag gegeben wurden. Dazu zählen auch Leserumfragen in einigen Zeit-
schriften. Erste Ergebnisse wurden 1966 veröffentlicht bei Ernst Tewes:
Situation und Aufgaben, in: LJ 16 (1966) 38–46; die Ergebnisse einer zwei-
ten, im Herbst 1967 von der Liturgiekommission der Deutschen Bischofs-
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konferenz in Auftrag gegebenen Umfrage sind dokumentiert: Umfragen
zur pastoralen Auswirkung der Liturgiereform in Deutschland, in: LJ 19
(1969) 42–50. Vgl. auch die Repräsentativumfrage, die 1966/67 und
1968/69 in Innsbruck durchgeführt wurde: Hans Bernhard Meyer / Julius
Morel: Ergebnisse und Aufgaben der Liturgiereform (Veröffentlichungen
der Universität Innsbruck 52, Studien und Arbeiten der Theologischen Fa-
kultät 6), Innsbruck 1969. Eine Umfrage im Raum der Erzdiözese Köln zu
Beginn der 1990er Jahre ist dokumentiert bei Bernhard Meffert: Liturgie
teilen. Akzeptanz und Partizipation in der erneuerten Messliturgie (Prakti-
sche Theologie heute 52), Stuttgart / Berlin / Köln 2000.

24 Wir nennen exemplarisch Burkhard Neunheuser: Die nachkonziliare Litur-
giereform. Ein Rückblick nach dem ersten Jahrzehnt, in: ALW 19 (1978)
59–88; Rupert Berger: Der Stand der liturgischen Erneuerung in unseren
Gemeinden. Beobachtungen und Überlegungen eines Pfarrers, in: LJ 29
(1979) 193–211; Johannes H. Emminghaus: Liturgie 20 Jahre nach dem Kon-
zil. Erreichtes und noch ausstehende Aufgaben, in: 25 Jahre Katholische
Akademie Die Wolfsburg. Dokumentation, hrsg. von der Katholischen
Akademie Die Wolfsburg, Essen 1986, 33–48; Lebt unser Gottesdienst?
Die bleibende Aufgabe der Liturgiereform. Festschrift Bruno Kleinheyer,
hrsg. von Theodor Maas-Ewerd, Freiburg i. Br. / Basel / Wien 1988; Gottes-
dienst – Kirche – Gesellschaft. Interdisziplinäre und ökumenische Stand-
ortbestimmungen nach 25 Jahren Liturgiereform, hrsg. von Hansjakob
Becker / Bernd Jochen Hilberath / Ulrich Willers (PiLi 5), St. Ottilien 1991;
The Awakening Church. 25 Years of Liturgical Renewal, hrsg. von Law-
rence J. Madden, Collegeville 1992; Joseph Cardinal Ratzinger: Vierzig Jahre
Konstitution über die heilige Liturgie. Rückblick und Vorblick, in: LJ 53
(2003) 209–221; [o. V.]: 40 Jahre Liturgiekonstitution. Relecture und Zu-
kunft, in: HlD 57 (2003) 157–303; Liturgiereform. Eine bleibende Aufgabe.
40 Jahre Konzilskonstitution über die heilige Liturgie, hrsg. von Klemens
Richter / Thomas Sternberg, Münster 2004; Die Zukunft der Liturgie. Got-
tesdienst 40 Jahre nach dem Konzil, hrsg. von Andreas Redtenbacher,
Innsbruck / Wien 2004; Winfried Haunerland: Vom «Gottesdienst» zur
«Gemeindefeier»? Prinzipien und Herausforderungen nachkonziliarer Li-
turgiereform, in: ThPQ 153 (2005) 67–81; Gottesdienst in Zeitgenossen-
schaft. Positionsbestimmungen 40 Jahre nach der Liturgiekonstitution des
Zweiten Vatikanischen Konzils, hrsg. von Martin Klöckener / Benedikt Kra-
nemann, Freiburg i. Ü. 2006; Franz-Peter Tebartz-van Elst: Gottesdienst-
formen und die Rezeption der Liturgiereform des Zweiten Vatikanischen
Konzils in den USA, in: Katholiken in den USA und Deutschland. Kirche,
Gesellschaft und Politik, hrsg. von Wilhelm Damberg / Antonius Liedhege-
ner, Münster 2006, 50–62; Benedikt Kranemann: Gottesdienstformen und
die Rezeption der Liturgiereform des Zweiten Vatikanischen Konzils in
Deutschland, in: ebd. 62–72; Helmut Hoping: «Die sichtbarste Frucht des
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Konzils», in: Zweites Vatikanum (Anm. 2) 90–115; Winfried Haunerland:
Unerledigte Reformimpulse der Konstitution Sacrosanctum Concilium, in:
Das Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute (Anm. 2)
243–252; vgl. auch den VI. Teil: Das Zweite Vatikanische Konzil und die
nachkonziliare Liturgiereform, in: Liturgiereformen 2 (Anm. 16) 751–1080.
– Jüngst erschienen – allerdings mit je unterschiedlichem Tenor – Helmut
Hoping: Bewahren und Erneuern. Eine Relecture der Liturgiereform, in:
IKaZ 38 (2009) 570–584; Winfried Haunerland: Participatio actuosa. Pro-
grammwort liturgischer Erneuerung, in: ebd. 585–595.

25 Vgl. Hermann Reifenberg: Gottesdienst in den Kirchen des deutschen
Sprachgebietes. Bestand und Wünsche wissenschaftlicher Bemühungen um
die teilkirchliche Liturgie im Laufe eines Jahrhunderts, in: ALW 22 (1980)
30–92.

26 Vgl. ebd. 41f. mit dem Hinweis auf die beiden Arbeiten von Jakob Torsy:
Die Eigenkalender des deutschen und niederländischen Sprachgebietes. Mit
besonderer Berücksichtigung der Erzdiözese Köln (SKKG 14), Siegburg
1977; ders.: Das neue Kölner Diözesan-Kalendarium, in: AHVNRh 177
(1975) 180–193.

27 Reifenberg: Gottesdienst (Anm 25) 92.
28 Vgl. Benedikt Kranemann: Geschichte des katholischen Gottesdienstes in

den Kirchen des deutschen Sprachgebietes. Ein Forschungsbericht (1980–
1995) in: ALW 37 (1995) 227–303. Zu nennen ist wieder Jakob Torsy (vgl.
ebd. 241), darüber hinaus eine breitere Palette von Beiträgen zur Liturgi-
schen Bewegung und deren prägenden Persönlichkeiten (vgl. ebd. 284f.
290–293) sowie Studien zum liturgischen Raum (vgl. ebd. 294f) und zur
Erneuerung der Ostervigil von Theodor Maas-Ewerd und Heidi-Maria Sto-
wasser (vgl. ebd. 298f). – Ein vergleichbarer Befund gilt hinsichtlich einer
Spezialuntersuchung für den Bereich des heutigen Bistums Essen; vgl. Jür-
gen Bärsch: Die Geschichte des Gottesdienstes im Raum des Bistums Essen.
Anmerkungen zu Forschungsstand und zukünftigen Forschungsaufgaben,
in: Das Münster am Hellweg 56 (2003) 203–234, hier 227–232.

29 Vgl. Angelus A. Häußling: Liturgiereform. Materialien zu einem neuen The-
ma der Liturgiewissenschaft, in: ders.: Christliche Identität aus der Liturgie.
Theologische und historische Studien zum Gottesdienst der Kirche, hrsg.
von Martin Klöckener / Benedikt Kranemann / Michael B. Merz (LQF 79),
Münster 1997, 11–45 [Erstveröffentlichung 1989]. Vgl. auch die weiterfüh-
renden Beiträge: ders.: Nachkonziliarer Paradigmenwechsel und das Schick-
sal der Liturgiereform, in: ebd. 46–70 [Erstveröffentlichung 1989] und ders.:
Liturgiereform und Liturgiefähigkeit, in: ALW 38/39 (1996/97) 1–24.

30 Vgl. Liturgiereformen, Bd. 1 und 2 (Anm. 6 und 16). – Vgl. dazu Jürgen
Bärsch: Reform der Liturgie als Grundgegebenheit christlicher Liturgiege-
schichte. Zur Festschrift «Liturgiereformen» für Angelus A. Häußling OSB,
in: ALW 45 (2003) 46–65.
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31 Martin Klöckener / Benedikt Kranemann, Liturgiereform – Grundzug des
christlichen Gottesdienstes. Systematische Auswertung, in: Liturgierefor-
men, Bd. 2 (Anm. 16) 1083–1108, hier 1106.

32 Vgl. ebd.
33 Vgl. Heinrich Weyers: Stundengebet als Gemeindeliturgie. Das Zeugnis der

Diözesangesangbücher und des «Gotteslob» (TThSt 55), Trier 1994.
34 Vgl. Liturgie in Bewegung (Anm. 16).
35 Vgl. Liturgia et Unitas. Liturgiewissenschaftliche und ökumenische Studien

zur Eucharistie und zum gottesdienstlichen Leben in der Schweiz. In hono-
rem Bruno Bürki, hrsg. von Martin Klöckener / Arnaud Join-Lambert, Frei-
burg i. Ü. / Genf 2001. Wir nennen daraus exemplarisch die Beiträge von
Martin Klöckener: Erwartungsvoller Aufbruch. Die Anfänge der Liturgiere-
form des Zweiten Vatikanischen Konzils im Spiegel der «Schweizerischen
Kirchenzeitung», in: ebd. 319–354; Arnaud Join-Lambert: Liturgies et prières
lors du Synode 72 dans le diocèse Lausanne-Genève-Fribourg, in: ebd.
355–383 und Martin Conrad: Liturgische Erneuerung in der Zisterzienserin-
nenabtei Maigrauge, in: ebd. 384–397.

36 Stephan George: Bestattung und katholische Begräbnisliturgie in der SBZ/
DDR. Eine Untersuchung unter Berücksichtigung präskriptiver und de-
skriptiver Quellen (Erfurter Theologische Studien 89), Würzburg 2006. Zu
den Forschungsergebnissen vgl. auch ders.: Christliche Bestattung in nicht-
christlicher Gesellschaft. Erfahrungen aus der Diaspora der (ehemaligen)
DDR, in: Liturgie und Bestattungskultur, hrsg. von Ansgar Franz / Andreas
Poschmann / Hans-Gerd Wirtz, Trier 2006, 65–83.

37 Die von vielen deutschen Diözesen in den 1990er Jahren herausgegebe-
nen, für eine breitere Öffentlichkeit bestimmten Hefte zur jeweiligen
Bistumsgeschichte klammern leider fast durchweg, abgesehen von Aus-
führungen zum Kirchenraum und zur kirchlichen Kunst, die Liturgie-
geschichte und darin auch die jüngste Epoche des nachkonziliaren Got-
tesdienstes weitgehend aus. Positive Ausnahmen sind die Hefte der Diö-
zesen Münster und Trier sowie mit kleinen Artikeln jene von Bamberg
und Köln. Vgl. dazu die Sammelbesprechung von Benedikt Kranemann:
Liturgie von der Neuzeit bis zum Ende des 20. Jahrhunderts, in: ALW
42 (2000) 364–412, hier 364–366. – Für die hier in Frage stehende Zeit-
spanne vor und nach dem Zweiten Vatikanum kann lediglich ein Beitrag
von Benedikt Kranemann für Münster genannt werden; vgl. unten Anm.
39.  

38 Vgl. Andreas Heinz: Das Bistum Trier und das Zweite Vatikanische Konzil,
in: Beharrung und Erneuerung (Anm. 8) 731–747. Dieser Beitrag ist mit
einer Reihe weiterer einschlägiger Aufsätze jetzt in einem Sammelband
veröffentlicht worden: Andreas Heinz: Liturgie und Frömmigkeit. Beiträge
zur Gottesdienst- und Frömmigkeitsgeschichte des (Erz-)Bistums Trier
und Luxemburgs zwischen Tridentinum und Vatikanum II (Geschichte
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und Kultur des Trierer Landes 9), Trier 2008; vgl. besagte Darstellung ebd.
461–478; darüber hinaus vgl. auch ebd. 311–459. Hinzuweisen ist dann auf
Andreas Heinz: Die gedruckten liturgischen Bücher der Trierischen Kirche.
Ein beschreibendes Verzeichnis mit einer Einführung in die Geschichte
der Liturgie im Trierer Land. Festschrift Balthasar Fischer (Veröffentli-
chungen des Bistumsarchivs Trier 32), Trier 1997, 52–58. 117–119. 125.
165f. 214–220. 234–236; ders.: 200 Jahre Pfarrgottesdienst in Liebfrauen/
St. Laurentius, in: Festschrift 200 Jahre Pfarrei Liebfrauen in Trier (Anm.
11) 87–119, hier 109–118. – Für die Pfarreien St. Laurentius in Ahrweiler
und St. Maria Heimsuchung in Reil (beide Bistum Trier) liegt eine kurze
Darstellung zur nachkonziliaren Liturgiereform vor; vgl. Angekommen
oder unterwegs? (Anm. 10) 109–117.

39 Vgl. Benedikt Kranemann: Die Entwicklung der Gemeindeliturgie im 20.
Jahrhundert, in: Das Bistum Münster 5. Gemeinden, Verbände, Bistum,
red. von Johannes Schneider, Straßburg 1998, 22–33; ders.: Die Liturgiere-
form im Bistum Münster nach dem II. Vatikanum. Eine Skizze, in: Kirche,
Staat und Gesellschaft nach 1945 (Anm. 7) 67–85.

40 Vgl. Zwischen römischer Einheitsliturgie und diözesaner Eigenverantwor-
tung. Gottesdienst im Bistum Münster, hrsg. von Benedikt Kranemann /
Klemens Richter (MThA 48), Altenberge 1997; Dem Konzil voraus. Liturgie
im Bistum Münster auf dem Weg zum II. Vatikanum, hrsg. von Klemens
Richter / Thomas Sternberg, Münster 2004.

41 Vgl. Peter Wünsche: Liturgie nach dem II. Vatikanischen Konzil, in: 1000
Jahre Bistum Bamberg 1007–2007. Unterm Sternenmantel. Katalog der Ju-
biläumsausstellung, Diözesanmuseum Bamberg, hrsg. von Luitgard Göller,
Petersberg 2007, 371–381.

42 Vgl. Georg-Hubertus Karnowka: Die liturgische Verehrung der Heiligen und
die neuen Proprien des Bistums Passau. Diözesanliturgie des Bistums nach
dem II. Vatikanischen Konzil, in: «Diener in eurer Mitte». Festschrift
Bischof Antonius Hofmann, im Auftrag der Katholisch-Theologischen
Fakultät der Universität Passau hrsg. von Rainer Beer u. a., Passau 1984,
333–351.

43 Es handelt sich dabei um eine am Lehrstuhl für Praktische Theologie bei
Prof. Dr. Konrad Baumgartner (Regensburg) eingereichte Diplomarbeit.
Vgl. Angela Sauer: Pastorale Bemühungen im Bistum Regensburg um den
Gemeindegesang in der Messfeier im 20. Jahrhundert, in: Beiträge zur Ge-
schichte des Bistums Regensburg 20 (1986) 543–581.

44 Vgl. Kurt Küppers: Liturgiefeiern im Bistum Regensburg vom Konzil von
Trient bis nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in: Liturgie im Bistum
Regensburg von den Anfängen bis zur Gegenwart. Ausstellung anlässlich
des Bistumsjubiläums 739–1989 (Bischöfliches Zentralarchiv und Bischöf-
liche Zentralbibliothek Regensburg – Kataloge und Schriften 3), Mün-
chen / Zürich 1989, 59–86; August Scharnagl: Die Musia Sacra in der Re-
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gensburger Liturgie von der Barockzeit bis heute, in: ebd. 88–98; Karl
Wölfl: Hilfen zur Liturgiegestaltung heute. Der Beitrag der Liturgischen
Kommission der Diözese Regensburg und des Bischöflichen Seelsorge-
amtes nach dem II. Vatikanischen Konzil, in: ebd. 100–111.

45 Hier sei nur verwiesen auf die Befragung und die Erinnerungsberichte von
Zeitzeugen im Bistum Trier. Vgl. Angekommen oder unterwegs? (Anm.
10) 125–224.

46 Zu diesen wissenschaftstheoretischen Fragen vgl. den Beitrag von Winfried
Haunerland: Liturgiewissenschaftliche Zeitgeschichte. Zur Aktualität und
zum Erkenntnisinteresse eines Forschungsprojektes, in: LJ 57 (2007) 243–
265, hier 251–253.

47 Vgl. Alois Schifferle: Die Pius-Bruderschaft: Informationen – Positionen –
Perspektiven, Kevelaer 2009; Vatikan und Pius-Brüder. Anatomie einer
Krise, hrsg. von Wolfgang Beinert, Freiburg i. Br. / Basel / Wien 2009.

48 Vgl. Peter Hünermann: Excommunicatio – Communicatio. Versuch einer
Schichtenanalyse der aktuellen Krise, in: HerKorr 63 (2009) 119–125.

49 Vgl. exemplarisch die Dokumentation des Studientages zum Zweiten
Vatikanum, den die Theologische Fakultät der Katholischen Universität
Eichstätt-Ingolstadt am 1. Juli 2009 veranstaltet hat: Weltoffen aus Treue.
Studientag zum Zweiten Vatikanischen Konzil, hrsg. von Christoph Böttig-
heimer / Erich Naab (Extemporalia 22), St. Ottilien 2009.

50 Vgl. Haunerland: Liturgiewissenschaftliche Zeitgeschichte (Anm. 46) 244–
250.

51 Vgl. die Auflistung ebd. 245f.
52 Vgl. Heinrich Rennings: Fünfundzwanzig Jahre «Herbergssuche» der

Liturgie in der Römischen Kurie, in: LJ 39 (1989) 37–48, hier 42–44.
53 Vgl. oben Anm. 20, des weiteren die Beiträge von Carlo Braga, Gottardo

Pasqualetti und Balthasar Fischer, in: EL 97 (1983) 5–33.
54 Vgl. Haunerland: Liturgiewissenschaftliche Zeitgeschichte (Anm. 46) 246–

248.
55 Vgl. Kongregation für den Gottesdienst und die Sakramentenordnung: Römi-

sche Liturgie und Inkulturation. IV. Instruktion zur ordnungsgemäßen
Durchführung der Konzilskonstitution über die heilige Liturgie [Instruk-
tion «Varietatis legitimae» zu Nr. 37–40 der Konstitution], 25. Januar 1994
(VApS 114), Bonn 1994, hier Nr. 8.

56 Vgl. Kongregation für den Gottesdienst und die Sakramentenordnung: Der
Gebrauch der Volkssprache bei der Herausgabe der Bücher der römischen
Liturgie. Fünfte Instruktion zur ordnungsgemäßen Ausführung der Kon-
stitution des Zweiten Vatikanischen Konzils über die heilige Liturgie [In-
struktion «Liturgiam authenticam» zu Nr. 36 der Konstitution], 28. März
2001. Lateinisch-Deutsch (VApS 154), Bonn 2001; vgl. dazu Winfried Hau-
nerland: Authentische Liturgie. Der Gottesdienst der Kirche zwischen Uni-
versalität und Individualität, in: LJ 52 (2002) 135–157; ders.: Texttreu und
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verständlich. Die Leitlinien der Revision des Messbuchs, in: Gottesdienst
39 (2005) 153–156.

57 Instruktion «Liturgiam authenticam» (Anm. 56) Nr. 7.
58 Vgl. Papst Benedikt XVI.: Apostolisches Schreiben «Summorum Pontifi-

cum». Brief des Heiligen Vaters an die Bischöfe anlässlich der Publikation,
7. Juli 2007 (VApS 178), Bonn 2007; vgl. dazu Winfried Haunerland: Ein
Ritus in zwei Ausdrucksformen. Hintergründe und Perspektiven zur Litur-
giefeier nach dem Motu proprio «Summorum Pontificum», in: LJ 58 (2008)
179–203 (Lit.); zu ergänzen, weil später erschienen: Martin Klöckener: Wie
Liturgie verstehen? Anfragen an das Motu proprio «Summorum Pontifi-
cum» Papst Benedikts XVI., in: ALW 50 (2008) 268–305; Ewald Volgger:
Alte und/oder neue Liturgie? Zum Problem der Gleichzeitigkeit von vor-
und nachkonziliarem Ritus, in: ThPQ 157 (2009) 283–294; Jürgen Bärsch:
Sakramentenliturgie nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil. Anmerkun-
gen und Beobachtungen zu Theologie und Praxis anlässlich des Motu pro-
prio «Summorum Pontificum» Papst Benedikts XVI. (2007), in: Weltoffen
aus Treue (Anm. 49) 163–208.

59 Joseph Ratzinger: Die pastoralen Implikationen der Lehre von der Kollegia-
lität der Bischöfe, in: ders.: Das neue Volk Gottes. Entwürfe zur Ekklesio-
logie, Düsseldorf 1969 bzw. 21970, 201–224, hier 205.

60 Cyprian von Karthago: Epistula 66,8 (CSEL 3,2, 733 Hartel).
61 Vgl. die entsprechenden Aussagen in LG Nr. 23. 26. 28 (dazu der Kom-

mentar von Peter Hünermann, in: Herders Theologischer Kommentar zum
Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd. 2 [Anm. 1] 428–433. 444–446. 450–
456).

62 Vgl. dazu die Kommentare zur Konstitution «Sacrosanctum Concilium»
von Lengeling (Anm. 18) 86–93; Jungmann (Anm. 18) 43–45; Kaczynski
(Anm. 18) 111–117; vgl. zur Sache auch die Aussagen in SC Nr. 13. 22 §
2. 26. 36 § 3f. 40. 44–46 u. ö.

63 Text nach DEL (Anm. 14) 1, 41. – Ausführlich dazu: Franz Frühmorgen:
Bischof und Bistum – Bischof und Presbyterium. Eine liturgiewissenschaft-
liche Studie zu den Artikeln 41 und 42 der Liturgiekonstitution des Zweiten
Vatikanums (StPaLi 9), Regensburg 1994.

64 Zu den unterschiedlichen Motiven des Erkenntnisinteresses an einer Erfor-
schung der ortskirchlichen Rezeptionsgeschichte der Liturgiereform vgl.
Haunerland: Liturgiewissenschaftliche Zeitgeschichte (Anm. 46) 254–262.

65 Text nach DEL (Anm. 14) 1, 42. – Vgl. dazu wieder Frühmorgen: Bischof
und Bistum (Anm. 63).

66 Vgl. Jürgen Bärsch: «… den Bischöfen als Helfer im Priesteramt verbunden».
Bischof und Presbyterium im Licht der Feier der Priesterweihe, in: Jesus
hominis salvator. Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft. Festschrift
Bischof Walter Mixa, hrsg. von Erwin Möde / Stephan E. Müller / Burkard
M. Zapff im Auftrag der Theologischen Fakultät der Katholischen Univer-
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sität Eichstätt-Ingolstadt (Eichstätter Studien N. F. 55), Regensburg 2006,
211–228.

67 Vgl. dazu die unten in Anm. 69 genannte Literatur.
68 Instruktion «Eucharisticum mysterium» über Feier und Verehrung des Ge-

heimnisses der Eucharistie, 25. Mai 1967, in: DEL (Anm. 14) 1, 899–965,
hier 916; vgl. insgesamt dazu ebd. 914–925.

69 «Der Sinn für die kirchliche Gemeinschaft, der in besonderer Weise durch
die gemeinsame Meßfeier am Sonntag genährt und ausgedrückt wird, soll
sowohl in den Feiern mit dem Bischof, besonders in der Kathedralkirche,
wie auch in der Pfarrgemeinde gefördert werden, deren Seelsorger die Stelle
des Bischofs vertritt». Instruktion «Eucharisticum mysterium» Nr. 26, in:
DEL (Anm. 14) 1, 924. – Vgl. Leib Christi sein – feiern – werden. Ort und
Gestalt der Eucharistiefeier in der Pfarrei, hrsg. von Martin Klöckener / Pe-
ter Spichtig unter Mitarbeit von Andrea Krogmann, Freiburg i. Ü. 2006;
beachtenswert, weil für die pfarrliche Liturgie differenzierend, auch Her-
mann Reifenberg: Familienmesse – Gruppenmesse – Hauseucharistie. Ein
«atmosphärischer» Durchblick zu Symptomen liturgischer Entwicklung
über drei Jahrzehnte, in: Liturgia semper reformanda. Festschrift Karl
Schlemmer, hrsg. von Anselm Bilgri und Bernhard Kirchgessner, Freiburg
i. Br. / Basel / Wien 1997, 70–80.

70 Jürgen Bärsch / Winfried Haunerland: Liturgiereform und Ortskirche. Nach-
konziliare Praxisgeschichte als Forschungsaufgabe am Beispiel des Bistums
Essen, in: LJ 55 (2005) 199–234.

71 Vgl. ebd. 202–214.
72 Vgl. Franz Henrich: Die Bünde katholischer Jugendbewegung. Ihre Bedeu-

tung für die liturgische und eucharistische Erneuerung, München 1968.
73 Dass auch Zeitzeugen eine enge Beziehung zwischen vorkonziliaren Bemü-

hungen um eine Erneuerung der Liturgie und der konziliaren Liturgiere-
form wahrnahmen, bekannte etwa der spätere Leiter des Katholischen Bü-
ros Saarland, der Trierer Priester Warnfried Bartmann. Für ihn begann das
Konzil mit dem ersten pastoralliturgischen Kongress in Assisi 1956: «Für
mich ist 2006 bereits das 50. Jubiläumsjahr des Zweiten Vatikanischen
Konzils. Dass die Konzilsväter am 4. 12. 1963 die Liturgiekonstitution
verabschieden konnten, war durch den 1. Internationalen pastoralliturgi-
schen Kongress im September 1956 vorbereitet worden». Angekommen
oder unterwegs? (Anm. 10) 125–128, hier 125.

74 Vgl. Bärsch / Haunerland: Liturgiereform und Ortskirche (Anm. 70) 214–
223.

75 Aus der Pfarrei St. Josef in Warendorf (Münsterland) wird berichtet, dass
1970 erstmals vier Männer als Kommunionhelfer beauftragt wurden. Erst
fünf Jahre später wurden auch zwei Frauen zu diesem Dienst zugelassen.
Vgl. Die Pfarrei St. Josef Warendorf. Zur Geschichte und Gegenwart des
Warendorfer Nordens und seiner Bauernschaften Gröblingen, Velsen und
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Dackmar. Festschrift zum 25jährigen Weihejubiläum der Josefskirche am
17. Juni 1981, hrsg. im Auftrag der Pfarrgemeinde St. Josef Warendorf von
Paul Leidinger u. a., Warendorf 1981, 34.

76 Eine Zeitzeugin aus dem Bistum Trier erinnert sich, dass nach einer Mess-
feier mit rhythmischer Musik und der Möglichkeit der Handkommunion
sich die Stimmung im Dorf spaltete. Näherhin berichtet sie: «Wahrschein-
lich hatten Kritiker genau hingeschaut, wer Handkommunion gemacht hat.
Denn eines Tages bekam ich einen Brief von meiner Tante, die ungefähr
dreißig Kilometer von hier wohnt. Sie war eine sehr fromme Frau und
lebte ganz in der unveränderlichen Tradition der Kirche. Sie machte mir in
diesem Brief den Vorwurf, dass ich den Heiland ‹in die Hand genommen›
hätte, ein Beweis dafür, dass ich die Ehrfurcht vor Gott verloren hätte. Ich
sei ein Fall für die Hölle. Der Höhepunkt dieses Briefes war dann, dass
meine Tante mir die Verwandtschaft ‹kündigte›». Mathilde Reichertz: «Mit dir
bin ich nicht mehr verwandt», in: Angekommen oder unterwegs? (Anm.
10) 190–192, hier 191.

77 Vgl. Bärsch / Haunerland: Liturgiereform und Ortskirche (Anm. 70) 223–
232.

78 Vgl. exemplarisch den Beitrag von Piet Smulders: Die Kirche als Sakrament
des Heils, in: De Ecclesia. Beiträge zur Konstitution «Über die Kirche» des
Zweiten Vatikanischen Konzils, hrsg. von Guilherme Baraúna, Freiburg
i. Br. u. a. 1966, 289–312 sowie Peter Hünermann: Theologischer Kommen-
tar zur dogmatischen Konstitution über die Kirche «Lumen gentium», in:
Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil,
Bd. 2 (Anm. 1) 263–582, hier 552–556; Hans Joachim Sander: Theologischer
Kommentar zur Pastoralkonstitution über die Kirche in der Welt von heute
«Gaudium et spes», in: ebd. 4, 581–886, hier 758–765.

79 Speziell zur kirchlichen Zeitgeschichtsforschung vgl. Wilhelm Damberg:
Kirchliche Zeitgeschichte im Bistum Essen. Mit einem Werkstattbericht,
in: Kreuzungen. Christliche Existenz im Diskurs. Festschrift Bischof Hu-
bert Luthe, hrsg. von Baldur Hermans / Günter Berghaus, Mülheim a. d.
Ruhr 2002, 293–300.

80 Das Expertengespräch fand am 12. und 13. Oktober 2006 in München-
Fürstenried statt.

81 Die Impulsreferate sind im darauf folgenden Jahr veröffentlicht worden.
Vgl. Franz Xaver Bischof: Liturgiereform und Ortskirche. Anmerkungen aus
kirchengeschichtlicher Perspektive, in: LJ 57 (2007) 99–112; Jürgen Bärsch:
Pfarrei und Pfarrkirche als Ort der Liturgiereform. Überlegungen zu Quel-
len und Materialien für eine künftige Erforschung der nachkonziliaren Er-
neuerung des Gottesdienstes, in: ebd. 113–134; Haunerland: Liturgiewissen-
schaftliche Zeitgeschichte (Anm. 46).

82 Vgl. Wolfgang Steck: Der Beginn der Liturgiereform in der Erzdiözese
München und Freising – eine chronologische Spurensuche, in: LJ 57 (2007)



103

135–151; Stephan Steger: Die Liturgiereform im Bistum Würzburg nach dem
Zweiten Vatikanum – Schlaglichter und Entwicklungslinien, in: ebd. 266–
288.

83 Die «Fragen zur Forschung» finden sich als Anhang zum Beitrag von Hau-
nerland: Liturgiewissenschaftliche Zeitgeschichte (Anm. 46) 262–265.

84 Vgl. den Tagungsbericht von Jürgen Bärsch: Liturgiereform vor Ort als Ob-
jekt liturgiewissenschaftlicher Zeitgeschichte. Bericht über das Symposion
«Liturgiereform und Ortskirche» vom 22. bis 25. September 2008 in Essen-
Werden, in: LJ 58 (2008) 253–257.

85 Vgl. Liturgiereform vor Ort. Zur Rezeption des Zweiten Vatikanischen
Konzils in Bistum und Pfarrei, hrsg. von Jürgen Bärsch / Winfried Hauner-
land (StPaLi 25), Regensburg 2010.

86 Vgl. Wilhelm Damberg: Abschied vom Milieu? (Anm. 8) 521–609.
87 So fanden zum Beispiel die holländischen Eucharistiegebete, die der Esse-

ner Diözesanpriester Alfred Schilling 1968 zugänglich machte, recht weite
publizistische Verbreitung. Wenn der Eindruck nicht täuscht, dürften aber
wohl weniger die Eucharistiegebete als vielmehr die Fürbittmodelle oft in
der Liturgie benutzt worden sein: Alfred Schilling: Fürbitten und Kanonge-
bete der holländischen Kirche. Materialien zur Diskussion um zeitgemäße
liturgische Texte. Mit einem Beitrag von Drs. Piet Vlaar SJ, Studentenpfarrer
in Amsterdam, Essen 1968.

88 Zum 150jährigen Bestehen der Kirchenzeitung des Bistums Rottenburg-
Stuttgart erschien eine umfangreiche wissenschaftliche Festschrift. Leider
ist die Zeit des Konzils und der Folgejahre und damit die Liturgiereform
nicht speziell berücksichtigt worden. Vgl. Das Katholische Sonntagsblatt
(1850–2000). Württembergischer Katholizismus im Spiegel der Bistums-
presse, hrsg. von Hubert Wolf / Jörg Seiler, Ostfildern 2001.

89 Für die Feier der Erstkommunion bestand bis in die Konzilszeit hinein in
vielen Diözesen eine weitgehend bistumseinheitliche Gestalt, die in den
Collectiones Rituum und über das Diözesangesang- und -gebetbuch ver-
breitet war. Es wäre interessant zu sehen, wann und warum diese Form
abgelöst wurde und welche Gestalt an deren Stelle getreten ist. Eine litur-
giewissenschaftliche Erhebung und Interpretation der bistumseigenen Ri-
ten «De sollemni prima communione puerorum» ist derzeit noch ein Desi-
derat der Forschung. Vgl. etwa Collectio Rituum in usum Archidioeceseos
Salisburgensis [...], Salzburg 1951, 89–92. – Am Vorabend des Konzils war
die übliche Erneuerung der Taufgelübde bei sieben- und achtjährigen
Schulkindern fraglich geworden. Vgl. dazu die Arbeitshilfen: Gottesdienst.
Werkbuch zum «Laudate», Gebet- und Gesangbuch für das Bistum Mün-
ster, im Auftrag des Bischofs von Münster hrsg. von Emil Joseph Lengeling,
Münster 21958, 953–963 (Nr. 1083–1087); Theodor Schnitzler: Vorbeter-
buch. Werkbuch für die Gottesdienstgestaltung zum Kölner Gebetbuch,
hrsg. und bearb. von Karl-Günter Peusquens, Köln 1961, 266–270.
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90 Vgl. Jürgen Bärsch: Liturgiereform in Pfarreien des Bistums Essen. Eine
exemplarische Durchsicht im Spiegel von Fest- und Jubiläumsschriften, in:
Liturgiereform vor Ort (Anm. 85) 233–280, hier 245f. 272–274.

91 Zur Sensibilisierung für vielfach unbeachtetes und aus fehlender Kenntnis
oft der Vernichtung zugeführtes Quellenmaterial vgl. Jürgen Bärsch / Win-
fried Haunerland: Damit es nicht verloren geht … Pfarrliche Quellen und
Dokumente zur Liturgiereform sammeln und sichern, in: Gottesdienst 41
(2007) 65–67.

92 Vgl. Günter Rombold: Anmerkungen zum Problem des Sakralen und Pro-
fanen, in: Kirchen bauen für die Zukunft. Beiträge zum neuen Kirchenver-
ständnis, hrsg. von dems., Wien 1969, 69–95; Lothar Kallmeyer: Variable
Kirchen, in: ebd. 117–126.

93 Vgl. Axel Schildt / Detlef Siegfried, Deutsche Kulturgeschichte. Die Bundes-
republik von 1945 bis zur Gegenwart, München 2009, 277–297.

94 Vgl. ebd. 189–191.
95 Geradezu typisch erscheint die Frage, die in der in Innsbruck erschienenen

Wochenzeitung «Der Volksbote» in der Rubrik «Die aktuelle Frage» formu-
liert wurde: «Ich bin in meiner Pfarre für die Ministranten verantwortlich.
Da es keine verbindlichen Regeln mehr für das Verhalten beim Altardienst
gibt, werde ich immer unsicherer, was ich an äußeren Formen noch verlan-
gen soll. Die meisten Ministranten benehmen sich so formlos und unge-
zwungen, als wären sie auf dem Schulhof oder Spielplatz; sie wehren sich
gegen alles ‹fromme Getue›. Wie kann man ihnen klarmachen, daß ihr Ver-
halten einfach ungehörig ist?»; Hans Bernhard Meyer: Zeitprobleme christlich
gesehen, Bd. 3: Die aktuelle Frage III, Stuttgart 1970, 117.

96 «In der Zeit liturgischer Veränderungen nach dem Konzil wurde vielerorts
auf das überkommene Symbol des Weihrauchs verzichtet. Indem man vor-
eilig meinte, damit ein aus dem Heidentum übernommenes Zeichen preis-
zugeben, gab man einen Brauch des jüdischen Gottesdienstes preis, und
dazu eine vielhundertjährige Übung der Kirche. Solche gutgemeinte Ein-
fachheit mißrät leicht zur dürren Kargheit». Egon Kapellari: Heilige Zeichen
in Liturgie und Alltag, Graz / Wien / Köln 1997, 123.

97 Theodor Schnitzler fing die Atmosphäre um 1970 anekdotisch ein: «Gerade
hatten S. Eminenz, der Kardinal Primas, den Gebrauch des kurzen Rockes
statt der Soutane gestattet, da erschien eines Tages der junge Pfarrer bei
seinem Oberhirten – im kurzen Rock; Eminenz streckte ihm den Bischofs-
ring entgegen, zeigte mit der Linken auf den bürgerlichen Anzug und frag-
te: ‹Schon?› Schlagfertig erwiderte der geistliche Sohn, nachdem er den
Ring geküsst hatte: ‹Eminenz – noch?› – Ähnlich denkt mancher fort-
schrittliche Kleriker, wenn er in der Sakristei die Messgewänder anlegt:
‹Noch?› Aber der gläubige Normalverbraucher, der seinen Kaplan mit klei-
ner Stola aus der Versehgarnitur die Schulmesse zelebrieren sieht, meint
verzweifelt: ‹Schon?› – Ist es schon soweit?». Theodor Schnitzler: Das litur-
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gische Gewand, in: HlD 24 (1970) 148–150, hier 148. – Die Entwicklungen
zu einem neuen «Kultgewand» zwischen 1968 und 1972 beschreibt Sr. Kla-
ra Antons: Paramente – Dimensionen der Zeichengestalt (Bild – Raum –
Feier 3), Regensburg 1999, 90–98.
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DAVID PLÜSS

WAS IST LITURGISCHE KOMPETENZ?

ÜBERLEGUNGEN ZU EINEM
LITURGIEDIDAKTISCHEN CURRICULUM

AUS EVANGELISCH-REFORMIERTER PERSPEKTIVE
 
  

1. Einleitung: Liturgische Kompetenz zwischen
Theorie und Praxis

Die Frage nach dem Wesen liturgischer Kompetenz ist nicht
neu1. Die Vorschläge der letzten Jahre rangieren mehrheitlich
zwischen spiritueller Kompetenz, Sprechtechnik und dem Ko-
operationswillen mit Kirchenmusikerinnen und Sigristen2. Solche
Fähigkeiten und Haltungen sind grundlegend, gewiss. Allerdings
ist zu fragen, was denn das akademische Theologiestudium
hierzu beitragen könnte. Für viele Studierende des praktischen
Semesters3 sowie für viele Vikare und Vikarinnen4 ist der Zusam-
menhang von Theorie und Praxis fraglich, ja zum Problem ge-
worden. Am Beispiel liturgischer Kompetenz möchte ich dieser
Frage nachgehen und sie so beantworten, dass sowohl der be-
sagte Zusammenhang plausibel als auch die Stufen und Formen
liturgischer Bildung sichtbar werden.

Allerdings: Ist die Titelfrage überhaupt sinnvoll? Kann man
die Gestaltung eines berührenden und anregenden Gottesdienstes
überhaupt lernen? Wenn wir in die liturgische Landschaft blicken,
scheint das Gegenteil der Fall zu sein: Ein promovierter Theologe
müht sich redlich ab, doch seine Predigt bleibt papieren, ein vor-
getragenes Manuskript ohne Resonanz. Die Katechetin dagegen
vermag im Konfirmationsgottesdienst die Gemeinde zu begeis-
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tern und souverän durch den Gottesdienst zu leiten. Die eine
kann’s und der andere eben nicht. Sie hat das liturgische Flair,
tritt gern auf und mag es, geistreich vor Publikum zu raisonnie-
ren. Ihm fehlt die sonore Stimme, das dezidierte Auftreten, die
liturgische Präsenz5.

Zugegeben, diese Beispiele sind überzeichnet. Aber sie ma-
chen deutlich, dass liturgische Kompetenz nicht erlernt werden
kann, wie man das Schreiben lernt oder das Velofahren. Dennoch
ist liturgische Kompetenz nicht einfach naturgegeben. Dass hier
etwas gelernt werden kann, davon bin ich überzeugt. Dass hier
etwas gelernt werden muss, dafür spricht die zentrale Bedeutung
des Gottesdienstes selbst für die selber-denkenden Reformierten6.
Dies gilt zumal, wenn wir über die Konfessionsgrenze hinaus-
blicken: In der römisch-katholischen Messfeier, im orthodoxen
Gottesdienst, aber auch im popkulturellen ICF-Worship7 findet die
jeweilige Kirche und Theologie zu einer prägnanten Gestalt ihrer
selbst, zeigt, reflektiert und erneuert sich. Reformierte Pfarrerin-
nen und Pfarrer sind Verbi Divini Ministri, professionelle Die-
nerinnen und Diener am göttlichen Wort und als solche damit
beauftragt, zu lehren, zu predigen und die Sakramente zu verwal-
ten8.

Dass dieser Befund in Spannung steht zur theologischen Aus-
bildung, wird seit Jahren vielfach beklagt. So gibt es auf protes-
tantischer Seite keine Professuren für Liturgik und nur ein
marginales liturgiewissenschaftliches Lehrangebot. In Basel und
Zürich ist genau eine Veranstaltung in Liturgik zu belegen, wobei
auch die Theorie der Kasualien unter Liturgik fungiert. In Bern
sieht es nicht viel anders aus – ganz im Unterschied zum christ-
katholischen oder zum römisch-katholischen Curriculum9. Die
Liturgik ist auf protestantischer Seite kein etabliertes Fach, son-
dern gewissermaßen ein ‹Querschnittsthema›, welches von allen
theologischen Fachbereichen behandelt werden kann: namentlich
aus biblisch-exegetischer, historischer, systematischer oder prak-
tischer Perspektive. Allerdings gehört sie nicht zum Kernbe-
reich der etablierten Disziplinen und kann folglich auch entfal-
len, selbst in der Praktischen Theologie, und zwar deshalb, weil
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sie als Liturgiewissenschaft mehrheitlich historisch ausgerichtet
ist10.

Dieser Umstand hat theologische und historische Gründe. Die
Ablösung der Messfeier durch den Predigtgottesdienst in der
Reformation bedeutete eine Neubestimmung der liturgischen
Dramaturgie: Statt der Eucharistie steht nun die Predigt im
Zentrum des Gottesdienstes und bildet dessen dramaturgischen
Höhepunkt11. Reformierte Gläubige der Deutschschweiz gehen
«z Predig» und nicht in den Gottesdienst. Die Predigt steht denn
auch bis heute im Zentrum der theologischen Ausbildung, zu-
mindest implizit. Da sie in der Auslegung eines biblischen Textes
besteht – gemäß der Perikopenordnung, als lectio continua oder
nach eigener Wahl –, werden Studierenden der evangelischen
Theologie gediegene philologische und exegetische Kenntnisse
vermittelt. Die protestantische Pfarrerin soll kompetent sein, den
hebräischen oder griechischen Urtext selbstständig zu übersetzen
und der Gemeinde in ihre jeweilige Gegenwart hinein auszulegen.
Als Predigerin hat sie die Aufgabe, die Gemeinde zu lehren und
ihr das Evangelium zu verkündigen. Sie agiert in der Rolle der
Lehrerin und allenfalls der Prophetin, aber nicht der Priesterin.
Die Liturgie wurde denn auch oft als ‹Rahmung› der Predigt ver-
standen und in Szene gesetzt, bestehend aus wenigen Gebeten
und Liedern. Das Abendmahl wird selten gefeiert und bis vor
etwa 20 Jahren nach einer so genannten ‹Entlassung› an den
Predigtgottesdienst angehängt12.

Die Homiletik als die Theorie der Predigt galt lange Zeit als
praktisch-theologische Referenztheorie des Gottesdienstes. Sie
wurde in den letzten Semestern des akademischen Studiums von
Exegeten oder damit beauftragten Pfarrern behandelt – in Basel
bot traditionellerweise der Erste Münsterpfarrer das homiletische
Seminar an –, allerdings oft in der Form einer Predigtübung, einer
Einweisung in die Praxis also, die keines zusätzlichen Theorieauf-
wands bedurfte. Die eigentliche homiletische und liturgische Aus-
bildung erfolgt bis heute im pfarramtlichen Praktikum (Vikariat).
Sie erfolgt als Praxislernen, als learning by doing, und ist somit
abhängig von der anleitenden Pfarrperson. Auf die Vermittlung
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gediegener liturgietheoretischer Kenntnisse und Modelle wird
dabei mehrheitlich verzichtet.

Diese in liturgischer Hinsicht durchaus prekäre Ausbildungs-
situation steht nicht nur in Spannung zur erwähnten Bedeutung
des Gottesdienstes, sondern auch zu den Anforderungen, die an
einen Liturgen in der reformierten Kirche gestellt werden: Er
kann auf keine Agende, kein Gottesdienstbuch zurückgreifen,
welche ihm Gebets- und Lesetexte dem Kirchenjahr gemäß vor-
gäben. Er hat die freie Textwahl, die sich zuweilen weniger als
Freiheit denn als Qual der Wahl erweist13. Gebete werden oft
selber formuliert. Kein Lied ist vorgegeben. Einzig das Unser-
vater ist als liturgisches Element gesetzt und nicht veränderbar.
Die seit 1972 von der Liturgiekonferenz der reformierten Kir-
chen der Deutschschweiz herausgegebenen ‹grünen Bände› stellen
Sammlungen historisch, theologisch und sprachlich ganz un-
terschiedlicher Liturgiebausteine dar, die aber keine liturgische
Struktur und kaum Kriterien für deren Auswahl mitliefern14.
Zudem ist die Sprache der ersten Bände mehrheitlich schwerfäl-
lig und altertümlich, sodass diese kaum zur Anwendung gelan-
gen. 

Die reformierte Pfarrerin ‹erfindet› – pointiert ausgedrückt –
ihre Liturgie Mal für Mal, Sonntag für Sonntag neu. Sie ist –
durchaus im Unterschied zum liturgischen Leiter einer Messfeier
– mit einer komplexen Gestaltungsaufgabe konfrontiert, ohne
darauf in hinreichender Weise vorbereitet zu sein – nota bene:
trotz einer sechs- bis siebenjährigen theologischen Ausbildung!

Ich will nun aber nicht in dieses Klagelied einstimmen, son-
dern danach fragen, wie liturgische Kompetenz in reformierter
Perspektive zu bestimmen und curricular zu vermitteln sei15. Da-
bei gehe ich von der folgenden Arbeitsdefinition aus:

Liturgische Kompetenz ist die performative Handlungskompetenz
eines theologisch gebildeten Subjekts. Ihr Ziel ist die sprachlich-
leibliche Vermittlung religiöser Kommunikation zwischen Gott
und der Gemeinde, die öffentliche Symbolisierung des Evange-
liums.
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Oder um es konkreter und mit Michael Meyer-Blanck zu sagen:
«Pfarrerinnen und Pfarrer sind dazu da, mit anderen und für
andere öffentlich zu beten»16. Die Professionalität dieser Kom-
petenz besteht in der Reflexivität sowohl der religiösen Bil-
dung als auch des performativen Handelns im Rahmen des
öffentlichen Kultes. Die Pointe dieser Bestimmung liegt in der
Verbindung von kognitiver Bildung und ritueller Handlung, oder
genauer: von theologischer Persönlichkeitsbildung und performativer
Handlungskompetenz. Diese Verbindung verhindert das Ausein-
anderfallen von Theologiestudium und pastoraler Praxis. Sie hilft,
Theologie insgesamt als produktive Synthese von Praxis und
Theorie zu denken, sie als eine solche Synthese zu lehren und zu
lernen.

2. Reformierte Gottesdiensttheorie – 
eine historische Orientierung in
praktisch-theologischer Hinsicht

Für die theologische Begründung und Differenzierung liturgi-
scher Kompetenz greife ich auf drei Positionen zurück, welche die
reformierte Kirche und Theologie je nachhaltig geprägt haben
und zudem liturgie-theologische Umbrüche der letzten 500 Jahre
markieren. Die gewählten Texte stehen für bestimmte historische
Akzentuierungen liturgischer Kompetenz, die mutatis mutandis
heute noch Gültigkeit haben. Sie zeichnen sich zudem dadurch
aus, dass sie liturgische Handlungskriterien nicht einseitig de-
duktiv begründen, sondern theologische Prinzipien mit sensibler
Wahrnehmung gesellschaftlicher und kirchlicher Verhältnisse ver-
schränken. Insofern handelt es sich um drei Beispiele theologi-
scher Erfahrungswissenschaft im besten Sinne.
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2.1. Das öffentliche Ritual zwischen Ästhetik
und Ethik – die Gottesdiensttheologie der

Confessio Helvetica Posterior (1564)

Der an der Pest lebensbedrohlich erkrankte Heinrich Bullinger hat
die Confessio Helvetica Posterior 1564 als persönliches Bekenntnis
und Vermächtnis für die Züricher Pfarrerschaft dem Kleinen Rat
der Stadt Zürich überreicht. Sie wurde als Bekenntnistext aller
Schweizer Reformierten Kirchen – mit Ausnahme Basels – über-
nommen und fand über den Kurfürsten Friedrich III. von der
Pfalz weite Verbreitung. Es handelt sich neben dem Heidelberger
Katechismus um das wichtigste und wirkmächtigste Bekenntnis
der reformierten Kirchen. Im XXII. Kapitel über «Die Gemein-
degottesdienste und de(n) Kirchgang» heißt es:

«Obwohl es allen erlaubt ist, die Heiligen Schriften zu Hause
für sich zu lesen und einander gegenseitig durch Belehrung im
wahren Glauben zu erbauen, sind heilige Versammlungen
oder kirchliche Zusammenkünfte dennoch durchaus nötig, um
dem Volke das Wort Gottes ordnungsgemäß zu verkündigen,
um öffentlich Bitte und Gebet zu tun, die Sakramente ord-
nungsgemäß zu feiern […]. Die kirchlichen Versammlungen
sollen aber nicht verborgen und heimlich, sondern öffentlich
und regelmäßig abgehalten werden […]. Die Stätten, an denen
die Gläubigen zusammenkommen, sollen aber würdig und der
Kirche Gottes in jeder Hinsicht angemessen sein. Dafür sind
geräumige Gebäude und Kirchen zu wählen. Sie sind jedoch
rein zu halten von allen Dingen, die der Kirche nicht wohl
anstehen […]. Wie wir aber glauben, dass Gott nicht wohne
‹in Tempeln von Händen gemacht›, so wissen wir doch aus
Gottes Wort und aus den heiligen Gebräuchen, dass die Gott
und seiner Anbetung gewidmeten Stätten nicht gewöhnliche,
sondern heilige Orte sind, und wer sich darin aufhält, soll sich
ehrerbietig und geziemend benehmen, da er ja an heiligem
Orte ist, vor Gottes und seiner heiligen Engel Angesicht. Da-
her ist von den Kirchen und Bethäusern der Christen jede
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Kleiderpracht, alle Hoffart und alles, was christliche Demut,
Zucht und Bescheidenheit verletzt, durchaus fernzuhalten.
Der wahre Schmuck der Kirchen besteht auch nicht in El-
fenbein, Gold und Edelsteinen, sondern in der Einfachheit,
Frömmigkeit und den Tugenden derer, die im Gotteshaus wei-
len. Alles aber geschehe in der Kirche anständig und ordent-
lich, alles diene schliesslich der Erbauung»17.

Was bei dieser Bestimmung auffällt, ist eine doppelte Abgrenzung
in liturgicis: zum einen gegenüber der lateinischen Messfeier und
zum anderen gegenüber den Täufergemeinden als einem separa-
tistischen Konventikelwesen. Daraus ergibt sich die Betonung des
öffentlichen, rituellen und ethischen Charakters des reformierten
Gottesdienstes. Die Bibellektüre kann zwar auch zu Hause erfol-
gen, sie bedarf aber der Orientierung durch die Verkündigung im
Rahmen des öffentlichen Kultes. Die private Religiosität muss im
Gottesdienst gewissermaßen ‹in Form gebracht› und kultiviert
werden. Die Form des Kultes besteht zum einen in der Wieder-
holung eines bestimmten Ritus und sie besticht zum anderen
durch ihre Transparenz und Klarheit. Der reformierte Gottes-
dienst zeichnet sich denn auch bis heute durch eine Ästhetik der
Reduktion und der Konzentration aus. Er ist dem dramaturgischen
Konzept der ‹leeren Bühne› verpflichtet18. Dieses ästhetische
Programm ist zugleich ein ethisches: Es geht um die öffentliche
Darstellung christlicher Tugenden: der Einfachheit, der Klarheit,
gewissermaßen der Rationalität19. Die Heiligkeit Gottes und des
Kirchenraumes – ein für reformierte Ohren zunächst erstaunliches
Prädikat für einen Kirchenraum! – symbolisieren dieses ästhe-
tisch-ethische Programm. Der Gottesdienst bei Bullinger ist
cultus publicus, öffentlicher Kult. Die liturgische Gestaltung sym-
bolisiert und bearbeitet die für das Zusammenleben zentralen
Werte und Konflikte und ist somit für das Gemeinwesen grund-
legend.

Wird dieses liturgische Programm auch heute noch als sinnvoll
erachtet, so sind zu dessen Realisierung sowohl theologisch-ethische
als auch ästhetische Kompetenzen erforderlich. Die Inszenierung
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auf der ‹leeren Bühne› des reformierten Gottesdienstes ist an-
spruchsvoll, wenn sie das liturgische Programm einlösen und
ästhetisch befriedigen soll. Und in der Tat: Die reformierte litur-
gische Performance hat – zumindest dem Anspruch nach – noch
immer eine fundierende Bedeutung für den ‹Gottesdienst im All-
tag der Welt›20, für das friedliche und freiheitliche Zusammenle-
ben von Menschen – auch wenn diese einem anderen Bekenntnis
angehören.

2.2. Von der Dramatisierung religiöser Sinnfragen:
Karl Barths «Not und Verheißung der

christlichen Verkündigung» (1922)

Es folgt ein klassischer Text aus der Frühphase der Dialektischen
Theologie. Karl Barth beginnt seinen Vortrag, den er im Sommer
1922 vor deutschen Pfarrern hielt, mit einer phänomenologischen
Skizze:

«Wenn am Sonntag Morgen die Glocken ertönen, um Ge-
meinde und Pfarrer zur Kirche zu rufen, dann besteht da
offenbar die Erwartung eines großen, bedeutungsvollen, ja
entscheidenden Geschehens. Wie stark diese Erwartung in den
etwa beteiligten Menschen lebt, ja ob da überhaupt Menschen
sind, die sie bewußterweise hegen, darauf kommt jetzt gar
nichts an. Die Erwartung besteht, sie liegt in der ganzen Situa-
tion […]. Da sind Menschen, nur 2–3 vielleicht, wie es ja
hierzulande vorkommen soll, aber vielleicht auch einige Hun-
dert, die, von einem merkwürdigen Instinkt oder Willen getrie-
ben, diesem Gebäude zuströmen, wo sie – was suchen? […]
Erbauung? Ja, so sagt man, aber was heißt Erbauung? Wissen
sie es etwa? Oder wissen sie sonst, warum sie da sind?»21

Barth beginnt – erstaunlich genug – mit der Erwartung, die dem
Gottesdienst entgegengebracht wird und ihm sein theologisches
Gewicht gibt. Allerdings handelt es sich um eine Erwartung, die
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merkwürdig unbestimmt, unbewusst oder vorbewusst ist. Um
eine Erwartung, die sogar den Bereich des subjektiven Bewusst-
seins überschreitet und kollektiv verfasst ist, sich in der litur-
gischen Situation artikuliert, gewissermaßen als eine Erwartungs-
Atmosphäre, die sogar institutionelle und auf jeden Fall bauliche
Gestalt gewinnt. – Diese Erwartung richtet sich, so Barth, in be-
sonderer Weise auf den Liturgen:

«[…] da ist vor allem ein Mann, auf dem die Erwartung des da
scheinbar bevorstehenden Geschehens in ganz besonderer
Weise zu ruhen, zu lasten scheint […]. Und dieser Mann wird
nun vor der Gemeinde und für die Gemeinde beten, wohl-
verstanden: beten – zu Gott! Er wird die Bibel öffnen und
Worte voll unendlicher Tragweite daraus zur Verlesung brin-
gen, Worte, die alle auf Gott sich beziehen. Und dann wird er
auf die Kanzel steigen und – welches Wagnis auf alle Fälle! –
predigen, d. h. aus seinem Kopf und Herzen etwas hinzufü-
gen zu dem, was aus der Bibel verlesen ist, ‹biblische› Gedan-
ken der Eine nach bestem Wissen und Gewissen, kühn, oder
auch matt an der Bibel vorbeiflatternde Gedanken der An-
dere»22.

Die umfassende, atmosphärisch verdichtete Erwartung ist wie
ein Lichtstrahl auf den Pfarrer fokussiert, und zwar – trotz der
Verkündigungsemphase der Dialektischen Theologie – nicht nur
auf den Prediger, sondern zunächst auf den Liturgen. Dieser Li-
turg ist ein Handelnder und nur als Handelnder auch ein Spre-
chender. Er betet zu Gott, er öffnet die Bibel, er liest, er steigt auf
die Kanzel und er predigt. Dieser Akt auf der Kanzel wird als dra-
matischer Höhepunkt beschrieben. Und zwar besteht die Predigt
nicht darin, dass hier das Gotteswort unvermittelt zum Vortrag
käme, sondern es wird subjektiv vermittelt. Nämlich dadurch,
dass es reflektiert und auf Gefühle und Erfahrungen bezogen wird.
Der Prediger fügt dem Bibeltext «aus seinem Kopf und Herzen
etwas hinzu […]», wie Barth sagt. Er dramatisiert gewissermaßen
die Erwartungen der Menschen in Gestalt einer Textauslegung,
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führt diese Erwartungen zu einem Höhepunkt und zur Wende.
Dabei hat er sich bewusst zu sein:

«Wenn Menschen sich in diese Situation begeben, also in die
Kirche kommen, dann haben sie, ob sie es wissen oder nicht,
Kirschbaum, Symphonie, Staat, Tagewerk und noch einiges
andre hinter sich als irgendwie erschöpfte Möglichkeiten […]
die großen Rätsel des Daseins: die unergründliche Stummheit
der uns umgebenden sog. Natur, die Zufälligkeit und Dun-
kelheit alles dessen, was einzeln und in der Zeit ist, das Leid,
das Schicksal der Völker und Individuen, das radikale Böse,
der Tod, sie sind wieder da und reden, reden lauter als alles
das, was uns versichern möchte, Gott sei gegenwärtig […]. Sie
[sc. die Menschen, D. P.] erwarten von uns, dass wir sie besser
verstehen als sie sich selber verstehen, ernster nehmen, als sie
sich selbst nehmen. Nicht dann sind wir lieblos, wenn wir tief
hineingreifen in die Wunde, mit der sie uns kommen, sondern
dann, wenn wir sie bloß betippen, als wüssten wir nicht, war-
um sie zu uns kommen»23.

Der Szenenwechsel gegenüber dem Bullinger-Text ist deutlich:
Nicht der öffentliche Kult, sondern die letztlich verzweifelte Si-
tuation von Sinnsuchenden, wie sie in der liturgischen Kommuni-
kation zum Ausdruck kommt, wird dargestellt. Der Gottesdienst
wird als Dramatisierung der religiösen Sinnfrage gedeutet und
sichtbar. Dabei spielt der Pfarrer eine zentrale Rolle – beim jun-
gen Barth noch selbstverständlich ein Mann. Auf ihm lastet die
Erwartung der Gemeinde. In beinahe priesterlicher Manier wird
er zur Projektions- und Repräsentationsfigur einer mehr geahnten
als gewussten Erwartung: Die Menschen erwarten von ihm, dass
er ihre existentielle Sinnsuche aufnimmt, sie liturgisch gestaltet
und theologisch transformiert. Dabei geht es nicht nur um deren
kognitive und emotionale Bearbeitung in der Predigt, sondern
auch um ihre liturgische Inszenierung etwa im Gebet und ihre
Transformation in die Szene einer eschatologischen Gottesbegeg-
nung. – Es soll nicht unerwähnt bleiben, dass Barth diese Aufga-
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be als eine unmögliche versteht, da für ihn das transformierende
Gotteswort gerade unverfügbar ist.

Mir scheint, Barth treffe mit seiner phänomenologischen Be-
schreibung die Rollenerwartung und das theologische Rollen-
skript der reformierten Pfarrerin sehr präzis. Sie ist Glied der
Gemeinde und zugleich professionelle Dramaturgin religiöser
Sinnsuche. Barth zeigt den Pfarrer, die Pfarrerin als exemplari-
sches religiöses Subjekt mit liturgischen Darstellungs- und theolo-
gischen Transformationskompetenzen.

Liturginnen und Liturgen dramatisieren demnach die religiöse
Sinnsuche und inszenieren stellvertretend die religiöse Kommuni-
kation der Gemeinde mit Gott. Zugleich können sie diese Rolle
nur spielen und das Predigtamt nur übernehmen, wenn sie als
Subjekte mit «Kopf und Herz» präsent sind, d. h. wenn sie ihre
Rolle ‹authentisch› spielen.

   
2.3. Der Pfarrer als Zeremonienmeister –

Walter Neidhart (1968)

1968 steht nicht nur für die Studentenbewegung und den Flower-
Power, sondern auch für die ‹empirische Wende› in der Prakti-
schen Theologie des letzten Jahrhunderts. Der Begriff geht auf
den Berner Praktologen Klaus Wegenast zurück. Das Anliegen
wurde aber nicht weniger energisch von einem Basler Praktolo-
gen vertreten: nämlich von Walter Neidhart. Pfarrpersonen sind
nach Neidhart nicht nur Verbi Divini Ministri, sondern sie sind
vor allem Zeremonienmeister. «Je besser (sie ihre) Rolle als Ze-
remonienmeister versteh(en), desto größer wird der Spielraum
[…], in welchem (sie) noch etwas anderes sein (können) als Ze-
remonienmeister»24. Mit dieser Behauptung hat Neidhart hohe
Wellen geschlagen. «Die Rolle des Pfarrers beim Begräbnis» gilt
denn auch als einer der wichtigsten Programmentwürfe der ‹em-
pirischen Wende›. Pikanterweise erschien er in der Festschrift
zum 80. Geburtstag des Basler Münsterpfarrers und Praktologen
Eduard Thurneysen. Dass sich der Jubilar über Neidharts Festgabe
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wenig freute, hat diesen überrascht, so wird berichtet, was seiner-
seits erstaunlich ist, stellt doch Neidharts Zeremonienmeister das
polemische Gegenprogramm zur Gottesdienst- und Pastoral-
theologie von Barth und Thurneysen dar. Neidhart begründet seine
gewiss steile These folgendermaßen:

Der Pfarrer «ist zunächst ‹nolens volens› Funktionär des
Brauchtums, und zwar amtiert er als ‹Zeremonienmeister›:
Dieser Begriff enthält nichts Abschätziges. Wenn wir einmal
eingesehen haben, daß jeder Mensch auf die Hilfe der Ge-
sellschaft und ihrer Riten angewiesen ist, sträuben wir uns
nicht dagegen, daß das Zeremoniell einen Leiter haben muß,
der seinen Ablauf mit Befehlsworten, Gesten und Symbolen
lenkt und es mit der Rezitation von traditionellen oder origi-
nalen, aber situationsgerechten Texten bereichert. Der Dienst
des Zeremonienmeisters ist bei dieser Veranstaltung so wich-
tig wie der des Totengräbers oder des Wirtes, der das Beerdi-
gungsmahl zubereitet»25.

Das Zeremoniell war für Neidhart vor 40 Jahren ein Theoriemo-
dell, mit dem er die Eigenheiten und Potentiale einer zeitgemäßen
Pastoraltheologie zu beschreiben suchte. Wir sprechen heute in
diesem Zusammenhang weniger vom Zeremoniell als vielmehr
vom Ritual26. Das Verhalten der Pfarrerin am Grab ist weitge-
hend ritualisiert. Aber auch Taufen, Hochzeiten und Abend-
mahlsfeiern stellen Rituale dar. Selbst der Predigtgottesdienst ist
ein Ritual: Ein ‹Rite de passage›, durch den Menschen professio-
nell geführt werden müssen27. Nach Neidhart handelt die Pfar-
rerin dann kompetent, wenn sie dezidiert und engagiert Zere-
monienmeisterin ist, denn nur so könne sie auch Dienerin am
Wort Gottes sein. Er beschreibt die Möglichkeit der Verkündi-
gung innerhalb des Rituals als eine durchaus ambivalente, die
gelingen, aber auch misslingen kann. Die Verkündigung gelingt
nach Neidhart dann, wenn das Rituelle etwa einer Kasualhandlung
akzeptiert, integriert und zugleich durchbrochen oder unterlaufen
wird:
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«Nur wenn es gelingt, das Formelhafte der rituellen Rede zu
durchbrechen, hören die Angesprochenen etwas anderes als
‹magna sonantia›. Eine orthodoxe Beerdigungspredigt mit bi-
blischen Aussagen über die Auferstehung des Leibes kann bei
den Leidtragenden nur wie eine Rezitation von heiligen Tex-
ten ohne Verbindlichkeiten ankommen, wenn sie sich bloß in
Clichés bewegt. Diese Predigt hat dann keine andere Funktion
als das Orgelspiel und die Blumen am Sarg […]. Der Durch-
bruch durch das Formelhafte gelingt, wenn der Pfarrer die
Situation der Angesprochenen erfaßt und sie zur Sprache
bringt, wenn er in Worte faßt, was die Angeredeten dumpf
empfinden, und wenn seine Worte klärend, erhellend und vor-
wärtsweisend wirken»28.

Völlig unbeabsichtigt nähert sich Neidhart hier seinem vermeintli-
chen Antipoden Barth an, zumindest bezogen auf den zitierten
Vortrag aus der Frühphase der Dialektischen Theologie. Bei-
de beschreiben sie das Potential des professionellen Pfarrers,
Menschen in ihrer existentiellen Sinnsuche, in Grenzsituationen
durch liturgisches Handeln und Sprechen zu unterstützen, ihre
Existenz ins Licht der Verheißung zu stellen. Allerdings pro-
filieren beide die Professionalität je unterschiedlich: Während
Barth theologisch – mit existentialphilosophischen Untertönen –
argumentiert, begründet Neidhart seine Position ritualtheoretisch
und sozialpsychologisch. Bei beiden droht dabei die je andere
Seite unter den Tisch zu fallen. Barths Argumentation gipfelt in
seiner Gottesrede und theologischen Anthropologie, wobei die
dramatisch aufgeladene liturgische Erwartungssituation als Ku-
lisse oder Vorspiel erscheint. Neidhart dagegen geht konse-
quent empirisch zu Werke. Die Möglichkeit der Verkündigung
erscheint als verschämte Randbemerkung. Dadurch verdeckt
er, dass sich sein Konzept durchaus theologisch reformulieren
lässt, und zwar sakramentaltheologisch: Die professionelle, ih-
rer rituellen Aufgabe bewusste Pfarrerin bezeugt die freimachen-
de Botschaft in, mit und unter ihrer Rolle als Zeremonienmeis-
terin.
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Wo stehen wir nun und was tragen die drei Positionen zur
Profilierung liturgischer Kompetenz bei? Bullinger hat die Öffent-
lichkeit und die spezifische Gestaltung des reformierten Rituals,
mithin den Zusammenhang von Ästhetik und Ethik betont. Barth
lässt den Pfarrer als authentischen Dramaturgen religiöser Sinn-
fragen auftreten und Neidhart als theologisch reflektierte Fach-
person für Schwellenrituale. In diese drei Positionen lassen sich
nicht nur Calvins drei Ämter Christi einzeichnen – das königli-
che bei Bullinger, das prophetische bei Barth und das priesterli-
che bei Neidhart –, sondern es ist auch festzustellen, dass die viel
beklagte ‹Kopflastigkeit› reformierter Gottesdienste mitnich-
ten ihrem Programm entspricht. Die liturgische Kompetenz
einer Verbi Divini Ministra besteht in der authentischen und re-
flektierten Aufführung dieses Wortes im Rahmen des liturgischen
Rituals.

Was in diesen drei Position nicht oder zu wenig reflektiert
wird, ist der Zusammenhang von Person und Handlung, mithin
die Pointe meiner Arbeitsdefinition. Ich werde diesem Mangel bei
meiner Bestimmung liturgischer Kompetenz im nächsten Kapitel
Rechnung tragen.

3. Aspekte liturgischer Kompetenz

Der Zusammenhang von Person und Handlung steht im Zentrum
neuerer liturgiewissenschaftlicher Ansätze, in denen der Gottes-
dienst als Inszenierung verstanden und vor allem mit performance-
und körpertheoretischen Modellen gearbeitet wird29. Ich trage dem
Anliegen dieser Ansätze dadurch Rechnung, dass ich die Aspekte
liturgischer Kompetenz performance-theoretisch entwickle, ohne
dies an jeder Stelle explizit zu machen.

Gemäß meiner Arbeitsdefinition verstehe ich Kompetenz als
Ziel und Resultat von Bildung als Selbstbildung30. Liturgische
Kompetenz geht aus vom leiblich verfassten Subjekt und besteht
in dessen Reflexivität in Bezug auf die liturgische Symbolisierung
des Evangeliums. Ihr Leitbild ist die pastorale Persönlichkeit.
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Ich unterscheide drei Kompetenz-Ebenen: nämlich (1.) person-
bezogene, (2.) wissenschaftlich-theologische und (3.) handlungsprak-
tische Kompetenzen.

3.1. Personbezogene Kompetenzen31

3.1.1. Religiöse Erfahrungskompetenz

Die religiöse Erfahrungskompetenz steht am Anfang. Erfahrung
verstehe ich als die komplexe Einheit von Erlebnis, Darstellung
und Deutung32. Es gibt keine unmittelbaren, keine ‹authentischen›
Erfahrungen, die nicht mehr befragt oder anders gedeutet werden
könnten. Denn Erfahrungen werden erst zu solchen, wenn die
ihnen zugrunde liegenden Sinneseindrücke und Erlebnisse einen
passenden Ausdruck finden – sei dieser sprachlicher oder symbo-
lischer Art – und gedeutet werden. Die expressive Gestaltung
scheint der reflexiven Deutung sogar voraus zu gehen und diese
zu steuern33.

Menschliches Fühlen, Wollen und Denken ist in grundle-
gender Weise durch Erfahrungen geprägt. Studierende der
Theologie sind in liturgischer Hinsicht geprägt durch ihre ge-
samte religiöse Biographie: durch vielfältige religiöse Erlebnis-
se, Ausdrucksformen und Deutungen aus ihrer Kindheit, Ju-
gendzeit sowie aus der Zeit als junge Erwachsene. Diese stammen
nicht nur aus reformierten Predigtgottesdiensten, sondern auch
aus der CVJM-Jugendarbeit, aus dem popkulturellen ICF-Wor-
ship oder aus pietistischen Gebetsversammlungen. Das Ziel theo-
logischer Bildung besteht darin, sich dieser Prägung bewusst zu
werden, sie theologisch zu reflektieren und sich anzueignen34. Es
geht also nicht darum, biographische liturgische Prägungen ab-
zustreifen, sie gewissermaßen zu neutralisieren, sondern die-
se präzise und durchaus kritisch ins Auge zu fassen, ihre Po-
tentiale und ihre Grenzen zu sichten und für die Entwicklung
eines eigenen, ‹authentischen› liturgischen Stils fruchtbar zu ma-
chen35.
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Ein zweiter Aspekt liturgischer Erfahrungskompetenz besteht
darin, den Gottesdienst als religiösen Symbolisierungsraum existen-
tieller Erfahrungen zu verstehen, wahrzunehmen und zu gestalten. Im
Gottesdienst werden religiöse Erfahrungen kultiviert, indem die
Liturgin sie – zusammen mit der Gemeinde – zum Ausdruck
bringt und deutet, etwa durch ein Psalmgebet oder den Segen. Ob
eine Predigt als relevant erfahren wird und ein Abendmahl als
berührend, hängt wesentlich davon ab, ob hier grundlegende
Fragen und Erfahrungen der Gottesdienstteilnehmenden zum
Ausdruck gebracht und, theologisch transformiert, ins Licht der
christlichen Verheißung gestellt werden36.

Um Erfahrungen in der Liturgie eine stimmige Gestalt zu ver-
leihen, ist nicht nur die liturgische Produktion, sondern auch die
Rezeption zu berücksichtigen. Prediger müssen auch Predigthö-
rer, Liturginnen auch Gottesdienstteilnehmerinnen sein. Die sen-
sible, kritische Wahrnehmung und ‹teilnehmende Beobachtung›
liturgischer Inszenierungen scheinen mir für die stimmige liturgi-
sche Gestaltung – für das erfahrungsbezogene Beten, Lesen und
Segnen – grundlegend.

3.1.2. Körperkompetenz

Der Mensch hat einen Körper und ist ein körperliches We-
sen. Durch seinen Körper ist er vielfältig mit seiner Umwelt
verschränkt. Sein Habitus, ja seine leibhafte Subjektivität haben
sich durch mimetische Aneignung der Gesten von Bezugsper-
sonen gebildet37. Körperliche Ausdrucksformen erschließen und
symbolisieren darüber hinaus Gefühle, Sinndeutungen und Wer-
te38.    

Die liturgische Darstellungsform religiöser Erfahrung ist nicht
zuletzt eine körperliche39. Die Geste des Betens etwa bringt Samm-
lung und Andacht oder – wie im charismatischen Lobpreis – Of-
fenheit und Freude zum Ausdruck. Das gemeinsame Singen ver-
bindet die Einzelnen zu einem Klangkörper. Der Gottesdienst ist
eine Form sozialer Mimesis, ein religiöser Sozialkörper. Die pauli-
nische Metapher des «Leibes Christi» symbolisiert gerade das



122

organische Zusammenspiel der Gemeindeglieder etwa beim Un-
servater.

Die Körperkompetenz theologischer Bildung besteht darin, die
Verschränkung von Körperlichkeit und Frömmigkeit, mithin von
Habitus und Mentalität zu erkennen und über sich selbst aufzu-
klären. Sie stellt die Basis einer theologisch verantworteten reli-
giösen Praxis im privaten wie im öffentlichen Raum der Liturgie
dar40.

3.2. Wissenschaftlich-theologische Kompetenzen

3.2.1. Bibelkompetenz

Reformierte Gottesdienste stellen in besonderer Weise Resonanz-
räume biblischer Texte dar41. Die fehlende Agende und die freie
Textwahl der Reformierten machen deren Gestaltung besonders
anspruchsvoll. Bibelkompetenz im Rahmen der Liturgie geht
darum über philologische und historische Kenntnisse hinaus.
Kompetente Liturgen inszenieren den Bibeltext, indem sie ihm
«aus (ihrem) Kopf und Herzen etwas hinzufüg(en)», wie Barth
sagt. Oder indem sie biblische Texte in geeigneter Weise zum
Vortrag bringen oder singen lassen, sodass die in diese Texte ein-
gegangenen Glaubenserfahrungen wieder lebendig werden und
so ein auditiver Textraum entsteht, der die Gemeinde umgibt und
in dem sie sich meditierend oder reflektierend bewegen kann.

Der Genfer Psalter ist in einigen reformierten Kirchen bis in die
Gegenwart das Rollenbuch der Gemeinde im Gottesdienst42. Er
zeichnet sich gerade dadurch aus, dass er im Unterschied zu Lu-
thers Psalmliedern nicht so sehr der Verkündigung dienen, son-
dern vor allem das Lob, die Klage und die Bitte der Gemeinde
zum Ausdruck bringen soll. Dies wird dadurch erreicht, dass die
Psalmen nicht wie bei Luther in homiletischer oder seelsorgerli-
cher Absicht ‹übertragen›, sondern möglichst präzise aus dem Ur-
text übersetzt und in Strophen gegossen wurden. Hinzu kommt
eine wenig eingängige Melodieführung ohne Synkopen und in
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geradem Taktmaß, die den Psalmen einen eigentümlichen und be-
rührenden Klangraum verleiht.

Wenn wir davon ausgehen, dass biblische Texte Glaubens-
erfahrungen narrativ, doxologisch oder theologisch verdichtet
darstellen, so sollen im Gottesdienst diese Erfahrungen wieder
sichtbar gemacht und zeitgemäß reinszeniert werden. Die Bibel-
kompetenz in Bezug auf den Gottesdienst besteht darin, dies zu
gewährleisten.

3.2.2. Historische Kompetenz

Der christliche Gottesdienst ist nicht vom Himmel gefallen,
sondern geworden. Es gibt nicht den einen Gottesdienst, sondern
deren viele. Historische Kompetenz besteht in der Kenntnis die-
ser Vielfalt und im Verständnis für das Gewordensein aktueller
liturgischer Formen43. Die Vielfalt der Formen ist der historisch
kompetenten Liturgin natürlich, historisierende Vereinheitlichung
dagegen suspekt. Sie versteht Gottesdienste und Liturgien als
kulturelle Gestalten, die nicht nur theologisch, sondern auch
politisch und gesellschaftlich geprägt sind, wie in der Confessio
Helvetica, aber auch bei Neidharts Zeremonienmeister deutlich
wird44.

Damit sei nicht der liturgischen Beliebigkeit das Wort geredet,
sondern einer sowohl konservativen als auch verbindlichen Ge-
staltung, die in Kenntnis der Schätze und Eigentümlichkeiten der
eigenen liturgischen Tradition und in Auseinandersetzung mit
kulturellen Faktoren vor Ort gewonnen wird und sorgsam – in
Absprache mit der Gemeinde – zu verändern ist.

3.2.3. Systematisch-theologische Kompetenz

Die systematisch-theologische Kompetenz ist eine normative,
eine unterscheidende45. Zu ihr gehört ein Verständnis für das
Wesen und das Ziel des Gottesdienstes in biblischer, christlicher
(ökumenischer) und evangelisch-reformierter Perspektive46. Die
systematisch-theologisch kompetente Liturgin reflektiert die eige-
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ne religiöse Prägung. Sie prüft liturgische Formen und Inhalte, ob
sie dem Evangelium gemäß seien; ob sie die christliche Freiheit
befördern oder einschränken; ob sie menschliche Fragmentarität
und Gebrochenheit zu deuten und in das eschatologische Licht
der Verheißung zu stellen vermögen; ob sie die grundlegende Ab-
hängigkeit und Passivität des Menschen produktiv – etwa schöp-
fungstheologisch – zu erschließen helfen.

3.3. Handlungspraktische Kompetenzen

3.3.1. Rituelle Kompetenz

Liturginnen handeln: Sie stellen sich hin und sprechen; sie beten
und lesen; sie predigen und segnen. Und sie tun dies alles öffent-
lich: vor einer und für eine Gemeinde. Sie handeln kompetent,
wenn sie dem spezifischen Charakter ihres Handelns Rechnung
tragen: der religiösen und ethischen Kraft reformierter Raum-
performance; der notwendigen Dramatisierung existentieller Sinn-
fragen; dem Verkündigungscharakter eines Passageritus. Reformier-
te Gottesdienste sind öffentliche Rituale und dezidiert als solche zu
gestalten. Reduktion und Konzentration bestimmen ihr ästhe-
tisches Raumkonzept. Dieses soll Werte symbolisieren, die Sinn-
suche begleiten sowie Konflikte und Krisen bearbeiten helfen.
Die Liturgie führt in Stufen oder Schritten von der Vorbereitung
über die Reinigung und Erleuchtung zur Gottesbegegnung, wie
Manfred Josuttis vorschlägt47 – oder reformiert prosaisch: von der
Sammlung über die Anbetung, Verkündigung und Fürbitte zur
Sendung48. Dabei geht es nicht darum, die Gemeinde durch
rituelle Techniken zu manipulieren, sondern sie diskret auf einem
zugleich körperlichen und geistlichen Weg zu begleiten.

3.3.2. Rollenkompetenz

Die kompetente Liturgin spielt keine private, sondern eine öffent-
liche und religiöse Rolle. Sie symbolisiert durch ihre Rolle das
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christliche Programm49. Ihre Rolle vereinigt darstellende, stellver-
tretende und normative Funktionen. Wenn sie segnet und betet,
handelt sie priesterlich; wenn sie Sinnfragen verbalisiert und theo-
logisch transformiert, handelt sie prophetisch; wenn sie die Grund-
werte christlicher Lebensführung raumästhetisch darstellt, handelt
sie königlich. Kompetent spielt sie ihre Rolle dann, wenn sie sie
sowohl theologisch-reflexiv als auch persönlich spielt. Die Rolle
muss authentisch, sie muss zu ihrer eigenen werden – zugespitzt
gesagt: Sie muss sich in ihrer liturgischen Rolle selbst verwirkli-
chen können – in theologischer Verantwortung. Oder in religiö-
ser Sprache ausgedrückt: Die kompetente Liturgin hat in der
liturgischen Rolle ihre Berufung gefunden und bringt diese han-
delnd zum Ausdruck50. Allerdings: Sie ist keine Solistin, sondern
spielt im Ensemble mit dem Kirchenmusiker, der Sigristin, dem
Lektor und der Gemeinde. Alle sind sie Teil des liturgischen
Spiels, alle stehen sie auf der Bühne51.

4. Konsequenzen für ein liturgiedidaktisches
Curriculum

Eine solcherweise bestimmte liturgische Kompetenz hat Aus-
wirkungen auf ein entsprechendes liturgiedidaktisches Curricu-
lum. Anders als beispielsweise Peter Cornehl, der mit seinem
Dreischritt Wahrnehmen – Verstehen – Gestalten die subjektive
religiöse Prägung der Studierenden zunächst unberücksichtigt
lässt und gleich auf den Gottesdienst in seiner jeweiligen
Phänomenalität fokussiert52, scheint es mir wichtig, mit der
Selbstwahrnehmung und Selbstreflexion zu beginnen. Dieses
Vorgehen hat sich in der Seelsorgeausbildung seit Jahren gut
bewährt und ich sehe nicht ein, wieso es sich nicht auch in der
liturgischen Ausbildung bewähren sollte. Auch die didaktische
Logik der beschriebenen Kompetenzen führt zu einer Drei-
teilung:
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4.1. Erste Ebene: Liturgiedidaktische Propädeutik

Am Anfang geht es darum, sich der eigenen Prägung bewusst zu
werden, sie zu reflektieren und sich anzueignen – sowohl die ha-
bituelle wie die mentale Prägung. Liturgische Bildung hat hier zu
beginnen, sonst baut sie auf sandigem Grund. Eine solche Selbst-
aufklärung beginnt am ersten Tag des Studiums, erstreckt sich
über die gesamte theologische Ausbildung und ist prinzipiell nie
abgeschlossen. Allerdings sind herkömmliche Lehrveranstaltun-
gen durch ihre kognitive Ausrichtung nur beschränkt geeignet,
die religiöse Selbstreflexion zu begleiten.

Mögliche curriculare Formen sind der Praktisch-theologische
Grundkurs, die in Bern vor Jahren lancierte «religiös-existentielle
Beratung»53, Rollenspiele im Seelsorgeseminar und vor allem das
Praktische Semester54. Dieses scheint mir vom Rahmen her die
beste Möglichkeit innerhalb des Studiums zu sein, um einen
solchen Prozess anzuregen und kompetent zu begleiten.

4.2. Zweite Ebene: Liturgietheoretische Bildung

Biblische, historische und systematisch-theologische Kompetenzen
werden während des gesamten Studiums erworben. Da auf pro-
testantischer Seite Liturgik kein etabliertes Fach ist, ist die Betei-
ligung aller theologischen Disziplinen erforderlich. Zur liturgi-
schen Bildung tragen sie dann bei, wenn sowohl die Dozierenden
wie auch die Studierenden die liturgisch-homiletische Perspektive
präsent halten, wenn also etwa Exegetinnen auf liturgische Hin-
tergründe und Gattungen hinweisen und die gottesdienstbe-
zogene Auslegungs- und Wirkungsgeschichte biblischer Texte
darlegen, sodass ein historischer Textraum entsteht, in welchem
aktuelle liturgische Inszenierungen – wie Psalmgebete, Lesungen
oder Predigten – zur Aufführung gelangen. Fachbereichübergrei-
fende Seminare oder Vorlesungsreihen etwa über das Abend-
mahl, das Gebet oder den Segen könnten die liturgietheoretische
Synthese zusätzlich stärken.
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Die Gestalt des Gottesdienstes, die liturgische Morphologie in Ge-
schichte und Gegenwart, wäre am ehesten innerhalb der Prak-
tischen Theologie, aber natürlich auch seitens der Kirchenge-
schichte zu vermitteln. Dieser Aspekt ist darum wichtig, weil sich
das Wesen christlicher Gottesdienste nicht allein über Texte und
theologische Deutungsmuster bestimmen und reflektieren lässt,
sondern auch und vor allem über deren Gestalt: über das Ver-
halten der Gemeinde und der Liturgen, die Raumanordnung, die
verwendeten (symbolischen) Gegenstände und die Gewänder.
Auch wenn in dieser Hinsicht die Quellenlage schwierig ist, lässt
sich dazu doch einiges sagen, was für aktuelle Gestaltungsfragen
von Belang ist55.

4.3. Dritte Ebene: Liturgiepraktische
Ausbildung

Die professionsbezogene liturgische Ausbildung lässt sich wiederum
in drei Phasen unterteilen:

a) Während des Studiums werden neben den liturgiewissen-
schaftlichen Kenntnissen im engeren Sinn auch pastoraltheo-
logische und sozialwissenschaftliche Kenntnisse erworben. Güns-
tig wären zudem Methodenkenntnisse in empirischer Religions-
forschung, damit teilnehmende Beobachtung eingeübt, For-
schungsarbeiten rezipiert und eigene Forschungen explorativer
Art durchgeführt werden können.

b) Im Praktischen Semester steht die teilnehmende Beobachtung
im Vordergrund.

c) Die professionelle Handlungskompetenz ist Ziel des Vikariats
sowie der ersten Amtsjahre. Allerdings sollen hier nicht liturgi-
sche Techniken perfektioniert, sondern Kunstregeln habitua-
lisiert werden, deren Anwendung jeweils einen kreativen Akt
darstellt56. Zudem soll die Selbst- und Situationswahrnehmung
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weiter differenziert werden, sodass erkennbar wird, ob und
inwiefern das Evangelium dargestellt, ob und inwiefern Chris-
tus lebendig wurde. Der Königsweg zur Erlangung professio-
neller Handlungskompetenzen in liturgicis dürfte – wiederum
mit einem Seitenblick auf die CPT/KSA-Seelsorgeausbildung
– die Supervision und kollegiale Intervision sein57.

Soweit die drei Ebenen des liturgiedidaktischen Curriculums. Am
Ende des Praktischen Semesters haben sich die Studierenden der
Theologie auf allen drei Ebenen bewegt. Sie stehen inmitten ihrer
liturgischen Selbstreflexion, Bildung und Ausbildung. Vor allem
haben sie einen Schritt von der theologischen Theorie in die pas-
torale Praxis getan. Nun gilt es, Theorie und Praxis nicht ausein-
anderfallen zu lassen, sondern als spannungsvolle Einheit zu
verstehen, die Theologie insgesamt als eine solche Einheit zu
denken. Wenn dies gelingt, dann können Fragen, die während der
Praxis drängend geworden sind, das weitere Studium fokussieren
und profilieren helfen.

Um zur Anfangsfrage zurückzukommen: Liturgische Kompe-
tenz hat viel mit persönlicher Prägung und Begabung zu tun.
Trotzdem oder gerade deshalb gibt es hier einiges zu lernen.
Mehr noch: Liturgische Bildung stellt eine profilierte und kon-
zentrierte Gestalt theologischer Bildung überhaupt dar58.
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ANMERKUNGEN

1 Liturgische Kompetenz impliziert in der Regel eine professionstheoretische
bzw. pastoraltheologische Zuspitzung – im Unterschied zur liturgischen Bil-
dung und zur Liturgiedidaktik, die auch religionspädagogisch ausgerichtet
oder auf die Gemeinde als Subjekt der Liturgie bezogen sein können. Vgl.
hierzu Cornehl: Liturgische Bildung; Grethlein: Liturgische Elementar-
bildung. Die professionstheoretische Profilierung liturgischer Kompetenz
scheint mir durchaus sinnvoll, nicht aber die kategoriale Unterscheidung
zwischen Kompetenzerwerb und Bildung. Im Folgenden geht es denn auch
darum, den Erwerb liturgischer Kompetenzen gerade als umfassenden Bil-
dungsprozess zu beschreiben.

2 Dies hängt vor allem damit zusammen, dass liturgische Kompetenz nicht nur
auf die liturgische Leitungsaufgabe hin ausgerichtet ist, sondern zusätzlich
auf die Gestaltungsaufgabe, sozusagen das Handwerkliche der liturgischen
Leitung, zugespitzt wird. So etwa bei Cornehl: Liturgische Bildung 14; Ratz-
mann: Überlegungen zu einem liturgiedidaktischen Curriculum 172–174;
Meyer-Blanck: Wie lehren wir Liturgie; Richter: Die Liturgiewissenschaft im
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Studium 100f. Ich beziehe mich hier und im Folgenden auf den deutschen
Sprachraum und insbesondere auf den protestantischen Kontext.

3 Wer in den Reformierten Kirchen des Konkordats der Deutschschweiz so-
wie Bern-Jura-Solothurns in die praktische Ausbildung (Vikariat) aufge-
nommen werden will, hat während des Bachelorstudiums oder im An-
schluss an dieses ein Praktisches Semester zu absolvieren.

4 ‹Vikar› oder ‹Vikarin› ist die Bezeichnung für die Absolventen und Absol-
ventinnen des einjährigen pfarramtlichen Praktikums.

5 Zum Konzept liturgischer Präsenz vgl. Kabel: Handbuch Liturgische Prä-
senz; Meyer-Blanck: Inszenierung und Präsenz.

6 Damit spiele ich auf eine Plakataktion an, die die Reformierten Kirchen der
Deutschschweiz im Advent 2000 zwecks Schärfung ihres zuweilen diffusen
Konfessionsprofils lancierten. Jedes Plakat war mit einem Bildmotiv zu
Schöpfung, Toleranz, Respekt und Zukunft versehen und überschrieben mit:
«Selber denken. Die Reformierten».

7 Vgl. URL: www.icf.ch (Zugriff am 16.12.2009).
8 Die offizielle Amtsbezeichnung des reformierten Pfarrers, der reformierten

Pfarrerin der Schweiz ist der Verbi Divini Minister, die Verbi Divini Ministra,
abgekürzt: VDM.

9 Zur liturgischen Bildung innerhalb des römisch-katholischen Theologie-
studiums vgl. Kranemann: Liturgische Bildung im römisch-katholischen
Theologiestudium; Richter: Die Liturgiewissenschaft im Studium.

10 Vgl. dazu Schmidt-Lauber: Begriff, Geschichte und Stand der Forschung.
11 Dies gilt insbesondere für die reformierte Konfession. In den lutherischen

und unierten Kirchen wurde die Messeform beibehalten und hat das
Abendmahl ein größeres Gewicht. Es stellt, wie Wilhelm Löhe im 19. Jh.
formulierte, neben der Predigt den zweiten Gipfel der Liturgie dar (vgl.
Löhe: Die Kirche in der Anbetung 13).

12 Diese Praxis ist zwischenzeitlich in die Kritik geraten und kommt heute
kaum mehr vor. Das Abendmahl wird, wenn es gefeiert wird, vermehrt als
integraler Bestandteil des Gottesdienstes verstanden (vgl. Gesangbuchverein
[Hrsg]: Gesangbuch der Evangelisch-reformierten Kirchen der deutsch-
sprachigen Schweiz 238), wenn auch der Predigtgottesdienst ohne Abend-
mahl die vollgültige ‹Grundform› darstellt. Vgl. dazu auch Ehrensperger: Die
Gottesdienstreform der evangelisch-reformierten Zürcher Kirche.

13 Vgl. dazu Bukowski: «Einführung» in die Reformierte Liturgie.
14 Vgl. Liturgiekonferenz (Hrsg.): Liturgie, Bde. 1–5.
15 Der Kompetenzbegriff ist für die Bestimmung theologischer Bildung nicht

unumstritten. Kritisch dazu äußern sich Heimbrock / Kriegstein (Hrsg.):
Theologische Bildungsprozesse gestalten 10 und Cornelius-Bundschuh /
Scherle: Die zweite Theologische Ausbildung 432–434, zustimmend etwa
Anselm / Hermelink: Vom Segen der Differenz 122.

16 Meyer-Blanck: Anmut, Glanz und Arbeit 361. Die Essenz liturgischer Kom-
petenz bestimmt Meyer-Blanck allerdings weniger handlungspraktisch als
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vielmehr hermeneutisch als Wahrnehmungs- und Deutungskompetenz:
«Liturgische Kompetenz ist die Fähigkeit, den Gottesdienst als Gestalt-
werdung des christlichen Glaubens in glaubender Unmittelbarkeit und in
deutender Reflexivität aufzufassen» (Meyer-Blanck: Wie lehren wir Liturgie
143).

17 Bullinger: Das Zweite Helvetische Bekenntnis 118–120.
18 Vgl. dazu Brook: Der leere Raum.
19 Die Wirkungsgeschichte dieser theologisch begründeten Raumästhetik

reicht bis in die Gegenwart: In Art. 42 der Bernischen Kirchenordnung aus
den 1950er Jahren heißt es: «Sinnenfällige, dem Wesen des reformierten
Gottesdienstes widersprechende Aufmachung ist nicht zulässig».

20 Gemäß Röm 12,1.
21 Barth: Not und Verheißung der christlichen Verkündigung 104.
22 Ebd. 104f.
23 Ebd. 106f.
24 Neidhart: Die Rolle des Pfarrers beim Begräbnis 216.
25 Ebd. 215.
26 Der Begriff des Zeremoniale kommt im 12. Jh. auf und bezeichnet zunächst

die Regelung der äußeren Gestalt päpstlicher und bischöflicher Liturgien
(vgl. Klöckener: Art. Zeremoniale 1850). Aber auch auf lutherischer Seite
findet der Begriff Verwendung und bezieht sich auf den Handlungs- und
Gestaltungsaspekt des Gottesdienstes insgesamt: Jordahn: Das Zeremonia-
le; Zeremoniale-Ausschuss der Liturgischen Konferenz (Hrsg): Ein Evangeli-
sches Zeremoniale; Stollberg: Liturgische Praxis. Neidharts Verwendungs-
weise unterscheidet sich darin, dass er betont säkularisierte Formen des Ze-
remoniells in den Blick nimmt.

27 So auch Jetter: Symbol und Ritual 89.
28 Neidhart: Die Rolle des Pfarrers beim Begräbnis 216.
29 Vgl. insbesondere Bieler: Das bewegte Wort; Bieritz: Spielraum Gottes-

dienst; Friedrich: Liturgische Körper; Meyer-Blanck: Leben, Leib und Litur-
gie; Nicol: Weg im Geheimnis; Plüss: Gottesdienst als Textinszenierung;
Roth: Die Theatralität des Gottesdienstes; Suhr: Das Handwerk des Thea-
ters und die Kunst der Liturgie.

30 Vgl. Herms: Was heißt «theologische Kompetenz» 48. Dadurch wird der
unsägliche Gegensatz, der zuweilen zwischen liturgischer Kompetenz und
liturgischer Bildung konstruiert wird, unterlaufen. Der Erwerb liturgischer
Kompetenz (im Singular!) ist als komplexer und zugleich integraler Bil-
dungsprozess zu konzipieren.

31 Hierunter fällt, was etwa Ratzmann (Überlegungen zu einem liturgiedidak-
tischen Curriculum 172) mit «Offenheit gegenüber Gott» oder «Spiritua-
lität» bestimmt und dabei den Kompetenzbegriff bewusst vermeidet, weil
sich diese ‹Kompetenz› gerade durch Passivität und Empfänglichkeit aus-
zeichne.

32 Vgl. Plüss: Religiöse Erfahrung zwischen Genesis und Performanz.
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33 So auch Habermas: Es beginnt mit dem Zeigefinger; Meyer: Das Gefühl für
Maße und Verhältnis.

34 So auch Heimbrock: «Feier des Lebens» als kulturelles Phänomen 74. Ein
umfassendes Konzept, das auf eine solche theologisch reflektierte Integra-
tion zielt, haben Christoph Morgenthaler und Gina Schibler (Religiös-existen-
tielle Beratung) entwickelt.

35 Bereits an dieser Stelle dürfte sich zeigen: Der Unterschied zwischen einer
katholischen und einer reformierten liturgischen Sozialisation ist beträcht-
lich. Dies machte mir neulich die Bemerkung einer katholischen Kollegin
deutlich, die meinte, sie könne sich nicht vorstellen, wie man überhaupt
liturgische Kompetenz erwerben könne, ohne als Kind ministriert zu ha-
ben. Wir Protestanten kennen keine solche Praxis. Zudem haben wir keine
gleichbleibende Messeform, in die hinein Theologiestudierende sozialisiert
worden wären. Den reformierten Gottesdienst als strukturell identifizier-
bare Größe gibt es nicht (so auch Kunz / Moser: Alles bleibt, wie es war).
Und die religiöse Sozialisation protestantischer Theologiestudierender in
evangelikalen und charismatischen Kirchen und Gemeinschaften ist inzwi-
schen eher die Regel als die Ausnahme. Die Reflexion der eigenen liturgi-
schen Erfahrungen scheint mir für den Erwerb liturgischer Kompetenz
umso vordringlicher.

36 Dieser Erfahrungsbezug liturgischer Bildung ist auch als Einspruch gegen-
über restaurativen, antimodernen und ‹objektivierenden› Tendenzen in der
Liturgiewissenschaft zu verstehen, wie sie etwa Romano Guardini in seiner
Schrift «Vom Geist der Liturgie» vertritt, wenn er schreibt: «Das Ein-
zelwesen muß darauf verzichten, seine eigenen Gedanken zu denken, seine
eigenen Wege zu gehen. Es hat den Absichten und Wegen der Liturgie zu
folgen. Es muß seine Selbstverfügung an sie abgeben; mitbeten statt selb-
ständig vorzugehen; gehorchen statt frei über sich zu verfügen; in der Ord-
nung stehen, statt sich nach eigenem Willen zu bewegen. Aufgabe des ein-
zelnen ist es ferner, die liturgische Ideenwelt zu ‹realisieren›. Er muß aus
seinem gewohnten Gedankenkreis heraustreten und sich eine weit reichere,
umfassendere Geisteswelt zueigen machen; er muß über seine persönlichen
Zwecke hinausgehen und die Erziehungsziele der großen liturgischen
Menschengemeinschaft annehmen» (Guardini: Vom Geist der Liturgie 34).
Vgl. hierzu auch Cornehl: Liturgische Bildung 6f.

37 Vgl. Gebauer / Wulf: Spiel – Ritual – Geste, passim.
38 Vgl. Tomasello: Die Ursprünge der menschlichen Kommunikation,  passim.
39 Meine weiteren Überlegungen dazu sind zu finden in Plüss: Die Grund-

gesten der Liturgie; ders.: Körper und Kult; ders.: Liturgische Präsenz und
Geschlecht. Vgl. auch Kranemann, Liturgische Bildung im römisch-katho-
lischen Theologiestudium 38. Den Körperbezug Wilhelm Stählins und der
Liturgischen Bewegung erörtert Meyer-Blanck: Leben, Leib und Liturgie.
Aber auch auf den bereits zitierten Romano Guardini ist in diesem Zusam-
menhang zu verweisen, der die Leiblichkeit der Liturgie betont und ver-
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schiedentlich entfaltet hat (vgl. etwa Guardini: Liturgische Bildung 15–34).
Zu Guardinis Leibkonzept ist zu sagen, dass er den Leib in der Liturgie
zwar aufwertet, den platonischen Leib-Seele-Dualismus aber gleichwohl
beibehält und die individuelle Leiblichkeit nur als liturgisch überformte und
disziplinierte gelten lässt.

40 Hierunter fällt auch, was bei Peter Cornehl unter «liturgischer Haltung» fir-
miert, die er folgendermaßen beschreibt: «Liturgische Haltung ist die Be-
reitschaft zu hören, sich anreden zu lassen und auf den Ruf zu antworten»
(Cornehl: Liturgische Bildung 15). Eine solche Haltung ist allerdings nicht
nur als mentale Disposition, sondern auch als Habitus, als Körperhaltung
zu entfalten.

41 So die grundlegende These meiner Habilitationsschrift: Plüss: Gottesdienst
als Textinszenierung.

42 Zum Genfer Psalter vgl. Bernoulli / Furler (Hrsg): Der Genfer Psalter; Eh-
rensperger: Die liturgische Rezeption des Lobwasser-Psalters in der Zürcher
Kirche; Kunz / Moser. Alles bleibt, wie es war 163f.; Marti: Singen – Feiern
– Glauben. In gewissen reformierten Kirchen etwa der Westschweiz und
Frankreichs werden im Gottesdienst ausschließlich biblische Texte – Psal-
men und Cantica – gesungen.

43 Es ist das Verdienst Peter Cornehls, in einem TRE-Artikel die Vielfalt von
Inhalt und Form des evangelischen Gottesdienstes seit der Reformation
herausgestellt und sowohl in soziologischer als auch in frömmigkeitsge-
schichtlicher Hinsicht reflektiert zu haben: Cornehl: Art. Gottesdienst. Für
die reformierten Kirchen gilt diese liturgische Vielfalt, wie erwähnt, in ge-
steigertem Maße (so auch Kunz / Moser, Alles bleibt, wie es war). Vgl. zur
historischen Einstellung auch Haunerland: Wege guter Liturgiewissenschaft
215f.

44 Zum Zusammenhang von Liturgie und Kultur vgl. Heimbrock: «Feier des
Lebens» als kulturelles Phänomen.

45 Es mag erstaunen, dass die theologische Wesensbestimmung des Gottes-
dienstes nicht am Anfang der Kompetenzenliste, sondern erst an dieser
Stelle erscheint. Muss nicht zuerst das Ziel einer Handlungssequenz be-
stimmt werden, um die dafür erforderlichen Kenntnisse und Fähigkeiten
ableiten zu können? Gewiss! Doch vermögen klassisch-dogmatische Ziel-
bestimmungen des Gottesdienstes das liturgische Handeln nicht unmittel-
bar zu steuern, da sie doxologisch und metaphorisch verfasst sind und der
je und je neuen Übersetzung in konkrete Handlungskriterien bedürfen.

46 Vgl. hierzu wiederum Cornehl: Art. Gottesdienst, aber auch Arnold: Theo-
logie des Gottesdienstes.

47 Vgl. Josuttis, Der Weg in das Leben 162f.
48 Vgl. Gesangbuchverein (Hrsg.), Gesangbuch der Evangelisch-reformierten

Kirchen der deutschsprachigen Schweiz 235.
49 So auch Karle: Pfarrerinnen und Pfarrer in der Spannung zwischen Profes-

sionalisierung und Professionalität.
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50 Vgl. Plüss: Gottesdienst als Textinszenierung 244–271.
51 Die Rolle der Gemeinde auf der liturgischen Bühne hat Ursula Roth in anre-

gender Weise mit der Rolle des Chores auf der attischen Bühne verglichen:
Roth, Die Theatralität des Gottesdienstes 256–266.

52 Vgl. Cornehl: Liturgische Bildung 11.
53 Vgl. Morgenthaler / Schibler, Religiös-existentielle Beratung.
54 Mit dem Praktischen Semester wird zumindest teilweise die Anregung von

Hans van der Geest aufgenommen: «Das ganze Theologiestudium könnte an
Intensität und Bedeutung gewinnen, wenn die Studierenden sofort auch in
die Praxis gestellt würden» (van der Geest: Du hast mich angesprochen 194).

55 Vgl. dazu etwa Wallraff: Gerichtetes Gebet.
56 Vgl. Schleiermacher: Kurze Darstellung des theologischen Studiums.
57 Cornehl (Liturgische Bildung 17f) ist zuzustimmen, wenn er schreibt: «Die

erste Aufgabe liturgischer Fort- und Weiterbildung ist die Supervision. Es
ist überhaupt nicht einzusehen, warum wir in der Seelsorge und im Unter-
richt längst sorgfältig geplante Supervisionsangebote haben und davon
profitieren und warum dies im Kernbereich der Kommunikation des Evan-
geliums […] nicht geschieht. Vielleicht gibt es hier Hemmungen, weil die-
ser Bereich der pastoralen Tätigkeit überaus empfindlich ist gegenüber
Kritik. Wir brauchen mehr Beispiele gelungener homiletisch-liturgischer
Beratung und Begleitung». Vgl. dazu auch Schulz / Sänger-Distelmeier: Kol-
legiale Intervision im Pfarramt.

58 So auch Merkel: Sagen – Hören – Loben 94; Meyer-Blanck: Wie lehren wir
Liturgie 149.
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BIRGIT JEGGLE-MERZ
  

GOTTESDIENST UND INTERNET
 

EIN FORSCHUNGSFELD IM ZEITALTER DES WEB 2.0

«Papst 2.0 – die katholische Kirche erobert das Internet» – so
titelte ein Webdienst1 in Reaktion auf die Botschaft von Benedikt
XVI. zum 44. Welttag der sozialen Kommunikationsmittel, der
am 16. Mai 2010 begangen wurde. Diese päpstliche Botschaft
wurde wie jedes Jahr am 24. Januar veröffentlicht. In diesem Jahr
stand sie unter dem Titel «Der Priester und die Seelsorge in der
digitalen Welt – die neuen Medien im Dienst des Wortes»2. Die
päpstliche Note fand in der Weltpresse beachtlichen Widerhall.
Jedes größere Organ der Massenmedien griff das Wort des Paps-
tes auf, bisweilen wohlwollend und anerkennend, aber oft auch
fast amüsiert über das vorgetragene Anliegen: «Gehet hin und
bloggt» und «twittert und preiset den Herrn»3, konnte man da
lesen. Das Engagement Benedikts XVI. ist allerdings gar nicht so
neu. Hervorzuheben ist vor allem die Initiative Pope2you, die
einen eigenen Papst-YouTube-Kanal, christliche Apps für iPhone
und Facebook sowie sechs mehrsprachige Kanäle auf Twitter an-
bietet. 

Wie ist dieses Interesse des Papstes (und des Vatikans) an den
neuen Medien zu deuten? Springt der 83-jährige Papst, dem man
sich kaum im Umgang mit den neuen Social Communities wie
MySpace, Facebook, Xing etc. oder auf dem iPhone scrollend
vorstellen kann, auf einen fahrenden Zug auf, um den Anschluss
an den Zeitgeist nicht zu versäumen? Ist die höchst kirchenamt-
liche Werbung für das Internet nur ein Mittel zum Zweck? So
fragt z. B. ein Blogger anlässlich der Meldung in Welt.online:
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«Wie lässt der Papst eigentlich den Klingelbeutel im Internet her-
umgehen?»

An solchen Reaktionen lässt sich ablesen, dass es um weit
mehr geht als darum, in den Neuen Medien4 mit den neuesten
Informationen über Kirche und Bibel präsent zu sein. Das In-
ternet hat das Gesicht der Welt verändert, und das lässt auch die
Kirche nicht unberührt. Der Papst schreibt: «Die modernen
Kommunikationsmittel sind schon seit geraumer Zeit Teil der
üblichen Instrumente geworden, mittels derer die kirchlichen
Gemeinschaften sich äußern, wenn sie in Kontakt mit ihrer
Umgebung treten und sehr oft Formen eines weitreichenden Dia-
logs herstellen; aber ihre jüngste rasende umfassende Verbreitung
sowie ihr beträchtlicher Einfluß machen ihren Gebrauch im
priesterlichen Dienst immer wichtiger und nützlicher»5. Papst
Benedikt macht einen deutlichen kulturellen Wandel aus, denn
«die digitale Welt stellt Mittel zur Verfügung, die nahezu un-
begrenzte Möglichkeiten der Kommunikation bieten». Das Web
dürfe daher nicht nur als «einzunehmender Raum» angesehen
werden, sondern die Priester und Seelsorger müssten in der digi-
talen Welt «ihre Funktion als Leiter von Gemeinden ausüben, die
sich jetzt immer mehr in den vielen ‹Stimmen› der digitalen Welt
ausdrücken». Dazu sollten sie von den neuen Medien «Gebrauch
machen, die bisher unbekannte Gelegenheiten zum Dialog sowie
nützliche Hilfsmittel für die Evangelisierung und die Katechese
darstellen»6.

Ergo: Kirche muss dort sein, wo die Menschen sind. Wenn
der Mensch sich mehr und mehr, öfter und immer selbstverständ-
licher in digitalen Kommunikationsräumen bewegt, kann dies
nicht ohne Folgen für die Verkündigung der Frohen Botschaft
bleiben. Zwei Aspekte sind dabei zu unterscheiden: Zum einen
geht es um eine sinnvolle Nutzung der Möglichkeiten des Inter-
nets für Verkündigung und Seelsorge und zum anderen um die
Auswirkungen der Neuen Medien auf die Kommunikation ins-
gesamt, das Selbstverständnis des Menschen und sein Verhältnis
zur Wirklichkeit. Beim ersten Aspekt kann die Kirche von außen
an das Internet herantreten, beim zweiten Aspekt ist sie selbst in
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diesen (Wandlungs-)Prozess involviert, da sie nicht eine abstrakte
Größe ist, sondern Gemeinschaft der Getauften, die im Hier und
Jetzt leben. Das World Wide Web stellt somit die «welt-weite
Kirche» vor neue Herausforderungen. Doch wie weit darf das
Engagement gehen? Wie weit reicht der kulturelle Wandel, den
der Papst für die Kirche für notwendig hält? Denkt der Papst tat-
sächlich an christliche Gemeinden vergleichbar mit unseren ört-
lichen Pfarr- oder Territorialgemeinden, die sich im World Wide
Web etablieren? Wie kämen solche Gemeinden zustande? Wie
lebten die Christen dort als Gemeinde? Und: Wenn Christen
immer öfter und immer selbstverständlicher (auch) im Internet
leben, dort Gemeinschaft erfahren und ihren Glauben leben,
können sie auch via Internet, genauer: im Internet diesen Glau-
ben begehen, also Gottesdienst feiern? Diese Fragen zu reflektie-
ren ist noch weitgehend unbekanntes Terrain7. Die Veränderun-
gen im Welt- und Wirklichkeitsverständnis der Menschen, die
durch das Web die Generationen in unterschiedlicher Ge-
schwindigkeit einholen, stellen einen Prozess dar, dem sich keiner
entziehen kann, deren Ausgang aber nicht vorhersehbar ist. Des-
halb ist es umso wichtiger, darüber nachzudenken, was diese Ver-
änderungen bedeuten und welche Entwicklungen prognostiziert
werden können.

Der folgende Beitrag will die Frage nach der Möglichkeit oder
Unmöglichkeit von Gottesdienst im Internet nicht vorschnell mit
Ja oder Nein beantworten, sondern sie in einen größeren Re-
flexionsrahmen stellen. Dafür soll zunächst das Verhältnis von
Kirche und Medien in den Blick genommen werden. Lässt sich
so etwas wie eine Theologie der Medien ausmachen und was
zeichnet diese aus? Gelten diese Grundlinien einer Medientheo-
logie auch für die Neuen Medien, also auch für die Einschätzung
und den Umgang mit dem Internet?

Was ist überhaupt das Internet? Dieser Frage wird in einem
zweiten Schritt nachzugehen sein. Dabei soll weder die Ge-
schichte des Internets in Gänze erhoben, noch die technischen
Konfigurationen erörtert werden, sondern der Fokus der Darle-
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gungen wird auf der Erschließung des Phänomens Internet resp.
des Phänomens Web 2.0 liegen. Zu den herkömmlichen Massen-
medien ist nämlich nicht einfach nur ein weiteres Kommunika-
tionsmedium hinzugetreten, sondern mit dem Internet geht ein
weit reichender Veränderungsprozess im Welt- und Wirklich-
keitsverständnis einher. Nur wenn man versteht, wie das Internet
«tickt», kann man ermessen, welch einschneidende Bedeutung
diesen Veränderungen zukommt.

Diese Überlegungen und Darlegungen bilden den Boden für
die theologische Diskussion: Stehen die Grundlinien katholisch-
christlichen Liturgieverständnisses im Zeitalter des Internets zur
Disposition? Führen die Veränderungen im Selbstverständnis des
Menschen auch zu Veränderungen im Hinblick auf seine Mög-
lichkeiten Gottesdienst zu feiern?

1. Die Herausforderung der Neuen Medien für
Theologie und Kirche

 
1.1. Kirche und Medien: Im Dienst der Gemeinschaft

Die Äußerungen des Papstes im Jahr 2010 stehen in einer langen
Geschichte des Umgangs mit den Medien. Während in den
Anfängen der Massenkommunikationsmittel das Lehramt den
Medien kritisch bis ablehnend gegenüber stand8, änderte sich dies
im 20. Jahrhundert. Schon Pius XII. preist in seiner Enzyklika
Miranda prorsus über Film, Funk und Fernsehen die «wunderba-
re Erfindung der Technik», die ungeahnte Möglichkeiten böte,
das Evangelium den Menschen in der ganzen Welt zu ver-
künden9. Das Dekret Inter mirifica des Zweiten Vatikanischen
Konzils steht am Beginn der Suche nach einer theologischen
Verortung der als «soziale Kommunikationsmittel» erkannten
Medien10.
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1.1.1. Erste Grundsätze für den Umgang mit den
sozialen Kommunikationsmitteln

 
Inter mirifica benennt zunächst allgemeine strategische und
ethische Grundsätze für den Umgang mit den sozialen Kom-
munikationsmitteln, «die in ihrer Eigenart nicht nur den einzelnen
Menschen, sondern die Masse und die ganze menschliche Gesell-
schaft erreichen und beeinflussen können» (IM 1). Da die Medien
einerseits der «Erholung und Bildung des Geistes» und der «Aus-
breitung und Festigung des Gottesreiches» dienen, andererseits
«die Menschen diese technischen Erfindungen gegen Gottes
Schöpfungsplan und zu ihrem eigenen Schaden mißbrauchen
können» (IM 2), will Inter mirifica «die wache Sorge der Päpste
und Bischöfe in dieser wichtigen Sache aufnehmen» (IM 2).
Gleichzeitig erteilt das Konzil den Auftrag, ein Pastoralschreiben
zu Medienfragen zu erarbeiten, «um alle Grundsätze und Weisun-
gen dieses Konzils über die Sozialen Kommunikationsmittel zum
Erfolg zu führen» (IM 23). 

1.1.2. Auf dem Weg zu einer Medientheologie

Communio et progressio (1971)11, die auf diesem Hintergrund erar-
beitete Pastoralinstruktion, «ruft alle Menschen auf», die Medien
«in Dienst zu nehmen für den menschlichen Fortschritt und zur
Ehre Gottes» (CP 186). Dazu werden die Medien nicht mehr wie
in den Anfängen der Massenkommunikationsmittel als feindliches
Gegenüber angesehen, sondern in den Zusammenhang der Heils-
geschichte eingeordnet. Christus als «Meister der Kommunika-
tion» (CP 11) ist hierin auch Vorbild sowohl für die kirchliche als
auch jedwede andere Kommunikation. Mit diesem theologischen
Ansatz verbunden ist eine Absage an einen rein instrumentalis-
tischen Zugang zu den Medien: Die Medien werden nicht in ihrer
Funktion als potentielle Verbreitungsorgane des Evangeliums
gesehen, sondern das Verhältnis zwischen Mensch, Glaube und
Medien wird theologisch zu fassen gesucht. 
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Communio et progressio betont die Hinordnung aller Kom-
munikation auf eine vollkommenere menschliche Kommunika-
tion, denn in den Medien «erblickt der gläubige Christ die von der
Vorsehung Gottes gegebenen Mittel, um das Zusammenleben
der Menschen auf dieser Erde zu fördern. Denn sie knüpfen neue
Verbindungen unter ihnen und schaffen sozusagen eine neue
Sprache, die es ermöglicht, daß die Menschen einander noch bes-
ser kennenlernen und leichter zueinander finden» (CP 12).
So könne das Verständnis füreinander wachsen – und die so mit-
einander Vertrauten gelangen schneller «zu Gerechtigkeit und
Frieden, zu Wohlwollen und Wohltun, zu gegenseitiger Hilfe,
zur Liebe und endlich zur Einheit» sowie «zur Stärkung der Liebe,
die Ausdruck und Quelle der Gemeinschaft ist» (CP 12).

Diese theologische Neubesinnung zum Verständnis der sich
wandelnden medialen Welt wurde kurzzeitig gebremst durch eine
weitere Pastoralinstruktion zum Thema Soziale Kommunika-
tionsmittel aus dem Jahr 1992. Aetatis novae12 lässt gegenüber
Communio et progressio noch einmal deutliche kulturpessimis-
tische Züge bei der Einschätzung der Medienlandschaft er-
kennen. Auch Tendenzen eines Rückfalls zur instrumentellen
Sichtweise der Medien scheinen durch13. Gleichwohl ist der Text
aber auch geprägt von einer Ahnung der sich anbahnenden
Veränderungen: Das Selbstverständnis der Menschen habe sich
durch Begriffe wie «Informationsgesellschaft», «Massenmedien-
Kultur» oder «Mediengeneration» verändert. Denn: «Vieles von
dem, was die Menschen heute über das Leben wissen und den-
ken, wird von den Medien bestimmt», so sehr, dass die Erfahrung
des Menschen zu einer «durch Medien vermittelten Erfahrung»
geworden sei (AN 2). Es gelingt Aetatis novae jedoch noch nicht,
diese Phänomene theologisch einzuordnen, und daher verbleibt
das kirchenamtliche Schreiben in einer Abwehrhaltung. 

Einen klaren theologischen Ansatz in der Einschätzung der
Medien verfolgt wieder das im Jahr 2000 veröffentlichte Do-
kument «Ethik in der Sozialen Kommunikation». Der Päpstliche
Rat für die Sozialen Kommunikationsmittel stellt den Einsatz der
Medien für die Glaubensverkündigung in den Zusammenhang
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der trinitarischen Kommunikation, «die Ausgangspunkt der
Kommunikation in der Kirche und durch die Kirche»14 ist: «In
allen diesen Umfeldern – wirtschaftlich, politisch, kulturell, er-
zieherisch, religiös – wie auch in anderen Situationen können die
Medien genutzt werden, menschliche Gemeinschaften aufzu-
bauen und zu erhalten. Und in der Tat sollte alle Kommunikation
offen sein für die Gemeinschaft der Menschen untereinander»
(Nr. 12). Daher: «Der Mensch und die Gemeinschaft der Men-
schen sind Ziel und Maßstab für den Umgang mit den Medien»
(Nr. 3). 

1.1.3. «Gemeinschaft» als Schlüsselwort des Umgangs
mit den Medien

Damit sind die sozialen Kommunikationsmittel – und das ist die
eigentliche Herausforderung für die Gegenwart im Umgang mit
den Neuen Medien15 – in einen direkten Zusammenhang zum
Stichwort «Gemeinschaft» gestellt. Thomas H. Böhm arbeitet in
seiner Untersuchung zum Themenfeld «Religion und Medien»
den ekklesiogenen Charakter der Medien heraus. In Anknüpfung
an die Aussagen von Lumen Gentium, wonach die Berufung des
Menschen von Gott her kein isoliertes Herausgerufensein dar-
stellt, sondern sich in und zur Gemeinschaft ereignet, stellt er als
zentrales Grundparadigma die Gemeinschaft bildende «und  da-
mit – immer auch – Kirche bildend[e]»16 Aufgabe der sozialen
Kommunikationsmittel heraus. Von kirchlicher Sicht stellt sich
daher in erster Linie die Frage, wie «die sozialen Kommuni-
kationsmittel angemessen – d. h. im Dienst der vollkommenen
Gemeinschaft – zu gebrauchen sind»17.

1.2. Gottesdienst und Medien: Gottesdienstübertragungen
und Internetgottesdienste

Interessanterweise erfreute sich die mediale Übertragung von
Gottesdiensten18 seit den Anfängen von Hörfunk und Fernsehen
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stets großen Wohlwollens von kirchenamtlicher Seite. Während
die deutschsprachigen Theologen die Praxis und die Möglichkeit
von Gottesdienstübertragungen immer wieder kontrovers disku-
tierten19, strahlte der Vatikan seit den Anfängen des Rundfunks
Gottesdienste mit dem Papst in die ganze Welt aus: 1931 wurde
gleichzeitig mit der Installierung der päpstlichen Rundfunkstation
Radio Vaticana mit regelmäßigen Hörfunkübertragungen von
Gottesdiensten aus Rom begonnen. Eine nennenswerte Diskus-
sion über die Berechtigung solcher Übertragungen hat es nie ge-
geben20. Auch die erste Gottesdienstübertragung im Fernsehen
im Jahr 1948 aus Notre Dame in Paris löste zwar in Deutschland
einen Sturm der Entrüstung aus, aber nicht in Rom. Fernseh-
übertragungen von Papstgottesdiensten wurden daher auch, so-
bald die technischen Möglichkeiten es zuließen, ohne Vorbehalte
ausgestrahlt21. Über die Videokanäle – allen voran kathTube und
den papsteigenen YouTube-Kanal – lassen sich annähernd alle
Gottesdienste, denen der Papst im Vatikan oder auf seinen viel-
fältigen Reisen vorsteht, verfolgen (bzw. mitfeiern)22.

Die neuen Möglichkeiten des Internets verändern allerdings
die bisherige Situation in grundlegender Weise: Nun stellt sich
nämlich nicht nur die Frage nach der Möglichkeit der Übertra-
gung eines Gottesdienstes via Internet, sondern – ganz neu und
deutlich von der bisherigen Fragestellung unterschieden – die
Frage nach der Möglichkeit einer Gottesdienstfeier im Internet.
Klären wir zunächst die Unterschiede:

1.2.1. Gottesdienstübertragung via Medium Hörfunk,
Fernsehen oder Internet 

 
Um eine «Gottesdienstübertragung» handelt es sich dann, wenn
folgendes Grundgeschehen gegeben ist: Es kommen Menschen
zusammen, um gemeinsam ihren Glauben zu feiern. Dieses Ge-
schehen wird mit Hilfe technischer Mittel aufgefangen und für
eine – zunächst nicht genau fassbare – Menge von Empfängern
ausgestrahlt. Diesen Empfängern wird dadurch die Möglichkeit
gegeben, von diesem gottesdienstlichen Geschehen Kenntnis zu
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erhalten und einen Eindruck zu gewinnen, obwohl sie am gottes-
dienstlichen Handeln vor Ort nicht unmittelbar teilnehmen. So
wurde z. B. die Begräbnisfeier von Johannes Paul II. im Jahr 2005
in voller Länge in die ganze Welt übertragen. Diese Begräbnis-
feier fand nicht zwecks dieser Übertragung auf dem Petersplatz
statt, sondern weil der Papst gestorben war und sich eine kaum
überschaubare Menge von Gläubigen in Rom eingefunden hatte,
um den Papst auf seinem letzten Weg zu begleiten. Zum einen
rangelten die Hörfunk- und Fernsehsender darum, dieses als
Hype empfundene Ereignis zu übertragen, andererseits zeigte
sich, dass unzählige Menschen über den ganzen Erdball verstreut,
Anteil an diesem Geschehen haben wollten. Deshalb wurden die
Ereignisse auf dem Petersplatz in alle Wohnzimmer und Cafés
der Welt über CNN und unzählige weitere Sender vermittelt.
Aber: Dieser Gottesdienst hätte auch dann stattgefunden, wenn
keine Kamera das Geschehen übertragen hätte, auch wenn sicher
die konkrete Gestaltung des Gottesdienstes selbst den fernseh-
spezifischen Bedürfnissen Rechnung getragen haben mag23.

Eine Gottesdienstübertragung im Medium Hörfunk, Fernse-
hen oder via Internet setzt also als Möglichkeitsbedingung voraus,
dass sich eine Gemeinde versammelt, um Gottesdienst zu feiern.
Die zur Gottesdienstfeier versammelten Gläubigen öffnen dieses
gottesdienstliche Geschehen für andere Gläubige (oder Interes-
sierte), die – aus welchen Gründen auch immer – nicht leibhaft,
sondern nur medial vermittelt, an diesem Geschehen teilhaben
können. In der Regel sind sich sowohl Zuschauer an den Emp-
fangsgeräten als auch Mitfeiernde vor Ort darüber bewusst, dass
ihre Teilnahme an diesem gottesdienstlichen Geschehen unter-
schiedlich ist. Bleiben wir bei unserem Beispiel: Die Empfänger
der medialen Übertragung nahmen nur indirekt an dem Gesche-
hen auf dem Petersplatz teil, obwohl sie u. U. von den zentralen
Handlungen visuell mehr wahrnehmen oder besser die Worte der
Verkündigung hören konnten als diejenigen, die erst in der Nähe
der Engelsburg einen Platz gefunden hatten. Und doch: Die
Empfänger der medialen Übertragung erhielten ausschließlich
durch die Übertragung einen Zugang zur Gottesdienst feiernden
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Gemeinde und waren sich auch darüber bewusst, dass sie medial
vermittelt an diesem Geschehen teilhatten.

Jede Übertragung eines Gottesdienstes – ob dies nun über die
traditionellen Sendevorrichtungen geschieht oder im Live-Strea-
ming-Verfahren, ist dabei völlig nebensächlich24 – setzt als Mög-
lichkeitsbedingung eine an einem konkreten Ort zu einer be-
stimmten Zeit versammelte Gemeinde voraus, die Gottesdienst
feiert. Auch wenn es immer wieder Überlegungen hinsichtlich
der Möglichkeit einer medial vermittelten Gottesdienstgemein-
schaft auch im Zusammenhang einer Gottesdienstübertragung
gibt25, wird zunächst nur dieses Tun der an einem Ort Versam-
melten als Gottesdienst verstanden26.

1.2.2. Gottesdienst via Internet – Internetgottesdienst

Von Gottesdienstübertragungen im Internet sind «Internetgottes-
dienste» abzugrenzen. Während von einer Gottesdienstübertra-
gung im Internet gesprochen wird, wenn das gottesdienstliche
Geschehen einer Gemeinde – z. B. die regelmäßigen Gottesdiens-
te am Sonntagmorgen im ZDF oder SF – via Internet übertragen
wird, wird unter einem «Internetgottesdienst» der Versuch ver-
standen, mehrere örtlich verstreute Internetnutzer zu einem be-
stimmten Zeitpunkt auf einer Website zu versammeln, um über
das oder im Internet einen Gottesdienst zu feiern. 

Die Möglichkeit eines Internetgottesdienstes setzt folgende
Prämissen voraus:

– Das Internet ist nicht einfach nur ein Informationsmedium,
sondern ein «eigenes Kommunikationsmedium ohne klare
Rollenverteilung von Anbieter und Nutzer», das «neue For-
men von sozial wirksamen Netzwerken schafft, die auch
ekklesial von Bedeutung sein können»27.

– Durch diese «strukturelle Realität des Internet als interak-
tives Medium» ist auch eine «Realität für die Grundvollzüge
eines ekklesiologischen Miteinanders – unter besonderer
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Berücksichtigung seiner liturgischen Feiergestalt»28 – mög-
lich.

 
– Es handelt sich dabei um Gottesdienstformen auf der Ebe-

ne des Internets im Rahmen seiner multimedialen Möglich-
keiten.

1.2.3. Die Fragestellung: Ist Gottesdienstfeiern
im Web möglich?

Mit der Etablierung des Internets ist ein deutlicher Wandel in der
Medienlandschaft zu konstatieren: Die ehemaligen «Empfänger»
sind selbst zu «Sendern» geworden, genauer: Das World Wide
Web ist zum «Mitmach-Web» geworden. Dadurch besteht grund-
sätzlich auch die Möglichkeit, dass sich Menschen im virtuellen
Netz zusammenschließen, um ihren Glauben zu feiern. Neue Fra-
genkomplexe ergeben sich: Kann man dieses Tun als «Gottes-
dienst» verstehen? Ist eine solche «Virtual Community» einer
räumlich-leiblichen Versammlung von Gläubigen gleichzusetzen?
Wie ist diese Gemeinschaft im virtuellen Raum zu fassen? Wie ist
die immer wieder postulierte «virtuelle Realität» überhaupt zu
verstehen? Wie verhält sich dieses Realitätsverständnis zur Feier
von Gottesdienst im christlichen Verständnis, das als Einbruch
der Transzendenz in diese Zeit verstanden wird?

2. Web 2.0: Grundlagen und Herausforderungen für die Frage
nach der Möglichkeit von Internetgottesdiensten

 
2.1. Zur Geschichte des Internets

Das Internet ist vorderhand ein Metanetzwerk von Computern,
das verschiedenste in Hardware, Betriebssystem und Anwen-
dungen durchaus unterschiedliche Computernetzwerke durch ein
festes Regelwerk von Kommunikationsprotokollen (TCP/IP29)
verbindet. Der Sinn dieses Metanetzwerks von Computern be-
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steht in den Netzanwendungen. Im «Request for Comments»
(RFC)30 1206 ist festgehalten: «The Internet is a large collection
of networks (all of which run the TCP/IP protocols) that are tied
together so that users of any of the networks can use the network
services provided by TCP/IP to reach users on any of the other
networks»31. Damit ist das Internet aber nicht nur ein Netzwerk
von Netzwerken, sondern «darüber hinaus die Gemeinschaft
seiner Nutzer wie auch die Gesamtheit der über die Netzwerke
nutzbaren Ressourcen»32.

Die Geschichte des Internets beginnt im Jahr 1957 mit dem
Start des sowjetischen Sputnik-Satelliten. Für die USA war die
Situation, technologisch von der Sowjetunion überholt worden zu
sein, ein Schock. Präsident Dwight Eisenhower reagierte mit der
Gründung der ARPA (Advanced Research Projects Agency) mit
dem Ziel, die angewandte Forschung in akademischen und uni-
versitären Einrichtungen besser zu koordinieren. Dort entstand
«die Vision, dass Computer mit menschlichen Benutzern inter-
aktiv zur Unterstützung von Entscheidungsprozessen verwendet
werden sollten»33. 1967 schlug ein Mitarbeiter vor, «die zur Kom-
munikation erforderlichen Angaben vom Computer auf ein spe-
zielles Gerät – einen so genannten Interface Message Processor
(IMP) – auszulagern und die Computer über ein Netz von IMPs
miteinander zu verbinden»34. Parallel wurde von anderen For-
schungsgruppen an Konzepten für den Aufbau robuster Kom-
munikationsnetze gearbeitet und Anwendungen diskutiert. 1971
wurde die erste E-Mail-Software entwickelt. Im gleichen Jahr er-
schienen die ersten Spezifikationen zum entfernten Einloggen in
andere Rechner. 1973 gab es die ersten Möglichkeiten, eine Art
Chat zu führen, gefolgt von der Anwendung Usenet News, ein
Dienst, der Nachrichten in ein Forum stellte und die Möglichkeit
zur Diskussion bot. In den 1980er Jahren realisierten sich immer
mehr auf TCP/IP-Protokolle aufgebaute Netze. 1983 wurde das
Domain Name System (DNS) zur Verwaltung von Rechnerna-
men eingeführt. 
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2.2. Anwendungen im Internet: Das World Wide Web

Die heute wichtigste Anwendung im Internet ist das World Wide
Web, das am CERN in Genf ab 1989 entwickelt wurde. Das
WWW hat dem Internet zum weltweiten Durchbruch verholfen.
Mit der Implementierung des HTML-Codes35 als allgemein zu-
gänglicher Sprache ist es möglich geworden, verschiedene Doku-
mente (digitalisierte Texte, Bilder, Klänge, Filme etc.) miteinander
zu verknüpfen. Damit ist ein System geschaffen, welches das
Sammeln, Verwalten und Aktualisieren von Wissen organisiert.
Jedes Webdokument ist durch Verweise (Hyperlinks36) so mit-
einander verbunden, dass ein blitzschneller Zugriff unter den
Dokumenten ermöglicht wird (Hypertext)37.

In den ersten zehn Jahren (1994–2004) entwickelte sich das
Internet zu einer weltweiten Informationsquelle und damit zum
«Zentralnervensystem der Informationsgesellschaft»38. Den Nut-
zern des WWW wurden über die Inhalte hinaus, die von Unter-
nehmen, Providern oder Online-Anbietern bereitgestellt wurden,
nur beschränkte Gelegenheiten für benutzerspezifische Beiträge
geboten. Interaktivität war fast ausschließlich nur über die einge-
stellten Inhalte möglich39. Hier sind Veränderungen zu konsta-
tieren, die durchaus mit dem Prädikat «Paradigmenwechsel» zu
belegen sind: Aus der Informationsplattform ist eine Mitmach-
plattform geworden.

2.3. Das Phänomen Web 2.0

Nach dem Zerplatzen der Dot-Com-Blase im Herbst 2001 sahen
viele das Web als überbewertet an. Doch das Web erwies sich als
wichtiger denn je. Die Veränderungen im WWW spiegeln sich
vor allem in neuen Anwendungen und Diensten wider, die das
WWW als technische Plattform nutzen. Diese Anwendungen
unterscheiden sich teilweise so deutlich von den vorhergehenden,
dass man nun vom Web 2.0 spricht. Der Begriff Web 2.0, der auf
den Softwareentwickler Tim O’Reilly zurückgeht40, fasst eine Rei-
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he unterschiedlicher Anwendungen und Dienste zusammen, die
auf Phänomenen wie «Netzwerkeffekt»41, «Kollektive Intelli-
genz»42, «The Long Tail»43 etc. aufbauen44. Die Web-2.0-Angebote
– zu den bekanntesten gehören die Onlineenzyklopädie Wiki-
pedia, die Social-Communities MySpace, Facebook, StudiVZ und
das Videoportal YouTube – leben von der Beteiligung der Nutzer
und Nutzerinnen. Im Gegensatz zu den Anwendungen der ersten
Generation45 werden die Inhalte zum großen Teil von den Nut-
zern selbst zur Verfügung gestellt (user-generated content46):
«Beispielsweise veröffentlichen immer mehr Menschen Texte in
Form eines Weblogs, bewerten und kommentieren die Beiträge
anderer Weblogs oder sonstiger Dienste (Digg, MySpace, Qype),
katalogisieren und kategorisieren Fotos (Flickr), Lieder (fast.fm)
und Lesezeichen (Del.icio.us) und bauen letztendlich durch die
direkte oder indirekte Kommunikation und Interaktion soziale
Netzwerke auf»47. Neben diesen inhaltlichen Eigenschaften, die
das Web 2.0 von der ersten Generation der Anwendungen im
Internet unterscheidet, haben sich auch die technischen Eigen-
schaften verändert: Die Web 2.0-Anwendungen werden auf einer
Webplattform angeboten und sind ohne Zugang zum Internet
meist nutzlos. Für den Nutzer hat dies den Vorteil, dass die In-
stallation der eigentlichen Software nicht notwendig ist, da sie nur
bei den Dienstbetreibern aktiv ist. Dass dies für unseren Zusam-
menhang nicht nebensächlich ist, zeigt folgender Umstand: «Ge-
rade größere Web 2.0-Anwendungen verfügen zudem über offe-
ne Programmierschnittstellen (application programming interfaces,
APIs), die es Dritten ermöglichen, neue Funktionen für den
Dienst zu entwickeln. Insbesondere soziale Netzwerke wie Face-
book und MySpace erfreuen sich vieler solcher Zusatzfunktionen,
die nicht vom Dienstbetreiber entwickelt wurden. Dadurch kann
die Funktionalität der Software viel schneller entwickelt werden,
als es einem einzelnen Unternehmen möglich wäre»48. Das Web
stellt also nicht mehr nur Texte, Bilder, Musik und Filme online
zur Verfügung, sondern lebt vom Beitrag aller Nutzer. Das hat
unbestreitbar neben ökonomischen insbesondere gesellschaftliche
Konsequenzen49.
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Sechs Anwendungsformen des Web 2.0 können unterschieden
werden50:

1. Virtuelle Spielewelten: In einer künstlich gestalteten internet-
basierten Welt bewegt sich der User mit einer persönlichen,
von ihm selbst gestalteten Figur (Avatar). Die Nutzer gestalten
aktiv diese virtuelle Welt. Die bekannteste virtuelle Spielewelt
ist «Second Life»51.

2. Weblogs: Weblogs (auch einfach kurz Blogs) sind ursprünglich
virtuelle Tagebücher. Meist sind es private Onlineangebote, in
denen der Blogbetreiber (der Blogger) eigene Beiträge (Texte,
Bilder etc.) publiziert, die von den Lesern kommentiert und
mit anderen Weblogs verlinkt werden können. So stellen die
Weblogs mittlerweile Content-Management-Systeme52 dar, die
große Möglichkeiten der Vernetzung bieten (Permalinks53,
Kommentare, Trackbacks oder Pinkbacks54). Immer bedeu-
tender werden RSS-Feeds55. Die Gesamtheit aller Weblogs
wird als Blogosphäre56 bezeichnet57.

3. Wikipedia: «Wiki» ist hawaiianisch und bedeutet «schnell».
«Wikis» sind offene Content-Management-Systeme, die den
Besuchern einer Website nicht nur das Lesen, sondern auch
die Bearbeitung von Inhalten ermöglichen. So sind Plattfor-
men entstanden, die ein kooperatives Arbeiten an Texten und
Hypertexten erlauben. Wichtigstes Beispiel ist die Online-En-
zyklopädie Wikipedia58.

4. Bilder- und Video-Communities: Die bekannteste so genannte
Media Sharing Plattform ist YouTube. Dort können die Nut-
zer eigene Videos präsentieren und miteinander vernetzen.
Eine wichtige Funktion auch hier: die Möglichkeit zur Bewer-
tung und Kommentierung.

5. Soziale Netzwerke / Social Communities: Social-Networking-
Plattformen dienen in erster Linie dazu, soziale Beziehungen



154

abzubilden, zu pflegen und zu verwalten sowie neue Bezie-
hungen zu schaffen. In sozialen Netzwerken – privat: z. B.
Facebook oder StudiVZ oder beruflich: z. B. Xing oder Lin-
kedIn – präsentieren sich die User mit einem eigenen Profil
und können vielfältige Funktionen zur Vernetzung, Kontakt-
pflege oder Kommunikation mit anderen Mitgliedern dieses
Netzwerkes nutzen59.

6.  Soziale Lesezeichensammlungen (Social Bookmarking oder Social
Tagging): Die Nutzer stellen ihre persönlichen Lesezeichen
(Bookmarks) der Webgemeinde auf bestimmten Plattformen
zur Verfügung und versehen sie mit Schlagwörtern oder Tags
(delicious; Digg; Mister Wong oder Furl). 

Aus Sicht der Nutzer bedeutet Web 2.0 eine neue Philosophie der
Internetnutzung bzw. des Umgangs mit den Inhalten: Das Web
ist ein Ort, an dem sie aktiv interagieren. Der Nutzer und seine
Beiträge stehen im Zentrum60. Web 2.0-Plattformen zeichnen
sich durch folgende Eigenschaften aus61:

– Die Plattformen konzentrieren sich auf die User Generated
Contents. Der Konsument wird zum Produzenten.

– Jede Plattform bietet Funktionen, die es ermöglichen, Inhalte
zu evaluieren, zu bewerten und Rankings aufzustellen. «Mit
Hilfe dieser Mechanismen ermöglichen Web 2.0-Plattformen
eine schnelle Verdichtung und Vernetzung von individuellen
Meinungen zu einem kollektiven Meinungspool, welcher die
Meinung der Meinung widerspiegelt»62.

– Plattformen bieten Funktionen zur Vernetzung untereinander
und zur Abbildung von sozialen Netzwerken.

Am Forschungszentrum für Medien- und Kommunikationsma-
nagement in St. Gallen folgern Miriam Meckel und Katarina Sta-
noevska-Slabeva: «Web 2.0 ist mehr als eine neue technische Ent-
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wicklungsstufe des Internet. Es ist die technologische Möglichkeit
der unregulierten, demokratisierten und vernetzten Kommunika-
tion. Diese Entwicklung wird unsere Kommunikationsverhält-
nisse und -gewohnheiten verändern – ebenso wie uns selbst»63.

2.4. Die Nutzungsgewohnheiten: «Digital Natives»
 und «Digital Immigrants» 

Das US-amerikanische PR-Unternehmen Edelman führt jährlich
weltweite Umfragen durch, um zu erheben, wieviel Vertrauen
Menschen in Politik, Wirtschaft und Organisationen haben. U. a.
wird dabei auch das Vertrauen in «die Medien» erfragt. Insgesamt
dokumentiert das aktuelle «Edelman Trust Barometer» für das
Jahr 2009 einen deutlichen Verlust an Vertrauen und Glaubwür-
digkeit bei den Menschen vor allem in den USA und in Europa64.
Nach wie vor werden die klassischen Medien Fernsehen, Hör-
funk und Tageszeitung als die glaubwürdigsten Informationsquel-
len eingestuft. Doch erste Anzeichen weisen darauf hin, dass hier
ein Wandel ansteht: Die Kohorte der 14- bis 29-Jährigen bevor-
zugt eindeutig das Internet als erste Informationsquelle65. Ähnlich
auch die Ergebnisse in Deutschland: 96,1% der 14- bis 29-Jäh-
rigen nutzen regelmäßig das Internet – so die ARD/ZDF-On-
linestudie 2009 –, bei den 30- bis 49-Jährigen sind es 84,2%, und
bei den Über-50-Jährigen liegt der Anteil der Internetnutzer
mittlerweile bei 40,7%. Der Gesamtanteil der Internetnutzer in
Deutschland ist auf 67,1% (2008: 65,8%) angestiegen66. Für die
Schweiz lassen sich ähnliche Zahlen belegen: 91% der 14- bis 19-
Jährigen bewegen sich regelmäßig im Internet. 81,3% der Schwei-
zer Bevölkerung ab 14 Jahren geben sogar an, das Internet min-
destens einmal im Monat benutzt zu haben; täglich oder mehr-
mals in der Woche nutzen es immer noch 73,2%67. 

Nach den Nutzungszwecken befragt, geben die meisten On-
liner an, das Internet für den E-Mail-Verkehr und als Informa-
tionsquelle zu nutzen. Aber: 79% der 14- bis 19-Jährigen geben
an, wöchentlich Online-Communities aufzusuchen. Insgesamt
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widmen die Onliner 39% der Zeit, die für die Internetnutzung
angegeben wird, für die Kommunikation: Versand und Empfang
von E-Mails, Nutzung von Gesprächsforen, Chats und Online-
Communities. Unterhaltungsangebote – das meint das Abrufen
von Audios und Videos und die Teilnahme an Onlinespielen –
machen 30% der Internetzeit aus. Der durchschnittliche Online-
nutzer verbringt 22% der Zeit mit mehr oder weniger zielge-
richteter Suche nach Informationen und 8% mit «kommerziellen»
Aktivitäten (Onlineshopping, Onlinebanking, Teilnahme an Auk-
tionen)68.

Dass dies nicht nur Zahlen sind, sondern diese einen sich an-
bahnenden Paradigmenwechsel ankündigen, wird deutlich, wenn
der Fokus der Betrachtung auf die Unterschiede in der jungen
und älteren Generation gelegt wird. Man spricht heute von den
«Digital Natives», um das Verhältnis der Jüngeren zum Internet
zu beschreiben, das sich erheblich von dem Verhältnis der Älte-
ren unterscheidet. 

«Digital Natives» oder «always on» sind zwei Etiketten, mit
denen die junge Generation gern belegt wird69. Im Unterschied
zu den «Digital Immigrants», die sich den Umgang mit den digita-
len Medien (mühsam) aneignen mussten, sind Kinder, Jugend-
liche und junge Erwachsene unter 30 mit den neuen digitalen Me-
dien aufgewachsen. Sie integrieren sie selbstverständlich in ihren
Alltag und fühlen sich ohne Internet «off»70. Diese «Digital Na-
tives» (auch die Net Generation genannt) sind es gewohnt, Infor-
mationen schnell zu empfangen und parallel Multitasking zu be-
treiben. Computerspiele, E-Mails, Internet, Handy und Instant
Messaging (ICQ, MSM-Messenger oder AIM71) beeinflussen ih-
ren Sozialisationsprozess: «Die allgegenwärtige Ausstattung und
massive Interaktion legen nahe, dass sich andere Denkmuster und
ein fundamentaler Unterschied in der Verarbeitung von Informa-
tionen entwickeln»72. Daher versucht die Netzforschung durch
qualitative Untersuchungen zu erschließen, was die quantitativen
Daten bedeuten. Es geht dabei um die Frage der «Nutzungs-
qualität», d. h. um «Internetkompetenz» (wie gut kommen junge
Nutzer mit multimedialen Anwendungen zurecht), um «User-Ex-
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perience» (wie erleben sie die Nutzung der Multimedien) und um
entwicklungspsychologische Aspekte73. Die bisherigen Untersu-
chungen ergeben, dass das Internet bereits für die 14- bis 16-jäh-
rigen Jugendlichen «zum Alltagsmedium geworden [ist], in dem
nicht nur ständig neue Informationen und Unterhaltung gesucht,
sondern auch soziale Kontakte geregelt werden und vielfältige
Kommunikation stattfindet»74. Für die ältere Generation gilt das
Fernsehen als «Allroundmedium», es dient sowohl der Unterhal-
tung als auch der Information und genießt das fast uneinge-
schränkte Vertrauen der Bevölkerung. Dieses Image des Fernse-
hens ist in seiner Absolutheit «vergleichbar mit dem Image, das
die unter 30-Jährigen dem Internet zuschreiben»75. Schon dies
begründet die große digitale Kluft zwischen den «Digital Natives»
und den «Digital Immigrants»76.

Das Internet hat die Prozesse und Systeme der interpersona-
len, gruppenbezogenen und massenmedialen Kommunikation
tiefgreifend verändert77. Es ist damit zu rechnen, dass sich das
Medienverhalten der jüngeren Generation als wegweisend erwei-
sen wird78.

2.5. «Community»: Kennzeichen eines kulturellen Wandels

Kommunikations- und Medienwissenschaftler sind sich einig:
Das Web 2.0 stellt nicht einfach nur eine technische Weiterent-
wicklung einer Internetanwendung dar, sondern ist Kennzeichen
eines kulturellen Wandels79.

Zuvorderst haben sich die Kommunikationsstrukturen ver-
ändert. Doch diese sind Indiz für einen tiefgreifenden Wandel im
Selbst- und Weltverständnis. Dass dieser Wandel nicht erst Zu-
kunftsmusik ist, sondern längst Gegenwart, offenbart der Blick
auf das Medienverhalten der «Digital Natives»: Es lässt sich ein
Strukturwandel der sozialen Integration von (klein)räumlich de-
finierten Gemeinschaften (z. B. in dörflichen Strukturen oder
städtischen Nachbarschaften) hin zu sozialen Netzwerken fest-
stellen. Entstanden sind Social Communities, definiert als «net-
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works of interpersonal ties that provide sociability, support, in-
formation, a sense of belonging and social identity»80.

Die Netzforschung81 belegt, dass auch internetbasierte Netz-
werke als echte, reale Gemeinschaften erlebt werden, die alle
Merkmale tragen, welche eine soziale Gemeinschaft in modernen
und postmodernen Gesellschaften ausmachen. Als echte, reale
Gemeinschaften werden sie schon deshalb erlebt, weil «die meis-
ten heute in der Praxis anzutreffenden sozialen Gruppen als Hy-
brid-Gruppen einzuordnen [sind], in denen Face-to-Face-Kontakte
mit Netzkontakten und sonstigen medialen Kontakten in unter-
schiedlichen Mischungsverhältnissen kombiniert werden»82.

Kanalreduktions-Theorien gehen davon aus, dass eine com-
putervermittelte Kommunikation stets ein defizitärer Ersatz für
das direkte Gespräch von Angesicht zu Angesicht darstelle. E-
Mail, SMS oder Twitter lieferten kein besonders lebendiges Bild
des Gegenübers, da nonverbale Kommunikationskanäle fehlten.
Entgegen dieser Theorien haben medienpsychologische For-
schungen herausgearbeitet, dass zum einen internetgestützte
Kommunikation persönliche Kontakte nicht verdrängt, sondern
ergänzt und zum anderen «mediatisierte Kontakte mündlichen
Gesprächen hinsichtlich ihrer Kommunikations- und Beziehungs-
qualität nicht grundsätzlich unterlegen, sondern unter bestimmten
Bedingungen sogar überlegen sein können»83. Computervermit-
telte Kommunikation erweist sich nämlich nicht nur begrenzend,
sondern gleichzeitig auch entgrenzend.

3. Das Internet und eine medial vermittelte
 Gottesdienstgemeinschaft 

«Digital Natives» suchen im Web neben Information vorrangig
Gemeinschaft. Das ist auffällig und unterscheidet die jüngere Ge-
neration von der älteren (das sind hier die ab 30-Jährigen). Die
Auswirkungen dieser selbstverständlichen Vernetzung in Social
Communities sind nicht genau vorhersehbar. Kirchliche Jugend-
arbeit hat sich zwangsläufig schon längst umgestellt. Wer die Ju-
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gendlichen erreichen will, muss heute in Facebook, StudiVZ oder
SchülerVZ vertreten sein. Flyer zu drucken oder per E-Mail für
Veranstaltungen zu werben, erweist sich immer mehr als über-
flüssig. Heute wird sich der für die Jugendarbeit Verantwortliche
eher mit einem iPhone ausstatten und so jederzeit online sein
können. Aber: Hat die Vernetzung über Social Communities auch
Auswirkungen auf das Verhalten von jungen Menschen zu gottes-
dienstlichen Fragen? Wird es der «Digital Generation» selbstver-
ständlich werden, im Internet Gottesdienst zu feiern? 

3.1. Das Postulat: Ein Gottesdienst im Internet ist möglich!
  

3.1.1. Das Internet als liturgisches Handlungsfeld

Der Liturgiewissenschaftler Stefan Böntert hat auf dem Gebiet
«Gottesdienst und Internet» Pionierarbeit geleistet. In seiner
Dissertationsschrift «Gottesdienst und Internet»84 reflektiert er
die Möglichkeit einer medial vermittelten Gottesdienstgemein-
schaft: «Virtual Communities» müssten als reale Orte gestaltge-
wordener Kirche verstanden werden, in denen es nicht nur Got-
teserfahrung gebe, sondern auch gottesdienstliche Feiern möglich
seien. «Mit einer Internetgemeinschaft kann Gottesdienst gefeiert
werden»85, denn das Internet sei «ein möglicher Ort der Verge-
genwärtigung der Selbstoffenbarung Gottes»86 – so seine These.
Der Technik komme dabei die Rolle eines Vermittlers zu, der
«einen Zugang zu sinnstiftendem Orientierungswissen für das Le-
ben eröffnet»87.

Die Versammlung zur Feier eines Internetgottesdienstes
geschehe zwar nicht an einem genau bestimmbaren, räumlich
fassbaren Ort, sondern überräumlich – eben im Internet. Ge-
meinschaft werde dadurch hergestellt, dass sich eine Reihe von
Personen zu einem bestimmten Zeitpunkt auf einer bestimmten
Plattform einloggen. Er fasst diese sich online bildende Gemein-
schaft als «virtuelle Gemeinschaft», die einer physischen Ver-
sammlung an einem bestimmten Ort gleichgesetzt werden könne.
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Deshalb sei das Tun dieser Gemeinschaft auch als «Gottesdienst»
zu begreifen. Die Interaktivität des Internets ermögliche die Parti-
cipatio actuosa der Mitfeiernden, die mehr sei als ein bloßes reli-
giöses Tun88.

Deshalb: «Das Internet kann unter Berücksichtigung bestimm-
ter theologischer Prämissen als ein liturgischer Handlungsraum
in Dienst genommen werden»89.

3.1.2. Internetgottesdienst konkret: Beispiele und Erfahrungen

«Per Mausklick in die Kirche» ist eine Publikation überschrieben,
die anlässlich des 10-jährigen Bestehens der Internetkirche St. Bo-
nifatius in www.funcity.de erschienen ist, in der die Autoren ihre
langjährige Erfahrung mit City-Pastoral im Internet zusammen-
trugen90. Die Online-Kirche der virtuellen Welt von funcity kann
auf durchaus nennenswerte Zugriffszahlen verweisen91. Einge-
bettet in ein differenziertes Seelsorgekonzept werden dort auch
«Online-Wortgottesdienste» angeboten. Der erste fand Weih-
nachten 1998 mit ca. 300 Teilnehmenden statt92, ab Januar 2004
als monatliches Angebot zu später Stunde am Sonntag93. Es ist
ein Angebot, «das sich in seiner Gestaltung an der Vesper und
Komplet orientiert und die Kirchen-Chatter interaktiv in den
Gottesdienst einbezieht»94. Die Elemente des Online-Gottes-
dienstes sind: Begrüßung (liturgischer Gruß, Kreuzzeichen),
Hymnus/besinnlicher Text, Rückblick in die vergangene Woche,
Gebet, Evangelium, Schriftgespräch, Dank und Fürbitten, Vater-
unser, Segen95. Dieser Online-Gottesdienst ist interaktiv gestaltet,
d. h. «dass ähnlich wie beim Gottesdienst in der Kirche Priester
und Gemeinde miteinander in Beziehung treten und die Gemein-
de aktiv am gottesdienstlichen Geschehen mitwirkt»96. Diese akti-
ve Teilnahme äußert sich nicht nur im Mitvollziehen der Akkla-
mationen und Antworten, sondern insbesondere in den Phasen,
in denen die Chatter eingeladen sind, einen frei formulierten Bei-
trag einzubringen.

In dieser Form hat der Online-Gottesdienst auf funcity bis
Sommer 2008 bestanden. Seit Mai 2009 wird vom Team des
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Klosters, das in funcity 2008 eingerichtet wurde, einmal monat-
lich eine Komplet in einer gegenüber der ursprünglichen Form
modifizierten Gestalt angeboten: Begrüßung, Kreuzzeichen,
Rückblick mit Dank und Anliegen, Gebet, Psalm, mein Wort
oder meine Zeile aus dem Psalm, Vaterunser, Segen97. 

Neben den expliziten Online-Gottesdiensten in funcity gibt es
einen Kirchen-Chat, der sich auch durch gottesdienstliche Ele-
mente auszeichnet. Zweimal wöchentlich findet dieser Chat zu
festen Zeiten statt. Um die Dynamik einschätzen zu können, die
sich bei einem solchen Chat ereignet, ein konkretes Beispiel: Zu-
fällig fiel einer dieser festen Termine auf den Abend des 11. Sep-
tember 2001. Der Chat war «durchgehend proppenvoll». Alle Bei-
träge ließen eine große Betroffenheit spüren. «Eine Frage nach
Gott, der so etwas zulässt, wurde mehrmals gestellt». Es ergab
sich wie von selbst: «Mehrere ChatterInnen flüsterten98 den
Wunsch nach gemeinsamem Gebet. Ab 22:45 (im Kasten links
mehrmals angekündigt) gaben wir Gelegenheit dazu. 15 Minuten
lang wurden ohne Pause und fast ohne Störungen Gebete ge-
schrieben, die dann ohne große Absprache um 23:00 in einem
vielstimmigen Vaterunser endeten. An einem so schrecklichen
Tag war das eine Sternstunde des fc-Chats und der Verbunden-
heit der fc-Gemeinde»99. 

Mittlerweile wird jeder Kirchen-Chat durch einen Gebets-
teil abgeschlossen. An einen Moment der Stille schließen sich
freie Fürbitten, das Vaterunser und ein Segen an. Diesem Gebets-
element wird gemeinschaftsstiftende Funktion beigemessen.
Hier werde besonders deutlich, «wie stark auch in einer virtuellen
Welt Glaubensgemeinschaft erfahrbar werden kann, wenn Chat-
ter füreinander beten und sich so stützen und gegenseitig tra-
gen»100. 

Vergleichbar mit funcity ist das Projekt «Kirche in virtuellen
Welten» der Erzdiözese Freiburg i. Br.: In Second Life ist St.
Georg, eine der drei romanischen Kirchen der Insel Reichenau,
errichtet worden, in der regelmäßig (zur Zeit sogar mittwochs
und sonntags) eine Komplet für und mit den Avataren angeboten
wird101.
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Im Unterschied zur Online-Kirche in funcity sind verschie-
dene Versuche, Internetgottesdienste zu platzieren, fehlgeschla-
gen. Mit großem Engagement wurde z. B. die Website www.in-
ternetgottesdienst.at betrieben102, in deren Zentrum ein monat-
licher Gottesdienst «auf der Ebene des technikbasierten Internet
mittels seiner audiovisuellen und interaktiven Ressourcen» stand,
eingebettet in «einen umfassenden Internetauftritt, der für den
Besucher ein reichhaltiges im weiten Sinne geistliches Angebot
zur Verfügung»103 stellte. 1997 begann man mit diesen Internet-
gottesdiensten, ab 1999 fanden sie regelmäßig statt. Bewusst wur-
de die Terminologie «Gottesdienst» gewählt: Das Tun derjenigen,
die sich zu einem bestimmten Zeitpunkt auf der Plattform tref-
fen, ist Gottesdienst, so die Überzeugung der Websitebetreiber104.
Im Zentrum dieser Internetgottesdienste standen – entsprechend
christlichem Gottesdienstverständnis – daher auch Lesung und
Gebet. Wann genau und warum dieses Projekt nicht mehr fort-
geführt wird, konnte nicht eruiert werden. Seit 2004 ist die Do-
main zu verkaufen.

Neben den genannten Beispielen kann auf Websites verwiesen
werden, die gottesdienstliche Elemente verwenden, aber im stren-
gen Sinn keine Internetgottesdienste sind: www.webandacht.de,
ein Projekt der EKD, stellt z. B. Meditationen und Andachten zur
Verfügung, die ein Nutzer, wann und wie er möchte, verwenden
kann; www.gebetsanliegen.de lädt den Nutzer ein, seine Anliegen
zu formulieren oder ein Gebet zu lesen. Derartige Websites gibt
es vielfach zu ganz unterschiedlichen Anliegen: www.beichte.de,
www.livenet.ch/gebet/Gebets-Newsletter.php oder www.big-
pray.de. Im Unterschied zu einem Gottesdienst, zu dessen
Grundelementen gehört, dass sich Glaubende versammeln, um
sich gemeinsam in die Nähe Gottes zu stellen, auf ihn zu hören
und ihm zu antworten, sind diese Websites eher einem Gebet-
buch vergleichbar, das der Einzelne aufschlägt.

Warum gelingt es z. B. funcity, den Online-Gottesdienst am
Leben zu erhalten, und anderen Projekten nicht? Die Soziologin
Nicola Döring verweist in ihrem Standardwerk «Die Soziologie des
Internet» auf einen wichtigen Umstand: Mit der Einrichtung eines
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Online-Treffpunktes entsteht noch keine Online-Gemeinschaft.
Auch eine virtuelle Gemeinschaft setzt ein Mindestmaß an öf-
fentlicher und wechselseitiger Kommunikation durch Stammnut-
zer voraus105. Bei funcity ist dies – zumindest im virtuellen Raum
– gegeben. Die Bewohner dieser virtuellen Stadt treffen sich auch
zu anderen Gelegenheiten und kennen sich vielfach aus anderen
Zusammenhängen. Sie bewegen sich in der virtuellen Stadt, gehen
shoppen, besuchen ein Museum, treffen sich auf dem Marktplatz
und gehen eben auch in die Kirche.

3.1.3. Herrenmahl online?

Die heikelste Frage der Fragen überhaupt: «Was würde passieren,
wenn jemand die Einsetzungsworte über Chat spräche und Chat-
teilnehmer gleichzeitig Brot und Wein zu sich nähmen?»106 Was
hier zwei evangelische Theologen ins Wort bringen, ist für das
katholische Denken sehr fremd. So schließt Stefan Böntert die
Möglichkeit, via Internet Eucharistie zu feiern, eigens aus. Für ihn
bleibt selbstverständlich, «dass sich die bestehenden basalen For-
men der Liturgie der Kirche, besonders die liturgische Feier der
Einzelsakramente, nicht ‹digitalisieren› oder für das Internet ope-
rationalisieren lassen» und damit auch «auf der Ebene des Inter-
net keine Eucharistiefeier» möglich ist107. 

Und doch muss konsequent weiter gedacht werden: Wenn
Gottesdienst feiern im Internet möglich ist, wo liegen die Gren-
zen dieses Feierns? Können Menschen via Internet nur zusam-
menkommen, um das Wort Gottes zu hören und gemeinsam zu
beten? Ist ein Segen via Internet wie der päpstliche Segen Urbi et
Orbi vom Petersplatz noch denkbar, ein sakramentliches Handeln
aber nicht? 

Die evangelischen Theologen spezifizieren noch ihre Frage
nach der Möglichkeit des Herrenmahls via Internet: «Wäre Chris-
tus dann gegenwärtig in Brot und Wein oder ist seine Präsenz
räumlich auf einen Radius um den Altar in der Ortsgemeinde
beschränkt? Was gewännen diese Gemeinden und was verlören
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sie dadurch?» Sie schließen ihren Beitrag mit folgendem Satz:
»Fragen – auf die Antworten noch gesucht werden».

3.2. Grundzüge christlichen Gottesdienstverständnisses –
 Internetgottesdienst 

Wichtige Fragen zu stellen, bedeutet noch nicht, auch wirklich
Antworten geben zu können. Unbestritten ist, dass heute das
Internet einen großen Fundort für religiöse Angebote darstellt.
Darüber hinaus kann man sich religiös betätigen, geistliche Im-
pulse via Clip, Text, Ton, Bild etc. empfangen, sich über religiöse
Themen informieren oder austauschen: All das ist möglich. Und:
Man kann auch netzbasiert beten, oder besser: via Internet zum
Gebet eingeladen werden. Aber: Wird es den «Digital Natives» in
Zukunft selbstverständlich werden, auch Gottesdienste via Inter-
net zu feiern? Lässt das Ereignis «Gottesdienst» solche Überle-
gungen überhaupt zu?

Betrachten wir in kurzen Zügen die Grundkonstanten gottes-
dienstlichen Feierns in christlichem Verständnis und fragen auf
dieser Basis nach der Vereinbarkeit von Gottesdienst und Inter-
net.

3.2.1. Gottesdienst als Vergegenwärtigung des Heilshandelns
 Gottes in der Versammlung der Kirche 

Liturgie im christlichen Verständnis ist in all ihren unter-
schiedlichen Vollzügen zunächst zu charakterisieren als Ver-
sammlung der Kirche mit und um ihren Herrn Jesus Christus. Es
gehört zu den Grundlinien christlichen Gottesdienstverständ-
nisses, dass es Gott selbst ist, der die Einzelnen zur Gemeinde
Christi sammelt, in dem er sie zusammenruft und sich ihnen
heilvoll zuwendet. Die Versammlung selbst ist so bereits als Ant-
wort auf den Anruf Gottes zu verstehen.

Die Schriften des Alten und Neuen Testaments geben beredt
Zeugnis davon (so z. B. Ex 19,6; Dtn 4,10; Dtn 5,1 oder Neh 8).
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Die Versammlungen der Christen in neutestamentlicher Zeit
zeichnen sich durch eine besondere Qualität aus, denn in ihnen
ist Christus selbst gegenwärtig (Mt 18,20). Gegenwart Christi
bedeutet Gegenwart des Auferstandenen und Gegenwart seines
Heilshandelns. Alles, was im christlichen Gottesdienst geschieht,
ereignet sich als Aktualisierung von Leiden, Tod, Auferstehung
und Erhöhung Jesu Christi. Die Kirche bleibt bis zur Wieder-
kunft des Herrn am Ende der Zeiten in der Zeit des Heils – so
grundlegend für das Verständnis christlichen Gottesdienstes –,
«indem sie sich kraft des Heiligen Geistes zur Feier des – ihr vor-
ausgehenden – Pascha-Mysteriums je und je versammelt»108. «Ver-
sammlung» der Kirche bzw. zur Kirche wird damit zur grund-
legenden Kategorie, wie Gott je und je neu in die Geschichte der
Menschen tritt, indem er in der Kirche die dort Versammelten
mit den geschichtlich ergangenen Heilstaten verbindet. Die Litur-
giekonstitution Sacrosanctum Concilium (Art. 2) selbst verweist
auf das Gebetswort der Messe vom Letzten Abendmahl: «denn
sooft wir die Gedächtnisfeier dieses Opfers begehen, vollzieht
sich an uns das Werk der Erlösung» (MB [25]). So kann die Li-
turgie als Vergegenwärtigung und Fortsetzung des Heilshandelns
Gottes inmitten der Gemeinschaft der Glaubenden – donec venias
– begriffen werden109. Als höchster «Ausdruck und Offenbarung
des Mysteriums Christi und des eigentlichen Wesens der Kirche»
(SC 2) ist die Liturgie (SC 10) resp. die Eucharistie (LG 11) Quel-
le und Höhepunkt christlicher Existenz und gemeindlichen Le-
bens. 

Dieser Kern christlichen Liturgieverständnisses gilt grundsätz-
lich für die ganze Vielfalt gottesdienstlicher Vollzüge, denn – so
Odo Casel –: «Das Mysterium ist immer ganz»110. Immer, wenn
Christen sich bewusst in die Nähe Gottes stellen, auf ihn hören
und ihm antwortend begegnen, sind sie vom Pascha-Mysterium
umfangen. Denn: Das «Handeln Gottes ist, wie er selbst, immer
Eines, immer das Eine und je Ganze, immer das eine Angebot
seiner selbst und niemals weniger als er selbst, mögen die Situa-
tionen menschlicher Geschichte auch noch so unterschiedlich
sein»111.
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Da die Kirche als Gemeinschaft der Glaubenden aus der Li-
turgie, d. h. aus der Begegnung mit dem Herrn Jesus Christus,
lebt, ist es nicht beliebig, ob sich der Einzelne rufen lässt oder
nicht. Aus der sonntäglichen Versammlung zur Feier des Pascha-
Mysteriums, zur Danksagung und zum Lobpreis des Heilswerkes
Gottes in Jesus, dem Christus, baut sich Kirche auf. Ohne diese
Zusammenkunft kann Kirche nicht existieren. Papst Johannes
Paul II. bezeichnete deshalb die Liturgie als eine «Epiphanie der
Kirche»112.

Die sonntägliche Feier der Eucharistie ist der Mittelpunkt des
Lebens der Kirche. Sie ist die Versammlung der Gläubigen in
Zeit und Raum, die aus der Zerstreuung herausholt und die Ge-
meinde zu dem versammelt, was sie durch die Taufe geworden
ist: zum Leib Christi113. Keiner kann für sich allein diesen Leib
Christi darstellen; die eucharistische Versammlung erst macht die
einzelnen Gläubigen zu dem Leib Christi, denn die Kirche ist die
Gemeinschaft der durch den Glauben an Christus Versammelten.
Die Eingliederung in den Leib Christi, die Kirche, macht die
Feiernden zu «Teilhabern»114 am liturgischen Geschehen: Die
Christen sollen daher «diesem Geheimnis des Glaubens nicht wie
Außenstehende und stumme Zuschauer beiwohnen» (SC 42),
sondern die Liturgie voll, bewusst, fromm, fruchtbar, gemein-
schaftlich und tätig mitfeiern. Das Zweite Vatikanische Konzil
begründet die Forderung nach der Participatio actuosa aus dem
Wesen der Liturgie als der Feier der Vergegenwärtigung des
Pascha-Mysteriums und darin der Fortsetzung der Heilsgeschich-
te (SC 14)115. Wo «umfassende tätige Teilnahme erreicht wird,
erhält die Liturgie jenes Gesicht, das ihrem Wesen entspricht.
Sie ist eine gemeinschaftliche Feier, in der alle ihre Aufgaben
wahrnehmen und miteinander bezogen bleiben auf Gott und
den Herrn der Kirche»116. Darin wird deutlich, dass die liturgi-
sche Versammlung nicht auf sich selbst bezogen bleibt, sondern
auf Gott ausgerichtet ist, der sich in Jesus Christus geoffenbart
hat117. 
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3.2.2. Unverzichtbare Grundkonstanten: Raum,
 Zeit, Körperlichkeit 

Konstitutiv für das gottesdienstliche Begegnungsgeschehen zwi-
schen Gott und Mensch ist die Dimension der Versammlung.
Gott selbst ruft die Menschen aus der Zerstreuung zusammen,
um sie als Gemeinschaft der Glaubenden anzusprechen und sich
in ihr begegnen zu lassen. Was bedeutet nun Versammlung kon-
kret? Konkret hinsichtlich Raum, Zeit und Körperlichkeit?
Bislang – also bevor das Web die Kommunikationsstrukturen
veränderte – war diese Frage klar zu beantworten: Versammlung
meint das Zusammenkommen von Menschen an einem bestimm-
ten Ort zu einer bestimmten Zeit; und zwar in leiblicher Ko-
präsenz. Kann auf diese leibliche Präsenz verzichtet werden? Ist
das gottesdienstliche Geschehen nicht auf Kommunikation unter
zeitlich und sozial leiblich Anwesenden angewiesen, sprich auf
Situationen, in denen Raum und Zeit zusammenfallen? Die Alt-
väter moderner Soziologie Peter L. Berger und Thomas Luckmann
bezeichnen die Face-to-Face Kommunikation als den «Prototyp
aller gesellschaftlicher Interaktion»118. Ist dies im Internetzeitalter
obsolet?

3.2.2.1. Raum und Zeit – Grundkonstanten
 gottesdienstlichen Feierns 

Kennzeichen christlicher Liturgie seit frühester Zeit ist der Vor-
rang der Zeit vor dem Ort: Es ist der Sonntag, der achte Tag als
Tag der Vollendung der Zeit, an dem die Christen zur Feier der
Eucharistie zusammenkommen; es ist der Abend und der Mor-
gen, an denen sich die Christen im Gebet auf Gott ausrichten.
Die Versammlung selbst ist der Ort der Gegenwart Gottes:
«Wisst ihr nicht, dass ihr Tempel Gottes seid und der Geist
Gottes in euch wohnt», ruft der Apostel der Gemeinde in Ko-
rinth entgegen (1 Kor 3,16; so auch Eph 2,21 oder 2 Kor 6,16).
Und doch hat sich jede Epoche ein Kirchengebäude geformt, wie
es ihrer Vorstellung von Liturgie entsprach119: Der Gottesdienst



168

«im Geist und in der Wahrheit» (Joh 4,24) schafft sich einen
definierten, umgrenzten und ausgegrenzten Ort, um sich zum
Gottesdienstfeiern versammeln zu können. «So wie gottesdienst-
liches Handeln den Lauf der Zeit durchbricht, Alltag-Zeit trans-
zendiert und sich seine eigene Zeit schafft, begründet es auch den
ihm eigenen Raum, den ausgegrenzten Fest-Bezirk, in dem es
buchstäblich ‹Raum greifen› kann. Umgekehrt gilt: So wie einmal
ausgegrenzte, kalendarisch codifizierte Fest-Punkte und Fest-Zeiten
dazu einladen und auffordern, sie festlich zu begehen, enthalten
auch Fest-Räume die permanente Aufforderung zu solch gemes-
sener, bedeutsamer ‹Begehung›»120.

Mitte der 1990er Jahre prophezeite der US-amerikanische In-
formatiker Nicolas Negroponte jedoch die Aufhebung räumlicher
Beschränkungen für soziale Interaktionen: «So wie der Hypertext
die Grenzen der gedruckten Seite aufhebt, wird das Postinfor-
mationszeitalter die Beschränkungen der Geographie überwinden.
Im digitalen Leben ist es nicht wichtig, zu einer bestimmten Zeit
an einem bestimmten Ort zu sein, da eine Übertragung der Orte
möglich werden wird»121. Tatsächlich ist seit Beginn der Moderne
der kommunikative Raum immer stärker vom Ort losgelöst, «in-
dem Beziehungen zwischen ‹abwesenden› Anderen begünstigt
werden, die von jeder gegebenen Interaktionssituation mit per-
sönlichem Kontakt örtlich weit entfernt sind», obwohl sie ihrer-
seits zugleich «von entfernteren sozialen Einflüssen gründlich
geprägt und gestaltet werden»122. Insbesondere für die «Digital
Natives» trifft diese Einschätzung zu: Das Web ist «ortlos und
überall, die in ihm ablaufenden Prozesse sind nahezu zeitlos, de-
zentral und beliebig umleitbar. Während Kommunikation norma-
lerweise durch Transportprobleme in Zeit und Raum gekenn-
zeichnet ist, gewinnt sie im Internet eine Unmittelbarkeit, die für
Telepathie charakteristisch ist: Das Internet … wird durch die
Ubiquität und Synchronität zu einer Art instantan kommuni-
zierendem Bewußtseinssystem, in dem Bewußtseins- und Kom-
munikationsleistungen telepathisch miteinander verschmolzen
sind»123. Sind damit im virtuellen Raum die Gesetze und Erfah-
rungen des euklidischen Raumes außer Geltung gesetzt?



169

Die Netzforschung belegt, dass auch die «Digital Natives»
nicht auf persönliche, direkte Kommunikation verzichten wollen.
Auch wenn Begegnungen im Web für sie einen großen Stellen-
wert einnehmen, so sind diese doch für sie nicht exklusiv, son-
dern Kommunikation via bzw. im Internet ergänzt ihre sonstigen
sozialen Beziehungen. So wie man sich über alle Themen des Le-
bens im Web austauscht, so auch über religiöse Fragen. Wenn die
Situation gegeben ist, kann es auch sein, dass man gemeinsam
betet, so wie man auch «ein Ritual vollziehen kann»124. Aber es
bleiben doch unüberwindbare Grenzen. In den Kunst- und Kul-
turwissenschaften wird seit den 90er Jahren des letzten Jahrhun-
derts – etwa zeitgleich mit den Prognosen der Entgrenzung jegli-
chen Raumes – ein performative turn ausgemacht, eine Hinkehr
zu allem Sinnlichen und Ausdrucksstarken125. Auch die Liturgie
wird wieder entdeckt als «ein expressives Ganzes aus Gesten,
Haltungen, rhythmischen Bewegungen oder ‹etwas tun› mit Ge-
genständen, wie Wasser, Salbe, Weihrauch», zu dem auch «ein
Ambiente aus Musik, Gesängen, Momenten der Stille, aus Licht
und Raum gehört»126. Dieser Perspektivenwechsel von der «Litur-
gie als Text» zur «Liturgie als Geschehen» zeigt sich als ökumeni-
sches Phänomen127. 

Es ist nicht auszumachen, welches Zeichen unserer Zeit be-
stimmender ist: die Entgrenzung des Raumes oder die Wieder-
entdeckung der Performativität allen Handelns. Aber es ist kaum
damit zu rechnen, dass das Internetzeitalter die Erfahrung von
Raum und Zeit für gottesdienstliches Handeln unwichtig werden
lässt. Schon jetzt allerdings zeigen sich die Auswirkungen der glo-
balisierten Kommunikation auf das Verhältnis zu Raum und Zeit.
Konkret bedeutet das: Zeit wird als verkürzt wahrgenommen; der
Raum hingegen als ausgeweitet. Dies erklärt die Neigung, den Ort
der Feier selbst zu wählen und nach Belieben zu wechseln. Ein
liturgisches «Nomadentum» ist die Folge, die Zugehörigkeit zu
einer bestimmten Territorialgemeinde tritt demgegenüber zurück.
Daher geht es auch an dem Grundempfinden der heutigen Zeit-
genossen vorbei, wenn von ihnen erwartet wird, regelmäßig –
Woche für Woche oder Monat für Monat – an einem Ort zu-
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sammenzukommen. Auch die Veränderungen der Zeitstruktur in
der Moderne128 hat Auswirkungen: Es fehlt «das Sich-Hineinbe-
geben in die Wiederholung, die gleichsam die Seele des liturgi-
schen Lebens ist»129. Liturgie lebt davon, dass man sie immer wie-
der ausübt, und sich damit einübt in ein hörendes Stehen vor
Gott, in ein Leben der Relation zwischen Schöpfer und Ge-
schöpf.

3.2.2.2. Körperlichkeit

Eng verflochten mit dem Thema Raum ist die Frage nach der
Notwendigkeit des leibhaften Dabeiseins, ein Themenbereich,
den Stefan Böntert als das Reizthema in der Diskussion um In-
ternetgottesdienste bezeichnet. Seine These lautet: «‹Leiblichkeit›
ist eine Grunddimension des Gottesdienstes. Im Internet entsteht
ohne einen direkten Bezug zur Leiblichkeit ein religiös relevantes
Ritual als ein wirksames Geschehen»130. Unbestritten fordert die
gottesdienstliche Begegnung zwischen Gott und Mensch auch
äußere Handlungen, die in enger Verbindung zur inneren Haltung
stehen. Elementare leibliche Ausdruckshandlungen sind via Inter-
net jedoch nur begrenzt möglich. Doch trotzdem – so Böntert –
wird man «damit rechnen müssen, dass sie performativ, also ver-
ändernd wirken»131. Ist also von leiblicher Kopräsenz der Feiern-
den zu abstrahieren? 

Vor vorschnellen Rückschlüssen bewahrt der Blick auf den
Umgang mit dem Körper in der Gesellschaft. Hier ist gerade
nicht die Körperlosigkeit im Trend, sondern innerhalb des «iconic
turn»132 ist der Körper selbst zum Bild geworden. Der Körper
«erscheint nicht nur als Produkt, sondern auch als Agens der
Wirklichkeitskonstruktion»133. Dabei realisiert die Mediengesell-
schaft einen Körperbegriff, dessen Physis vor allem zur öffent-
lichen Inszenierung und sozialen Positionierung des Subjekts
dient134. Diesem Druck kann sich kaum jemand entziehen, auch
wenn nicht gleich jeder im Fitnessstudio oder beim Schönheits-
chirurgen an der Erscheinung seines Körpers arbeitet. Unbenom-
men gilt: Das Subjekt agiert als Körper, d. h. es stellt so Wirk-
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lichkeit her und erfährt sich in diesem Vorgang zugleich wieder
als Körper135. Davon lässt sich nicht so ohne weiteres abstrahie-
ren. Körperlose Kommunikation ist nicht gleich leibhafte Kom-
munikation. Internetgeleitete Kommunikation ist nicht gleich
Face-to-Face-Kommunikation136. Gottesdienst im Internet ist
nicht gleich Gottesdienst in leibhafter Kopräsenz.

Klaus Müller verweist in diesem Zusammenhang stets auf die
Bedeutung der Fleischwerdung des Wortes (Joh 1). Denn anders
als verschiedene Cyberphilosophen behaupten, kommt dem
Leib nach christlichem Verständnis große Bedeutung zu. Ver-
treter der Cyberphilosophie sähen den Leib als «fehlerhafte ‹wet-
ware›» (Feuchtausstattung/‹Wassersack›), die es auszuschalten
gelte, und rufen infolgedessen zum «Sturz der Materie» auf. «Heu-
te wird das Fleisch so gewissermaßen Wort», zitiert Klaus Müller137

und folgert: «Wenn dem so ist oder auch nur der Anspruch
erhoben wird, dass dem so sei, dann steht die Theologie generell
und die Liturgik speziell an dieser Stelle vor der Aufgabe fälliger
Grenzziehungen»138.

3.2.2.3. Möglichkeitsbedingung: Gemeinschaft 

Zur Beschreibung von Interneterfahrungen haben sich interes-
santerweise Raum-Metaphern etabliert: In Anlehnung an den
Science-Fiction-Roman «Neuromancer» von William Gibson139

wird das gesamte Internet als Cyberspace140 bezeichnet. Die
Metapher legt nahe: Wer diesen Cyberspace betritt, verlässt
die Realität und begibt sich in eine «virtuelle Realität», wobei die
Virtualität nicht als irreal oder fiktiv angenommen wird141.
«Virtualität» sei «das Jenseits im Diesseits als Idee, die sich ver-
wirklichen lässt, aber auch als Gedanken, Text, Bild und Ton
realisierbar sein/werden kann», so der medienphilosophische
Gedankengang142. Die Folge ist eine «Verflüssigung des Wirk-
lichkeitsbegriffs»143, bei dem «die Annahme einer eigentlichen
Wirklichkeit als so falsch gilt wie die Gegenthese, dass es über-
haupt nur noch Schein gebe und Realität als solche ausgelöscht
sei»144. 
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Der Begriff der «virtuellen Realität» schließt die Annahme
einer «virtuellen Gemeinschaft»145 ein: «Virtuelle Gemeinschaften
konstituieren sich durch wiederholte, regelgeleitete Kommunika-
tion an einem virtuellen Ort»146. Der Umgang der «Digital Na-
tives» mit den Online-Communities zeigt, dass diese virtuellen
Gemeinschaften für sie in gewisser Weise sehr real sind: In ihnen
erfahren sie ein hohes Maß an emotionaler Unterstützung und
das Gefühl der Zusammengehörigkeit. Für die Soziologin Nicola
Döring ist deshalb der virtuelle Raum ein «Vermöglichungsraum,
in dem sich menschliche Potentiale entfalten können, die sonst
brach liegen»147: In virtuellen Kommunikationsräumen – d. h. in
den Online-Communities – seien Beschränkungen der Face-to-
Face-Kommunikation aufgehoben, so dass sich neue Optionen
eröffnen. Doch Nicola Döring weist auch auf einen für die Ge-
samtbetrachtung nicht zu vernachlässigenden Faktor hin: «in der
Regel wird Online-Kommunikation in den Dienst realweltlicher
Anliegen gestellt, sind Offline- und Online-Kommunikation mit-
einander verbunden»148. Gemeinschaft im virtuellen Raum scheint
doch auf eine gewisse Verankerung im realen Leben angewiesen
zu sein. Obwohl die «Digital Natives» die Online-Communities
als reale Gemeinschaften erleben, so benötigen sie doch immer
wieder die Verankerungen ihrer «Freundschaften»149 im Hier und
Jetzt von Raum und Zeit. 

Was bedeuten diese Beobachtungen im Zusammenhang mit
der Feier der Liturgie? Gehen wir ins Zentrum katholischer Li-
turgie: Besonders in der Feier der Eucharistie weiß die konkret
zur Feier versammelte Gemeinschaft sich verbunden mit der gan-
zen irdischen und himmlischen Kirche. Mitten im Eucharisti-
schen Hochgebet bringt sie diese «raum- und zeitübergreifende
Opfer- und Kommuniongemeinschaft»150 in dreifachem Memen-
to – im Memento ecclesiae, im Memento sanctorum und im
Memento mortuorum – zum Ausdruck. Diese Gemeinschaft mit
der ganzen Kirche aller Orte und aller Zeiten ist jedoch nicht
bloß virtuelle Gemeinschaft, sondern konkretisiert sich in der
Ortskirche als Realisierung der ganzen Kirche an einem konkre-
ten Ort: «in der zur Eucharistie versammelten Ortskirche ist die
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ganze Kirche da; jede eucharistische Versammlung ist die katho-
lische Kirche (d. h. die Kirche in der Fülle ihres Seins), da sie in
communio steht mit der Gemeinde der Apostel und den Ge-
meinden vor ihr (Katholizität der Zeit) und mit den eucharisti-
schen Versammlungen der übrigen Ortskirchen (Katholizität im
Raum)»151. Diese Gemeinschaft im Feiern geht sogar nach ka-
tholischem Verständnis so weit, dass es keine eucharistische Ver-
sammlung gibt, die für sich isoliert stehen kann, sondern die
Ortskirche «existiert nur in der eucharistisch verwirklichten
Gemeinschaft (communio) mit allen übrigen Ortsgemeinden,
welche in der Eucharistie dasselbe Mysterium feiern»152.

Was für die Feier der Eucharistie aufgezeigt wurde, gilt im
gleichen Maß für alles gottesdienstliche Feiern. Ein Beispiel: Der
einzelne Beter der Tagzeitenliturgie weiß sich verbunden mit der
ganzen Kirche, die sich zu allen Zeiten des Tages und der Nacht
versammelt zur Verherrlichung Gottes, die emporsteigt aus der
freudigen Proklamation seiner Heilstaten: «Der Mächtige hat
Großes an mir getan, sein Name ist heilig» (Lk 1,49). Das Einge-
bundensein in das Gedenken, Loben und Danken der ganzen
Kirche ist auch hier keine rein spekulative Dimension, sondern
bedarf je und je neu der konkreten, realen Erfahrung der Ver-
bundenheit und des gegenseitigen Getragenseins im gemeinsa-
men Loben und Danken. Beim gottesdienstlichen Feiern geht es
ja eben nicht darum, sich über Informationen oder Sachverhalte
auszutauschen, sondern es handelt sich um ein Geschehen, das
die herkömmliche Wahrnehmung übersteigt: «‹Gott› ist empirisch
nicht verfügbar und bedarf des – kommunikativen – Amens in
der Kirche»153.

Es bleiben Bedenken: Kann es gottesdienstliches Feiern im In-
ternet geben ohne reale Verortung in einer Feiergemeinschaft?

3.3. Fazit: Ergänzung statt Ersatz? Oder:
 Wie in Zukunft Gottesdienst feiern? 

Die bisherigen Überlegungen zeigen, dass die Frage der Möglich-
keit von Gottesdienstfeiern via Internet differenziert betrachtet
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werden muss. Weder ein klares Ja noch ein vehementes Nein sind
angebracht. Kaum möglich erscheint jedoch eine Etablierung von
Internetgottesdiensten, die ganz losgelöst wären von einer gottes-
dienstlichen Praxis, der eine leibhafte Versammlung zugrunde
liegt. Auch Stefan Böntert als Befürworter der Möglichkeit von
gottesdienstlichen Feiern im Internet ist weit davon entfernt, den
Gottesdienst in einer leibhaft erfahrbaren Gemeinschaft aufgeben
zu wollen. Aber er warnt vor schnellen Urteilen: «Das rituelle
Potential des Internet [sollte man nicht] voreilig zurückweisen,
sondern als einen (fraglos risikoreichen, aber unentbehrlichen)
Prozess der wechselseitigen Erprobung von christlich-liturgischer
Identität und neuen Ritualen in elektronischen Kontexten auf-
greifen». Seine zentrale These ist deshalb: «Christliche Internet-
rituale können eine Ergänzung und Erweiterung, aber kein Ersatz
für die Liturgie der Kirchen sein»154.

Man ist sicher gut beraten, die Veränderungen, die mit den
Neuen Medien verbunden sind, weiter kritisch zu beobachten
und – sofern möglich – zu begleiten. Naivität und reiner Fort-
schrittsglaube ist ebenso wenig angebracht wie rigoroser Kultur-
pessimismus. Es ist kaum zu erwarten, dass in Zukunft, wenn die
«Digital Immigrants» einmal ausgestorben sind, Gottesdienstfei-
ern in einer auch leibhaft erfahrbaren Gemeinschaft sich zuguns-
ten einer virtuellen Versammlung zum Lobe Gottes erübrigen
würde.

3.4. Ausblick: Künftige Forschungsfragen

Die Wochenzeitschrift «Die Zeit» brachte jüngst einen Artikel mit
der Überschrift «Fürchtet euch nicht vor dem Internet!», denn:
«Der Streit ums Internet ist kein Streit um die Natur des Inter-
nets, um seine Eigenschaften und Eigengesetzlichkeiten. Es gibt
keine Natur des Internets. Es gibt nur eine Menschennatur. Um
die Gestalt und die Möglichkeiten des Netzes streiten sich die
Menschen. Die einen wollen es so haben, die anderen anders»155.
Anknüpfend an dieses Votum wird sich auch christliche Theolo-
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gie weiterhin in diesen Disput um das Internet einschalten müs-
sen, denn so Klaus Müller, kritischer Vertreter einer Cyber-Theo-
logie, man könne im Horizont dessen, was in der christlichen
Theologie der Gegenwart «anthropologische Wende» heiße, «von
Gott nur dadurch reden …, dass man von der Verfassung des
Menschen spricht»156.

In diesem Horizont bedarf es für alle Fragen, die in den vor-
herigen Überlegungen dargelegt worden sind, weiterer Grund-
lagenforschung. Dieses betrifft in erster Linie die Dimension der
Versammlung, der Leiblichkeit und die Frage nach der Notwen-
digkeit einer Vielfalt resp. einer Vielfältigkeit von Gottesdiens-
t(en). Stefan Böntert plädiert für die «Erarbeitung von Leitkriterien
für eine verantwortete Investition in das rituelle Kapital des In-
ternet, die eine … Balance zu schaffen vermag zwischen den
Eigenkräften des Internet und einer rituellen Struktur, die für sich
in Anspruch nehmen kann, zum  Raum des Gottesdienstlichen zu
gehören»157.

Es brauche klare Maßgaben für die Qualität und Gestaltung
von Internetgottesdiensten seitens der Kirche, so sein Votum an
anderer Stelle158. Auch wenn bezweifelt werden darf, dass die Kir-
chen eine Autorität darstellen, die die Entwicklung des Internets
tatsächlich beeinflussen könnte, bleibt es unbestreitbar Aufgabe
der Kirche, durch entsprechende Praxis gestaltend und lenkend
zu wirken. Dazu allerdings sind weitere Auseinandersetzungen
mit dem Gesamtthema unerlässlich.
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Kommunikation, veröffentlicht im Auftrag des II. Vatikanischen Ökume-
nischen Konzils. Von den deutschen Bischöfen approbierte Übersetzung,
kommentiert von Hans Wagner (NKD 11), Trier 1971.

12 Vgl. Päpstlicher Rat für die Sozialen Kommunikationsmittel: Pastoralinstruk-
tion Aetatis Novae zur sozialen Kommunikation zwanzig Jahre nach Com-
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munio et Progressio, hrsg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz
(Arbeitshilfen 98), Bonn 1992.

13 Gleich der erste Artikel von Aetatis Novae spricht von den Medien als den
neuen Möglichkeiten für die Sendung der Kirche, vom Arbeitsinstrument
und «Mittel der Ermutigung». Vgl. dazu und zum Gesamtzusammenhang
Thomas H. Böhm: Religion durch Medien – Kirchen in den Medien und die
«Medienreligion». Eine problemorientierte Analyse und Leitlinien einer
theologischen Hermeneutik (PTHe 76), Stuttgart 2005, 19–26.

14 Päpstlicher Rat für die Sozialen Kommunikationsmittel: Ethik in der Sozialen
Kommunikation, hrsg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz
(Arbeitshilfen 153), Bonn 2000, Nr. 3.

15 Der Begriff «Neue Medien» lässt sich zwar nicht exakt von dem klassischen
Begriff der «Massenmedien» abgrenzen; das mit dem Begriff «Neue Me-
dien» Gefasste ist aber auch nicht mit den Massenmedien identisch. Die
technologischen  Innovationen – vor allem die Digitalisierung und Daten-
kompression, die Verbesserung der Übertragungs-, Wiedergabe- und
Speichertechnik und die Weiterentwicklung der Computertechnik – haben
die Kommunikationslandschaft revolutioniert. Im Unterschied zu den
klassischen Massenmedien wie Zeitung, Radio oder Fernsehen hat nun
jeder Einzelne die Möglichkeit, sich am Kommunikationsprozess direkt
zu beteiligen. Aus dem ehemaligen passiven Empfänger ist oder kann der
aktive Sender werden. Die Rollen innerhalb des Kommunikationsprozes-
ses sind nicht mehr klar vergeben. Dies stellt die eigentliche «Medien-
revolution gegenüber der Massenmediengesellschaft des 20. Jahrhunderts»
dar (Rafael Capurro: Ethik im Netz [Medienethik 2], Wiesbaden 2003, 170–
173).

16 Böhm: Religion durch Medien (Anm. 13) 28.
17 Ebd. 32.
18 Vgl. Birgit Jeggle-Merz: Gottesdienst und mediale Übertragung, in: Gottes-

dienst der Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft, Bd. 2: Theologie
des Gottesdienstes, hrsg. von Angelus A. Häußling / Martin Klöckener /
Reinhard Meßner, Regensburg 2008, 455–487. – Beiträge jüngerer Zeit: Bene-
dikt Kranemann: Gottesdienstübertragung. Kirchliche Liturgie in medialer
Öffentlichkeit, in: Malik / Rüpke / Wobbe (Hrsg.): Religion und Medien
(Anm. 7) 181–189; Florian Kluger: Wenn im Fernsehen die Glocken läuten
… Wissenschaftlicher Diskurs und Positionen zum Verhältnis von Gottes-
dienst und Rundfunk – Einblick und Überblick, in: LJ 57 (2007) 187–204;
Ulrich Fischer: Darf der Pfarrer das? Gottesdienstübertragungen im Internet,
in: HerKorr 63 (2009) 619–623.

19 Zur Geschichte vgl. z. B. ausführlich: Beate Gilles: Durch das Auge der Ka-
mera. Eine liturgie-theologische Untersuchung zur Übertragung von Got-
tesdiensten im Fernsehen (Ästhetik – Theologie – Liturgik 16), Münster
2000.
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20 Vgl. Pius XI.: Ansprache Qui arcano, in: AAS 13 (1931) 65–70 (dt. Ausgabe:
«An die Schöpfung». Ansprache zur Eröffnung des Vatikansenders am
12. 2. 1931, in: Rundfunk und Fernsehen im Blick der Kirche, hrsg. von
Karl Becker / Karl-August Siegel, Frankfurt a. M. 1957, 287); Pius XII.:
Macht und Möglichkeiten des Rundfunks. Ansprache an die italienische
Rundfunkgesellschaft  vom 3. 12. 1944, in: Aufbau und Entfaltung des ge-
sellschaftlichen Lebens. Soziale Summe Pius XII., hrsg. von Arthur Fri-
dolin  Utz / Joseph Fulko Groner, Bd. 1, Freiburg i. Ü. 1954, Nrn. 1086–
1092.       

21 Johannes Paul II. hat das positive Verhältnis zu den Medien weiter ausge-
baut. Die Übertragungen von Gottesdiensten aus dem Vatikan und von
den Apostolischen Reisen – und nicht zuletzt die Übertragung seines Be-
gräbnisses – wurden zu wichtigen Medienereignissen. Auch der jetzige
Papst Benedikt XVI. äußert sich immer wieder positiv zu den Möglichkeiten
von Gottesdienstübertragungen. Im nachsynodalen Apostolischen Schrei-
ben Sacramentum caritatis vom 13. März 2007 mahnte er neben der grund-
sätzlich positiven Einschätzung zur Sorgfalt in Vorbereitung und Durch-
führung der übertragenen Gottesdienste. Auch wenn aufgrund der Ent-
wicklung der Kommunikationsmittel das Wort «Teilnahme» eine weitere
Bedeutung bekommen habe, so sei «unter normalen Voraussetzungen» die
Sonntagspflicht mit der Teilnahme an einer Übertragung nicht erfüllt, denn
«das Ausdrucksmittel Bild stellt zwar die Wirklichkeit dar, reproduziert sie
aber nicht in sich selbst» (Nr. 157). Der deutsche Text des nachsynodalen
Apostolischen Schreibens Sacramentum caritatis ist leicht zugänglich unter:
www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/apost_exhortations/docu-
ments/hf_ben-xvi_exh_20070222_sacramentum-caritatis_ge.html (Zugriff:
24. Februar 2010).

22 Die Daten sind folgendem Link zu entnehmen: http://www.vatican.va/
news_services/liturgy/calendar/ns_liturgy_calendar_ge.html# (Zugriff: 24.
April 2010).

23 Die damalige Gottesdienstübertragung ist bei www.youtube.com abrufbar.
24 Ulrich Fischer zeigt in seinem Beitrag «Darf der Pfarrer das? Gottesdienst-

übertragungen im Internet» (Anm. 18) auf, dass via Internet de facto täglich
Gottesdienstübertragungen empfangen werden können (vgl. dort die ent-
sprechenden Internetadressen). Unbeachtet wächst damit auch eine Proble-
matik: Gottesdienste sind jeder Zeit verfügbar, wenn die Daten nicht nur
transportiert, sondern auch gespeichert werden. Alle mühsam erarbeiteten
Standards, die für Fernsehen und Hörfunk gelten – allen voran der Grund-
satz, dass eine Gottesdienstübertragung grundsätzlich nur live und ganz
gesendet werden dürfe – werden damit ausgehöhlt. Der Vatikan selbst ver-
treibt DVDs mit Papstgottesdiensten und gibt damit die Möglichkeit,
Gottesdienste je nach Bedarf anzuschauen und zu verwenden. Mit dem Be-
auftragten der Deutschen Bischofskonferenz Dietmar Heeg fordert Fischer
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daher eine Anpassung der Leitlinien für Gottesdienstübertragungen an die
medialen Gegebenheiten (ebd. 623).

25 Beate Gilles schlägt in ihrer Dissertationsschrift «Durch das Auge der Kame-
ra» (Anm. 19) vor, «Gottesdienst und Fernsehen durch ein liturgiegerechtes
Übertragungskonzept zu einer Einheit werden zu lassen» (ebd. 14) und den
medialen Rezeptionsprozess als selbständigen Vollzug zu betrachten. Sie
ist davon überzeugt, dass eine Übertragung nur dann sinnvoll ist, wenn die-
se für den Rezipienten am Bildschirm eine liturgische Qualität besitze. Eine
Gottesdienstübertragung sei daher als eine eigenständige Gottesdienstform
zu begreifen (ebd. 339f).

26 Die Internationale Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommissionen
im deutschen Sprachgebiet (IAG) erarbeitete 1989 «Leitlinien für die medi-
ale Übertragung von gottesdienstlichen Feiern» (erarbeitet von der Inter-
nationalen Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommissionen im deut-
schen Sprachgebiet [IAG], hrsg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofs-
konferenz [Arbeitshilfen 72], Bonn 1989 – auch hrsg. von der Liturgischen
Kommission für Österreich [Texte der LKÖ 14], Salzburg 1989). Diese
Leitlinien entstanden aufgrund einer intensiven pastoraltheologischen und
liturgietheologischen Reflexion der damaligen Praxis und sollten vor allem
der Sicherung der Qualität der Übertragungen und der Nutzung ihrer pas-
toralen Chancen dienen. Diese Leitlinien, die sich bewusst nicht als Richt-
linien verstehen, wurden zum Vorbild verschiedener Ordnungen in ande-
ren Teilen der Welt. Angesichts der Entwicklungen sowohl auf techni-
schem Gebiet als auch im Bereich der medialen Aufbereitung und Präsen-
tation wurde eine Fortschreibung und Aktualisierung der Leitlinien not-
wendig. Die überarbeitete Fassung erschien 2002 unter dem Titel «Gottes-
dienst-Übertragungen in Hörfunk und Fernsehen. Leitlinien und Empfeh-
lungen».

27 Böntert: Gottesdienste im Internet (Anm. 7) 27 (Hervorhebung durch den
Autor).

28 Ebd. (Hervorhebung durch den Autor).
29 TCP (= Transmission Control Protocol) regelt den zuverlässigen Daten-

transport zwischen Computern über zuverlässige Netze. 1977 wurde TCP
in zwei Protokolle aufgeteilt:  IP (= Internet Protocol) ist für das Weiter-
leiten von Paketen (packets) zwischen Quelle und Ziel verantwortlich, TCP
für die zuverlässige Kommunikation zwischen zwei am Internet ange-
schlossenen Rechnern (vgl. Torsten Braun: Entstehung und Funktionsweise
des Internet, in: Virtuelle Welten? Die Realität des Internets, hrsg. im Auf-
trag des Collegium generale von Thomas Myrach / Sara Margarita Zwahlen.
Bern u. a. 2008, 15–28, hier 20).

30 Schon früh in der Entstehungsphase des Internets wurden Arbeitsgruppen
gegründet, die grundlegende Fragen in einem kollegialen, kooperativen und
konsensorientierten Stil diskutieren sollten. Die Spezifikationen werden
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«Request for Comments» (RFC) genannt. Die RFC definieren die Stan-
dards des Internets. Bis heute gibt es solche Arbeitsgruppen, die weiter an
den Standards feilen.

31 Gary Scott Malkin / April N. Marine: RFC 1206 (1991), in: http://tools.ietf.
org/html/rfc1206 (Zugriff: 24. Februar 2010).

32 Oliver Jan Wolff: Kommunikationsethik im Internet. Eine anthropologisch-
theologische Grundlegung, Hamburg 2007, 279. Vgl. Ed Krol / Ellen
Hoffman: RFC 1462 (1993): «Today’s Internet is a global resource connec-
ting millions of users» (http://tools.ietf.org/html/rfc1462 [Zugriff: 24. Fe-
bruar 2010]).

33 Braun: Entstehung und Funktionsweise des Internet (Anm. 29) 15.
34 Ebd. 16.
35 HTML (= Hypertext Markup Language) ist eine Seitenbeschreibungsspra-

che für Dokumente im Web, die von Browsern (engl. to browse = durch-
sehen) interpretiert wird.

36 Hyperlinks bilden die Grundlage des Web. Wenn Nutzer neue Inhalte und
Seiten online stellen, werden sie durch Verlinkung von anderen Nutzern
in die Struktur des Web einbezogen. Ähnlich den Synapsen im Gehirn, de-
ren Assoziation durch Wiederholung und Intensität stärker wird, wächst
das Netz der Verbindungen auf natürliche Weise als Output der kollektiven
Aktivitäten aller Web-User. Der Leser eines Hypertextes sieht sich daher
nicht einem statischen, fertigen Text gegenüber, sondern er schafft erst im
Akt des Lesens und Mouse-Klickens den Text, den er liest (vgl. Müller:
Glauben – Fragen – Denken [Anm. 4] 212f).

37 Braun: Entstehung und Funktionsweise des Internet (Anm. 29) 25 erklärt:
«Standard-Anwendungen im Internet sind meist ähnlich aufgebaut. Zum
Abruf einer Web-Seite öffnet ein PC eine TCP-Verbindung mit dem Web-
Server. Über diese Verbindung können in zuverlässiger Art und Weise
Nachrichten ausgetauscht werden. Der Web-Browser auf dem PC schickt
eine Anfrage nach einer Web-Seite an den Server, welcher die angeforderte
Web-Seite liest oder dynamisch erzeugt und über eine oder mehrere Ant-
wortnachrichten an den PC zurücksendet. Ähnlich ist der Ablauf beim Sen-
den oder Abrufen von E-Mails, aber auch beim Anrufen von Benutzern
über Internet-Telefonie».

38 Klaus Mainzer: Die Zukunft des Internet. Informationsbewältigung am Ran-
de des Chaos, in: Handeln im Netz. Bereichsethiken und Jugendschutz im
Internet, hrsg. von Thomas Hausmanninger, München 2003, 15–31, hier 18.

39 Katarina Stanoevska-Slabeva: Web 2.0 – Grundlagen, Auswirkungen und
zukünftige Trends, in: Miriam Meckel / Katarina Stanoevska-Slabeva (Hrsg.):
Web 2.0. Die nächste Generation Internet (Kommunikation und Manage-
ment 1), Baden-Baden 2008, 13–38, hier 14.

40 Vgl. Tim O’Reilly: What is Web 2.0. Design Patterns and Business Models
for the Next Generation of Software (http://www.oreillynet.com/pub/a/
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oreilly/tim/news/2005/09/30/what-is-web-20.html [Zugriff: 12. Februar
2010]). Dieser Beitrag ist insofern besonders wichtig, als hier grundlegende
Zusammenhänge erläutert und die basalen Begriffe erklärt werden. Zahlrei-
che der folgenden Begriffserklärungen haben hier ihre erste Quelle.

41 Der «Netzwerkeffekt» beschreibt folgendes Phänomen: Der Nutzen eines
Netzwerkes steigt, wenn dessen Nutzerzahl größer wird, wodurch das
Netzwerk für noch mehr Personen interessant wird, was die Nutzerzahl
weiter in die Höhe treibt. Wird eine kritische Masse erreicht, so steigt die
Nutzerzahl exponentiell an. Vgl. Albert-László Barabási: Linked. The new
science of networks, Cambridge 2002.

42 Vgl. Pierre Lévy: Die kollektive Intelligenz. Eine Anthropologie des Cyber-
space, Mannheim 1997; James Surowiecki: Die Weisheit der Vielen. Warum
Gruppen klüger sind als Einzelne, München 2007.

43 «The Long Tail» bezeichnet eine Theorie, nach der im Internet mit Ni-
schenprodukten Gewinn gemacht werden kann. Chris Anderson (The Long
Tail. How Endless Choise is Creating Unlimited Demand, London 2006)
konnte z. B. anhand der Verkaufsstatistik eines amerikanischen Online-
Musikdienstes zeigen, dass mit einer großen Anzahl weniger gefragter Pro-
dukte mehr Umsatz erzielt werden kann als mit wenigen Bestsellern. Der
Begriff «The Long Tail» leitet sich von der Ähnlichkeit der Verkaufsgrafik
mit einem langen Schwanz ab (vgl. den Blog von Anderson: http://www.
longtail.com [Zugriff: 24. Februar 2010]).

44 Vgl. Paul Alpar / Steffen Blaschke: Phänomen Web 2.0, in: dies. (Hrsg.): Web
2.0 – Eine empirische Bestandsaufnahme, Wiesbaden 2008, 3–14, hier 3.

45 Vgl. zum besseren Verständnis der Veränderungen vom Web der ersten
zur zweiten Generation: Gunnar Bender: Von Web 1.0 zu Web 2.0. Kom-
munikation eines Paradigmenwechsels am Beispiel von AOL Deutschland,
in: Meckel / Stanoevska-Slabeva: Web 2.0 (Anm. 39) 131–142.

46 User generated content (UGC) = Inhalte im Internet, die nicht durch pro-
fessionelle Anbieter, sondern von den Nutzern und Nutzerinnen selbst er-
stellt wurden (z. B. Kommentare in Blogs, Videos, Fotos auf entsprechen-
den Portalen, Webforen etc.).

47 Alpar / Blaschke: Phänomen Web 2.0 (Anm. 44) 4.
48 Ebd. 5. Es hat sich der Begriff der «Social Software» etabliert. Damit sind

einfache und flexible Anwendungen gemeint, die das kooperative Zusam-
mentragen und Bearbeiten von Inhalten unterstützen. Gemeinsam ist
diesen Werkzeugen (Instant Messaging, Musik- und Bildbörsen, Mailing-
listen, Foren, Netzwerkplattformen), dass sie von der Beteiligung der Nut-
zer und Nutzerinnen leben. Durch die erleichterte Publikation und Distri-
bution von Daten kommt es zu einer Beschleunigung des Webgeschehens.
Vgl. auch Jacques Bughin: Web 2.0 as a Plattform for User Co-Creation: A
View from Social Virtual Worlds, in: Alpar / Blaschke (Hrsg): Web 2.0
(Anm. 44) 259–276.
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49 Man denke nur daran, wie die Präsidentschaftswahlen in den USA im Jahr
2008 durch YouTube beeinflusst wurden.

50 Martin Fisch / Christoph Gscheidle: Mitmachnetz Web 2.0. Rege Beteiligung
nur in Communitys. Ergebnisse der ARD/ZDF-Onlinestudie 2008, in:
Media-Perspektiven 7/2008, 258–364, hier 357.

51 Vgl. Dietrich Dörner (Hrsg.): Second Life – Avatare – Cyberwelt. Gibt es
ein zweites Leben? (Bamberger Hegelwoche 2008), Bamberg 2009; darin
besonders Jan-Hinrik Schmidt: Second Life und Web 2.0. Zur Untrennbar-
keit von virtueller und realer Welt, in: ebd. 42–57. Vgl. auch Rolf Amann /
Dirk Martens: Synthetische Welten: Ein neues Phänomen im Web 2.0. Er-
gebnisse einer explorativen Grundlagenstudie am Beispiel von «Second
Life», in: Media-Perspektiven 5/2008, 255–270; Andreas Lober: Virtuelle
Welten werden real. Second Life, World of Warcraft & Co: Faszination,
Gefahren, Business, Hannover 2007. – Um in diese virtuelle Welt einzu-
steigen vgl. Christian Stöcker: Second Life. Eine Gebrauchsanweisung für
die digitale Wunderwelt, München 2007.

52 Content-Management-Systeme basieren auf einer Software, die es dem Be-
nutzer erlaubt, Inhalte im Web zu publizieren, ohne die HTML-Sprache
erlernen zu müssen.

53 «Permalink» (Zusammensetzung aus «permanent» und «Hyperlink») = dau-
erhafter Indikator in Form eines Uniform Resource Locator (URL). Durch
die Einrichtung eines solchen Permalinks wird es möglich, die einmal über
ihn referenzierten Inhalte dauerhaft über diese URL verfügbar zu machen.
Durch diese Permalinks wird aus einem Weblog ein dialogorientiertes Sys-
tem sich überlappender Communities. Sie ermöglichen das selektive Lesen
und Verfolgen von Einträgen. Auch Suchmaschinen orientieren sich an
diesen Permalinks.

54 Trackbacks und Pinkbacks = Möglichkeiten zur Verlinkung zwischen
Seiten ähnlichen oder gleichen Inhalts. Jeder Permalink kann mit einer
solchen (automatischen) Verlinkung ausgestattet werden. Sobald ein Blog
in einem anderen zitiert wird, wird der zitierte Blog automatisch benach-
richtigt.

55 RSS-Feeds erlauben es, eine Seite nicht nur zu verlinken, sondern sie zu
abonnieren und bei jeder Änderung informiert zu werden («Live-Web»
z. B. für Datenupdates der Aktienkurse oder der Wetterdaten). Das bedeu-
tet: Nicht nur die Inhalte, sondern auch die Links sind dynamisch. RSS (ein
Zusammenschluss von «Really Simple Syndication» für Blogs gedacht
[Dave Winer] und «Rich Site Summary» [Netscape] für regelmäßige Up-
dates). Durch diese RSS-Feeds haben sich Weblogs von einem Werkzeug
zur einfachen Publikation in ein dialogorientiertes System sich überlappen-
der Communities verwandelt.

56 Die Blogosphäre stellt das Äquivalent zur ständigen geistigen Aktivität im
Vorderhirn dar, die Stimme, die man im Kopf hört. Es reflektiert nicht die
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tiefere Struktur des Gehirns, sondern repräsentiert die bewussten Gedan-
ken. Hierin hat die Blogosphäre ihren wichtigen Effekt.

57 Vgl. z. B. Sebastian Schäfer / Alexander Richter / Michael Koch: Wer bloggt
was? Eine Analyse der deutschen Top 100-Blogs mit Hilfe von Cluster-
Verfahren, in: Alpar / Blaschke (Hrsg.): Web 2.0 (Anm. 44) 53–72.

58 Vgl. z. B. Klaus Stein / Claudia Hess: Viele Autoren, gute Autoren? Eine
Untersuchung ausgezeichneter Artikel in der deutschen Wikipedia, in: Al-
par / Blaschke (Hrsg.): Web 2.0 (Anm. 44) 107–130; Jim Gilles: Special Re-
port Internet encyclopaedias go head to head (Dezember 2005) (http://
www. nature.com/nature/journal/v438/n7070/full/438900a.html [Zugriff
24. Februar 2010]).

59 Für Juni 2010 ist eine kritische Analyse der Online-Community Facebook
angekündigt: David Kirkpatrick: The Facebook Effect. The Inside Story of
the Company That ist Connecting the World. London 2010.

60 Stanoevska-Slabeva: Web 2.0 (Anm. 39) 16.
61 Vgl. ebd. 23.
62 Ebd.
63 So das Vorwort der Herausgeberinnen in: Meckel / Stanoevska-Slabeva: Web

2.0 (Anm. 39) 6. Vgl. Götz Hamann: Die Medien und das Medium. Web 2.0
verändert die Kommunikation der Gesellschaft, in: ebd. 213–228.

64 Vgl. Edelman Trust Barometer. The Tenth Global Opinion Leaders Study
(Quelle: http://www.edelman.com/trust/2009/docs/Trust_Book_Final_2.
pdf [Zugriff: 14. März 2010]).

65 So auch die Ergebnisse der jüngsten ARD-ZDF-Onlinestudie (Quelle:
http://www.ard-zdf-onlinestudie.de [Zugriff: 14. März 2010]).

66 Vgl. http://www.ard-zdf-onlinestudie.de (Zugriff: 24. Februar 2010).
67 Vgl. http://www.bfs.admin.ch/bfs/portal/de/index/themen/16/03/key/

ind16.indicator.30106.160105.html (Zugriff: 24. Februar 2010).
68 Vgl. Birgit van Eimeren / Beate Fries: Der Internetnutzer 2009 – multimedial

und total vernetzt? Ergebnisse der ARD/ZDF-Onlinestudie 2009, in: Me-
dia-Perspektiven 7/2009, 334–346, hier 340.

69 Vgl. die frühe Problematisierung bei Don Tapscott: Growing up Digital. The
Rise of the Net Generation, New York 1998 (dt. Übersetzung: Net kids.
Die digitale Generation erobert Wirtschaft und Gesellschaft, Wien 1998);
jetzt auch in überarbeiteter Fassung: Don Tapscott: Growing up Digital.
How the Net Generation is Changing Your World, New York 2008; die
spezielle Begrifflichkeit ist zuerst greifbar bei Marc Prenky: Digital natives,
digital immigrants Part 1, in: On the Horizon – The Strategic Planning
Resource for Education Professionals, 9/5 (2001) 1–6; ders.: Digital natives,
digital immigrants Part 2: Do they really think differently?, in: ebd. 9/6
(2001) 1–6; Standardwerk in deutscher Übersetzung: John Palfrey / Urs
Gasser: Generation Internet. Die digital natives: wie sie leben – was sie
denken – wie sie arbeiten, München 2008 (englischer Originaltitel: Born
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Digital. Understanding the first generation of digital natives, New York
2008).

70 Das jüngste Kinderbarometer Deutschland 2009 zeigt, wie selbstverständ-
lich Kinder und Jugendliche heute mit den Neuen Medien umgehen. 91%
der 9- bis 14-Jährigen haben Zugang zu einem Fernseher und Computer.
84% verfügen über einen Internetanschluss, knapp ein Drittel hat sogar
einen eigenen Zugang zum Internet, über den sie selbst verfügen können
(vgl. LBS-Kinderbarometer Deutschland 2009. Stimmungen, Trends und
Meinungen von Kindern aus Deutschland. Ergebnisse des Erhebungsjah-
res 2008/09. Ein Projekt der Bundesgeschäftsstelle der Landesbausparkas-
sen «LBS-Initiative Junge Familie» in Zusammenarbeit mit dem Deutschen
Kinderschutzbund [DKSB] unter der Schirmherrschaft von Bundesfa-
milienministerin Dr. Ursula von der Leyen, Berlin 2009 [Quelle: www.
lbs.de/bw/lbs/pics/upload/tfmedia1/HBNAAyMa4vT.pdf (Zugriff 14.
März 2010)]). – Über die Studienreihe KIM – Kinder und Medien –, die
seit 1999 den Medienumgang von Kindern (6- bis 13-Jährige) untersucht,
berichten Sabine Feierabend / Walter Klingler: Kinder und Medien. Ergeb-
nisse der KIM-Studie 2008. Mediennutzung und soziokulturelle Verortung
bei Kindern, in: Media-Perspektiven 8/2009, 398–412. 2009 wurde eine
qualitative Grundlagenstudie zum Thema «Kinder im Internet – vom vir-
tuellen Spielplatz zum Alltagsbegleiter» durchgeführt; vgl. dazu den Bericht
von Stefan Warth / Silke Schneider / Daniel Schmeisser: User-Experience von
Kindern im Internet. Zur Rolle des Internet bei den «Digital Natives», in:
Media-Perspektiven 1/2010, 19–27; vgl. auch Lydia Plowman / Christine
Stephan: Growing up with technology. Young children learning in a digital
world, New York 2010. – Auch das Verhältnis der Jugendlichen zu den
Medien wird regelmäßig untersucht; vgl. Sabine Feierabend / Albrecht Kut-
teroff: Medien im Alltag Jugendlicher – multimedial und multifunktional.
Ergebnisse der JIM-Studie 2008, in: Media-Perspektiven 12/2008, 612–
624.

71 ICQ = Homophon für «I seek you» (dt. «ich suche dich»); MSM = Main-
Stream Media; AIM = AOL Instant Messaging-Client. Diese Instant-Mes-
saging-Systems sind allesamt Social Softwares, die den Aufbau und das
Selbstmanagement einer Community fördern und unterstützen.

72 Warth / Schneider / Schmeisser: User-Experience (Anm. 70) 19.
73 Vgl. Thomas Perry: Neue Medienmentalitäten. Zwischen Visualisierung und

Bodenhaftung. Heidelberg: Sinus Sociovision 2007 (Quelle: http://www.
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LUZERNER BIBEL-LITURGISCHER
KOMMENTAR ZUM ORDINARIUM MISSAE

(LuBiLiKOM)
 

SKIZZE EINES FORSCHUNGSPROJEKTS

 

Dieser Beitrag vermittelt einen Einblick in ein an der Theologi-
schen Fakultät der Universität Luzern entstandenes Forschungs-
projekt. Ausgangspunkt für dieses Forschungsprojekt ist die Be-
obachtung, dass das Ordinarium Missae – also die gleichblei-
benden Texte der Messfeier – zu einem großen Teil biblisch
geprägt ist. Daher ist insbesondere aus biblischer – zuvorderst
neutestamentlicher – und liturgiewissenschaftlicher Perspektive
ein Kommentar zum Ordinarium Missae geplant. Im Folgenden
werden sowohl die Hintergründe und Ziele dieses Projekts er-
läutert (1.), als auch ein erstes Beispiel vorgestellt (2.). Erste Fol-
gerungen aus dem Pilotbeispiel für das Gesamtprojekt schließen
sich an (3.).

1. Skizze des Forschungsprojekts

1.1. Ausgangslage

Das Ordinarium der Messfeier ist weitgehend von Texten aus der
Bibel bestimmt. Diese Beobachtung bezieht sich zunächst auf
jene Texte des Ordinariums, die eine sehr lange liturgische Tra-
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dition haben und zum großen Teil schon in den ältesten liturgi-
schen Quellen zu finden sind. Zu nennen sind hier beispielsweise
die Eröffnung der Messfeier «Im Namen des Vaters …», der
liturgische Gruß «Der Herr sei mit euch» einschließlich der epis-
kopalen Variation «Der Friede sei mit euch» sowie das mehrmals
vorgesehene responsorische «Amen». Die biblische Beeinflussung
und Gestaltung der liturgischen Texte ist sodann auch in jenen
Passagen erkennbar, die im Zuge der Liturgiereform des II. Vati-
kanischen Konzils in die «Feier der Gemeindemesse» aufgenom-
men wurden. Zu denken ist hier z. B. an die möglichen Varianten
des Eröffnungsgrußes und des Bußritus sowie an die neuen Eu-
charistischen Hochgebete, insbesondere an das Vierte Eucharis-
tische Hochgebet. So wird deutlich, dass nicht nur im Rahmen
der Wortliturgie aus der Heiligen Schrift gelesen wird, sondern
nahezu in allen Texturen der Liturgie auf die Grundurkunden
christlichen Glaubens und damit auf das Fundament der christ-
lichen Glaubensgemeinschaft Bezug genommen wird.

Genaueres Zusehen zeigt, dass vor allem die neutestament-
liche Durchdringung dieser Texte in erheblichem Maße gegeben
ist, wenngleich in unterschiedlicher formaler Intensität. Neben
wörtlichen biblischen Zitaten finden sich Anspielungen, textliche
Weiterentwicklungen und entsprechende Kombinationen in den
Texten des Ordinarium Missae, wobei der Kontext des liturgi-
schen Geschehens für die Deutung des biblischen Zitats in der
Regel ausschlaggebend ist. Das führt dazu, dass der ursprüngliche
Sinn der zugrundeliegenden biblischen Texte in unterschiedlicher
Weise gewahrt oder nicht gewahrt bleibt, dass er modifiziert oder
weiterentwickelt, im Extremfall auch verfremdet wird. 

Die grundlegend biblische Prägung des Ordinarium Missae ist
in den meisten Teilen den Gottesdienstfeiernden nicht bewusst
und auch häufig nicht direkt erkennbar. Dies liegt u. a. darin be-
gründet, dass die Liturgie, da sie wesentlich ein Redevorgang in-
nerhalb wiederholbarer und wiederholter Versammlungen ist,
notwendig schon in einem frühen Stadium feste Sprechsequen-
zen, sog. Liturgische Formeln entwickelt hat. Diese liturgischen
Formeln haben auf der Ebene der Verlautbarung im Wort die
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Rolle der urtümlichen Gesten wie etwa des Wahrnehmens, Grü-
ßens, Darreichens, Empfangens übernommen1. So notwendig
solch fest geprägte Texte und damit solch formelhafte Rede in
gottesdienstlichen Zusammenkünften sind, so birgt der allzu
gewohnte Gebrauch die Gefahr einer unreflektierten und aus-
sageschwachen Routine. Sind die Zusammenhänge sowohl der
sprechenden Person wie auch den Hörenden in ihrer Bedeutungs-
intensität nicht (mehr) bewusst, verlieren sie ihre Intention und
damit auch ihren Zeugniswert. 

1.2. Ziel des Forschungsvorhabens

Das Forschungsprojekt LuBiLiKOM möchte diesem empirischen
Befund2 gegensteuern und durch eine sorgsame Bewusstmachung
des inhaltlichen Reichtums der feststehenden, regelmäßig wie-
derkehrenden Formulierungen in der Liturgie der Eucharistiefeier
die Aufmerksamkeit der gemeinsam Feiernden3 auf die Sinntiefe
und den theologischen und religiösen Reichtum einzelner Worte
und Sätze lenken. 

Das interdisziplinär angelegte Forschungsprojekt setzt dabei
die Akzente auf zwei der hier geforderten theologischen Diszi-
plinen: auf die neutestamentliche Bibelwissenschaft und auf die
Liturgiewissenschaft – wohl wissend, dass das Vorhaben eine
Beteiligung der meisten anderen theologischen Disziplinen er-
forderlich macht. Diese soll auch, wo sie unerlässlich ist, nicht
ausgeklammert werden. In der Konzeption des Projekts war je-
doch eine entsprechende Schwerpunktsetzung erforderlich. Da-
mit wird auch die Methode der Kommentierung der Texte des
Ordinarium Missae erkennbar: Es geht sowohl um die exegetisch-
bibeltheologische Erschließung als dem ursprünglichen Aus-
gangspunkt des Textverständnisses als auch um eine Analyse
dieser biblischen Zitate im Kontext des liturgischen Geschehens.
Als biblisch-methodische Wegleitung für diesen Prozess kann die
Frage des Philippus an den Kämmerer der äthiopischen Königin
herangezogen werden: «Verstehst du auch, was du liest?» (Apg
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8,30). Aus liturgietheologischem Blickwinkel schließt sich eine
zweite Frage an: «Versteht du auch, was du feierst?» Im Versuch
einer Beantwortung dieser Fragen kann das Verstehen des Wortes
und des Vollzugs einen neuen Impuls erhalten, der nicht nur
einer lebendigen Feier der Liturgie förderlich ist, sondern auch
die Reflexion über das liturgische Geschehen begünstigt und die-
ses im Offenbarungszeugnis der Bibel, das heißt im Gottes- bzw.
im Christusgeschehen, verankert4.

Diese Überlegung spiegelt die Überzeugung, dass die Eucha-
ristiefeier das biblisch bezeugte Rettungsgeschehen im Feiern
aktualisiert und für die Menschen auch heute in sakramentaler Di-
mension und Form zugänglich macht5. Die Feier vollzieht damit
Anamnese/Memoria im ursprünglich biblischen Sinn6. Der Re-
kurs auf das biblische Grundverständnis der liturgischen Textu-
ren ist daher nicht eine zufällige Entscheidung, sondern orientiert
sich am Prozess der Offenbarung und ihrer Rezeption in der
Feier des Glaubens.  

Durch ein Zueinander von exegetischer und liturgiewissen-
schaftlicher Perspektive sollen ein Zugang zu und ein Umgang
mit biblischen Zitaten, Anspielungen und Kombinationsformu-
lierungen gewonnen werden, die eine Beantwortung der Frage
nach dem Sinngehalt7 biblischer Texte in der Liturgie ermögli-
chen. Auf diese Weise ergeben sich anhand der biblischen Text-
bausteine Sinnkonstruktionen im liturgischen Kontext, die eine
reflektierte Fundierung enthalten und den liturgischen Vollzug in
die subjektiven Verstehenskontexte einbetten. 

Das Projekt verfolgt also zwei Ziele:
(1.) Es führt zu einem neutestamentlich und liturgiewissen-

schaftlich fundierten Kommentar zum Ordinarium der Messfeier
und will damit einen Beitrag zu einem vernachlässigten Gebiet
der Forschung leisten. Denn abgesehen von einigen klassischen
liturgiewissenschaftlichen Kommentaren zur Eucharistiefeier, die
die Frage der biblischen Verwurzelung der liturgischen Texte am
Rande behandeln8, fehlen in diesem Bereich substantielle For-
schungsbeiträge9. Aus bibelwissenschaftlicher Sicht ist die Frage-
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stellung, insbesondere auch in ihrem interdisziplinären Ansatz,
bisher unbearbeitet geblieben10.

(2.) Das Projekt verfolgt das pastoralliturgische Anliegen einer
inneren Erneuerung der Feier der Eucharistie. Der beabsichtigte
Kommentar macht den Feiernden in der theologischen Ent-
schlüsselung des im Ordinarium gesprochenen Wortes zugäng-
lich, in welcher theologischen Qualität sie versammelt sind, was
sie feiern und in welchem sakramentalen Gefüge von Wort und
Handeln sie sich bewegen. Damit wird beabsichtigt, der Feier der
Liturgie in dieser Form vertiefende spirituelle Impulse zu geben.
Das Projekt versteht sich somit bewusst als Beitrag zur Verbes-
serung der Gottesdienstkultur.

1.3. Vorgehensweise

Mit dem skizzierten Anliegen und den angesprochenen Zielen ist
schon der Umsetzungsvorgang des Projekts angedeutet. Die Un-
tersuchung, Kommentierung und Bewusstmachung der angespro-
chenen bibel-liturgischen Sachverhalte geht nach verschiedenen
Gesichtspunkten vor, deren Raster zurzeit entwickelt wird11. Als
wesentliche Schritte zeichnen sich dabei ab:

(1) Sichtung und Klassifizierung der Verwendung biblischer,
insbesondere neutestamentlicher Texte im Ordinarium der Mess-
feier.     

Eine erste Darstellung soll einen Überblick über die Intensität
der biblischen Durchdringung der liturgischen Texte geben: Wo
genau sind biblische Bezüge im Ordinarium Missae herauszu-
filtern? Welche Teile des Ordinariums sind besonders biblisch
geprägt? 

Im Blick auf die einzelne Formulierung gelingt so zugleich
eine Einordnung in den entsprechenden biblischen Kontext.

(2) Analyse der einzelnen liturgischen Textabschnitte/Formeln/Ge-
bet(steil)e mit biblischem Hintergrund. 
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Sichtbar gemacht wird insbesondere die biblische Verortung
einer Formulierung (also der biblische Sitz im Leben und die ur-
sprüngliche biblische Aussage), um von dieser Basis her aufzeigen
zu können, wie sich die Verwendung und Stellung eines bibli-
schen Textes in der Liturgie der Messfeier herleiten und inhaltlich
fassen lässt. Diese Arbeitsweise ermöglicht es auch, im weiteren
Verlauf der Kommentierung des liturgischen Textes Bedeutungs-
und Aussageveränderungen gegenüber der biblischen Vorlage zu
benennen und zu deuten. 

(3) Analyse der entsprechenden liturgischen Texte mit Blick auf ihre
Funktion im heutigen Ordinarium Missae und ihre pastoralliturgi-
sche Verwendung. 

Zu beachten ist, dass die einzelnen liturgischen Formeln re-
spektive Texte stets eingewoben in das Gesamtgeschehen der
Liturgie sind und sich auch aus dem Kontext verstehen, in den sie
hineingestellt sind. Daher ist es unerlässlich, das dramaturgische
Konzept zu erläutern und dies als sinnstiftendes Element zu ent-
schlüsseln.

(4) Bibel-liturgischer Kommentar.
Grundlage für den Kommentar stellt ein strikt interdiszipli-

näres Vorgehen dar. Es soll weder die bibelwissenschaftliche
noch die liturgietheologische Sichtweise den Vorrang einnehmen,
sondern die Deutung soll im direkten Austausch und der gemein-
samen Suche nach dem Bedeutungsgehalt geschehen12.

In Zusammenschau der bibelwissenschaftlichen und der litur-
gietheologischen Analyse wird eine Kommentierung der einzel-
nen liturgischen Textabschnitte/Formeln/Gebet(steil)e geboten,
die der Leserin und dem Leser nicht nur ein vertieftes Verständ-
nis, sondern auch ein intensives Mitfeiern der Liturgie ermögli-
chen.

Zum einen enthält das Ordinarium Missae umfangreiche Texte
mit diversen biblischen Bezügen, zum anderen zeigt sich die
Komplexität des Forschungsvorhabens, weshalb sich die Betei-
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ligung vieler Wissenschaftler und Wissenschaftlerinnen an dem
LuBiLiKOM als notwendig erweist. Dazu ist es erforderlich, dass
die Vorgehensweise der Kommentierung nach einem strukturel-
len Raster erfolgt. Es ist ein zusätzliches Ziel der Projektverant-
wortlichen, junge Theologinnen und Theologen mit entsprechen-
den Qualifikationsarbeiten (Masterarbeit, Promotionsarbeit) an
dem Projekt zu beteiligen13.

Die Bearbeitung erfolgt in Orientierung an der Textabfolge im
Ordinarium Missae. Als vorläufige Textgrundlage dient das Mis-
sale Romanum 1970 (bzw. 21988) in seiner deutschen Ausgabe
von 1975 (bzw. 21988)14. Die Editio tertia des Missale Romanum
aus dem Jahr 2003 wird in ihrer lateinischen Fassung beigezogen.

Die Publikation wird in mehreren Schritten erfolgen. Eine
genaue Publikationsplanung kann erfolgen, sobald die ersten
Abschnitte vorliegen und ein Konsens über Umfang und notwen-
dige Beschränkung der jeweils zu kommentierenden Texte vor-
liegt. 

1.4. Ergebnis

Als Ergebnis ist ein mehrbändiger Kommentar aus bibel-liturgi-
scher Sicht angestrebt, dem ergänzend umfangreichere Einzelstu-
dien zur Seite stehen. Bei dem mehrbändigen Kommentar ist
nicht an ein Sammelwerk gedacht, in dem verschiedene Auto-
rinnen und Autoren allein für einen bestimmten Beitrag verant-
wortlich zeichnen. Im Sinne einer gemeinsamen wissenschaft-
lichen Arbeit wird der Text gemeinsam entstehen; die einzelnen
Abschnitte werden verantwortet von der Gruppe derer, die –
wiederum gemeinsam – daran geforscht und sodann geschrieben
haben. Die angestrebte Zusammenschau von bibeltheologischen
und liturgiewissenschaftlichen Einsichten macht ein interdiszi-
plinäres Arbeiten notwendig15. So gelingt es, erfahrene Forscher
respektive Forscherinnen und Nachwuchsforscher sowie Nach-
wuchsforscherinnen in einen intensiven Austausch und in ein
kooperatives Miteinander zu führen. Das Team der Herausge-
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berinnen und Herausgeber, das auch als Projektleitung fungiert,
nimmt die Aufgabe einer dialogischen Koordination wahr und
verantwortet den Fortschritt und letztendlich den Abschluss des
Projekts. 

2. Darstellung eines Pilotmodells: 
«Im Namen des Vaters und des Sohnes

und des Heiligen Geistes»

Im Folgenden wird das Beispiel eines biblisch-liturgischen Kom-
mentars zu einem Teilelement des Ordinarium Missae vorgestellt,
bei dem die skizzierte Arbeitsweise erprobt wird. Es handelt sich
dabei um eine Vorstudie, die keinen Anspruch auf Letztgültigkeit
in Form und Präsentation erhebt. Die nachstehende Darlegung
versteht sich insofern also als eine Momentaufnahme, in der ein
mögliches Vorgehen an einem Beispiel darlegt wird. Ausdrücklich
wird noch einmal darauf hingewiesen, dass die eingehende wis-
senschaftstheoretische Diskussion über Methodik und Arbeits-
weise noch vertieft werden muss. Daher wird diese Reflexion
einen zentralen Bestandteil der ersten Projektphase darstellen,
bevor auf ihrer Grundlage die Fixierung der am besten geeigneten
Vorgehensweise erfolgen kann. Kritische Rückmeldungen zu die-
sem Pilotmodell werden ausdrücklich erbeten.

Zunächst wird auf den biblischen Ort der Formel «Im Namen
des Vaters …» eingegangen. Dies erscheint erforderlich, da die
Formel an exponierter Stelle im Neuen Testament gesetzt ist. Die
hier erarbeiteten neutestamentlichen Grundlinien werden im an-
schließenden bibel-liturgischen Kommentar wieder aufscheinen.
Manche Aspekte, die aus neutestamentlicher Perspektive unver-
zichtbar erscheinen, im Kontext eines bibel-liturgischen Kom-
mentars jedoch in den Hintergrund rücken, werden nicht mehr
eigens aufgegriffen. Auf eine separate Darstellung des liturgischen
Ortes wurde an dieser Stelle verzichtet. Andere liturgische For-
meln werden es aber nahelegen, beispielsweise liturgiehistorische
Gesichtspunkte, musikalische Aspekte oder Zeugnisse aus der
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Kunst detaillierter auszuführen. Bei der hier zu behandelnden
Formel «Im Namen des Vaters …» erschien uns dies nicht not-
wendig. 

Bei dem Beispiel handelt es sich um die ersten Worte des Or-
dinarium Missae, denen ein vielschichtiges Handlungsgefüge vor-
ausgeht. Die «Feier der Gemeindemesse», also der Ordo Missae,
sieht für die Eröffnung der Eucharistiefeier folgenden Ablauf
vor:

«Die Gemeinde versammelt sich. Darauf tritt der Priester an den
Altar. Er wird begleitet von denen, die bei der Meßfeier einen be-
sonderen Dienst an Altar oder Ambo versehen. Das sind in der
Regel ein Lektor (zwei Lektoren), ein Kantor und ein oder mehrere
Ministranten (oder Akolythen). 

Während des Einzugs wird der Gesang zur Eröffnung gesungen.
[…] 

Der Priester verehrt gemeinsam mit seiner Begleitung den Altar
und küßt ihn. Danach kann der Priester den Altar inzensieren. 

Nach der Verehrung des Altares gehen der Priester und seine Be-
gleitung zu den Sitzen.

Alle stehen und machen das Kreuzzeichen. Der Priester spricht: 

† Im Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen
Geistes. Amen»16 (MB 323f)17.

Grundlegend für jede weitere Kommentierung dieser Eröff-
nungsformel ist die Wahrnehmung, dass zwei Kontexte vorliegen:
Einmal entstammt die Formel einem biblischen Kontext, der – so
wird vorausgesetzt – die Christen bewogen hat, dieses biblische
Wort in ihre liturgischen Versammlungen aufzunehmen. Zum an-
deren steht diese Formel in einem liturgischen Kontext, der aus
sich ein Verständnis dieser Worte vorgibt. Erst eine gemeinsame
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Lesart beider Kontexte ermöglicht eine sachgerechte Kommen-
tierung dieser Formel.

2.1. Der biblische Ort

2.1.1. Kontext

Die Eröffnungsformel der Messfeier findet sich in annähernd
gleichem Wortlaut im Aussendungsauftrag des Auferstandenen
am Schluss des Mattäusevangeliums (Mt 28,19)18. Der Autor des
Mattäusevangeliums wählt für diesen Aussendungsauftrag folgen-
den Kontext:

Mt 28 legt die Botschaft über die Auferstehung Jesu Christi in
drei Schritten vor und deutet sie auf diese Weise19. Den ersten
Schritt stellt die Erzählung über die Entdeckung des geöffneten
und leeren Grabes durch bestimmte Frauen dar (vgl. Mk 16,1–8).
Sie ist in Mt 28,1–8 mit Zügen verbunden, die auf eine Apo-
theose des Auferstandenen selbst durch seine Besitznahme des
Grabes deuten lassen20, bevor er den Frauen die Osterbotschaft
erschließt21. Die sich daran anschließende kurze Erscheinungs-
erzählung (Mt 28,9–10) kann als vertiefende und klärende Wie-
deraufnahme der Kernaussage, d. h. der Osterbotschaft («Er
wurde auferweckt», Mt 28,6), verstanden werden. 

Die folgende Erzählung vom Betrug der Wächter (Mt 28,
11–15) schließt thematisch an Mt 27,62–66 an. Beide Abschnitte
erinnern an das besondere Interesse der Grabsicherung. Durch
die ausführliche Darstellung wird die zur Zeit des Evangelisten
noch aktuelle Deutung des leeren Grabes als Folge eines Dieb-
stahls des Leichnams Jesu widerlegt. Es soll gezeigt werden: Die
Botschaft der Auferstehung Jesu ist nicht auf Betrug gegründet,
sondern auf das Eingreifen Gottes.  

Der Aussendungsauftrag des Auferstandenen bildet den drit-
ten Schritt der Deutung der Auferstehung Jesu in Mt 28. Die in
der Grabeserzählung schon erkennbaren Elemente einer hoheits-
vollen Königsterminologie22 werden in diesem Schlussabschnitt
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des Mattäusevangeliums verdichtet. In dieser Aussendungsszene
spricht der mit aller Handlungsvollmacht ausgestattete Welten-
herrscher zu seinen Jüngerinnen und Jüngern. Schon allein
dadurch erhalten die Szenerie und das darin Gesagte besondere
Bedeutung. Da es im Matthäusevangelium überdies die letzte Re-
de des Auferstandenen ist, hat sie zugleich testamentarischen
Charakter und damit ein hohes Maß an Verbindlichkeit. Im Zen-
trum der Szene steht demnach auch das Wort des Auferstande-
nen an jene, die durch ihre Proskynese seine Hoheit wahr- und
ernstgenommen haben. Die Rede ist gegliedert in einen mehrfach
entfalteten Auftrag (Mt 28,19–20a) und die abschließende Zusage
der Gegenwart des Auferstandenen «bis zur Vollendung der
Weltzeit» (Mt 28,20b):

«(18b)Gegeben ist mir alle Vollmacht im Himmel und auf der
Erde.
(19a)Indem ihr nun geht, 
macht alle Völker zu Jüngerinnen und Jüngern,
(19b)indem ihr sie tauft auf den Namen des Vaters und des
Sohnes und des Heiligen Geistes,
(20a )indem ihr sie lehrt, alles zu halten, was ich euch geboten
habe.
(20b)Und siehe: Ich bin mit euch alle Tage bis zur Vollendung
der Weltzeit».

2.1.2. Analyse

Die hier näher zu bedenkende Wendung «Im Namen des Vaters
und des Sohnes und des Heiligen Geistes» ist Teil des Auftrags an
die Jüngerinnen und Jünger (Mt 28,19). Sie bildet dort die zweite
Konkretisierung des erteilten Grundauftrags: «Macht alle Völker
zu Jüngerinnen und Jüngern». Von diesem Imperativsatz sind drei
erläuternde Partizipialsätze abhängig, die den Auftrag verdeutli-
chen und deren erster dem Imperativ vorangestellt ist: «indem ihr
geht …». Das Hinausgehen wird also als Voraussetzung für den
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sodann ergehenden Imperativ verstanden, der somit von den wei-
terführenden Aussagen gerahmt ist. Es folgt  «indem ihr sie tauft
…» und «indem ihr sie alles lehrt …». Der Auftrag hat also in
seinem Aufbau eine klare Struktur, aus der die inhaltliche Prio-
ritätensetzung gut erkennbar ist. Er richtet sich an «alle Völker»
und verdeutlicht damit, dass die (vorösterliche) Konzentration
des jesuanischen Wirkens auf die Sammlung Israels (vgl. Mt
10,5–6; 15,24) aufgrund des Ostergeschehens nun einer endzeit-
lich ausgerichteten, uneingeschränkten Öffnung weicht, die in
entsprechenden visionären Konzepten der jüdisch-biblischen
Tradition bereits vorgezeichnet ist23. Der die Rede einleitende und
dem Auftrag vorangestellte, gleichsam erinnernde Hinweis auf die
dem Auferstandenen übertragene Vollmacht ist im theologischen
Passiv formuliert, wird also auf Gott selbst zurückgeführt. Damit
ist der Szene der Charakter einer hoheitsvollen Manifestation von
göttlichem Vollmachtsgeschehen gegeben. 

Als das Hauptanliegen des Sprechenden wird das Jüngerin-
und Jüngersein aller Menschen dargestellt. Es geht also um die
Miteinbeziehung in die Nachfolge Jesu. «Jünger/Jüngerin» ist im
Mattäusevangelium ein offener Begriff für Menschen in der
Nachfolge und damit für deren Hineingenommensein in die Ge-
sinnungsgemeinschaft um Jesus von Nazaret, sodann um den
auferstandenen und erhöhten Herrn und Christus. Diese Jün-
gerschaft den Völkern zu vermitteln und sie darin zu engagieren,
ist der Kernauftrag von Aussendung und (nachösterlicher) Ver-
kündigung. Das Hauptanliegen konkretisiert sich in dem dreifa-
chen Schritt von Aussendung, Taufe und Lehre. 

Der Taufauftrag ist also der Jüngerinnen- und Jüngerschaft
zugeordnet. Grundsätzlich entspricht dieser Auftrag der früh-
christlichen Praxis, die erstmals bei Paulus schriftlich belegt24, als
Eingliederungsritus in die Glaubensgemeinschaft Kirche aber
wohl schon vorpaulinisch und damit sehr frühchristlich ist. Dabei
ist davon auszugehen, dass von der Taufpraxis des Johannes über
die Taufe Jesu ein direkter Weg zur allgemeinen Taufe in der
frühen Kirche führt25. Die hier vorliegende Taufformel unter-
scheidet sich von allen anderen biblischen Referenztexten durch
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den trinitarischen Tauftitel, der hier anstelle des sonst üblichen
Taufens auf Jesus Christus (so die Apostelgeschichte und Paulus)
eingeführt wird26.

Hinsichtlich der Verwendung des Mattäus-Textes in der litur-
gischen Formel ist auf die Veränderung der Formulierweise auf-
merksam zu machen. Während Mt 28,19 von einem Taufen «auf
den Namen …» (also Akkusativ als Ausdruck einer Zielge-
richtetheit) spricht, folgt der liturgische Text der Rezeption der
Vulgata (und Neo-Vulgata), in der der Text in eine Formulierung
im Ablativ (also: taufen «im Namen …») verändert wurde27. Der
biblische Befund, der beide Formulierungen kennt28, bezeugt
gerade in seiner Differenziertheit allerdings, dass im biblischen
Sprachgebrauch mit beiden Wendungen nicht einfach dasselbe
ausgedrückt ist: Während baptizein en auf den Tauftitel, also
grundsätzlich auf die Ermöglichung von Taufe und Getauft-
werden verweist und den theologischen «Ort» der Ermächtigung
zu solchem Handeln zur Sprache bringt, thematisiert die Formu-
lierung baptizein eis im Sinne einer theologischen Richtungs-
angabe das Ziel solchen Handelns. Darin wird u. a. die in der
Taufe grundgelegte neue Gemeinschaft und Teilhabe (mit Jesus
Christus bzw. mit dem dreifaltigen Gott) hervorgehoben. Dieser
Aspekt kommt gerade im vorliegenden Textzusammenhang zum
Tragen. Denn die das Evangelium abschließende Zusage des
«Mit-Euch-Seins» des Auferstandenen bringt unter christozentri-
schem Vorzeichen nochmals zum Ausdruck, was die Taufanwei-
sung auf den Namen des dreifaltigen Gottes hervorheben will:
Die so Getauften sind in eine existentielle Gemeinschaft mit dem
dreifaltigen Gott hineingestellt und hineingenommen29.

2.1.3. Zur trinitarischen Taufformel

Die trinitarische Formel kommt in dieser Formulierung im Neu-
en Testament nur in Mt 28,19 vor. Sie muss also zu Recht als
besonders bemerkenswert und außerordentlich gelten. Die all-
mähliche Entwicklung von dreidimensionalen Formeln kann im
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Neuen Testament schrittweise beobachtet werden. Sie gibt einen
Einblick in die sich verstärkende Reflexion über das Zueinander
und die Verhältnisbestimmung (des jüdischen) Gottes, der Person
Jesu Christi sowie der in der frühen Kirche lebendig erfahrenen
Wirkmacht Gottes in seiner Geistkraft (also seiner ruah, vgl. Gen
1,1). Zugleich wird darin das theologische Ringen um eine trag-
fähige und verantwortete Aussage über diese vielfältige Einheit in
Gott erahnbar.

Entsprechende Versuche und Denkschritte können schon bei
Paulus beobachtet werden. So wird z. B. in 1 Kor 12,4 die Vielfalt
der Gnadengaben in einer dreizeiligen Gegenüberstellung von
Einheit und vielfältiger Auffächerung in entsprechender Termi-
nologie dargestellt: verschiedene Gnadengaben – eine Geistkraft;
verschiedene Dienste – ein Kyrios; verschiedene Kräfte, die wir-
ken – ein Gott, der alles bewirkt.

Der Gedanke wird in 1 Kor 12,7 in theologischem Passiv wei-
tergeführt: «Einem jedem wird die Offenbarung der Geistkraft
gegeben (didotai) zum Nutzen [für andere]». Die offene Formu-
lierung von 1 Kor 12,11 («Das alles [nämlich die Vielfalt, vgl. 12,
8–10] aber wirkt ein und dieselbe Geistkraft, zuteilend einem je-
dem nach seinem Ermessen») belässt die Frage nach dem Ver-
hältnis Gott – Geistkraft in der Schwebe.  

Der Schlussgruß 2 Kor 13,13 («Die Gnade unseres Herrn
Jesus Christus, die Liebe Gottes und die Gemeinschaft des Heili-
gen Geistes [ist] mit euch allen») fällt durch die außerordentliche
Reihenfolge (Jesus Christus ist erstgenannt) und durch die Zu-
ordnung der zugesprochenen Werte auf. Dabei entspricht die
Zusage der Gnade dem Präskript (2 Kor 1,2); die Liebe gilt als
Grundlage der gesamten Heilsökonomie, Gemeinschaft als geist-
gewirkt30. Einen ähnlichen Charakter weist die zweiteilige depre-
katorische Zusage in 1 Thess 3,11–13 auf. 

Der nachpaulinische Befund zeigt eine Weiterführung dieser
Entwicklung. Unter der Perspektive angemahnter Einheit wird in
Eph 4,3.4–6 der Zusammenhalt u. a. von Geistkraft, Herr und
Gott, dem Vater, eingefordert, wobei sich die Einheit um die
herausragende Stellung Gottes konzentriert31:
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«(3)… Einheit des Geistes im zusammenhaltenden Band des
Friedens: (4)Ein Leib und ein Geist – wie ihr berufen seid in
einer Hoffnung eurer Berufung. (5)Ein Herr, ein Glaube, eine
Taufe, (6)ein Gott und Vater von allem, der über allem und
durch alles und in allem ist».

In der gleichen Schrift findet sich bereits früher eine Dreifach-
nennung, die auf das Wirken des Vaters, der mit dem Kyrios
Jesus Christus in Beziehung steht, in der Gabe der Geistkraft hin-
weist (Eph 1,17):

«Der Gott Jesu Christi, unseres Herrn, der Vater der Herr-
lichkeit, gebe euch den Geist der Weisheit und Offenbarung,
damit ihr ihn erkennt».

Eine diese Zuwendung Gottes konstatierende Formulierung be-
gegnet in 2 Thess 2,13f. Sie hinterlässt den Eindruck eines ge-
genseitig verschränkten Handelns zwischen Gott, dem Geist und
Jesus Christus und lässt dabei die Frage der gegenseitigen Zu-
oder Beiordnung offen:

«(13)Wir müssen Gott zu jeder Zeit danken für euch, vom
Herrn geliebte Brüder und Schwestern, weil Gott euch als
Erstlingsgabe zur Rettung in der Heiligung des Geistes und im
Glauben an die Wahrheit erwählt hat. (14)Dazu hat er euch
durch unser Evangelium berufen zur Erlangung der Herr-
lichkeit Jesu Christi, unseres Herrn». 

Die synoptischen Evangelien vermitteln in der Darstellung der
Taufe Jesu ein Modell der Selbsterschließung Gottes (vgl. Mk
1,9–11 par.): In der Szene wird Jesus als der Empfangende
dargestellt (vgl. das [theologische] Passiv ebaptisthe). Die Geist-
kraft, durch die Gestalt der Taube in ihrer Eigenständigkeit be-
kräftigt, überbrückt die Distanz zwischen Himmel und Erde. Die
Himmelstimme proklamiert (Mt) die Sohnesbeziehung für den
Getauften bzw. sagt diese zu (Mk, Lk). 
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In der Szene wird die Beziehung zwischen Vater, Sohn und
Geistkraft erkennbar und teilweise benannt. In Lk 3,20f sind
Signale für die Perspektive einer dynamisch-relationalen Trini-
tätsvorstellung erkennbar; allerdings (noch) keine weiteren Aus-
sagen über eine Zuordnung oder Hierarchisierung. Dabei ist es
die Dynamik der Geistkraft (also ihr Herabsteigen auf Jesus),
durch welche die Verhältnisbestimmung zwischen Gott und Jesus
sichtbar gemacht wird. Dieser Aspekt tritt in Joh 1,29–34 noch
deutlicher zutage. Die Taufe Jesu wird nicht erzählt. Stattdessen
wird hervorgehoben, dass es die Geistkraft Gottes ist, die Johan-
nes (den Täufer) zum Zeugnis befähigt: «Dieser ist der Sohn Got-
tes» (Joh 1,34).

Eine soteriologisch ausgerichtete Formel ist in die erste Pre-
digt des Petrus in der Darstellung von Apg 2 integriert. Die An-
sprache des Petrus führt zu der zusammenfassenden Feststellung:

«… zur Rechten Gottes erhöht, 
die Verheißung des heiligen Geistes vom Vater empfangend,
hat er diesen ausgegossen, den ihr seht und hört» (Apg 2,33).

In dieser Formulierung begegnet die Glaubensgewissheit, dass im
Ostergeschehen und in dessen heilsbezogener Dimension das
gemeinsame Wirken Gottes und Jesu Christi erkennbar ist. Vor
dem Hintergrund der jüdisch-biblischen Tradition wird dies in
der Manifestation der Geistkraft erfahrbar. Eine differenzierte
Zuordnung dieser drei Handlungsträger bleibt lediglich ange-
deutet. Die Formel verweist auf die implizite Entwicklung zu
einer undifferenzierten Synonymität zwischen dem Wirken Got-
tes, Jesu Christi und der Geistkraft in der Apostelgeschichte32, die
noch bestehende theologische Grenzen im Weiterverfolgen der
entsprechenden Fragen sichtbar macht.

Der Zusammenhang zwischen trinitarischer Formel und Tauf-
praxis in Mt 28,19 ist insgesamt erklärbar aus der Analogie zur
Taufe Jesu. Zugleich begegnet uns damit eine Zuordnungsformel
zum dreifaltigen Gott. Dies stellt eine Weiterführung und -ent-
wicklung der allgemein frühchristlichen, insbesondere durch Pau-
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lus belegten Tauftheologie dar. Sie lässt erkennen, dass sich im
Laufe der ersten christlichen Jahrzehnte das Problembewusstsein
bezüglich der Bedeutung des Sohnes als Pantokrator und des
Wirkens der Geistkraft Gottes verstärkt hat. Zugleich ist anhand
des Befundes erkennbar: Die systematische Reflexion der Trinität
bis zum Dogma ist noch nicht gelungen. 

Mt 28,19 ist der diesbezüglich weiteste Schritt in den synopti-
schen Evangelien. Eine Äquivalenzaussage zwischen den «Perso-
nen» ist damit allerdings noch nicht gegeben. Versuche im Jo-
hannesevangelium (vgl. bes. Joh 1,18 und 20,28) zeigen, ebenso
wie die Bezeugung des trinitarischen Tauftitels in den Tauffor-
meln der unmittelbar nachneutestamentlichen Zeit, dass dieser
Weg fortgesetzt wird33.

Der in Mt 28,19 formulierte Tauftitel begegnet in der Didache
sowie mit Variationen34 bei Justin:

Mt 28,19 (um 80–90 n. Chr.):
«… sie taufend
auf den Namen des Vaters
und des Sohnes
und des Heiligen Geistes».

Didache 7,1 (um 100 n. Chr.):
«Tauft
auf den Namen des Vaters
und des Sohnes
und des Heiligen Geistes».

Justin, Apologie I 61,3 (um 160 n. Chr.):
«…
im Namen [unter dem Namen] nämlich des Vaters, 

der auch Gebieter-Gott von allem,
und unseres Retters Jesus Christus
und [des] Heiligen Geistes».
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2.2. Bibel-liturgischer Kommentar

2.2.1. Versammlung im «Namen des Vaters und des Sohnes
und des Heiligen Geistes»

Das erste Wort, das der Priester als Wortführer der Gemeinde in
der Eucharistiefeier spricht, ist das trinitarische Votum «Im Na-
men des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes». Es ist
eingebettet in ein rituelles Geschehen, das die Versammlung des
Leibes Christi zur Feier des Pascha-Mysteriums inszeniert. Dieser
Umstand legt es nahe, zunächst zu klären, wie der Akt der Ver-
sammlung theologisch zu qualifizieren ist, in den hinein ja die
liturgische Formel gesprochen wird. Diese Klärung wird dann
einen differenzierten Blick auf die Bedeutung der Formel im litur-
gischen Kontext ermöglichen.

Schon die Heilige Schrift berichtet, dass sich nach dem Tod
Jesu die, die ihm nachgefolgt waren, wieder sammeln. Gerade in
diesen Versammlungen erfahren sie – so das Zeugnis des Neuen
Testaments –, dass der Gekreuzigte ihnen als der Lebendige
begegnet, und sie bekräftigen einander ihre diesbezügliche Glau-
bensüberzeugung. Dieser auferstandene Christus ist die zusam-
menführende Kraft, die lebendige Mitte ihres Zusammenkom-
mens. Er ist es, der sich ihnen gewährt, ganz ohne ihr Zutun,
völlig unerwartet – im Gegenteil: selbst bei verschlossenen Türen
(Joh 20,19.26; 21,9–13). Es gehört zu den Grundlinien christli-
chen Gottesdienstverständnisses, dass es Gott selbst ist, der die
Einzelnen zur Gemeinde Christi sammelt, indem er sie zusam-
menruft und sich ihnen heilvoll zuwendet. Die Versammlung
selbst ist so bereits als Antwort auf den Anruf Gottes zu ver-
stehen35. In diesem Sinn ist die Versammlung ein ekklesiales Tun.
Aus der Communio der feiernden Gemeinden baut sich Kirche
auf und realisiert sich Kirche wiederum.

Die Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils
spricht folgerichtig davon, dass die Kirche niemals aufgehört ha-
be, sich zur Feier des Pascha-Mysteriums zu versammeln (SC 6).
Die Konzilsväter deuten die Versammlung als Vergegenwärtigung
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und Fortführung des Heilswerkes Gottes in Jesus Christus und
kennzeichnen dadurch das Sich-Versammeln im Namen des drei-
einen Gottes als ein für die Kirche Christi konstitutives Han-
deln36. Ihrem innersten Wesen nach ist die Kirche versammelte
Gemeinde, die nur existieren kann, wenn sie regelmäßig zum Got-
tesdienst zusammenkommt, um in die Erlösung je und je neu
einzutreten und damit die Heilsgeschichte fortzusetzen37. Die
substantielle Verbindung von Versammlung und Liturgie lässt
sich schon daran erkennen, dass die Eucharistie – und damit die
zentrale liturgische Feier der Gemeinde – bis ins frühe Mittelalter
hinein auch den Namen synaxis/Sammlung trug38. Die gottes-
dienstliche Versammlung zur Feier der Eucharistie stellt die
symbolische Vorwegnahme der eschatologischen Sammlung der
Kirche bei der Vollendung der Welt dar.

Die eröffnenden Elemente und die Rubriken nicht nur der
Eucharistiefeier, sondern der meisten anderen Gottesdienste auch,
qualifizieren den Anfang des jeweiligen Gottesdienstes als Ver-
sammlung des Volkes Gottes. Im Vorgang des Zusammenkom-
mens, des begleitenden Singens, im Einzug der verschiedenen
Dienstträger und Dienstträgerinnen, in der Verehrung des Altars
als Symbol für Christus selbst und in der Kennzeichnung dieses
gesamten Geschehens als Ereignis im Namen des Vaters, des
Sohnes und des Heiligen Geistes wird realisiert, dass sich Men-
schen von Gott rufen lassen und seinem Ruf folgend in die Feier
des Heilswerkes Gottes eintreten. Jeder einzelne Christ, jede ein-
zelne Christin tritt aus seinem oder ihrem Alltag in die Gegenwart
der Königsherrschaft Gottes, in der die Eucharistiefeier stattfin-
det. Das trinitarische Votum markiert im Modus der Sprache die-
sen Überschritt. 

Entgegen landläufiger Meinung und Praxis beginnt also der
Gottesdienst nicht mit (den Worten) «Im Namen des Vaters …»,
sondern nach theologischem Verständnis beginnt der Gottes-
dienst bereits, wenn die Gemeinde sich versammelt. Dieser Akt
der Sammlung wird abgeschlossen durch den Einzug der Dienst-
träger und Dienstträgerinnen, der Priester übernimmt den Vor-
sitz und ist damit Wortführer der Gemeinde im Gebet39. Als der



212

Wortführer der versammelten Gemeinde kennzeichnet er mit der
Formel «Im Namen des Vaters …» das Tun der Einzelnen als
Versammlung der Getauften, die dem Auftrag Jesu folgen: «Tut
dies zu meinem Gedächtnis!» (1 Kor 11,24). Die liturgische For-
mel «Im Namen des Vaters …» schließt den Akt der Versamm-
lung ab und konstituiert die Ekklesia, die im Folgenden das tut,
was ihrem Wesen entspricht: Sie begrüßt den gegenwärtigen
Christus in ihrer Mitte im Kyrie und stellt sich unter seine Barm-
herzigkeit. Auf diese Weise gestärkt, stimmt sie ein in das Gloria
in excelsis, den altkirchlichen Hymnus, der im Zitat aus der lu-
kanischen Weihnachtsgeschichte (Lk 2,14) an die Ursprungsge-
schichte des Heils – nämlich das Kommen des Messias im neu-
geborenen Kind – anknüpft und dem Vater und dem Sohn ihre
Herrlichkeit zuspricht. Damit stimmt die nun versammelte, irdi-
sche Kirche ein in den Lobgesang der Engel und damit in die
himmlische Liturgie.

Es wird deutlich, dass die liturgische Formel «Im Namen des
Vaters …» eingebettet ist in ein prozesshaftes Geschehen und nur
hier heraus zu verstehen ist. Lässt man die dramaturgischen Zu-
sammenhänge außer Acht oder entfremdet man die Eröffnungs-
riten40, verflacht die liturgische Formel leicht zu einer formelhaf-
ten Rede, deren Substanz verdeckt und die damit unverständlich
wird. 

Die ersten Worte der Messfeier schließen also den geistlichen
Prozess «Versammlung» ab und stellen die Versammelten unter
ein Handeln im Namen, also im Auftrag Gottes. Da der liturgi-
sche Text der Vulgata-Interpretation folgt, werden die Worte zur
Eröffnung zu einer Vergewisserung der Möglichkeit zur liturgi-
schen Feier, die in der Verankerung der Gemeinde in Gott selbst
gegeben ist.

2.2.2. Grundlegend: Die Taufe

Die Formel «Im Namen des Vaters und des Sohnes und des Hei-
ligen Geistes» ist einem gewichtigen Kontext, nämlich der Taufe,
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entnommen. Dies legt schon der neutestamentliche Befund nahe.
Es ist nicht unerheblich, dass seit jeher der Beginn des eucharisti-
schen Gottesdienstes41 mit der Taufformel verbunden ist, denn:
ohne Taufe keine Versammlung als Gemeinde Jesu Christi. Es ist
die Taufe, die in den Leib Christi eingliedert, in jene Gemein-
schaft, die bis zur Parusie den zentralen Ort der Begegnung
zwischen Gott und den Glaubenden darstellt. Getauft werden
bedeutet nach Röm 6 zusammen mit Christus sterben, um mit
ihm durch das Bad der Taufe als neuer Mensch auferweckt zu
werden. Im Medium symbolischer Handlung – sprich: durch den
Taufgottesdienst – wird der Getaufte schon im Hier und Jetzt
durch die Taufe in die Realität der Königsherrschaft Gottes ge-
stellt. Der Täufling erleidet symbolisch seinen Tod, indem sein
eigener Tod in der Taufe mit dem Tod Christi – in mysterio –
identifiziert wird. Sein Tod wird kraft des Todes Christi zum
Transitus zum Leben. Diese Angleichung an die Existenz Christi
wird deutlich durch die Aufnahme des Getauften in die Ekklesia,
in die Gemeinschaft der Getauften42. Als Getaufte beginnt und
feiert die Gemeinde den Gottesdienst, sie ist versammelt, legiti-
miert durch das im Voraus gegebene soteriologische Handeln
Gottes. 

Wird die ursprüngliche Formulierung des biblischen Textes
mitberücksichtigt, so wird das Verständnis von Taufe als Ausrich-
tung, letztendlich Einverleibung mit dem auferstandenen Herrn
offensichtlich: Getauft sein auf/eis Christus bedeutet, Christus als
Gewand anziehen (vgl. Gal 3,28; vgl. Röm 13,14). Diese Sicht-
weise ist anhand der trinitarischen Formel auf den dreifaltigen
Gott auszuweiten.

Es ist also die Taufe, die den oder die Einzelne berechtigt, in
die Gegenwart der Königsherrschaft Gottes einzutreten und vor-
auskostend schon jetzt am endzeitlichen Mahl teilzunehmen43.
Indem die Taufformel zu Beginn des Gottesdienstes verwendet
wird, ereignet sich somit eine Anamnese der je eigenen Taufe, also
derjenigen liturgischen Handlung, die das Leben des Einzelnen
mit dem Geschick Jesu Christi identifiziert. Dass anamnetisches
Tun in der Liturgie nicht nur «Erinnerung» ist, wird daran deut-
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lich, dass die versammelte Gemeinde die vom Vorsteher vorge-
sprochene Taufformel mit dem Amen bekräftigt und bestätigt
und sich so zu dieser Identifikation mit dem Geschick Jesu Christi
bekennt. Durch die Zitierung der Taufformel wird damit die Feier
der Eucharistie an das Sakrament der Taufe, ohne das es keine
Gliedschaft in der Kirche gibt, rückgebunden. 

Der Gottesdienst der Gemeinschaft der Getauften ist der her-
ausragende Ort, um sich stets der Taufgnade bewusst zu werden
und das einmal erfahrene Heil wieder Wirklichkeit werden zu las-
sen. Auf der Zeichenebene wird dies besonders deutlich, wenn
nach der Begrüßung des Vorstehers das sonntägliche Taufge-
dächtnis begangen wird44. 

Als Eröffnungswort zur Messfeier erinnert die trinitarische
Formel, in der Gott als Vater gekennzeichnet ist, daran, dass die
feiernde Gemeinschaft als Kinder des einen Vaters und somit also
als Schwestern und Brüder versammelt ist. Dies ruft zur Überprü-
fung eigener Standpunkte und zu einem entsprechenden Umgang
miteinander (im Gottesdienst und darüber hinaus) auf. Schon hier
ist der Grund gelegt, in der Eucharistiefeier Gott gemeinsam als
Vater ansprechen zu können.

2.2.3. Die Verbindung von Taufe und Eucharistie

Die Verbindung von Taufliturgie und Eucharistischer Liturgie ist
demnach nicht unerheblich.

Insbesondere in der Feier der Eucharistie verwirklicht sich ja
dieser Leib Christi, in den der Christ hineingetauft wird. Taufe
und Eucharistie sind so sehr aufeinander bezogen, dass die ge-
meinsame Teilhabe am Kreuzes- und Auferstehungsleib Christi
in der eucharistischen Communio (1 Kor 10,16f, vgl. 1 Kor
12,12f) den eigentlichen Zielpunkt der Taufe darstellt. Deshalb
endet auch der Taufgottesdienst nicht einfach mit einem aufmun-
ternden Wort an die Eltern oder etwa mit einer strengen Ermah-
nung der Gemeinde, sondern mit einem Ausblick auf den Weg
des Christwerdens: Der Höhepunkt des Taufgottesdienstes ist die
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Teilhabe an der Eucharistie, an der Mahlgemeinschaft der Kirche,
die selbst die Antizipation des endzeitlichen Mahles bei der Voll-
endung der Zeiten darstellt. Eucharistie als gefeierte Christusge-
meinschaft ist Aktualisierung des Taufgeschehens. Deshalb ist es
bündig, wenn angesichts dieser Feier das Wissen um die eigene
Taufe im trinitarischen Votum ausdrücklich neu zugesagt und
damit erneut wirksam werden kann.

2.2.4. Das Bekenntnis zum Drei-Einen 

Die im Gottesdienst verwendete Formel ist Ausdruck und Voll-
zug des Glaubens an die Dreieinigkeit Gottes. Sie ist in dieser
Form im Neuen Testament einzigartig und nimmt damit eine
Glaubensdimension voraus, die systematisch und reflektierend
erst in nachneutestamentlicher Zeit voll zur Entfaltung kommen
kann. Das gesprochene Bekenntnis und das mit den Händen voll-
zogene Kreuzzeichen vermittelt Erinnerung, Aufforderung und
Verheißung in einem. Die Bezeichnung mit dem Kreuz ist perfor-
mativer Akt, der bewirkt, was er aussagt: Gott selbst ist in der
Feier anwesend und ermöglicht sie, und zwar als ein Du in den
drei Personen und gegenüber der versammelten Gemeinschaft.
Splitten wir den Gedankengang der Drei-Einheit auf, so sind wir
im gottesgeschichtlichen Geschehen hineingenommen in die Le-
bensfülle Gottes, in den Lebensdialog Jesu und in den Lebens-
atem des Heiligen Geistes:

– Zum einen sind die Gottesdienstfeiernden hineingenommen in
die Lebens-fülle des Vaters. 

Wer Gott in der Liturgie bekennt, indem er sich mit dem
Kreuzzeichen bezeichnet und ihn so entdeckt und sucht, wird
erneut der in der Taufe zugesprochenen Gottebenbildlichkeit
anteilig. Im Gestus der trinitarischen Selbstbekreuzigung kommt
je neu die glaubende Hoffnung zum Ausdruck, dass Gott ein Gott
der Lebenden ist, dass er die Menschen als seine Partnerinnen und
Partner, als sein Gegenüber erschaffen hat (vgl. Gen 1,26f), dass
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er einen Bund mit den Menschen schloss und sich über alle Zei-
ten hinweg als ein treuer Gott erwies, trotz der Untreue des Men-
schen. Gott ist Hoffnungsträger und Wegbereiter in allen Lebens-
situationen, der seine Zusage, Nähe und Botschaft gerade in der
Feier der Eucharistie schenkt.
 
– Zum anderen sind die Gottesdienstfeiernden hineingenommen
in den Lebens-dialog mit Jesus Christus. 

«Ihr aber, für wen haltet ihr mich?», fragt Jesus seine Jün-
gerinnen und Jünger. Diese Frage ist nicht nur eine Frage nach
der Bedeutung Jesu für die Welt und die Menschen, sondern in
erster Linie eine Frage nach der Beziehung zu ihm. Die glaubend
in der liturgischen Feier versammelte Gemeinde gebraucht für das
einzigartige Verhältnis Jesu zu seinem Gott den Titel «Gottes ein-
geborener Sohn» (Nizäno-Konstantinopolitanum) oder «und des
Sohnes» (Kreuzzeichen). Sie beschreibt damit die Einzigartigkeit
der Beziehung zwischen Gott und Jesus Christus, die nach dem
Zeugnis des Glaubens für alle Menschen bedeutsam ist, weil  Gott
es selbst ist, der in Jesus als Mensch den Menschen begegnet.
 
– Darüber hinaus werden die Gottesdienstfeiernden hineinge-
nommen in den Lebens-atem des Heiligen Geistes. 

In den Abschiedsreden Jesu nach dem Zeugnis des Johannes-
evangeliums verheißt Christus den «Geist der Wahrheit, der vom
Vater ausgeht» (Joh 15,26). In dieser Göttlichkeit des Geistes als
der dynamischen Wirkkraft Gottes versucht die zur Feier der Li-
turgie versammelte Gemeinde die Dreifaltigkeit Gottes in Anbe-
tung, Dank und Verherrlichung zu rühmen. In der Zusage der
Versammlung in der Gemeinschaft des Heiligen Geistes verän-
dert sich das «Da-Sein in Heilig-Sein, in ein Heilig-Sein durch den
Sohn, dessen Namenstitel mit innerer Konsequenz auf die über-
geht, denen er den Geist zugehaucht hat»45. Die Versammelten
der liturgischen Feier werden im Geist Gottes zu Menschen, die
«dem Herrn angehören, ob sie leben oder sterben» (vgl. Röm
14,8). Als «Geheiligte in Christus Jesus» proklamieren sie den Na-
men Jesu Christi, unseres Herrn, überall (vgl. 1 Kor 1,2). 
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2.2.5. Kreuzzeichen und liturgische
Verwirklichung

So wie der Kontext zu beachten ist, in dem das trinitarische Vo-
tum gesprochen wird, so ist zu berücksichtigen, dass das Sprechen
mit einer liturgischen Geste verknüpft ist. Seit wann die Christin-
nen und Christen in ihren gottesdienstlichen Versammlungen
(und in ihrem privaten Gebet) diese Formel des Beginns mit
einem Gestus der Selbstbekreuzigung verbunden haben, ist nicht
genau feststellbar46. Wahrscheinlich geschah dies zu einem sehr
frühen Zeitpunkt. 

Im Namen des dreifaltigen Gottes versammelt zu sein, gewinnt
hohe Ausdruckskraft, wenn das mit der gesprochenen Formel
zum Ausdruck Gebrachte auch von allen Feiernden im Gestus der
Selbstbekreuzigung vollzogen wird. Zuspruch und Bekenntnis
werden zu einem einzigen Akt vereint: Das in der Erlösungstat
Christi vollzogene Heil wird erneut an dem Einzelnen und der
Einzelnen gegenwärtig und wirksam, indem der oder die sich
(wieder) unter das Kreuz stellt und sich der Existenz Christi ange-
glichen weiß.

Bedeutungsvoll ist auch der Gestus selbst: Bei lateinischen Ka-
tholiken und altorientalischen Christen erfolgt die Selbstbekreu-
zigung mit ausgestreckten Fingern der rechten Hand, die von der
Stirn zur Brust und von linken zur rechten Schulter geführt wird.
Die Christen im byzantinischen Ritus hingegen vollziehen die
Selbstbekreuzigung, indem sie die drei ersten Finger zusammen-
legen (Erinnerung an die Trinität) und von der rechten zur linken
Schulter führen47.

In Verbindung mit dem Kreuzzeichen wird die mit dem Amen
bekräftigte Formel zu einem Grundelement christlicher Frömmig-
keit, nicht nur in Bezug auf das gottesdienstliche Leben, sondern
auch im privaten Gebetsleben. «So vollzieht sich der göttliche
Name des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes bis zum
Ende der Zeit sakramental im Modus von Kirche»48. Damit wird
der ekklesiale Charakter des persönlichen (privaten) Gebets her-
vorgehoben, indem sich – über Orte und Zeiten hinweg – das
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Wort Jesu bezüglich der Zusage seiner Gegenwart ereignet (vgl.
Mt 18,22).

3. Epilog: Folgerungen aus der Arbeit am Pilotmodell

Es ist ungewöhnlich, nicht etwas «Fertiges» zu präsentieren, son-
dern sich mit Vorstudien an die Öffentlichkeit zu wagen. Und
doch ist dieses Vorgehen für uns sinnvoll: Das Pilotbeispiel hat
dazu gezwungen, an einer exemplarischen Illustration konkret zu
werden und das gemeinsame Arbeiten an einer Forschungsfrage
zu erproben. 

Aus der Kluft zwischen disziplininternem Anspruch auf der
einen und den Schwierigkeiten in der interdisziplinären For-
schungsarbeit auf der anderen Seite entstand die Ausarbeitung der
Pilotskizze (2). So fanden die Ergebnisse aus der theoretischen
Auseinandersetzung mit dem Thema, aus der disziplininternen
Forschungspraxis und die Erfahrungen aus Gruppendiskussionen
ihre Berücksichtung und ihren Niederschlag im gemeinsamen
Schreibprozess. Dadurch wurde ersichtlich, dass im anvisierten
Forschungsvorhaben noch ungeklärte Fragen lauern, Chancen
und Gefahren, Grenzen und Unterschiede noch nicht stimmig
ausgeleuchtet sind und Spannungen bisweilen sogar an dieser
Stelle noch ungelöst bleiben müssen. Jedoch zeigte sich auch,
dass das ambitionierte Vorhaben der Interdisziplinarität neue und
bereichernde Erkenntnisse liefert. Denn durch eine solche Aus-
gangslage lokalisiert sich der Arbeitsprozess deutlich anders. Als
wichtiger Unterschied gegenüber disziplininternen Forschungs-
prozessen werden für dieses interdisziplinäre Projekt mit einem
integrativen Anspruch die Formulierung der schriftlichen Ergeb-
nisse und die Vorgaben, die sich im Zusammentragen der beteilig-
ten Disziplinen ergeben, zentral sein49. Die Veränderung besteht
also darin, dass in der Variante der interdisziplinären Zusammen-
arbeit die Arbeitsaufgaben nicht nach disziplininternen Frage-
stellungen unabhängig voneinander behandelt werden und die
Ergebnisse lediglich additiv aneinandergereiht sind, sondern die
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jeweiligen neutestamentlichen respektive liturgiewissenschaftli-
chen Kompetenzen in den Teilarbeitsgruppen eingebracht werden
und ihre Berücksichtigung in den übergreifenden Themenstellun-
gen finden50. Solche Entscheidungen sind wiederum nur in Über-
einstimmung mit den beteiligten Teilteams und ihren jeweiligen
Ausarbeitungen zu treffen. Diese Untergruppen müssen sich z. B.
hinsichtlich der exakten Formulierung, der festgesetzten Methode
oder der adäquaten Interpretation von Ergebnissen zur Auslegung
der jeweiligen Formel im Ordinarium Missae einig werden. Damit
die Qualität der Forschungsintention geschützt bleibt und der
Prozess durch wissenschaftliche Reflexion vorangetragen wird,
obliegt es dem Kernteam, durch Kooperation, Kommunikation
und Transparenz den «Spirit» des Forschungsprojektes wach zu
halten. In der interdisziplinären projektorientierten Rangordnung
des «Bottom-up» nähern sich die Mitarbeitenden der komplexen
Anforderung und erreichen so das angestrebte Forschungsziel. In
dieser festgelegten Organisationsform gilt es eine direkte, horizon-
tale Kommunikation zu pflegen, indem das Kernteam die Verant-
wortungsbereiche der Teilteams voneinander abgrenzt und die
jeweilige Zielrichtung begleitend kontrolliert51.

Das Schreiben eines praxisorientierten wissenschaftlichen
Kommentars ist also der Versuch, disziplinübergreifend zu arbei-
ten. Der Luzerner Bibel-Liturgische Kommentar zum Ordinarium
Missae soll auch dazu beitragen, interdisziplinäre Projekte zu er-
leichtern, Wissenschaft und Theorieentwicklung zu verbessern,
die Freude an gemeinsamen Forschungsprojekten in interdiszi-
plinären Studien zu steigern und die Konturen der fachlichen
Kooperation als Aufgabenstellung für wissenschaftliche Fragestel-
lungen innerhalb der Theologie zu schärfen.
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ANMERKUNGEN

1 Vgl. Häußling: Akklamationen und Formeln 220–239.
2 Die vorliegenden sozialwissenschaftlichen Untersuchungen zeigen überein-

stimmend die fortschreitende Entfremdung von den kirchlichen Grund-
vollzügen. Vgl. z. B. Dubach / Campiche: Jede(r) ein Sonderfall; Först / Küg-
ler: Die unbekannte Mehrheit; Zulehner: Gottvoll und erlebnisstark.

3 Sachlich richtig wäre es, an dieser Stelle von «Konzelebranten» zu spre-
chen. Denn «Konzelebration bedeutet in einem weiteren Sinn jede Weise
einer aktiven, vollen u[nd] bewußten Teilnahme eines Getauften an einer
liturg[ischen] Feier der Kirche» (Häußling: Konzelebration 341). Erst in
einem engeren Sinn bezeichnet der Begriff Konzelebration «die besondere
Weise der v[om] liturg[ischen] Recht geregelten, (‹sakramental›) aktiven
Teilnahme v[on] Priestern (u[nd] B[ischöfen]) an einer Feier der Eucharis-
tie, der sie nicht selbst vorstehen» (ebd.). 
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4 Vgl. dazu die Analogie zwischen Inkarnation und Offenbarung des Wortes,
erneut dargestellt in DV 13. Dazu Hoping: Dei Verbum 775–776; vgl. auch
SC 7.

5 Vgl. u. a. Jeggle-Merz: Pascha-Mysterium (2010); Wahle: Liturgie als Gedächt-
nisgeschehen (2005);  Schilson: Liturgie als Ort der Gegenwart (2002); Häuß-
ling: Was geschieht eigentlich in der Liturgie (1999); Pahl: Das Paschamys-
terium (1996); Casel: Die Liturgie als Mysterienfeier (1922).

6 Vgl. z. B. Steins: «Hört dies zu meinem Gedächtnis!»; Söding: Tut dies zu
meinem Gedächtnis 30–49.

7 Vornehmlich auf Hans Bernhard Meyer geht die Unterscheidung von theolo-
gischem Gehalt und liturgischer Gestalt zurück, der mit dieser Spezifizie-
rung die Kontroverse zwischen Dogmatik und Liturgiewissenschaft auf-
brach und der Liturgiewissenschaft explizit auch einen systematischen Auf-
trag zuwies. Vgl. Meyer: Eucharistie 444–460. Zur Diskussion um diesen
Ansatz vgl. Wahle: Gottes-Gedenken 19–22.

8 An erster Stelle zu nennen sind die grundlegenden Kommentare von
Jungmann (Missarum Sollemnia) und von Meyer (Eucharistie). Um die Erar-
beitung der biblischen Wurzeln besonders bemüht ist Meßner: Einführung
in die Liturgiewissenschaft.

9 Auf diesen Umstand macht indirekt z. B. Harald Buchinger aufmerksam
(vgl. z. B. seine Ausführungen «Mehr als ein Steinbruch?»). Zum gegenwär-
tigen Forschungsstand vgl. Klöckener / Bürki / Join-Lambert: Présence et
rôle de la Bible dans la liturgie. – Die grundsätzliche Frage der Wechselwir-
kung von Bibel und Liturgie ist zwar im Blick (vgl. z. B. Jubiläumsheft
zum 80. Jahrgang der Zeitschrift «Bibel und Liturgie» [BiLi 80 (2007)
193–284]), und doch fehlen substantielle Einzelstudien. Benedikt Krane-
mann / Thomas Sternberg: Einführung, in: dies. (Hrsg.): Wie das Wort Got-
tes feiern 7: «Ohne jeden  Zweifel hat die deutschsprachige Liturgiewissen-
schaft vor allem im Blick auf unterschiedliche Aspekte der Liturgie der Sa-
kramente im 20. Jahrhundert Immenses geleistet. Doch was die Wortver-
kündigung angeht, besteht erheblicher Nachholbedarf!»; vgl. dazu auch
Kirchschläger: Das Wort Gottes feiern, bes. 83–87.

10 Ohne Zweifel bemühen sich seit langer Zeit insbesondere die beiden Alt-
testamentler Georg Braulik und Norbert Lohfink darum, die Heilige Schrift
als Fundament der Liturgie zu erweisen (vgl. z. B. ihre Sammelschrift «Li-
turgie und Bibel»). Ebenso ist in diesem Zusammenhang der Alttestament-
ler Georg Steins zu nennen (vgl. z. B. ders.: «Wort des lebendigen Gottes»).
Das zeigt, dass die hier grundgelegte Perspektive in der bibeltheologischen
Diskussion nicht gänzlich ausgeblendet wird. Vgl. auch Lau / Schramm:
«Sprich nur ein Wort». Und doch: Bibeltheologische Untersuchungen zu
den liturgischen Texten stellen ein Desiderat dar.

11 Im Entstehungsprozess dieser Projektskizze wurde immer deutlicher, dass
der methodologische Ansatz noch intensiver diskutiert werden muss. Denn
es liegt nicht selbstverständlich auf der Hand, wie das hier intendierte inter-
disziplinäre Arbeiten konkret aussehen kann. Angezielt ist nicht ein Nach-
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einander einzelner fachspezifischer Gesichtspunkte, sondern ein Ineinan-
der verschiedener fachspezifischer Positionen.

12 Wo es sachlich erforderlich erscheint, kann eine bestimmte fachspezifische
Lesart durchaus dem interdisziplinären Kommentar beigestellt werden. So
kann es beispielsweise von Interesse sein, die liturgiegeschichtliche Ent-
wicklung eines liturgischen Abschnittes zu erläutern, einen bibelwissen-
schaftlichen Diskurs vorzustellen oder liturgiemusikalische Aspekte zu er-
läutern.

13 Als Themenstellungen wären z. B. vorstellbar: Aufarbeitung des derzeitigen
Forschungsstandes zum Verhältnis von Bibel und Liturgie unter Herausar-
beitung der Desiderate; liturgiehistorische Studien zur Darlegung der Quel-
lenlage insbesondere der Frühen Kirche; Einzelstudien zu umfangreicheren
liturgischen Texten wie denjenigen des Gloria oder des Vierten Eucharis-
tischen Hochgebets; wissenschaftstheoretische Erörterungen; systematisch-
hermeneutische Grundlegungen.

14 Messbuch; vgl. Die Messfeier – Dokumentensammlung.
15 Dieses Arbeiten mit dem Ziel einer gemeinsamen Textfassung ist im geis-

teswissenschaftlichen Umfeld eher ungewöhnlich. Es ist jedoch bewusst
angestrebt, die Gruppe, die sich mit einem speziellen liturgischen Abschnitt
befasst, schon im Erarbeitungsprozess des Kommentars in ein interdiszi-
plinäres Gespräch miteinander zu bringen. Es soll nicht der Leserin / dem
Leser allein überlassen bleiben, die verschiedenen bibeltheologischen und
liturgiewissenschaftlichen Positionen miteinander zu kombinieren, sondern
dies versteht sich als originäre Aufgabe des Kommentars. Dass sich eine
solche Arbeitsmethode bewährt, zeigen die verschiedenen Content-Ma-
nagement-Systeme, die sich im Internet etabliert haben. Solche offenen
Content-Management-Systeme ermöglichen den Userinnen und Usern
nicht nur das Lesen einer Website, sondern auch das Bearbeiten von Inhal-
ten. So sind im Web 2.0 Plattformen entstanden, die ein kooperatives Ar-
beiten an Texten und Hypertexten erlauben. Hat man dieser Arbeitsform
lange sehr kritisch gegenübergestanden, so zeigt sich immer deutlicher, dass
die Fülle der Bearbeiter und Bearbeiterinnen z. B. der Online-Enzyklopädie
Wikipedia eine hohe Qualität der einzelnen Websites ermöglicht. Vgl.
Stein / Hess: Viele Autoren, gute Autoren? – Vgl. auch Kap. 3 Epilog: Fol-
gerungen aus der Arbeit am Pilotmodell.

16 Die im Ordinarium Missae häufig vorkommende bestätigende Akklamation
«Amen» wird im LuBiLiKOM in einem eigenen Kapitel behandelt werden
und an dieser Stelle daher ausgespart.

17 Unberücksichtigt bleibt zunächst auch der Umstand, dass in der latei-
nischen Ausgabe des römischen Messbuchs die Gemeinde das «Amen»
spricht (MRom 1970, 385), während die deutsche Ausgabe die Antwort
allein dem Priester zuschreibt (MB 324). Vgl. dazu Meyer: Eucharistie 335.

18 Der Interpretation liegt der jeweilige griechische Urtext (Ausgabe: Aland /
Aland: Novum Testamentum Graece27) zugrunde. In der Regel wird für die
deutsche Übersetzung die Einheitsübersetzung herangezogen. Wo Unge-
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nauigkeiten in der Einheitsübersetzung eine sachgemäße Interpretation
erschweren, wird eine eigene Übersetzung angefertigt. Sofern erforderlich
wird im Text die griechische Nomenklatur verwendet, die dann aufgrund
drucktechnischer Beschränkungen nur in Umschrift wiedergegeben werden
kann.

19 Siehe dazu neben den Kommentaren vor allem Kremer: Osterevangelien
57–95; des Weiteren Denaux: Matthew’s Story 123–145.

20 Zu beachten sind insbesondere der Hinweis auf das Erdbeben (vgl. so auch
Mt 8,24; 27,54, sowie in Verbform  21,10 und 27,51, dazu Ri 5,4f; Ps 77,19)
als apokalyptische Umschreibung für das Handeln Gottes, die Benennung
der Gestalt als «Engel des Herrn», die Beschreibung von dessen Handeln
als Herabsteigen vom Himmel und als ein Besitzergreifen des Steines im
Sinne einer Inthronisation. Siehe dazu auch Röttger: Engel Jahwes 540.

21 Siehe in diesem Sinne bereits Kremer: Osterevangelien 79–80.
22 Neben den oben genannten Darstellungselementen in Mt 28,1f ist beson-

ders das Wort proskynein (Mt 28,9, sodann 28,17) – die Königshuldigung
vollziehen/niederfallen – hervorzuheben.

23 Siehe dazu vor allem das Tempelweihegebet des Königs Salomon: 1 Kön
8,22–54, bes. 8,41–43, sowie des Weiteren Mi 4,1–5; Jes 2,2–4; 49,6 u. a.
Dazu Stuhlmacher: Matt 28. Zum Anliegen des Evangelisten siehe Franke-
mölle: Sendung sowie Sparks: Gospel as Conquest.

24 Vgl. Röm 6,3–23; 1 Kor 6,11; Gal 3,26–29.
25 Wenn die Hinweise auf eine Tauftätigkeit Jesu (vgl. Joh 3,22–26; 4,1f) als

historisch zuverlässig angesehen werden, würde dies die angedeutete Linie
noch verstärken. Eine informative Darstellung der Entwicklung bietet Ber-
ger: Theologiegeschichte 106–128.

26 Vgl. Apg 8,16; 10,48; 19,5; Röm 6,3; Gal 3,27.
27 Mt 28,19 Vg: «… baptizantes eos in nomine Patris …». – Zum liturgischen

Stellenwert dieser Textveränderung vgl. «Liturgiam authenticam» Nr. 37.
28 baptizein/taufen wird im NT konstruiert mit en und Dativ: [Mt 3,6]; 3,11;

Mk 1,8; Lk 3,16; Joh 1,33; Apg 1,5; 10,48; 11,16; mit eis und Akkusativ [Mt
3,11]; Mt 28,19; [Mk 1,9]; Apg 8,16; 19,3. 5; Röm 6,3 [2mal]; 1 Kor 1,13.
15; 10,2; 12,13; Gal 3,27, sodann Didache 9,5; mit yper und Genitiv: 1 Kor
15,29 [2mal]; mit epi und Dativ: Apg 2,38. Unterstrichene Stellen verweisen
auf eine Konstruktion in Verbindung mit onoma/Name.

29 Wie sehr diese Vorstellung einer intensiven Gottesgemeinschaft als Aus-
druck einer Teilhabe am innergöttlichen Lebensvollzug frühchristliches
Denken mitbestimmt hat, ist insbesondere an den Immanenzaussagen des
Johannesevangeliums abzulesen. Vgl. dazu grundlegend Scholtissek: In ihm
sein und bleiben.

30 Das Wort «heilig» fehlt in P46.
31 Siehe dazu Kirchschläger: Dynamische Einheit 18–22.
32 Angesprochen ist damit das Phänomen, dass Lukas in der Apostelgeschich-

te Gott, Jesus Christus und die Geistkraft als synonym handelnde Subjekte
variieren kann.
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33 Siehe dazu die systematisch grundlegende Darstellung von Greshake: Der
dreieine Gott.

34 Justin erweitert die Nennung des Vaters und die Nennung Jesu Christi mit
attributiven Ergänzungen; des Weiteren variiert er die Einführung der For-
mel: ep’ onomatos … (also mit Genitiv).

35 Vgl. Jeggle-Merz / Vogel: Versammlung.
36 Vgl. Berger: Volksversammlung. – In den neutestamentlichen Quellen wird

die Versammlung als geschwisterlich qualifiziert, die aber dennoch nach
Aufgaben und Diensten gegliedert ist; vgl. Kirchschläger: Die liturgische
Versammlung.

37 Schon in Ex 12,16 ist von der «heiligen Versammlung» (klete agia), die Re-
de, zu der sich Israel im Gedenken an die Paschafeier versammeln soll. Die
Bezeichnung wird ein Synonym für das im Rahmen des (liturgischen) Fest-
kalenders versammelte Volk Gottes: Lev 23,2–44 begegnet klete agia  9mal.

38 Vgl. Meyer: Eucharistie 39.
39 Für andere Gottesdienstformen (Wortgottesfeier, Tagzeitenliturgie etc.)

gelten dieselben theologischen Zusammenhänge, auch wenn dort die Lei-
tung des Gottesdienstes nicht von einem Priester wahrgenommen werden
muss.

40 Vielfach kann man im Gottesdienst hören: «Und nun beginnen wir den
Gottesdienst im Namen des Vaters …». Dies ist theologisch genauso falsch
wie ein dem trinitarischen Votum vorangehendes «Guten Morgen» oder
«Schön, dass Sie heute alle da sind».

41 Andere Gottesdienstformen können durchaus anders wenn auch nicht we-
niger symbolträchtig beginnen. Vgl. dazu vor allem: Häußling: Wie beginnt
Gottesdienst?

42 Vgl. Jeggle-Merz: Wort und Zeichen der Taufliturgie.
43 Vgl. Kirchschläger: Zulassung 110–118.
44 Zum sonntäglichen Taufgedächtnis siehe MB 1170–1175. – Vgl. Stuflesser:

Liturgisches Gedächtnis der einen Taufe.
45 Stubenrauch: Vom Namen Gottes 103.
46 Vgl. Häußling: Akklamationen und Formeln 232.
47 Die Liturgie der Kirche kennt neben diesem Gestus der Selbstbekreuzigung

noch weitere Körpergebärden, die im Zeichen des Kreuzes vollzogen wer-
den. Zu erinnern ist an die Segensgesten, an die Besiegelung (Stirn und
Hand) in Form des Kreuzes und an das so genannte «kleine Kreuzzeichen»
zum Beispiel als Selbstbesiegelung zur Ankündigung des Evangeliums (vgl.
dazu u. a. Bieritz: Liturgik 226–229).

48 Stubenrauch: Vom Namen Gottes 103.
49 Vgl. Balsiger: Transdisziplinariät 189–256, hier: 197.
50 Vgl. Schophaus / Schön / Dienel: Transzdisziplinäres Kooperationsmanage-

ment 18–25. Das 2. Kapitel «Definition» gibt einen detaillierten Überblick
über die begriffliche Bestimmungen Disziplinarität, Interdisziplinarität,
Transdisziplinarität, Kooperation und Wissen.

51 Vgl. Balsiger: Transdisziplinarität 212–256, hier: 227. 
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MANFRED BELOK

ÖKUMENISCHE GOTTESDIENSTE ZU 
TRENNUNG UND SCHEIDUNG

 
PASTORALTHEOLOGISCHE ANMERKUNGEN ZU EINER

SICH ETABLIERENDEN PRAXIS

 
 

Dass Ehen zerbrechen, ist kein Phänomen der Neuzeit. Zu allen
Zeiten gab es Menschen, die sich eingestehen mussten, dass sie
sich im Laufe ihrer Ehe aus den unterschiedlichsten Gründen im-
mer mehr voneinander entfernt und entfremdet hatten und dass
ihre Ehebeziehung zunehmend abgestorben und irgendwann
innerlich tot war. Früher blieben sie dennoch als Ehepaar zusam-
men, weil eine Trennung oder Scheidung schon aus wirtschaft-
lichen Gründen nicht in Frage kam und zudem gesellschaftlich
und kirchlich einen massiven Tabubruch darstellte, der dement-
sprechend vehement missbilligt und sozial geächtet wurde. 

Das hat sich geändert. Heute ist die Trennung oder Scheidung
eines (Ehe-)Paares kein Tabuthema mehr, weder in der Gesell-
schaft noch in der Kirche. Die Wahrnehmung der Wirklichkeit
zeigt: Jede dritte Ehe wird geschieden, in Ballungszentren sogar
jede zweite Ehe. Trennung und Scheidung stellen heute eine reale
Möglichkeit für Männer und Frauen dar, eine für beide (oder zu-
mindest für eine/n von beiden) unbefriedigende Partnerschaft zu
beenden. Dies wird zudem gesellschaftlich wie auch kirchlich
mittlerweile nicht mehr geächtet und mit Sanktionen belegt, son-
dern trifft weithin auf zunehmende soziale Akzeptanz. 

Die Ausgangslage stellt sich hierbei für die römisch-katholi-
sche Kirche anders dar als für die evangelisch-reformierte Kirche.
Vom katholischen Sakramentenverständnis und Sakramenten-



229

recht her ist die Ehe zwischen Frau und Mann unauflöslich («bis
dass der Tod euch scheidet») und kann daher nicht geschieden
werden. Allenfalls kann in einem Ehenichtigkeitsverfahren der
Nachweis angestrengt werden, dass eine rechtlich gültige Ehe
überhaupt nicht zustande gekommen ist, da die notwendigen
Voraussetzungen für eine kirchliche Eheschließung bzw. Ehe-
Eröffnung nicht vorgelegen haben (freier Wille von Frau und
Mann, Wille zur Einehe und zur Unauflöslichkeit sowie Wille
zum Kind) und/oder die Formpflicht nicht eingehalten wurde.
Kirchenrechtlich kann also eine römisch-katholische und damit
sakramental begründete Ehe nicht geschieden werden. Wohl
kennt das Recht der römisch-katholischen Kirche eine «Trennung
von Tisch und Bett», die «Trennung bei bleibendem Eheband»
(CIC 1983, can. 1151–1155), aber eben keine Scheidung und
somit – im Gegensatz zur Talmud-Tradition und zur Praxis der
orthodoxen Kirchen – auch nicht die Möglichkeit einer kirchli-
chen Hochzeit nach einer zivilrechtlich erfolgten Ehescheidung
und der zivilrechtlichen Wiederheirat. 

Anders dagegen ist die Sachlage in der evangelisch-reformier-
ten Kirche. In ihrer Interpretation der biblischen Sicht von Ehe
ist diese weder ein Sakrament noch unauflöslich. Auch inter-
pretiert sie die Schriftstelle Mk 10,2–12, in der die Pharisäer Jesus
fragen, ob ein Mann seine Frau aus der Ehe entlassen darf oder
nicht, anders als die römisch-katholische Kirche. In ihrer Lesart
hat Jesus nicht gesagt: «Was Gott verbunden hat, das darf der
Mensch nicht trennen», sondern: «das soll der Mensch nicht tren-
nen» (vgl. Mk 10,9). Daher ist für die evangelisch-reformierte
Kirche eine Ehescheidung, auch wenn sie nicht dem Willen Got-
tes entspricht, durchaus möglich, ebenso eine erneute Heirat mit
kirchlichem Segen. 

Auf der soziologisch wahrnehmbaren Ebene scheint somit
heute ein von gesellschaftlichen und kirchlichen Sanktionen freier
und damit entspannterer Umgang mit dem Thema Trennung und
Scheidung möglich geworden zu sein, als es in früheren Zeiten
der Fall war. Dies darf aber keineswegs dazu verleiten, die psychi-
schen und sozialpsychologischen Kosten, die eine Trennung und
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Scheidung im Leben der davon unmittelbar betroffenen Men-
schen verursachen, zu übersehen oder gar zu unterschätzen.
Denn Trennung und Scheidung gehören zu den existentiellen Er-
schütterungen im Leben eines Menschen und werden als beson-
ders schmerzliche Einschnitte erlebt. Gefühlsmäßig bricht gerade
für die Frauen und Männer, die gegen ihren Willen von dem
Menschen, der ihnen bisher am nächsten stand, verlassen werden,
ihr bisheriges als sicher geglaubtes Fundament ein, und sie sehen
sich ihrer bisherigen Lebensperspektive beraubt. Dies löst in der
Regel ein Wechselbad der Gefühle aus von Hilflosigkeit und
Ohnmacht, Enttäuschung und Wut, Einsamkeit und Mutlosig-
keit, eine Trauer, die bis in Phasen der Depression führen kann.

Aber auch die Frauen und Männer, die von sich aus ihre bis-
herigen Partner/innen verlassen und aktiv die Trennung oder
Scheidung eingeleitet und vorangetrieben haben, erleben das
nicht einfach nur als einen Schritt in eine neue Freiheit, sondern
sehen sich zumeist – zu Recht oder zu Unrecht – auch mit
Schuldgefühlen konfrontiert. Beide Gruppen von Frauen und
Männern brauchen jedenfalls jeweils Raum und Zeit, um mit die-
ser neuen – ihnen zugemuteten oder selbst gewählten – Lebens-
situation konstruktiv umgehen und an ihr wachsen zu können. 

Eine solche Möglichkeit zu konstruktiver Auseinandersetzung
und Bearbeitung von Trennung und Scheidung bieten psycho-
logische Beratungsstellen an, sowohl solche, die auf kommunaler
und regionaler Ebene in freier, weltanschaulich neutraler Träger-
schaft geführt werden, als auch die in römisch-katholischer wie
auch in evangelisch-reformierter kirchlicher Trägerschaft arbei-
tenden Beratungsstellen für Ehe-, Familien- und Lebensfragen.
Im Rahmen seines Gesundheitsvorsorgesystems unterstützt der
Staat beide Angebote finanziell. Von beiden Kirchen gibt es –
neben dem Angebot professioneller Beratung und Seelsorge –
darüber hinaus seit einiger Zeit zusätzlich auch das Angebot der
gottesdienstlichen Begleitung nach Trennung oder Scheidung. 

Unabhängig von den sakramententheologischen und sakra-
mentenrechtlichen Eckdaten des Eheverständnisses der römisch-
katholischen Kirche – diese wurden eingangs nur stichwortartig
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erinnert, sollen aber nicht weiter vertieft und ausgeführt werden,
ebensowenig ihre neutestamentliche Grundlegung1 –, sollen im
Folgenden zunächst (1.) einzelne Trennungs- und Scheidungs-
rituale, wie sie in der ethnographischen Literatur von verschie-
denen Volksgruppen in aller Welt gesammelt und erforscht sind,
als Hintergrundinformation für die Diskussion über kirchliche
Rituale bei Trennung und Scheidung exemplarisch benannt wer-
den. Danach soll (2.) der Grundauftrag der Kirche zur seelsorg-
lichen Begleitung von Menschen in all ihren Lebenssituationen,
also auch der Situation von Trennung und Scheidung, erinnert
werden. Und schließlich gilt es zu fragen, ob (3.) die sich etablie-
rende Praxis ökumenischer Gottesdienste zu Trennung und
Scheidung pastoraltheologisch gesehen hilfreich sowie in ihrer
liturgischen Ausformung eindeutig und nicht missverständlich
sind, also dem theologischen Eheverständnis der römisch-katholi-
schen Kirche nicht widersprechen und bei den Teilnehmenden
möglicherweise falsche Erwartungen wecken.
 

1. Trennungs- und Scheidungsrituale als Übergangsrituale
 
Der Beginn der Diskussion über kirchliche Rituale bei Trennung
und Scheidung reicht zurück bis in die 70er Jahre des letzten Jahr-
hunderts. Sie hat ihren Ursprung vor allem in den USA; in Euro-
pa setzte sie erst in den 1990er Jahren ein. Andrea Marco Bianca,
evangelisch-reformierter Pfarrer in Küsnacht bei Zürich, stieß bei
einem Studienaufenthalt in den USA auf dort durchgeführte so-
genannte «Scheidungsgottesdienste» und arbeitete die amerika-
nische und europäische Literatur zu diesem Thema in seiner
Dissertation «Rituale bei Trennung und Scheidung»2 auf. Er wies
zu Recht darauf hin, dass «eine sachgerechte Diskussion von
Scheidungsritualen im kirchlichen Kontext nur dann geführt
werden kann, wenn sie einem praktisch-theologischen Ansatz
entspringt, der Dimensionen umfasst, die über die innertheo-
logischen hinausgehen»3, und plädierte daher für eine multiper-
spektivische Sichtung der verschiedensten Rituale in aller Welt:
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«Für eine Sichtung von Sinn und Chance kirchlicher Scheidungs-
rituale ist es notwendig, neben den aktuellen Äußerungen aus
theologischen Perspektiven auch historische, ethnologische, psy-
chologische sowie empirische Perspektiven mit einzubeziehen»4.
In seinem Überblick hierzu verweist er auf Arnold van Gennep,
der sich wissenschaftlich bereits vor fast einem Jahrhundert in
ethnologischer Perspektive im Rahmen seiner in erster Auflage
1909 auf Französisch erschienenen grundlegenden Arbeit zu den
Übergangsritualen, den «rites de passage»5, auch mit Scheidungs-
ritualen befasste6.

Der Ethnologe Arnold van Gennep spricht in seinem zum
Klassiker avancierten Werk «Les rites de passage» am Ende des
Kapitels über Verlobung und Hochzeit auch von «Scheidungsze-
remonien» bzw. «Scheidungsriten» – beide Ausdrücke verwendet
er synonym – und versteht sie als «Gegenstück von Hochzeitsze-
remonien». Er dokumentierte damit als erster, dass es bei ver-
schiedenen Völkern «Scheidungszeremonien» gibt, und zählte die
Scheidungsriten explizit zu den Übergangsriten. Er fand zwar nur
«einfachste Ausdrucksformen», vermutete aber: «Von einem so
sorgfältig und unter großen Schwierigkeiten geknüpften, sowohl
individuellen als auch kollektiven Band [wie der Ehe] kann man
aber nicht erwarten, dass es eines Tages durch eine einzige Geste
aufgelöst wird»7. Dass sich in der ethnographischen Literatur kei-
ne ausgeführten Scheidungsrituale finden ließen, führte van Gen-
nep darauf zurück, dass die Forschung vor allem die rechtlichen
und ökonomischen Aspekte von Trennung und Scheidung im
Blick hatte. Religionsphänomenologisch von zentraler Bedeutung
ist dagegen der rituelle Aspekt, auf den van Gennep sich konzen-
trierte, wenn er vom Hochzeitsritual ausgeht. So soll eine Ver-
bindung, die bewusst mit einer Ritenhandlung ihren offiziellen,
sichtbaren Anfang genommen hat, bei ihrem Ende auch wieder
bewusst rituell gelöst werden. Erstaunlich ist nur, dass die von
van Gennep aufgeführten Scheidungsrituale ganz auf der indivi-
duellen Ebene angesiedelt sind, obwohl die Hochzeit doch in der
Öffentlichkeit der Herkunftsfamilien sowie der Dorfgemeinschaft
kollektiv, und eben nicht nur individuell-privat gefeiert wurde. 
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Van Gennep führt insgesamt neun Scheidungsrituale auf. Beim
Blick in die Praxis einzelner Religionsgemeinschaften weist er
beim Christentum darauf hin, dass die römisch-katholische Kir-
che keine Scheidung, sondern lediglich eine Ehe-Annullierung
kennt. Im Hinblick auf das Judentum beschreibt er einen Tren-
nungsritus mit einem Scheidebrief. Ansonsten ist neben dem jü-
dischen Trennungsritual nur ein weiteres Trennungs- und Schei-
dungsritual explizit religiös, nämlich auf Java. Dort schneidet der
Priester die Eheschnur durch. Erstaunlich ist auch hier, dass dies
offenbar im «kleinsten Kreis» des beteiligten Ehepaares geschieht,
denn «von einem anderen Ritualleiter, wie zum Beispiel einem
Mitglied der Herkunftsfamilie oder der Dorfgemeinschaft, ist
keine Rede. Scheidung scheint demnach etwas Privates gewe-
sen zu sein, das durch die Scheidenden selbst ritualisiert werden
konnte … Ebenfalls deutlich wird aber auch, wer im Privat-
bereich Macht besitzt: Die Durchführung der Scheidung liegt in
den meisten Fällen beim Mann»8.

Andrea Marco Bianca unterscheidet in der Sichtung der von
van Gennep aufgeführten Trennungs- und Scheidungsritua-
le verbale von nonverbalen Ritualen und hebt dabei die Be-
deutung der nonverbalen Symbolhandlung hervor: «Acht der
neun aufgeführten Rituale fallen in diese Kategorie. Neben dem
Durchschneiden der Eheschnur auf Java sind dies (unter an-
derem) ein wortloses Ansehen der Frau und Verlassen der Hütte
durch den Mann bei den Eskimo, die Bemächtigung und das
Zerreißen des Schleiers der Frau durch den unzufriedenen Mann
bei finno-ugrischen Ethnien auf dem Territorium des heutigen
Russland (Tschuwaschen, Mordwinen, Tscheremischen, Votja-
ken, Wogulen) sowie die Übergabe eines bestimmten Stückes
Schilfrohr vom Mann an die Frau bei den Saramo (indianisches
Volk in Bolivien). Bei den Nyoro (Bantustamm in Uganda)
schneidet der Mann ein Stück Leder in zwei Teile, behält den
einen Teil und schickt den anderen dem Schwiegervater. Bei den
Dogon (Ethnie in Südmali und Burkina-Faso) braucht es ein
spezielles Opfer, das der Ehepartner, der weggeht, im Haus er-
bringen muss»9.
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Ein verbales Ritual fand van Gennep allein im Islam. Es be-
steht darin, dass der Mann zu seiner Frau dreimal «Du bist ge-
schieden» oder «Ich trenne mich von Dir» sagt. Dann muss er ihr
ein Drittel der Mitgift zurückgeben. Eine Besonderheit unter den
von van Gennep dokumentierten Ritualen ist jenes bei einem
nordamerikanischen Indianerstamm, den Hupa: Eine Witwe
musste, bevor der Leichnam ihres Mannes aus dem Haus getra-
gen werden konnte, zuerst zwischen dessen Beinen hindurch-
gehen. Erst dann war sie nicht mehr an den Toten gebunden.
Auch wenn dieses Ritual in dieser Form einzigartig zu sein
scheint, so wird hier die Vorstellung deutlich, dass auch der Tod
eines der Ehepartner diese Ehe nicht einfach beendet, sondern es
eines eigenen Aktes des überlebenden Teils bedarf. 

Als Fazit aus dem Befund der ethnologischen Literatur lässt
sich festhalten, dass die Existenz diverser Trennungs- und Schei-
dungsrituale bei den verschiedensten Völkern in der Welt und
ihre Bedeutung für das einzelne Paar dazu anregt, im kirchlichen
Kontext der Diskussion um die Sinnhaftigkeit von Trennungs-
und Scheidungsritualen neben der seelsorglichen Dimension auch
die Bedeutung liturgisch-ritueller Vollzüge in ihrer therapeuti-
schen Dimension für eine angemessene Begleitung von Men-
schen in einer Trennungs- und Scheidungssituation zu bedenken.

2. Der pastorale Grundauftrag der Kirche – Anwalt des Menschen
«in Freude und Hoffnung, Trauer und Angst»

Das Zweite Vatikanische Konzil (1962–1965) hat neu ins Be-
wusstsein gehoben, wofür es Kirche gibt und dass sie global und
lokal vor allem eines sein will: Zeichen der Gegenwart Gottes
mitten in unserer Welt. In der Pastoralkonstitution Gaudium et
spes über «die Kirche in der Welt von heute», einem der grund-
legenden Dokumente des Zweiten Vatikanums, formuliert das
Konzil als konstitutives Kriterium für die kirchliche Identität ihr
Sich-Einlassen (Wollen und Können) auf die Menschen der je-
weiligen Gegenwart: «Freude und Hoffnung, Trauer und Angst
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der Menschen von heute, besonders der Armen und Bedrängten
aller Art, sind auch Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der
Jünger [und Jüngerinnen] Christi. Und es gibt nichts wahrhaft
Menschliches, das nicht in ihren Herzen seinen Widerhall fände.
Ist doch ihre eigene Gemeinschaft aus Menschen gebildet, die, in
Christus geeint, vom Heiligen Geist auf ihrer Pilgerschaft zum
Reich des Vaters geleitet werden und eine Heilsbotschaft empfan-
gen haben, die allen auszurichten ist. Darum erfährt diese Ge-
meinschaft sich mit der Menschheit und ihrer Geschichte wirk-
lich engstens verbunden» (GS 1)10.

2.1. «Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen
von heute» am Beispiel von Ehe und Ehescheidung

Glück und Unglück hängen für die allermeisten Menschen ent-
scheidend davon ab, ob ihre Beziehungen zu den Menschen ge-
lingen, die für sie elementar wichtig sind. Dies ist – neben der
Herkunftsfamilie, in die jede/r ohne eigenes Zutun und Entschei-
den hineingeboren ist, sowie neben der eigenen bewussten Ent-
scheidung für ein Leben in Beziehungen, durch die eine jede und
ein jeder weitere Bindungen eingeht – vor allem die Liebes- und
Lebensgemeinschaft zwischen Frau und Mann, die in der Regel
in den Lebensformen Ehe und Familie ihre dauerhafte Gestalt
annimmt. 

Wenn eine Ehe zerbricht und Lebenswege sich trennen, ist
dies ein fundamentaler Einschnitt, der sowohl die eigene Lebens-
hoffnung auf eine nahe und ganzheitliche, verlässliche und dauer-
hafte Beziehung als auch das Lebenskonzept zweier Menschen als
Paar («bis dass der Tod uns scheidet») zutiefst erschüttert. Wenn
eine Ehe zerbricht, bedeutet dies – in der Regel zumindest für
einen der beiden Partner – eine schwere narzisstische Kränkung.
Sagt der bzw. die eine dem bzw. der anderen damit doch: «Du
bist für mich nicht mehr so liebenswert, als dass ich auch in
Zukunft noch mit Dir zusammenleben und mit Dir alt werden
will».
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Viele Menschen erfahren im Scheitern ihrer Paarbeziehung die
erste und vielleicht einzige wirkliche Niederlage ihres Lebens.
Und da Zufriedenheit mit der Paarbeziehung in hohem Maße mit
persönlichem Wohlbefinden, mit Lebensfreude und mit Sinn-
erfahrung korreliert, wirkt sich die Qualität einer Paarbeziehung
auch auf die körperliche und seelische Verfassung der Betroffe-
nen aus. So hat Partnerschaftsstress einen nachgewiesenen Ein-
fluss auf Herz-Kreislauf-Erkrankungen, und Veröffentlichungen
zu psychosomatischen Zusammenhängen sehen z. B. Depressio-
nen auch im Zusammenhang mit Partnerschaftsproblemen11.

Das Ende einer Ehe, ihr sozialer Tod, ist nicht zuallererst an
der Scheidung festzumachen, oft ging dieser eine lange Belas-
tungsgeschichte schwelender und offener, aber nicht hinreichend
bearbeiteter Konflikte zwischen den Ehepartnern voraus. So ver-
wundert es nicht, dass in den Ländern des Westens, in denen
Männer und Frauen das Recht haben, die Scheidung einzureichen,
über 70% der Scheidungen von Frauen eingereicht werden – oft
erst nach der Silberhochzeit, wenn die Kinder «aus dem Gröbs-
ten» heraus sind, sich in der Lehre oder im Studium befinden, die
Familienpflichten somit weitgehend erfüllt sind, und der Mut,
endlich zu einem eigenen Leben zu kommen, gewachsen ist. Das
Motto heißt dann: «Früher war ich selbstlos, jetzt gehe ich selbst
los!» Trennung und Scheidung stellen also nur die Veröffentli-
chung einer zerbrochenen Beziehung dar. 

2.2. Kirche als Grundsakrament der Nähe Gottes

Wenn es stimmt, dass Menschen vor allem in der Frage glücken-
der und nicht geglückter Beziehungen Sinn bzw. Sinnlosigkeit
erfahren, Heils- oder Unheilserfahrungen machen, dann ist es für
eine Kirche, die Grundsakrament der Nähe Gottes sein soll und sein
will, geradezu zwingend, den Menschen mit ihren Hoffnungen
und in Bezug auf das, was diese Hoffnungen bedroht, beizuste-
hen. So stellen sich Fragen: Welche Pastoral ist hier hilfreich, ge-
rade auch angesichts der Erfahrung des Zerbrechens und des
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Scheiterns? Darf es Scheitern und Neuanfang in einer «Kirche der
Sünder und Sünderinnen» geben – auch das Scheitern einer Ehe
und der Neuanfang in einer anderen Ehe? Dürfen wir überhaupt
von einer «Kirche der Sünder und Sünderinnen» sprechen, wenn
wir letztlich nur «Heilige» erwarten? – die wir ja auch sind: weil
wir Gemeinschaft am Heiligen haben (communio sanctorum). Ist
Gott im Scheitern nicht gegenwärtig? Zeigt sich die theologische
Chiffre «Erbsünde» nicht gerade in der erbsündlichen Gebro-
chenheit des Menschen, d. h. darin, dass wir Menschen in unse-
rem Bemühen, einander zu lieben, gut zu sein, vergebungsfähig
zu sein, zu Neuanfängen bereit zu sein usw., gebrochen sind? Ist
uns eine Theologie des Scheiterns, der Versöhnung und des Neu-
anfangs nicht weitgehend abhanden gekommen? Und wirkt sich
das nicht auch im Umgang mit dem Zerbrechen und dem Schei-
tern einer Ehe aus, im Umgang nach Trennung und Scheidung?

2.3. Pastorale attentio, nicht pastorales Attentat 

Mich jedenfalls motiviert es zu einer pastoralen attentio, zu einer
pastoralen Aufmerksamkeit, die fragt, wie eine Theologie des
Scheiterns, der Versöhnung, des versöhnten Abschieds und der
versöhnten Freigabe und des Neuanfangs Menschen helfen kann,
das «geknickte Rohr» nicht zu brechen und zu neuem Leben zu
ermutigen12. Es verbietet sich somit jede Versuchung zu «pastora-
len Attentaten» im Sinne einer Bevormundung, die alles ohnehin
schon besser wusste und weiß. Es bedarf vielmehr einer Dia-
logbereitschaft und -fähigkeit, die zum einen von und mit den
Menschen selbst lernen will13, wie mit den Brüchen des Lebens
menschenwürdig und evangeliumsgemäß, situationsgerecht und
zukunftsorientiert umgegangen werden kann, und die zum ande-
ren eine Sensibilität dafür entwickelt, wie in dieses Gespräch das
christlich-kirchlich vermittelte Lebenswissen um den Umgang mit
den elementaren Lebenswünschen in diakonischer Intention als
Lebenshilfe eingebracht werden kann.
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3. Gottesdienstliche Begleitung nach Trennung oder
Scheidung – ein diakonischer Dienst der Kirche

Neben Beratung und Seelsorge durch psychologisch und theolo-
gisch ausgebildetes Fachpersonal ist darüber hinaus die Erkennt-
nis und Erfahrung gewachsen, dass Menschen auch des Angebots
von Begleitung ihrer persönlichen Lebenssituation im gottes-
dienstlichen Leben der Gemeinde, in einem «Gottesdienst aus
besonderem Anlass» oder «Gottesdienst in besonderen Lebens-
lagen», wie z. B. derjenigen von Trennung und Scheidung, be-
dürfen, um mit Hilfe heilender Riten sich mit sich selbst und ihrer
Situation wie auch mit dem bisherigen Partner/der bisherigen
Partnerin und der gemeinsamen Ehe-Geschichte auszusöhnen
und sich versöhnt freigeben zu können. So gibt es in den Kirchen
des deutschsprachigen Raums seit ca. 15 Jahren Gottesdienstan-
gebote zur rituellen Begleitung von Menschen in Trennung und
Scheidung. Die Texte und liturgischen Gestaltungsvorschläge
wurden ursprünglich von evangelisch-reformierter Seite initiiert
und entworfen, werden aber seit einigen Jahren bewusst auf
ökumenischer Basis weiterentwickelt und von mehreren evange-
lisch-reformierten Landeskirchen und von Vertretern einzelner
Bistümer in der römisch-katholischen Kirche des deutschsprachi-
gen Raumes gemeinsam durchgeführt. Eine Praxis, die durch den
1. Ökumenischen Kirchentag 2003 in München einen weiteren
wichtigen Impuls erfuhr und die sich mittlerweile etabliert hat
und weithin auf Akzeptanz stößt.

 
3.1. Der Anstoß zu eigenen Gottesdiensten für

Menschen nach Trennung und Scheidung
im deutschsprachigen Raum

Unter der Überschrift «Gottesdienst für Geschiedene – Dienst
Gottes an Geschiedenen» berichtet das Deutsche Pfarrerblatt
1999 von den Anfängen der Suche nach einer gottesdienstlichen
Begleitung von Menschen nach Trennung und Scheidung in
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Deutschland: «Eine Ärztin geriet in die Scheidungsmühle und
fragte: ‹Warum gibt es einen offiziellen Gottesdienst nur beim
Eingang in die Ehe, warum nicht auch beim Ausgang, wenn die
Ehe scheitert und stirbt? Warum gibt es einen Trauergottesdienst,
wenn mein Mann stirbt, aber nicht, wenn er mich verlässt, weil
Beziehung und Liebe gestorben sind? Warum begleiten die Pfar-
rerInnen nur durch seelsorgerliche Gespräche und nicht auch
über öffentliche Gottesdienste?›»14 Der Leiter einer Telefonseel-
sorge ergänzte ihre Erfahrung mit seiner Wahrnehmung, «dass
während und nach der Scheidung viel Trauer und Ärger, viel
Einsamkeit, Hoffnungslosigkeit und Schuldgefühle entstehen. Er
meinte: ‹In Gesprächen kann das nicht ausreichend aufgefangen
werden. Gottesdienste für Geschiedene und deren Verwandte
und Freunde würden weiterhelfen, könnten Entlastung und
Trost, neue Hoffnung und Kraft anbieten. In jeder größeren
Stadt sollte wenigstens einmal im Jahr ein Gottesdienst für Ge-
schiedene stattfinden, denn Gottes Dienst gilt speziell auch den
Gescheiterten und Geschiedenen›»15. Die Ärztin und der Telefon-
seelsorger verbündeten sich, konnten zudem einen Gemeinde-
pfarrer für ihr Anliegen gewinnen und entwarfen mit ihm zusam-
men ein Faltblatt, in dem sie ihr Projekt vorstellten und andere
zur Mitarbeit einluden. Ihr Ziel war ein «Gottesdienst für Ge-
schiedene und Getrenntlebende». Er fand erstmals am 1. Novem-
ber 1998 in Stuttgart in der evangelischen St. Leonhardskirche
statt und wird bis heute weiterhin einmal im Jahr angeboten, seit
2003 in gemeinsamer Verantwortung der evangelischen und der
katholischen Kirche und abwechselnd in einem evangelischen
oder katholischen Gotteshaus durchgeführt, zuletzt am 24. Okto-
ber 2010 in der katholischen Kirche St. Fidelis in Stuttgart. Der
1998 erarbeitete Gottesdienst-Grundentwurf «Wenn Wege sich
trennen» ist im Ablauf und in seinen einzelnen Elementen bis
heute im Kernbestand erhalten und lediglich um Textbausteine
erweitert worden, die je nach thematischer Schwerpunktsetzung
variiert eingesetzt werden. Dieser Grundentwurf, einschließlich
der Überschrift «Wenn Wege sich trennen», bildet nach meinen
Recherchen nach wie vor die Vorlage für alle im deutschsprachi-
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gen Raum derzeit durchgeführten ökumenischen Gottesdienste
für Geschiedene und Getrenntlebende. Er soll daher im Punkt 5
vorgestellt werden. 

Vorweg aber soll auf die Handreichung «Gottesdienste feiern
mit Personen in besonderen Lebenssituationen» der Evangelisch-
reformierten Kirche des Kantons St. Gallen hingewiesen und da-
nach die darin enthaltene Vorlage «Gottesdienst bei Scheidung»
vorgestellt und kommentiert werden.

3.2. Die Handreichung «Gottesdienste feiern
mit Personen in besonderen Lebenssituationen»

der Evangelisch-reformierten Kirche
des Kantons St. Gallen

Überlegungen, eigene Gottesdienste für Menschen in besonderen
Lebenslagen zu entwerfen, gab es nicht nur in Deutschland, son-
dern bereits vorher schon in der Schweiz. So wurden im Auftrag
des Kirchenrates der Evangelisch-reformierten Kirche des Kan-
tons St. Gallen von einer Kommission, besetzt aus Pfarrerinnen
und Pfarrern, grundsätzliche Überlegungen formuliert und prakti-
sche Beispiele ausgearbeitet bzw. gesammelt. Und am 29. Juni
1998 beschloss die Synode der Evangelisch-reformierten Kirche
des Kantons St. Gallen: «Wer ein Pfarramt bekleidet, kann Got-
tesdienste mit Gemeindegliedern in besonderen Lebenssitua-
tionen feiern. Diese Gottesdienste müssen in eine seelsorgliche
Begleitung eingebettet sein und einem inneren Bedürfnis ent-
sprechen. Als besondere Lebenslagen gelten Situationen wie
Adoption, Schuleintritt, Ehejubiläum, Pensionierung, Übertritt
in ein Alters- oder Pflegeheim; Lebenspartnerschaft, auch zwi-
schen Personen des gleichen Geschlechts; Fehl- oder Totge-
burt; Ehescheidung»16. Da das Unternehmen nicht unumstrit-
ten war – und bis heute nicht unumstritten ist –, wurde und
wird es den Pfarrerinnen und Pfarrern freigestellt, ob sie sich
für einen solchen Gottesdienst, etwa den «für ein Paar, das im
Alterskonkubinat lebt» oder den «für Lebenspartnerschaften,
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besonders des gleichen Geschlechts» oder den «Gottesdienst
bei Scheidung» zur Verfügung stellen. Zudem bedarf es der Zu-
stimmung vor Ort: «Über die Durchführung entscheiden die
Pfarrerin bzw. der Pfarrer und die Vorsteherschaft einver-
nehmlich». Hinsichtlich des Gottesdienstes «für Lebenspartner-
schaften, besonders des gleichen Geschlechts» wurde ausdrück-
lich hinzugefügt: «Bei Lebenspartnerschaften ist die rituelle
Angleichung an die Trauung von Ehepaaren zu vermeiden»17.
Wie sieht nun der «Gottesdienst bei Scheidung» in seinem Ab-
lauf aus?

4. «Gottesdienst bei Scheidung» der
Evangelisch-reformierten Kirche

des Kantons St. Gallen

Der Ausgangspunkt der Überlegungen: Bei Beerdigungen darf
der/die Einzelne öffentlich zu seiner Trauer stehen und das
Kollektiv nimmt Abschied. Warum sollte das bei Scheidungen
nicht möglich sein? «Wer in der Kirche Ja gesagt hat zueinan-
der, sollte auch in der Kirche voneinander Abschied nehmen
können», so Pfarrerin Ruth Brogle18, die die Text-Vorlage «Got-
tesdienst bei Scheidung» erarbeitet hat. Und da von aufgelösten
Ehen ein ganzes System von Angehörigen und Freunden be-
troffen ist, befürwortet sie auch die Teilnahme von Kindern
und Bekannten an Trennungs- und Scheidungsgottesdiensten.
Diese Vorlage stellt den ersten Liturgie-Vorschlag im deutsch-
sprachigen Raum dar, der von einer Kirche offiziell publiziert
wurde, und bietet einen vollständigen Scheidungs-Gottesdienst
für die beiden Beteiligten und, sofern vorhanden, deren Kinder
sowie Verwandte und Freunde. Will eine Pfarrerin oder ein
Pfarrer einen Scheidungsgottesdienst halten, bedarf es nur
noch der Einwilligung des Kirchgemeinderates. Inzwischen ist
diese Vorlage in acht Schweizer Kantonalkirchen erlaubt. Sie
folgt hier im Wortlaut:
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4.1. Die Text-Vorlage «Gottesdienst bei Scheidung»19

Ein Scheidungsgottesdienst (Beispiel verfasst von Pfarrerin
Ruth Brogle) mit beiden Beteiligten ist in der Regel nur dann
möglich, wenn sich beide bewusst sind, dass sie in ihrer
Beziehung gescheitert sind. Bei einseitiger Schuldzuweisung
ist ein gemeinsames Ritual wahrscheinlich nicht möglich.
Es ist gut, wenn beim Scheidungsgottesdienst möglichst
auch die näheren Verwandten und Freunde und natürlich
auch die Kinder anwesend sind.

Grußwort 
Abhängig von den vorbereitenden seelsorglichen Gesprä-
chen; was steht im Zentrum? 
Berge mögen weichen und Hügel wanken, aber meine Gna-
de soll nicht von dir weichen und mein Friedensbund nicht
wanken, spricht Gott, dein Erbarmer (Jes 54,10).
oder 
Auch wenn uns das Herz verurteilt, Gott ist größer als unser
Herz (1 Joh 3,20).

Eröffnung
Begrüßung …
Wir alle, die hier versammelt sind, haben Sie immer wieder
ein Stück weit auf Ihrem gemeinsamen Weg begleitet; wir
begleiten Sie auch heute bei der Beendigung Ihrer Ehe. Wir
rufen den Segen Gottes auf Sie herab, die Sie nun einen
neuen Lebensabschnitt beginnen / die Sie nun getrennte
Wege gehen werden. Möge Liebe und Frieden / Freund-
schaft über Ihrem neuen Leben walten.

Gebet20

Schmerzlich entbehre ich, was nicht mehr ist – Gott. Aber
ich lehne mich nicht mehr dagegen auf. Immer noch weine
ich, aber ich spüre, es wird ruhiger in mir. Eine stille Dank-
barkeit beginnt zu wachsen auf dem Grunde der Tränen.
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Was war, wird nicht mehr sein, aber dass es war, kann mir
niemand rauben. Mag ich auch verwundet bleiben, so glau-
be ich doch, dass ich eines Tages über die Klage hinaus-
wachsen werde. Ich werde zurückschauen und danken, dass
ich beschenkt war in einem Maß, das meine Worte nicht
auszusagen vermögen. Und ich werde danken, dass ich be-
schenkt werde, immer wieder neu – du Gott des Lebens.
Amen.

Schriftlesung und Predigt
Trennung Abraham und Lot, 1 Mose 13
Versagen, Röm 7,15. 19
Einige Beispiele aus «Scheiden tut weh»21

– Es gibt eine Zeit zum Umarmen und eine Zeit, die Um-
armung zu lösen, Pred. 3

– … dass in dem, was wir erleiden müssen, ein schöpferi-
scher Kern steckt, Röm 8,28

– Lieben lernen, damit wir uns trennen können, Sprüche
16,9

Ritual
Ringe zurückgeben – eventuell auch Eheversprechen bei der
Trauung 
oder 
Falls möglich Wünsche für den weiteren Lebensweg 
oder 
Etwas zerbrechen 
oder 
Hände geben (danken, verzeihen …), dann loslassen – ge-
trennte Wege gehen. 
oder 
Zwei Schalen – beide schreiben auf Zettel, was sie so er-
halten haben voneinander: Liebe, Verletzungen, Nachdenk-
liches … in die Schale legen = einst Wunsch nach gemein-
samer Schale, jetzt zwei Schalen, aber: das ist Teil meines
Lebens; ohne das wäre ich nicht, was ich heute bin.
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Wenn Kinder dabei sind, ist es wichtig: die Eheleute lassen sich
scheiden, nicht die Eltern. Vielleicht können die Eltern den Kin-
dern auch eine Rose oder einen symbolischen Gegenstand, der
Bezug zu ihrer persönlichen Beziehung hat, überreichen. Wichtig
ist dabei, dass die Kinder die Wichtigkeit und Ernsthaftigkeit
spüren; es ist nicht ein leichtfertiger, rücksichtsloser Entschluss
ihnen gegenüber. 

Segen
Es können auch alle Anwesenden im Kreis stehend die Hände
zum Segen erheben. Die Frau und der Mann können entweder
einfach den Segen empfangen oder auch die Hände heben, um
einander zu segnen. 
Gott segne und behüte euch und schenke euch Mut und
Kraft für euren neuen Lebensweg. Freude und Liebe sollen
euch begleiten in eurer Beziehung zu den Kindern, in der
Arbeit und in Freundschaften. Gott beschütze euch! Amen.
oder 
Gott stärke, was in dir wachsen will. Gott beschütze, was
dich lebendig macht. Gott behüte, was du weiterträgst. Gott
bewahre, was du loslässt. Gott segne dich, wenn du Schritte
machst auf dem Weg zu ihm. Amen.

Es ist möglich, dass nicht beide Beteiligten einen Gottesdienst
nach der Scheidung wünschen. Trotzdem kann ein Scheidungsgot-
tesdienst sinnvoll und hilfreich sein, besonders dann, wenn die
Ehe mit einer kirchlichen Trauung begonnen wurde. So wurde
1997 in Zürich ein solcher Gottesdienst gehalten. Das Anliegen
der betroffenen Frau war: «Ich wollte Gott mein Versprechen
zurückgeben»22. Begleitet war die Frau von einigen Freundinnen
und Freunden und von ihrem Sohn. Auch hier ist natürlich die
seelsorgliche Begleitung zentral wichtig und der Gottesdienst ge-
meinsam vorzubereiten. Mögliche Elemente: 

1. Begrüßung und Anliegen der betroffenen Person
2. Träume und Wünsche für die Ehe
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3. Scheitern und Klagen
4. Hoffnung und Mut für Neubeginn
5. Bestätigung der elterlichen Bindung (falls Kinder da sind)
6. Segen

Weitere Gebete23

Gott, unsere Wege, die eine Zeitlang aufeinander zuliefen,
sind auseinandergelaufen. Wir gingen aufeinander zu, ne-
beneinander, voneinander weg.
Gott, sei Du bei dem, den wir verließen. Du erreichst, wen
wir nicht mehr erreichen. Geh voran, wohin wir auch gehen.
Gott, unser Leben bleibt uns weithin unverständlich. Nimm
Du Dich seiner an. Unseren Freunden, denen wir Leid anta-
ten, gib ein tieferes Verstehen, als wir hatten, dass sie über
unsere Trennung sich nicht von uns trennen. Amen.

Gott, nicht aus uns leben wir. Müssten wir dies, uns bliebe
nur der Tod / die Verzweiflung.
Wir haben einander so verletzt, dass wir das gemeinsame
Glück vergaßen.
Gott, nicht aus uns leben wir, sondern weil Du uns mit Dei-
ner Vergebung nicht verlässt.
Wir haben einander die Gegenwart so schwer gemacht, dass
uns kein Atem mehr für die Zukunft blieb. 
Vergib, was ist! Erhalte, was gut war! Gib Kraft zu dem, was
gut werden möge! Amen.

4.2. Kurzkommentar zur Vorlage
«Gottesdienst bei Scheidung»

In seinem Ablauf erinnert der «Gottesdienst bei Scheidung»
unwillkürlich an eine Ablauf-Vorlage für den Gottesdienst zur
Trauung: Grußwort, Begrüßung, Gebet, Schriftlesung, Predigt,
Ritual, Segen. Das theologisch bestimmende Motiv ist ein
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«Hinauswachsen über die Klage», und im Ritualteil bietet es
eine scheidungsspezifische Auswahl von Symbolhandlungen.
So gibt es die Möglichkeit, die Ehe-Ringe zurückzugeben –
eventuell auch das Eheversprechen, die Varianten, etwas zu
zerbrechen, einander die Hände zu geben, um zu danken, zu
verzeihen und dann loszulassen, sowie ein Ritual mit zwei
Schalen: Beide schreiben auf Zettel, was sie voneinander erhal-
ten haben: Liebe, Verletzungen, Nachdenkliches und erkennen
dabei: «Das ist Teil meines Lebens; ohne das wäre ich nicht,
was ich heute bin». Für die Situation, dass nur einer der beiden
Beteiligten einen Scheidungs-Gottesdienst wünscht – was er-
fahrungsgemäß die Regel ist –, wird zusätzlich ein Gottes-
dienst-Vorschlag für eine Einzelperson angefügt.

Um mögliche Einwände oder auch nur Verstehensschwie-
rigkeiten zu berücksichtigen, wird bereits in der Einleitung der
Handreichung «Gottesdienste feiern mit Personen in beson-
deren Lebenssituationen» prinzipiell zu bedenken gegeben,
«dass auch Spezialgottesdienste fast immer Öffentlichkeitscha-
rakter haben. Auch wer gewissermaßen zufällig ‹hereinge-
schneit› ist, darf sich nicht ausgeschlossen fühlen – auch nicht
falsch vereinnahmt»24. Daher verstehen sich die veröffentlich-
ten Beispiele und Bausteine ausdrücklich nur «als Anregung
und wollen dazu einladen, selbst nach der für die jeweilige Si-
tuation angemessenen Gestalt zu suchen … Es steht allen frei,
das ihnen Passende zu übernehmen, aber auch Änderungen
vorzunehmen und Neues zu erfinden»25. Dennoch: Auch wenn
in den meisten reformierten Kantonalkirchen der Schweiz der
«Gottesdienst bei Scheidung» offiziell von den Kirchenleitun-
gen erlaubt ist, haben solche Gottesdienste bis jetzt, mangels
hinreichender Nachfrage, seltener als ursprünglich gedacht
stattgefunden. Der Hauptgrund dürfte darin liegen, dass das
Ende einer Liebesbeziehung auch im idealsten Fall mit
Schmerz, Wut und Verletzung, Trauer – und dem Wunsch
nach Abstand zueinander verbunden ist, damit die Wunden
heilen können. Gleichwohl ist ein in diakonischer Absicht be-
reitgestelltes Gottesdienstangebot, in dem die/der Einzelne
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nach einer Trennung oder Scheidung die eigene Wunde nicht
nur im privaten Gebet, sondern auch im Rahmen einer liturgi-
schen Feier vor Gott bringen und um Heilung bitten kann, in
seiner diakonisch-therapeutischen Dimension zu würdigen.
Denn die rituellen Handlungen, das Gebet, die Zeichen und
Symbole haben eine unterstützende, lebensfördernde Wirkung.

5. «Wenn Wege sich trennen …» Ökumenischer Gottesdienst
für getrennt lebende oder geschiedene Paare/Partner

und ihre Angehörigen

Ein anderes gottesdienstliches Angebot, Menschen in Tren-
nungs- und Scheidungssituationen seelsorglich und auch litur-
gisch-rituell zu begleiten, stellt der «Ökumenische Gottesdienst
für getrennt lebende oder geschiedene Paare/Partner und ihre
Angehörigen» dar. Seit 1998 wird dieses Gottesdienstangebot
alljährlich in Stuttgart durchgeführt. Ein wechselndes Team
von Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern, ursprünglich waren es
allein PfarrerInnen, PädagogInnen und EheberaterInnen der
Evangelischen Landeskirche Württemberg, bereitet diesen Got-
tesdienst vor. Seit dem 1. Ökumenischen Kirchentag 2003 in
Berlin ist das Team ökumenisch zusammengesetzt mit Pfarrer-
Innen, PädagogInnen, EheberaterInnen und ReferentInnen für
Allein-Erziehenden-Arbeit im Frauenwerk der Evangelischen
Landeskirche Württemberg sowie mit dem Familienseelsorger
und der Fachreferentin im Bereich Ehe und Familie/Alleiner-
ziehende des Bistums Rottenburg-Stuttgart. Die Gottesdienste
werden weiterhin jährlich in Stuttgart angeboten.

5.1. Die Text-Vorlage «Wenn Wege sich trennen …»

Als schriftliche, zitierbare Fassung ist die Textvorlage vom 19.
Oktober 2008 zugänglich, die sich in ihrem Bestand an Texten
und Bausteinen auf die identische Vorlage vom 17. Oktober
2005 bezieht26.
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«Wenn Wege sich trennen …»
Ökumenischer Gottesdienst für getrennt lebende oder ge-
schiedene Paare/Partner und ihre Angehörigen

Musik – Saxophon

Begrüßung und Votum
Zu diesem Gottesdienst möchten wir Sie alle recht herzlich
begrüßen. Es ist ein Gottesdienst, der sich besonders an
Menschen wendet, die erfahren, dass Wege sich trennen,
persönlich oder bei nahestehenden Personen. Dieses
Erleben von Trennungsprozessen hat auch uns – ein Team
von Männern und Frauen unterschiedlicher Arbeitszweige
– für diesen Gottesdienst zusammengebracht.
Vieles können Menschen an sich wahrnehmen, wenn Wege
sich trennen. Es gibt wohl niemanden, dem oder der dann
nicht ein Satz, ähnlich wie dieser entfährt: «Das darf doch
nicht wahr sein!» Oft entspringt er einer gewissen Verwun-
derung, kann mit einer gewissen Leichtigkeit entspannt ge-
äußert werden. Aber so ein Satz kann auch ungeheuer weh
tun. Es kann lange dauern, bis ein Mensch fähig und bereit
ist, der Wahrheit ins Gesicht zu sehen. Denn jeder/jede
hofft doch, dass Beziehungen Bestand haben. Wenn es wahr
wird, dass Wege sich trennen, fällt es schwer, das so einfach
wahrzunehmen, und erst recht, die Trennung anzunehmen.
«Das darf doch nicht wahr sein!?»
Dieser Gottesdienst will Mut machen, sich behutsam und
sorgsam der Wahrheit anzunähern, gerade wenn sie bitter
und schmerzvoll ist. Er kann möglicherweise unseren Blick-
winkel erweitern, weil es da noch mehr wahrzunehmen gibt
als das, was vordergründig ins Auge sticht, so dass sich neue
Perspektiven auftun. Vielleicht wird dem einen oder der an-
deren auch die Erfahrung geschenkt, dass das, was nun
geworden ist, wahr sein darf. Bei allem, was uns beschäftigt,
beschwert und erfreut, können wir uns vertrauensvoll an
Gott wenden. Denn die Wahrheit der göttlichen Liebe wird
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uns bei unseren Wahrnehmungen behutsam und zuverlässig
begleiten. Dies möge dieser Gottesdienst in uns gewisser
werden lassen. Denn die Gnade unseres Herrn Jesus Chris-
tus und die neue Wirklichkeit, die er uns eröffnet, die Liebe
Gottes, die uns unablässig sucht und mit uns auf dem Weg ist,
und die Kraft des heiligen Geistes, der Mut macht und Gemein-
schaft stiftet, präge uns an Leib, Seele und Geist.

 
Lied «Ausgang und Eingang …» 

(2–3mal singen, nicht als Kanon) EG 175

Persönliche Statements
• Einleitung: So manches kann ein Mensch an sich wahrneh-

men, wenn Wege sich trennen. Solche Wahrnehmungen
unterschiedlicher Personen kommen jetzt zu Wort und
Klang! 

• Aussagen von Teilnehmerinnen und Teilnehmern früherer Gottes-
dienste. «Wie Menschen Trennung und Scheidung erleben», gelesen
aus verschiedenen Ecken der Kirche, mit einem Gongschlag und
Zeit zum Nachdenken dazwischen: 
– Manchmal könnte ich schreien, alles kaputt machen. Wie

konnte es sein, dass meine Liebe ihr Ziel nicht fand? Wo
ist meine Liebe? Wo deine Liebe? Können wir es noch mal
gemeinsam versuchen und wagen?

– Meine Wunden sind so tief, dass ich nicht mehr weiß, wie
sie heilen sollen. Es dauert schon so lange, und immer
kommen neue Verletzungen hinzu.

– Sogar meine Tochter wendet sich von mir ab, aus Unfä-
higkeit, die verletzten Gefühle zu bearbeiten. Sie schützt
sich, indem sie mich schneidet.

– Es verletzt mich so, dass du mich nicht um meiner selbst
willen liebst, sondern nur so lange, wie ich deine Bedürf-
nisse befriedige. Mich verletzt, dass du mich verlässt, nur
weil wir gemeinsam keine Kinder bekommen.

– Diesen einen Abend werde ich nicht vergessen, an dem
mir klar wurde, dass meine Frau einen anderen liebt. Unter
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mir tat sich ein Abgrund auf, und ich fiel und fiel über Wo-
chen und Monate.

– Es hat so wehgetan: wegen Krankheit verlassen zu werden
– von dir geschlagen zu werden – dass meine Kleidung dir
nicht gut genug war … Heute tut nichts mehr weh!

-- Du warst der «Alptraum» meines Lebens. Ich habe dir
trotz allem verziehen. Ich wünsche dir samt Familie alles
Gute. Ich kann nicht mehr von dir verletzt werden. Ich
bin heute eine starke Frau und war es auch in unserer Ehe.

– Du warst die Liebe meines Lebens. Es hat mich viel Leid
gekostet, 24 Jahre lang von dir Abschied zu nehmen. In
meinem Herzen behältst du einen Platz. Lebe wohl!

– Die Verletzung und Enttäuschung sind jetzt nach 2 ½ Jah-
ren in Wut übergegangen! Ob das der Weg zur «Heilung»
ist?

– Gott, ich bin traurig, weil sie mich hintergangen hat und
ich sie. Gott, wir haben aneinander vorbei gelebt. Gott, er-
barme dich.

• Hildegard Knef: «Bei dir war es immer so schön …» 
(CD einspielen)

Eingangsgebet
Lebendiger Gott, zu dir kommen wir als die, die wir sind, mit un-
seren Gefühlen, die manchmal so durcheinander gehen. Wir sind
hier mit dem, was wir wahrnehmen mussten und konnten. Und
mit dem, von dem wir ahnen, dass wir es noch nicht ganz
wahrnehmen und schon gar nicht annehmen können. Lebendiger
Gott, steh uns bei in unserem Schmerz und unserer Wut über
Erlittenes. Schenke uns Linderung bei unseren schmerzlichen
Erkenntnissen. Schenke uns wohltuenden Balsam für Wahrhei-
ten, die weh tun. Gib uns den Mut, auf Wachstum und Heilung
zu hoffen. Wir möchten Frieden finden über dem, was geschehen
ist und was wir selbst taten. Mit dem, was in uns ist, stehen wir
vor Dir. In der Stille sagen wir Dir, was unser Herz bewegt und
umtreibt. Wir warten, dass Du uns begegnest, und hoffen auf
Dich.
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Lied «Aus der Tiefe rufe ich zu dir …» 
(Liederheft DEKT, Frankfurt a. M. 2001, Nr. 59)

Einladung zu den Stationen
Wir möchten Sie einladen, dem, was in Ihnen ist, Ausdruck zu
geben. Sie haben die Möglichkeit, nach Anregungen zu suchen,
die Ihnen vielleicht nützen und weiterhelfen könnten. Sie können
dem nachgehen, was schwer fällt wahrzunehmen. Sie können
Ihrer Trauer und Ihrem Schmerz nachspüren, Ihre Wut ausdrü-
cken. Oder nach dem Ausschau halten, was Sie hoffen lässt. Für
Ihren Weg hier in der Kirche und draußen im Leben können Sie
sich Gottes Begleitung durch Salbung und Segnung zusprechen
lassen. Hier in der Kirche sind Stationen aufgebaut, die Sie nun
aufsuchen können.

Was ich nicht wahrhaben will – Was in mir weint – Was
mich wütend macht –  Was mich hoffen lässt – Sich segnen
lassen – Sich salben lassen

Es ist Ihnen überlassen, ob Sie eine Station oder mehrere aufsu-
chen. Spüren Sie, was heute Abend für Sie dran ist, was Ihnen gut
tut und Sie weiterbringt. Lassen Sie sich die Zeit, die Sie brau-
chen. Die Orgel ruft uns dann wieder zusammen. 

1. Station: «Was ich nicht wahrhaben will»

Anregungen und Impulse – Auf dem Tisch liegen verdeckt
Karten. Sie können davon einige aufdecken, sich in Ruhe
anschauen und dann wieder verdeckt zurücklegen. Die Sätze
auf den Karten wollen Sie anregen, dass Sie in sich aufsteigen
lassen, was Sie nicht wahrhaben wollten oder wollen – und wa-
rum …
«Diesen Menschen, an dem mein Herz hängt, der mir gänzlich
unersetzlich ist, freigeben für seinen eigenen Weg, das ist so
unsagbar schwer, mein Gott. Ein härterer Verlust hätte mich
nicht treffen können. Diesen Menschen loslassen, mit dem ich
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Innerstes teilen konnte, der mich reich gemacht hat wie kein
anderer. Ich weiß nicht, wie ich es zuwege bringen soll, die harte
Wirklichkeit anzunehmen. Unfassbar ist mir alles. Mein Gott,
bleibe bei mir. Lass mich mit meinem Entsetzen nicht allein. Lass
mich nicht bitter werden, dass sich unsere Wege getrennt haben,
sondern mitten in aller Traurigkeit dankbar bleiben für das, was
wir einander für eine begrenzte Zeit sein durften». 
Sabine Naegeli

2. Station: «Was in mir weint»

Anregungen und Fragen: 
• Sie können an dieser Station Ihren Gefühlen nachspüren: 

– Was macht mich besonders traurig?
– Welche schmerzlichen Erinnerungen treiben mir Tränen

in die Augen?
• Sie können eine oder mehrere der «Tränenperlen» in den

Krug hinein geben: «… du sammelt meine Tränen in deinem
Krug …» Psalm 56,9

• Sie können die abgedruckten Texte lesen und nachspüren, was
sie in Ihnen auslösen.

«Dein Kummer ist so groß, dass du gar nicht mehr weißt, wo du
damit hin sollst. Schreie deine Not heraus und lass deinen Tränen
endlich freien Lauf. Es ist keine Schande zu weinen. Wenn die
Tränen strömen, kommt auch in deiner Seele wieder etwas zum
Fließen, die Erstarrung kann sich lösen und der Schmerz lässt
langsam nach».
Christa Spilling-Nöker

3. Station: «Was mich wütend macht»

Lesen Sie für sich folgende Sätze und nehmen Sie Ihre Gefühle
dabei wahr:
• Du bist mein Ein und Alles.
• Wir sind ein Herz und eine Seele.
• Wir wollen niemals auseinandergehen.
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• Dein ist mein ganzes Herz.
• Wir machen immer alles gemeinsam.
• Bei uns gibt es nie ein lautes Wort.
Welcher Satz macht Sie am meisten wütend? Sie können Ihrer
Wut Ausdruck verleihen, indem Sie den Satz, der Sie am meisten
wütend macht, auf dem Plakat mit Ausrufezeichen versehen.

4. Station: «Was mich hoffen lässt»

Anregungen und Fragen: 
• Sie können an dieser Station in der Stille verweilen.
• Sie können Ihren Gedanken nachgehen: Was gibt mir Hoff-

nung und Perspektive?
Sie können Ihrer Hoffnung dadurch Ausdruck geben, indem Sie
eine Kerze anzünden und eventuell für sich ein stilles Gebet spre-
chen.

«Hoffnungsworte
wünsche ich dir, damit dein Selbstvertrauen wächst in Verbin-
dung mit dem Vertrauen in die Mitmenschen und in Gott.

Segensworte
wünsche ich dir. Worte, die aufrichten, berühren, herausfordern,
bestärken, bewegen.

Vertrauensworte
wünsche ich uns allen, damit unser Unterwegssein aus der Kraft
lebt, gesegnet zu sein, um Segen füreinander zu werden».
Pierre Stutz

5. Station: «Sich salben lassen»

Ich salbe Dich mit diesem Öl zum Zeichen der Liebe Gottes. Sie
sei Balsam für Deine Seele und lindere Deinen Schmerz. Sie lasse
Neues in Dir wachsen, dass Du Deinen Weg getrost gehen
kannst.
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6. Station: «Segen empfangen»

Es segne dich Gott mit der Liebe, die lebendig macht, dass du
Enttäuschungen lassen kannst, neu beginnen lernst und aufrecht
deine Wege gehst. Amen.

(dazwischen Improvisationen – Saxophon) – Elemente von den Statio-
nen werden auf den Altar gelegt.

Musik zum Zusammenkommen – Orgel

Lied «Du Gott stützt mich …» (Kanon) EG 630

Ansprache 
zu Psalm 143,8: «Gott, lass mich am Morgen hören deine Gnade,
ich hoffe auf dich. Tu mir kund den Weg, den ich gehen soll».

Musik – Saxophon

Fürbitten mit Kehrvers «Kyrie» EG 178,9
Guter Gott, das darf doch nicht wahr sein, ist eine erste Reak-
tion auf ein einschneidendes Ereignis. Darin drückt sich der
Wunsch aus, am liebsten alles wegschieben zu wollen, das Ganze
möglichst ungeschehen zu machen, den Zustand von vorher
wieder herzustellen. Das geht nicht – so schmerzlich es ist. Wir
bringen all unsere widerstreitenden Gefühle vor Dich, wie es
die Gegenstände von den einzelnen Stationen hier versinnbildli-
chen.

(evtl. Gegenstand passend zur Fürbitte hochhalten oder darauf zei-
gen)     

Guter Gott, ich muss mich dem stellen, was ich nicht wahrhaben
will. Bitte hilf mir, auch Unangenehmes als wahr zu erkennen und
auszuhalten.
Kyrie
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Guter Gott, ich möchte das zulassen, was in mir weint. Bitte hilf
mir, wenn die Trauer unermesslich scheint und mich zu über-
schwemmen droht.
Kyrie

Guter Gott, es ist so schwer, das aushalten, was mich wütend
macht. Bitte hilf mir und gib mir die Kraft, mit meiner Wut gut
umzugehen.
Kyrie

Guter Gott, es fällt mir nicht leicht, Hoffnung zu wagen. Bitte hilf
mir, den Zeichen der Hoffnung zu trauen – mich zu trauen, Hof-
fendes zu erspüren.
Kyrie

Guter Gott, mein Umfeld ist nicht immer hilfreich und unterstüt-
zend für mich, aber auch Kinder, Freunde, Eltern und Verwandte
tun sich schwer. Bitte hilf mir, Verständnis und Geduld aufzu-
bringen.
Kyrie

Guter Gott, wir bitten für alle, die in irgendeiner Weise von einer
Trennung betroffen sind: für Kinder, Partner, Eltern, Freunde
und Verwandte. Gib ihnen Kraft und Mut, konstruktive Wege
miteinander zu suchen.
Kyrie

Weil wir Vertrauen haben zu Dir und Deiner Kraft, beten wir
gemeinsam mit den Worten Jesu:

Vaterunser

Einladung
Es wäre schön, wenn wir noch etwas zusammenbleiben und Sie
noch etwas Zeit zum Hierbleiben hätten. Sie sind herzlich einge-
laden, sich mit einer Kleinigkeit zu essen und trinken für den
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Rückweg zu stärken und miteinander ins Gespräch zu kommen.
Wir, die wir den Gottesdienst mit vorbereitet haben, sind dabei
für Sie ansprechbar. Sie erkennen uns an unseren Namensschil-
dern. Am Ausgang finden Sie ein Faltblatt mit Gebeten und Tex-
ten; da finden Sie auch unsere Namen und Adressen.
Vielleicht haben Sie jetzt auch das Bedürfnis, sich intensiv mit
dem Gehörten und Erlebten auseinanderzusetzen, bevor Sie zu-
rückgehen. Gleich im Anschluss besteht hier die Gelegenheit,
sich im geschützten Raum einer Gruppe auszutauschen und An-
regungen zu holen.
Falls Sie zur Begleichung der Unkosten für diesen Gottesdienst
und die Weiterarbeit etwas beitragen möchten, können Sie etwas
in die Opferbüchsen am Ausgang legen.
Falls Sie schon nach Hause müssen, kommen Sie gut nach Hause.
Falls Sie noch Zeit haben, freuen wir uns, wenn Sie bleiben. Der
nächste Gottesdienst findet im Oktober/November 2005 statt.

Lied «Geh unter der Gnade» EG 543,1–3

Segen
Gott stärke, was in Dir wachsen will. Er schütze, was Dich le-
bendig macht. Er lasse Gutes entstehen aus Deinen Mühen. Er
bewahre, was Du in Freiheit entlässt. Gott segne Dich, wenn Du
aufbrichst zu ihm und zu dir.

Musik zum Ausklang – Saxophon.

5.2. Kurzkommentar zur Vorlage
«Wenn Wege sich trennen …» 

Der liturgische Vorschlag für eine gottesdienstliche Begleitung von
Menschen nach Trennung oder Scheidung feiert keineswegs das
Scheitern einer Beziehung, und schon gar nicht kann hier, wie in der
Vorlage «Gottesdienst bei Scheidung» der Evangelisch-reformierten
Kirche des Kantons St. Gallen, von der «Segnung» einer Scheidung
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die Rede sein. Vielmehr sind in der ökumenischen Gottesdienst-Vor-
lage aus Stuttgart die Frauen und Männer, die in Trennung und/
oder Scheidung leben, eingeladen, ihr jeweiliges Thema, das durch
die Trennung und/oder Scheidung in ihnen hochgekommen ist und
sie derzeit am meisten beschäftigt, allein und, sofern sie es wollen, im
Austausch mit Verwandten sowie mit Freundinnen und Freunden
anzuschauen und zu bearbeiten. 

In den Jahren seit 1998 hat sich für den Ablauf eine gleichblei-
bende Struktur des Gottesdienstes herauskristallisiert und bewährt,
mit den Elementen: (1.) Persönliche Statements von Betroffenen, (2.)
Stationen im Kirchenraum mit der Möglichkeit einer Segnung und
Salbung, (3.) Ansprache, (4.) Verweilen am Ende mit der Möglichkeit
zum Gespräch, (5.) ein Textblatt zum Mitnehmen.

Der Themenschwerpunkt wird jährlich neu gesetzt und ermög-
licht somit, sich jedes Jahr jeweils einem zentralen Thema im Zusam-
menhang von Trennung und Scheidung intensiver zu widmen: 1998:
«Trauer-Wut-Hoffnung»; 1999: «Entlastung von Scham und Schuld»;
2000: «Loslassen»; 2001: «Ent-täuschung»; 2002: «Verletzt»; 2003:
«Verwickelt-Entwickeln»; 2004: «Das darf doch nicht wahr sein!»
Zusätzlich 2003: «Wenn Wege sich trennen» auf dem Ökume-
nischen Kirchentag in Berlin; 2004: «Wenn Wege sich trennen»
auf dem Katholikentag in Ulm; 2005: «Gescheitert?»; 2006: «Tief
gekränkt»; 2007: «Blick zurück nach vorn»; 2008: «Trauer-Wut-
Hoffnung».

Formulierungen wie «Ehescheidungs-Gottesdienst», «Schei-
dungsliturgie», «Scheidungsritual» oder «Scherbengottesdienst»,
die umgangssprachlich gebraucht werden, sind irreführend, weil
sie den Eindruck erwecken, es würde – analog zur Trauungsli-
turgie – eine Scheidungsliturgie vollzogen. Während der Liturgie-
Vorschlag «Gottesdienst bei Scheidung» aus der Handreichung
«Gottesdienste feiern mit Personen in besonderen Lebenssituatio-
nen» der Evangelisch-reformierten Kirche des Kantons St. Gallen
bewusst ein Scheidungs-Gottesdienst sein will, versteht sich der
in ökumenischer Trägerschaft verantwortete Gottesdienst «Wenn
Wege sich trennen …» bewusst nicht als Scheidungs-Gottes-
dienst, vielmehr als ein Zielgruppengottesdienst, in dem Betrof-
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fene Raum haben, gemeinsam mit anderen Betroffenen ihre Ge-
fühle vor Gott auszusprechen.

6. Schluss

Der Kontakt und die Seelsorge mit Menschen in Trennungs- und
Scheidungssituationen ist und bleibt eine spannende und span-
nungsreiche Aufgabe der Pastoral. Papst Johannes Paul II. forder-
te in seinem Apostolischen Rundschreiben Familiaris consortio
(Nr. 84) bereits im Jahre 1981 «den Geschiedenen … beizuste-
hen, damit sie sich nicht als von der Kirche getrennt betrach-
ten»27. Pastoraltheologisch gesehen macht es großen Sinn, dass es
im Hinblick auf Trennung und Scheidung neben der als «Dienst
der Kirche» allseits hoch anerkannten professionellen Beratung
und Seelsorge auch ein eigenes Angebot von Gottesdiensten zu
Trennung und Scheidung gibt, und zwar ökumenisch vorbereitet
und durchgeführt. Sie bieten aus dem großen Erfahrungsschatz
der christlichen Tradition Trost, Begleitung und Hilfe an und
stellen den neuen Lebensabschnitt ohne Partner/Partnerin unter
den Segen Gottes. In einer Trennungs- und Scheidungssituation
gilt es nicht nur loszulassen und freizugeben, sondern sich und
sein Leben neu auszurichten. Es braucht diese Gottesdienste,
speziell für diese Zielgruppen, da die Thematisierung von Tren-
nung und Scheidung im normalen Gemeindegottesdienst diesen
überfordert. Die Kirchen, insbesondere die katholische Kirche,
betritt hier seelsorgliches Brachland. Indem sie es tut, wird sie
von den Betroffenen als «Anwalt der Menschen» erfahren. Für
eine breitere Akzeptanz solcher ökumenisch getragener Gottes-
dienste für Menschen, die sich in einer Trennungs- und Schei-
dungssituation befinden, ist es wichtig, mögliche Missverständ-
nisse in Zielsetzung und Nomenklatur zu vermeiden, durch eine
klare Kennzeichnung und einen klaren liturgischen Ablauf, der
nicht mit einem «Scheidungs-Gottesdienst» verwechselt werden
kann. Als Segens-Gottesdienst ermöglicht er den von Trennung
und Scheidung Betroffenen die Erfahrung der Zusage Gottes in
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persönlicher Not. Denn Segen verbindet mit Gott und ermächtigt
zu neuem Leben. So erinnern die Schweizer Bischöfe: «Segen
bezeichnet in der Heiligen Schrift und im Glauben der Kirche
eine besondere Zusage der Gegenwart Gottes, der das Leben för-
dert und zur Entfaltung bringt. Segnungen geschehen insbeson-
dere im liturgischen Handeln der Kirche … Jeder Mensch in
jeder Lebenssituation kann einen solchen Segen empfangen»28.
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