Thomas Talley

Historische Elemente zur
Formulierung einer
christlichen «Festkunde»

Mit der gesamten sonstigen Menschheit haben
die Christen die religiose Feier eines jahrlich
wiederkehrenden Zyklus von Festen gemeinsam.
Die Existenz eines solchen liturgischen Zyklus
geht daher nicht auf bestimmte kirchliche Ent-
scheidungen zuriick, sondern sie ist die Frucht
emer langen Entwicklung, die so alt wie die
Menschheit selber ist und deren Urspriinge sich
deshalb dem Zugriff des Historikers entziehen.
Aber auch dann, wenn wir uns wie in diesem
Aufsatz tber die Urspriinge des christlichen
Festes mit einer Zeit auseinandersetzen, iiber die
wir mehr wissen, ist es schwer, die oft vielfiltigen
und vielgestaltigen Reste der Vergangenheit ein-
deutig zu interpretieren. Es gibt kaum Aspekte
der Entwicklung des Kultes und der Liturgie,
tiber die die Wissenschaftler sich nicht streiten.
Im beschrankten Rahmen dieses Aufsatzes kon-
nen wir uns nicht ausfihrlich und begriindet mit
allen noch vorhandenen Spuren der frithesten
Phasen der christlichen Liturgie und des christli-
chen Kultes und mit der wissenschaftlichen In-
terpretation und Diskussion dieser Spuren aus-
einandersetzen. Man muf uns aber zugestehen,
dennoch einen Blick auf die Wurzeln von Litur-
gie und Kult zu werfen, auch wenn ein solcher
Blick von seinem Wesen her nicht alles sehen
kann und daher selektiv ist, auch wenn er sich
eher auf eine disziplinierte Einbildungskraft stiit-
zen mufl, als dafl er alles in jeder Hinsicht
verantworten kann.

1. Das christliche Verstindnis der Zeit

1. Die Einschitzung des religiosen Festes im
Neuen Testament

Wenn jemand eine christliche Theologie des Fe-
stes entwickeln will und dazu das Neue Testa-
ment und besonders die Schriften des Paulus zu
Rate zieht, dann mufl er darauf gefafit sein, von
Anfang an mit einer nicht eindeutig definierbaren
Haltung gegeniiber der kultischen Artikulation
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der Zeit, die doch ein Festzyklus ist, konfrontiert

zu werden. Es gibt zum Beispiel keinen Grund
anzunehmen, dafl in der Zeit des Paulus schon
eine christliche Ubernahme und Anpassung des
jidischen Osterfestes geschehen war, dennoch
schreibt er ohne Scheu und Vorbehalt: «Chri-
stus, unser Osterlamm ist geopfert worden. Laflt
uns also das Fest nicht feiern mit...» (1 Kor
5,7—8). Dieser Text mag darauf zuriickgehen,
dafl Paulus auch als Christ keineswegs aufthorte,
sich als frommer Jude zu fithlen und deshalb nach
wie vor das judische Osterfest mitfeierte, das er
dann allerdings auch christlich interpretierte. An
anderer Stelle aber schreibt er den von Judaisten
verunsicherten Kolossern: «Darum soll euch nie-
mand verurteilen wegen Speis und Trank oder
wegen eines Festes, ob Neumond oder Sabbat»
(Kol 2,16). Das heifit konkret, daf} die Kolosser
sich in diesen Dingen nicht nach dem Urteil
anderer zu richten brauchen und sich durchaus
frei fithlen diirfen.

Eine geradezu negative Einstellung zur Feier
von Festen zeigt Paulus in seiner mit bitteren
Worten ausgedriickten Enttiuschung dariiber,
dafl die Galater dngstlich an der genauen Beob-
achtung von Tagen, Monaten, bestimmten Zei-
ten und Jahren festhalten. «Ich fiirchte, ich habe
mich vergeblich um euch bemiiht»: die skrupel-
hafte Angst der Galater, die Feste nicht richtig zu
feiern, erscheint ithm als ein Riickfall in das
Heidentum (Gal 4,10-11). Der Vorwurf des
Galaterbriefes ist hirter als die Worte an die
Kolosser, das Prinzip ist aber das gleiche: die
gegenwirtige mafigebende und entscheidende
Wirklichkeit ist Christus und nur Christus. Alles
andere wird im Vergleich dazu unbedeutend, ist
ein Schatten, entweder ein Schatten als Hoffnung
und Ahnung, die in Christus ibermiflig erfiillt
wurde, oder ein Schatten, der vollig Nichtigkeit
ist, wie die Gotter, die nur in der Phantasie
bestehen und vor denen die Menschen vollig
unbegriindet Angst haben.

2. Der Unterschied zwischen dem heidnischen
und dem jiidisch-christlichen Fest

Wihrend die Kritik des Paulus an einer verkehr-
ten Geisteshaltung, die in der genauen Beobach-
tung der Feste und nicht in Christus das Heil
sucht, sich nicht nur auf das heidnische Fest,
sondern sogar in besonderem Mafle auf das jiidi-
sche bezieht, gebietet es doch die Gerechtigkeit,
auf einen oft beschriebenen Unterschied zwi-
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schen dem heidnischen Kult der Gotter und der
judischen Liturgie hinzuweisen. Die Mythen,
die den heidnischen Festen zugrunde liegen,
beziehen sich nicht auf geschichtliche Ereignisse,
sondern situieren sich in einer mythologischen,
prototypischen Zeit des Anfangs aller Dinge, en
arché. Wie Religionsphanomenologen analysier-
ten und beschrieben, versucht das kosmogoni-
sche Ritual sich dem Druck der Vergangenheit —
dem, was Mircea Eliade den «Terror der Ge-
schichte» nannte — durch die Abwehr und die
Austreibung negativer Einfliisse (Siinde, Krank-
heit...) und durch die Erneuerung der Zeit in der
kultischen Wiederholung der Entstehung der
Welt zu entziehen. Die regelmiflige Wiederkehr
solcher Feste soll dabei selbst einen «Tod» und
eine «Wiedergeburt» der Zeit andeuten und mar-
kieren. Wir haben es hier mit einer zyklischen
Auffassung der Zeit zu tun, wie sie auch fiir das
griechische Denken typisch war. Eliade be-
schrieb diese Auffassung als «die Verweigerung
der Geschichte»'.

3. Der Unterschied zwischen dem jiidischen und
dem christlichen Fest

Aus der Sicht der biblischen Tradition dagegen
ist die Geschichte der Ort von Gottes Handeln.
Die Zeit wird als eine Linie definiert, an deren
Anfang die Schopfung steht, an deren Ende die
Parusie. Auf dieser Linie befinden sich die ver-
schiedenen Zeitpunkte, an denen Gott erlésend
und rettend in die Geschichte der Menschen
eingreift. Dies gilt sowohl fiir das Alte als fiir das
Neue Testament mit dem entscheidenden Unter-
schied, daf} fiir das Neue Testament der wichtig-
ste Punkt der Geschichte, auf den die gesamte
Geschichte ausgerichtet ist, nicht mehr das Ende
der Geschichte, die Parusie ist, sondern das
Leben und das Werk Jesu Christi, die zur zentra-
len Mitte werden, aus der die gesamte Geschichte
ihren Sinn schépft. Dieser Mitte und dem gleich-
zeitigen Fortbestehen eines Endes der Geschich-
te hat das Christentum die thm eigene Spannung
zwischen einem Sieg, der schon Wirklichkeit ist,
und einem Sieg, der noch kommen muf}, zu
verdanken. Die historische Einmaligkeit des
Christusereignisses als erlosendes Handeln Got-
tes in der Mitte der Geschichte ist grundlegend
fiir das Selbstverstindnis des Christentums. Seit
dem frithesten Entstehen der christlichen Tradi-
tion wird zudem das Christusereignis nicht nur
als ein Eingriff Gottes von auflerhalb der Ge-

schichte in den Lauf der Geschichte betrachtet,
sondern es wird auch als der Hohepunkt und das
Ziel der innergeschichtlichen Entwicklung be-
trachtet. Dietrich Ritschl hat gezeigt, wie die
gnostische Konzeption eines Logos Gottes, der
in einer zyklischen Bewegung von Abfall und
Erlosung dauernd zwischen der hochsten gottli-
chen und der tiefsten menschlichen Welt hin und
her pendelt, durch Theophilus von Antiochien
zu einem Bogen «geoffnet» wurde, der sich
zwischen der Schopfung und dem Eschaton als
der Weg des Erlosers durch die Zeit spannt, der
durch seine Auferstehung als Herr der Geschich-
te geoffenbart wird, welcher die ganze Geschich-
te umfafit und in jedem ihrer Augenblicke (Punk-
te) wirkt und anwesend ist’.

4. Kleine Zyklen im Dienste eines linearen
Zeitverstandnisses

Wie ausgeprigt ein solches lineares Verstindnis
der Zeit in Judentum und Christentum auch sein
mag, man braucht dennoch gleichzeitig wenig-
stens eine bestimmte Vorstellung von zeitlichen
Zyklen. Auch die Juden und Christen, die das
Ziel der Zeit zu erkennen meinen und sie als
Ganzes schen, ordnen die Zeit nach wiederkeh-
renden Zeiteinheiten. Im Judentum wird ein
Zyklus von sieben Tagen, die Woche, nicht nur
als praktische Zeiteinteilung aus der Umwelt
ibernommen, sondern sie wird auch in der jiidi-
schen Gesetzgebung in Hinblick auf den Bund
zwischen Gott und dem Menschen gedeutet. In
der Kosmogonie der Genesis wird der Sabbat in
Gottes Schopfungswerk selbst verankert und
bekommt dadurch die Bedeutung eines wochent-
lichen Ruhetages, der nach einer Woche schopfe-
rischer Arbeit die urspriingliche Ruhe bei der
Vollendung der Schopfung im Anfang wider-
spiegelt. Aber weder die Feier des Sabbats noch
die Einhaltung der unterschiedlichen Zeitzyklen,
ob sie jetzt den Lauf des Tages oder der Monate
oder des Jahres betreffen, stehen dem jiidischen
Verstindnis eines linearen Verlaufes der Ge-
schichte von der Schopfung bis zum Ende der
Welt im Wege. Sondern diese kleineren Zeitzy-
klen artikulieren gerade den groflen linearen
Verlauf der Geschichte. Sie geben dem Gedicht-
nis und der Hoffnung des Volkes bestimmte
Orientierungspunkte. Eine reine Dauer, die nir-
gendwo aufgeteilt, geordnet und gemessen wiir-
de, kann der Mensch kaum als «Geschichte»
empfinden. Daher bedeutet das lineare Zeitver-
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standnis der Bibel keineswegs eine Verweigerung
der Feier periodisch wiederkehrender Feste, son-
dern diese bekommen im Lauf der konkreten
Geschichte Israels einen festen Platz, indem sie
zu Augenblicken der Erinnerung an Gottes hi-
storisches Handeln in der Vergangenheit werden
und Ausschau nach dem endgiiltigen Sieg Gottes
in der Zukunft halten.

5. Das Ende und die Mitte der Zeit

Der jiidische Sinn fiir die Geschichte und fiir die
Eschatologie als Ausrichtung auf das Ende der
Geschichte ging nicht durch die radikale Beto-
nung der Auferstehung Christi als Mitte der
.Geschichte verloren, denn Christus ist auch der
Anfang und das Ende einer Geschichte, die eine
wirkliche Geschichte bleiben soll. Wie stark auch
die Urkirche von ithrem Glauben an die Anwe-
senheit ihres auferstandenen Herrn geprigt wur-
de, die sie besonders in ihren liturgischen Zusam-
menkiinften zu erfahren meinte, erscheint zum
Beispiel in der Beschreibung, die Paulus 1 Kor 11
von der Eucharistie gibt, diese dennoch als Ana-
mnese der Vergangenheit («Tut dies zu meinem
Gedichtnis [andmnesis]») und als Hoffnung auf
die Zukunft («bis er kommt»). Die Gegenwart
des Herrn lafit sich sehr wohl mit der Erinnerung
an sein Werk, das ephdpax, die endgiiltige, ein-
malige Erlosung, und mit der Hoffnung auf die
Erfiilllung der Geschichte in der Wiederkunft,
der parousia, des Herrn verbinden. Daher ist die
Eucharistie selbst, jedesmal wenn sie zelebriert
wird, eine Aktualisierung des christlichen Zeit-
verstindnisses. Diesbeziiglich bemerkt Cyrille
Vogel, dafl man sich weniger dariiber wundern
mufl, dafl der Jahreszyklus der christlichen Feste
so spdt entstanden ist, als dariiber, daff er iiber-
haupt entstanden ist’. Als aber der jihrliche
Zyklus der christlichen Feste entstanden war,
blieb das urspriingliche christliche Zeitverstind-
nis, das sich in der Feier der Eucharistie als
Gegenwart des Herrn Vergangenheit und Zu-
kunft 6ffnete, weiterhin zentral und bestimmte
diesen Zyklus selbst. Zudem steht die Feier der
Eucharistie in der Mitte und im Herzen eines
jeden christlichen Festes.

6. Der Sonntag als Gedenktag der Aufer?tebung

Es scheint ein wohl gesichertes Ergebnis der
Forschung zu sein, da schon vor dem Ende des
ersten Jahrhunderts der erste Tag der Woche,

unser Sonntag, der Tag geworden war, an dem
die Christen zur Feier der Eucharistie zusam-
menzukommen pflegten. Verschiedene Forscher
meinen in Texten wie Apg 20,7-12 und 1 Kor
16,2 frithe Hinweise darauf zu finden. Auch der
Ausdruck «am Tag des Herrn» in Offb 1,10
konnte in diese Richtung weisen. Zwar klingt in
diesem Ausdruck das alttestamentliche «der Tag
Jahwes» an, und die Stelle ist so ein Beleg dafir,
dafl die eschatologische Erwartung der jungen
Kirche an der Eschatologie des Alten Testaments
ankniuipfte, aber dies braucht nicht auszuschlie-
fen, daff der Autor des Buches der Offenbarung
wirklich seine Visionen am ersten Tag der Wo-
che, am Sonntag, der sehr bald auch durch den
Einfluf} dieses Textes von den Christen allgemein
der Tag des Herrn genannt werden sollte, gehabt
haben will. Denn der Hinweis auf die Eschatolo-
gie des Alten Testamentes trug sicher schon in
der ersten Hilfte des zweiten Jahrhunderts ent-
scheidend dazu bei, dafl der Sonntag sowohl der
erste Tag, als auch der achte, der alles vollenden-
de Tag, als auch der Tag des Herrn genannt
wurde. Der Sonntag bekommt im Christentum
eine doppelte oder sogar eine dreifache Bedeu-
tung. Denn dieser «Tag des Herrn», der Tag der
Auferstehung, verweist als erster Tag der Woche
auf den ersten Tag der Schopfung, wobei durch
die Auferstehung diese Schopfung wieder herge-
stellt wird: der Tag der Auferstehung ist auch der
Tag der neuen Schépfung. Zudem bewahrt der
Ausdruck «Tagdes Herrn» von seinem jiidischen
Vorbild, dem Tag Jahwes, den Hinweis auf die
Vollendung der Zeiten. So wird schliefSlich dieser
Tag, der der Tag des Gedenkens an den ersten
Tag des gottlichen fiat lux, es werde Licht, war,
in der Interpretation der frithen christlichen Tra-
dition der erste Tag einer neuen Zeit, die durch
die Auferstehung Christi eréffnet und ermdg-
licht wird, und er nimmt wegen der zentralen
Bedeutung der Auferstehung fir die gesamte
Geschichte, auch fiir das Ende der Geschichte,
den Tag der Erfiillung der Geschichte in der
endgiiltigen Wiederkunft des Herrn in der Paru-
sie vorweg.

7. Der Sabbat als Rubetag auch der Christen

Man muf hier aber darauf hinweisen, daff auch
fiir die Christen der Sabbat noch lange Zeit der
bestimmende Tag fiir die Verbindung einer Reihe
von sieben Tagen zu einer Woche war und so
auch ein wesentliches Element fiir die christliche
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Einteilung der Zeit blieb. Erst der definitive
Ausschlufl der Christen von dem Gottesdienst
am Samstag in der Synagoge leitete eine Entwick-
lung ein, in der der Gottesdienst der Christen am
Sonntag nur allmihlich vom Gottesdienst der
Juden am Samstag abgegrenzt wurde und der
Sonntag als Tag des Herrn rund um das an diesem
Tag immer feierlicher gestaltete Mahl des Herrn
eine immer groflere Bedeutung bekam, bis er erst
in einem relativ spaten Stadium den Sabbat auch
als wochentlichen Ruhetag verdringte.

Denn urspriinglich stand der Sonntag als der
Tag, an dem das christliche Mahl des Herrn
gefeiert wurde, keineswegs der Tatsache im We-
ge, dafl der Sabbat auch im Christentum der Tag
der wochentlichen Ruhe blieb. Man sollte daran
denken, daff auch im jiidischen Verstindnis der
Samstag nicht primir der Tag des synagogalen
Gottesdienstes war, wohl aber ein giinstiger An-
laf dafiir, sondern daf} er vor allem der Tag war,
den Gott durch sein ausdriickliches Gebot als
Tag der Ruhe bestimmt hatte. Auch nachdem die
Christen vom Sabbatgottesdienst in der Synago-
ge ausgeschlossen worden waren, war der Sabbat
ein Tag, an dem sie nicht fasten durften. Als
spater in Rom in der Zeit des Tertullian (ca. 155 -
nach 220) das Fasten am Samstag doch eingefiihrt
wurde, gab dies zu heftigen Kontroversen
Anlaf8.

So beruhte die neue Bedeutung, die der Sonn-
tag fiir die Christen bekam, urspriinglich keines-
wegs auf einer Konkurrenz mit der Bedeutung,
die der Sabbat fiir die Juden hatte. Der Sonntag
schopfte seine eigene, ganz originelle Bedeutung
aus der Tatsache, dafl er der Tag des Herren-
mahls war — der Ausdruck erscheint schon in
1 Kor 11,20 und diirfte es auch begiinstigt haben,
dafl der gesamte Sonntag, ausgehend von diesem
Mahl des Herrn, Tag des Herrn genannt wurde.
Die Feier dieses Mahles, urspriinglich am Sams-
tagabend — der nach dem jiidischen Verstandnis,
das den nichsten Tag am Abend des vorherigen
anfangen lief, schon zum Sonntag gehorte -,
sehr bald aber am Sonntagmorgen, bedeutete
deshalb keineswegs eine Ablehnung des Sabbats
und der Sabbatruhe als Zeichen des Bundes.
Hochstens wurden dadurch der Bund und der
Wochenzyklus, der sein Ausdruck war, im Licht
der Auferstehung betont und erneuert. Im Ver-
trauen darauf, dafl sie in der Gegenwart des
Auferstandenen zusammenkamen, und in der
Erwartung seiner als nahe geglaubten Wieder-
kunft tibernahmen die ersten christlichen Ge-

meinden ohne irgendwelche Schwierigkeiten die
alte, auf dem Sabbat aufgebaute jiidische Woche
als ausreichenden Rahmen, innerhalb dessen sie
die Zeiten fiir das eigene Feiern und Ruhen,
Beten und Fasten festlegen konnten.

II. Das christliche Osterfest

Man sollte aber aus der Bedeutung, die die
Woche und der Sabbat fiir die Christen behiel-
ten, — und der neuen, die der Sonntag erhielt —
nicht schlieffen, dafd alle iiber die Woche hinaus-
gehenden Zyklen und die in ihnen verankerten
Feste fiir die Christen jede Bedeutung verloren,
obwohl durch das zentrale Gewicht, das die
Auferstehung fiir die Christen bekam, die Feste
des jiidischen Jahreskreises viel von threm Glanz
und von ihrer Bedeutung verloren.

1. Die johanneische Tradition der Todeszeit Jesu

Wir haben schon darauf hingewiesen, dafl man in
Paulus’ Worten «Christus, unser Osterlamm»
keine Anspielung sehen darf auf eine christliche
Umgestaltung des jiidischen Osterfestes, die da-
mals schon geschehen wire. Wohl aber wird der
Ausdruck davon beeinflufit sein, dafl er als Jude
noch immer an der Feier des jiidischen Osterfe-
stes teilnahm. Wenn er wenig spater schreibt,
dafl er bis Pfingsten in Ephesus bleiben wolle
(1 Kor 16,8), dann bestatigt dies nur, dafl die
groflen Feste des jiidischen Jahres sein Denken
und sein Zeitverstindnis weiterhin orientieren
und ithm nicht gleichgiltig sind.

Zugleich aber besagt das Wort «Osterlammb»,
dafl Paulus wufite um die Tradition, daff Christus
an dem Tag gekreuzigt wurde, an dessen Abend
die Juden den Anfang des Passahfestes feierten.
Dariiber hinaus scheint er die Tradition zu ken-
nen, die der chronologischen Folge der Ereignis-
sen des Leidens Jesu im Johannesevangelium
zugrunde liegt und nach der Jesus zur gleichen
Stunde am Kreuz starb, als im Tempel an diesem
Riisttag vor dem Paschaabend die Paschalimmer
geschlachtet wurden. Diese Chronologie weicht
bekanntlich ab von der synoptischen, die es im
Gegensatz zum Johannesevangelium erlaubt, das
letzte Abendmahl Jesu im Kreis der Seinen mit
dem jiidischen Paschamahl zu identifizieren.

Man kann lange dariiber streiten, welche Tra-
dition der richtigen chronologischen Folge der
Ereignisse folgt oder ob sie sich durch die An-
nahme verschiedener konkurrierender Kalender
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versdhnen lassen. Wichtig fiir unser Anliegen ist
aber einerseits, dafl die synoptische Identifizie-
rung des letzten Abendmahls mit dem Ostermahl
der Juden die inhaltliche Gestaltung des christli-
chen Abendmahls mafigeblich geprigt hat, ande-
rerseits, dafl es die johanneische Chronologie ist,
die zu der Entstehung eines eigenen christlichen
Osterfestes als Angelpunkt eines neuen christli-
chen Jahreszyklus fihren sollte, der den dlteren
jiidisch-christlichen Wochenzyklus zwar nicht
verdringen, aber doch tiberlagern sollte.

2. Der vierzebnte Nisan als altester Tag des
christlichen Osterfestes

Man wird noch lange iiber die Wurzeln des
christlichen Osterfestes diskutieren. In der neue-
ren Literatur scheint aber die Meinung vorzu-
herrschen, dafl urspriinglich das christliche
Osterfest am selben Tag, als abends das jiidische
gefeiert wurde, am vierzehnten Tag des jlidi-
schen Monats Nisan, ganz gleich, auf welchen
Wochentag dieser auch fiel, gefeiert wurde. Die
Quartadezimaner (lat. «quartadecima [die]»: der
vierzehnte) hitten demnach Recht gehabt, als sie
auf der Basis der dlteren Tradition ihren Ostertag
gegen die Romer und die sonstigen Kirchen
auflerhalb Kleinasiens und Syriens verteidigten,
die mehr die Auferstehung als das Leiden beto-
nen mochten und deshalb Ostern auf den ersten
Sonntag nach dem vierzehnten Nisan legten®.
Aber es ist leicht zu begriinden, daff die quarta-
dezimanische Tradition die iltere ist. Es lag auf
der Hand, dafl die Christen das Datum des
jiidischen Osterfestes auch fiir ihr Fest iibernah-
men, zumal sie darin auch durch die Chronologie
des Johannesevangeliums bestirkt wurden.
Wihrend die Juden schon am Tag vor dem
Osterabend ihre Limmer schlachteten und fiir
sie praktisch die Freude des Festes schon ange-
fangen hatte, setzten die Christen ihr Fasten fort,
weil dies die Stunden des Leidens Jesu waren, um
am selben Abend, als die Juden ihr Passahmahl
aflen, gleichzeitig die feierlichere christliche Eu-
charistie zu begehen. Andererseits konnte man
nur schwer verstehen, weshalb die Christen gera-
de den Sonntag als fixen Tag fiir das jhrliche
Osterfest ausgewihlt haben sollten. Der Sonntag
hatte doch schon seine Bedeutung innerhalb des
christlichen Wochenzyklus und war schon dort
eine Erinnerung an die Auferstehung. Wenn es
darum ging, einen Tag fiir das Osterfest der
Christen zu finden, dann lag es in einem Raum,

in dem die Christen in einer intensiven Auseinan-
dersetzung mit den Juden lebten, auf der Hand,
den Tag des jiidischen Osterfestes zu nehmen,
um die Bedeutung des christlichen Ostern um so
besser vom alten Ostern abzugrenzen.

So ist es iiberzeugender anzunehmen, dafl bei
der Feier der ersten christlichen Osterfeste die
Christen tagsiiber fasteten, wihrend die Juden
schon feierten, denn die Christen konnten es
nicht fiir angebracht halten, mit den Juden den
Auszug aus Agypten in den Stunden zu feiern,
als Christus am Kreuz starb. Erst am Abend
endete dann das Fasten in der Feier der Euchari-
stie. Der vierzehnte Nisan, der Ostertag der
Christen, unterschied sich seit dem Ende des
ersten Jahrhunderts gerade durch dieses Fasten,
das des Leidens und des Todes Jesu gedachte,
von allen iibrigen Tagen des Jahres. Dieses Lei-
den —und nicht die Auferstehung — stand so sehr
im Vordergrund, dafl Autoren des zweiten Jahr-
hunderts meinten, der griechische Name des
Festes, Pascha, sei vom griechischen Verb «pd-
schein», «leiden», abgeleitet worden. Tatsachlich
stammt aber das griechische Wort Pascha, das
auch von der Vulgata iibernommen wurde, iiber
die Septuaginta vom hebriischen pessah, von
dem auch iiber das Aramiische die anderen Wor-
te Passah und Passabfest herkommen.

Aber auch wenn in diesem primitiven christli-
chen Osterfest das Leiden im Vordergrund
stand, war es dennoch die Feier des ephapax, des
endgiiltigen, absolut einmaligen Ja Gottes im
Erlosungswerk Christi. In der Eucharistie am
Abend endete das Fasten iibrigens in der Feier
der Verherrlichung Christi.

3. Der Sonntag nach dem 14. Nisan als nener Tag
des christlichen Osterfestes

In den Gegenden aber, in denen die Christen
nicht unmittelbar mit der jidischen Feier des
Osterfestes konfrontiert wurden, fiithrten der
altere christliche Wochenzyklus und die Stelle,
die der Sonntag als Tag der Auferstehung in ihm
erobert hatte, dazu, dafl man es fir angebracht
hielt, dafl die Eucharistie, die das christliche
Osterfest abschloff, dann auch auf einen Sonn-
tag, entweder auf die Nacht zwischen Samstag
und Sonntag oder auf den Sonntagmorgen ver-
legt wurde. Das Fasten, das diese Eucharistie
schon immer vorbereitet hatte, mufite dann am
Samstag gehalten werden, so daf§ hier eine Aus-
nahme von der frithchristlichen Regel entstand,
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im Anschluff an die Bedeutung des Sabbats als
Ruhetag im Judentum und nach den Vorschriften
der Schrift am Sabbat nicht zu fasten. Weil aber
im friihen Christentum die Christen regelmiflig
am Freitag fasteten, vereinte sich der Osterfa-
stentag am Samstag mit dem des Freitags, um ein
zweitigiges Fasten zum Gedachtnis an das Lei-
den Jesu zu werden. Das Fasten endete jetzt mit
dem Hahnenschrei am Sonntagmorgen und be-
herrschte noch so sehr das gesamte Osterfest,
daff Origenes diesen Sonntag gegeniiber den
anderen Sonntagen des Jahres dadurch charakte-
risierte, dafl dieser Sonntag ein Sonntag sei, an
dem des Leidens und des Todes Jesu gedacht
werde, wihrend sonst der achte Tag die Feier
seiner Auferstehung sei (Hom. sup. Isa. 5.2).

Diese Entwicklung, in der das Osterfest jetzt
einen festen Platz in einer Woche an einem
Sonntag und an den zwei vorhergehenden Tagen
bekam, ging zusammen mit der anderen Ent-
wicklung, in der das Christentum den auf die
Mondzyklen ausgerichteten normativen Kalen-
der des Judentums zugunsten des alten von den
Agyptern iibernommenen Sonnenkalenders des
romischen Reiches aufgab. Der judische Monat
Nisan war ein Mondmonat, weil aber der jetzige
maflgebliche Kalender des Christentums anstelle
der neunundzwanzig-dreiflig Tage des Mond-
umlaufs von den dreiflig-einunddreiffig Tagen
des zwolften Teiles des Sonnenjahres ausging,
fiel der Sonntag nach dem vierzehnten des
Mondmonats Nisan (bzw. nach dem ersten Voll-
mond im Friihling) jedes Jahr auf einen anderen
Tag im jetzigen normativen Sonnenkalender.
Ostern wurde ein bewegliches Fest. Diese Ent-
wicklung wurde durch das Konzil von Nizda 325
festgeschrieben und prazisiert, so daf} fortan die
gesamte Christenheit bis zur Reform des Juliani-
schen Kalenders 1582 durch Gregor XIIL
Ostern am selben Tag feierte.

Man sollte sich aber durch die Beweglichkeit
des Osterfestes innerhalb des Sonnenjahres nicht
die Sicht auf die urspriingliche Bedeutung des
christlichen Osterfestes versperren lassen. Denn
am Ostertag wird jedes Jahr der Kreuzigung Jesu
genau an dem bekannten Tag gedacht, an dem sie
sich ereignete, auch wenn dieser Tag noch immer
nach einem sonst von den Christen nicht mehr
verwendeten solilunaren Kalender bestimmt
wird. Wie kompliziert die Berechnung des ge-
nauen Ostertages durch die Zufille und den
Wechsel der Kalender auch geworden zu sein
scheint, die jahrliche Feier des Osterfestes ist

verwurzelt in der geschichtlichen Erinnerung der
ersten Kirche an die zentrale Bedeutung des
konkreten Christusereignisses. Als die Kirche
ilter wurde, hat sie dieser Erinnerung in der
jahrlichen Wiederkehr des Osterfestes eine feste
Form gegeben.

4. Die christliche Taufe und die Liturgie von
Ostern und der Zeit vor Ostern

Die Bedeutung, die das Osterfest der ersten
Christenheit als Gedichtnis des Leidens Jesu
besafl, fithrte Tertullian dazu zu behaupten, dafl
zwar zu jeder Zeit getauft werden darf, dafl aber
die beste und geeignetste Zeit fiir die Taufe
Ostern und dann auch das auf Ostern folgende
und mit Ostern zusammenhingende Pfingstfest
sei. Dieser ilteste eindeutige Hinweis auf die
Taufe zu Ostern geht fast sicher von der Theolo-
gie des sechsten Kapitels des Romerbriefes aus,
die die Taufe als Teilnahme am Tod («mit Chri-
stus begraben sein») und an der Auferstehung
Jesu betrachtet. Unter dem Einflufl dieser Theo-
logie wurde im vierten Jahrhundert fast iiberall
an Ostern getauft. Besonders in Rom wurden die
verschiedenen Riten der christlichen Initiation
mit Ostern und mit der Vorbereitung auf Ostern
in Zusammenhang gebracht. Nur Pfingsten blieb
als andere Méglichkeit fiir diejenigen, die am
Ostertag verhindert waren, und bis ins hohe
Mittelalter wehrte man sich heftig dagegen, daff
die Taufe zu irgendeiner anderen Zeit feierlich
gespendet wurde.

In anderen Kirchen als der rémischen hat es
zwar andere Feste gegeben, an denen die feierli-
che Taufe gespendet wurde. Dann scheint aber
eine solche griindliche, liturgisch und pastoral
einmalige Vorbereitung auf die Taufe, wie es in
Rom die Fastenzeit fiir die Katechumenen war,
die an Ostern getauft werden sollten, gefehlt zu
haben. Dann wire es auch typisch, wenn, wie
vermutet wird, die Verbreitung der Gewohnbheit,
auch an anderen Festen als Ostern zu taufen,
tatsachlich mit der Verbreitung der Kindertaufe
zusammenhing.

Dennoch, wenn auch eine Kirche wie die von
Alexandrien eine Ausnahme machte und lange
zogerte, die feierliche Taufe am Osterfest zu
spenden, war doch fiir die meisten christlichen
Ortskirchen das Osterfest das grofle, eminente
Tauffest. Zudem prigte seit dem dritten Jahr-
hundert das Tauffest am Ostertag immer mehr
die Vorbereitungszeit auf Ostern und die Oster-
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liturgie selbst. Durch die Taufe wurde Ostern
mehr als ein Gedichtnis des Todes und der
Auferstehung Jesu: es wurde die sakramental
vollzogene Teilnahme der Tiuflinge an diesem
Tod und dieser Auferstehung und bedeutete
daher fiir sie den Ubergang zu einem neuen
Leben. Das geschichtliche Heilsereignis der Ver-
gangenheit in Jesus wurde jetzt zum aktuellen,
geschichtlichen, konkreten Heil fiir diejenigen,
die getauft wurden.

5. Ostern und die Urspriinge des
Heiligenkalenders

In der Sicht der alten Kirche wurde aber die
Teilnahme am Leiden Jesu, die das Osterfest
bedeutete, nicht auf den Empfang des Sakramen-
tes der Taufe eingegrenzt. Tertullian war nur
einer unter vielen, als er in De baptismate 16 die
Taufe mit dem Leiden und dem Tod der Mirty-
rer in Zusammenhang brachte. Thr Leiden sei
demnach eine solche Teilnahme am Leiden des
Herrn, dafl man von ithrem Tod nur als von ihrem
Sieg und Triumph sprechen kdnne. Der Tod der
Mirtyrer und der Kampf der Bekenner der Kir-
che gegen die Michte dieser Welt ist ein Zeugnis,
daff Christus der Herr der Geschichte ist und
bleibt. Seit dem Mirtyrertod des heiligen Poly-
karp in der Mitte des zweiten Jahrhunderts wur-
de die Gewohnheit der Antike, die Griber der
Verstorbenen regelmiflig zu besuchen, zu einem
Anlaf fiir die Kirche, den Gedenktag der Chri-
sten zu feiern, in deren Leben und Tod sie auf
deutliche Weise den Sieg und die fortdauernde
Gegenwart Christi in der Geschichte zu entdek-
ken meinte. Als sich der Gedenktag zu vieler
Mirtyrer (und Heiliger) an einem und demselben
Tag des Kalenders hiufte, erschien es ange-
bracht, einiger an einem anderen Tag als an threm
Todestag zu gedenken, aber auch in diesem Fall
bleibt es deutlich, daf auch die Verehrung der
Mirtyrer an einem fest bestimmten, in jedem
Jahr wiederkehrenden Tag stattfand. Der erste
solche Tag, an dem der erste der Mirtyrer den
Sieg fiir alle errungen hatte, war der Ostertag.

I11. Der Anfang des Jahres -

Als erstes jihrlich wiederkehrendes Fest machte
Ostern das Jahr zu einer liturgisch bedeutungs-
“vollen Zeiteinheit fiir die Christen. Es sollte aber
noch eine Weile dauern, bis sich um dieses Fest
herum ein Zyklus anderer liturgischer Feste zu

einem liturgischen Jahreskreis herauskristalli-
sierte. Erst gegen Ende des vierten Jahrhunderts
zum Beispiel sollte sich der in der lukanischen
Chronologie doch deutlich vorgezeichnete Zy-
klus einer fiinfzigtigigen Osterzeit, die von der
Himmelfahrt Jesu vierzig Tage nach Ostern und
von dem Pfingstereignis zehn Tage spiter mar-
kiert wurde, durchsetzen. Zwar stand das Oster-
fest seit seinen ersten christlichen Urspriingen in
der Mitte des Jahres, so wie Christus selbst fir
die Christen die Mitte der Geschichte bedeutete.
Aber dies hief8 nicht, dafl mit dieser Festlegung
der Mitte des christlichen Jahres auch schon der
Anfang dieses Jahres feststand.

1. Weibnachten als christlicher Jabresanfang

Zwei Dokumente aus dem vierten Jahrhundert
bezeugen den Versuch, einen Tag zu finden, der
als sinnvoller Anfang des christlichen Jahres be-
trachtet werden konnte. Auf einem Chrono-
graph aus dem Jahre 354, den man in Rom
gefunden hat, findet sich eine Liste der «depositio
martyrum», der Beisetzung der Mirtyrer, die
einen Kalender der Gedenktage der Heiligen mit
der Geburt Christi in Betlehem am 25. Dezem-
ber anfangen liflt («VIII kal. ian. natus Christus
in Betlehem Iudeaeae»). Wenn man diese Liste
mit einer anderen Liste, «depositio episcoporum»
vergleicht, die offensichtlich vom gleichen Kom-
pilator zusammengestellt wurde, die man mit
Hilfe von deutlich im letzten Augenblick hinzu-
gefiigten Namen auf das Jahr 335 bzw. 336
datieren kann und die die Gedenktage der Bi-
schéfe mit dem 27. Dezember anfangen lafit,
dann kann man daraus schliefen, dafl wenigstens
in Rom schon 336 das (kirchliche) Jahr der
Christen mit dem 25. Dezember anfing.

Der Julianische Kalender, der eine Reform des
alten romischen nach dem Beispiel des dgypti-
schen Kalenders war, den Julius Cisar, beraten
von dem idgyptischen Astrologen Sosigenes 46
v.Chr. eingefithrt hatte, betrachtete diesen 25.
Dezember als den Tag der Wintersonnenwende.
274 wurde von Kaiser Aurelian bei der Einwei-
hung eines Tempels zur Ehre der Sonne auf dem
Campus Martius in Rom der 25. Dezember zum
natalis solis invicti, zum Geburtstag der «uniiber-
wundenen Sonne», Schiitzerin des Reiches, aus-
gerufen. Dieses Fest wurde von den Christen
spitestens im Jahre 336 zum natalis solis justitiae
umgedeutet, zum Geburtstag der wahren Sonne
der Gerechtigkeit, zum adventus oder dem
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Kommen Jesu in unsere Welt. Leo der Grofle
hob dann im fiinften Jahrhundert diesen Tag aus
der Reihe der Gedenktage der Heiligen endgiiltig
heraus, indem er ihn statt «memoria», «sacra-
mentum», Sacramentum incarnationis, nannte,
ein Titel, den Augustinus noch nur dem Oster-
fest zuzuerkennen bereit war. Zu seinem Leid-
wesen aber feierte das Volk weiterhin den Tag, an
dem das Kiirzerwerden der Tage aufhort und die
Sonne gegeniiber der Finsternis wieder an Kraft
zu gewinnen und so zu siegen scheint, als den
Geburtstag der Sonne. Die ilteste der drei in der
romischen Liturgie bestehenden Weihnachts-
messen, die missa in die, die Messe am Tage
selbst hatte die biblische Symbolik des Lichtes
gebraucht und so im Herzen der liturgischen
Feier der Geburt Jesu eine klare Verbindung —
gewifl auch mit der Absicht der Konkurrenz —
zum heidnischen Sonnenfest hergestellt. Im dort
gewahlten Abschnitt des Johannesevangeliums
heifit es nicht nur: «Das Wort ist Fleisch gewor-
den und hat unter uns gewohnt», sondern auch:
«Das Licht leuchtet in der Finsternis, und die
Finsternis hat es nicht erfafit» und «Das wahre
Licht, das jeden Menschen erleuchtet, kam in die
Welt».

2. Epiphanie als christlicher Jabresanfang

Im zweiten Dokument, einer agyptischen
Sammlung von Kirchenvorschriften aus dem
vierten Jahrhundert, den sogenannten Kanones
des Athanasius, erscheint im sechzehnten dieser
Kanones das Fest Epiphanie am 6. Januar als
christlicher Jahresanfang. Dieses Fest der Er-
scheinung des Herrn, das dlter ist als das Weih-
nachtsfest, wird dort neben Ostern und Pfing-
sten als eines der drei Christusfeste im Jahre
betrachtet. Fiir den Text ist Epiphanie der Tag,
an dem Jesus von Johannes getauft wurde. Der
christliche Neujahrstag ist dann auch das Fest der
Taufe als Fest der neuen Ernte (der Getauften)
fiir Gott. Es wird dazu darauf hingewiesen, daf}
der Herr im selben Monat, in diesem dgyptischen
Monat Tybi, in Kana auf wunderbare Weise
Wasser in Wein verwandelt haben soll.
Ungefahr zur gleichen Zeit berichtet die alt-
christliche Pilgerin Egeria (auch Aetheria ge-
nannt) ausfiihrlich und begeistert iiber das eben-
falls «Epiphanie» benannte Fest, an dem die
Geburt Jesu in der Nacht vom fiinften auf den
sechsten Januar in Betlehem gefeiert wurde, um
dann am Morgen des sechsten in der Auferste-

hungskirche in Jerusalem fortgesetzt zu werden.
Hier ist das Fest eindeutig ein Fest der Geburt
Jesu, und jeder Hinweis auf ein anderes Thema,
etwa die Taufe Jesu oder das Wunder von Kana,
fehlt, so wie in den Kanones der Hinweis auf die
Geburt Jesu gefehlt hatte.

Um den Anfang des fiinften Jahrhunderts her-
um spricht Kassian von einem dgyptischen Fest,
an dem sowohl der Geburt als der Taufe Jesu
gedacht wurde. Dieses Fest diirfte als solches
aber auch schon in der Zeit des Athanasius
(298—-373) in Alexandrien bestanden haben, ob-
wohl es wahrscheinlich ist, daff dort in Alexan-
drien die Taufe Jesu im Jordan urspriinglich das
einzige Festmotiv gewesen ist.

3. Die vielfiltige Thematik des Epiphaniefestes

Gegen Ende des vierten Jahrhunderts wird Epi-
phanie fast iiberall im christlichen Osten und
mancherorts im Westen gefeiert, aber das Thema
des Festes liegt keineswegs eindeutig fest. Ent-
weder die Geburt Jesu oder die Taufe oder beide
zusammen stehen im Mittelpunkt des Festes,
aber auch noch andere Themen kommen in
verschiedenen Kombinationen hinzu: das Wun-
der von Kana, die Brotvermehrung, der Kinder-
mord von Betlehem und die spiter im Westen so
wichtige Anbetung der Weisen, die relativ
schnell zu Konigen wurden. Diese Anbetung
wurde entweder unmittelbar mit der Feier der
Geburt verbunden, oder sie erschien als selbstan-
diges Thema, eventuell in einem Kontext, in dem
sonst die Geburt Jesu iiberhaupt keine Rolle
spielte.

Aus all dem 133t sich folgern, dafl das Fest der
Epiphanie kaum mit einem konkreten histori-
schen Ereignis zu tun hatte, das dann jedes Jahr
an dem Tag gefeiert wurde, von dem man wufite,
dafl er auch der Tag des urspriinglichen Ereignis-
ses gewesen war. Es war vielmehr ein Mysterien-
fest, das die Offenbarung der gottlichen Macht
Christi und die Erscheinung der Herrlichkeit
Gottes auf dieser Welt zelebrierte. Das Wort
Epiphanie hatte ja urspriinglich in der heidni-
schen Welt den Einzug der orientalischen Fiir-
sten als Gott-Konige oder als Inkarnation des
sich in ithnen heilend und heilbringend manife-
stierenden Reichsgottes in die Stddte ihres Rei-
ches bedeutet. Wie und wann sich dann die
Herrlichkeit Gottes in Christus geoffenbart hat-
te, war eine sekundire Frage, zu deren Beant-
wortung verschiedene Ereignisse aus dem Evan-
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gelium einzeln oder zusammen herangeholt wer-
den konnten. In Gallien zum Beispiel werden an
diesem Tag die tria miracula der Anbetung der
Weisen, der Taufe Jesu und des Weinwunders
auf der Hochzeit in Kana zusammen gefeiert. So
erlaubt es das zentrale Konzept des Festes Epi-
phanie oder Erscheinung, dafl das theologische
Verstindnis dieses Festes sehr reichhaltig, aber
auch sehr verschieden sein kann und dafl es
liturgisch mit verschiedensten Inhalten gefiillt
wird.

4. Epiphanie und Advent

Die inzwischen klassische Studie von Christine
Mohrmann iiber das Wort (und das Fest) Epi-
phanie weist dariiber hinaus auf die enge Bezie-
hung, die in neutestamentlichen Texten wie
2 Thess 2,8 zwischen den Worten (und Begriffen)
epiphdneia und parousia besteht’. Dadurch wer-
den die historische Erscheinung Christi und sei-
ne eschatologische am Ende der Zeiten in Zusam-
menhang gebracht. Diese Beziehung lebt weiter
im lateinischen adventus, das sich in der Sprache
des Christentums sowohl auf das historische
Kommen Jesu als auch auf seine Wiederkunft
bezieht und das im gallisch-spanischen Raum
urspriinglich die Bezeichnung fiir das Fest Epi-
phanie war, um spater die vierzigtigige Vorbe-
reitungszeit auf Epiphanie zu bezeichnen, die
spater durch das Weihnachtsfest, als dieses sich
durchgesetzt hatte, abgebrochen wurde, um zu
unserem Advent zu werden. Dabei kann man
darauf hinweisen, daf in unterschiedlichsten
kulturellen Riumen die verschiedenen Neujahrs-
feste sich fast immer auch mit dem Ende der Zeit
beschiftigen. Als Zeiten des Anfangs einer neuen
Zeiteinheit sind sie Schwellenzeiten, Zeiten des
Ubergangs, in denen die Frage nach der Zeit in
ihrer Gesamtheit und dann auch ihren Grenzen
ins Gesichtsfeld riickt.

Man hat oft behauptet, daff im vierten Jahr-
hundert eine vorherige eschatologische Ausrich-
tung der Liturgie einem historisierenden Interes-
se an der Vergangenheit in der Liturgie weichen
mufite. Gilles Quispel hat uns auf tiberzeugende
Weise davor gewarnt, die frithe Zeit des Chri-
stentums und das spitere patristische Denken
tiber die Zeit allzu scharf voneinander abgrenzen
zu wollen®. Dies gilt auch fiir die andere, dieser
ersten fast vollig entgegengesetzte Meinung, dafl
das vierte Jahrhundert der Anfang eines radikal
neuen theologischen Interesses an der Zeit oder

gar einer neuen eschatologischen Mentalitit ge-
wesen seil. Man sollte eher davon ausgehen, dafl
die konkrete Entwicklung der christlichen Feste,
die man gar nicht leugnen kann, eine Weiterent-
wicklung der schon bestehenden Traditionen
und der in ithnen angelegten Krifte sei, die sehr
oft eine einfache Erklirung finden. Solch eine
Erklirung kann manchmal sogar schon auf der
Ebene einfacher praktischer Notwendigkeiten
und Umstinde gefunden werden. Dies gilt auch
fiir ein Fest wie Epiphanie, in dem so viele
unterschiedliche Themen und Inhalte auf eine
weitere Entwicklung hindringen. Wir mochten
eine solche Erklarung vortragen.

5. Die christlichen Lektionarien und der Inbalt
des Festes von Epiphanie

Das romische Weihnachtsfest des 25. Dezember
wurde gegen Ende des vierten Jahrhunderts und
im fiinften auch in der 6stlichen Christenheit
weitgehend iibernommen. Die armenische Kir-
che sollte schlieflich die einzige bleiben, die
Weihnachten iibernahm, aber es gab doch noch
andere Kirchen wie Jerusalem und Alexandrien,
die sich linger gegen die Einfithrung des neuen
Festes wehrten. Im fiinften Jahrundert wurde in
Jerusalem die Geburt des Herrn aufler vielleicht
einem kurzen gescheiterten Versuch des Bischofs
Juvenalis, den 25. Dezember einzufithren, nach
wie vor am 6. Januar gefeiert (vgl. Egeria). In
Alexandrien war das Gedichtnis der Geburt Jesu
mit dem urspriinglichen Thema des Festes vom
6. Januar, der Taufe, zu einem Fest verschmol-
zen worden, das zudem auch der christliche
Neujahrstag war. Man hat viele Griinde angege-
ben, weshalb der 6. Januar mit der Erinnerung an
die Geburt Christi in Zusammenhang gebracht
wurde. Diese Griinde widersprechen sich auch
zum Teil. In unserem Jahrhundert aber fuhrte
man wahrscheinlich am haufigsten die These von
Eduard Norden’ an, der meinte, dafl der entspre-
chende Tag im agyptischen Kalender zur Zeit der
Griindung des Mittleren Reiches der Tag der
Wintersonnenwende gewesen sei, der damals
eine besondere Bedeutung bekommen und spiter
beibehalten habe, auch wenn er sich im Laufe der
Jahrhunderte durch die erst von Gregor XIII
korrigierten Fehler im Kalender immer weiter
vom tatsachlichen Tag der Wintersonnenwende
entfernte.

Die Erklirung Nordens lifit sich nur schwer
mit den bekannten Tatsachen der dgyptischen
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Zeitrechnung vereinen. Dennoch diirfte es stim-
men, dafl in Agypten der sechste Januar ein
wichtiger Wendepunkt im Jahresablauf, ja der
Jahresanfang selbst war, welche Griinde dies
auch historisch bedingt haben mogen. Bei der in
der Kirche bestehenden Gewohnheit, die Teile
der Schrift, auch die Evangelien, verteilt tiber die
Tage des Jahres nacheinander zu lesen (lectio
continua), lag es auf der Hand, auch am Jahresan-
fang — oder an wichtigen Wendepunkten im
Jahresablauf — mit einem solchen Lesezyklus zu
beginnen. Jetzt aber fingt das Matthiusevange-
lium mit der Geschichte der Geburt Jesu an. Das
ilteste Lektionar aus Jerusalem, das wir kennen,
belegt zwar unmittelbar, daff das Matthausevan-
gelium in Jerusalem in der Karwoche gelesen
wurde, aber es bringt auch Hinweise auf eine
solche Lesung in der Oktav des Epiphaniefestes.
Das Evangelium von Markus dagegen erzihlt im
Anfang die Taufe Jesu, und es gibt Hinweise, daf§
eine lectio continua dieses Evangeliums vom
sechsten Januar an in Alexandrien durchgefiihrt
wurde. Untersuchungen von R.-G. Coquin®, die
von mittelalterlichen syrischen, koptischen und
melkitischen Quellen aus Alexandrien ausgehen,
aber auch von ilteren Texten wie den Kanones
des Hippolyt und vielleicht auch der zehnten
Homilie des Origenes tiber das Buch Levitikus
bestitigt werden, wollen beweisen, daff im vor-
nizdnischen Alexandrien die vierzigtigige Fa-
stenzeit unmittelbar am Tag nach Epiphanie
anfing und so der Chronologie des Markusevan-
geliums folgte. Die reichste, allerdings auch
spateste dieser Quellen, die aus dem vierzehnten
Jahrhundert stammende Schrift des Abu ’l-Bar-
akat, Die Lampe der Finsternis, sagt, dafl diese
Fastenzeit mit einem Fest der Palmen, der Feier
des Einzuges Jesu in Jerusalem, wie ihn Markus
im elften Kapitel schildert, abgeschlossen wurde,
wihrend das Osterfest so gefeiert wurde, «wie es
seiner eigenen Zeit im Monat Nisan entspricht»’.
Nach dieser und anderen Quellen wurde in der
letzten Woche dieser Fastenzeit, der sechsten,
getauft.

Ein erst kiirzlich entdecktes Dokument besti-
tigt, daf} es sich dabei tatsichlich um einen sehr
alten Brauch der Kirche von Alexandrien han-
delt. In diesem Dokument wird behauptet, daf}
es ein Brief des Clemens von Alexandrien sei,
der, 150 geboren, zwischen 211 und 215 starb.
Viele Kenner der Patristik sind geneigt, auf der
Basis der Analyse von Sprache und Inhalt des
Briefes dem zuzustimmen. Dieses Dokument

berichtet, daff in Jerusalem eine Version des
Markusevangeliums in Gebrauch war, die eine
Textstelle enthielt, die in unserem kanonischen
Text fehlt und die denjenigen vorgelesen wurde,
«die in die groflen Mysterien eingeweiht wa-
ren»'°. Die betreffende Perikope folgte unmittel-
bar auf Mk 10,34, kam deshalb vor Markus’
Erzihlung des Einzuges Jesu in Jerusalem, von
der Abu ’l-Barakat bezeugt, daf} sie die Grundla-
ge fiir das Palmenfest an dem Sonntag war, der
auf die sechste Woche nach Epiphanie, die Wo-
che der Taufen, folgte. Jetzt aber bringt das
Markusevangelium keine eindeutige Chronolo-
gie fiir die Zeit zwischen dem Einzug Jesu in
Jerusalem und dem Anfang der Leidensgeschich-
te, von der es im vierzehnten und fiinfzehnten
Kapitel berichtet. Wie wir aber schon erwihn-
ten, bestand auch in Alexandrien kein fester
zeitlicher Bezug zwischen dem Datum fiir Palm-
sonntag und dem fiir Ostern, denn der genaue
Tag fiir beide Feste wurde jedes Mal unabhingig
vom anderen bestimmt. Aus all unseren Betrach-
tungen wiirde dann folgen, daf tatsichlich in
Alexandrien das Markusevangelium fiir die Ge-
staltung des liturgischen Jahres mafigeblich war
und dafd es als Evangelium, das auch am Anfang
dieses Jahres gelesen wurde, auch den Inhalt fiir
eine christliche Deutung des damaligen dgypti-
schen Neujahrstages lieferte: die Taufe Jesu, die
auch am Anfang des Markusevangeliums steht.

Allan McArthur hat eine dhnliche Erklirung
dafiir vorgeschlagen, weshalb mancherorts die
Geburt und die Taufe Jesu in einem Fest der
Epiphanie gefeiert wurden. Dabei ging er davon
aus, dafl in Ephesus zu dieser Zeit regelmifig der
Anfang des Johannesevangeliums gelesen wurde,
in dem auf den Prolog, der die Inkarnation des
Wortes feiert, der Bericht iiber die Anfinge des
offentlichen Wirkens Jesu mit dem Zeugnis des
Tiufers fiir ihn folgt, um dann auf die Erzihlung
des ersten Zeichens Jesu, der Hochzeit in Kana,
tiberzugehen. Damit wire dann auch noch er-
klirt, weshalb das Wunder von Kana bei dem
Fest der Epiphanie eine solch wichtige Rolle
spielt!!.

Unsere Schluffolgerung geht deshalb dahin,
dafl man die verschiedenen Inhalte des Epipha-
niefestes in einer ersten Zeit durch die unter-
schiedlichen Evangelienperikopen, die an diesem
Fest gelesen wurden, erkliren mufl. Diese Erkla-
rung scheint uns iiberzeugender und einfacher als
die Annahme, daf} jedes Mal der eine oder andere
mythologische Aspekt des einen oder anderen
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heidnischen Festes der Anlaf dafiir war, daff man
eine bestimmte Perikope oder ein bestimmtes
Thema aus den Evangelien als christliche Deu-
tung oder Umdeutung des Epiphaniefestes
nahm. Meistens beruht dann auch noch die An-
nahme eines solchen heidnischen Festes auf der
kaum gesicherten Interpretation eines sparlichen
Datenmaterials. Fir unsere Meinung wiirden
auch noch einige Untersuchungen sprechen, die
behaupten, daff die Evangelien selbst als Lektio-
narien entworfen wurden, um den Christen bei
den von ihnen urspriinglich weitergefiihrten
Gottesdiensten der Synagoge als christliche Lek-
tiire neben dem Alten Testament zu dienen. Die
neueste Studie in dieser Richtung von M. D.
Gouldner duflert die Hypothese, daf das Mat-
thausevangelium einen ganzen Jahreszyklus von
Lesungen zur Benutzung im Gottesdienst brin-
gen sollte, wihrend das Markusevangelium ein
Lektionar fiir das halbe Jahr zwischen dem An-
fang des Jahres (dem Laubhiittenfest oder dem
Fest der Lese) bis zu Ostern'? gewesen sei.

Wenn man diese Hypothese ‘mit der Beschrei-
bung von Epiphanie als Erntefest in den Kanones
des Athanasius vergleicht, dann ist das hier nicht
das erste Mal, dafl Epiphanie und Erntedank in
Zusammenhang gebracht werden. Wir stehen
hier aber auf unsicherem Boden, und es kann die
Aufgabe dieses Aufsatzes nicht sein, diese und
ahnliche Hypothesen zu priifen.

6. Spitere Begriindung und Weiterentwicklung
der Feste

Wenn wir oben die Meinung vertraten, dafl es
wenig Hinweise auf die Entstehung eines beson-
deren und neuen historischen Interesses im vier-
ten Jahrhundert gibt, wollten wir damit nicht
bestreiten, dafl man sich damals bemiiht hat, fiir
die vielfiltige Thematik des Epiphaniefestes eine
feste historische Basis zu finden, oder daff man,
ausgehend von bekannten Gegebenheiten, auf
unbekannte hat schlieflen wollen. Ein Text wie
Lukas 3,23 «Jesus war dreiflig Jahre alt, als er
zum ersten Mal auftrat», der unmittelbar auf die
Erzihlung seiner Taufe folgt, konnte so vielleicht
die Annahme begriinden, dafl Jesus genau an
seinem dreifligsten Geburtstag getauft wurde
und daf es daher richtig war, seine Geburt und
seine Taufe am selben Tag des Jahres zu feiern.

Auch das Weihnachtsfest wurde, als es sich
einmal durchgesetzt hatte und man tatsichlich
der Meinung war, Jesus sei tatsichlich am 25.

Dezember geboren, zum Orientierungspunkt
fiir die drei anderen Feste, die auch jedesmal ein
viertel Jahr markieren: fiir den 25. Mirz als Tag
der Verkiindigung, d.h. der Empfingnis des
Herrn und fiir den 24. September und den 24.
Juni als Tage der Empfingnis bzw. der Geburt
Johannes des Taufers. Fiir die Bestimmung der
beiden letzten Feste stiitzte man sich auf Lk 1,36:
Nach dem Text sagt der Engel Maria bei der
Verkiindigung: «Obwohl sie (Elisabeth) als un-
fruchtbar galt, ist sie jetzt schon im sechsten
Monat.»

Von der Chronologie des Lukas am Anfang
der Apostelgeschichte sollen auch die Feier von .
Christi Himmelfahrt am vierzigsten Tag nach
Ostern und die Herabkunft des Heiligen Geistes
am fiinfzigsten Tag bestimmt sein. Es besteht
hier allerdings ein Unterschied gegeniiber der
Festlegung der Daten fiir die Geburt und die
Verkiindigung. Diese waren unbekannt, dagegen
war der Tag von Ostern sehr wohl bekannt, und
das Zogern, ausgehend von dem historisch be-
kannten Ostertag Himmelfahrt und Niederkunft
des Heiligen Geistes zu bestimmen, verrit ein
Mifltrauen der frithen Tradition gegeniiber der
Chronologie des Lukas. Himmelfahrt und
Pfingsten bekamen relativ spit ihren jetzigen Ort
im christlichen Kalender. Robert Cabié hat iiber-
zeugend dargelegt, dafl urspriinglich Himmel-
fahrt und Sendung des Geistes als Siegel und
Frucht der ésterlichen Freude zusammen gefeiert
wurden®. Dies scheint noch im vorletzten Jahr-
zehnt des vierten Jahrhunderts in Jerusalem der
Fall gewesen zu sein.

IV. SchiufSbemerkungen

Der Bau verschiedener Kirchen in der Heiligen
Stadt Jerusalem war der Anlaff zur Entstehung
noch anderer Feste, die an den Jahrestagen der
Kirchweihe gefeiert wurden. Einige der wichtig-
sten dieser Feste bekamen einen Platz im Kalen-
der der Gesamtkirche. Ein wichtiges Beispiel
dafiir ist das Fest der Kreuzerhohung am 14.
September, das im Zusammenhang mit der Ein-
weihung des konstantinischen Gebaudekomple-
xes stand, der Golgotha als Ort des Todes Jesu,
die Fundstelle seines Kreuzes und das Heilige
Grab umfafite. Man scheint diese Orte genauso
prizise in der Erinnerung bewahrt zu haben wie
einst das genaue Datum des Todes Jesu. Wenn
dieser heute nicht mehr genau an dem Tag gefei-
ert wird, an dem er nach dem Kalender gefeiert _

120



HISTORISCHE ELEMENTE ZUR FORMULIERUNG EINER CHRISTLICHEN «FESTKUNDE»

werden sollte, dann driickt dies die bleibende
Treue der Kirche gegeniiber der Siebentagewo-
che als im Bund Gottes mit den Menschen veran-
kertem auch fiir die Liturgie relevantem Zeitzy-
klus, innerhalb dessen der Sonntag als Tag der
Auferstehung und so als neuer Tag einer neuen
Zeit vor allem respektiert werden soll, so daff
auch Ostern ein Sonntag sein mufl.

Denn an dem Tag kam und kommt die Ge-
meinde zum Gottesdienst zusammen in Vereini-
gung mit dem auferstandenen Herrn und um
Zeugnis von ihm abzulegen. Denn in seiner
eucharistischen Gegenwart wird der Vergangen-
heit gedacht, und die Christen werden zur Hoff-
nung auf die Erfillung aufgerufen: seine Gegen-
wart umfaflt die ganze Geschichte und fiihrt uns
in ihre Mitte ein. Durch diese Feier gibt es fiir die
Kirche auf threm Weg durch die Zeit keinen
«Terror der Geschichte» mehr, und ihr ist auch
die Angst vor einer unsicheren Zukunft genom-
men, denn Woche fiir Woche stirkt sie sich im
Rahmen eines Kirchenjahres, das Typus und
TIkone der Geschichte ist. Der Zyklus der jahrlich
wiederkehrenden Feier gibt den Weg des Erlo-
sers und in seiner Folge den Weg der Kirche
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