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Von
EVANGELOS D. THEODOROU
Emer. Professor der Universitit zu ATHEN

Die phénomenologische Betrachtung der Schwerpunkte der
Orthodoxen Mysterien —oder Sakramentenlehre vom tkumenischen
Standpunkt aus ist sehr ausgedehnt und vielfaltig. Deshalb werde ich
mich in meinem Referat® darauf beschrénken, nur auf einige Punkte
hinzuweisen, die ein Verhaltnis mit der Theologie und der liturgischen
Praxis einiger Sakramente haben und fir den heutigen vkumenischen
Dialog im besonderen wichtig sind:

1. Alle christlichen Konfessionen haben Sakramente und erkennen
ihre Bedeutung an. Einige Lehrunterschiede, die zwischen den Kirchen
hinsichtlich der liturgischen Sakramentenpraxis und der Sakramen-
- tentheologie bestehen, haben ihren Grund im Prozess der Kirchenspal-
tung. Wahrend des ersten christlichen Jahrtausend hatte die eine Kir-
che. eien Pluralismus der Formen des sakramentalen Lebens. «Nach
der Kirchenspaltung betont die eine Konfession aus diesen reichhaltigen
Formen mehr die eine und vernachldssigt andere; und in einer anderen
Konfession geschieht es umgekehrt. Daraus ergeben sich Unterschiede,
die vor der Kirchenspaltung friedlich unter einem Dach beieinander
sein konnten, nun aber die Kirchen trennen»'. Dariiber hinaus hatte die

_ * Referat, gehalten am 20. September 1992 im Okumenischen Seminar, veran-
staltet von dem Evangelischen Theologischen Seminar der Universitit Regensburg in
Zusammenarbeit mit den Theologischen Fakultiten der Universittten Athen und
Munchen (im Kloster der Verkldrung Jesu Christi — Nafpaktos).

1. Joh. Feiner und L. Vischer, Neues Glaubensbuch, S. 571.
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Kirchenspaltung als Konsequenz, dass die Unterschiede, die einige
Punkte der Sakramententheologie und des Sakramentenkults betreffen,
tiefer und schérfer wurden und dass neue konfessionelle Gegensiitze
dazu hervorgingen und erscheinen.

Mysterien (Sakramente) sind die Heilszeichen, die zum Sicht-
barmachen geistlicher Wirklichkeiten eingesetzt sind und gemdss dem
Willen Christi im Vollzug des Zeichens diese auch bewirken, folglich
Gegenwartsweisen des im Christus erschlossenen Heils sind. Die Sa-
kramente sind von Christus unmittelbar oder mittelbar eingesetzt, in
der Kirche tradiert und bestehen in der liturgischen Praxis aus einem
geschaffenen Element und einem epikletischen Wort.

2. Die Ostkirche benutzt fur jedes Sakrament das Wort puot-
ptov (Mysterium), weil es als Zeichen eines Geheimnisses, einer
geheimen, mystischen gottlichen Wirklichkeit und rettenden Tétigkeit
dient.

Die terminologische Differenz zwischen Ost und West, die aus der
Ubersetzung des griechischen Begriffs «mysterion» durch das lateini-
sche «sacramentum» sowie der sich daraus ergebenden unterschiedli-
chen Interpretation im griechischen und lateinischen Kulturraum folg-
te, veranlasste Hans—Urs von Balthasar zu betonen, dass «Orient und
Okzident von einem unterschiedlichen geistesgeschichtlichen Hinter-
grund her dachten»?. H.-U. von Balthasar schreibt: «Der Osten ist
johanneisch, er ist die Kirche des Schauens. Der Westen ist syno-
ptisch—paulinisch, er ist die Kirche des Horens»®.

Trotzdem wird es heute bewusst, dass in der Theologie aller Kir-
chen und Konfessionen immer mehr bekraftigt wird, dass Christus
durch die Kraft des Heiligen Geistes das Zentrum der Kirche als Wort
und Sakrament Gottes in der Geschichte ist. In einem allgemeinen
Sinn bezieht sich der Begriff «Sakrament» auf Gottes Heilshandeln
durch besondere kirchliche, kultische Handlungen, welche die rettende
Gegenwart Christi durch die heiligende Gegenwart des Heiligen Geistes
aktualisieren®.

2. R. Hotz, Sakramente — Im Wechselspiel zwischen Ost und West, S. 48.

3. H.-U. von Balthasar, Sponsa Verbi, S. 439ff.

4. «Towards Koinonia in faith, life and witness» — Draft of a working document
(Dublin, Ireland, April 1992) fur die «Fifth World Conference on Faith and Order»
(Santiago de Compostela, Spain, 3.—14, August 1993), hrsg. von der «Commission on
Faith and Order» (World Council of Churches), Geneva 1992, S 18: «...the term
sacrament refers to God’s salvific action through particular ecclesial actions which



Schwerpunkte der Orthodoxen Sakramentenlehre 595

3. Oft sagt man, dass die Sakramentenlehre morphologisch von
der neuplatonischen Philosophie beeinflusst ist, weil nach dem Neupla-
tonismus alle irdischen Dinge eine genuine Bezeichnungs— und
Verweisfunktion haben. Inhaltlich sind die Sakramente soteriologische
Applikationen der Inkarnation des ewigen Logos; sie haben mit der
transzedenten gottlichen Realittit und mit einer konkreten Heils-
dimension zu tun. :

Im Denkhorizont der griechisch—orthodoxen Kirche, die Sensibili-
tat fur Mystik und Spiritualitdt hat, ist es selbstverstindlich, dass
etwas in der ontologischen Gestalt des Symbols real-présent sein kann.
«Das Symbol ist nicht bloss ein Zeichen, das an Stelle einer nicht
gegenwdrtig—existenten Realitét steht, sondern ihre mystische Gegen-
wart. Im Symbol erfahren wir die Vergegenwirtigung dessen, was
sinnlich oder auch gedanklich—kategorial nicht erfasst werden kann»®.

Jedes Mysterium bedeutet Vermittlung einer gnadenhaften Teil-
habe am gottlichen Erlosungswerk, dessen Aktualisierung in der Welt
die Kirche mit ihren heiligenden Handlungen anstrebt. Dementspre-
chend werden gerade hier die neuplatonische Mystik und die Ideenleh-
re Platons tiberwunden. «Der platonische Unterschied zwischen Idee
und sinnlicher Wirklichkeit, zwischen Urbild und Abbild lebt zwar in
der griechischen Patristik und Theologie fort, doch in einer neuen
Dimension, in der die statische Ideenlehre Platons durch eine ge-
schichtl.—dynamische Realit4tsvorstellung abgelost wird, denn die Re-
lation Urbild—Abbild erfolgt in einem neuen Daseinshorizont. In der
Auffassung der griech. Kirchenviter bedeutet das Symbol nicht die
Schattenprojektion der Realitdt, sondern die Vergegenwdrtigung der
Realitdat, die in ihrer mystischen Daseinsweise im Symbol fur den
Menschen wahrnehmbar und erfahrbar wird»S.

4. Der lebendige Sakramentskult ist nicht als die zeremonielle
oder rubrizistische Aussenseite der betreffenden liturgischen Hand-
lungen zu verstehen, sondern als der weit uber die Rubriken hinaus-
gehende und in den allgemeinen Rahmen der Heilsskonomie hineinge-
stellte Inbegriff des ganzen Mysteriums der Kirche, indem sowohl Gott
(der Vater) durch Christus (den Sohn) im Heiligen Geiste die’ Kirche

actualize the saving presence of Christ through the sanctifying presence of the Holy
Spirit».

5. A. Kallis, Sakramente..., in: Okumene — Lexikon, S. 1064.

6. Ibid., S. 1065.
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heiligt und das Werk unserer Erlosung weiterfithrt, als auch die Kir-
che im Heiligen Geiste durch Christus, ihr Haupt, Gott (dem Vater)
ihre doxologische und eucharistische Verehrung (mit Lobgebet und
Danksagung) darbringt’.

In dem liturgischen Leben wird das Christusmysterium in dem
dynamischen Rahmen der liturgischen Zeit® und der liturgischen
Anamnese® hic et nunc verwirklicht und erlebt. In den heutigen
vkumenischen Diskussionen hat man biblische und patristische For-
schungen herangezogen, um die Bedeutung dieser zwei biblischen
Begriffe grundlicher zu untersuchen. Die Anamnese ist nicht vom
Gedanken der Epiklese zu trennen. Die Sakramente bezeichnen die
Heiligung, die Gott den Mitgliedern der Kirche schenkt, und den Kult,
den die Glaubigen Gott zuteil werden lassen.

Jede sakramentale Handlung ist der pr1v11eg1erte Ort der Begeg-
nung zwischen Gott und dem Menschen; sie ist ein Dialog zwischen
der Heilstat Gottes und der von der Kirche im Gottesdienst darauf
gegebenen bewussten, freiwilligen Antwort; sie ist ein Liebestausch,
der sich von unten nach oben und von oben nach unten vollzieht; sie
ist ein heiliges Spiel von Gottes Liebe und menschlicher Gegenliebe; sie
ist der Doppelaspekt einer absteigenden und einer aufsteigenden Linie,
die die Tatsache veranschaulicht, dass Gott zum Menschen herabsteigt
und der Mensch zu Gott emporsteigt!°.

7. Vgl. Ev. Theodorou, Theologie und Liturgie, S. 8, wo reiche Literatur
erwdhnt wird. :

8.1bid., S. 15-16, wo wir notieren: «Durch die Liturgie erleben wir die sog.
«liturgische» oder «verdichtete Zeit» («temps cultique», «temps concentré») in klassi-
scher Weise. Nach diesem Begriff hort die Zeit im Kultus auf, in der Form der
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft zu bestehen, und verwandelt sich in ein my-
stisches Erlebnis, wobei Ewiges, Vergangenes, Kunftiges und selbst die Eschata in
mystischer Weise als uberzeitliche Gegenwart erscheinen und erlebt werden... Diese
Tatsache erklart, warum in den Texten der orthodoxen Liturgie unabhéngig. das
Wort ofpepov (heute) und Situationsausdrucke in der Zeitform des Prasens. auf-
treten». Vgl. Ev. Theodorou, Le Christ dans le cycle des fétes de I’ Eglise ortho-
doxe, in: Le Christ dans la Liturgie, hrsg. von A.M. Triacca und A. Pistoia,
Rom 1981, S. 245ff.

9. Das liturgische «Gedédchtnis» (die « Avépvynaig») ist nicht blosse Erwghnung,
sondern wahre Begehung der gottlichen Taten. «Anamnesis meint dabei nicht nur die
subjektive Vergegenwtirtigung im erinnerten Bewusstsein der Feiernden, sondern die
objektive Vergegenwirtigung, das In-sein des Erinnerten im kultischen Werk und
Wort» (R. Betz, Eucharistie, in: Sakramentum Mundi, Bd 2, Freiburg—Basel-Wien
1968, S. 1229).

10. Vgl. O. Casel, Das christliche Kultmysterium, S. 79. Dam. Papan-
dreou, Ueberlegungen nach Uppsala 1968. Zur Katholizitdt der Kirche, in: Stim-
men der Orthodoxie. Zu Grundfragen des H. Vatikanums, Hrsg. von D.
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5. Die epikletischen liturgischen Handlungen wirken nicht nur
«ex opere operato», d.h. aus der liturgischen Handlung an sich
als Heilsvermittlung, sondern auch «ex opere operantis», d.h.
aus der kultischen Handlung als einer Handlung der Mitglieder der
Kirche. Beide Aspekte werden in jedem liturgischen Zeichen gleichzei-
tig ausgedruckt, bald mehr der eine, bald mehr der andere. Hier konn-
ten wir hinzufugen, dass diese zwei lateinischen Ausdricke aus ortho-
doxer Perspektive vollauf unzutreffend werden, wenn der Ausdruck
«ex opere operato» auf bloss sieben Mysterien (Sakramente) be-
schrankt wird, indem den ubrigen liturgischen Handlungen nur eine
Wirksamkeit, «ex opere operantis» zuerkannt wird. In der orthodoxen
Tradition weisen samtliche liturgische Handlungen eine epikletische,
deprekative und doxologische Struktur auf, so dass nicht einsichtig ist,
weshalb die einen von ihnen «ex opere operato», die anderen aber «ex
opere operantis» wirken sollen'!. In jedem Fall ist fuir jeden Glaubigen
die Wirksamheit der Sakramente nicht unabhéngig vom Glauben des
Empfiingers wie ein Mechanismus. Der Glaube und das Leben aus dem
Glauben haben grosse Bedeutung fur die erlosende und heiligende Wir-
kung der Sakramente. '

6. Was die Zahl der Sakramente betrifft, verharrt die
orthodoxe Schuldogmatik in der Siebenzahl, die die griechischen Theo-
logen auf dem Konzil zu Lyon (1274) annahmen. Diese Siebenzahl
«hatte sich erst kurz vorher in der lateinischen Scholastik durch-
gesetzt. Von da an burgerte sich diese Z#hlung nicht nur in den mei-
sten getrennten Ostlichen Kirchen, sondern auch in der Orthodoxen
Theologie ziemlich rasch ein, so dass nur noch gelegentliche Schwan-
kungen auftreten»?2. In den «symbolischen» Schriften des 17.
Jahrhunderts wird die Siebenzahl der Sakramente gelehrt, in der
Confessio des Dositheos wird sogar jede andere Sakraments-
ztihlung als «Auswuchs hdretischer Torheit» gebrandmarkt'.

Im ersten Jahrtausend stand die Zahl der Sakramente in der
Ostkirche nicht fest. (Pseudo) Dionysios Areopagita und
Theodoros Stoudites zihlen sechs Mysterien: Taufe, Myronweihe,

Papandreou, Wien — Freiburg — Basel 1969, S. 389. Ev. Theodorou, a.a.0,
S. 8-9.

11. R. Hotz, a.a.0., S. 243. Ev. Theodorou, a.a.0., S. 10.

12. Fr. Heiler, Urkirche und Ostkirche, S. 240.

13. Ibid. 141.



598 Evangelos D. Theodorou

Eucharistie, Ordnation, Monchsweihe, Beerdigungsritus'*. Johannes
Damaskenos zdhlt nur zwei, die Taufe samt der Myronsalbung und
die Eucharistiets. Spéter lisst der Monch Job (13. Jh.) Krankensal-
bung und Busse in einem Sakrament zusammenfassen und betrachtet
die Monchsweihe als selbstdndiges Mysterium'é. Der Metropolit Joa -
saph von Ephesos (15. Jh.) rechnet zu den sieben Mysterien noch
Kirchenweihe, Monchsweihe und den Beerdigungsritus hinzu'’. Es ist
auch bekannt, dass die grosse Wasserweihe (6 péyag dyrtaopds Tod
08atog) am Fest der Theophanie (®ezoqdvera) alle echte Merkmale des
Mysteriums (Sakraments) hat'®.

7. In dem Entwurf des Arbeitspapiers, das von der «Kommission
fur Glaube und Kirchenverfassung» (Commission on Faith and Order)
des Weltkirchenrates erarbeitet wurde, um es als Grundlage der
Diskussionen in der «Funften Weltkonferenz fur Glauben und Kirchen-
verfassung» in Santiago de Compostela (Spanien) im August 1993 zu
benutzen, ist das folgende betont: «Ungeachtet der zunehmenden Kon-
vergenz (in dem interkirchlichen Dialog) verbleiben im Zusammenhang
mit Taufe und Abendmahl einige Fragen. Hinsichtlich der Taufe
betreffen diese Fragen nicht nur unterschiedliche Verstéindnisse der
Taufe und ihres sakramentalen Charakters, sondern auch differierende
Auffassungen des Glaubens, des Wirkens des Heiligen Geistes und der
Mitgliedschaft in der Kirche...

»Wir empfinden auch sehr schmerzlich den begrenzten Charakter
unserer eucharistischen Einheit. Wihrend in einigen Bereichen (z. B.
zwischen Anglikanern und Lutheranern) eucharistische Gemeinschaft
zunehmend praktiziert wird, verbleiben in anderen (z. B. bei der romi-
sch—katholischen und den orthodoxen Kirchen) sehr ernsthafte Hin-
dernisse auf dem Weg zur vollen eucharistischen Gemeinschaft. Diese
Hindernisse haben ihren Grund in der festen Uberzeugung..., dass die
eucharistische Gemeinschaft der letztgtltige Ausdruck voller Uberein-
stimmung und Gemeinschaft im Glauben und Leben ist...

14. Dionysios Areopagita, 'Exxiyotactie) Tepapyle 1, 1 xal 5 II, 1
xat 3, in: Migne P.G. 3, 372-425. Theodoros Stouditis, Epistolae, Buch II,
Nr. 165, in: Migne P.G. 89,165.

15. Johannes Damascenus, Tep! tic dpbodééov mlorews 1V,9,13 in: Migne
P.G. 94,411171f, 1136ff.

16. Kodex 64 Supplem. graeci Palis, fol. 239, in: R. Trempelas, Aoyuarue)
t5¢c 'OpBoddtov Kabodixijc 'ExxAnotlag, Bd 3, S. 62.

17. M. Jugie, Theologia dogmatica..., 111, S. 171f., 20. Fr. Heiler, a.a.0.

18. Ev. Theodorou, Mafjuara Acitovpyicis, Bd 1, S. 48-52.
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»Es wird von allen anerkannt, dass wir im Herrenmahl den Tod
und die Auferstehung des in unserer Mitte gegenwirtigen Christus
feiern, mit Christus vereint sind, Gott fur die Schopfung, Erlosung
und Heiligung Dank sagen, fur die Gabe des Heiligen Geistes beten,
Vergebung der Stinden empfangen, den Heiligen Geist anrufen, als
versthnte und versshnende Gemeinschaft zusammengefuhrt werden
und dieses Mahl in der Erwartung eines neuen Himmels und einer
neuen Erde feiern. In letzterer Zeit besteht auch eine grossere Kon-
vergenz unter den Kirchen hinsichtlich des Opfercharakters der Eu-
charistie, obschon Meinungsverschiedenheiten verbleiben. Diese betref-
fen hauptsschlich die Frage, wie das Opfer Jesu Christi auf Golgatha
im Eucharistiegeschehen aktualisiert wird (vgl. Joh 6,22-63)»'°,

8. Die eucharistische Ekklesiologie von N. Afanassieff? darf
nicht verabsolutiert werden. Die Kirche ist ein Mysterium. Und dieses
Mysterium ist das Objekt der Ekklesiologie. Selbstversténdlich ist die
Kirche wesentlich eucharistisch. Aber wir mussen die ubrigen theolo-
gischen Aspekte innerhalb der orthodoxen Theologie und Liturgie

19. «Towards Koinonia in faith, life and witness», S. 19: «In spite of the grow-
ing convergence, some questions remain regarding baptism and the Lord’s Supper. As
regards baptism, these questions concern not only different understandings of baptism
and its sacramental nature, but also different conceptions of faith, the action of the
Holy Spirit and membership of the Church.

»We also know great pain caused by the limited character of our eucharistic
unity. While in some areas (e.g. between Anglicans and Lutherans) eucharistic sharing
is growing, in other areas (e.g. the Roman Catholic and the Orthodox churches) there
are still very serious obstacles in the way to full eucharistic communion. These obsta-
cles have their basis in the firmly held conviction, that eucharistic communion
is the ultimate expression of full agreement and communion in faith and life...

»It is acknowledged by all that in the Lord’s Supper we celebrate the death and
resurrection of Christ present in our midst, we are united to Christ, we offer thanks-
giving to God for creation, redemption and sanctification, we pray for the gift of the
Holy Spirit, we receive forgiveness of sins, invoke the Holy Spirit, are brought to-
gether as a reconciled and reconciling community and celebrate this meal in the
expectation of a new heaven and a new earth. There has also been of late more
convergence among the churches concerning the sacrifical character of the eucharist,
although disagreement still remains. This disagreement centres principally on the
question of how the sacrifice of Jesus Christ on Calvary is actualized in the eucharistic
act (see John 6:22-23)».

20. «Fur Afanassieff ist im Gegensatz zu S. Boulgakov nicht die Kirche
das All-Mysterium, in welchem alle ubrigen Mysteria enthalten sind, sondern die
Eucharistie»: R. Hotz, a.a.0., S. 47.
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mitberucksichtigen und eine vermittelnde und ausgleichende Stellung
einnehmen. Die liturgische Ekklesiologie schliesst in sich auch eine
trinitarische Sicht der Kirche ein, wobei es neben dem christologischen
auch den pneumatologischen Aspekt der Kirche gibt?'. Hier konnten
wir hinzufugen, dass wir die Pneumatologie und epikletische Struktur
des orthodoxen Gottesdienstes besonders betonen miussen.

9. Die Anrufung des Hl. Geistes, die schon erwihnte Epiklese,
ist das Gebet, das der Priester «in Gemeinschaft mit dem Volke Got-
tes im Zentrum jeder sakramentalen Handlung ausspricht, um vom
Vater die Sendung seines Geistes auf die benutzte Materie und auf alle
Glaubigen zu erbitten. Das Wort Epiklese ist so zum terminus techni-
cus des Herabrufens des HI. Geistes geworden?.

Die Epiklese ist ein Wesenshestandteil jeder «heiligen Handlung».
Pneumatologie und Christologie stehen in einer sich. gegenseitig unter-
ordnenden Wechselbeziehung. Die Sakramente und kirchlichen Hand-
lungen haben keinen christomonistischen oder filioquistischen Charak-
ter®. Sie haben ihre Epiklese und vollziehen sich durch die Herabkunft
des Hl. Geistes. P. Evdokimov schrieb dazu: «Das Heilsmysterium ist
christologisch, aber nicht panchristisch»?.

In diesem Zusammenhang betont der Schweizer Jesuit Robert
Hotz: «Es mag sein, dass die Héresie der Pneumatomachen (Makedo-
nianer), welche im 4. Jahrhundert mit ihrer Leugnung der Gottheit
des HI. Geistes die Kirche des Ostens beschiftigte, diese dazu anregte,
das Wirken des HI. Geistes besonders herauszuheben. Die westliche
Kirche dagegen, welche sich nie einer solchen Herausforderung aus—
gesetzt sah, hat bis in die jungste Zeit hinein die Heilig—Geist—Theolo-
gie eher als ein Stiefkind behandelt und dafur die Christologie um so
mehr entfaltet. Und dies wirkte sich eben nicht bloss in einer —viele
Jahrhunderte dauernden— ungenugenden Wertschéitzung der Epiklese
aus, es beeinflusste auch das hierarchische Amtsverstéindnis und nicht
zuletzt die westliche Sakramententheologie tberhaupt»®.

21. Fur die «pneumatologische Christologie» als Voraussetzung der Ekklesiologie,
siche N.A.Nissiotis, Die Theologie der Ostkirche im okumenischen Dialog, Stuttgart
1968, S. 64ff.

22. J. Tyciak, Theologische Denkstile im Morgenland und Abendland, in: E.v.
Ivdnka, J. Tyciak und P. Wiertz, a.a.0., S. 303.

23. R. Hotz, a.a.0., S. 241ff., 298ff.

24. P. Evdokimov, L’ Orthodoxie, S. 147. Vgl. P. Evdokimov, L’ Es-
prit dans la tradition orthodoxe, Paris, 1969, S. 98.

25. R. Hotz, a.a.0., S. 265.
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Diese Worte von Robert Hotz rechtfertigen, dass wir die Tatsa-
che begrussen mtissen, dass sich seit dem Zweiten Vatikanum die
Waagschale der neuen liturgischen Reformen im Abendland zugunsten
der Epiklese geneigt hat. «Abgesehen davon, dass die Sakramente
wieder deutlicher auf die Eucharistie als Zentrum ausgerichtet wur-
den, und ungeachtet dessen, dass man in den neuen Messkanones II,
III und IV wie auch in den uberarbeiteten Ritualien der Firmung und
der Krankensalbung die epikletische Struktur durchaus zur Geltung
brachte, erhdlt auch die entsprechende sakramentale Formel ein neues
Gesicht»®.

10. Die Initiatio Christiana umfasst in der Orthodoxen Kirche den
Empfang aller drei Initiationssakramente, Taufe, Firmung und Eucha-
ristie. Diese drei bilden in der Ostkirche bis heute eine Einheit.

Der orthodoxe Osten blieb der altkirchlichen Praxis der Immer-
sionstaufe treu?. Nach der Bekleidung der Té#uflinge folgt sofort das
«Mysterium der heiligen Myronsalbung», das Sakrament der Firmung.
Das Myron ist feinstes Olivensl, das mit vielen aromatischen Stoffen
vermischt wird, die die Mannigfaltigkeit der Gaben des Hl. Geistes
und den Wohlgeruch seiner Heiligkeit symbolisieren. Die mit dem My-
ron Gesalbten werden, wie es im Gebet der Myron—Weihe hei3t, «in
das auserwihlte Geschlecht, das konigliche Priestertum, das heilige
Volk Gottes aufgenommen». So ist das «Mysterium der heiligen My-
ronsalbung» im byzantinischen Ritus unmittelbar mit der Taufe
verbunden. Im Osten fuhr man fort, Taufe und Firmung unmittelbar
hintereinander zu spenden, wie jung oder alt die Kandidaten auch sein
mochten. Im Gegensatz dazu wurden im Westen Taufe und Firmung
voneinander getrennt. '

Was den Spender der Firmung betrifft, so galt im byzantinischen
Ritus das Prinzip des Hieronymus, ‘der fragt: «Quid facit excepta ordi-
natione episcopus, quod presbyter non faciat?»%*. Im Gegensatz zur
lateinischen Kirche, in der von Anfang an die Firmung den Bischofen
vorbehalten war, erhielten im byzantinischen Ritus auch die Priester
die Befugnis, die Firmung zu spenden.

26. Ibid, S. 300. Vgl. Emm. Simandirakis, ‘H mapa toic Pwpatoxaborixois
redeaiovpyla tév Muotyplwy to0 Barmtiouaros, toi Xplopatos xal tijs ©. Elyapiotiac
wera v B’ Xivodov tol Batixavol & éndfews dpBoddEou, Athen 1979.

27. V. Thalhofer-L. Eisenhofer, Handbuch der Katholischen Liturgik,
Bd II, Freiburg 1912, S. 300.

28. Migne P.L. 22,1194.
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Die Orthodoxe Kirche ist auch dem alten Brauch treu geblieben,
den Neugetauften unmittelbar nach ihrer Taufe und Firmung die Eu-
charistie zu reichen, mindestens grundsétzlich. In der Praxis schiebt
man die Kommunion bisweilen einige Tage hinaus. Die Eucharistie
vollendet die Eingliederung in den Herrn, die in Taufe und Firmung
grundgelegt wurden.

Zusammenfassend konnen wir feststellen, daf3 der Empfang der
drei Initiationssakramente im Osten eine Einheit darstellt und daf
diese Einheit nicht durch Auflosung in drei selbstéindige sakramentale
Feiern zerstort wird. In der lateinischen Kirche bleibt diese Einheit
nur bei der Initiation der Erwachsenen gewahrt, bei der «die Firmung
unmittelbar nach der Taufe gespendet wird. Darauf folgt die Messe,
bei der der Neugetaufte teilnehmen und kommunizieren soll». Aber die
Christen des Ostens haben nicht nur bei der Initiation der Erwach-
senen, sondern auch bei der Eingliederung der kleinen Kinder in die
Kirche im allgemeinen die Einheit der Initiation bis auf unsere Tage
treu bewahrt. «Bei ihnen», so betont R. Béraudy, «hat jeder Priester,
der die Taufe spendet, die Vollmacht zu firmen, und die Eucharistie
wird sogar den Neugeborenen... gereicht»®. Man kann darin besonders
die Eigenheiten des orthodoxen Initiationsritus erkennen. Es ist des—
halb vom orthodoxen Standpunkt aus begruBenswert, dal die Li-
turgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils den Vorschlag
macht: «Der Firmritus soll tiberarbeitet werden, auch in dem Sinne,
dal der innere Zusammenhang dieses Sakramentes mit der gesamten
christlichen Initiation besser aufleuchte»®.

Wie Joseph Andreas Jungmann in seinem Kommentar zu dieser
Konzilskonstitution schreibt, sollte bei diesem Artikel «die fruhchristli-
che Abfolge der Intitiationssakramente Taufe-Firmung—Eucharistie,
die sich in der Osternacht von selbst ergab und die im Orient auf-
grund der Priesterfirmung sich erhalten konnte», wieder stérker unter-
strichen werden®.

Es ist kein Zweifel, dass die schon verwirklichte Uberarbeitung
des abendlindischen Firmritus im Sinne des Vorschlags des Zweiten

29. R. Béraudy, Die Christliche Initiation, in: A.G. Martimort (Hrsg.),
Handbuch der Liturgiewissenschaft, Bd II, Freiburg — Basel — Wien 1965, S. 91.

30. Art. 71: Das Zweite Vatikanische Konzil, 1. Teil, in: Lexikon fur Theologie
und Kirche, Freiburg ~ Basel — Wien 1966, S. 69.

31. A. J. Jungmann, Constitutio de sacra liturgia: Einleitung und Kommentar,
Art. 71, in: Das Zweite Vatikanische Konzil, 1 Teil, S. 68.
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Vatikanischen Konzils eine bedeutende Frucht der Okumenischen
Bewegung ist. Eine andere Frucht ist die Tatsache, dass die Romisch-
—Katholische Kirche heute bei der Firmung die ostkirchliche sa-
kramentale Formel benutzt: Zgpayic dwpedg [Tvebparog ‘Ayiov (Siegel
der Gabe des heiligen Geistes)2.

11. Was die Ordination oder das Weihesakrament
betrifft, kann die orthodoxe Tradition die ©kumenische Tendenz
verstdrken, die Dreistufung Bischof-Presbyter—-Diakon als die Verfas-
sungsform mit der grossten historischen und tkumenischen Dignitét zur
Ubernahme durch alle Kirchen empfehlen. Trotzdem ist es charakte-
ristisch, dass die skumenische Diskussionen uber die Frage des ordinier-
ten Amtes einen Brennpunkt der Auseinandersetzung darstellen. In
dem erwihnten Entwurf des Arbeitspapiers der «Kommission fur
Glaube und Kirchenverfassung» ist diese schwierige und traurige
Situation der kirchlichen Okumene mit den folgenden Bemerkungen
betont worden: «Obgleich wir hinsichtlich der Einsetzung, Ordination,
Funktionen und Austubung des ordinierten Amtes im Kontext
aller Dienste in der Kirche eine bedeutende Konvergenz erreicht
haben..., verbleiben Schwierigkeiten in unserem Verstéindnis des or-
dinierten Amtes. Diese betreffen die Frage, ob und in welcher Weise die
Ordination als sakramental betrachtet werden kann; den Vorsitz bei
der Eucharistiefeier; die Ordination von Frauen und die bischofliche
Sukzession. Unter den Kirchen besteht allgemeine Ubereinstimmung
daruber, dass «es Christus (ist), der zu dem Mahl einlidt und ihm
vorsteht» (BEM, E 29). Unterschiedliche Meinungen zeigen sich je-
doch, wenn wir zu bestimmen suchen, wer die Eucharistiefeier
leiten kann. Die meisten Kirchen behalten diese Funktion den Or-
dinierten vor. Andere stimmen generell diesem Grundsatz zu, meinen
jedoch, dass unter besonderen Umstdnden und Bedingungen eine nicht
ordinierte Person eine Abendmahlsfeier leiten kann, da ja Christus
der Gastgeber ist. Andere wiederum konnen ohne weiteres die Funk-
tion des Vorsitzes auch denjenigen zuweisen, die nicht ordinierte
Amtstréger sind»®,

32. Papst Paul VI, Divinae consortium naturae, in: Acta Apostolicae Sedis,
LXIII (1971) S. 662ff... P. Nordhues — H. Petri, Die Gabe Gottes, Paderborn
1974, S. 205-206. Emm. Simandirakis, a.a.0., S. 159-160.

33. «Towards Koinonia in faith, life and witness», S. 20-21: «Although we have
reached significant convergence regarding the institution, ordination, functions and
exercise of ordained ministry in the context of all ministry in the Church (BEM, M
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Diese betrublichen Feststellungen und —vom orthodoxen
Standpunkt aus unannehmbare— synkretistische Tendenzen und
Ausdrucke, die die grossen Kirchen und einige kleine Konfessionen auf
derselben Ebene einebnen, nivellieren und auf gleiche Hohe bringen,
zeigen einige Punkte der Pathologie sowohl der Kirchenspaltung als
auch der Okumenischen Bewegung im Rahmen des Weltkirchenrates.

12. In einigen Kreisen der christlichen Okumene ist viel das
Problem des Verhdltnisses zwischen Amt und Charisma diskutiert
worden. Die byzantinischen liturgischen Texte mit threm pneumatolo-
gischen und epikletischen Charakter sehen das Amt und das Charisma
nicht getrennt und antagonistisch. Sie bestdtigen, dass die Kirche «auf
dem Fundament der Apostel und Propheten» ruht (Eph. 2,20).

Der Gang der Kirche auf der horizontalen Linie durch die Ge-
schichte muss als Koordinate verstanden werden, die zusammen mit der
vertikal—charismatischen Linie den Standort und die Wirklichkeit der
Kirche bestimmt.

Die Funktionen des kirchlichen Amtes bewirken bei den Gléu-
bigen die Disposition fuir die gnadenhafte Wirklichkeit des Heiligen
Geistes. Diese Funktionen sind eine sakramentale Verleiblichung des
gottlichen Gnadenwirkens selbst, das aus der Hohe kommt. Das
geistliche Amt selbst ist Darstellung der charismatischsten aller Wirk-
lichkeiten, ndmlich Christi, der durch seinen Heiligen Geist in der
Kirche anwesend ist. Charakteristisch hat der griechische Theologe Sy-
meon von Thessaloniki folgendes geschrieben:

«Wenn er (der Bischof wihrend der Weihe zum Diakonat) «zum
Diakon» sagt, so ubertréigt der Wethende das Charisma, und der
Gewethte empfingt das Diakonat sofort durch das Wort des Hier-
archen. Denn dieses ist wirksam durch den heiligen und gottlichen

34-38), there are still difficulties in our understanding of ordained ministry. These
difficulties concern the question whether, and in which way, ordination can be con-
sidered to be sacramental; presidency at the eucharistic celebration; the ordination of
women; and episcopal succession.

»There is general agreement among the churches that «it is Christ who invites to
the meal and who presides at it» (BEM, E 29). Disagreement sets in, however, when
we seek to determine who can lead the eucharistic celebration. Most churches reserve
this function to an ordained minister. Others agree with this principle in general, but
suggest that, under special circumstances and conditions, a nonordained person may
act as presiding minister, since Christ is the host. Still others are happy to extend the
role of presidency to those who are not ordained ministers».
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Geist, weil er (der Bischof) nicht als Mensch spricht, sondern als Hier-
arch mit der Gnade. Er bringt Gnade hervor, und die Gnade wirkt,
weil das Wort Gottes wirksam ist und weil ein und derselbe Heilige
Geist alles bewirkt» («"Apa 3¢ t@® Ayw xal T ydpiopa didotat...
«Big didxovov» 3¢ elmwv (6 émioxomog) xal 16 ydpiopa didwotv. Kal
6 ysipotovodpevog TV Staxoviav EhaPe TH Adye Tob ‘lephpyov edfig
&vepyNe Yap goTt T@ Tavaryle xal Oeley Tlvedpary 8tu xal odx adtdg ola
&vbpwmog, AN ¢ ‘Tepdpyne Aéyer petd T yhprtogt xal THV Ydpwv
Emexaléoato’ xal V) yhpts &vepyel, 8Tt xal &vepyNg 6 Abdyog Tob Geol:
xol 8L mhvto dvepyel 0 &v wal TO adTo ITvedpoan®.

13. Der orthodoxe Weiheritus unterstreicht die Bedeutung
der lokalen Teilkirche, die nicht nur Teil eines Ganzen ist, son-
dern in ihrem Bereich, als eucharistische Gemeinschaft, die ganze Ki-
rche darstellt. Alle Lokalkirchen identifizieren sich im Leib Christi, den
jede manifestiert. Das Verhéltnis von Universalkirche, Territorial- und
Ortskirchen ist nicht ein Additives— sondern ein Ineinandersein. Es ist
nicht eine Uber—und Unterordnung, sondern zugleich Gemeinschaft, ein
Fureinander und Miteinander.

Der orthodoxe Text des Weiheritus betont, dass die Bischofe
kraft der auf den Ursprung zuruckreichenden Nachfolge Ableger apo-
stolischer Pflanzung besitzen. Sie sind an die Stelle der Apostel als
Hirten der Kirche getreten. Die von dem Hohenpriester Jesus Christus
gesandten Apostel ubertrugen ihren Helfern durch Handauflegung die
geistliche Gabe, die in der Bischofsweihe auf uns tbergekommen ist.

Das Bischofskollegium ist die Nachfolgeinstanz des Apostelkolle-
giums. Jeder einzelne Bischof ist soweit Nachfolger der Aposteln, sofern
er dem Kollegium angehort. Die Kollegialitdt der Bischofe liegt vor
allem in der von Mitkonsekratoren- vollzogenen Bischofsweihe begrun-
det. Das Konzil von Nicaea hatte endgiiltig vorgeschrieben, dass zu-
mindest drei Bischofe das Weihekollegium bilden miissten.

An dem Dienst des Bischofs nehmen die ihm helfenden Priester
und Diakone teil, die selbst wiederum kollegial um den Bischof in das
eine Amt einbezogen werden und selbst wiederum in der Linie der
vom Neuen Testament bezeugten Dienste stehen, die die Apostel
entlasteten.

Die kontroverstheologische Erorterung hat sich vor allem auf die

34. Symeon von Thessaloniki, fepi vdv iepddv yeiporovidv, Migne P.G.
155,377.
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Frage der seit den Aposteln ununterbrochenen Kette der Handauflegun-
gen konzentriert.

Die byzantinischen liturgischen Texte zeigen die Merkmale der
Apostolischen Sukzession des Amtes, d.h. die Fortsetzung des apostoli-
schen Dienstes durch das Amt, die Weitergabe der apostolischen Lehre
bei der Berufung in das Amt, die Folge der Handauflegungen bei der
Ordination und speziell die Folge bischoflicher Handauflegungen.

Die apostolische Sukzession ist ein wirksames Zeichen der Konti-
nuitdt, der Katholizitit und der Einheit der Kirche. Denn nur die
Ecclesia apostolica ist die una sancta catholica. Im Rahmen der Apo-
stolischen Sukzession bedeutet das Wort 8ix8oy¥ sowohl Uberlieferung
als auch Nachfolge. Die Nachfolge ist die Gestalt der Uberlieferung, die
Uberlieferung ist die Gestalt der Nachfolge®.

14. Ein Spezifikum der Orthodoxen Kirche ist, dass es in dem
byzantinischen Weiheritus auch die Ordination der Diakonin-
oder Diakonisse gibt. Wir mussen diese Tatsache besonders unter-
streichen, weil das umstrittene Problem der Ordination und des Prie-
stertums der Frau so viel heute in der christlichen Okumene diskutiert
wird. Bei dieser Diskussion werden verschiedene Aspekte berucksich-
tigt, wie z.B. die Reduzierung der Vielfalt geistlicher Amter in der Kir-
chengeschichte; die Erforschung frither Schriften der apostolischen und
patristischen Zeit; eine ernsthafte theologische Diskussion tber zugrun-
deliegende theologische .Fragen wie beispielsweise Gottes Selbstoffen-
barung in Schopfung, Geschichte und in der Inkarnation; die Erschaf-
fung der Mdnner und der Frauen nach Gottes Bild; das Amt im
Verhdltnis zum Priestertum Christi und zum allgemeinen Priestertum
des ganzen Volkes; die Lehre ttber das Herrschaftsrecht des Mannes
mit seinem «Haupt» —Sein; die judische Vorstellung von der Unrein-
heit der Frau; das Redeverbot, nach dem «die Frauen in den Versamm-
lungen schweigen sollen» (1 Kor 14,34); die Frau—Eva als Verfih-
rerin; die Tatsache, dass die Apostel Minner waren und dass die
Theotokos Maria kein Priester war; die Tatsache, dass der Priester
handelt «in persona Christi», der ein Mann und nicht eine Frau war;
die jahrhundertealte soziale Unterschéitzung oder Diskriminierung der
Frau u.s.w%,

35. Ev. Theodorou, Das Priestertum nach dem Zeugnis der byzantinischen
liturgischen Texte, S. 19 und in «Okumenische Rundschau», Juli 1986, S. 280.

36. Vgl. Ev. Theodorou, Die Tradition der Orthodoxen Kirche in Bezug auf
die Frauenordination..., S. 31-47, wo reiche Literatur erwihnt ist.
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Charakteristisch ist das panorthodoxe Appel in Rhodos (1988) zur
Wiederherstellung des altkirchlichen und byzantinischen Standes der
Diakonissen. Die Erneuerung der Ordination der Diakonisse konnte als
Briicke eine vermittelnde Rolle in der christlichen Okumene iberneh-
men.

Die Weihe der Diakonisse wurde analog zur Weihe des Diakons
vollzogen. Meine Dissertation «Die Cheirotonie oder Cheirothesie der
Diakonissen» zeigt, dass die Ordination der Diakonissen nicht der Wei-
he der niederen Kleriker (des Stingers, des Vorlesers und des Subdia-
kons) gleicht. Die niederen Weihen finden ausserhalb des heiligen Altar-
raumes und von der eucharistischen Liturgie getrennt statt. Nur ein
Gebet kennzeichnet diese niederen «Cheirothesien». Es fehlt auch die
Formel «Die gottliche Gnade...». Die «Cheirotonia» (Ordination) der
Diakonissen besitzt absolute Gleichheit, mit den Cheirotonien der hohe-
ren Kleriker (des Diakons, des Presbyters und des Bischofs). Deshalb
findet diese Ordination im heiligen Altarraum und vor dem heiligen
Altar wihrend der eucharistischen Liturgie und sogar nach der heili-
gen Anaphora, d.h. in einem ausserordentlich heiligen Augenblick, statt.
Die Cheirotonie der Diakonissen konnte stattfinden nicht nur «bei
voller Proskomidie», d.h. bei ordentlicher Messe, sondern auch bei der
Messe der «vorgeweihten Gaben» (ITponyiaopévy), nach dem Absetzen
der hl. Gaben —nach dem «Grossen Einzug» — auf dem Altar.

Der benutzte Anruf «Die gottliche Gnade», die beiden vom Bi-
schof gesagten konsekratorischen Gebete, sind Kennzeichen nur der
byz. Weihe der hoheren Kleriker (Bischof, Presbyter, Diakon). Dieser
Anruf ist niemals in den Cheirothesien der niederen Kleriker, nicht
einmal in der Cheirothesie des Subdiakons, zu horen.

Der Codex Justinianus ordnet die Diakonissen in den Klerus ein
und erwihnt sie in der Gesetzgebung, die den Titel tréigt: «De episco-
pis et clericis». Die 6. Justinianische Novelle, die tiber die «icpwoivn»
(sacerdotium) der Diakonissen spricht, trégt den Titel «Wie man die
Bischofe, Presbyter und Diakone, ménnliche und weibliche, zu ordinie-
ren habe» (mepl tol md¢ Sl yewpotovelohar Todg Emoxdmous xal wpe-
ofutépoug xal Stoaxdvous &ppevag xal Onielac). Die 3. Justinianische
Novelle bestimmt, dass in der Kirche der Heiligen Sophia in Konstan-
tinopel 60 Priester, 100 Diakone, 40 Diakonissen zu dienen haben
(Srxxbvoug 8¢ &ppevag exatodv xal tesoapdxovre 3¢ Onhelag).

Die eventuelle Wiederbelebung der griechisch—orthodoxen Ordina-
tion der Diakonissen in der Orthodoxie und in den anderen Kirchen
konnte Erfahrung und neue pastorale Aspekte schaffen.
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15. In orthodoxer Hinsicht begritssen wir die Erneuerung
des standigen Diakonats im Westen. Innerhalb der ostlichen
Kirche war das stdndige Diakonat als eigener kirchlicher Stand wohl
gerade deshalb voll erhalten geblieben weil dem Diakon im Altarraum
innerhalb der Liturgie und in der Gemeinde die ganz spezifische Auf-
gabe zukommt, eine Art «Brucke» zwischen den Glsubigen und den
Priestern (bzw. Bischofen) zu sein und nicht «die ungluckliche Figur
eines Quasi—Laien oder eines Quasi—Priesters» darzustellen.

Uber die vermittelnde Funktion, die der Diakon soziologisch und
psychologisch zwischen Klerus und Laien spielen konnte (obwohl er
zum Klerus gehort) und uber dessen Bedeutung fur Okumene und
Mission muss der Okumenismus eine Theologie des Diakonates ent-
wickeln. :

Auf jeden Fall miissen wir betonen, dass keine diakonische Auf-
gabe in den streng konsekratorischen Bereich des «sacerdotiums» im
eigentlichen Sinn hineinreicht und keine Aufgabe so beschaffen ist, dass
sie in Zukunft als exklusiv dem Diakon vorbehalten bezeichnet wer-
den musste. Deshalb konnen wir vom orthodoxen Standpunkt aus die
folgenden diakonischen Funktionen nicht akzeptieren, uber die Artikel
29 der «Dogmatischen Konstitution ttber die Kirche» («Constitutio Dog-
matica de Ecclesia») des II. Vatikanischen Konzils folgendes aussagt:
«Sache des Diakons ist es,... feierlich die Taufe zu spenden (solemniter
baptismum administrare),... der Eheschliessung im Namen der Kirche
zu assistieren und sle zu segnen (matrimonio Ecclesiae nomine adsistere
et benedicere), die Wegzehrung den Sterbenden zu uberbringen (Viati-
cum moribundis deferre),... Sakramentalien zu spenden (Sakramentalia
ministrare) und den Beerdigungsritus zu leiten (ritui funeris ac sepul-
turae praeesse)».

16. Abschliessend betonen wir, dass erstens das diakonische Ele-
ment in dem ordinierten Amt, zweitens die eucharistische und doxolo-
gische Benutzung der Gaben der materiellen und sichtbaren Kreatur,
drittens die materielle, biologische und soziale Richtungserstreckung
der Sakramente (z.B. der Ehe und der Krankenolung) und
viertens die ganze Orientierung der Wirksamkeit des sakramentalen
Lebens sowohl «ex opere operato» als auch «ex opere operantis»
—alle diese Elemente und Perspektiven der ostkirchlichen Spiritualitst

37. Constitutio dogmatica de Ecclesia, Art.‘29, in: Das Zweite Vatikanische Kon-
zil, 1. Teil, S. 256-257. ’
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verbinden die vertikale mit der horizontalen Dimension, die vita con-
templativa und die vita activa. Das sakramentale Leben fuhrt
nicht zu einem schicksalhaften und erdfremden Quietismus, zu einer
einseitigen kultischen Haltung und weltfremden Passivitit. Der Sakra-
mentskult bejaht und fordert die positive Einstellung gegentiber der
Natur der skologischen Umgebung, der materiellen und technischen Zi-
vilisation, der sozialen Lebens— und Kulturwerte. Deshalb sind die
Monche selbst gleichzeitig weltverneinend und weltbejahend, gemein-
schaftsverneinend und gemeinschaftsbejahend, unsozial und sozial.

In der sakramentalen Atmosphére wichst der Geist der echten
Caritas oder Diakonie. Die «causa efficiens» und die «causa fina-
lis» der sakramentalen Handlung ist der ganzheitliche Menschendienst.
Ohne das sakramentale Element gehen die Werke der Liebe ihres gei-
stlichen Inhalts verloren und entarten in eine soziale Arbeit. Die sakra-
mentale Spiritualitdt kann zur Orientierung, Profilierung, Qualifizierung
und Motivierung der Caritas, der Diakonie, des ganzen sozialen Lebens
beitragen, damit die Tréger des caritativen, diakonischen und sozialen
Lebens uneigennttzige Dienstbereitschaft haben, freudige und heroische
Hingabe, Aufrichtigkeit, Gute und Milde, Demut und Geborgenheit,
Begeisterung, Lebenswérme, Spontaneitét, Selbstkritik, Reue, Busse,
Erweckung, Neuorientierung und Erneuerung. Im Garten der sozialen
und kulturellen Tétigkeit stammen die Samenkdrner aller Blumen vom
Himmel. Sie kénnen nur dann vollkommen gedeihen, wenn sie —inner-
halb der Atmosphére des Sakramentskultes— vom Himmel genghrt
werden.
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