
   

 

 

Ad memoriam reducimus suam passionem ad nostram imitationem  

(LOff 1,13,6) 

 

 

Die Feier des Karfreitags bei Amalar von Metz  

(775/780-850)    

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Dissertation 

zur Erlangung des akademischen Grades 

eines Doktors der Theologie 

eingereicht an der  

Katholisch-Theologischen Fakultät  

der Universität Wien 

 

von 

 

Mag. Ewald Volgger OT 

 

Wien 1993 

 



II  

Vorwort  

 

 

Die erste, nämlich karolingische, Liturgiereform hatte eine einheitliche imperiale Reichsli-

turgie zum Ziel. Amalar von Metz ist einer der wichtigsten liturgischen Schriftsteller der frän-

kischen Epoche, der maßgeblich das liturgische Denken und Feiern seiner Zeit zu prägen ver-

mochte. Die Forschung hat sich mit dem Werk Amalars noch nicht genügend und erschöpfend 

auseinandergesetzt. Es zeigt sich zusehends mehr, wie wichtig die Kenntnis der liturgischen 

Umwälzungen im 8. und 9. Jahrhundert ist. Ich danke Prof. Dr. Hans Jörg Auf der Maur, dass 

er mich auf das Thema der vorliegenden Arbeit aufmerksam gemacht und mich stets 

wohlwollend und hilfreich begleitet hat. Ich bringe auf diesem Weg auch meine Dankbarkeit 

zum Ausdruck für die fünf Jahre, während der ich am Institut für Liturgiewissenschaft sein 

Assistent sein konnte und ihn als Freund und Lehrer schätzen lernte.  

Ass.Prof. Univ.Doz Dr. Renate Pillinger danke ich für die Überprüfung der lateinischen 

Übersetzungen und Herrn Stefan Lochmann für die Korrektur des Manuskripts. 
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0   EINLEITUNG  

 

Als im Jahre 1926 Odo CASEL in seinem Beitrag über Das Mysteriengedächtnis der Meßli-

turgie im Lichte der Tradition1 die großen Entwicklungslinien aufzeigte, stellte er sich die 

Frage, woher es komme, dass vom 9. Jahrhundert ab die Messe als Opfermysterium weniger 

in den Gesichtskreis der Theologen und auch des gläubigen Volkes trat2. Mit dem Verweis auf 

die noch ausstehende Darstellung der mittelalterlichen religiösen und kulturellen Denkweise 

musste er die Frage teilweise offenlassen, wenngleich er eine ganze Reihe von Argumenten 

als Antwort darauf gesammelt hatte3. Als eines der wichtigen Argumente notierte er den 

Wandel des Symbol- und Mysterienverständnisses der Germanen: "Symbole liebte der 

Germane sehr; aber es mussten Bilder sein, in die er sein Denken und Sinnen hineinlegen 

konnte. An die Stelle des objektiven altchristlichen tritt das deutbare Symbol"4. Damit schloss 

er sich dem Urteil an, das ein Jahr vor ihm Anton MAYER5 formulierte, der den Wandel im 

germanischen Denken gegenüber der altchristlichen Tradition aufzeigte. Sein Urteil über diese 

Entwicklung musste der Theologie- und Liturgiegeschichte bzw. deren Erforschung zur 

Aufgabe werden: Bei der Zurückdrängung oder Umbildung des objektiven, liturgischen 

Mysteriengedankens gewahren wir deutlich den gewaltigen Riss, der sich zwischen der frühen 

und späteren Hälfte des sog. Mittelalters öffnet. Am frühesten und intimsten, aber nicht am 

unwirksamsten macht sich dieser Unterschied, dieses Auseinanderfallen des "Mittelalters" in 

dem Verhältnis des Gottesdienstes und der christlichen Frömmigkeit zur Liturgie geltend. Wir 

können vielleicht unsere Ansicht am besten formulieren: Die vor etwa 1100 liegende Periode 

ist die Zeit des Ausgleichs der Kräfte; weder herrscht das antik-altchristliche Element allein, 

noch wird es vom voluntaristisch-individualistischen Ethos des Germanentums verdrängt; 

beide Elemente suchen nach Einigung und Durchdringung.6 1951 hat Adolf KOLPING7 in einer 

profunden Darstellung die theologischen Schriften und Ansichten zweier Vertreter dieser 

Epoche in Hinblick auf ihr liturgisches Mysterienverständnis aufgezeigt: Amalar von Metz 

(775/780-850) und Florus von Lyon8 (+ 855/860). Adolf KOLPING stellt fest, dass sich hier 

der Wandel in der besonderen Eigenart äußert, mit der die allegorische Methode der 

patristischen Schrifterklärung nun ausgiebigste Anwendung in der Erläuterung der 

liturgischen Riten findet.9 Amalar greift eine Methode auf, die vor ihm bereits in der 

altgallischen Tradition grundgelegt war und schon Alkuin auf die Liturgie anwandte10. Als 

Theologe zählt Amalar von Metz zu einem der wichtigen Zeugen des oben angesprochenen 

Wandels vom altchristlichen zum fränkisch-gotischen Liturgieverständnis. KOLPING musste 

seine Ausführungen mit der Bemerkung schließen: "Die Zeit harrt noch der gründlichen 

Darstellung"11.  

                                                           
1 CASEL, Odo: Das Mysteriengedächtnis der Meßliturgie im Lichte der Tradition. In: JLw 6 (1926), S. 

113-204. 
2 Ebd., S. 186. 
3 Vgl. ebd., S. 186-193. 
4 Ebd., S. 186. 
5 MAYER, Anton: Altchristliche Liturgie und Germanentum. In: JLw 5 (1925), S. 87. 
6 Ebd., S. 84-85. 
7 Kolping AF. 
8 Vgl. zu Florus: BOSHOF, Egon: Florus von Lyon. In: TRE 11 (1983), S. 221-224. 
9 Kolping (wie Anm. 7), S. 424. 
10 Ebd., S. 424. Kolping verweist auf die von einem Anonymus um 700 verfaßte Expositio brevis antiquae 

Liturgiae Gallicanae in duas epistolas digesta (PL 72, Sp. 89-90). 
11 Ebd., S. 462. 
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In einer Reflexion über die Aufgaben der Liturgiewissenschaft in Hinblick auf das Thema 

"Liturgiereform" hat Angelus HÄUSSLING12 daran erinnert, dass bei jeder liturgischen Reform 

die Frage "nach Voraussetzungen und Bedingungen, nach Absichten und Zielen, nach pro-

grammatischen Normen und faktisch nicht erkannten Begründungen und der nicht ins Wort 

gebrachten Motiven, nach Erfolgen und Fehlschlägen, nach begrenzten Entscheidungen in 

den Formen und der die vermeintlich kontrollierten Grenzen sprengenden Dynamik der Sache 

selbst, kurz: nach Notwendigkeit und Wesen zu erörtern sei"13. HÄUSSLING übernimmt die 

Ansicht von Johannes WAGNER14, dass wir es in der fränkischen Epoche mit einer ersten, der 

karolingischen Liturgiereform zu tun haben, deren Hauptergebnis eine einheitliche imperiale 

Reichsliturgie durch Anpassung und Verschmelzung der gallischen und germanisch-

fränkischen mit der päpstlich-römischen Stadtliturgie war. HÄUSSLING interpretiert die 

Überzeugung WAGNERS, indem er hinweist, dass es sich um einen langandauernden Prozess 

der liturgiekulturellen Aufbesserung und nicht wie bei den jüngeren Liturgiereformen um 

einen gesetzgeberischen Akt handelte; die Gewähr der Gültigkeit der neugestalteten Liturgie 

liegt im Nachweis der römischen Qualität dieser Liturgie15. Resultat dieses Prozesses, so 

HÄUSSLING wieder, "ist die entgültige Trennung von Liturgie und Frömmmigkeit, dort Kult, 

hier Glaube. Das äußere Zeichen dieser Aufspaltung des geistlichen Zentrums kirchlichen 

Lebens ist die Abkehr von der einen, gleichen Sprache in täglichem Leben und kirchlicher 

Liturgie; fortan kann nur, wer der Hochsprache, des Latein, mächtig ist, Liturgie 

verstehen"16. Der Liturgiewissenschaft ist es zur Aufgabe gestellt, nach den Beweggründen, 

nach auslösenden Momenten und nach konkreten Auswirkungen für so eine teifgreifende und 

weitreichende Entwicklung, wie sie hier für die karolingische Epoche angesprochen ist, zu 

fragen und diese darzustellen. Damit ist der "Paradigmenwechsel"17 gemeint, der 

Liturgiereform bedingt. Die liturgischen Schriften Amalars von Metz sind für diese Aufgabe 

der Liturgiewissenschaft wertvolle Quelle, an ihnen lassen sich eine Reihe von Komponenten 

des Paradigmenwechsels im 8./9. Jahrhundert aufzeigen. Dies gehört mit zur Absicht der 

vorliegenden Arbeit. 

Die Liturgiewissenschaft hat in vielen ihrer Arbeiten für die oben erwähnten 

Fragestellungen wichtige Ergebnisse gebracht. Zu verweisen ist dabei auf die bei HÄUSSLING 

zitierte Literatur18, auf die Überblickswerke zur Liturgiegeschichte und das Handbuch der 

Liturgiewissenschaft19. 

                                                           
12 HÄUSSLING, Angelus: Liturgiereform : Materialien zu einem neuen Thema der Liturgiewissenschaft. In: 

ALw 31 (1989), S. 1-32. 
13 Ebd., S. 1. 
14 WAGNER, Johannes in: BUGNINI, Annibale: Liturgiereform 1948-1975 : Zeugnis und Testament. Frei-

burg 1988, S. 5. 
15 Häußling (wie Anm. 12), S. 17. 
16 Ebd., S. 18. Zur Einschränkung dieser Aussage aufgrund der Bemühungen um muttersprachliche Liturgie 

bereits in karolingischer Zeit vgl. ebd. 
17 Häußling übernimmt den Begriff aus der Soziologie. Er versteht darunter das Phänomen von Wandlungen 

im gesellschaftlichen, sozialen und religiösen System einer Gesellschaft begrifflich einzufangen. Insofern 

auch die Kirche eine soziologische Größe ist, ist dessen Anwendung im Bereich der Liturgiewissenschaft 

durchaus legitim. Wir übernehmen in unserer Arbeit diesen Terminus und schließen uns der adaptierten 

Begriffsbestimmung Häußlings an. Vgl. ebd., S. 25. 
18 Vgl. Häußling (wie Anm. 12). 
19 Zu nennen sind hier NEUNHEUSER, Burkhard: Storia della liturgia attraversa le epoche culturali. Roma 

1983 (BEL.S 11), S. 75-88; Wegman GL, S. 116-160; GDK stellt einerseits das Quellenmaterial unserer in 

Frage kommenden Epoche vor, stellt zum anderen die bisherigen Ergebnisse und Erkenntnisse der For-

schung dar und bietet die Zusammenstellung der wesentlichen Literatur. Im besonderen ist zu nennen für die 

Eucharistie: Meyer, GDK 4, S. 182-208; für die Feiern der Eingliederung: Kleinheyer, GDK 7,1, S. 

98-136; für die Feiern im Rhythmus der Zeit: Auf der Maur, GDK 5. 
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0.1 Aufgabenstellung und Zielsetzung 

Die vorliegende Arbeit stellt sich die Aufgabe, die Ausführungen Amalars zum Karfreitag 

zu untersuchen. Die Erklärungen Amalars zu den Feiern im Rhythmus des Jahreskreises, im 

besonderen zum Karfreitag, stellen die erste Liturgieerklärung dieser Art in der römischen 

Tradition dar. Gegenstand der Untersuchung ist die ausführliche Erklärung Amalars zur 

Karfreitagsfeier in LOff 1,13-15. Die Erklärungen Amalars zur Stundenliturgie an den drei 

Tagen Donnerstag, Freitag und Samstag vor Ostern finden nur soweit Berücksichtigung, als 

diese notwendig in die theologischen, allegorisch-rememorativen und historischen 

Fragestellungen miteinbezogen werden müssen. Die Einschränkung auf die Karfreitagsfeier 

ergibt sich aus dem Umfang der Aufgabenstellung. Wenn wir in dieser Arbeit von der 

Karfreitagsfeier sprechen, so ist darunter der Gottesdienst zur neunten Stunde, bestehend aus 

Wortgottesdienst, Kreuzverehrung (und Kommunionfeier), zu verstehen. 

In der Untersuchung der Erklärungen Amalars zur Karfreitagsfeier leitet uns folgende Fra-

gestellung: Welches ist die Gestalt und der Gehalt der Karfreitagsfeier bei Amalar? Wie ist 

die Gestalt bei Amalar in die Geschichte der Karfreitagsfeier römischer Tradition 

einzuordnen; gibt es Unterschiede im Vergleich mit den römischen bzw. römisch-fränkischen 

Quellen? Wo sind die Ursprünge von Gestalt und Gehalt der Feier bei Amalar zu finden? 

Lässt sich bei Amalar eine besondere Sicht der Karfreitagsfeier im Unterschied zur 

vorausgehenden Tradition feststellen, sodass man von Sondertradition bzw. eigenen 

Auffassungen in bezug auf den Gehalt der Feier sprechen kann? Welche liturgietheologischen 

Anliegen leiten seine Liturgieerklärung, und wie wirken sie sich auf den Karfreitag aus? Für 

die theologische Analyse wird die Frage nach der methodischen Arbeit Amalars von 

besonderer Bedeutung sein. Es ist weiter zu fragen, in welchem Verhältnis die Karfreitagsfeier 

zur Osterfeier steht. In diesem Zusammenhang wird auch der Freitag mit seiner Stellung im 

triduum sacrum bzw. triduum ante pascha und sein Verhältnis zur Quadragesima Gegenstand 

der Untersuchung sein. Schließlich werden wir danach fragen, inwieweit eine besondere bzw. 

eigene Sicht Amalars Rezeptions- und Wirkungsgeschichte bewirkte. 

Das Ziel der Arbeit ergibt sich aus der Beantwortung der Fragestellung. Es sollen Gehalt 

und Gestalt der Karfreitagsfeier bei Amalar deutlich werden, weiters ihre Bedeutung in der 

Geschichte der Karfreitagsfeier aufgezeigt und die Einordnung der Ergebnisse in die 

allgemeine Liturgiegeschichte bzw. Geschichte der Liturgietheologie ermöglicht werden.  

Der Duktus der Arbeit stellt sich wie folgt dar. Im einführenden Teil stellen wir den 

Bischof Amalar von Metz (0.2) mit seinem liturgischen Werk vor (0.3); wir geben 

Rechenschaft über den Stand der Amalarforschung (0.4), worauf die theologische und 

methodische Arbeitsweise Amalars dargestellt wird (0.5). Kap. 1 gibt eine breitangelegte 

Geschichte der Karfreitagsfeier im Westen bis ins 9. Jahhrundert mit ihren Wurzeln und 

Ursprüngen im Osten, wobei wiederum der Forschungsstand dazu den Ausgangspunkt bildet. 

Erst auf diesem Hintergrund ist eine sinnvolle Einordnung des Karfreitags bei Amalar 

möglich. Es folgt der Haupteil dieser Arbeit. Im ersten Schritt stellen wir Intention (2.1), 

Aufbau und Inhalt des LOff vor (2.2) und besprechen die spezielle Einordnung des Karfreitags 

in die Quadragesima (2.3). Es folgt der zu untersuchende Text in lateinischer Fassung nach 

der Edition von Hanssens mit der vom Autor der vorliegenden Arbeit selbst angefertigten 

Übersetzung (2.4 und 2.5), worauf die Struktur des Textes (2.6), die Gestalt der Feier (2.7) 

und deren liturgische Vorlage (2.8) sowie das Arbeitsmaterial Amalars für seine Erklärung 

(2.9) beschrieben werden. Im 3. Kapitel folgt eine ausführliche Analyse der Erklärungen 

Amalars im Sinne unserer Aufgabenstellung; das 4. Kapitel bietet eine systematische 
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Zusammenschau des theologischen Gehalts der Karfreitagsfeier bei Amalar und dessen 

Auswertung, wiederum im Sinne der Fragestellung. Das 5. Kapitel fasst die wesentlichen 

Aussagen Amalars zur Gestalt der Karfreitagsfeier zusammen und stellt sie in Relation zur 

Tradition und zur Feier des Karfreitags heute. Zusammenfassung und Ergebnis schließen die 

Arbeit ab. 
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0.2 Amalar von Metz: Leben und Werk 

Das Leben Amalars kann nur skizzenhaft nachgezeichnet werden20, zumal uns verlässliche 

Daten seines Lebens über weite Strecken fehlen. Aus vielen verschiedenen Quellen, vor allem 

aber aus seinen eigenen Schriften, kann lediglich ein Gerüst seines Lebenslaufes konstruiert 

werden, da sich nur wenige Daten als sichere Marksteine festmachen lassen. In jeweils ver-

schiedenen Entwürfen, die aufeinander aufbauen, haben Rudolf SAHRE21, Reinhard 

MÖNCHEMEIER22, Johannes Michael HANSSENS23 und Allen CABANISS24 Lebensbilder entwor-

fen, die aber nur zum Teil verlässliche Informationen bieten, zumal in vielen Details bei den 

jeweiligen Autoren verschiedene Angaben zu finden sind. In dieser Lebensbeschreibung 

orientieren wir uns nach den beiden jüngsten Darstellungen von HANSSENS und CABANISS und 

ergänzen die Lyoner Zeit durch die Darstellungen BOSHOFS25 über Agobard, den Bischof von 

Lyon. Da es nicht Aufgabe des Liturgiewissenschafters ist, die Geschichte Amalars zu erfor-

schen, gehen wir über die in der bisherigen Forschung erarbeiteten Angaben nicht hinaus. 

Amalar wurde zwischen 775 und 780 in der Gegend von Metz geboren26. Über seine Her-

kunft und seine Familie wissen wir nichts Näheres. Die von ihm selbst gemachten Notizen in 

seinen Schriften sind zu vage27. Sein Name variiert in verschiedenen Handschriften28, die Be-

zeichnung "von Metz" aber lässt auf ein besonderes Nahverhältnis zu Metz schließen. Metz 

war seit den Tagen Chrodegangs29 (712/715-766) das bedeutendste liturgische Zentrum des 

Frankenreiches, dort war auch die berühmteste Sängerschule des Frankenreiches 

untergebracht30. Seine Schulausbildung verbrachte er in der Klosterschule St. Martin in 

Tours31, wo auch seit 796 der große fränkische Lehrer Alkuin als Abt und Lehrer wirkte. Wie 

                                                           
20 CABANISS, Allen: Amalarius of Metz. Amsterdam: North-Holland Publishing Company, 1954, S. 1. 
21 SAHRE, Rudolf: Der Liturgiker Amalarius. In: Programm des Gymnasiums zum heiligen Kreuz. Dresden, 

1893, S. III-LII.  
22 MÖNCHEMEIER, Reinhard: Amalar von Metz, sein Leben und seine Schriften: Ein Beitrag zur theologi-

schen Literaturgeschichte und zur Geschichte der lateinischen Liturgie im Mittelalter. Münster, 1893 

(Kirchengeschichtliche Studien. Hg. von KNÖPFLER u. a. Bd. I, Heft III und IV). 
23 AMALARII EPISCOPI OPERA LITURGICA OMNIA. Edita a Ioanne Michaele Hanssens. Tomus I. In-

troductio - Opera minora. Cittá del Vaticano: Biblioteca Apostolica Vaticana, 1948 (Studi e Testi 138), S. 

58-82. 
24 Cabaniss (wie Anm. 20). 
25 BOSHOF, Egon: Erzbischof Adobard von Lyon: Leben und Werk. Köln-Wien: Böhlau, 1969. Boshof ist 

mit sehr viel Gründlichkeit den bisherigen Darstellungen nachgegangen und versucht in vielen Punkten das 

bisherige Bild der beiden Persönlichkeiten Agobard und Amalar zu korrigieren. 
26 Hanssens I, S. 59; Cabaniss (wie Anm. 20), S. 11. Obwohl wir kein genaues Datum kennen, läßt sich diese 

Zeit als Geburtszeit in etwa vermuten.  
27 Hanssens I, S. 59: Mit der eigenen georgraphischen Zuordnung aufgrund der Bemerkungen "nostrae Gal-

liae" u. a. läßt sich keine genauere Bestimmung unternehmen. 
28 Vgl. dazu die Auflistung der verschiedenen Bezeichnungen bei Hansses I, S. 59-62. Unter den vielen Va-

rianten finden sich u. a. "Amalheri episcopus civitatis Treforensis", "Amalheri abbatis", "Amelarius", 

"Amalerius", "Amallarius", "Ammellarius", "Amalharius", "Hamelarius", "Hamalarius" "Symphosius 

Amalarius", ein beliebter Beiname zur Karolingerzeit. 
29 Vgl. OEXELE, O. G.: Chrodegang. In: LexMA 2 (1983), Sp. 1948-1949; vgl. auch TRE 8 (1981), S. 

71-74.  
30 EWIG, Eugen: Kulmination und Wende der Karolingerzeit (814-840). In: Die mittelalterliche Kirche. 

Erster Halbband: Vom kirchlichen Frühmittelalter zur gregorianischen Reform. Freiburg: Herder, 

1966/1985 (HDK III/1, hg. von Hubert Jedin u. a.), S. 134. 
31 Alkuin, auf dessen Einfluß auf Amalar wir noch zurückkommen werden, kam 796 nach Tours, nachdem er 

vorher 782-790 und 792-796 an der Palast-Schule in Aachen wirkte. Er selbst stimmte aus Nothumbrien in 

England (* um 730) und wurde 780 von Kaiser Karl dem Großen an seinen Hof geholt. Aus Alkuin 796 Abt 

von St. Martin in Tours wurde, brachte er einen großen Teil seiner Zeit dort zu und widmete sich der 
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Amalar nach Tours kam, lässt sich nicht ausmachen. Dauer, Inhalt und Lehrer der Ausbildung 

Amalars bleiben im Dunkeln. Die Begegnung mit der klassischen Antike dürfte nicht weiter 

bemerkenswert gewesen sein; er kannte die christliche Literatur der Väterzeit umso besser, 

was seine umfangreichen Textkompilationen beweisen32. Sein Griechischstudium scheint auf 

ein Kennenlernen der Sprache begrenzt gewesen zu sein33, was die hebräische Sprache 

anlangt, gibt es keinen Hinweis, dass er sie je gelernt hätte, wenngleich er sie sehr schätzte34. 

Wie alle Schüler seiner Zeit genoss er die Ausbildung in den sieben freien Künsten, besondere 

Kenntnis bzw. Neigung bewies er für Musik35. Seine Geschichtskenntnisse waren vor allem 

von Augustinus und Orosius einerseits und Beda Venerabilis und Gregor von Tours 

andererseits geprägt36. Während seiner Schulzeit muss Amalar vertraut gemacht worden sein 

mit der allegorischen Schriftinterpretation, wie sie Beda Venerabilis vertrat37 und von Alkuin 

übernommen wurde38. Dazu gehört auch der vierfache Schriftsinn, ein Interpretationsmodell 

der Schrift, das Amalar später in seinen Schriften sehr bestimmt übernahm39. Während seiner 

Zeit in Tours, so vermutet Allen CABANISS, muss Amalar auch seinen Beinamen 

"Symphosius" bzw. "Fortunatus" erhalten haben. Dies geht zurück auf eine vor allem von 

Alkuin stark geförderte Sitte, den Schülern biblische oder klassische Beinamen zu geben40. 

Wann Amalar die Schule in Tours verließ, welcher Aufgabe er nachging und wo er sich 

aufhielt ist nicht bekannt. In der Zeit 800-803 muss er zum Diakon und Priester geweiht 

worden sein, auf jeden Fall vor dem Jahre 80941. Es wird angenommen, dass Amalar mit etwa 

                                                                                                                                                                                     

dortigen Schule, die als Schule von Tours zu bedeutender Blüte aufsteigen sollte. Er starb im Jahre 804. 

Vgl. dazu HEIL, Wilhelm: Alkuin (ca. 730-404). In: TRE 2, S. 266-276. 
32 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 15-16. 
33 Ebd., S. 16; Hanssens II, S. 386f. Als Beispiel sei erwähnt: Amalar sucht Rat bei Erzbischof Jeremias, die 

richtige Aussprache und Schreibweise des Namens "Jesus" betreffend. 
34 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 16. 
35 Vgl. ebd.; Interessant erscheint der Hinweis Amalars, das Wesen der Musik habe drei Gestalten. Sie könne 

gemacht werden mit Hilfe von Zupfinstrumenten, mit der Stimme und mit Blasinstrumenten: "Triformis est 

natura musicae artis. Aut enim per pulsum digitorum fit, ut in psalterio, et cythara, et ceteris vasis quae pulsu 

digitorum tanguntur; aut per vocem, ut est cantus; aut per flatum, sicut est in tubis." Vgl. Hanssens II, S. 

241. 
36 Diese vier Autoren waren aber ihrerseits selbst schon wieder kompilierende Schriftsteller, die Geschichts-

darstellungen ihrer Vorfahren übernahmen, sodaß sich in Amalars Schriften eine ganze Reihe von 

altchristlichen Autoren wiederfindet. Markantes Beispiel dafür ist etwa die Darstellung "Historiae adversus 

paganos" des Orosius. 
37 Vgl. dazu WILLMES, Ansgar: Bedas Bibelauslegung. In: AKG 44 (1962), S. 281-314. 
38 Sehr eingehend mit der Frage nach Herkunft und Ausgestaltung der allegorischen Deutung der Liturgie hat 

sich Suntrup BLG beschäftigt. Er kommt dabei zur Erkenntiss: "Auf die römische Liturgie hat erstmals 

Alcuin die allegorische Methode angewandt, bevor dann sein Schüler Amalar von Metz sie konsequent für 

alle Bereiche der Liturgie durchführte in einer Weise, die bestimmend für das Mittelalter blieb und bis in die 

jüngste Zeit nachwirkte" (S. 48). Als Grund für diese Entwicklung nennt Suntrup das Fortfallen der 

Voraussetzungen für das Verständnis des Gottesdienstes: das Verstehen der Kirchensprache und das 

historische Verstehen der Riten; man ist dadurch auf die vorgegebene Zeichenhaftigkeit nicht mehr 

angewiesen (vgl. S. 48). Zur Frage des vierfachen Schriftsinnes vgl. LUBAC de, Henri: Exégèse médiévale : 

Les quatre sens de l'Écriture. Vol. I-IV (Théologie. Études publiées sous la direction de la faculté de 

théologie S.J. de Lyon-Fourvière 41.42.59). Paris 1959-1964. 
39 Suntrup BLG, S. 52-53: "Die 'neuen Wege' Amalars sind die konsequente und in allen Einzelheiten 

durchgeführte Methode der Liturgieauslegung nach dem vierfachen Schriftsinn, wie ihn Beda beschreibt." 

LOff 1,19,2 beruft sich Amalar auf Beda, der die vier Beine des Schaubrottisches der Stiftshütte (Ex 25, 

23-30) auf den vierfachen Schriftsinn hin auslegt. Amalar erläutert am Beispiel der vier Osternachtlesungen 

und der ihnen zugeordneten Cantica und Orationen die Bedeutung des Literalsinns, des allegorischen, des 

tropologisch-moralischen und des anagogischen Sinnes für die Katechumenen (LOff 1,19, 2.6.11.16). 
40 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 18. 
41 Vgl. ebd., S. 21. 
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25-30 Jahren als Abt nach Hornbach kam42, obwohl er selbst nie Mönch war, jedenfalls fehlt 

dafür jeder Beleg43. Es wird auch vermutet, dass Amalar von Karl dem Großen nach Lyon 

geschickt wurde, um dort das liturgische Leben mitzugestalten und aufbauen zu helfen, 

nachdem im Jahre 800 Bischof Leidrad von Lyon (798-814) Hilfe vonseiten der Hofschule 

erbeten hatte44. 

Im Jahre 812 und 813 stand Amalar der Trierer Kirche vor, aller Wahrscheinlichkeit nach 

von Kaiser Karl dem Großen eingesetzt45. Das Jahr 809 als Zeitpunkt seiner Bischofsweihe 

bleibt Vermutung. CABANISS weist darauf hin, dass Amalar wohl großes Ansehen genießen 

musste und von hochstehenden Persönlichkeiten im Frankenreich gefördert wurde, sonst 

könne man sich nicht vorstellen, wie Amalar Erzbischof einer der bedeutendsten Diözesen des 

Frankenreiches werden konnte46. Amalar löste Wizo (oder: Wazo) als Bischof  von Trier ab47. 

811 weihte Amalar auf Aufforderung des Kaisers hin eine Kirche in Hamburg an der Elbe48. 

Am 21. März 813, dem Montag der Karwoche, nahm Amalar an einer Bischofsweihe für die 

Diözese Toul49 teil. Der Weihekandidat war ein Priester aus der Erzdiözese Trier, der er 

gerade vorstand50. Amalar soll dabei einer der beiden weihenden Bischöfe gewesen sein. Ende 

März 813 unternahm er mit Abt Petrus von Nonantola im Auftrag des Kaisers eine 

Legationsreise nach Konstantinopel, wo er mit Kaiser Michael I. zusammentreffen sollte51. 

Die Reise war beschwerlich, der Empfang äußerst kühl und distanziert. Auch konnten sich die 

beiden Legaten in Ostrom nicht frei bewegen. Wohl aber konnte Amalar die Liturgie mitfeiern 

und Vergleiche mit seiner gallofränkischen Tradition anstellen52. Der Auftrag der Reise war 

die Überbringung eines Briefes, der vom Kaiser in Byzanz bestätigt werden sollte und die 

Anerkennung der Kaiserwürde Karls des Großen zum Gegenstand hatte. Die Legaten sollten 

eine in griechischer Sprache verfasste Gegenurkunde einholen. Die Urkunde war aber mit dem 

Eintreffen der beiden Gesandten überholt, zumal am 12. Juli 813 Leon V. den Vorgänger 

Michael I. ablöste, eine Folge der ikonoklastischen Auseinandersetzungen. Leon forderte 

seinerseits eine weitere Gegenzeichnung von Karl dem Großen, sodass Amalar und Petrus mit 

zwei Gesandten ins Frankenreich zurückkehrten53. Während die beiden Legaten in 

Konstantinopel weilten, verstarb am 28. Jänner 814 Kaiser Karl der Große, ihm folgte sein 

Sohn Ludwig der Fromme nach. Die beiden Gesandten erfuhren davon erst in Norditalien, 

                                                           
42 Vgl. ebd., S. 24; Die Abtei Hornbach gehörte zur Diözese Metz. Es ist wohl naheliegend, daß Amalar in 

dieser Zeit intensive liturgische Studien betrieb, war doch Metz die Hochburg der liturgischen Bemühungen 

im Frankenreich. Zu Hornbach DOLL, Anton: Das Pirminkloster Hornbach. In: AMRhKG 5 (1953), 

108-142; HERRMANN, H.-W.: Hornbach. In: LexMA 5, Sp. 126-127 mit Lit. 
43 Vgl. Hanssens I, S. 63. 
44 Vgl. SCHNUSENBERG, Christine: Das Verhältnis von Kirche und Theater : Dargestellt an ausgewählten 

Schriften der Kirchenväter und liturgischen Texten bis auf Amalarius von Metz (a.d. 775-852). Bern: Lang, 

1981 (EHS 23, 141), S. 143. 
45 Vgl. Hanssens I, S. 63-64. 
46 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 24. 
47 Vgl. SERIES EPISCOPORUM ECCLESIAE CATHOLICAE, quotquot innotuerunt a beato Petro apostolo 

a multis adjutos, edidit P. Pius Bonifatius Sams OSB, Ratisbonae 1873, S. 318: Hier wird die Amtsdauer 

Amalars von 809 bis 814 angegeben. 
48 Vgl. Hanssens I, S. 64. 
49 Zur ehemaligen Diözese Toul, Suffragan von Trier, vgl. CHOUX, J.: Toul. In: LThK 10 (1960), Sp. 

281-282. 
50 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 32 (Flodoard, Hostoria Remensis II, 18). 
51 Vgl. Hanssens I, S. 65-67. 
52 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 38. Amalar dürfte Weihnachten und Epiphanie in der Hagia Sophia erlebt 

haben. 
53 Vgl. CLASSEN, P.: Karl der Große, das Papsttum und Byzanz: Karl der Große. Lebenswerk und Nachleben 

I. Düsseldorf 1965, S. 603-604. 
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wohin sie im Frühjahr 814 zurückkehrten, nachdem sie zunächst in Rom gewesen waren und 

die liturgischen Gewohnheiten dort beobachten konnten54. Über Metz und Trier kehrten sie in 

die Reichsresidenz zurück, wo sie im Juli von Kaiser Ludwig freundlich empfangen wurden. 

Nach dem Bericht beim Kaiser konnten die beiden byzantinischen Gesandten, die zur 

Einholung einer neuen Gegenurkunde vom neuen Kaiser mitgekommen waren, wieder 

zurückkehren, wiederum unter Begleitung zweier fränkischer Begleiter55. Inzwischen war 

Amalar als Erzbischof von Trier abgelöst worden. Sein Nachfolger ist mit dem Namen Hetti 

bekannt56. Die Gründe des Bischofswechsels während der Abwesenheit durch die 

Legationsreise im Auftrag des Kaisers sind nicht in allem geklärt. Allen CABANISS vermutet, 

und darin folgt ihm Eugen EWIG57, dass Amalar mit den organisatorischen und politischen 

Aufgaben in Trier überfordert war, sodass Karl der Große, wohl um den Absetzungsschock zu 

mildern, ihn zum Legaten nach Konstantinopel bestimmte58. Andererseits aber würdigte 

Kaiser Karl sehr anerkennend die theologische Arbeit Amalars59. Nach diesen Ereignissen zog 

er sich nach Hornbach zurück, wo er ein Einkommen hatte und mit seinem eigentlichen 

schriftstellerischen Schaffen begann60. 

Im Jahre 813 hatte Amalar nach Aufforderung für Kaiser Karl eine Erklärung über 

Skrutinien und Taufe geschrieben, wofür er hohes Lob erhielt61. Kopien dieses Briefes 

schickte er 814 an seinen Freund Petrus von Nonantola, aus dessen Begleitbrief wir 

entnehmen, dass sich Amalar nun der geistlichen Schrifttätigkeit widmen wollte. Er verfasste 

in diesem Jahr die Versus Marini, welche einen Bericht der Reise nach Konstantinopel 

darstellen62, die erste Fassung der Eclogae de Ordine Romano63, die ersten Fassungen der 

Messerklärungen64 und eine Interpretation des Messkanons65. In den Folgejahren unternahm 

Amalar eine Reise nach Italien, um Rom zu besuchen. Wann genau der Zeitpunkt festzulegen 

ist, lässt sich nicht eruieren. CABANISS vermutet, dass er nicht vor Beendigung der Eclogae de 

Ordine Romano abgereist sei. Und nachdem Leo III. (795-816), von dem Amalar im Liber 

Officialis sagt, er habe ihn frühmorgens zur Messe gehen sehen66, sein Pontifikat am 25. Mai 

816 beendete, muss es wohl vorher gewesen sein. Nun könnte es auch sein, dass der offizielle 

Auftrag der Reise die Vorbereitung der Kaiserkrönung Ludwigs des Frommen in Aachen 

gewesen war. Ludwig könnte die Fähigkeiten seines unbeschäftigten Bischofs genützt 

                                                           
54 Vgl. Hanssens I, S. 66-67. 
55 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 39. 
56 Vgl. Hanssens I, S. 67; auch Series epicoporum (wie Anm. 47), S. 318. 
57 Vgl. EWIG, Eugen: Kulmination und Wende der Karolingerzeit (814-840). In: HDK 3/1: Die mittelalter-

liche Kirche. Vom Frühmittelalter bis zur gregorianischen Reform. Freiburg 1966/1988, S. 134. 
58 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 40. Wenn uns auch die Prüfung dieser Vermutungen nicht gelang, wollen 

wir die These aufgrund der Wahrscheinlichkeit dennoch übernehmen.  
59 Vgl. Ewig (wie Anm. 57), S. 134. In einem Brief Kaiser Karls an Amalar aus dem Jahre 813 lobt er ihn zwar 

seiner theologischen Leistung wegen, aber er ermahnt ihn zugleich, mit großer Sorgfalt den politischen 

Geschäften nachzugehen, und zitiert ihn zu sich an den Hof (vgl. Hanssens I, S. 251). 
60 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 40. 
61 Vgl. Karls Bitte: Epistula Caroli imperatoris ad Amalarium prior (Hanssens I, S. 235-236); Amalars 

Antwort: Epistula Amalarii ad Carolum imperatorem de scrutinio et baptismo (Hanssens I, S. 236-251); 

Karls Dank: Epistula Caroli imperatoris ad Amalarium altera (Hanssens I, S. 251). 
62 Versus Marini, in: MGH. Plac I, S. 426-428. 
63 Hanssens III, S. 230-265: Eclogae de ordine romano et de quattuor orationibus in Missa. Diese Schrift soll 

schon während der Reise nach Konstantinopel entstanden sein (vgl. Cabaniss, wie Anm. 20, S. 43). 
64 Hanssens I, S. 255-281: Missae expositionis geminus codex I et II. 
65 Hanssens I, S. 283-338: Canonis missae interpretatio. 
66 Hanssens II, S. 379-380; 529: LOff 3,42,5; 4,40, 1.4. 
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haben67. Aber ebenso müssen wir offen halten, dass die Reise ganz privater Natur war und 

Amalar nach Rom pilgerte, um die liturgischen Gewohnheiten dortselbst kennenzulernen68. 

Zurückgekehrt in die Nähe von Metz, wohl nach Hornbach, begann Amalar sein bedeu-

tendstes Werk, den Liber Officialis. Amalar wurde 817 zur Reichssynode in Aachen geladen, 

sodass er seine Arbeit unterbrechen musste69. Die von Allen CABANISS angeführte Bedeutung 

Amalars bei dieser Synode dürfte den Tatsachen nicht entsprechen. Es gilt inzwischen als si-

cher, dass die von CABANISS noch Amalar zugeschriebene Verfasserschaft der Regelschriften 

De Institutione Canonicorum und De Institutione Sanctimonialium nicht zutrifft und die 

Entstehung der Schriften auf das Jahr 816 datiert werden können70. 

Nach seinem Aufenthalt in Aachen arbeitete Amalar wieder am Liber Officialis, unterbro-

chen von der Arbeit an Antwortschreiben auf viele Anfragen theologischer Natur, die er 

erhielt oder auch selbst einforderte71. 

In den frühen Zwanzigerjahren des 9. Jahrhunderts veröffentlichte er die erste Ausgabe des 

Liber officialis72. Amalar führte dieses Werk auf göttliche Eingebung zurück73. Auf die Be-

sprechung des Werkes kommen wir in einem eigenen Kapitel noch zurück.74 Die 

Ausführungen des Liber officialis, vor allem die Messe betreffend mit ihrer allegorischen 

Deutung, ließ Amalar zu einer der originalsten Persönlichkeiten der karolingischen Epoche 

werden75. 

Wir hören von Amalar erst wieder im Zusammenhang mit der Synode von Paris im Jahre 

825, die sich erneut mit ikonoklastischen Fragen beschäftigte und an der er als Teilnehmer 

sicher bezeugt ist76. Die Arbeitsergebnisse der Synode wurden am 6. Dezember 825 durch 

Amalar und Halitgar77 Kaiser Ludwig dem Frommen und seinem Sohn Lothar in Aachen 

übergeben. Da die beiden das Schriftstück überbrachten, müssen sie wohl auch maßgeblich 

daran gearbeitet haben. Der Kaiser aber hat sich noch einmal eine Kurzfassung erarbeiten 

lassen78. Die Beteiligung Amalars an dieser Synode und deren Auseinandersetzung mit der 

                                                           
67 Cabaniss (wie Anm. 20), S. 48. 
68 Vgl. ebd. 
69 Vgl. ebd., S. 49. 
70 Vgl. dazu HÄUSSLING, Angelus Albert: Mönchskonvent und Eucharistiefeier. Eine Studie über die Messe 

in der abendländischen Klosterliturgie des frühen Mittelalters und zur Geschichte der Meßhäufigkeit. 

Münster: Aschendorff, 1973 (LQF 58), S. 149. Cabaniss, S. 50, folgt noch der alten These, daß Amalar der 

Verfasser wäre. Die Irreführung wird durch die unter Amalar in der PL 105, 815-972 edierten Texte 

unterstützt. Die Verfasserschaft Amalars ist bereits von WERMINGHOFF, Albert: Die Beschlüsse des 

Aachener Concils im Jahre 816. In: Neues Archiv der Gesellschaft für ältere deutsche Geschichtskunde Bd. 

27. 1902, S. 611 zu Recht angezweifelt worden. 
71 Vgl. dazu die Zusammenstellung bei Cabaniss (wie Anm. 20), S. 50-51. Ein Teil der Briefe ist ediert bei 

Hanssens II, S. 386-391. 
72 Hanssens I, S. 68 gibt als Erscheinungsjahr "823 oder wenig später" an. Zum Versuch der genaueren Ein-

grenzung vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 52. 
73 Hanssens I, S. 19: Praefatio Gloriosissime, Nr. 2: Praeterita proxima aestate videbatur mihi, quasi in crypta 

posito, fenestratim lucis scintillas radiare usque ad nostram parvitatem de re quam desiderabam. Longa 

esurie avidus, non frenum passus sum timoris alicuius magistri, sed, ilico mente gratias agens Deo, scripsi 

quod sensi. 
74 Siehe unten 2.1 und 2.2. 
75 Vgl. Cecchetti, Igino: Amalario di Metz. In: Enciclopedia cattolica I (1948), Sp. 962. 
76 Vgl. Boshof (wie Anm. 25), S. 141. Amalars Aufenthaltsort wird allerdings nicht erwähnt. 
77 Vgl. ebd., S. 142. Halitgar war ca. 817 Bischof von Cambrai. Zu Halitgar vgl. LThK 4 (1960), Sp. 1331; 

KOTTJE, R.: Halitgar. In: LexMA 4 (1989), Sp. 1876-1877. 
78 Vgl. ebd., S. 142-143: Der Kaiser beauftragte Jeremias von Sens und Jonas von Orléans, die Zitate genau 

zu überprüfen und für den Papst nur eine sorgfältig durchgesehene Auswahl vorzulegen. 
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Frage der Bilderverehrung wird im Zusammenhang der Ausführungen zur Kreuzverehrung 

noch ein wichtiger Informationshintergrund sein.79 Die Synode vertrat die Linie der Libri 

Carolini80 und forderte vom Kaiser, dass der Papst nicht ohne fränkische Mitwirkung eine 

Gesandtschaft nach Byzanz schicke81. Über den weiteren Verlauf sind wir nicht mehr 

informiert, wenngleich wir von Gesandtschaften in der Folgezeit wissen. CABANISS meint, 

dass Amalar als Legat ausersehen gewesen wäre, was Amalar seinerseits nicht annehmen 

wollte aufgrund der schlechten Erfahrungen bei seiner ersten Reise nach Konstantinopel82. 

Aus dem Jahre 827 etwa sind uns drei Briefe erhalten. Der erste an Hetdo83, der zweite an 

Guntard84 und der dritte an einen unbekannten Bischof85. Ebenfalls 827, so CABANISS, soll 

Amalar seine zweite Edition des Liber officialis veröffentlicht haben86. Amalar muss sich in 

dieser Zeit zur intensiven Arbeit zurückgezogen haben, da er in der bewegten politischen Zeit 

der späten Zwanzigerjahre in keinem politischen Dokument in Erscheinung tritt. Längst schon 

muss Amalar in dieser Zeit am nächsten großen Werk, dem Liber de Ordine Antiphonarii, 

gearbeitet haben87. 

Von September 831 bis März 832 weilte Amalar in Rom88. Ob Amalar auch eine politische 

Mission auszuführen hatte, ist unklar. Für Amalars Werk jedoch war die Reise eine wertvolle 

Zeit, zumal er Gelegenheit hatte, die liturgischen Gewohnheiten in Rom zu studieren. Aus-

drücklich spricht er in seinen Werken darüber89. Zur Arbeit an seinem Liber de Ordine Anti-

phonarii erbat sich Amalar von Papst Gregor IV. ein römisches Antiphonar, von dem der 

Papst allerdings keines mehr zur Verfügung hatte, um es dem liturgieinteressierten Bischof 

aus dem Frankenreich mitgeben zu können, sodass ihn dieser auf das vor Jahren nach Corbie 

geschickte Exemplar verweisen musste90. Der Papst beauftragte seinen Erzdiakon Theodor, 

einen Fachmann für die päpstliche Liturgie, Amalar in allen Fragen Rede und Antwort zu 

stehen. Im Frage und Antwort-Spiel, das Amalar von Alkuin lernte, eignete er sich alles 

Wissen an, das ihm über die römische Liturgie wichtig war91. Zurückgekehrt ins Frankenreich 

reiste Amalar unmittelbar nach Corbie, wo er die Kopie des römischen Antiphonars einsah. Es 

bestand aus drei Büchern über die Matutin und einem über die restlichen Texte des 

Stundengebetes. Amalar verfasste mit seinem Liber de Ordine Antiphonarii eine Mischform 

bestehend aus Elementen aus dem römischen Antiphonar, aus dem der Metzer Kirche und 

                                                           
79 Siehe unten 3.8.3. 
80 Zur Frage der Bildverehrung vgl. v. LOEWENICH, Walter: Bilder V/2. Im Westen. In: TRE 6, S. 540-546; 

zur Frage der Libri Carolini im besonderen vgl. BASTGEN, Hubert: Das Capitulare Karls des Großen über 

die Bilder oder die sogenannten Libri Carolini. In: NA 36 (1911), S. 629-666; 37 (1912), S. 13-51. 

453-533; SCHADE, H.: Die Libri Carolini und ihre Stellung zum Bild. In: ZKTh 79 (1957), S. 69-78; v. 

STEINEN, Wolfram: Entstehungsgeschichte der Libri Carolini. In: QFIAB 21 (1929), S. 1-93; weitere 

Literatur siehe TRE 6 (wie oben). 
81 Vgl. Boshof (wie Anm. 25) S. 143. 
82 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20) S. 68-69. 
83 Vgl. Hanssens II, S. 391ff. Zur Datierung vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 69-70. 
84 Hanssens II, S. 393-399. 
85 MGH, EppKA III, S. 266-267 oder auch PL 105, 1340CD. 
86 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 71. 
87 Vgl. ebd., S. 75; Hanssens III, S. 13-224. 
88 Vgl. ebd.; Hanssens I, S. 74. 
89 Vgl. etwa Hanssens III, S. 94; Liber de ordine antiphonarii, c. 58, 3; im Prolog desselben Buches (Hanssens 

III, S. 13-14); im LOff in der Vorrede Postquam scripsi (Hanssens II, S. 14-18) u. a. 
90 Vgl. Hanssens I, S. 361: Nam quando fui missus Romam a sancto et christianissimo imperatore Hludovico 

ad sanctum et reverendissimum papam Gregorium, de memoratis voluminibus retulit mihi ita idem papa: 

Antiphonarium non habeo quem possim mittere filio meo domino imperatori, quoniam hos quos habuimus, 

Wala, quando functus est huc legatione aliqua, abduxit eos huic secum in Franciam. 
91 Hanssens III, S. 13-14: Liber de ordine antiphonarii. Prologus 3-6. 
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eigenen Textschöpfungen. Die jeweiligen Quellen in seinem Kompilationswerk hat er nach 

wissenschaftlicher Methode gekennzeichnet und vermerkt92. Zur selben Zeit arbeitete Amalar 

auch an der neuerlichen (dritten) Überarbeitung des Liber officialis, welche er 832 oder 833 

veröffentlichte93. 

Auf der Synode von Diedenhofen 835 hatte Ludwig der Fromme Amalar mit der Verwal-

tung des Erzbistums Lyon betraut94. Dieser politischen Maßnahme des Kaisers geht eine 

jahrelange Auseinandersetzung voraus, in der Erzbischof Agobard von Lyon eine wichtige 

Rolle innerhalb der Aufstandspartei gegen den Kaiser spielte; es ist dies die so bezeichnete 

Krisenzeit in Reich und Kirche von 828-84095. 833 lehnten sich die drei Söhne Ludwig des 

Frommen wegen rechtswidriger Erb- und Reichsverteilung gegen ihren Vater, den Kaiser, auf. 

Lothar übernahm als Zweitkaiser die Führung der Opposition und konnte auch Papst Gregor 

IV. als Verfechter seiner Ideen gewinnen, der sich als Vermittler zur Verfügung stellte, ein 

Schritt, den er später nur bereuen konnte. Lothar marschierte in Burgund ein, wo sich ihm 

Erzbischof Agobard und weitere Bischöfe anschlossen. In den darauffolgenden 

Machtkämpfen folgte die völlige Entmachtung des alten Kaisers. Gegen die Absetzung des 

Kaisers nun aber wandten sich Pippin und Ludwig, die beiden Söhne des Kaisers, denen es 

gelang, Lothar wieder nach Italien zurückzudrängen. Ludwig der Fromme ließ nach seiner 

feierlichen Wiedereinsetzung im Februar 835 die besonders kompromittierten Erzbischöfe 

von Reims, Lyon, Vienne und Narbonne absetzen und hielt mit neuen politischen 

Erbentscheidungen zurück96. 

Über die wenigen Jahre Amalars als Chorbischof und Verwalter der Erzdiözese Lyon sind 

wir recht gut unterrichtet, nicht zuletzt aufgrund der Konflikte, die sich dabei ergaben. Da 

Agobard das Bistum nicht freiwillig verließ, musste dies Spuren bei seinen Diözesanen hinter-

lassen; er hatte viele Anhänger, die sich mit der neuen Regelung nicht einverstanden erklärten. 

Nach bereits jahrzehntelanger schriftlicher Tätigkeit im Bereich der Liturgie war es verständ-

lich, dass Amalars Hauptinteresse der Liturgie galt. Für ihn war die Zeit gekommen, seine 

theoretischen Überlegungen in die Praxis umzusetzen. Er ging auch sofort nach Amtsantritt an 

die Arbeit. Er rief den Klerus des Bistums zusammen und belehrte ihn drei Tage lang über 

seine liturgischen Ansichten. Damit begann aber auch schon die Kontroverse gegen ihn vor 

allem durch den Diakon Florus97, der zu den treuen Anhängern des Bischofs im Exil gehörte 

und sich gegen die theologischen Irrtümer und Lügen Amalars wandte. Florus, ein theologisch 

hochgebildeter Kleriker, wollte es nicht dulden, dass die Kirche von Lyon "einen Bischof 

ohne Amtsgewalt und einen Lehrer ohne Wahrheit" habe98. Amalar seinerseits beauftragte 

seine Mitarbeiter mit der Abschrift seiner liturgischen Werke, um sie im ganzen Bistum zu 

verteilen. Auch dies versuchte Florus zu verhindern99. Er scheute keine Mühe, um zu seinem 

Ziel zu kommen. Den Teilnehmern der Synode von Diedenhofen schrieb er eine Art offenen 

Brief, um an ihre Verantwortung bei der Ernennung Amalars zu appellieren100. Wo der 

abgesetzte Bischof Agobard in dieser Zeit sich aufhielt und wie er agieren konnte, lässt sich 

                                                           
92 Vgl. Hanssens I, S. 362. 
93 Vgl. ebd., S. 74-75; auch Cabaniss (wie Anm. 20), S. 78. 
94 Vgl. Boshof (wie Anm. 25), S. 266. Zur Bedeutung Lyons zur Zeit Amalars vgl. ebd., S. 159-169. 
95 Vgl. Ewig (wie Anm. 30), S. 136-143. 
96 Ebd., S. 143. 
97 Vgl. Boshof (wie Anm. 25), S. 268; zu Florus vgl. BOSHOF, Egon: Florus von Lyon. In: TRE 11, S. 

221-224 mit Lit. 
98 Vgl. Boshof (wie Anm. 25), S. 268-269. 
99 Vgl. ebd., S. 269-270. 
100 Vgl. ebd., S. 270. 
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nicht sicher ausmachen. Es scheint jedoch, als sei er nicht - wie oft angegeben - nach Italien 

geflüchtet, sondern dass er in einem Kloster in der Nähe von Lyon beaufsichtigt wurde101. 

Zu den Aktionen des Florus gegen Amalar gehörte die intensive Auseinandersetzung mit 

seinen liturgischen Schriften, aus der eine Reihe von Anklageschriften entstand. Zunächst be-

gegnete Florus dem neueingeführten Antiphonar damit, dass er die darin enthaltenen Eigen-

schöpfungen Amalars als unvertretbar erklärte und daher für die Sänger in Lyon ein eigenes 

Antiphonar anfertigte102. In dem dem Antiphonar vorangestellten Brief fehlt nicht die Schärfe 

einer Polemik, die die völlige Verachtung Amalars beabsichtigte: Er sei ein Feind des 

Glaubens und der Wahrheit und säe so den Irrtum in der Kirche von Lyon, er sei Urheber der 

Lüge und verbreite damit die Seuche des Aberglaubens103. Die Vorwürfe zielten darauf ab, 

den Versuch einer Liturgiereform im Keime zu ersticken104. 

Der zweite Schwerpunkt der Angriffe des Florus bestand in der Kritik am vierbändigen Li-

ber officialis, den Amalar mit nach Lyon brachte und der inzwischen schon weite Verbreitung 

gefunden hatte. Wir wollen in diesem historischen Überblick nicht auf die Details der 

Stellungnahmen eingehen105, müssen aber anmerken, dass hier die unterschiedlichen theologi-

schen Ansätze der beiden Kontrahenten am schärfsten zum Tragen kommen. Florus, der gele-

gentlich auch als "karolingischer Aufklärer" apostrophiert wird, wandte sich mit aller 

Entschiedenheit gegen die allegorische Interpretation der liturgischen Riten und Zeichen106. 

Die nicht akzeptierte Methode einerseits und die politischen Absichten andererseits führten zu 

übertriebener und z. T. unsachlicher Kritik gegenüber den Aussagen Amalars107. Die daraus 

sich ergebenden Schwierigkeiten und Diskussionen trieben Florus zum Schritt der Anklage 

beim Kaiser. Ludwig der Fromme ließ die Frage der liturgischen Reform Amalars im 

Erzbistum Lyon auf die Tagesordnung der Synode von 838 setzen, die für September in 

Quierzy einberufen wurde108. Amalar fertigte daraufhin eine Verteidigungsschrift an, in der er 

seine liturgischen Abhandlungen zusammenfasste, die er dann dem Kaiser übergeben 

wollte109. Florus andererseits stellte die Irrtümer Amalars in einem Brief summarisch 

zusammen, den er an verschiedene Bischöfe seines Vertrauens schickte. Einer der 

Hauptvorwürfe war die allegorisch gedeutete Dreiteilung der Hostie zur Kommunion, woraus 

Florus ableitend folgerte, Amalar behaupte einen dreigeteilten und dreigestaltigen Leib 

Christi110. Die theologische Verteidigung der Einheit des Leibes Christi hatte in diesem 

Zusammenhang auch politische Bedeutung, weil davon die Idee der Reichseinheit abgeleitet 

wurde111. Da es Amalar in seiner Erklärung aber nicht um diese von Florus kritisierten und als 

häretisch bestimmten Inhalte ging, wird der unterschiedliche Ansatz der beiden Theologen um 

so deutlicher. Während Florus die liturgischen Riten und Zeichen mit ihrer ontischen 

Heilswirklichkeit gleichsetzte, bestimmte Amalar diese, indem er ihnen eine signifikante 

Funktion zuschrieb. Damit wird liturgisches Tun zum verweisenden Tun, das auf das darin 

Angezeigte hinweist. Ohne die ontische Dimension der Liturgie zu leugnen, deutet Amalar die 

                                                           
101 Vgl. ebd., S. 271-272. 
102 Vgl. ebd., S. 273-274. 
103 Vgl. ebd., S. 275. 
104 Vgl. Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 180-182. 
105 Einen guten Überblick über die kritische Auseinandersetzung zwischen Florus und Amalar gibt Kolping AF.  
106 Vgl. Kolping AF, S. 458: "Der Vorwurf des gelehrten Diakons gipfelt darin, daß Amalar ganz willkürlich 

und subjektiv in die liturgischen Riten einen verborgenen Sinn hineinlege." 
107 Vgl. etwa die Beispiele bei Boshof (wie Anm. 25), S. 284-285. 
108 Vgl. ebd., S. 288. 
109 Vgl. ebd., S. 288; Hanssens I, S. 367-390: "Embolis meorum opusculorum" 
110 Zur Auseinandersetzung vgl. Kolping AF, S. 444-454. 
111 Vgl. Boshof (wie Anm. 25), S. 289. 
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einzelnen Elemente des Gottesdienstes auf seine neu eingeführte Weise. Es ist also letztlich 

ein Schulgegensatz, der in diesem Konflikt ausgetragen wurde. 

Als Amalar auf der Synode seine Ausführungen verteidigte und vor allem auch seine 

Eigenschöpfungen in den liturgischen Texten rechtfertigte, schlossen sich die Teilnehmer der 

Synode der Kritik des Florus an, woraufhin Amalar verurteilt wurde. "Der Sieg aber, den die 

Schule von Lyon über Amalar davongetragen hatte, war nicht endgültig; denn es ist die 

allegorische Methode Amalars, die sich in der Folgezeit in der Liturgieerklärung 

durchgesetzt hat"112. 

Amalar zog sich nach seiner Verurteilung wieder zurück auf seinen Sitz in der Diözese 

Metz, vermutlich wieder in die Abtei Hornbach. In den vorausgehenden Jahren in Lyon hatte 

Amalar seine zweite Edition der Eclogae de Ordine Romano113 und ein neues Buch der Erklä-

rung zum Antiphonar De Ordine Antiphonarii114 veröffentlicht. In den folgenden zehn Jahren 

hören wir von ihm nichts mehr. Inzwischen aber wuchs der Einfluss seiner Schriften ständig 

an; sie wurden im ganzen Frankenreich verbreitet. Lediglich wenige Autoren, wie etwa 

Florus, bemühten sich weiter um kritische Stellungnahmen gegen ihn115. Über die Restitution 

Agobards auf seinen Bischofssitz zu diesem Zeitpunkt hören wir nichts, obwohl er den Sitz 

zurückerhielt116. 

Die letzte Notiz aus dem Leben Amalars fällt an gegen Ende der ersten Hälfte des 9. 

Jahrhunderts im Zusammenhang der Auseinandersetzungen um die Prädestinationslehre, wie 

sie der sächsische Mönch Gottschalk vertrat117. Welche Rolle Amalar in diesem Streit 

einnahm, wissen wir nicht, lediglich dass er sich zu den Gegnern dieser Lehre bekannte118. 

Ein Brief des Diakons Florus aus dem Jahre 853 gegen Amalars Ansichten in diesem 

Streitgegenstand lässt erkennen, dass Amalar bereits tot war. Wir kennen sein genaues 

Todesdatum nicht. Er starb am 29. April, wohl zwischen 850 und 852, und wurde im Kloster 

St. Arnulf in der Nähe von Metz begraben, von wo seine Gebeine später in die Kirche St. 

Arnulf in Metz in den linken Seitenaltar übertragen wurden; gegenüber - am rechten 

Seitenaltar - liegen die Gebeine Ludwigs des Frommen119. 

 

0.3 Verzeichnis der liturgischen Schriften Amalars 

Eine ausführliche Zusammenstellung der Schriften Amalars hat Allen CABANISS120 und zu-

letzt Christine SCHNUSENBERG121 vorgelegt. Vor ihnen hat Johannes Michael HANSSENS in der 

Einführung zur Edition der liturgischen Werke Amalars dessen Schriften zusammengestellt, 

sie geordnet nach liturgischem und nichtliturgischem Inhalt; er hat auch die Amalar 

zugeschriebenen Werke erwähnt122. Diese Verzeichnisse sind zu ergänzen durch die Schrift 

                                                           
112 Vgl. ebd., S. 291. 
113 Vgl. Hanssens III, S. 264-265. 
114 Vgl. Hanssens III, S. 13-109: Liber de ordine antiphonarii. 
115 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 90. 
116 Vgl. Boshof (wie Anm. 25), S. 304. 
117 Zu Gottschalk vgl. SCHÄFERDIEK, Knut: Gottschalk der Sachse (Gottschalk von Orbais, 806/08-866/70). 

In: TRE 14 (1985), S. 108-110; HÖDL, L.: Gottschalk von Orbais. In: LexMA 4 (1989), Sp. 1611-1612. 
118 Vgl. Cabaniss (wie Anm. 20), S. 92. 
119 Vgl. ebd, S. 93. 
120 Ebd., S. 107-114. 
121 Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 146-179. In der historischen Darstellung weist die Arbeit eine Reihe von 

Mängel auf, auch sind die neueren Arbeiten über Amalar sowie einige seiner Schriften nicht erfaßt. 
122 Vgl. Hanssens I, S. 49-58. 
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De sacramentis Ecclesiae, eine kleinere Schrift, die um 810 entstanden ist und von Franz 

HAFFNER als ein unveröffentlichter Text des Amalarius von Metz vorgestellt wurde123. Die 

Werke Amalars lassen sich in drei Perioden einteilen. Die erste Periode entspricht der Zeit des 

Beginns seines selbständigen Arbeitens bis etwa 815. Die Reise nach Konstantinopel, wo er 

sich von der zweiten Jahreshälfte 813 bis ins Jahr 814 aufhielt, ließ ihn die byzantinische 

Liturgie kennenlernen und studieren; in seinen Werken sind nachhaltige Einflüsse davon zu 

spüren. Die zweite Periode umfasst die Zeit bis 831. Neuerliche Zäsur bildet der ergiebige 

Aufenthalt in Rom von September 831 bis März 832, bei dem er die römische Liturgie 

ausführlich beobachten und studieren konnte. Die dritte Periode schließlich umfasst die Zeit 

bis zu seinem Tode 850/852. 

Es folgt eine Übersicht über die liturgischen Schriften Amalars, die uns heute zugänglich 

sind: 

De sacramentis Ecclesiae (um 810)124 

De Scrutinio et Baptismo (etwa 811/812)125 

Eclogae de Ordine Romano et de Quattuor Orationibus in Missa (1. Edition: etwa 813/814; 2. Edition: etwa 

836/837)126 

Epistula ad Petrum abbatem Nonantulanum (814)127 

Missae Expositionis Codex Prior (814)128 

Missae Expositionis Codex Altera (814)129 

Canonis Missae Interpretatio (814)130 

Brief an Bischof Jeremias (818-820)131 

Brief an Bischof Jonas (818-820)132 

Brief an Bischof Randgar (818-820)133 

Brief an Abt Hilduin (818-820)134 

Liber officialis (1. Edition: 821)135 

Liber officialis 1-4 (2. Edition: 827)136 

Brief an Abt Hedto (827)137 

Brief an Guntard (827)138 

Liber officialis (3. Edition: um 832/833)139 

Liber officialis (4. [?] Edition: 835)140 

Eclogae de Ordine Romano et de Quattuor Orationibus in Missa (2. Edition: etwa 836/837)141 

                                                           
123 HAFFNER, Franz: Symphosius Amalarius von Metz, Erzbischof von Trier (um 810) : Unveröffentlichte 

Texte zur Geschichte der Sakramentenspendung. In: Festschrift für Alois Thomas. Archäologische, kirchen- 

und kunsthistorische Beiträge. Trier 1967, S. 135-140. 
124 Ebd., S. 137-140. 
125 Hanssens I, S. 236-251. 
126 Hanssens III, S. 229-265. 
127 Hanssens I, S. 229-231; Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 147-150. 
128 Hanssens I, S. 255-265; Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 150-152. 
129 Hanssens I, S. 265-281; Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 152. 
130 Hanssens I, S. 284-338; Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 153. 
131 Hanssens II, S. 386-387. 
132 Hanssens II, S. 388. 
133 Hanssens II, S. 389-391. 
134 Hanssens I, S. 341-358; Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 154-156. 
135 Hanssens II; Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 156-174. 
136 Hanssens II, S. 1-543. 
137 Hanssens II, S. 391-392. 
138 Hanssens II, S. 393-399. 
139 Hanssens II, S. 1-543. 
140 Hanssens II, S. 1-543. 
141 Hanssens III, S. 229-265; Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 1174-175. 



15 

Prologus antiphonarii a se compositi (836-837)142 

Liber de ordine antiphonarii (836-837)143. 

 

0.4 Der gegenwärtige Forschungsstand zu Amalar 

Die Darstellung des gegenwärtigen Standes der Forschung kann auf eine gute Vorarbeit zu-

rückgreifen. Johannes Michael HANSSENS hat im Zuge der Edition der liturgischen Schriften 

Amalars alles ihm zur Verfügung stehende Material berücksichtigt und aufgearbeitet. Seine 

Arbeitsergebnisse publizierte er zunächst in den Ephemerides Liturgicae144 in französischer 

Sprache und stellte sie dann in neuer und umfassenderer Weise in Zusammenhang der Edition 

aller liturgischen Schriften Amalars in lateinischer Sprache dar145. Die französische 

Darstellung des LOff umfasste 18 Kapitel folgenden Inhalts: Er stellte den LOff vor (I), 

besprach die verschiedenen Editionen des LOff (II), beschrieb die umfangreich überlieferten 

Handschriften (III), beschäftigte sich mit den zeitgenössischen Zeugnissen (IV), stellte die 

unterschiedlichen Titel zusammen (V) und den Aufbau des LOff (VI); weiters widmete er sich 

den drei Vorreden (VII), den dem LOff 3 angefügten Briefen (VIII) und den ergänzten Teilen 

(IX), dem Inhalt des LOff in der Handschriftenüberlieferung (X), dem Kreuzchen als Hinweis 

für einen zitierten Text (XI), der doppelten Redaktion einiger Texte (XII), den Textvariationen 

(XIII), den verschiedenen Gesamtredaktionen (XIV) und der Einordnung dieser Redaktionen 

(XV); schließlich besprach er die Abhängigkeit der einzelnen Handschriften (XVI) und die 

geographische Streuung derselben (XVII); er schloss mit einer zusammenfassenden Sicht über 

den Gesamtkorpus des LOff (XVIII). 

Die alle seine voraufgehenden Arbeiten zusammenfassende Edition der liturgischen Werke 

Amalars in der Reihe Studi e testi 138-140 umfasst in Band I zunächst ein umfangreiches 

Literatur- und Quellenverzeichnis, auf das wir hier verweisen können und bis ins Editionsjahr 

reicht. Dann stellt er Amalar in seiner Qualität als liturgischen Schriftsteller vor und im An-

schluss daran seine liturgischen und nichtliturgischen Werke. Es folgt eine 

Lebensbeschreibung und die Rückfrage nach der Autorität Amalars bei seinen Zeitgenossen 

und der Nachwelt sowie einige Ausführungen über den Sinn der Edition seiner Werke.146 Im 

zweiten Teil des ersten Bandes bespricht er die einzelnen Werke Amalars, die zur Edition 

gelangen. Unter der Kapitelsüberschrift Opera minora erfolgt die Edition der kleineren 

liturgischen Schriften. Band II umfasst den Liber Officialis (LOff) und Band III den Liber de 

Ordine Antiphonarii (LOAnt), die Eclogae de ordine romano, der Anhang zu den Bänden I 

und II sowie eine Reihe von Indexzusammenstellungen: Index documentorum e sacra 

scriptura utriusque testamenti; Index documentorum ex ecclesiasticorum aliorumque virorum 

scriptis; Index documentorum e libris liturgicis; der Index formularum seu initiorum und der 

Index verborum philologicus sowie der Index rerum liturgicus. HANSSENS bildet die 

Grundlage für alle weitere wissenschaftliche Auseinandersetzung. 
 

0.4.1 Die bibliographische Literatur 

                                                           
142 Hanssens I, S. 362-363; Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 175-177. 
143 Hanssens III, S. 13-109; Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 177-177. Cecchetti und Hanssens vertreten die 

Ansicht, LOAnt sei erst nach dem Tode Ludwigs des Frommen 840 bzw. Gregors IV. 844 geschrieben 

worden. Vgl. auch FRANCA, Umberto: Le antifone bibliche dopo pentecoste : Studio codocologico storico 

testuale con appendice musicale. Roma 1977 (StAns 73=AnLit 4), S. 285. 
144 EL  41 (1927), S. 69-82; 153-185; 237-244; 44 (1930), S. 24-46; 47 (1933), S. 15-31; 113-125; 

226-248; 313-328; 413-430; 493-505; 48 (1934), S. 66-69; 223-232; 549-569. 
145 AMALARII EPISCOPI OPERA LITURGICA OMNIA. Edita a Ioanne Michaele Hanssens. Tomus I-III. 

Cittá del Vaticano 1948-1950 (Studi e testi 138-140). 



16 

Neben dem Lebensbild  Johannes Michael HANSSENS und derer, auf die dieser sich berufen 

konnte, hat 1951 Allen CABANISS147 eine kurze Lebensbeschreibung verfasst, die er 1954 in 

Form einer erweiterten und selbständigen Darstellung mit Werkverzeichnis publizierte148, die 

sich in einigen Angaben von der HANSSENS deutlich abhebt. Zu ergänzen sind diese 

Lebensbeschreibungen für die Lyoner Zeit durch die Ausführungen Egon BOSHOFS149, der in 

der Biographie über Erzbischof Agobard von Lyon die Auseinandersetzungen mit Amalar 

ausführlich schildert und neue Informationen bietet. Darüberhinaus beinhaltet die Arbeit gute 

Informationen zur Zeitgeschichte. 
 

0.4.2 Die lexikalischen Darstellungen 

1924 gab DEBROISE150 im Dictionnaire d'archéologique chrétienne et de liturgie eine aus-

führliche Darstellung des Lebens, der Werke und der liturgiewissenschaftlichen Bedeutung 

und fügte eine umfangreiche Bibliographie hinzu. CECCHETTI151 stellte Amalar 1948 in der 

Enciclopedia cattolica vor und konnte dabei schon auf die Editionswerke HANSSENS 

verweisen. Seine abschließende Bemerkung weist Amalar als "eine der interessantesten 

Persönlichkeiten des Mittelalters" aus, dessen "Schriften einen wertvoller Leitfaden für die 

historische Forschung" darstellen. 1935 hat G. MORIN152 kurz Leben, Schriften und Theologie 

skizziert. 1957 wurde ein kurzer Hinweis auf Amalar im RGG153 gegeben; im selben Jahr 

formulierte Balthasar FISCHER154 den Beitrag für das LThK, in dem er resümierend feststellt: 

"Die von Amalar entscheidend ausgebildete, oft unerträglich gekünstelte allegorische 

Liturgie- und Messerklärung, für die die Messfeier 'nicht mehr kultisches Mysterium ist, 

sondern viele Mysterien enthält' (KOLPING), hat das ganze Mittelalter unheilvoll beherrscht". 

1958 wurde das Stichwort Amalar durch Th. A. VISMANS155 im Liturgisch Woordenboek 

dargestellt. Den biographischen und liturgiehistorischen Teil des Artikels im Lexikon des 

Mittelalters156 verfasste Johannes EMMINGHAUS, wobei dieser auf die "oft sachfremde und 

gekünstelte" Arbeitsweise Amalars in bezug auf Liturgie- und Messerklärung hinwies; die 

musikalische Bedeutung Amalars stellte L. A. DITTMER als Teil II desselben Artikels dar. 

Nicht zu finden ist das Stichwort "Amalar" im TRE. 
 

0.4.3 Untersuchungen und Darstellungen zu den Schriften Amalars seit 1948 

Josef Andreas JUNGMANN157 hat durch das Kapitel "Die römische Messe im Frankenreich" 

in seinem Standardwerk Missarum Sollemnia aus dem Jahre 1948 Amalars Bedeutung für das 

Messverständnis im Mittelalter aufgezeigt; er konnte sich dabei auf die bereits 1902 

erschienene Arbeit von FRANZ158 stützen. Seine Arbeit "Die Messe im deutschen Mittelalter" 

                                                                                                                                                                                     
146 Vgl. Hanssens I, S. 83-94. 
147 CABANISS, Allen: The personality of Amalarius. In: Church History 20 (1951), S. 34-41. 
148 Wie Anm. 20. 
149 Boshof (wie Anm. 25), S. 254-300. 
150 DEBROISE, E.: Amalaire. In: DACL 1 (1924), Sp. 1323-1330. 
151 Wie Anm. 75, Sp. 959-962. 
152 MORIN, G.: Amalaire de Metz. In: DThC I/1 (1935), Sp. 933-934. 
153 RGG I (1957), Sp. 302. 
154 FISCHER, Balthasar: Amalarius. In: LThK 1 (1957), Sp. 414. 
155 VISMANS., Th. A.: Amalarius. In: LitWo I (1958), Sp. 126-127. 
156 EMMINGHAUS, Johannes; DITTMER, L. A.: Amalarus von Metz. In: LexMA I (1977), Sp. 505. 
157 Jungmann MS I, S. 95-118. 
158 FRANZ, Adolph: Die Messe im deutschen Mittelalter : Beiträge zur Geschichte der Liturgie und des reli-

giösen Volkslebens. Freiburg 1902 (ND Darmstadt 1963); vgl. vor allem den zweiten und dritten Abschnitt 

des Buches. 
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ist nach wie vor die ausführlichste Darstellung der Amalarschen Messerklärung mit ihrer 

Wirkungs- und Rezeptionsgeschichte. Zur Literaturübersicht von HANSSENS159 muss ergänzt 

werden ANDRIEU160, der die Ausführungen Amalars über die Frage nach der consecratio per 

contactum am Karfreitag ausführlich in seine umfangreiche Studie eingebaut hat;  ebenso 

Suitbert BÄUMER161, der die Bedeutung Amalars für die Geschichte der Stundenliturgie 

aufzeigte, und S. SIMONIS162 mit seiner Arbeit über das Eucharistieverständnis Amalars. Eine 

wertvolle theologie- und liturgiehistorische Arbeit stellt die Studie Amalar von Metz und 

Florus von Lyon : Zeugen eines Wandels im liturgischen Mysterienverständnis in der 

Karolingerzeit von Adolf KOLPING aus dem Jahre 1951 dar163. 1955 wurde in Göttingen eine 

Dissertation von Ursula FISCHER164 eingereicht, die sich mit "Allegorese" und "Aufklärung" 

als Ausdruck karolingischer Denkart beschäftigt und anhand der beiden Schriftsteller Amalar 

von Metz und Agobard von Lyon dargestellt wird. Amalars Reform des Metzer Antiphonars 

im Verhältnis zur bereits bestehenden Tradition wurde ausführlich dargestellt von 

LIPPHARDT165. Eine Ergänzung zu den Editionswerken legte 1967 Franz HAFFNER166 vor, der 

eine kleine Handschrift aus der Herzog-August-Bibliothek in Wolfenbüttel (Cod-Guelf. 

75/Weißenb., fol. 19-24) De sacramentis ecclesiae als Schrift Amalars auswies und 

veröffentlichte. Amalar spricht darin über das Initiationssakrament und über Buße und 

Umkehr. 1969 erschien in deutscher Sprache von Henri DE LUBAC die Studie Corpus 

Mysticum167, in der sich der Autor im Anhang ausführlich mit der theologisch-allegorischen 

Formulierung des "corpus triformae" bei Amalar und dessen Wirkungs- und 

Rezeptionsgeschichte auseinandersetzt168. Vincenzo RAFFA169 hat 1971 Amalars 

Ausführungen zum Stundengebet in eine kurze systematische Schau über die Stundenliturgie 

in der karolingischen Epoche eingefügt. Eine Darstellung der von Amalar beschriebenen 

Messli turgie gibt Johannes BEUMER170 in seinem Beitrag Amalar von Metz und sein Zeugnis 

für die Gestalt der Messliturgie seiner Zeit aus dem Jahre 1975. In einer breit angelegten 

Studie handelt Rudolf SUNTRUP171 über die Bedeutung der liturgischen Gebärden und 

Bewegungen in lateinischen und deutschen Auslegungen des 9. bis 13. Jahrhunderts, in der er 

sich zu einem großen Teil auf die Schriften Amalars stützt. Seine grundsätzlichen 

Erwägungen über den Sacramentum-Begriff, über die Methode der Liturgieauslegung bei 

                                                           
159 Vgl. Hanssens I, S. 11-25. 
160 ANDRIEU, Michel: Immixitio et consecratio : La consecration par contact dans les documents liturgiques 

du moyen age. Paris 1924 (Bibliothèque de l'Institut de droit canonique II) 
161 BÄUMER, Suitbert: Geschichte des Breviers. Freiburg 1895; hier bes. S. 211-212; 250; 269; 279-285; 

293. 
162 SIMONIS, S.: Doctrina eucharistica Amalarii Metensis. In: Antonianum 8 (1933), S. 3-48. 
163 Kolping AF 
164 FISCHER, Ursula: Karolingische Denkart : Allegorese und "Aufklärung", dargestellt an den Schriften 

Amalars von Metz und Agobards von Lyon. (Diss. masch.) Göttingen 1955. 
165 Der karolingische Tonar. Hg. und erläutert von Walther Lipphard. Münster 1965 (LQF 43). 
166 HAFFNER, Franz: Symphosius Amalarius von Metz, Erzbischof von Trier (um 810) : Unveröffentlichte 

Texte zur Geschichte der Sakramentenspendung. In: FS für Alois Thomas. Archäologische, kirchen- und 

kunsthistorische Beiträge. Trier: Selbstverlag des Bistumsarchiv, 1967, S. 135-140. 
167 De LUBAC, Henri: Corpus Mysticum : Kirche und Eucharistie im Mittelalter : Eine historische Studie. 

Übertragen von H. U. von Balthasar. Einsiedeln: Johannes, 1969 (das französische Original trägt den Titel: 

Corpus Mysticum: L'Eucharistie et l'Eglise au Moyen Age. Deuxième Edition et augmentée. Paris, Aubier 

1949). Zu erwähnen ist hier auch Ders., wie Anm. 38. 
168 Vgl. ebd., S. 325-369. 
169 RAFFA, Vincenzo: L'Ufficio divino del tempo dei Carolingi e il Breviario di Innocenzo III confrontati con 

la Liturgia delle Ore di Paolo VI. In: EL 85 (1971), S. 206-259. 
170 BEUMER, Johannes: Amalar von Metz und sein Zeugnis für die Gestalt der Meßliturgie seiner Zeit, In: 

ThPh 50 (1975), S. 416-426. 
171 Suntrup BLG 
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Amalar und die liturgischen Gebärden im einzelnen sind Frucht intensiver Arbeit. Ergänzend 

zu dieser 1978 erschienenen Arbeit veröffentlichte er 1984 den Beitrag über die 

Zahlenbedeutung in der mittelalterlichen Liturgieallegorese172, in dem neben grundsätzlichen 

Erwägungen und anderem Quellenmaterial wiederum die Schriften Amalars mitberücksichtigt 

sind. Zur Eucharistietheologie Amalars wurde 1977 in Paris eine Dissertation von E. T. 

FRANCIS173 vorgelegt. Vom 9.-12. Oktober 1977 fand in Todi der internationale Kongress des 

Zentrums für Studien über mittelalterliche Spiritualität der Universität Perugia mit dem 

Thema Culto cristiano e politica imperiale carolingia statt, auf dem vier Referenten sich mit 

Amalar und seinen Schriften beschäftigten. Raffaelo MONTEROSSO174 handelte über Il `Liber 

de ordine antiphonarii' di Amalario, Michel HUGLO175 über die Umgestaltungen des 

gregorianischen Antiphonars im 9. Jahrhundert bei Helisachar, Agobard und Amalar, Marta 

CRISTIANI176 stellte den speziellen Punkt der Formulierungen Amalars zum corpus triforme im 

LOff und der damit verbundenen Fragestellungen dar und Ritva JONSSON177 schließlich 

bearbeitete die Beziehung Amalars zu den liturgischen Tropen, nachdem 1973 ein Beitrag 

über die Bedeutung der Ausführungen Amalars zum Tropus Kyrie eleison erschienen war178. 

Ebenfalls dem LOAnt widmete sich Umberto FRANCA179 in seiner Arbeit über die biblischen 

Antiphonen nach Pfingsten. Gebrauch und Entwicklung des Sacramentum-Begriffs auf dem 

Hintergrund der Kontroverse zwischen Amalar und Florus ist Gegenstand der Dissertation 

von D. F. SHEEHAN180.  In einer breit angelegten Untersuchung hat sich Christine 

SCHNUSENBERG dem Ursprung, der Entwicklung und Anwendung der allegorischen Methode 

auf die Liturgie181 gewidmet. Sie stellt die bislang ausführlichste Einführung in die liturgisch-

allegorische Liturgieinterpretation dar, dies gilt auch für die Bedeutung als Hinführung zum 

liturgieallegorischen Arbeiten Amalars. Die jüngste Studie, jedoch nicht veröffentlicht, stellt 

die niederländische Doktoralarbeit von  P. J. AARTSEN182 über die Osternachtfeier bei Amalar 

von Metz unter Berücksichtigung des historischen Kontextes aus dem Jahre 1986 dar.  

                                                           
172 SUNTRUP, Rudolf: Zahlenbedeutung in der mittelalterlichen Liturgieallegorese. In: Alw 26 (1984), S. 

321-346. 
173 FRANCIS, E.T.: The Eucharistic Theology of Amalarius of Metz (Diss. Inst. Cath.). Paris 1977. 
174 MONTEROSSO, Raffaelo: Il "Liber de ordine antiphonarii" di Amalario. In: Culto cristiano e politica im-

perilae carolingia : 9-12 ottobre 1977. Todi 1979 (Convegni del centro di studi sulla spiritualitá medievale 

XVIII), S. 43-59. 
175 HUGLO, Michel: Les remaniements de l'Antiphonaire grégorien au IXe siécle: Hélisachar, Agobard, 

Amalaire. In: Culto cristiano (wie Anm. 173), S. 87-119. 
176 CRISTIANI, Marta: Il "Liber officialis" di Amalario di Metz e la dottrina del "corpus triforme" : Simbo-

lismo liturgico e mediazione culturali. In: Culto cristiano (wie Anm. 173), S. 121-167. 
177 JONSSON, Ritva: Quels sont les rapports entre Amalaire de Metz et les tropes liturgiques?. In: Culto cri-

stiano (wie Anm. 173), S. 169-220. 
178 JONSSON, Ritva: Amalaire de Metz et les tropes du Kyrie eleison. In: Classica et Mediaevalia. F. Blatt 

septuagenario dedicata. Copenhague 1973, S. 510-540. 
179 Franca (wie Anm. 143), S. 283-291. 
180 SHEEHAN, D. F.: Sacramentum in a Ninth Century Controversy. A Study of the Use and Development of 

Sacramentum in the Controversy between Amalarius of Metz and Florus of Lyons (Pars Diss. Gregoriana), 

Roma 1979. 
181 Schnusenberg (wie Anm. 44). 
182 AARTSEN, P. J.: De paasnachtviering bij Amalarius van Metz : Een onderzoek naar vorm en duiding van 

de paasnachtviering bij Amalarius van Metz in het licht van de historische kontekst. Doktoralskriptie 

Theologie. Hofdvak Liturgiewetenschap. Vrije Universiteit Amsterdam, 1986. 
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Über diese Arbeiten hinaus ist zu vermerken, dass die liturgischen Handbücher und Nach-

schlagewerke183 der jüngsten Zeit auf die Werke Amalars hinweisen bzw. diese in ihre 

Darstellungen mit einbeziehen und Erkenntnisse der Forschungsergebnisse in Hinblick auf 

Amalar berücksichtigen. 
 

0.5 Theologische und methodische Arbeitsweise Amalars 

Wie wir bereits festgestellt haben, ist Amalar der erste Theologe, der die Liturgie 

römischer Prägung in der Ausführlichkeit, dass sie das gesamte liturgische Spektrum umfasst, 

beschrieben und interpretiert hat184. Sein Kommentarwerk185 initiiert zugleich eine neue Art 

liturgischer Katechese und steht so im Gegensatz zu den mystagogischen Katechesen der 

Kirchenväter. Diese neue Art186 besteht vor allem in der konsequenten Anwendung der 

allegorisch-dramatischen Interpretationsweise auf die Texte und die Gestaltungsformen sowie 

Einzelelemente der Liturgie187. Diese neue Art ihrerseits muss aber von einem theologischen 

und geschichtsbezogenen Verständnis der Liturgie her verstanden werden, die Denken, Leben 

und Tun der fränkischen Kirche widerspiegelt und zum Ausdruck bringt. Die neuaufblühende 

germanisch-mittelalterliche Kirche188 prägt zusehends mehr eine subjektive, betrachtende 

Frömmigkeit, in der das Individuelle, Persönliche und Sittliche in den Vordergrund tritt, unter 

Zurückdrängung des objektiven liturgischen Mysteriengedankens189. Zugleich wächst ein 

neues ästhetisches Empfinden, das der Rolle der Kunst in Kirche und Liturgie neuen 

Stellenwert gibt190. Das Bemühen um eigene Formen in der Liturgie geht einher mit der 

Übernahme fremder, aus dem Süden übernommener Traditionen, die bisweilen in Kopien 

ausartet, wobei der ursprünglich intendierte Sitz im Leben leidet wenn nicht verkannt wird191. 

Ineins geht eine Veränderung des Symbolverständnisses, das Anton MAYER als "die 

Erweiterung des liturgischen Symbols durch rein charakterisierende Symbole"192 bezeichnet 

hat. Die Gegenstände im Gottesdienst etwa bekommen gegenüber dem altchristlichen 

Gottesdienst, in dem sie als Elemente heiliger Handlung eine natürliche Funktion in deren 

Vollzug wahrgenommen haben und eingeordnet in ein größeres Ganzes waren, nun 

Eigenbedeutung und werden durch die Verkümmerung der lebensnahen Gestaltung zusehends 
                                                           
183 Vgl. GDK; Wegman GL; zu erwähnen ist auch das historische Überblickswerk über das Frühmittelalter: 

ANGENENDT, Arnold: Das Frühmittelalter : Die abendländische Christenheit von 400 bis 900. Stuttgart: 

Kohlhammer, 1990; hier bes. S. 441-442. 
184 Vgl. REINHOLD, H. A.: Allegorical interpretation of liturgy. In: New Catholic Encyclopedia 8 (1967), S. 

937-938. 
185 Vgl. oben Leben und Werk Kap. 0.2. 
186 Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 263: "Die bis in Einzelheiten gehende Analyse der liturgischen Darstel-

lungsweise des Amalarius von Metz berechtigt die Schlußfolgerung, daß das liturgische Drama des frühen 

Mittelalters, eingebettet in den eigentlichen liturgischen Ablauf, beanspruchen kann, ein eigenes, literari-

sches Gattungswesen, d. h. Drama, innerhalb des christlichen Literaturkorpus, oder überhaupt, zu sein." 
187 Vgl. dazu die ausführliche Darstellung bei Schnusenberg (wie Anm. 44). 
188 Vgl. dazu MEYER, Hans Bernhard: Alkuin zwischen Antike und Mittelalter : Ein Kapitel frühmittelal-

terlicher Frömmigkeitsgeschichte. In: ZKTh 81 (1959), S. 306-350, 405-454. 
189 Vgl. dazu Mayer LEG, S. 5. 
190 Vgl. ebd., S. 1-5. Vgl. dazu auch KRITZINGER, Ernst: Kleine Geschichte der frühmittelalterlichen Kunst. 

Köln 1987 (dumont taschenbücher 201); ASSUNTO, Rosario: Die Theorie des Schönen im Mittelalter. 

Köln 21987 (dumont taschenbücher 117); auch BANDMANN, Günter: Die vorgotische Kirche als 

Himmelsstadt. In: FMSt 6 (1972), S. 67-93. 
191 Als Beispiel kann hier die Übernahme der römischen Stationsliturgie in den fränkischen Städten und Li-

turgiezentren genannt werden. Zur Frage der historischen Entwicklung vgl. KLAUSER, Theodor: Die li-

turgischen Austauschbeziehungen zwischen der römischen und der fränkisch-deutschen Kirche vom achten 

bis zum elften Jahrhundert. In: HJ 53 (1933), S. 169-189. 
192 Mayer LEG, S. 86-87. 
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mehr stilisiert. Hinter diesem Prozess steht das Rechtsempfinden und -denken der 

Germanen193. Das liturgische Symbol, so MAYER, sehnt sich nach Erfüllung, das von ihm 

"charkterisierend" genannte Symbol bedarf der Deutung194. In diesem Prozess spielt die 

allegorische Deutung Amalars ein wichtige Rolle. Dass es in der Begegnung der liturgischen 

Verstehenshorizonte zu Spannungen kommen musste, versteht sich von selbst. Beispiel dafür 

ist die Auseinandersetzung des Diakons Florus, der den altchristlichen Mysteriengedanken zu 

verteidigen suchte, und den vom neuen Denken geprägten Liturgieerklärungen Amalars195. 

Inhaltlich bricht eine Sehnsucht nach Poetisierung der Liturgie196 und zugleich deren 

Dramatisierung197 an. Die Zeit Amalars war aber andererseits noch ganz geprägt vom Einfluss 

der römischen Formen und Prinzipien, sie ließ, bestärkt durch eine intensive Neugierde für 

das römische Vorbild, auch eigene, bodenständige und ältere Traditionen vergessen198. 

Zugleich ist die Zeit des 9. Jahrhunderts, in der Amalar seine Werke schreibt, welche auch 

unmittelbar rezipiert werden, das Tor zum Verständnis der Liturgie der Gotik199 und damit bis 

hinein ins 20. Jahrhundert. Was im 9. Jahrhundert aufgebrochen und in der Folgezeit an ur-

sprünglicher Dichte und Aussagemöglichkeit der Liturgie überlagert wurde, wurde zu einem 

großen Teil erst durch die Bestrebungen der liturgischen Bewegung des 20. Jahrhunderts und 

die dadurch bedingten und ermöglichten Reformarbeiten wieder rückgängig gemacht und neu 

erworben. 

Um Methode und Arbeitsweise Amalars verstehen zu können, muss die exegetische Arbeit 

seiner Zeit, die Art des Bibelstudiums in den fränkischen Schulen und besonders der Schule 

von St. Martin in Tours, in der Amalar studiert hat, bedacht werden200. Die Art des Bibelstudi-

ums war vor allem geprägt von den beiden großen Angelsachsen Beda Venerabilis201 und Al-

kuin202. Die exegetischen Arbeitsmethoden des Frühmittelalters an den biblischen Kommen-

tarwerken und das entsprechende Material und Werkzeug sind Gestaltungsprinzip für die li-

turgischen Kommentare Amalars203, dazu kommt seine in der Liturgie eigene, wenn im allge-

meinen Sinne auch übernommene Methode. 

 

0.5.1 Amalar als Kompilator 

                                                           
193 Vgl. ebd., S. 88-90. 
194 Für das neue Verständnis der Symbolik spielt das Rechtsdenken und -empfinden der Germanen eine 

wichtige Rolle. Vgl. sein Beispiel für den Stab in der Liturgie (Mayer LEG, S. 87ff). Solche Beispiele 

könnten viele angeführt werden. 
195 Vgl. dazu Kolping AF; Sheehan (wie Anm. 179). 
196 Vgl. Mayer LEG, S. 92. 
197 Vgl. dazu Schnusenberg (wie Anm. 44). Dies gilt auch für die anderen westlichen Liturgietypen. Vgl. dazu 

die Beiträge in: La celebrazione del triduo pasquale : Anamnesis e Mimesis : Atti del III Convegno In-

ternazionale di Liturgia. Roma, Pont. Istituto Liturgico, 9-13 Maggio 1988. A cura di Ildebrando 

SCICOLONE (StAns 102=AnLit 14), Roma 1990. 
198 Am deutlichsten bringt die Spannung zwischen Altem und Neuem das Spätwerk Amalars LOAnt zum 

Ausdruck, in dem er die musikalischen Bestände Rom und jene seiner Heimatsstadt Metz zu verbinden 

sucht. Vgl. Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 175-177. 
199 Vgl. Mayer LEG, S. 18-47. 
200 Zur Theologie Alkuins, der in St. Martin in Tours die Schule prägte, vgl. Meyer (wie Anm. 188). 
201 Zu Leben und Werk des Beda Venerabilis: LOYN, Henry Royston: Beda Venerabilis. In: TRE 5 (1980), S. 

397-402. 
202 Vgl. BISCHOFF, Bernhard: Wendepunkte in der Geschichte der lateinischen Exegese im Frühmittelalter. 

In: SE 6 (1954), S. 195. Zu Leben und Werk Alkuins: HEIL, Wilhelm: Alkuin (ca. 730-804). In: TRE 2 

(1978), S. 266-276. 
203 Vgl. Willmes (wie Anm. 37), S. 281-314. 
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Die Werke Amalars erscheinen passagenweise als ein großes Kompilationswerk verschie-

denster Schriftsteller der patristischen Zeit ebenso wie aus den wichtigen theologischen Wer-

ken Bedas. Amalar kompiliert in seinen Ausführungen Texte der patristischen Literatur, aber 

auch der fränkischen und angelsächsischen Theologen. Seine Art des Nebeneinanderstellens 

von Sinneinheiten lässt gelegentlich den logischen Gedankengang vermissen, eine 

Arbeitsweise, die besonders der allegorischen Hermeneutik entspricht. In der Geschichte der 

Schriftinterpretation204 ist mit Männern wie Isidor von Sevilla (+ 636)205, Cassiodor (+ um 

580)206 und später Beda eine neue Zeit angebrochen. Standen in der Zeit der großen 

Kirchenväter den christlichen Theologen und Lehrern noch profane Lehrer gegenüber, so 

beginnt im 7./8. Jahhrundert - und dies vor allem im Norden - die christliche Erziehung und 

Ausbildung konzentriert auf den Umgang mit der Hl. Schrift die einzige Bildungseinrichtung 

zu werden. Es entstehen die Bildungsinseln der Bischofs- und Klosterschulen, die sich vor 

allem auf den würdigen Vollzug des Gottesdienstes und der Auseinandersetzung mit der Hl. 

Schrift konzentrieren. Die Kirchenväter mit ihren Kommentaren beginnen in ein neues 

Bedeutungsfeld zu rücken. An Beda lässt sich dieser Wechsel deutlich erkennen. Für ihn ist 

Jesus Sinn und Mitte der Schrift, der den Jüngern das wahre Verständnis der Schrift gelehrt 

hatte. Nach Bedas Überzeugung hat er damit dieses Buch in die Hände der Kirche gelegt, 

weshalb er Einzelinterpretation, Methoden und Aussagen der kirchlichen Tradition in 

verstärktem Maße betont und übernimmt207. Daraus erwächst ein methodisches Arbeiten, das 

bei aller Selbständigkeit einem kompilatorischen Schaffen sehr nahe kommt. Die 

Bibelkommentare werden zu Sammlungen von Vätersprüchen. Dabei will Beda aber dieses 

Wissen nicht nur mechanisch weitergeben, sondern den Bedürfnissen seines Landes und deren 

Schulen anpassen. Bevorzugt werden die vier großen Kirchenväter Ambrosius, Augustinus, 

Hieronymus und Gregor der Große.208 Methodisch nimmt die allegorische 

Schriftinterpretation und der vierfache Schriftsinn den Vorrang ein209. Die Gelehrsamkeit 

Bedas wurde von Alkuin übernommen, von diesem auf das Festland gebracht, wo sie zur 

prägenden Schule des Frankenreiches wurde210. Die Autoren, die bei Beda vor allem Ver-

wendung gefunden haben211, finden sich in dieser Bedeutung auch bei Amalar wieder. 

In dieser Tradition und von deren Schule geprägt - wir haben bereits darauf hingewiesen, 

dass Alkuin ein Lehrer Amalars an der Schule in Tours war - steht nun Amalar. Im Text über 

die Karfreitagsfeier zitiert Amalar neben den liturgischen Büchern und Ordines die Werke des 

Beda Venerabilis212, Hieronymus213, Augustinus214, Gregor des Großen215, Innozenz I.216, 
                                                           
204 Vgl. den Abriß bei Willmes (wie Anm. 37), S. 281-290. 
205 Vgl. COLLINS, Roger John Howard: Isidor von Sevilla. In: TRE 16 (1987), S. 310-315. 
206 Vgl. FRIDH, Ake: Cassiodor. In: TRE 7 (1981), Sp. 657-663. 
207 Vgl. Willmes (wie Anm. 37), S. 288-290. 
208 Vgl. Willmes (wie Anm. 37), S. 292-293: Im Vergleich mit den großen lateinischen Kirchenvätern ist der 

Einfluß anderer Autoren im allgemeinen gering. Immerhin aber kennt und benutzt Beda auch sonstige 

Schriftsteller in beträchtlicher Zahl, so etwa Isidor, Cassian, den christlichen Dichter Arator und auch 

Cassiodor, ferner Gregor von Nazianz, Athanasius und Chrysostomus - die Griechen meist in lateinischer 

Übersetzung. Origenes ist ihm fast nur vermittels anderer Väter zugänglich gewesen. Sogar Flavius Josephus 

und Werke der heidnischen Antike finden sich zitiert, doch gemäß der Mahnung Augustins nur gelegentlich 

und hilfsweise. 
209 Vgl. ebd., S. 290-305. 
210 Vgl. ebd., S. 308-309. 
211 Vgl. die Übersicht ebd., S. 290-305. 
212 Vgl. LOff 1,13, 1.2; 14, 10. 
213 Vgl. LOff 1,13, 4.8; 14, 4.7. 
214 Vgl. LOff 1,13, 9.10.12.15.16.19; 14, 6. 
215 Vgl. LOff 1,13, 13,11. 
216 Vgl. LOff 1,13, 14; 15, 2. 
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Johannes Chrysostomus217, Sedulius218 und Aurelius Cassiodorus219, seine Vorlagen waren 

stets lateinische Übersetzungen. Fast die Hälfte des Textkorpus ist zitierter Text220. Wir wer-

den in der Analyse noch weiter darauf zu sprechen kommen. Vorwegnehmend weisen wir auf 

die Problematik hin, die sich für die inhaltliche Deutung und für die theologische Sicht ergibt, 

wenn Texte aus verschiedenen Epochen (4./5.Jh.; 7. Jh.; 8. Jh.) und Traditionssträngen mit je 

eigenen hermeneutischen Verstehenshorizonten nebeneinandergestellt  und in ein Miteinander 

verwoben werden. Als Beispiel sei hier genannt die Psalmenpredigt Augustins zu Ps 44(43), 

die dieser nicht im Rahmen einer Karfreitagsfeier gehalten hat, aber von Amalar für die 

geistliche Begründung der prostratio bei der Kreuzverehrung zitiert wird221, einer Form, wie 

sie Augustinus in der von Amalar beschriebenen Feier noch nicht kannte. Immer dann, wenn 

es möglich ist, zitiert er Gewährsleute (patres) aus der kirchlichen Tradition, wobei er mit 

wissenschaftlicher Redlichkeit die zitierten Textbereiche bezeichnet und von den eigenen 

abgrenzt222. Andere Stellen aber, an denen kein Rückgriff möglich ist, ergänzt er mit eigenen 

Deutungen, die sich vor allem aus der Interpretation mit dem vierfachen Schriftsinn ergeben, 

in deren Zusammenhang auch die Liturgieallegorese steht223. 

Die kompilatorische Art Amalars steht eingebettet in ein grundsätzliches Verhalten theolo-

gischer Arbeit im Frankenreich. Dies mögen einige Beispiele verdeutlichen. Als man im Jahre 

825 zur Synode in Paris zusammenkam, um die kontroverse Bilderfrage zu besprechen, waren 

Bischöfe von Kaiser Ludwig dem Frommen vorausgehend mit der Aufgabe betraut worden, 

die wichtigsten Stellen aus den Schriften der Kirchenväter zu diesem theologischen Problem 

zu sammeln224. Wenn auch nicht klar ist, welche Rolle Amalar genauerhin in dieser 

Synodenarbeit wahrgenommen hat, so wissen wir doch, dass er die Arbeitsergebnisse, die eine 

Sammlung von Väterzitaten darstellen, gemeinsam mit Halitgar dem Kaiser überbrachte225. 

Der dem Bischof Agobard von Lyon zugeschriebene Liber de imaginibus besteht zum 

überwiegenden Teil aus Väterzitaten, wobei eine selbständige Auffassung vom Autor 

nirgendwo entwickelt wird226. Dieselbe Arbeitsweise lässt sich für ein weiteres Dokument 

nachweisen: Im Zusammenleben von Juden und Christen hat es immer wieder scharfe 

Auseinandersetzungen gegeben, in deren Folge die Bischöfe Agobard von Lyon, Erzbischof 

von Vienne, und Bischof Faof von Chalon-sur-Saone einen Traktat227 verfassten und dem 

Kaiser zukommen ließen. Der Aufbau weicht nicht vom bekannten Schema der theologischen 

Abhandlungen jener Zeit ab. Der Hauptteil besteht in Hinweisen auf das Verhalten und die 

Denkweise der Kirchenväter. Diese Beispiele mögen genügen, um aufzuzeigen, wie sehr man 

die Väterautorität betonte und das eigene Denken zurückstellte. Aus dem eigenständigen 

theologischen Arbeiten bei den Vätern wird ein kompositorisches Verhalten bei den 

Schriftstellern der fränkischen Zeit. Ohne dieses Prinzip zu verabsolutieren, stellt sich dabei 

                                                           
217 Vgl. LOff 1,14,1; Allerdings ist dieser Text heutigen Erkenntnissen zufolge pseudo-chrysostomianischen 

Texten zuzuordnen. 
218  Vgl. LOff 1,14, 5.19. 
219  Vgl. LOff 1,14, 9. 
220  Von den insgesamt 381 Zeilen des Textes sind 171 Zeilen zitierter Text. Daneben gibt er aber auch theo-

logisches Gedankengut frei wieder. 
221  Vgl. LOff 1,14, 6. 
222 LOff Prooemium 6. 
223 Vgl. dazu seinen eigenen Hinweis darauf, daß er die Schriftauslegung Bedas übernimmt: LOff 

1,19,2.6.11.16. 
224 Vgl. Boshof (wie Anm. 25), S. 140. 
225 Vgl. ebd., S. 140. 
226 Vgl. ebd., S. 148. 
227 Dieser Tractat wurde später De Judaicis superstitionibus genannt. Der Titel trifft jedoch nicht den eigent-

lichen Inhalt des Traktats. Vgl. ebd., S. 121. 
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doch ein gewisses Problem. Inhalte werden oft losgelöst vom Kontext und, abgenabelt von 

dahinterstehenden Auseinandersetzungen, in ein neues Umfeld projiziert. Wir werden die 

Problematik dieses Vorgehens bei Amalar noch ausführlich besprechen. 

 

0.5.2 Intention und Aufgabenstellung Amalars 

Amalar will mit seinen liturgischen Schriften, wie er im Brief an Petrus von Nonantola 814 

zum Ausdruck bringt228, in den wahren Sinn der Liturgie und der Heiligen Schrift eindringen, 

wobei er zugleich auf seine eigenen Ansätze in der Darstellung verweist, die er auf göttliche 

Inspiration zurückführt. In dieser Arbeit fühlt er sich der Tradition verpflichtet229, was ihn be-

wegt, die Väterschriften zu studieren und zitieren, er will aber dort, wo er es für nötig erachtet, 

durch seine eigenen Darlegungen ergänzend wirken. Dabei bedient er sich der allegorischen 

Methode. In der Anwendung dieser Methode rechtfertigt er sich mit Isidor von Sevilla230 und 

verweist darauf, dass es für Christen Aufgabe sei, bei allen Dingen nach dem Willen der 

göttlichen Vernunft zu fragen, d. h. nach dem tieferen Sinn in allen Dingen zu forschen231. Im 

Brief kommt gleichzeitig die eigene Unsicherheit zum Tragen, weshalb er den Abt Petrus 

bittet, seine Ausführungen vorerst nicht publik zu machen, da es noch Opposition geben 

könnte. Bereits während der Reise war es zu Meinungsverschiedenheiten mit seinen 

Begleitern gekommen232. Die Furcht vor gewissen Gegnern bringt er auch in der Vorrede zu 

LOff zum Ausdruck233. Schnusenberg folgert, dass "die Darstellungsform der östlichen 

Liturgie von Konstantinopel in ihrer einheitlichen und dramatisch-bildlichen Form 

Amalarius in seiner Gesamtschau beeinflußt haben wird" und "daß er sich mit seiner Lehre 

von dem Sinn der Schrift und Liturgie in Verbindung mit der allegorisch-dramatischen 

Methode durchaus in der Tradition wußte, wobei er sich mit einer gewissen Sicherheit immer 

wieder auf die Väter beziehen konnte und eine Sinnbezogenheit von da aus rechtfertigte"234. 

Seine Schrift Missae expositionis aus dem Jahre 814, die er dem Abt schickt, entfaltet seine 

Grundkonzeption. Sie enthält auffallende Ähnlichkeiten mit der Expositio des Germanus von 

Paris235, Elemente aus der gallischen Liturgie also, und der Liturgieerklärung des Germanos 

von Konstantinopel236. In dieser ersten Vorstellung stellt er den Aufbau der Eucharistiefeier 

unter vier "Akten" vor: Introitus - Ankunft Christi, lectio - Leben Christi, offertorio - Passion 

und confractio/benedictio - Auferstehung und Himmelfahrt. In diese Vorstellung der 

Eucharistie als "Kultdrama" werden in Hinkunft alle seine allegorischen Inhalte und 

Erkenntnisse eingebunden237. 

                                                           
228 Vgl. Hanssens I, S. 229-231: Epistula Amalarii ad Petrum abbatem Nonantulanum. 
229 Vgl. dazu auch den Brief an Hilduin: Hanssens I, S. 341-358. 
230 Vgl. Isidorus: Etymologiae 18, 64. In:  PL 82, 661BC. 
231 Vgl. ebd. Nr. 5: Si enim gentiles argumentantur ludos aliquos suos allegorice promere, sicut aleatores, qui 

perhibent tribus tesseris suis tria tempora significari, praesens, praeteritum et futurum, et vias eorum senario 

numero distinguunt propter sex aetates hominum, quanto magis christianam industriam, orationem sibi a 

Deo concessam, nullo modo acciderit frustra aliquid stauere. 6. Non ideo exemplum de gentilibus posui, ut 

eos imitemur. Sed si illi hoc vel illud argumentantur rationis, quanto magis totum quod rationis est, 

christianus sequi debet, qui summae rationi Deo se sponsorem facit. Non ideo Dominus villicum iniquitatis 

laudatum esse dicit, ut illum imitaremur; sed si ille ex villicatu iniquitatis prudenter sibi in futurum providit, 

quanto oportet christianum ex iustis censibus adquirere qui eum recipiant in aeterna tabernacula. 
232 Vgl. den Brief an Hilduin: Hanssens I, S. 341-358. 
233 Hanssens II, S. 19: Glorisissime imperator Nr. 2. 
234 Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 149-150. 
235 Vgl. ebd., S. 86-90; Franz: Messe, S. 340-341. 
236 Vgl. Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 81-83; Franz: Messe, S. 337. 
237 Vgl. Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 150-152. Ausführlich dargestellt in Kapitel V: Amalarius' dramati-

sche Interpretation der Liturgie, S. 193-262. 
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0.5.3 Die Methode der allegorischen Interpretation 

Als Amalar sich mit der allegorischen Interpretation der Liturgie bzw. der Heiligen Schrift 

auseinandersetzte, konnte die Methode allegorischen Interpretierens auf eine weit über tau-

sendjährige Tradition zurückblicken. Wie wir oben gesehen haben, dürfte der Anstoß zur alle-

gorischen Interpretation der Liturgie in der Begegnung mit der byzantinischen Liturgieerklä-

rung, welche eine allegorisch-dramatische Interpretation pflegte, zu suchen sein238, und so 

westliche und östliche liturgische Darstellung miteinander verband239. Amalar spricht sich 

darüber nirgends deutlich aus. Seine Bemerkungen im Brief an Petrus von Nonantola, der ihn 

mit weiteren Gefährten auch griechisch-byzantinischer Herkunft240 auf dieser Reise 

begleitete, lassen eine seiner angestammten Tradition nicht geläufigen Art der Erklärung 

vermuten, weshalb er auch zunächst sehr zurückhaltend umging mit der Verbreitung seiner 

Schriften. Daneben hat er sicherlich die in gallischer Tradition stehende Expositio Antiquae 

Liturgiae Gallicanae gekannt, da Gedanken davon in seinen Werken wiederkehren241, ebenso 

die liturgischen Werke Isidors von Sevilla242. Mitzubedenken, aber in der Forschung immer 

noch ungenügend aufgezeigt, ist die Frage nach der inhaltlich-methodischen Abhängigkeit 

Amalars von Beda Venerabilis243 und Alkuin244. Bei beiden wird zwar immer wieder darauf 

hingewiesen, dass sie sich der allegorischen Interpretation auch in der Liturgie bedienten, aber 

es finden sich keine systematischen Untersuchungen darüber. Von Beda hat Amalar sowohl 

die Definition des vierfachen Schriftsinns245 als auch die Defintion der Allegorie246 und damit 

auch das Wesen der jeweiligen Methode übernommen. Beides entfaltet Beda in seiner Schrift 

De tabernaculo et vasis eius247. Versucht man diesen Gedankengängen nachzuspüren, so muss 

man sicherlich den oft formulierten Argumenten, eine allegorische Schrifterklärung konnte 

nur wachsen, weil Sprache und Intention der Riten nicht mehr verstanden wurden, teilweise 

zurückweisen248. Es scheint doch eher so zu sein, dass sich Amalar, geprägt von seiner Schule 

und den entsprechenden Lehrern und den pastoralen Herausforderungen, mit aller 

Überzeugung einer Methode verschrieb und mit Hilfe dieser Zugänge zum Verständnis der 

liturgischen Riten schaffen wollte. Es ist also die Überzeugung gegenüber der Methode und 

dem spezifisch hermeneutischen Verständnis, die Amalars Arbeit in erster Linie inspiriert. Die 

                                                           
238 Vgl. Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 78-83. Hier sind vor allem die Namen Gregor von Nazianz 

(325-390), Maximus Confessor (580-662), Sophronius von Jerusalem (560-638) und Germanos von 

Konstantinopel (635-737) mit ihren Liturgieerklärungen zu nennen. 
239 Vgl. ebd., S. 126. 
240 Die Begleiter Amalars sind nicht mit Namen bekannt. Man kann aber wohl davon ausgehen, daß Abgesandte 

für den Kaiser auch ein entsprechendes Bildungsniveau hatten, mit denen sich Amalar auch über seine ihn 

interessierenden Fragen sprechen konnte. 
241 Vgl. Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 86-90; Franz: Messe, S. 340-341. 
242 Vgl. Anm. 205. 
243 Wichtige Anregungen übernimmt Amalar aus der Schrift Bedas De tabenaculo et vasis eius. In: CChrSL 

119A, S. 1-139: vgl. etwa l. I, c. 6. 
244 Vgl. die Aufstellung liturgischer Kommentarwerke bei REYNOLDS, Roger: Guillaume Durand parmi les 

théologiens médiévaux de la liturgie. In: Actes de la Table Ronde du CNRS, Mende 24-27 mai 1990. 

Èditions du CNRS, Paris 1992, S. 164-168. 
245 Vgl. LOff 1,19,2. 
246 Eine Definition der Allegorie zitiert Amalar in LOff 1,19,6: "Allegoria est, cum verbis sive rebus mysticis 

praesentia Christi et ecclesiae sacramenta signantur". 
247 Vgl. Anm. 242. 
248 Vgl. etwa Suntrup BLG, S. 50. Auch die liturgischen Handbücher und Lexika formulieren die Beurteilung 

der allegorischen Methode nur allzu voreilig, ohne deren wahren Kern zu beschreiben. Das soll aber nichts 

daran ändern, daß sich diese Erklärung für die Zukunft nicht doch unheilvoll ausgewirkt  hat. 



25 

Art der allegorischen Interpretation Amalars, die sich vor allem auf die Messfeier bezieht, 

wird in der Literatur allgemein die rememorative Allegorese genannt249. Ansonsten geht er 

verstärkt nach den Kriterien des vierfachen Schriftsinnes vor, wobei er stets verschiedene 

Deutearten miteinander verknüpft. 

Die Allegorese erfährt derzeit neue Aufmerksamkeit und eine teilweise Rehabilitierung250. 

Die Allegorieforschung der letzten Jahrzehnte bemühte sich um eine historische Differenzie-

rung der verschiedenen Teilbereiche der Allegorie251 und deren verwandten Phänomenen, eine 

unumgängliche Voraussetzung für den Zugang zu einem sehr vielschichtigen Phänomen und 

vieldeutigen Begriff252. Die Ergebnisse der Allegorie-Forschung sind für das Verständnis der 

Amalarschen Schriften von Bedeutung253. 

Die Ursprünge der Allegorese gehen zurück auf die Zeit etwa um 500 v. Chr. bei den Grie-

chen254. Sie erwuchs aus der philosophischen Auseinandersetzung mit den Grundideen mytho-

logischer Dichterliteratur. Die darin verwendeten Zeichen und Mythen dienten zur 

Einkleidung von Wahrheiten. Für die griechischen Philosophen war das Ringen der Dichter 

um die Aussage von Wahrheiten irrational und unverständlich. Es bedurfte daher einer 

besonderen Methode, diese Wahrheiten zu entschleiern, um dabei den wahren Sinn der 

Dichtung zu finden. Aus diesem Bemühen erwächst die allegoria (Allegorie), deren 

Wortstamm alloV (der Andere) die Bedeutung erkennen lässt: Das allegorische Bild weist 

auf einen außer sich liegenden Sinn mit verhüllender Tendenz. Die ersten Philosophen dieser 

Methode waren Anagoras, Demokrit, Antisthenes und Plato. Im dritten Jahrhundert entwickelt 

die Stoa die allegorische Methode weiter und inspirierte vor allem die alexandrinische 

Schule255. Heraklit definiert Allegorie folgendermaßen: Allegorie meint das, was ein Wort 

impliziert: Es sagt etwas aus, aber es meint etwas anderes, als es sagt.256 Es konnte dadurch 

naturwissenschaftliches, anthropologisches und ethisches Gedankengut in vorliegende Texte 

hineingelesen werden. 

Neben der griechischen Philosophie entwickelte sich eine jüdische Allegoristik im Kreise 

der Rabbiner. In der rabbinischen Schriftauslegung ging es um die Auslegung der in allen 

Teilen inspirierten Schrift. Um auch bei dunklen Stellen einen entsprechenden Sinn erkennen 

zu können, wurden Umdeutungsversuche vorgenommen. Vor allem durch die Apokalyptik 

und Weisheitsliteratur kam die allegorische Methode zu ihrer Verbreitung. Einer der 

bedeutendsten Allegoriker des hellenistischen Judentums war Philo (+ 45/50 n. Chr.) aus der 

Schule Alexandriens, der mit seinen umfangreichen allegorischen Kommentaren und 

Schriften die christliche Exegese nachhaltig beeinflusst hat257.  

Einen weiteren Aspekt in der Bildungstradition der Antike bildet die ästehetisch-

rhetorische Allegorie. Verschlüsselnde Redeweise (Allegorie) und dekodierende 

Interpretation (Allegorese) sind darin das Charakteristikum. So wird etwa Homer im 

                                                           
249 Vgl. Suntrup BLG, S. 54-57. 
250 Vgl. JACOB, Christoph: Allegorese: Rhetorik, Ästhetik, Theologie. In: Neue Formen der Schriftauslegung? 

Hg. von Thomas Stenberg. Freiburg, Herder: 1992 (QD 140), S. 131-163. 
251 Zur Differenzierung  der Allegorese bei christlichen und heidnischen Schriftstellen vgl. De Lubac (wie Anm. 

38) Bd. I,2, S. 385. 
252 Vgl. dazu MEIER, Christel: Überlegungen zum gegenwärtigen Stand der Allegorie-Forschung : Mit be-

sonderer Berücksichtigung der Mischformen. In: FMSt 10 (1976), S. 1-69. 
253 Vgl. dazu die einführende Bemerkung von Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 105. 
254 Vgl. dazu Jacob (wie Anm. 250), S. 144-154. 
255 Vgl. dazu Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 105-107. 
256 Vgl. ebd., S. 106. 
257 Vgl. Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 107-109; Jacob (wie Anm. 249), S. 148-149. 
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grammatischen Unterricht immer wieder gelesen, auseinandergenommen, neu interpretiert 

und nach ästhetischen Gesichtpunkten studiert. Die Epen werden dadurch typisiert, und sie 

bieten sich für eine literarische Stilisierung bestimmter Erfahrungen und Überlegungen an. 

Durch allegorische Redeweise wird der ursprüngliche Sinn der Texte aufgebrochen, und 

uneigentliche Bezüge werden hergestellt. Von Pyrrhon von Elis (ca 360-271) wird berichtet, 

er habe seine philosophische Lehre in der Wiederholung eines Verses aus der Ilias 

vorgetragen: Gleichwie die Blätter im Walde, so ist das Geschlecht der Menschen. Die 

anzusprechende Wahrheit ästhetisch-rhetorisch anzudeuten und bildhaft auszudrücken, gehört 

zur rhetorischen Prägung des öffentlichen Lebens. Daneben gab es auch eine philosophische 

Haltung, in der zum Ausdruck gebracht wurde, dass wahre Erkenntnis nur in einem 

intensiveren Suchen oder durch Eingebung erlangt werden könne. Diese in der theologia 

mythica verwurzelte Vorstellung erfordert aber ein höheres Maß an Erkenntnis, aus dem 

deutlich wird, dass allegorisches Reden und Entschlüsseln nur den Fortgeschrittenen 

zukommt. Dieser Schule geht es nicht um die Interpretation von bereits Vorgegebenem, 

sondern um die kreative Sicht der Tradition, um daraus eine formal und ästhetisch einheitliche 

"Weltanschauung" zu erzielen.258 

Erst auf dem Hintergrund der hier nur ansatzweise angesprochenen rhetorischen Allegorie 

und hermeneutischen Allegorese sowie verschiedener weiterer Ansätze in der Allegorie kann 

die Übernahme der allegorischen Methode für die Interpretation der Schrift im christlichen 

Raum verstanden werden, die für sich wieder neue und eigene Akzente setzen wird259. Eine 

der dabei prägenden Persönlichkeiten für die biblische Allegorie ist Philo von Alexandrien260 

auf jüdischer Seite und nach ihm Origenes261 als Wegbereiter der christlichen Allegorese, der 

in vielem von Philo gelernt hatte. Für Philo hatte jede äußere Gesetzesdurchführung eine 

tiefere, innere und geistige Bedeutung. Er unterschied zwischen einer philosophisch-

mystischen und ethisch-tropologischen Richtung262. Diese Unterscheidung sollte später für 

die christliche Allegorese prägend werden, sie hat daneben viel Material und Gedankengut 

von außerchristlichen Texten übernommen263. Auslöser für die christliche Allegorese war aber 

nicht die Schwierigkeit mit dem Wortsinn der Heiligen Schrift, sondern ein apriorisches 

Interpretationsinteresse264. Origenes, der seinerseits von seinem Lehrer Clemens von 

Alexandrien gelernt hatte, entwickelte die Lehre vom dreifachen Schriftsinn265. Über die 

flexible Handhabe des zweimal grundsätzlich in einem Dreierschema entworfenen 

Schriftsinnes hat De LUBAC ausführlich gehandelt und das komplexe Interpretationssystem 

aufgezeigt266. Origenes spricht von einem historischen Sinn, der sich auf die Ereignisse Israels 

bezieht, von einem mystischen Sinn, der sich auf Christus und die Kirche bezieht, und diesen 

ablösenden geistlichen Sinn, der auf die Seele bezogen wird267. Eine so entworfene 

Konzeption darf aber nicht sklavisch behandelt werden, zumal sie von Origenes selbst variiert 

wird. Wenn seine Aussagen kombiniert werden, so könnte man auch von einem vierfachen 

                                                           
258 Vgl. Jacob (wie Anm. 249), S. 144-148. 
259 Vgl. die Übersicht christlicher Theologen bei Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 105-135; BLÖNNIGEN, 

Christoph: Der griechische Ursprung der jüdisch-hellenistischen Allegorese und ihre Rezeption in der 

alexandrinischen Patristik. Frankfurt/Berlin 1992 (EHS Reihe 15, Bd. 59). 
260 Vgl. Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 107-109.  
261 Vgl. dazu De LUBAC, Henri: Geist aus der Geschichte : Das Schriftverständnis des Origenes. Übertragen 

und eingel. von Hans Urs von Balthasar. Einsiedeln: Johannes, 1968. 
262 Vgl. Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 108. 
263 Vgl. HORN, Hans-Jürgen: Allegorese außerchristlicher Texte. In: TRE 2 (1978), S. 276-283. 
264 Vgl. Jacob (wie Anm. 249), S. 149-150. 
265 Vgl. De Lubac (wie Anm. 260), S. 169-232. 
266 Vgl. ebd. 
267 Vgl. ebd., S. 171-173. 
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Schriftsinn268 sprechen, wobei stets deutlich bleibt, dass die Schrift grundlegend nur zwei 

Bedeutungen enthält: die buchstäbliche und die geistliche: Der Geist ist in dem Buchstaben 

wie der Honig in der Wabe.269 Der vierfache Sinn wird später im 13. Jahrhundert mit dem 

Merksatz festgehalten werden: Littera gesta docet, quid credas allegoria, Moralis quid agas, 

quo tendas anagogia270. 

In der westlichen Theologie bis zum 9. Jahrhundert waren es vor allem Hilarius von Poitier 

(+ 367 o. 368)271, Ambrosius (+ 397)272, Rufinus Tyrannis von Aquileia (+ 410/411)273, 

Hieronymus (+ 420)274, Augustinus (+ 430)275, Cassianus (+ um 432)276, Eucherius von Lyon 

(+ 450-455)277, Cassiodorus278, Gregor der Große (+ 604)279, Isidor von Sevilla280 und Beda 

Venerabilis, welche den vierfachen Schriftsinn in ihren Arbeiten anwendeten. In die für die 

christliche Interpretation der Heiligen Schrift dienstbar gemachte Allegorie werden auch viele 

außerchristliche Texte aufgenommen und verwertet281.  

 

0.5.3.1 Die allegorische Methode bei Amalar 

Rudolf SUNTRUP hat ausführlich die Art der Liturgieauslegung Amalars von Metz darge-

stellt282. Er fasst zusammen, indem er feststellt, dass mit Amalar "die seit der Patristik geübte 

allegorische Methode als der hermeneutische Schlüssel zum Verständnis der Offenbarung 

Gottes in der Schöpfung, in der Geschichte und in der Heiligen Schrift erstmals in aller 

Ausführlichkeit ihre Anwendung auch in der Liturgie" findet283. Er verweist zunächst auf 

orientalische und gallikanische Vorbilder284, deren Zeugen er vor allem mit Ambrosius von 

Mailand, Isidor von Pelusium, Theodor von Mopsuestia, Narsai dem Syrer, Ps.-Dionysius, 

                                                           
268 Zu Entstehung, Wesen und Fortführung des vierfachen Schriftsinnes in der westlichen Theologie vgl. De 

Lubac (wie Anm. 38). 
269 Vgl. De Lubac (wie Anm. 261), S. 214-215. 
270 De Lubac I (wie Anm. 38), S. 23. Zur ausführlichen Besprechung dieses Verses vgl. DOHMEN, Christoph: 

Vom vielfachen Schriftsinn - Möglichkeiten und Grenzen neuerer Zugänge zu biblischen Texten. In: Neue 

Formen der Schriftauslegung (wie Anm. 250), S. 16-27. Der Merksatz wurde von Augustinus von 

Dänemark (+ 1285) so formuliert. 
271 Vgl. BRENNECKE, Hanns Christof: Hilarius von Poitier. In: TRE 15 (1986), S. 315-322. 
272 Vgl. DASSMANN, Ernst: Ambrosius. In: TRE 2 (1978), S. 362-386. Vgl. auch die Besprechung seiner 

Methode bei Jacob (wie Anm. 250); JACOB, Christoph: "Arkandisziplin", Allegorese, Mystagogie. Ein 

neuer Zugang zu Ambrosius von Mailand. Frankfurt 1990 (Theoph. 32); AUF DER MAUR, Hansjörg: Das 

Psalmenverständnis des Ambrosius von Mailand : Ein Beitrag zum Deutungshintergrund der Psal-

menverwendung im Gottesdienst der Alten Kirche. Leiden 1977, S. 301-309. 
273 Zu Leben und Werk vgl. MURPHY, F. X.: Rufinus Tyrannis von Aquileia. In: LThK 9 (1964), Sp. 91-92. 
274 Vgl. NAUTIN, Pierre: Hieronymus. In: TRE 15 (1986), S. 304-315. 
275 Vgl. SCHINDLER, Alfred: Augustinus. In: TRE 4 (1979), S. 645-698. 
276 Vgl. CHADWICK, Owen: Cassianus. In: TRE 7 (1981), S. 650. 
277 Vgl. WICKHAM, Lionel R.: Eucherius von Lyon. In: TRE 10 (1982), S. 1982), S. 522-525. 
278 Wie Anm. 206. 
279 Vgl. MARKUS, Robert Austin: Gregor der Große. In: TRE 14 (1986), S. 135-145. 
280 Wie Anm. 205. 
281 Vgl. Horn (wie Anm. 262). 
282 Vgl. Suntrup BLG, S. 46-66. 
283 Vgl. ebd., S. 46. 
284 Vgl. ebd., S. 46-48: Unter den gallikanischen Vorbildern versteht Suntrup eine gallikanische Expositio 

missae, welche als erste westliche allegorische Liturgieerklärung bekannt ist, welche ihrerseits wiederum 

abhängig ist von De ecclesiasticis officiis Isidors von Sevilla. Als Brücke zwischen Orient und der galli-

kanischen Kirche vermutet er die mailändische Kirche. 
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Sophronius von Jerusalem und vor allen Isidor von Sevilla namhaft macht285. Unmittelbares 

Vorbild für Amalars Methode sei jedoch der Hoftheologe Karls des Großen Alkuin gewesen, 

der auf die römische Liturgie erstmals die allegorische Methode angewandt hatte286.  

Die Voraussetzungen für die Liturgieallegorese wurzeln in einem Defizit an Verstehen des 

Gottesdienstes: in der Unverständlichkeit der liturgischen Sprache und im fehlenden Wissen 

um die historisch gewachsenen Riten. Die feste Überzeugung, dass die von der römischen 

Liturgie übernommenen Formen und Texte richtig seien, wenngleich sie mitunter im 

fränkischen Raum nicht verstanden wurden, forderte ihre getreue Anwendung. Dieses Prinzip 

hat Amalar von Alkuin übernehmen können287. Der den rituellen Zeichen anhaftende Sinn 

wurde im Bemühen nach neuen hermeneutischen Zugängen allegorisch gedeutet. Anliegen 

dieser neuen Art der Interpretation ist es, eine Anteilnahme der Gläubigen durch ihre 

verstärkte Einbeziehung in den Gottesdienst und durch die allegorische Meßauslegung zu 

erzielen, die dem äußeren Verlauf der Liturgie einen Sinn unterlegt, ohne daß die Sprache des 

Gottesdienstes unbedingt verstanden werden muß288.  

Das Schema zur Deutungsfindung der Liturgieallegorese Amalars nach Suntrup wollen wir 

hier einfügen289. Die einzelnen Schritte des Interpretationsschemas Amalars können wie folgt 

aufgelistet werden, wobei deutlich bleibt, dass sich Amalar nicht sklavisch daran hält. Die 

Beispiele wurden hier eigenständig hinzugefügt. 

a) Erläuterung des Ritus (sensus literalis oder historicus) 

b) Typologie 

c) Allegorie/Rememoration 

d) Tropologie 

e) Anagogie 

a) Ausgangspunkt ist die Liturgiefeier unter besonderer Berücksichtigung des äußeren Ze-

remoniells, wie es in den Ordines aufgezeichnet ist und wie es der Praxis der römischen 

Kirche entspricht. Durch die Übernahme im fränkischen Raum kann auch Nichtpraktikables 

geändert und den neuen Erfordernissen angepasst werden. Der Ritus kann seiner 

geschichtlichen Herkunft nach erklärt werden, wie es dem sensus literalis290 oder historicus in 

der Bibelexegese entspricht. Der Ritus wird hier verstanden als das real Gegebene, 

geschichtlich Gewordene und wird in diesem ersten Schritt in seinem äußeren Vollzug 

beschrieben. Dies beschränkt sich bei Amalar zumeist auf sehr knappe Ausführungen.  

Ein Beispiel dafür ist die Hinführung zur Kreuzverehrung in LOff 1,14,1. Amalar verweist 

auf den ihm vorliegenden Ritus. Demnach ist nach dem Wortgottesdienst das Kreuz vor dem 

Altar aufzurichten. Danach verehren und küssen es alle. Es folgt das historische Argument: 

"Das Kreuz wurde von Anfang an, seitdem es der Herr mit seinem Blut geheiligt hat, von 

allen Glaubenden gepriesen." In der weiteren Erklärung folgt eine ganze Reihe von 

Beispielen der Kreuzverehrung und der dadurch erwirkten Heilserfahrungen291, wobei diese 

Berichte zugleich anderen Zwecken dienen, nicht nur um dem sensus historicus zu 

entsprechen. 

                                                           
285 Vgl. ebd., S. 46-48. 
286 Vgl. ebd., S. 48. Zum Verhältnis zwischen Alkuin und Amalar siehe Franz: Messe, S. 361-362. Diese These 

findet sich immer wieder in der Literatur, es gibt jedoch keine wissenschaftliche Darstellung, die diese 

Aussage darstellen und begründen würde. 
287 Vgl. Franz: Messe, S. 361-362. 
288 Suntrup BLG, S. 50. 
289 Vgl. ebd., S. 61-66. 
290 Vgl. die kurze Beschreibung bei Dohmen (wie Anm. 249), S. 17. 
291 Vgl. unten 3.8. 
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b) Oft wird nach einer Entsprechung im alttestamentlichen Gottesdienst oder 

Glaubensausdruck gesucht (Typologie). Das Prinzip der Inbezugsetzung von alt- und neute-

stamentlichem Geschehen, von Typus und Antitypus, ist das der gesteigerten Spiegelung. Im 

neuen Gegenbild des alten Vorbildes müssen Gemeinsames und Unterscheidendes sich 

verbinden. Für die Legitimation der Anwendung der typologischen Methode wird oft gern das 

Zeugnis der Kirchenväter herangezogen. Die Typen des Alten Testamentes verweisen als um-

bra futurorum auf die Erfüllung im Neuen Testament; sie sollen helfen, das im 

neutestamentlichen Kult liegende Mysterium zu erklären. Damit wird immer zugleich ein 

qualitativer Zuwachs im Antitypos aufgezeigt. Zwei verschiedene Sichten, beide auch bei 

Amalar belegt, bestimmen das Verständnis neutestamentlicher Offenbarung: Die eine versteht 

diese als entgültige Wahrheit, durch die die Typen des Alten Bundes endgültig erfüllt werden, 

die andere als Zwischenzustand zwischen dem Schatten der Vergangenheit und dem vollen 

Licht der kommenden Ewigkeit. Die Typologie wird auf den Gesamtbereich der Liturgie 

angewandt, auf Texte, Zahlen, Orts- und Zeitangaben, Geräte, Gewänder und Gebärden. 

Im Text über die Kreuzverehrung (LOff 1,13,15-16) findet sich dazu folgendes Beispiel: In 

der polemisch-ikonoklastischen Auseinandersetzung mit den Gegnern der Kreuzverehrung 

argumentiert Amalar für die Kreuzverehrung, indem er auf die erfahrene Kraft des 

Kreuzesholzes in verschiedenen Wunderberichten hinweist292. Dann führt er folgende 

typologische Motive ein:  

So wie Adam Grund unseres Todes war, so ist für uns, die wir nicht vom verbotenen Holz aßen, 

Christus der Grund des ewigen Lebens. Der Teufel trat an Adam heran durch die Frau und tötete ihn. 

Er klopfte an die Tür Adams, als er Eva zuredete. Eva öffnete ihm die Tür, und durch sie trat er in 

Adam ein gleichsam zur Zustimmung durch Erweckung des Gefallens. 

Soweit die alttestamentlichen Typoi Adam, Tod, Holz (nicht Baum), Teufel, Frau, Eva und 

Tür. Diesen werden die neutestamentlichen Antitypoi gegenübergestellt: 

Die Gnade des Herrn trat an die Jungfrau Maria heran und bereitete sich die Wohnstatt im Menschen 

Christus und schuf den Menschen zu neuem Leben, der in Adam gestorben war. Darüberhinaus trat 

der Teufel, der in Adam durch den Tod zur Herrschaft kam, auch an Christus heran, und er versuchte 

ihn, um einzutreten durch dieselben Zugänge, durch den er den ersten Adam auf die Probe stellte, und 

er fand die Tür nicht, in ihn einzutreten; er blieb ausgesperrt. Der erste Adam erhielt das Gebot, nicht 

vom Holz der Erkenntnis von Gut und Böse zu essen; hätte er dem Herrn in diesem Gebot Gehorsam 

geleistet, würde er den Lohn des Gehorsams, das ewige Leben, besitzen. Dieses hat er selbst verloren 

und durch ihn auch wir. 

In einer typologischen Übersicht lassen sich die typoi so gegenüberstellen: 

 
Altes Testament  Neues Testament 

Der erste Adam 

 

Tod 

 

Holz des Baumes 

 

Teufel 

 

Frau Eva 

 

Tür (durch Eva in Adam eingetreten durch die 

Versuchung) 

Christus, der zweite Adam 

Leben 

Holz des Kreuzes 

Gnade  

Jungfrau Maria 

Christus verweigert dem Teufel bei der Versuchung 

den Eintritt (die Tür). 

                                                           
292 Zur ausführlichen Besprechung der folgenden Motive vgl. unten 3.8.7. 
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In den alttestamentlichen typoi ist das Heil schattenhaft angezeigt (umbra), diese werden 

erfüllt in und mit Christus (imago) und finden ihre Vollendung im vollen Licht der 

kommenden Ewigkeit (veritas): Tod durch Adam - Leben durch Christus - Leben in der 

ewigen Herrlichkeit. Amalar schließt die typologischen Überlegungen mit der Formulierung: 

"Am Anfang des Ungehorsams starb der erste Adam durch das Holz der Erkenntnis von Gut 

und  Böse; der zweite Adam kam durch die Palme des Gehorsams zum ewigen Leben, und uns 

führte er mit sich. Was für den ersten Adam durch das Holz des Lebens bestimmt war, daß er 

im Glück lebe, wenn er im Gehorsam gegenüber dem Herrn ausharre, das ist uns heute das 

Unterpfand durch das Holz, das der gehorsame Christus in unserer Kirche pflanzte"293. In 

dieser Schlussformulierung wird der alttestamentliche Typos direkt auf den kirchlichen 

Antitypos übertragen. Durch den Vollzug der Kreuzverehrung als Ausdruck des Gehorsams 

dem Herrn gegenüber erfüllt sich das im neutestamentlichen Kult verborgene mysterium. Die 

typologische Sinnbeziehung liegt außerhalb der biblischen Geschichte in der Liturgie der 

Kirche, wo sich heute Heil ereignet. Hier schwingt zugleich das anagogische Element der 

Deutung mit. 

c) Von zentraler Bedeutung ist das Bemühen um die Erinnerung an das Leben Jesu 

(rememoratio) in möglichst jedem Einzelzug der Liturgie. Daneben gibt es auch die allgemein 

heilsgeschichtliche Auslegung, die in Christi Erlösungswerk ihre Sinnmitte hat. In der 

Karfreitagsliturgie kann etwa durch die allegorische Deutung des Leinentuches, das nach der 

Verkündigung des Evangeliums vom Altar genommen wird, an die Flucht der Apostel am 

Ölberg erinnert werden, nachdem Christus in die Hände der Feinde gefallen war. Die 

Diakone, welche in rasender Weise das Tuch entfernen sollen, stellen die fliehenden Apostel 

dar. Der Altar ist Symbol für Christus, der verlassen wird294. Die Art dramatischer Erinnerung 

bzw. Vergegenwärtigung wurzelt für Amalar im Ausspruch Christi bei der Einsetzung der 

Eucharistie: "Alles, was ihr tun werdet, tut es zu meiner Erinnerung"295. 

d) Oft wird die rememorative Allegorese zur sittlichen Ermahnung genutzt (Tropologie), 

zu der der Mensch in der Nachahmung Christi (imitatio) angehalten wird. Dieser Aspekt 

nimmt in unserem Text über den Karfreitag breiten Raum ein. Ich verweise hier auf die 

Ausführungen zu LOff 1,13,9-12, die zur Nachahmung des Leidens Christi rufen, um in der 

Auferstehung am Ende der Tage Christus selbst schauen zu dürfen. Letzterer Aspekt birgt 

schon die unter e) angesprochene Jenseitserwartung in sich. 

e) Daran anschließend kann die Jenseitserwartung angesprochen werden (Anagogie oder 

Eschatologie), die in der Nachfolge (imitatio) des Auferstandenen gründet. 

Die Deutungsarten werden vielfach miteinander verstrickt. Die Logik des 

Zusammenhanges muss aber nicht immer gegeben sein. "In dem Bemühen, für jeden 

Einzelzug der Liturgie eine Deutung zu finden, kommt es zu einem häufigen Wechsel der 

Bedeutungsarten"296. Durch dieses punktuelle Ansetzen der Deutungen aber droht der 

Gesamtzusammenhang eines liturgischen Ganzen oft aus dem Blickfeld zu rücken. "Gerade 

hierin liegt eine nicht unerhebliche Schwäche der Methode Amalars"297. Die aufzuspürende 

ratio der jeweiligen liturgischen Feier leidet darunter mehr, als sie gewinnt. Es wird Aufgabe 

dieser Arbeit sein, diesem entstehenden Defizit noch näher nachzugehen. Auf diesem 

Hintergrund stellt sich zum Beispiel die Frage, warum in einer ausführlichen Kommentierung 

der Karfreitagsliturgie sehr wohl Bezeichnung und Sinn des Tages besprochen werden, aber 

                                                           
293 LOff 1,13,18. 
294 Vgl. LOff 1,13,13. 
295 LOff 1,9,1-2. 
296 Vgl. Suntrup BLG, S. 59. 
297 Ebd., S. 60. 
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kein Wort verwendet wird für den Eröffnungsteil der Feier298. Die Erklärung der liturgischen 

Feier setzt mit der ersten Lesung aus dem Buch Exodus ein299. Im Vollzug des altrömischen 

Gottesdienstes hatte der Einzug mit dem Gebetsritus in der sog. Collecta-Kirche oder in der 

Stationskirche einen wichtigen Stellenwert300. In Zusammenhang mit dem Karfreitag scheint 

dieser eröffnende Ritus für Amalar entweder nicht mehr bekannt zu sein, oder aber er hat 

keine wesentliche Bedeutung mehr. Hier müssten weitere Beispiele folgen. Die Einzelanalyse 

wird dies erbringen. 

 

0.5.4 Der Wandel im Mysterienverständnis bei Amalar 

Am Eingang des Frühmittelalters wird unter dem Einfluss Augustins sacramentum mehr 

für das Zeichen und mysterium mehr für das Bezeichnete gebraucht, dabei muss eine gewisse 

Ähnlichkeit bestehen zwischen dem Zeichen und dem Bezeichneten.301 Bei diesem Zeichen 

handelt es sich als signum sacrum nicht um ein beliebiges, sondern es muss zur Sphäre Gottes 

gehören. So heißen die kultischen Zeichen, die das Heil andeuten, es verborgen wirken oder 

vermitteln, sacramentum bzw. mysterium. Das kultische Zeichen kann andeuten a) die Quelle 

des Heiles, nämlich die Heilstat Christi, b) die vermittelte Gnade und c) die Folgen, die die 

vermittelte Gnade dem Empfänger bringt.302  

Bei Amalar finden wir den lehrhaft-abstrakten Gebrauch ebenso wie den kultisch-

konkreten von sacramentum und mysterium. Unter mysterium versteht er die Geheimnisse in 

Gott, die Heilsgeheimnisse, die dem Leiden Christi innewohnen, die Bildung des Leibes 

Christi, das Geheimnis des königlichen Priestertums der Christen.303 Mysterium wird 

verwendet für eine res sacra arcana signis sensibilibus salutaris. Eine solche res ist die durch 

die Erneuerung aller Lichter an Ostern angezeigte geheimnisvolle Auferstehung Christi. 

Sacramentum steht ausgiebig für ein signum sensibile rei sacrae arcanae salutaris. Der 

äußere liturgische Ritus soll die innere Gesinnung der Caritas, vor Augen gestellt etwa im 

Zeichen des Öls, anzeigen. Der entscheidende Wandel im Mysterienbegriff bei Amalar besteht 

darin, dass der Akzent auf das Tun des Menschen sich verlagert, während im altchristlichen 

Mysterienbegriff der liturgische Ritus anzeigt, was Gott in der Weihehandlung tut. "Formal 

gesehen tendiert also das griechische Lehnwort mysterium nach dem Sinn: res sacra arcanae 

salutaris, göttliches Geheimnis, während sacramentum vornehmlich dessen Anzeichen 

wiedergibt."304 

Der gewandelte Mysterienbegriff wird bei Amalar vor allem in seiner aufzuspürenden ratio 

(Sinnhaftigkeit) des liturgischen Ritus deutlich und in ihrem Verhältnis zu der sakramentalen 

Wirksamkeit. Die den liturgischen Riten innewohnende ratio findet sich bei Amalar nicht in 

der sakramentalen Wirksamkeit, sondern im Erkennen der analytisch eruierten Inhalte der 

Einzelelemente der Liturgie, worin sich letztlich die "neue Art des Sehens" ankündigt.305 "Für 

Amalar beruht der Mysteriengedanke nicht mehr darin, dass der sakramentale eucharistische 

Ritus die Gnadenwirklichkeit anzeigt, die er real enthält, sondern nur mehr darin, dass der 

Ritus Anregungen zu einem Gedenken an Christus, an den Alten Bund und an die ethische 

Verpflichtung des Christenlebens in dem meditierenden Beschauer weckt. ... Nicht mehr nur 
                                                           
298 Vgl. unten 3.2. 
299 Vgl. LOff 1,13,3. 
300 Vgl. unten 3.2. 
301 Wir referieren hier die Darstellung bei Kolping AF, S. 428-444. 
302 Vgl. Kolping AF, S. 435-436; Hanssens II, S. 14: LOff 1 Prooemium 6-7. 
303 Vgl. Kolping AF, S. 436 mit den entsprechenden Belegen in den Werken Amalars. 
304 Ebd., S. 437. 
305 Vgl. ebd, S. 438. 
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um der in ihnen (den kultischen Zeichen) geheimnisvoll verborgenen überphysischen Realität 

willen, die sie zur Erscheinung bringen, heißen sie noch Mysterium, sondern weil ihr 

physisches Sein das Denken des Beschauers oder Benutzers auf Glaubens- und andere 

Wahrheiten und Tatsachen hinlenkt."306 

Als Liturgieerklärer ist Amalar nicht mehr Mystagoge im altchristlichen Sinne, sondern 

wendet sich durch seine allegorische Methode der äußeren Hülle des Gottesdienstes zu. 

Daraus entsteht ein lehrhaftes Gebäude und umfasst alles, woran der Ritus in seiner 

Erscheinungsform erinnern kann. "Soll der Verborgenheitscharakter der durch den Ritus 

ausgedrückten Wahrheit oder Lehre hervorgehoben werden, so benennt man sie mit 

mysterium, Geheimnis. Wir finden also in der Anwendung der Mysterienkategorie auf die 

kultischen Riten den Wandel von der konkret-kultischen zur lehrhaft-abstrakten Anwendung. 

Man könnte jetzt auch hier sagen: Die kultischen Riten werden nicht mehr so angesehen, dass 

sie Mysterien sind, sondern dass sie Mysterien enthalten."307 

Eine weitere entscheidende Veränderung im Mysteriencharakter der Liturgie ist festzustel-

len. Kam bei Augustinus noch deutlich zum Ausdruck, dass durch das liturgische Geschehen 

der Osternacht etwa nicht nur Tod und Auferstehung Jesu in Erinnerung gerufen werden, son-

dern dass wir durch den Vollzug der Mysterienfeier unseren eigenen Hinübergang vom Tode 

der Sünden zum Leben der Rechtfertigung, angezeigt in den heiligen Zeichen, begehen, so 

schwindet in Amalars Liturgieerklärung diese Sicht auf eine moralische Deutung, durch die 

der Hinübergang zur Aufgabe des Menschen aufgrund seines Bemühens in der imitatio Christi 

reduziert wird. "Bei Amalar ist der heilsgeschichtliche Zusammenhang zwischen dem, was 

rememorativ angezeigt wird, und dem, was moralisch gelehrt wird, gelockert, und beides steht 

oft völlig zusammenhanglos nebeneinander"308. Augustinus sah im Begriff des Mysteriums 

noch vollständig den Bezug zur Gottheit gegeben, auf die sich die kultischen Riten zurückfüh-

ren309, Amalar hingegen sieht die "mysterienträchtigen" Riten begründet durch die kirchlichen 

Autoritäten. 

 

0.6 Bedeutung und Rezeption Amalars 

Obwohl Amalar von der Synode von Quierzy im Jahre 838 verurteilt worden war, haben 

seine Liturgieauffassung und seine liturgischen Werke letztlich den Sieg davongetragen und 

seine Nachwelt nachhaltig geprägt.310 Bereits zu seinen Lebzeiten wurden seine Schriften sy-

stematisch vervielfältigt und verteilt, um so die von ihm beabsichtigte "Liturgiereform" und 

vor allem die entsprechende katechetische Bildung voranzutreiben.311 Der reichhaltige 

Handschriftenbestand der Werke Amalars belegt Verbreitung und Nachwirkung.312 Autorität 

und Rezeption Amalars vonseiten seiner Zeitgenossen und Nachfahren beschreibt Johannes 

Michael HANSSENS.313 Die Bedeutung und Rezeption in bezug auf die allegorischen 

                                                           
306 Ebd, S. 442. 
307 Ebd., S. 442. 
308 Ebd, S. 443. 
309 Vgl. dazu RUFFINI, Eliseo; LODI,  Enzo: "Mysterion" e "Sacramentum": La sacramentalità negli scritti dei 

Padri e nei testi liturgici primitivi. Bologna 1987, S. 135-154. 
310 Vgl. Boshof (wie Anm. 25), S. 291. 
311 Vgl. dazu die Darstellung des Bemühens Amalars als Bischof von Lyon bei Boshof (wie Anm. 25), S. 

267-291. 
312 Vgl. dazu den Handschriftennachweis in der Edition der jeweiligen Werke bei Hanssens I-III. Vgl. auch den 

Einfluß der Schriften Amalars auf die liturgische Literatur des Mittelalters bei Mönchemeier (wie Anm. 22), 

S. 203-228. 
313 Vgl. Hanssens I, S. 83-91. 
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Erklärungen der Messe bei den mittellalterlichen Schriftstellern sind bei Adolpf FRANZ 

ausführlich dargestellt; durch diese Darstellung wird deutlich, wie das ganze Mittelalter vom 

Gedankengut Amalars geprägt wurde.314 Sein Nachwirken im Bereich der Eucharistielehre ist 

bei Henri de LUBAC dargestellt.315 Die Rezeption der Erklärungen von liturgischen Zeichen 

und Gesten sowie Zahlenbedeutungen ist bei Rudolf SUNTRUP nachgewiesen.316 Wie sehr 

Amalar die Stundenliturgie prägen sollte, lässt sich erschließen aus den Darstellungen über 

den LOAnt von Raffaelo MONTEROSSO317, Michel HUGLO318 sowie Walther LIPPHARD319. 

Adolf KOLPING hat darauf hingewiesen, wie man erst auf dem Hintergrund der theologischen 

Formulierungen Amalars "die Tragweite der späteren scholastischen Terminologie ganz 

ermessen" kann320. Beispiel dafür ist etwa die Wirkungsgeschichte der Idee des corpus 

triforme bis hin zu Thomas von Aquin321. 

Desiderate in der Forschung sind vor allem die systematische Darstellung der Rezeptions- 

bzw. Wirkungsgeschichte der Erklärungen zu den Feiern im Rhythmus des Jahreskreises 

sowie der allegorischen Interpretation der Stundenliturgie. 

 

                                                           
314 Vgl. Franz: Messe. 
315 Wie Anm. 167, S. 325-369. 
316 Vgl. Suntrup BLG und Anm. 172. 
317 Vgl. Anm. 174. 
318 Vgl. Anm. 175. 
319 Vgl. Anm. 165. 
320 Vgl. Kolping AF, S. 464. 
321 Vgl. De Lubac (wie Anm. 167), S. 356-357. 
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1   DIE KARFREITAGSLITURGI E BIS INS 9. JAHRHUNDERT 

 

1.0 Hinführung 

Ausgehend vom Forschungsstand zur Karfreitagsliturgie (1.1), stellen wir in diesem 

Abschnitt ihre Geschichte bis ins 9. Jahrhundert dar, um die Ausführungen Amalars zu 

Gestalt und Gehalt der Karfreitagsliturgie und des Karfreitags als solchen in einer Zeit, in 

der die Auflösung des österlichen Grundthemas322 zu beobachten ist, 

entwicklungsgeschichtlich einordnen zu können.  Im Anschluss an den historischen 

Überblick werden wir im nächsten Abschnitt erkennen, wie die Schriften Amalars323 den 

Wandel des Liturgieverständnisses der fränkischen Zeit anzeigen und neue 

Ausdrucksweisen in der Liturgie verständlich machen.  

Der historische Überblick beschreibt zunächst den wöchentlichen Freitag als 

Gedächtnistag des Herrenleidens (1.2), dann den Übergang von der einen Osternachtfeier 

zur Heiligen Woche bzw. zum triduum sacrum im 4./5. Jahrhundert (1.3). Es folgt die 

Darstellung des Karfreitags in den westlichen nichtrömischen Riten (1.4), an die sich die 

Entwicklung im römischen Ritus seit dem 6./7. Jahrhundert und ihre Rezeption im 

fränkisch-germanischen Raum anschließt (1.5). Die zu konsultierenden Quellen werden 

nach Zeit, Ort und Struktur der Feiern befragt, nach inhaltlichen und rituellen Vorgaben. 

Der  Vergleich der Quellen wird die Entwicklungslinien erkennen lassen. Eine 

zusammenfassende Übersicht zur Entwicklung der Karfreitagsfeier im römischen Ritus 

gibt zum Schluss einen schematischen Überblick (1.5.7). Der Hinweis auf die neue Art der 

allegorischen Liturgieerklärungen im Westen schließt den historischen Teil ab (1.6).  

 

1.1 Forschungsstand 

Der Forschungsbericht zum Karfreitag gibt einen Überblick über die angegangenen und 

geklärten Fragen in Hinblick auf die Karfreitagsforschung. Nach den Hinweisen auf 

Gesamtdarstellungen, lexikalischen Ausführungen bzw. den Zusammenfassungen in den 

Handbüchern stellen wir die Literatur zu den einzelnen Fragestellungen der 

Karfreitagsfeier bzw. des Karfreitags vor, wobei wir auf die liturgischen Quellenwerke 

nicht eigens eingehen. Sie werden in der folgenden Darstellung der Geschichte des 

Karfreitags ausführlich vorgestellt. 

 

1.1.1 Lexika, Handbücher und Überblickswerke 

Das wichtigste Nachschlagewerk zum Karfreitag ist die Quellensammlung zur Heiligen 

Woche von Hermanus SCHMIDT.324 Josef Andreas JUNGMANN325 beschrieb im LThK den 

Karfreitag, eingebunden in die Darstellung der Karwoche, während Hermanus SCHMIDT326 

                                                           
322 JUNGMANN, Josef Andreas: Die Abwehr des germanischen Arianismus und der Umbruch der 

religiösen Kultur im Mittelalter. In: ZKTh 69 (1947), S. 38. 
323 Wir beziehen uns hier in erster Linie auf die in dieser Arbeit berücksichtigten Schriften Amalars, 

wenngleich sein ganzes Werk für diese Aussage spricht. 
324 SCHMIDT, Hermanus: Hebdomada Sancta. Vol I: Contemporanei textus liturgici, documenta piana et 

bibliographia. Vol.II: Fontes historici. Commentarius historicus. Roma 1956-1957. 
325 JUNGMANN, Josef Andreas: Karwoche. In: LThK 6 (1961), Sp. 4-7. 
326 SCHMIDT, Hermann: Goede Vrijdag. In: LitWo I (1958-1962), Sp. 885-897. 
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einen wesentlich ausführlicheren Beitrag im niederländischen Liturgisch Woordenboek 

verfasste. Sehr knapp gestaltet hat Pierre JOUNEL327 die Darstellung über den Karfreitag im 

französischen Handbuch der Liturgie, L'Èglise en prière, das italienische328 wie das 

englische329 Wörterbuch der Liturgie hat eine pastoral orientierte Darstellung der aktuellen 

Karfreitagsfeier beabsichtigt. Dem wissenschaftlichen Stand entsprechend wurde der 

Karfreitag römischer Tradition im deutschen Handbuch der Liturgiewissenschaft von Hans 

Jörg AUF DER MAUR330 dargestellt, 1988 wurde dies von NOCENT331 im italienischen 

Dizionario di Liturgia erbracht. 

 

1.1.2 Der Karfreitag in der Forschungsliteratur  

Bernard CAPELLE332 beschrieb auf dem 3. internationalen liturgischen Treffen in 

Lugano 1953 die historische Gestalt des Karfreitags und ihre Entwicklung, um für die 

Reformbemühungen entsprechende Folgerungen zu ziehen. Besonders betont erschien 

dabei die Frage der Kommunion am Karfreitag. Thomas J. TALLEY 333 bespricht anhand der 

einschlägigen Quellen die Ursprünge des liturgischen Jahres, wobei er auch die 

Herausbildung der Heiligen Woche und des triduum sacrum darstellt. ROUWHORST334 

konnte in Zusammenhang der Untersuchung über die Paschahymnen Ephräms des Syrers 

einen wichtigen Beitrag in der Paschaforschung leisten. Basil STUDER335 hat die Frage des 

triduum sacrum bei Augustinus studiert. Balthasar FISCHER336 zeigte das Verständnis des 

triduum sacrum auf, das sich in karolingischer Zeit zum Doppeltriduum entwickelte. 

Columban GSCHWEND337 hat in seiner Dissertation die Entfaltung der dramaturgischen 

Riten um Grablegung und Auferstehung Christi am Beispiel der Brixner Diözese 

aufgezeigt und ist dabei auch den Ursprüngen nachgegangen. Von der Studientagung 1976 

in Viterbo über die dramaturgischen Aspekte der mittelalterlichen Liturgie, durchgeführt 

vom Centro di studi sul teatro medioevale e rinascimentale, liegen in der entsprechenden 

Publikation338 eine Reihe von Arbeiten zum Karfreitag vor. Sie zeigen Ursprünge der 
                                                           
327 JOUNEL, Pierre: L'année. In: Martimort, Aime Georges: L'Èglise en prière : Introduction à la Liturgie: 

IV: La Liturgie et le temps. Edition Nouvelle, Paris 1983, S. 61-63. 
328 BERGAMINI, A.: Triduo sacro. In: Nuovo Dizionario di Liturgia, Roma 1983, Sp. 1535-1537. 
329 BUXTON, R. F.: God Friday. In: New Dictionary of Liturgy and Worship. London 1986, S. 251-253. 
330 Auf der Maur: GDK 5 (1983), S. 107-113; 131-132. 
331 Anàmnesis 6 (1989), S. 105-111. 
332 CAPELLE, Bernard: Der Karfreitag. In: LJ 3 (1953), S. 263-282. Ders.: Le vendredi saint. In: QLP 34 

(1953), S. 251-267. 
333 TALLEY, Thomas J.: The Origins of the Liturgical Year. New Jork 1986. 
334 ROUWHORST, G. A. M.: Les hymnes pascales d' Ephrem de Nisibe : analyse théologique et recherche 

sur l' évolution de la fète pascale chrétienne à Edesse et dans quelques églises voisines au quatriéme 

siècle. I: Etude; II: Textes (Supplements to Vigiliae Christianae 7). Leiden-Köln: Brill, 1989. 
335 STUDER, Basil: Zum Triduum Sacrum bei Augustinus von Hippo. In: La celebrazione (wie Anm. 198), 

S. 274-286. 
336 FISCHER, Balthasar: Vom einen Pascha-Triduum zum Doppel-Triduum der heutigen Rubriken. In: 

Paschatis Sollemnia : Studien zu Osterfeier und Osterfrömmigkeit. Hg. von Fischer u. Wagner. 

Freiburg: Herder, 1959, S. 146-156; ders. Beitrag in: FISCHER, Balthasar: Redemptionis mysterium. 

Studien zur Osterfeier und zur christlichen Initiation. Hrsg. von A. Gerhards und A. Heinz. Paderborn 

u.a., 1992, S. 84-94. 
337 GSCHWEND, Kolumban: Die Depositio und Elevatio Crucis im Raum der alten Diözese Brixen. Ein 

Beitrag zur Geschichte der Grablegung am Karfreitag und der Auferstehung am Ostermorgen. Sarnen 

1965. 
338 Dimensioni drammatiche della liturgia medioevale. Atti del I Convegno di Studio, Viterbo 31. Maggio, 

1-2 giugno 1976. Cittá di Castello: Bulzoni, 1977. Hervorgehoben seien folgende Beiträge: SARTORE, 

Domenico: L'"Adoratio Crucis" come esempio di progressiva drammatizzazione nell'ambito della 
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dramatischen Gestaltung der Liturgie in der Kar- und Osterwoche auf. Louis VAN 

TONGEREN339 hat die Rolle und den Anteil des Volkes in der Karfreitagsliturgie vor der 

Jahrtausendwende und die Bedeutung des Kreuzes als Zeichen der Auferstehung 

dargestellt. Am Internationalen Liturgischen Kongress 1988 in Rom hat man sich unter 

dem Thema Anamnesis e mimesis besonders mit dem dramatischen Gedenken der 

Passions- und Ostereignisse in ihrer raum-zeitlichen Entfaltung in der Liturgie 

beschäftigt340, wobei die Beschreibung Gabriel RAMIS'341 über die zunehmende  

Dramatisierung der Passionsfeiern in den westlichen Riten hervorzuheben ist. 

In diesem Forschungsbericht eigens erwähnt werden muss das Bemühen um die 

Erneuerung der Osternacht und der Heiligen Woche in der ersten Hälfte unseres 

Jahrhunderts, die wissenschaftlich vor allem von den Liturgischen Instituten Frankreichs 

und Deutschlands342, aber auch den liturgischen Zentren in Italien und der Schweiz mit 

entsprechenden Publikationen vorangetrieben wurde343. Von den dabei engagierten 

Autoren sind zu nennen Anton BAUMSTARK344, Bernard CAPELLE345,  René HESBERT346, 

Ch. ESSMANN347 sowie alle, die unten unter den thematisch geordneten Publikationen zur 

Karfreitagsfeier in dieser Zeit mit ihren Arbeiten aufscheinen. Höhepunkte dieses 

Bemühens waren das Dekret über die Wiederherstellung der feierlichen Ostervigil vom 9. 

2. 1951 und dessen Verlängerung am 11. 1. 1952 sowie der neue Ordo Hebdomadae 

Sanctae instauratus348 (OHSI), ebenso die internationalen liturgischen Studientreffen349. 

Einen heute noch wertvollen wie umfangreichen Beitrag zur Karfreitagsliturgie legte 

Gerhard RÖMER350 1955 vor, kurz vor dem Erscheinen des OHSI, der, ausgehend von der 

Struktur der Feier nach dem Missale Romanum, den Aufbau des Ritus und die 

geschichtliche Entwicklung der einzelnen Elemente darstellt, wobei er nicht versäumt, auf 

die "zusammenhanglose" und "schwer mitvollziehbare" Kommunionfeier hinzuweisen.  

1956/1957 erschien durch Hermanus SCHMIDT351 das nach wie vor umfangreichste 

                                                                                                                                                                                     

liturgia, S. 119-125; PINELL, Jordi: Il venerdi Santo nelle antiche liturgie ispaniche, S. 127-138; 

GROSSI, Vittorio: Melitone di Sardi: Perí Pascha 72-99, 523-763. (Sull'origine degli "Improperia" 

nella liturgia del Venerdì Santo.) 
339 TONGEREN, Louis van: A sign of resurrection on Good Friday : The role of the poeple in the Good 

Friday litugry until c. 1000 A.D. and the meaning of the Cross. In: OMNES CIRCUMSTANTES : 

Contributions towards a history of the role of the people in the liturgy. Presented to Herman Wegman. 

Edited by Charles Caspers and Marc Schneiders. Kampen 1990, S. 101-119. 
340 La celebrazione (wie Anm. 198). 
341 RAMIS, Gabriel: Cronologia y drammatizacion de la pasion en el triduo sacro de las liturgias 

occidentales. In: ebd., S. 99-177. 
342 Die seit 1940 bestehende bischöfliche Liturgische Kommission in Deutschland gründete am 17.12.1947 

das Liturgische Institut Trier. 
343 Vgl. dazu die zusammenfassende Darstellung von KOLBE, Ferdinand: Die Liturgische Bewegung. 

Aschaffenburg: Pattloch, 1964 (Der Christ in der Welt. IX. Reihe: Die Liturgie der Kirche 4); für unser 

Thema bes.  S. 90-106. 
344 BAUMSTARK, Anton: Nachhall der Verfolgungszeit : Beiträge zur  Geschichte des christlichen 

Altertum. In: Festgabe A. Ehrard. Bonn-Leipzig 1922, S. 53-72; 
345 CAPELLE, Bernard: L'office du vendredi saint, décadence et restauration. In: QLP 15 (1930), S. 

74-84; Ders., Le vendredi saint. In: QLP 34 (1933), S. 251-267, und MD 37 (1954), S. 93-120. 
346 HESBERT, Rene: L'"Antiphonale Missarum" de l'ancien rit bénéventain, le vendredi saint. In: EL 60 

(1946), S. 103-141. 
347 ESSMANN, Ch.: An historical study of the ceremonies found in the roman missal for the friday of holy 

week (Diss. Pont. Univ. Greg. Romae), 1954. 
348 Editio typica. Romae 1956. 
349 Vgl. die inhaltliche Wiedergabe dieser Treffen in LJ 3 (1953). 
350 RÖMER, Gerhard: Die Liturgie des Karfreitags. In: ZKTh 77 (1955), S. 39-93. 
351 Hebdomada Sancta I-II  



37 

Nachschlagewerk zur Heiligen Woche römischer Tradition als Quellensammlung und 

Darstellung zugleich, wobei auch die Tagzeitenliturgie berücksichtigt ist. Nach Erscheinen 

des OHSI 1956 wird dieser in den einschlägigen Fachzeitschriften besprochen. 

DALMAIS 352 hat bei der Vorstellung des neuen Ordo für die Heilige Woche in der 

Zeitschrift La Maison-Dieu353 den Beitrag über die Kreuzverehrung übernommen, 

während Bernard CAPELLE354 die orationes sollemnes vorstellte. 1961 erschien in 

derselben Zeitschrift eine ausführliche Beschreibung des Karfreitags durch  Pierre 

JOUNEL355; demselben Anliegen widmete sich auch MORLOT356. Einige Jahre später 

erschien von Pierre JOUNEL357 ein weiterer Beitrag  zur Kreuzverehrung. Der Vorstellung 

des neuen Ordo für die ganze Heilige Woche sind weiters die Beiträge gewidmet von 

ANTONELLI358, SPÜLBECK359, Josef Andreas JUNGMANN360, Ferdinand KOLBE361 und 

Balthasar FISCHER362. Zu erwähnen ist hier auch das Werkbuch "Die Feier der Heiligen 

Woche" hg. vom Liturgischen Institut zu Trier 1956363. Emil LENGELING364 legte eine 

Darstellung des Karfreitags vor, in der er auch die fragwürdige Gestaltung des 

Wortgottesdienstes ins Auge fasste. Jüngst hat Bruno KLEINHEYER365 die derzeit gültige 

Leseordnung für die Karwoche und das Ostertriduum besprochen und kritische 

Anmerkungen gemacht, während sich Martin KLÖCKENER366 mit der geschichtlichen 

Entwicklung und theologischen Konzeption des Karfreitags seit etwa Mitte des 4. 

Jahrhunderts als Kriterium für die heutige Gestaltung der Karfreitagsliturgie auseinander-

setzte und darauf aufbauend Desiderate in der heutigen Gestaltung aufzeigte.  

 

1.1.3 Studien zu Einzelfragen der Karfreitagsliturgie 

                                                           
352 DALMAIS, I.-H.: L'Adoration de la Croix. In: MD 45 (1956), S. 76-86. 
353 Siehe die Themenhefte MD 67 (1961) und 68 (1961). 
354 CAPELLE, Bernard: Méditation sur les "Orationes sollemnes" du vendredi saint. In: MD 45 (1956), S. 

69-75. 
355 JOUNEL, Pierre: La liturgie du mystére pascal : Renouveau de la semaine sainte I: Le vendredi Sainte. 

In: MD 67 (1961), S. 190-212. 
356 MARLOT, F.: Orientations: I: Le vendredi saint, l'Eglise célèbre la passion glorieuse du Seigneur Jésus. 

II: Les offices du vendredi. In: MD 67 (1961), S. 215-223. 
357 JOUNEL, Pierre: Le culte de la Croix dans la liturgie romaine. In: MD 75 (1963), S. 68-91. 
358 ANTONELLI, F.: La réforme liturgique de la Semaine Sainte: importance, réalisation, perspectives. In: 

MD 47/48 (1956), S. 223-245; siehe auch: Ders.: Die Reform der Liturgie der Heiligen Woche. Ihre 

Bedeutung und ihr pastoraler Charakter. In: LJ 5 (1955), S. 199-203. 
359 SPÜLBECK, O.: La célébration de la Semaine Sainte restaurée en Allemagne. In: MD 47/48 (1956), S. 

261-274. 
360 JUNGMANN, Josef Andreas: Die Reform der Karwochen- und Osterliturgie in pastoraler Sicht. In: LJ 

5 (1955), S. 204-213. 
361 KOLBE, Ferdinand: Der Verlauf der Heiligen Woche nach dem Ordo Hebdomadae Sanctae instauratus 

in den deutschen Bistümern. In: LJ 6 (1956), S. 163-169. 
362 FISCHER, Balthasar: Neue Verkündigungsaufgaben auf Grund der Erneuerung der Heiligen Woche. In: 

LJ 8 (1958), S. 1-10. 
363 DIE FEIER DER HEILIGEN WOCHE: Ein Werkbuch. Hg. vom Liturgischen Institut zu Trier durch 

Johannes Wagner und Balthasar Fischer. Trier: Paulinus, 1956. 
364 LENGELING, Emil: Die feierliche "Actio liturgica" am Tage des "Leidens und Todes des Herrn". In: 

Anima 11 (1956), S. 444-463. 
365 KLEINHEYER, Bruno: Schriftlesungen in Karwoche und Ostertriduum. In: LJ 40 (1990), S. 3-25. 
366 KLÖCKENER, Martin: Die "Feier vom Leiden und Sterben Jesu Christi" am Karfreitag : Gewordene 

Liturgie vor dem Anspruch der Gegenwart. In: LJ 41 (1991), S. 210-251. (Lit.!) 



38 

Unter den Einzelstudien zur Karfreitagsliturgie sind zunächst die Beiträge zum 

Gesangsmaterial zu nennen. Anton BAUMSTARK367 zeigt die orientalische Herkunft der 

Gesänge zur Adoratio crucis im römisch-abendländischen Ritus auf, wobei er auch die 

Entwicklungsgeschichte nicht außer acht lässt: des Trishagion, Ecce lignum crucis in 

Verbindung mit Ps. 119(118), der mit Ps. 67(66) verbundenen Antiphon Crucem tuam, des 

Hymnus Ab ore verbum prolatum und Pange lingua gloriosi lauream certaminis, der 

Improperiengesänge. Einige Jahre später widmet er sich den Passionsgesängen ägyptischer 

Liturgie.368 Carl WEYMAN369 beschäftigte sich mit Herkunft und Entwicklung der seit der 

fränkischen Zeit verwendeten Antiphon Ecce lignum crucis, mit welcher das Kreuz 

während der Karfreitagsfeier dem Volk zur Verehrung dargestellt wird. Hieronymus 

ENGBERDING370 hat die Formgeschichte des griechischen Karfreitagsrufes Heiliger Gott, 

Heiliger Starker, Heiliger Unsterblicher - Erbarme dich unser dargestellt. In einem 

weiteren Beitrag371 entfaltet er Ursprung und Rezeptionsgeschichte der zweisprachigen 

(griechischen und lateinischen) Antiphonen (Adoramus crucem tuam) der Karfrei-

tagsliturgie. BROU372 beschäftigte sich ebenfalls mit dem trishagion. Balthasar FISCHER373 

zeigte die altkirchliche Bedeutung von Ps 91(90) im Herzen der Karfreitagsliturgie und 

dessen Überlagerung mit neuem Material in fränkischer Zeit auf. 

Vor allem die Judenfürbitte in den orationes sollemnes hat breite Aufmerksamkeit 

erfahren. CANET374, John ÖSTERREICHER375, MAERTENS376, BLUMENKRANZ377, BUGNINI378, 

DEMANN379, CONNOLLY380 sind der Judenfürbitte nachgegangen. Ferdinand KOLBE381 und 

SANDERS382 beschreiben die Veränderungen in der Formulierung der Karfreitagsfürbitte 

für die Juden, welche Johannes XXIII. eingeleitet hat. Er kann mit seinem Beitrag einen 

erfreulichen geschichtlichen Aspekt an einem leidvollen Element der Karfreitagsliturgie 
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aufzeigen. Paul DE CLERCKS383 mit seiner Untersuchung über die oratio fidelium in den 

alten lateinischen Riten bespricht ausführlich auch die orationes sollemnes der 

Karfreitagsliturgie384, ihr Alter, Herkunft und Entwicklung; sie kann als Standardwerk für 

das Feierliche Fürbittgebet angesehen werden. Vor ihm beschäftigten sich ALFONZO385, 

Bernard CAPELLE386, GRILL387 und BOUMAN388 mit diesem Gebetstypus. Albert 

GERHARDS389, darauf sei hier kurz verwiesen, umschreibt die Großen Fürbitten am 

Karfreitag als Maßstab christlichen Glaubens, Betens und Handelns mit der Absicht, eine 

gesunde theologische und praktische Praxis zu stiften. 

Sehr frühe Ansätze der Kreuzverehrung und der Bedeutung des Kreuzeszeichens hat 

GROSSI390 aufgezeigt. Zur Frage der Kreuzverehrung publizierte André WILMART 391 1932 

eine umfangreiche Sammlung von Gebeten und Gebetsformen aus liturgischen 

Quellenwerken orientalischer Herkunft, zurückreichend bis ins 7./8. Jahrhundert. Adolf 

RÜCKER392 hat in seiner Darstellung der Adoratio Crucis am Karfreitag in den 

orientalischen Riten folgende Quellen berücksichtigt: den Pilgerbericht der Egeria, das 

Armenische Lektionar, das Georgische Kanonar (7. Jh.), das Griechische Typikon (9./10. 

Jh.), das syrisch-palästinensische Lektionar des melkitischen Ritus (9. Jh.); den Ritus der 

armenischen Kirche als "treuesten Erben" des Armenischen Lektionars; den 

Karfreitagsritus bei den Kopten (nach einem Typikon aus dem 12. Jh.), den Ritus in der 

westsyrisch-jakobitischen Kirche und den maronitischen Ritus in heutiger Gestalt. 

ROPA393 untersuchte die frühmitteralterlichen Voraussetzungen und stellt die Entwicklung 

einiger Elemente des Kreuzritus am Karfreitag dar: Ursprung der Kreuzverehrung im rö-

mischen Ritus; der Ursprung der Gesänge; die Prozession mit dem verhüllten Kreuz; 

Ursprung und Verbreitung des Enthüllungsritus (develatio crucis). Ein Jahr später erschien 

zum selben Thema eine weitere Ausführung über den Symbolgehalt des enthüllten 

Kreuzes394. Eng mit dem Thema des Karfreitags verbunden ist die 

historisch-archeologische Untersuchung über Golgotha und das Kreuz, die Bellarmino 

BAGATTI  und Emmanuele TESTA395 veröffentlicht haben. Zu nennen ist an dieser Stelle 
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auch die Geschichte der Kreuzesreliquien, deren Verbreitung und Relevanz für die 

Karfreitagsfeier dargestellt ist von MALHERBE396, Bernard CAPELLE397 und FROLOW398. 

Die Kreuzverehrung wird in den westlichen Riten seit fränkischer Zeit von den 

Improperiengesängen begleitet. BROU399, KAUPEL400, Hans Jörg AUF DER MAUR401, Eric 

WERNER402 befassten sich mit Ursprung und Textgeschichte der Improperien. Ebenso ist 

Werner SCHÜTZ403 den Wurzeln der Karfreitagsimproperien nachgegangen. Zu dieser 

Studie ergänzte Hansjakob BECKER404 die Bedeutung des biblischen Verses Popule meus 

quid feci tibi? für die Karfreitagsliturgie der Kartäuser außerhalb der Improperien. Johann 

DRUMBL405 hat 1968 eine ausführliche Studie zur Frage der Karfreitagsimproperien 

verfasst. Die Frage nach dem Ursprung der Improperien im jüdischen Kontext führten 

FLUSSER406, BROCKE407 und Marcel POORTHUIS408 weiter. Vittorino GROSSI409 bespricht 

die Bedeutung der Paschahomilie Melitos für die Ausbildung der Karfreitagsimproperien. 

Hans Jörg AUF DER MAUR410 setzt sich ebenfalls mit der Paschahomilie Melitos 

auseinander und bespricht auch deren antijüdische Polemik.  Frédéric MANNS411 ergänzte 

in einer kurzen Darstellung die historischen Arbeiten zur Herkunft der 

Karfreitagsimproperien mit dem Verweis auf einen Text der Essener in Qumran.  

Große Aufmerksamkeit hat die Forschung der Kommunionfeier am Karfreitag 

gewidmet. CODRINGTON412, THIBAUT413, FERRERES414, MALHERBE415, PETERS416, 
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VAGAGGINI417, Michael TARCHNISVILI418, Josef Andreas JUNGMANN419, Bernard 

CAPELLE420, VANDERHOVEN421, Bernard CAPELLE422, Balthasar FISCHER423 haben 

Überlegungen allgemeiner Art bzw. Darstellungen im Umfeld der Fragestellung vorgelegt. 

Mit seiner breit angelegten Studie über die Konsekration per immixtum bzw. contactum 

beschrieb Michel ANDRIEU424 Herkunft und Entwicklung dieses Elementes der 

Karfreitagsliturgie. Seine Arbeit gehört nach wie vor zu den wichtigen Grundlagen bei der 

Erforschung des Kommunionritus am Karfreitag. Peter BROWE425 gibt in seiner Studie 

über die Kommunion an den drei letzten Kartagen zunächst einen Überblick über die 

Bezeichnungen des Karfreitags im mitteleuropäischen Raum426 und zeigt dann Gestalt, 

Vollzug und Bedeutung der missa praesanctificatorum des Karfreitags aufgrund der 

liturgischen Quellen bzw. die Austeilung der Kommunion an diesem Tage auf, wobei er 

auch die Tradition westlicher nichtrömischer Liturgien berücksichtigt. Alban DOLD427 

beschreibt die Karfreitagskommunion benediktinischer Tradition im Hochmittelalter. 

LEIWESMEIER428 hat in dem mit der Bezeichnung "Die verstörte Messe" überschriebenen 

Beitrag die Frage geklärt, warum am Karfreitag keine Messe gefeiert wird. Er zeigt 

skizzenhaft die Geschichte der Karfreitagsliturgie auf, wobei er die geübte Praxis nicht in 

Frage stellt. Michael TARCHNISVILI429 bespricht den Zusammenhang der östlichen missa 

praesanctificatorum mit der Karfreitagskommunion. Josef Andreas JUNGMANN430 zeigt die 

Geschichte der Karfreitagskommunion auf und plädiert zugleich für eine "Rückkehr zur 

Praxis, die die Päpste noch im 9. Jahrhundert vertreten haben", nämlich den Karfreitag 

ohne Kommunionfeier. Bernard CAPELLE431 zeigt ähnlich wie JUNGMANN die Geschichte 

der Karfreitagskommunion, ausgehend von den fränkischen Quellen, auf, um gegen den 

Kommunionritus Stellung zu nehmen. Ein ähnliches Anliegen verfolgt derselbe Autor432 

mit seinem Beitrag, den er ein Jahr später veröffentlichte. 1970 wird die Diskussion zur 

Kommunionfeier wieder aufgegriffen durch Hansjakob BECKER433, der diese im erneuerten 

Ritus für das Triduum sacrum ganz gestrichen sehen möchte. Ihm antwortet Johannes 
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EMMINGHAUS434, indem er die Vorschläge Beckers aufgreift und teilweise auch in Frage 

stellt. An diese Diskussion angeschlossen hat sich Helmut BÜSSE435 mit seinen 

Überlegungen zur Struktur der Karfreitagsliturgie, ebenso Martin KLÖCKENER436. Einen 

wichtigen Beitrag in der Erforschung der Präsanktifikatenliturgie leistete Gabriele 

WINKLER437, in dem sie den geschichtlichen Hintergrund zur Präsanktifikatenvesper in der 

byzantinischen Liturgie skizziert. Hier zu nennen ist auch ihre Darstellung über den 

Bußcharakter der byzantinischen Missa Praesanctificatorum438. 

 

1.1.4 Der Karfreitag in den nichtrömischen Riten 

Über den Karfreitag im armenischen Ritus haben RENOUX439 und CORBIN440 gearbeitet. 

Eine umfangreiche Studie über den Karfreitag byzantinischer Tradition legte Sebastia 

JANERAS441 vor. In einer ausführlichen Darstellung zeigte CAPILLA442 das Triduum Sacrum 

im altspanischen oder mozarabischen Ritus auf. Dazu gibt es auch Beiträge von Jordi 

PINELL443 und Gabriel RAMIS444. 

 Der Überblick über die Forschungsliteratur hat gezeigt, dass die Quellen und die darin 

enthaltenen Einzelelemente der Karfreitagsliturgie, wie sie seit römisch-fränkischer Zeit 

aufscheinen, sehr gut dargestellt sind. Dies gilt auch für den mozarabischen Ritus und den 

Karfreitag in byzantinischer Tradition. Die Literatur beschäftigte sich mit Gehalt und 

Gestalt der römischen Karfreitagsliturgie, vor allem bedingt durch die Reformen um die 

Mitte unseres Jahrhunderts in Hinblick auf eine Rückkehr zur alten Praxis. Dabei war die 

Kritik an der Kommunionfeier stets ein wichtiger Punkt, ohne aber sowohl im OHSI 1956 

noch im MR 1970 Gehör gefunden zu haben. Diesen Punkt will diese Arbeit noch einmal 

bewusst aufgreifen in der Hoffnung, neue Praxis stiften zu können. Es fehlt eine 

Gesamtdarstellung der Geschichte des Karfreitags im Westen, weshalb diese Studie einen 

längeren historischen Überblick zu geben versucht, um auch die Vielfalt der westlichen 

Liturgie zu bezeugen, die durch die Approbation der erneuerten mozarabischen 

Liturgiebücher445 und vorausgehend der ambrosianischen Liturgie446 zumindest teilweise 

neu belebt wird. 
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Die Forschung zeigt Lücken in der Darstellung der Entwicklung im 4./5. Jahrhundert. 

Wenn auch Ansätze da sind, so bleibt sowohl für den Westen wie auch für den Osten die 

Frage immer noch ungenügend geklärt, wie es zur Ablösung der einen Osternachtfeier 

durch die Ausfaltung der Heiligen Woche und des Triduum sacrum kam. Eine breit 

angelegte Untersuchung der Väterschriften zu dieser Fragestellung steht noch aus. 

 

1.2 Der wöchentliche Freitag als Gedächtnistag des Herrenleidens  

Für die Bedeutung des (Kar-)Freitags als Vorbereitungstag auf das jährliche Osterfest 

bzw. dessen Einbindung ins Triduum Sacrum muss die Bedeutungsgebung der 

Wochentage in der frühen Kirche berücksichtigt werden447. Gegen Ende des 1. 

Jahrhunderts lässt sich im syrischen Raum eine Heraushebung des Mittwochs und Freitags 

innerhalb der Wochentage durch Fasten beobachten448, um die Wende vom 1. zum 2. 

Jahrhundert kommt auch der Montag dazu, wobei die Auswahl der Tage keine bewusste 

Absetzung von der jüdischen Fastenpraxis zu bedeuten scheint, sondern lediglich ein 

anderer dem Christlichen besser entsprechender Zeitpunkt dafür gesucht wurde449. Warum 

gerade Mittwoch und Freitag gewählt wurden, lässt sich für diese frühe Zeit nicht genau 

sagen. Im Hirt des Hermas450, vermutlich in der ersten Hälfte des 2. Jahrhunderts in Rom 

entstanden, wird der Fasttag als "Statio"451 bezeichnet, verbunden mit einem bestimmten 

privaten Fastenverhalten452. DOLD453 hat eine lange Liste von Belegen zusammengestellt. 

Tertullian454 (+ nach 220) qualifiziert gegen Ende des 2. Jahrhunderts die beiden 

Stationstage, den Mittwoch und den Freitag, als Fasttage durch das Gedenken des Leidens 

Christi, verbunden mit einer liturgischen Feier455. Origenes456 spricht von einem feierli-

chen Fasten am Mittwoch und Freitag, Hieronymus457 spricht ebenfalls davon, weist aber 

auf die ausgenommene Oster- und Pfingstzeit hin. Augustinus458 begründet das Fasten am 

Mittwoch mit dem Hinweis auf das Evangelium, das berichtet, dass man am Mittwoch den 

Beschluss fasste, Jesus zu töten. Innozenz I. kennt in Rom des 5. Jahrhunderts das Fasten 
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450 Der Hirt des Hermas. Übers. und erklärt von Norbert Brox. Göttingen 1991 (Kommentar zu den  

Apostolischen Vätern 7), S. 301 ff. 
451 Zu Herkunft und Deutung des Begriffs "Statio" vgl. ebd., S. 307-310; auch BALDOVIN, J. F.: The 

Urban Charakter of Christian Worship : The origins. Development, and Meaning of Stational Liturgy. 

Roma 1987 (OrChrA 228), S. 143-145. 
452 Vgl. Anm. 450, S. 308. 
453 DOLD, Alban: Das Donaueschinger Comesfragment B II 7, ein neuer Textzeuge für die altüberlieferte 

liturgische Feier der Stationsfasttage Mittwoch und Freitag : Zugleich ein Beitrag zur Geschichte der 

Sonn- und Stationsfasttagsperikopen in der Zeit von Pfingsten bis zum Advent. In: JLw 6 (1926), S. 

17-53. 
454 De Ieiunio 10,2-6: In: CChr.SL 2, S. 1267-1268. 
455 Vgl. Baldovin (wie Anm. 451), S. 143. 
456 Hom. X In Lev.. In: PG 12, 528: Habemus quartam et sextam septimanae dies, quibus sollemniter 

ieiunemus. 
457 Praef. in Reg. Pachomii 5. In: PL 23,67: Bis in hebdomada, quarta et sexta sabbati, ab omnibus 

ieiunatur, excepto tempore Paschae et Penetecostes. 
458 Ep. 36, 13,30. In: CSEL 34, S. 42-43. 
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am Freitag und Samstag, das er damit begründet, dass auch die Apostel an diesen beiden 

Tagen getrauert und sich verborgen gehalten hätten459.  Freitag und Samstag sind in der 

kirchlichen Tradition auch bekannt als die beiden Stationsfasttage. Die liturgischen 

Quellen (Sakramentare und OR) belegen die Tatsache, dass in Rom Mittwoch, Freitag und 

Samstag die bevorzugten Fasttage waren, sie gehen auf die altchristliche Sitte zurück, 

Mittwoch und Freitag mit Fasten und Gebet bzw. gottesdienstlichen Zusammenkünften zu 

begehen, eben statio zu halten460. Von dem Brauch berichtet bereits die gallische Pilgerin 

Egeria, dass das ganze Jahr hindurch in Jerusalem am Mittwoch und Freitag zur Non, in 

der österlichen Zeit zur Terz, zur Kirche auf dem Zion gegangen wurde, in der ein 

Stationsgottesdienst stattfand, und dass man an beiden Tagen allgemein fastete461. 

HIERZEGGER vermutet, dass in der Begehung der vier Tage Montag, Mittwoch, Freitag und 

Samstag in der römischen Quadragesima des 8. Jahrhunderts mit einer Collecta vor dem 

Stationsgottesdienst eine Verbindung zum Ausdruck kommt zwischen dem römischen und 

dem "syrisch-gallischen" Stationstagessystems462. In karolingischer Zeit wurden von der 

römischen Liturgie die vier Tage Montag, Mittwoch, Freitag und Samstag als Sta-

tionsfasttage mit der entsprechenden Gottesdienstform übernommen463. Die Beschreibung 

von Mittwoch und Freitag der Karwoche und der Quatemberwochen in den 

römisch-fränkischen Quellen auf dem Hintergrund der römischen Liturgie sowie die 

Ausführungen Amalars zu diesen beiden Tagen werden dies belegen464. 

 

1.3 Die Entwicklung im 4./5. Jahrhundert: Von der einen Osternachtfeier zur Entfal-

tung der Heiligen Woche und des Drei-Tage-Schemas 

Aus den Wurzeln des alttestamentlich-jüdischen Pesachfestes entwickelte sich die 

frühchristliche Osterfeier.465 Die synoptischen Abendmahlsberichte weisen auf eine 

christliche Paschafeier hin; der Tod Jesu, der nach der Chronologie des 

Johannesevangeliums zur Zeit der Lämmerschlachtung im Tempel stattfand, wurde als das 

wahre Pesachopfer gesehen (vgl. 1 Kor 5,7; Joh 19,36); das Herrenmahl verstand sich als 

Gedächtnis dieses Todes und als Pesachmahl zugleich. Die frühchristlichen Gemeinden 

suchten die Legitimation ihres Tuns im Stiftungsmahl Jesu und stellten dieses als 

Pesachmahl dar. Aus diesem Verständnis entwickelte sich im Laufe des 1./2. Jahrhunderts 

das frühchristliche Osterfest, zu dessen Gestalt aufgrund der Quellenlage nur wenig gesagt 

werden kann.466 Es war ein einziger Gottesdienst in der Nacht, der bis zum Morgen dauern 

                                                           
459 Vgl. Ep. 25,4. In: CABIÉ, Robert: La lettre du pape Innocent I a Decentius de Gubbio (19 mars 416): 

Texte critique, traduction et commentaire. Louvain 1973 (Bibliotheque de la Revue d'Histoire 

ecclesiastique. Fasc. 58), S. 24. 
460 Vgl. HIERZEGGER, Richard: Collecta und Statio : Die römischen Stationsprozessionen im frühen 

Mittelalter. In: ZKTh 60 (1936), S. 548. 
461 Vgl. Itinerarium Egeriae 27. In: Itinerarium Egeriae. Cura et studio Aet. Franceschini et R. Weber. In: 

CChr.SL 175, S. 29-103. Zu Egeria vgl. auch WILKINSON, John: Egeria's travels. Newly translated 

with supporting documnets and notes. London 1971. 
462 Vgl. Hierzegger (wie Anm. 460), S. 549. Zur Frage des Alters vgl. ebd. Mittwoch und Freitag sind 

ursprünglich, Montag und Samstag sind später hinzugekommen. Vgl. auch S. 552. Vgl. dazu auch 

Baldovin (wie Anm. 451), S. 135. Unter dem syrisch-gallischen Stationssystem versteht Hierzegger die 

Stationstage Montag, Mittwoch und Freitag und deren liturgische Feier, wie sie in Syrien und Gallien 

vollzogen wurde. In Rom waren hingegen Mittwoch, Freitag und Samstag die bevorzugten Fasttage. 
463 Vgl. Hierzegger (wie Anm. 460), S. 551-552; Baldovin (wie Anm. 451), S. 135 und 140.  
464 Vgl. unten 3.5.6. 
465 Vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 63-70 mit Lit.; Talley (wie Anm. 333), 1-77. 
466 Vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 67-68. 
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sollte. Bezüglich des Datums entstand gegen Ende des 2. Jahrhunderts der sog. 

Osterfeststreit, bei dem es um die Frage ging, ob das Paschafest am 14. Nisan, dem 

jüdischen Pesachtermin, oder aber am darauffolgenden Sonntag, dem Tag der 

Auferstehung Jesu, zu feiern sei, der erst am Konzil von Nizäa 325 zugunsten des 

dominikalen Osterfestes geklärt werden konnte.467  

In der Geschichte des Osterfestes und damit zusammenhängend des Karfreitags lässt 

sich eine doppelte Entwicklung feststellen: Nach dem Konzil von Nizäa (325) setzt eine 

gewisse Historisierung der liturgischen Feiern ein, welche bedeutet, dass man der 

Chronologie der Heilsgeschehnisse gemäß, wie sie in den Heiligen Schriften festgehalten 

sind, das Erlösungsgeheimnis von Tod und Auferstehung auf eine ganze Woche hin 

ausdehnt.468 Diese Entwicklung geht im Osten, ausgehend von antiochenischen und 

syrischen Kreisen, schneller voran als im Westen469. Der Westen wird vor allem von der 

Liturgie speziell in Jerusalem im 4. und 5. Jahrhundert geprägt. In Jerusalem feiert man, 

der Chronologie der Evangelien entsprechend, die Heilsereignisse am entsprechenden Ort 

und zur entsprechenden Zeit. Die daraus entwickelte Liturgie ließ ein Interesse für die 

heiligen Stätten in Palästina erwachsen, für die Verehrung des heiligen Kreuzes und seiner 

Reliquien470. 

 

1.3.1 Die Entwicklung im syrischen Raum 

Die neuesten Ergebnisse der Untersuchungen ROUWHORSTS über die Entwicklung des 

Paschafestes erhellen einige bislang nur ungenügend geklärte Fragen bezüglich der 

Entwicklung des Osterfestes und dessen Entfaltung im 3./4. Jahrhundert und der Feier der 

Heiligen Woche im syrischen Raum, Zilizien und Mesopotamien.471 Hauptgegenstand der 

Untersuchungen von ROUWHORST sind die Paschahymnen Ephräms von Nisibis in Syrien 

(+ 373)472. Im Kontext dazu befragt ROUWHORST die Epistula Apostolorum (um 150), die 

Unterweisung 12 Über das Pascha Aphrahats des Syrers (+ kurz nach 345)473 und Kap. 21 

der syrischen Didascalia Apostolorum474 (DidascS). Das Konzil von Nizäa klärte den 

                                                           
467 Vgl. ebd., S. 66-67; CANTALAMESSA, Raniero: Ostern in der Alten Kirche. Bern: Lang, 1981 

(TrChr 4), S. XX-XXI; STROBEL, August: Ursprung und Geschichte des frühchristlichen 

Osterkalenders. Berlin 1977 (TU 121); zur Diskussion am Konzil von Nizäa vgl. S. 389-392. 
468 Vgl. unten die Chronologie in DidascS: Kap. 1.3.1.4 dieser Arbeit. 
469 Studer (wie Anm. 335), S. 283. 
470 Vgl. dazu Frolow (wie Anm. 398). 
471 Vgl. Rouwhorst (wie Anm. 334). 
472 Vgl. BECK: Ephräim von Nisibis. In: LThK  3 (1959), Sp. 926-929; MURRAY, Robert: Ephräim. In: 

TRE 9 (1982), S. 755-762; vor allem Rouwhorst (wie Anm. 334), Bd. I, S. 11-22. 
473 Vgl. URBINA, Ortiz de : Aphrahat. In: LThK 1 (1957), Sp. 687-688; Rouwhorst (wie Anm. 334), Bd. I, 

S. 131-156; vgl. auch Aphrahat : Demonstrationes - Unterweisungen. Aus dem Syrischen übers. und 

eingel. von Bruns, Peter. Freiburg: Herder, 1991 (Fontes Christiani 5/1-2). Dem. 12 Über das Pascha 

findet sich in Band II, S. 297-313. 
474 Vgl. Rouwhorst (wie Anm. 334), Bd. I, S. 157-190. Heimat der DidascS ist die nördliche Region 

Syriens. DidascS 21 ist uns in zwei Handschriftentraditionen erhalten: a) der Codex Sangermanensis 38 

in Paris aus dem 8./9. Jahrhundert und b) der Codex Harrisianus, der in Mesopotamien von Harris 

gefunden wurde und auf einen Archetyp des 12./14. Jahrhunderts zurückgeht. Die 

redaktionsgeschichtliche Untersuchung zeigt, daß eine ältere Textschicht in die Zeit vor das Konzil von 

Nicäa (325 n. Chr.) zurückreicht, eine jüngere Schicht zwischen 325 und dem Ende des 4. Jahrhunderts 

entstanden ist. 
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Osterfeststreit475 anti-quartodecimanisch und legte fest, dass alle Kirchen das Paschafest 

am selben Tag, d.h. am Sonntag unmittelbar nach dem 14. Nisan, nach dem Vollmond 

also, der auf die Frühlings-Tagundnachtgleiche folgt, feiern sollten und man nicht mehr 

dem Brauch "mit den Juden" folgen sollte476. Die Audianer477, ein kleinerer Kreis syrischer 

Christen, verfolgten weiterhin ihre eigene Tradition und feierten im 

syrisch-mesopotamischen Raum das Pascha am 14. Nisan nach den Gewohnheiten 

jüdischer Tradition. 

 

1.3.1.1 Die Epistula Apostolorum 

Zu den frühesten Zeugnissen für die jährliche Osterfeier zählt die Epistula 

Apostolorum478, die gegen Mitte des 2. Jahrhunderts im kleinasiatischen Raum entstanden 

ist. Von der ursprünglich griechischen Fassung ist eine äthiopische und eine koptische 

Version erhalten. Nach EpAp 15 wird das Paschafest in der Nacht vom 14./15. Nisan in 

Form einer Wachenacht (Vollvigil) bis zum Hahnenschrei gefeiert. Gegenstand der 

Paschafeier war das Gedenken des Herrentodes.479 Die Feier bestand aus zwei Phasen: 

einer Trauerphase, die von der Trauer über den Tod Jesu geprägt war, und einer 

Freudenphase, während der die Eucharistie und Agape als Ausdruck der Auferstehung 

gefeiert wurde. 

 

1.3.1.2 Die Paschahymnen Ephräms des Syrers 

Die liturgische Feier des Osterfestes in der Kirche Ephräms (+ 373)  und in dem Gebiet 

östlich von Antiochien begann am Freitagmorgen bzw. -mittag und dauerte bis zur Nacht 

von Samstag auf Sonntag.480 Am Freitag und Samstag wurde gefastet. In der Nacht von 

Samstag auf Sonntag wurde eine Vigil gefeiert in einer erleuchteten Kirche. Diese Vigil 

bestand aus Fasten, Gesängen, Lesungen, Homilien und der Tauffeier. Zur bestimmten 

Stunde (6. Nachtstunde) wurde das Fasten gebrochen. Es folgte die Eucharistie. Diese 

Feier dürfte den Platz einer alten quartodecimanischen Feier eingenommen haben. In 

diesen Rahmen ist die Abfassung der Paschahymnen Ephräms zu sehen, die die Feier des 

Leidens und des Todes des Herrn und seinen Abstieg zu den Toten zum Gegenstand 

haben. Diese inhaltlichen Elemente geben das neue zeitliche Schema wieder, das den 

Freitag und Samstag mitberücksichtigt. Im Hymnus IV Über die Kreuzigung481 kommt die 

Entfaltung eines Dreitageschemas zum Ausdruck: Die Zeit von Freitagmorgen bis zum 

Sonntagmorgen wird in das künstliche Schema von drei Tagen und drei Nächten gepresst, 

                                                           
475 Vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 66-67; siehe hier auch Literatur und Forschungsstand; Texte dazu bei 

Cantalamessa (wie Anm. 467), S. 19-29. Für die Frage des Osterfeststreites aus der Sicht der 

Kalenderforschung Strobel (wie Anm. 467); zur Diskussion am Konzil von Nizäa vgl. S. 389-392. 
476 Vgl. URBINA, Ignacio Ortiz de: Nizäa und Konstantinopel. Mainz: Grünewald, 1964 (Geschichte der 

ökumenischen Konzilien I), S. 107-108; vgl. auch Strobel (wie Anm. 467), S. 389-392. 
477 Eine nach Audios (4. Jh) benannte Sekte im syrisch-mesopotamischen Raum, welche das Osteredikt 

verwarf. Vgl. GROSS, LThK 1 (1957), Sp. 1025; vgl. Strobel (Anm. 467), S. 347-352. 
478 Vgl. die Edition SCHMIDT, C.: Die Passahfeier in der kleinasiatischen Kirche. In: Gespräche Jesu mit 

seinen Jüngern. Hildesheim 1967 (= Nachdruck Leipzig 1919); vgl. die Darstellung bei Auf der Maur, 

GDK 5, S. 65; Talley (wie Anm. 333), S. 5-8;  Rouwhorst I (wie Anm. 334), S. 193-195. 
479 Talley (wie Anm. 333), S. 6 vermerkt, daß unter dem Gedächtnis des Herrentodes die Feier des 

gesamten Heilswerkes zu verstehen sei: Inkarnation - Passion - Auferstehung - Verherrlichung. 
480 Vgl. Rouwhorst I (wie Anm. 334), S. 195-203. 
481 Vgl. Rouwhorst II (wie Anm. 334), S. 60-66. 
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wie wir dies weiter unten bei Aphrahat Demonstratio XII sehen werden.482 Die Stunde der 

Auferstehung wird auf die sechste Nachtstunde (Mitternacht) von Samstag auf Sonntag 

festgelegt. Ein weiteres Motiv, das zum Tragen kommt, ist die Verantwortung der Juden 

für die Verurteilung und den Tod des Herrn. Gegen die Juden wird eine Polemik 

formuliert, die den Juden die Feier des Pesachfestes nach der Zerstörung des Tempels in 

Jerusalem abspricht. Der Hymnus De ieiunio V483 kennt zwei verschiedene Formen von 

Fasten und spiegelt damit die Situation des 4. Jahrhunderts wieder. Einerseits ein längeres 

asketisches Fasten, das dem Quadragesimalfasten gleichkommt. Diese Fastenzeit versteht 

sich als Vorbereitungszeit auf Ostern wie eine Vorbereitung auf die Hochzeitsfeier, 

zugleich als Kampf gegen den Satan. Andererseits das Paschafasten mit dem antijüdischen 

Akzent als ein Fasten für die Juden. In der Kirche von Nisibis und Edessa lassen sich 

damit für das 4. Jahrhundert zwei liturgische Konzeptionen feststellen, die noch recht 

unbeholfen harmonisiert wurden. In der Kirche Ephräms in Nisibis gehörte zur Paschafeier 

bereits die Taufe dazu (vgl. De Ieiunio V), vermutlich seit dem Konzil von Nizäa484. In 

DidascS fehlt hingegen der Hinweis auf eine Tauffeier.  

 

1.3.1.3 Unterweisung 12 Über das Pascha Aphrahats 

Deutlicher erhellt die Unterweisung XII Über das Pascha die Entwicklung in jenem 

zeitlichen und geographischen Raum. Die Unterweisung, welche etwa 344/345 

geschrieben wurde, zeigt das Verhältnis des christlichen Pascha zum jüdischen Pesach auf 

und beschreibt die syrisch-christliche Paschafeier485. Sie begründet eine neue liturgische 

Konzeption der Paschafeier durch theologische Argumente, wobei die Feier selbst auch 

terminologisch eine Veränderung erfährt: Aphrahat bezeichnet den großen Tag des Festes 

mit "Feier der großen Passion" oder "Feier des Freitags": 

Das Pascha der Juden ist nämlich der Vierzehnte, seine Nacht und sein Tag. Das unsrige aber ist 

der Tag des großen Leidens, der Freitag, der Fünfzehnte, seine Nacht und sein Tag486. 

Ausgehend von der Stiftung des Pascha nach Ex 12, weist Aphrahat auf die jüdische 

Praxis hin, um dann im nächsten Abschnitt die "Ungültigkeit" und "Unerlaubtheit" der 

Paschafeier der Juden, welche zerstreut in der Diaspora leben, durch Hinweis auf den 

Stiftungsbericht Dtn 16, der das Paschafest im verheißenen Land am Tempel von 

Jerusalem beschreibt, aufzuzeigen. Da das Fest für Jesualem gestiftet ist, sei es den Juden 

nun verboten, dieses andernorts zu feiern487. Aphrahat entwickelt damit eine Polemik 

gegen die Juden, mit der er nachweisen will, dass die Juden nur in Jerusalem das Pascha 

begehen dürfen. Da die Stadt und der Tempel zerstört wurden, sei dies ein Zeichen, dass 

das Volk der Juden von Gott vertrieben und verworfen und Gott sich an Stelle des 

jüdischen Volkes das neue Volk der Kirche erwählt hat488. Er sieht damit eine ganze Reihe 

von alttestamentlichen Prophetien erfüllt (Hos 3,4; 2,11; Jer 3,16; 6,16.17; 12,7.9; Dtn 

32,21; Jes 2,2; 33,13.14), die deutlich machen, dass die altestamentliche figura vergangen 

                                                           
482 Vgl. unten 1.3.1.3. 
483 Vgl. Rouwhorst I (wie Anm. 334), S. 105-107. 
484 Vgl. Rouwhorst (wie Anm. 334), Bd. I, S. 200-201. 
485  Vgl. ebd., S. 132. 
486 Dem XII,8: vgl. Aphrahat (wie Anm. 473), Bd. II, S. 305. 
487 Dem XII,1-3: ebd., S. 299-301. 
488 Dem. XII, 9: ebd., S. 307: Laß dich, mein Lieber, über dieses Paschalamm belehren, wie der Heilige 

darüber befohlen hat, daß es nur in einem einzigen Haus, nicht aber in vielen Häusern gefeiert werden 

darf. Das eine Haus aber ist die Kirche Gottes.  
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und die Wahrheit kundgemacht wurde489: Das zeichenhafte Pascha hat sich durch die 

Wahrheit in Christus erfüllt. Nicht mehr das jüdische Pesach, sondern die Eucharistie 

bedeutet die Beachtung des großen Tages des Festes490. Die Konsequenz daraus ist, dass 

die Christen nicht mehr die Nacht vom 14. auf den 15. Nisan zu beachten brauchen. 

In Dem. XII,6 entwickelt Aphrahat die Chronologie der Passion, die die Gestalt der 

Feier widerspiegelt: 

Denn unser Erlöser aß das Pascha zusammen mit seinen Jüngern in der (dafür) vorgesehenen 

Nacht des vierzehnten (Nisan) und vollzog in Wahrheit das Zeichen des Pascha für seine Jünger. 

Nachdem Judas von ihnen gegangen war, nahm er das Brot ... Unser Herr gab mit seinen eigenen 

Händen seinen Leib zur Speise, noch bevor er gekreuzigt wurde, gab er sein Blut als Trank. Er 

wurde in der Nacht des vierzehnten (Nisan) gefangengenommen, und bis zur sechsten Stunde 

wurde über ihn Gericht gehalten. Zur sechsten Stunde sprachen sie ihn schuldig, dann führten sie 

ihn hinaus und kreuzigten ihn. Während sie über ihn zu Gericht saßen, sprach er nicht, und gab 

seinen Richtern keine Antwort (vgl. Mt 26,62f). Denn er konnte wohl reden und eine Antwort 

geben, jedoch war es dem, der unter die Toten gerechnet war, nicht möglich zu reden. Von der 

sechsten Stunde bis zur neunten war Finsternis (vgl. Mt 27,45). Er war unter den Toten in der 

Nacht, da der fünfzehnte Tag aufstrahlte, in der Sabbatnacht, und auch den ganzen Tag 

zusammen mit den drei Stunden am Freitag. Und in der Nacht, da der erste Tag der Woche 

aufstrahlte, erstand er zu dem Zeitpunkt von den Toten, da er seinen Jüngern seinen Leib und sein 

Blut gegeben hatte491. 

Die Darstellung Aphrahats kann in das folgende zeitliche Schema gebracht werden. 

 

Nacht des 14. Nisan 

 

bis zur 6. Stunde 

zur 6. Stunde 

anschließend:  

6. bis 9. Stunde 

9. Stunde 

Vom Aufstrahlen des 15. Nisan an, in der 

Sabbatnacht und den ganzen Tag 

In der Nacht beim Aufstrahlen des 1. Tages 

(parallel zur Zeit des Abendmahles) 

Abendmahl des Herrn mit seinen Jüngern 

Gefangennahme Jesu 

Gericht 

Urteil über Jesus 

Kreuzweg und Kreuzigung 

Finsternis 

Tod Jesu 

 

Der Herr weilt unter den Toten 

 

Auferstehung des Herrn 

 

 

Neben dieser Chronologie beschreibt Aphrahat in Dem XII,7 das Drei-Tage-Schema 

nach Mt 12,40 bzw. Joh 2,19: 

 

Also zeig uns, o Weiser, welches sind die drei Tage und die drei Nächte, während der unser 

Erlöser unter den Toten war? Denn siehe, wir sehen die drei Stunden des Freitags, die Nacht, aus 

der der Sabbat erstrahlte, und den ganzen Tag. In der Nacht des ersten Tages der Woche erstand 

er. Gib mir an, wo diese drei Tage und drei Nächte sind! Siehe, es sind (nur) ein vollständiger 

Tag und eine vollständige Nacht. Aber in Wahrheit verhält es sich, wie unser Erlöser gesagt hat: 

"Wie Jona bar Mathai drei Tage und drei Nächte im Bauch des Fisches war, so wird auch der 

Menschensohn im Herzen der Erde sein" (Mt 12,40). Denn von dem Augenblick, da er seinen Leib 

zur Speise gab und sein Blut zum Trank, sind es drei Tage und drei Nächte. Denn Nacht war es, 

als Judas von ihnen ging (vgl. Joh 13,30) und seine elf Jünger den Leib unseres Erlösers aßen 

und sein Blut tranken. Siehe die eine Nacht, aus der der Freitag erstrahlte. Bis zur sechsten 

                                                           
489 Dem XII, 4-5: ebd., S. 301-303. 
490 Dem. XII, 8-11: ebd., S. 305-310. 
491 Dem XII,6: ebd., S. 303-304. 
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Stunde hielt man über ihn Gericht. Sieh also, ein (weiterer) Tag und eine (weitere) Nacht, drei 

Stunden, da Finsternis herrschte von der sechsten bis zur neunten Stunde, und drei Stunden nach 

der Finsternis, siehe, zwei Tage und zwei Nächte. Nach der vollen Nacht, aus der der Sabbat 

erstrahlte, und dem ganzen Sabbattag vollendeten sich für unseren Herrn drei Tage und drei 

Nächte unter den Toten. In der Nacht des ersten Tages der Woche erstand er von den Toten492. 

 

Daraus lässt sich die folgende zeitliche Konzeption erschließen: 

 
1. Nacht:  aus ihr erstrahlt der Freitag 

 

1. Tag: der Freitag bis zur sechsten Stunde 

2. Nacht: 6. bis 9. Stunde 

2. Tag: 3 Stunden nach der Kreuzigung 

3. Nacht: Nacht, aus der der Sabbat erstrahlt 

3. Tag: der Sabbattag 

Nacht des ersten Tages der Woche 

Nacht von Donnerstag auf Freitag: die Nacht, in 

der Judas von ihnen ging 

Zeit des Gerichts über Jesus 

vgl. Mt 27,45: es herrschte eine Finsternis 

 

Nacht vom Freitag auf Samstag 

Samstag 

Nacht von Samstag auf Sonntag: Auferstehung 

 

 

Was uns hier in diesen Texten vorliegt, ist eine theologische Argumentation gegen die 

quartodecimanische Praxis. Gegenstand des "Großen Tages" ist allein die Passion des 

Herrn, welche von der Einsetzung der Eucharistie in der Nacht von Donnerstag auf Freitag 

am Ende des Paschamahles an erfolgte493. Der "Tag" dauert von der Nacht des 

Donnerstags auf Freitag bis zum Sonntagmorgen. Das Drei-Tage-Schema, dessen 

Ausgangspunkt die Eucharistie in der Nacht von Donnerstag auf Freitag ist, ist Argument 

für die liturgische Praxis, die das christliche Pascha bereits mit der Nacht von Donnerstag 

auf Freitag beginnt und am Sonntagmorgen beendet. Das Pascha der Juden, welches in 

jüdischer Tradition als "der große Tag des Festes" bezeichnet und am 14. Nisan, seine 

Nacht und der Tag, gefeiert wurde, wird nun durch den Tag des großen Leidens, den 15. 

Nisan mit seiner Nacht und dem Tag, abgelöst. Aphrahat gibt hier bewusst ein verzerrtes 

Bild des jüdischen Pesachfestes wieder, das ja auch noch den 1. Teil der Nacht vom 14. 

auf den 15. Nisan, welcher schon zum 15. Nisan zählt, miteinschließt. Problematisch ist 

seine Zeitangabe für den "Tag des großen Leidens", da für Aphrahat dieser "Tag" von der 

Nacht von Donnerstag auf Freitag bis zum Sonntagmorgen dauert. Er deutet das 

Ungesäuerte, welches die sieben Tage nach dem Pascha von den Juden gegessen wird, als 

"das Fest des Erlösers": 

Nach dem Pascha ißt Israel sieben Tage lang Ungesäuertes bis zum Einundzwanzigsten des 

Monats. Auch wir bewahren das Ungesäuerte: das Fest unseres Erlösers. Jene essen 

Ungesäuertes mit Bitterkraut. Unser Erlöser wies den Kelch der Bitternis zurück und ertrug die 

ganze Bitterkeit der Völker, indem er kostete, aber nicht (zu Ende) trinken wollte. Die Juden 

gedenken ihrer Sünden von Zeit zu Zeit. Wir aber gedenken der Kreuzigung und der Schmach 

                                                           
492 Dem XII,7: ebd., S. 305. Ähnlich beschreibt auch Gregor v. Nyssa die zeitliche Konzeption durch die 

Teilung des Freitags in zwei Tage und zwei Nächte durch die Dunkelheit von der 6. bis zur 9. Stunde: 

vgl. Gregor von Nyssa: Die drei Tage zwischen Tod und Auferstehung unseres Herrn Jesus Christus. 

Eingel., übers. und kommentiert von Hubertus R. Drobner. Leiden 1982, S. 104. Drobner stellt fest, daß 

diese Berechnung des Triduums, soweit die Quellen erhalten sind, erstmals in DidascS und im 

Matthäuskommentar des Origenes (GCS 12, S. 232) zu finden ist. Nach Drobner dürfte Aphrahat als 

Vorbild für Gregor gelten. Vgl. die Zusammenstellung der zeitlichen Schemata S. 103-114. Auch 

Gregor entfaltet eine ausgeprägte Judenpolemik: vgl. S. 141-145. 
493 Dem XII,5-6: ebd., S. 302-303. 
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unseres Erlösers. Jene entrannen nämlich beim Pascha der Knechtschaft des Pharao; wir sind am 

Tag der Kreuzigung von der Knechtschaft Satans befreit worden.494 

Aphrahat setzt  dem Ungesäuerten, das an den sieben Tagen der Ungesäuerten Brote bei 

den Juden gegessen wird, das Fest des Erlösers gegenüber und bezeichnet dies als das 

"Ungesäuerte". Die Christen feiern also nicht mehr die Tage der Ungesäuerten Brote. Das 

Bitterkraut der Juden steht nun für die Bitterkeit der Völker, die der Erlöser ertrug. Die 

jährliche Buße der Juden setzt er in eins mit der Feier der Kreuzigung und der 

Erniedrigung des Erlösers. Aus dem Duktus der Darlegung wird deutlich: An die Stelle des 

jüdischen Pesachfestes tritt die Feier der Passion mit dem Gedenken der Kreuzigung, des 

Todes, des Hinabsteigens zu den Toten und der Auferstehung, wobei jedoch das Element 

der Auferstehung im Hintergrund bleibt. Der große Tag dafür ist der Freitag495. Dabei sieht 

sich Aphrahat der biblischen Chronologie mit den dazugehörigen Elementen verpflichtet: 

Aber für uns ist es Pflicht, das Fest zur rechten Zeit von Zeitpunkt zu Zeitpunkt zu begehen: 

Fasten in Reinheit, Gebet ohne Unterlaß, eifriger Lobpreis und Psalmengesang in geziemender 

Weise, die Bezeichnung (mit dem Kreuz) und die Taufe zu spenden in rechter Weise, die heiligen 

Segnungen zu ihrer Zeit und alle überlieferten Handlungen zu vollziehen. Denn unser Herr litt 

und ist erstanden; also stirbt er nie mehr, und der Tod hat keine Macht mehr über ihn. Da er 

nämlich gestorben ist, ist er ein für alle Male tot für die Sünde; da er lebt, lebt er für Gott (Röm 

6,9f). Auch uns, die wir tot waren, hat er zusammen mit ihm lebendig gemacht.496 

Die Elemente, die die Zeit der christlichen Paschafeier bestimmen sollten, sind 

demnach Fasten, Gebet, Lobpreis und Psalmengesang, die präbaptismale Salbung und die 

Taufe sowie die Eucharistie. Über Art und Anzahl der Gottedienste lässt sich nur schwer 

etwas sagen. Sicherlich gehören die Salbung, Taufe und Eucharistie in die Nacht von 

Samstag auf Sonntag. 

Zusammenfassend lässt sich vermerken: Die Feier der Passion ist Teil der 

christianisierten Woche der Passion, die mit dem zweiten Tag, dem Montag, beginnt. Die 

Darlegungen tragen einen deutlich antijüdischen und polemischen Charakter, mit denen 

Aphrahat deutlich machen will, dass das Volk der Juden von Gott verstoßen wurde und 

Gott sich die Kirche als das neue Volk auserwählt hat. Mit den besprochenen Darlegungen 

Über das Pascha bezeugt Aphrahat die Praxis der Kirche im persischen Raum nördlich 

von Antiochien gegen Mitte des 4. Jahrhunderts. Er richtet sich mit seinen Ausführungen 

gegen Gruppen, die diese Praxis sowie die Beschlüsse des Konzils von Nizäa 325 nicht 

übernahmen und die ihre Feier nach jüdischen Gewohnheiten begingen. Er möchte seine 

Gesprächspartner überzeugen, dass das jüdische Pesach aufgrund der Zerstörung 

Jerusalems und des Tempels unerlaubt und unrein gefeiert wird. 

 

1.3.1.4 Die Didascalia Apostolorum 

Von besonderem Interesse für die Geschichte der christlichen Osterfeier ist DidascS 

21.497 DidascS wurde ursprünglich im Norden Syriens noch vor dem Konzil von Nizäa 

325 in griechischer Sprache verfasst. Diese ursprüngliche Version war den Audianern 

bekannt498. Sie stellte eine auf die Autorität der Apostel sich berufende Kirchenordnung 

dar. Diese ursprüngliche, vornizänische Schrift wurde im Laufe des 4./5. Jahrhunderts 

                                                           
494 Dem. XII,8: ebd., S. 305-306. 
495 Dem. XII,12: ebd., S. 311. 
496 Dem. XII,13: ebd., S. 312. 
497 Vgl. Rouwhorst (wie Anm. 334), S. 157-190. Den französischen Text siehe Bd. II, S. 125-139. 
498 Vgl. ebd., S. 181. 
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mehrmals bearbeitet. Während das ursprünglich griechische Original verlorenging, ist eine 

lateinische und syrische Übersetzung erhalten. Die syrische Version gehört dem Ende des 

5. Jahrhunderts an und wird von zwei Handschriftentraditionen belegt: die ältere Tradition 

A aus dem 8./9. Jahrhundert und die jüngere Tradition B aus dem 19./20. Jahrhundert. 

Tradition B birgt den älteren Archetyp, die ursprüngliche Schicht aus dem 3. Jahrhundert. 

Das dieser Schicht zugehörige 21. Kapitel belegt die Existenz einer quartodecimanischen 

Paschafeier in der Nacht vom 14. auf den 15. Nisan sowie ein Fasten, das als Sühne für die 

"verlorenen Juden" zu verstehen ist und während deren Paschafeier stattfinden soll.  

Kap. 21,II: Und vor allem an den Tagen des Fastens und des heiligen Pascha, wenn alle 

Gläubigen fasten, wie unser Herr und Meister es gesagt hat, als man ihn fragte: "Warum fasten 

die Jünger des Johannes und warum fasten deine nicht?" Er antwortete ihnen folgendermaßen: 

"Die Söhne der Brautkammer können nicht fasten, solange der Bräutigam bei ihnen ist!" Der 

Herr ist bei uns durch seine Werke. Daher, wenn ihr fastet, bittet und fleht für die, die verloren 

sind, wie auch wir selbst es getan haben, als unser Herr litt. Denn als er bei uns war, bevor er litt, 

während wir das Pascha mit ihm aßen, sagte er uns: "Heute, in dieser Nacht, wird mich einer von 

euch ausliefern", und jeder von uns sagte ihm, "daß nicht ich es sei, mein Herr". Und er 

antwortete uns: "Derjenige, der seine Hand mit mir ausstrecken wird, um sie in die Schüssel 

einzutauchen." Und so bezeichnete er Judas Iskariot, der einer der zwölf war.499 

Die Nachtwache ist zu beenden, wenn für die Juden das Fest der Ungesäuerten Brote 

beginnt (vgl. Kap. VI), dann beginnt die Freudenphase (vgl. Kap. VII). Diese 

ursprüngliche Feierform ist geprägt von der einen Nacht mit der Trauerphase des Wachens 

und des Fastens und der Freudenphase über die Auferstehung. Diese ursprüngliche 

Feierform wird in der späteren Überarbeitung (Kap. IV) näher beschrieben und dargestellt. 

Deutlich hervorgehoben wird, dass am Freitag und Samstag strenges Fasten zu halten sei. 

Die Gemeinde soll sich versammeln, um zu wachen und die "Vigil" mit Gebeten und 

Flehen, mit Lesungen aus den Propheten, aus dem Evangelium und aus den Psalmen, mit 

Furcht und Zittern zu halten. Dies soll bis zur dritten Stunde in der Nacht vom Samstag 

auf Sonntag dauern. Das Fasten wird gedeutet als ein Fasten wegen der Verlorenheit des 

jüdischen Volkes und damit der Herr die Möglichkeit der Reue, der Umkehr und der 

Vergebung gewähre. Dem Pilatus, der durch die Händewaschung die Unschuld zum 

Ausdruck bringt, wird das Volk der Juden gegenübergestellt, das rief: "Sein Blut komme 

über uns und unsere Kinder" (vgl. Mt 27,25)500. Das Leiden des Herrn war an einem 

Freitag, daran wird eigens erinnert. Aufbauend auf diesem Textbefund lassen sich nun 

weitere Entwicklungsstufen unterscheiden501.  

 1. Wie Rouwhorst nachgewiesen hat, erfolgte eine erste Redaktion durch die Texte 

in Kap. III bzw. V des Typs B. Der Text spricht zum einen von der Beobachtung eines 

Fastens während der ersten vier Tage in der Heiligen Woche von Montag bis Donnerstag 

und zum anderen von einem Fasten während der beiden Tage Freitag und Samstag. In der 

Nacht von Freitag auf Samstag findet eine Vigilfeier statt, und zur dritten Stunde in der 

Nacht von Samstag auf Sonntag soll das Fasten gebrochen werden. Es beginnt die Freude 

über die Auferstehung durch die Feier der Eucharistie und der Agape502. 

                                                           
499 Vgl. Rouwhorst (wie Anm. 334), Bd. II, S. 127-128; die deutsche Übersetzung ist einer Studienhilfe 

entnommen, die Prof. Auf der Maur in Wien seinen Studenten vorgelegt hat. 
500 Zur Auslegungsgeschichte von Mt 27,25, die sicherlich Anteil hat an der Geschichte des Paschafestes, 

vgl. KAMPLING, Rainer: Das Blut Christi und die Juden : Mt 27,25 bei den lateinischsprachigen 

christlichen Autoren bis zu Leo dem Großen. Münster: Aschendorff, 1984 (Neutetstamentliche 

Abhandlungen. Neue Folge 16). 
501 Vgl. Rouwhorst (wie Anm. 334), S. 186-190. 
502 Rouwhorst (wie Anm. 334), S. 189-190. 
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Kap. 21,III: Nach der Mondberechnung - die wir nach dem Kalender der hebräischen Gläubigen 

zählen - am zehnten des Monats, einem Montag, kamen die Priester und die Ältesten in den Ge-

richtshof des Kaiphas, des Hohenpriesters; und sie verschworen sich, um Jesus zu töten, aber sie 

hatten Angst und sagten: "Nicht während des Fests, damit das Volk sich nicht errege." Denn alle 

hingen an ihm und hielten ihn für einen Propheten, wegen der Wunder, die er unter ihnen  tat. 

Nun war Jesus an diesem Tag im Haus des Simon, des Aussätzigen, und wir waren mit ihm. Er er-

zählte uns, was ihm widerfahren würde. Als Judas aus unserer Nähe weggegangen war, im 

Geheimen, an jenem Tag, dem Montag, in der Hoffnung, unseren Herrn zu täuschen, ging er zum 

Haus des Kaiphas, wo die Hohenpriester und die Ältesten versammelt waren, und sagte ihnen: 

"Was gebt ihr mir, wenn ich ihn euch ausliefere, wenn ich die Möglichkeit habe?" Sie aber 

gestanden ihm dreißig Silberstücke zu. Und er sagte zu ihnen: "Rüstet junge Leute aus, bewaffnet, 

wegen seiner Jünger." 

Und Judas suchte eine Gelegenheit, um ihn auszuliefern. Und die Priester und die Ältesten 

befahlen und setzten fest, das Fest sofort zu halten, damit sie ihn ohne Aufruhr ergreifen könnten. 

Denn die Einwohner von Jerusalem waren damit beschäftigt, das Pascha zu opfern und zu essen. 

Und zum anderen Teil war das ganze Volk von draußen noch nicht angekommen, weil sie sich 

bezüglich der Tage täuschten, damit sie bei Gott angeklagt seien, sich in allem zu täuschen. 

Darum hielt man das Pascha drei Tage früher, am elften des Mondmonats, einem Dienstag, denn 

sie sagten: Nachdem sich das ganze Volk täuscht, indem es das befolgt, laßt uns ihn jetzt 

ergreifen, wo wir dazu Gelegenheit haben. Wenn das ganze Volk gekommen sein wird, werden wir 

ihn vor allen töten wegen seiner Torheit, damit es offen bekannt werde und das ganze Volk sich 

von ihm abwende. 

Und so lieferte Judas unseren Herrn in der Nacht, die den Mittwoch beginnt, aus. Und sie hatten 

Judas den Lohn am Montag gegeben, als er mit ihnen übereingekommen war. Also ist es für Gott, 

wie wenn sie ihn am Montag ergriffen und am Freitag (ihr Werk) vollendet hätten. Wie es im 

Buch Exodus gesagt ist: "Das Pascha soll bewahrt werden vom zehnten bis zum vierzehnten; und 

dann soll ganz Israel das Pascha halten." Deshalb müßt ihr vom zehten an, das ist der Montag, 

während der Tage des Pascha fasten und euch nur um die neunte Stunde von Brot, Salz und 

Wasser nähren, bis zum Donnerstag. 

Kap. 21,V: Besonders müßt ihr also das Fasten des Freitags halten, und danach die Nachtwache 

und das Wachen vom Freitag und die Lesung der Schriften und der Psalmen und das Gebet und 

das Flehen für die, die gesündigt haben. Und dieses wird für euch ein Gesetz sein auf Dauer, bis 

zum Ende der Welt. Wie auch der selige Mose es angeordnet hat, und so war es ihm angeordnet 

von Gott, der wußte, wie das Volk seinen Sohn und seinen Vielgeliebten, Jesus Christus, 

behandeln würde; wie es den Mose verleugnete und ihm sagte: "Wer hat dich zum Anführrer und 

Richter über uns gemacht?" Deshalb verstrickte er sie im voraus in die ewige Schuld, indem er sie 

absonderte und ihnen den Sabbat auferlegte. Denn sie verdienten die Trauer. Denn sie erhoben 

ihre Hand gegen ihren Lebensspender und überlieferten ihn dem Tod. Deshalb wurde ihnen im 

voraus die Trauer über ihre Verlorenheit auferlegt. Laßt uns also betrachten und sehen, Brüder, 

daß viele aus den Heiden in ihrer Trauer den Sabbat nachahmen. Die also, die den Sabbat 

beobachten, ahmen die Trauer nach. Der, der in der Trauer ist, zündet kein Licht an; und das 

Volk der Juden tut es auch nicht, gemäß der Anordnung des Mose. 

Aber vom Abend an bereiten sie vor und stellen hin, was sie essen. Denn sie sind in Trauer, weil 

sie gewagt hatten, ihre Hand gegen Jesus zu erheben. Der in Trauer ist, arbeitet nicht und redet 

nicht, sondern er bleibt in Traurigkeit sitzen. Genauso das Volk am Sabbat. "Du wirst deinen Fuß 

nicht heben, um deine Arbeit zu tun, und du wirst kein Wort mit deinem Mund sagen." Wer 

bezeugt für sie. Die Schrift selbst ist es, die es bezeugt, wenn sie sagt: "In dieser Zeit wird das 

Volk klagen, Stamm gegen Stamm: der Stamm des Hauses Levi für sich und ihre Frauen für sich; 

der Stamm des Hauses Juda für sich und ihre Frauen für sich"; wie auch nach der Trauer um 

Christus, bis auf den heutigen Tag; am neunten Tag des Monats Av lesen sie in den Klageliedern 

des Jeremia und weinen und klagen. 
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Die Neun bezeichnet das Theta, und das Theta bedeutet Gott. Es ist also Gott, über den sie 

stöhnen, und Christus, der gelitten hat. Aber um Christi, unseres Erlösers, willen, (klagen sie) 

über sich selbst und über ihre Verlorenheit. Unsere Brüder, klagt nun einer, wenn er nicht in 

Trauer ist? 

Und deshalb müßt auch ihr am Samstag des Pascha in Trauer sein über sie, bis zur dritten Stunde 

der folgenden Nacht. Und dann freut euch über die Auferstehung Christi und seid um ihretwillen 

fröhlich. Und brecht euer Fasten und bringt den Ertrag eures Fastens der sechs Tage Gott, dem 

Herrn, dar. Und die, die die Güter in der Welt in Überfluß besitzen, sollen den Armen und 

Bedürftigen aufwarten und sie eifrig stärken, damit der Lohn eures Fastens angenommen 

werde503. 

 

Der Text ermöglicht das folgende chronologische Schema: 

 
Montag (der 10. des Monats) 

 

 

 

 

Dienstag (11. des Monats) 

Nacht, die den Mittwoch beginnt 

 

Freitag 

Nacht von Freitag auf Samstag 

Samstag 

3. Stunde der Nacht von Samstag auf Sonntag 

Verschwörung der Priester und Ältesten im Haus 

des Kaiphas 

Jesus ist gleichzeitig im Haus des Simon, des 

Aussätzigen 

Verrat des Judas 

vorgezogenes Pascha 

Auslieferung Jesu durch Judas 

 

Fasten (bis zur 3. Nachtstunde am Sonntag)  

Vigil  

Trauer 

Brechen des Fastens - Freude der Auferstehung 

Eucharistie und Agape 

 

 

 

 2. Eine weitere Einfügung stellt das Kap. IV beider Texttypen dar. Es wird derselbe 

Inhalt wie in Kap. V, das Fasten am Freitag und Samstag, entfaltet, nunmehr aber mit dem 

Akzent der Feier auf der Nacht von Samstag auf Sonntag. Der zweite Teil des Kap. IV 

entfaltet Begründung und Motivation für das Fasten und betont den Freitag als den 

Passionstag: 

Kap. 21, IV: Auch ihr, ihr müßt ebenso beten, damit sich der Herr nicht an die Unablässigkeit 

ihrer Schuld erinnere, wegen der Falle, die sie unserem Herrn gestellt hatten, sondern ihnen die 

Möglichkeit der Reue, der Umkehr und der Vergebung ihres Verbrechens gebe. Denn der, der 

Heide war und aus einem fremden Volk stammte, der Richter Pilatus, gab nicht seine Zustimmung 

zu den Werken ihrer Bosheit, sondern er nahm Wasser und wusch sich die Hände, indem er sagte: 

"Ich bin unschuldig am Blut dieses Menschen" (Mt 27,24). Aber das Volk antwortete ihm: "Sein 

Blut möge über uns und unseren Kindern sein." (Mt 27,25) Und Herodes befahl, daß er 

gekreuzigt werde; und unser Herr litt für uns am Freitag504. 

3. In Kap. II des Typs A findet sich eine lange Interpolation durch einen späten Autor, 

dem es ein Anliegen war, die Chronologie der ganzen Heiligen Woche von Dienstagabend 

bis Sonntagmorgen aufzuzeigen. Die Interpolation dient zur Unterstützung der 

Beobachtung der ganzen Woche, unterstreicht den antijüdischen Charakter des 

Paschafastens, welches für die ersten Tage der Woche von Montag bis Donnerstag ein 

                                                           
503 Rouwhorst (wie Anm. 334), Bd. II, S. 132-135; 136-139. 
504 Vgl. ebd., S. 135-136. 
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Halbfasten vorsieht und für Freitag und Samstag ein Vollfasten. Durch die Besprechung 

des Zitats Sach 8,19 wird auch das Fasten am Mittwoch und Freitag antijüdisch gedeutet. 

In diesem Abschnitt wird folgende Chronologie entfaltet:  

 
Dienstagabend 

In der Nacht 

Mittwoch 

 

Donnerstag 

In der Nacht von Donnerstag auf Freitag 

Früher Morgen des Freitags 

Sechste Stunde am Freitag 

Sechste bis neunte Stunde (eine Nacht) 

Neunte bis zwölfte Stunde (ein Tag) 

Nacht vom Samstag der Passion (zweite Nacht) 

Abend, der den Sonntag beginnt 

Drei Stunden der Nacht von Samstag auf Sonntag 

(dritte Nacht) 

In der Nacht, die den Sonntag beginnt 

Am Morgen des Sonntags 

 

Paschamahl 

Gefangennahme Jesu am Ölberg 

Aufenthalt im Gefängnis des Kaiphas 

Versammlung der Anführer des Volkes und 

Beratung 

Jesus wird vor Pilatus geführt 

Aufenthalt im Gefängnis des Pilatus 

Anschuldigungen gegen Jesus 

Leiden des Herrn 

Der Herr am Kreuz 

 

 

Maria und Maria Magdalena kommen zum Grab 

Der Herr schlief 

 

Der Herr erscheint den Frauen 

Der Herr erscheint dem Levi. 

Zur Datierung konnte Rouwhorst folgende Feststellungen machen: Die Aussagen der 

Interpolation in Kap. II im Typ A finden sich bereits in den Apostolischen Konstitutionen, 

welche in die Zeit gegen Ende des 4. Jahrhunderts zu datieren sind. Zum anderen werden 

liturgische Veränderungen zum Ausdruck gebracht, die sich gegen die quartodecimanische 

Paschafeier richten und die Bestimmungen des Konzils von Nizäa untermauern wollen. 

Demnach sind die Texteinschübe in DidascS 21 zwischen dem Konzil von Nizäa 325 und 

dem Ende des 4. Jahrhunderts zu datieren. Die mehrmalige Überarbeitung scheint 

notwendig gewesen zu sein, da nach Epiphanius die Audianer eine ältere, vornizänische 

Version der DidascS benutzten, welche die quartodecimanische Praxis vertrat. 

Wenn sich auch kein klares Bild der Entwicklung des Osterfestes im syrischen Raum 

im 3./4. Jahrhundert zeichnen lässt, so sind die Beobachtungen dennoch klar genug, um 

einige Entwicklungslinien aufzeigen zu können. Das ursprünglich in einer Nachtfeier 

begangene Gedächtnis von Tod und Auferstehung des Herrn beginnt sich durch die 

Akzentuierung des Passionsmotivs und durch die antijüdischen Tendenzen505 

auseinanderzufalten in das Drei-Tage-Schema und die Entfaltung der Heiligen Woche als 

Zeit der Vorbereitung durch polemisch motiviertes antijüdisches Fasten zur Sühne derer, 

die den Tod des Herrn verschuldet haben. Dabei wird der Tag der Passion je länger je 

mehr in den Vordergrund gerückt. Nach dem Konzil von Nizäa 325 wurde auch im 

syrischen Raum das quartodecimanische Pascha abgelehnt und in der Nacht vom 14. auf 

den 15. Nisan, dem jüdischen Paschatermin, eine Art Anti-Pascha gefeiert506. Es werden 

nun zwei Vigilnächte gefeiert. Die Vigil von Freitag auf Samstag steht für die ältere 

quartodezimanische Paschafeier, während die Vigil von Samstag auf Sonntag das jüngere 

dominikale Pascha bezeugt. Das Fasten wurde antijüdisch gedeutet mit Sühnecharakter für 

das verstoßene Volk der Juden, das Leiden und Tod des Herrn verschuldet hat. Bewusst 

abgelehnt wurde auch die Beachtung der Tage der Ungesäuerten Brote. Am Beginn dieser 

Tage wurde der Termin der Eucharistie und der Agape angesetzt. Während des Festes der 

Juden fasteten die Christen, sie brachen das Fasten mit dem Beginn der jüdischen Tage der 

Ungesäuerten Brote. Von Montag bis Donnerstag war ein Halbfasten, Freitag und Samstag 

                                                           
505 Vgl. Kampling über die Auslegungsgeschichte von Mt 27,25 (wie Anm. 500). 
506 Vgl. Rouwhorst (wie Anm. 334), Bd. I, S. 191-192. 
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ein Vollfasten angeordnet. Die Feier wird durch die Formulierung des Drei-Ta-

ge-Schemas in einen zeitlich größeren Rahmen gestellt, der mit der Abendmahlsfeier am 

Donnerstagabend beginnt und mit der Eucharistie und Agape in der Nacht von Samstag 

auf Sonntag schließt. Der Tag der Passion oder des Freitags wird akzentuiert als 

"Gegenfest" zu den Juden. Der Rahmen umfasst das Letzte Abendmahl, das Leiden des 

Herrn, Tod, Abstieg zu den Toten, Verweilen in der Unterwelt und die Auferstehung mit 

der Feier der Eucharistie. Während in der älteren Schicht der DidascS 21,5 noch deutlich 

zwei Vigilfeiern vorgesehen waren, eine von Freitag auf Samstag und die andere von 

Samstag auf Sonntag, wobei erstere ursprünglich mehr Gewicht hatte, gewinnt die Vigil 

von Samstag auf Sonntag mit dem Gedenken der Auferstehung in Form der Eucharistie 

und der Agape zur Zeit der Stiftung der Eucharistie immer mehr an Gewicht.  

 

1.3.2 Die Liturgie der Hohen Woche in Jerusalem und in Konstantinopel 

Für die Geschichte des Karfreitags im Westen bzw. in der römischen Tradition sind 

neben den oben dargestellten Quellen (1.3.1) einige weitere Dokumente von Bedeutung, 

die die Kreuzverehrung am Freitag der Hohen Woche in Jerusalem und Konstantinopel 

beschreiben, da sie für den Westen das entscheidende Vorbild darstellen. Wir geben hier 

die Texte wieder und verweisen gleichzeitig auf die vorgelegte Studie von JANERAS507, der 

den Freitag der Hohen Woche sowie die Kreuzverehrung in Jerusalem und in 

Konstantinopel anhand der Quellentexte ausführlich dargestellt und beschrieben hat, sowie 

auf TALLEY 508. Eine erste Form der Kreuzverehrung ist unter Bischof Cyrill von 

Jerusalem509 (+ 387) belegt. Dieser spricht in seinen Taufkatechesen, die er kurz vor 350 

in Jerusalem gehalten hat, das erste Mal von der Existenz einer Kreuzreliquie, die vom 

Herrenkreuz stammen soll und dessen Partikeln schon in alle Welt verstreut seien510. 

Aufgrund einer Inschrift in Algerien aus dem Jahre 359 und die von STRAUBINGER 

angeführten Dokumente, die die inzwischen sich breit gemachte Verehrung von 

Kreuzreliquien belegen, zieht STRAUBINGER den Schluss, dass das "Kreuz in der Zeit auf-

kam, die zwischen dem Abschluß von Eusebius' schriftstellerischer Tätigkeit und der 

Abhaltung von Cyrills Katechesen liegt, das ist ein Spielraum von 10-12 Jahren (etwa 

340-350)"511. Mit dem in Jerusalem aufgefundenen Herrnkreuz fand in Jerusalem zweimal 

jährlich eine Feier der Verehrung unter großer Beteiligung des Volkes statt: am Fest 

Kreuzerhöhung512 (14.9.) und am Karfreitag513. Die Kreuzverehrung wird von 

Pilgerberichten bzw. liturgischen Dokumenten beschrieben.   

 

                                                           
507 Janeras (wie Anm. 441), S. 279-305. 
508 Talley (wie Anm. 333), S. 37-47. 
509 Vgl. YARNOLD, Edward J.: Cyrill von Jerusalem. In: TRE 8 (1981), S. 261-266. 
510 Vgl. Katechesen an die Katechumenen 4,10; 19,19; 13,4 (Catéchèses mystagogique, ed. A. Piédagnel, 

trad. P. Paris, 1966 (SC 126); zur Verbreitung der Reliquien vgl. Frolow (wie Anm. 398). 
511 STRAUBINGER, J.: Die Kreuzauffindungslegende : Untersuchungen über ihre altchristliche Fassungen 

mit besonderer Berücksichtigung der syrischen Texte. Paderborn 1912 (Forschungen zur christlichen 

Literatur- und Dogmengeschichte 11), S. 105. Vgl. zur Frage der Kreuzverehrung und der Kreuzfeste 

VOLGGER, Ewald: Die Feier von Kreuzauffindung und Kreuzerhöhung : Ursprung, Verbreitung und 

Bedeutung unter bes. Berücksichtigung als Hochfeste des Deutschen Ordens. In: Beiträge zur 

Geschichte des Deutschen Ordens 2 = Quellen und Studien zur Geschichte des Deutschen Ordens 49. 

Hrsg. von Udo Arnold. Marburg 1993, S. 1ff. 
512 Zu Kreuzerhöhung vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 186-189; Volgger (wie Anm. 511). 
513 Vgl. dazu die jüngste Studie von HEID, Stefan: Der Ursprung der Helenalegende im Pilgerbetrieb 

Jerusalems. In: JAC 32 (1989), S. 41-71. 
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1.3.2.1 Egeria 

In der Zeit zwischen 381 und 384 unternahm die gallische Nonne Egeria eine 

Pilgerreise ins Hl. Land und beschrieb diese514. Sie berichtet über die Feier der 

Kreuzverehrung am Freitag der Hohen Woche in Jerusalem515. Die Informationen, die wir 

dabei erhalten, betreffen jedoch nur den äußeren Vollzug, welche Texte für die liturgische 

Feier im einzelnen verwendet wurden, wird nicht gesagt: 

Wenn dann die Entlassung erfolgt ist vom Kreuz weg, d. h. bevor die Sonne aufgeht, dann eilt ein 

jeder voll Eifer nach Sion, um bei jener Säule zu beten, an der der Herr gegeißelt wurde. Von dort 

heimgekehrt, erholen sie sich etwas in ihren Häusern und sind sofort wieder alle bereit. Dann 

wird für den Bischof ein Stuhl auf Golgotha hinter das Kreuz gestellt, das jetzt da steht; der 

Bischof läßt sich auf dem Stuhl nieder, vor ihm wird ein mit Linnen bedeckter Tisch aufgestellt, im 

Kreise um den Tisch stehen die Diakone; man bringt ein silbernes, vergoldetes Kästchen, darin 

das Holz des Kreuzes liegt, öffnet es und hebt das Kreuzesholz heraus und legt es auf den Tisch 

zugleich mit der Inschrift. 

Wenn es also auf den Tisch gelegt ist, erfaßt der Bischof sitzend mit den Händen die Enden des 

heiligen Holzes; die Diakone, die im Kreise stehen, bewachen es. Dies aber wird deshalb so 

bewacht, weil es Brauch ist, daß jeder einzelne vom Volk, ob Katechumene oder Gläubige, 

kommt, sich zu dem Tisch neigt, das heilige Holz küßt und dann weitergeht. Und weil jemand 

einmal zugebissen und vom heiligen Holz etwas gestohlen haben soll, deshalb wird es nun von 

den Diakonen, die im Kreis stehen, bewacht, daß keiner der Kommenden wieder solches zu tun 

wagt. 

Und so geht das ganze Volk vorüber, jeder einzeln, und alle neigen sich, berühren zuerst mit der 

Stirn, dann mit den Augen Kreuz und Inschrift, und das Kreuz küssend, gehen sie vorbei, die 

Hand aber streckt niemand aus zur Berührung. Aber wenn sie das Kreuz geküßt haben und 

vorbeigegangen sind, steht ein Diakon da, hält den Ring Salomos und jenes Horn, mit dem die 

Könige gesalbt wurden. Und sie küssen das Horn und betrachten den Ring ... Bis zur sechsten 

Stunde zieht das ganze Volk vorüber, durch eine Tür eintretend, durch die andere hinausgehend, 

da dies an demselben Ort geschieht, wo am Vortag, d. h. am Donnerstag, die Opferung 

dargebracht worden ist. 

Sobald aber die sechste Stunde gekommen ist, geht man vor das Kreuz, ob es regnet oder heiß ist, 

weil der Platz unter freiem Himmel liegt, d. h. gleichsam ein sehr großes und schönes Atrium ist 

zwischen dem Kreuz und der Anastasis. Dort also sammelt sich alles Volk, so daß nicht geöffnet 

werden kann. 

Dem Bischof aber wird ein Stuhl vor das Kreuz gestellt, und von der sechsten bis zur neunten 

Stunde (12 bis 15 Uhr) geschieht nichts anderes, als daß Lesungen folgendermaßen gehalten wer-

den; d. h. zuerst wird aus den Psalmen vorgelesen, wo immer man von der Passion spricht, es 

wird auch aus den Aposteln, sei es den Briefen der Apostel oder der Apostelgeschichte, gelesen, 

wo immer sie von der Passion des Herrn sprechen, und auch aus den Evangelien werden die 

Stellen verlesen, wo er leidet. Ebenso wird aus den Propheten gelesen, wo sie von den zukünftigen 

Leiden des Herrn sprechen, ebenso aus den Evangelien, wo vom Leiden die Rede ist. 

Und so werden von der sechsten bis zur neunten Stunde immer Lesungen gehalten und Hymnen 

gesungen, damit allem Volk gezeigt werde, daß alles, was die Propheten über das Leiden des 

Herrn vorausgesagt haben, nach den Evangelien wie nach den Schriften der Apostel erfüllt 

worden sei. Und so wird in diesen drei Stunden das ganze Volk belehrt, daß nichts geschehen sei, 

was nicht vorher angesagt, und nichts angesagt, was nicht ganz erfüllt worden sei. Immer aber 

werden Gebete eingeschoben, gerade solche, die für den Tag passend sind. 

                                                           
514 WILKINSON, John: Egeria's travels. Newly translated with supporting documents and notes. London 

1971; 2. bearb. Edition: Jerusalem 1981; zu Quellen und Lit. vgl. Altaner, S. 245; 597. 
515 Itinerarium Egeriae XXXVII,1-8. In: CChr.SL 175, S. 80-82. 
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Zu den einzelnen Lesungen und Gebeten erfolgt eine solche Aufregung und ein solches Klagen 

des ganzen Volkes, daß es staunenswert ist; denn es gibt keinen, ob groß oder klein, der nicht an 

jenem Tag, in den drei Stunden so viel weint, wie man es nicht für möglich halten möchte, 

darüber, daß der Herr für uns dies alles erlitten habe. Und dann, da die neunte Stunde sich zu 

nähern beginnt, wird nunmehr jene Stelle aus dem Evangelium nach Johannes gelesen, wo der 

Herr den Geist aufgibt. Wenn das gelesen ist, folgt ein Gebet und die Entlassung516. 

 

1.3.2.2 Das Armenische Lektionar 

Das von Athanase RENOUX517 edierte Armenische Lektionar von Jerusalem gibt die 

Liturgie in Jerusalem zwischen den Jahren 417-439 wieder. Hat Egeria lediglich den 

äußeren Vollzug beschrieben, informiert das Armenische Lektionar über das Lesematerial 

des Wortgottesdienstes, in dem sich das Schema Psalm - Prophetenlesung - 

neutestamentliche Lesung - Oration ständig wiederholt518: 

1. Psalm 35 (Antiphon: v. 11);  Sach 11,11-14;  Gal 6,14-18;   Oration. 

2. Psalm 38 (Antiphon: v. 18);  Jes 3,9b-15;  Phil 2,5-11;   Oration. 

3. Psalm 41 (Antiphon: v. 7b);  Jes 50,4-9a;  Röm 5,6-11;   Oration. 

                                                           
516 Ebd.: XXVII. Post hoc ergo missa facta de cruce, id est antequam sol procedat, statim unusquisque 

animosi uadent in Syon orare ad columnam illam, ad quem flagellatus est Dominus. Inde reversi sedent 

modice in domibus suis et statim toti parati. Et sic ponitur cathedra episcopo in Golgotha post crucem, 

quae stat nunc; residet episcopus in cathedra; ponitur ante eum mensa sublineata; stant in giro mensa 

diacones et affertur loculus argenteus deauratus, in quo est lignum sanctum crucis, aperitur et profertur, 

ponitur in mensa tam lignum crucis quam titulus. 2. Cum ergo positum fuerit in mensa, episcopus sedens 

de manibus suis summitates de ligno sancto premet, diacones autem, qui in giro stant, custodent. Hoc 

autem propterea sic custoditur, quia consuetudo est ut unus et unus omnis populus ueniens, tam fideles 

quam cathecumini, acclinantes se ad mensam, osculentur sanctum lignum et pertranseant. Et quoniam 

nescio quando dicitur quidam fixisse morsum et furasse de sancto ligno, ideo nunc a diaconibus, qui in 

giro stant, sic custoditur, ne qui ueniens audeat denuo sic facere. 3. Ac sic ergo omnis populo transit 

unus et unus toti acclinantes se, primum de fronte, sic de oculis tangentes crucem et titulum, et sic 

osculantes crucem pertranseunt, manum autem nemo mittit ad tengendum. Ad ubi autem osculati fuerint 

crucem, pertransierint, stat diaconus, tenet anulum Salomonis et cornu illud, de quo reges unguebantur. 

Osculantur et cornu, attendunt et anulum de hora plus minus secunda: ac sic ergo usque ad horam 

sextam omnis populus transit, per unum ostium intrans, per alterum perexiens, quoniam hoc in eo loco 

fit, in quo pridie, id est quinta feria, oblatio facta est. 4. At ubi autem sexta hora se fecerit, sic itur ante 

Crucem, sive pluuia siue estus sit, quia ipse locus subdiuanus est, id est quasi atrium ualde grandem et 

pulchrum satis, quod est inter Cruce et Anastase. Ibi ergo omnis populus se colligit, ita ut nec aperiri 

possit. 5. Episcopo autem cathedra ponitur ante Cruce, et de sexta usque ad  nona aliud nichil fit nisi 

leguntur lectiones sic: id est ita legitur primum de psalmis, ubicumque de passione dixit; legitur et de 

apostolo siue de epistolis apostolorum uel de actionibus, ubicumque de passione Domini dixerunt; nec 

non et de euangeliis leguntur loca, ubi patitur; item legitur de prophetis, ubi passurus Dominum 

dixerunt; item legitur de euangeliis, ubi passionem dicit. 6. Ac sic ab hora sexta usque ad horam nonam 

semper sic leguntur lectiones aut dicuntur ymni, ut ostendatur omni populo quia, quicquid dixerunt 

prophetae futurum de passione Domini, ostendatur tam per euangelia quam etiam per apostolorum 

scripturas factum esse. Et sic per illas tres horas docetur populus omnis nichil factum esse, quod non 

prius dictum sit, et nichil dictum esse, quod non totum completum sit. Semper autem interponuntur 

orationes, quae orationes et ipsae aptae diei sunt. 7. Ad singulas autem lectiones et orationes tantus 

affectus et gemitus totius populi est, ut mirum sit; nam nullus est neque maior neque minor, qui non illa 

die illis tribus horis tantum ploret, quantum nec extimari potest, Dominum pro nobis ea passum fuisse. 

Post hoc cum coeperit se iam hora nona facere, legitur iam ille locus de euangelio cata Iohannem, ubi 

reddidit spiritum; quo lecto iam fit oratio et missa. (Vgl. die deutsche Übersetzung: Die Pilgerreise der 

Aetheria (Peregrinatio Aetheriae), eingel. und erklärt von Hélène Pétre. Klosterneuburg/Wien 1958. 

Meine Übersetzung basiert auf der hier angeführten, wurde aber zum Teil überarbeitet.) 
517 RENOUX, Athanase: Le codex arménien Jerusalem 121. II. Edition comparée du texte et deux autre 

manuscrits. Introduction, texte, traduction et notes. Tournhout 1971 (PO 36. Fasc. 2 - Nr. 168). 
518 Ebd., S. 277-295. 
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4. Psalm 22 (Antiphon: v. 19);  Amos 8,9-12;  1 Kor 1,18-31;   Oration. 

5. Psalm 31 (Antiphon: v. 6);  Jes 52,13 - 53,12;  Hebr 2,11-18;  Mt 27,1-56;  Oration. 

6. Psalm 69 (Antiphon: v. 22;  Jes 43,1-6;  Hebr 9,11-28;  Mk 15,1(16) -41;  Oration. 

7. Psalm 88 (Antiphon: v. 5b);  Jer 9,18-20;  Hebr 10,19-31;  Lk 22,66 - 23,49;  Oration. 

8. Psalm 102 (Antiphon: v. 2);  Sach 14,5c-11;  1 Tim 6,13-16;  Joh 19,16b-37;  Oration. 

Einzug in die Martyriumsbasilika 

9. Jer 11,18 - 12,8 (Ms.: 11,20); Jes 53,1-12; Psalm 22: Ant. v. 19. 

Prozession in die Anastasis 

10. Mt 27,57-61. 

Für die Geschichte des Karfreitags sind die beiden Dokumente (Egeria und 

Armenisches Lektionar) wichtige Zeugen der Entwicklung. Sie berichten eine längere 

Verehrung der Kreuzreliquie von der 2. bis zur 6. Stunde, an die sich der Wortgottesdienst 

anschließt, der nach dem Armenischen Lektionar aus 8 Einheiten besteht, die sich in zwei 

Abschnitte (1-4, 5-8) gliedern lassen, und der bis zur neunten Stunde dauerte. Jede 

Einheit beginnt mit einem Psalm, der jeweils mit einem Responsoriumvers ausgestattet ist. 

Inhaltlich bringen die Psalmen die Leidensthematik zum Ausdruck. Der zweite Baustein 

jeder Einheit ist eine prophetische Lesung, die auf das Leiden des Herrn, aber auch auf die 

Erlösung, das Heil, das Licht vorausschaut und dieses vorherverkündet; der dritte Baustein 

bringt die Erfüllung der Vorhersage zum Ausdruck, indem vom Sieg über das Leiden und 

den Tod gesprochen wird. Abschlusselement jeder Einheit ist ein Gebet, dessen Wortlaut 

nicht überliefert ist. Der zweite Abschnitt (Nr. 5-8) verfährt im Prinzip gleich, hier erfolgt 

jedoch im Anschluss an die neutestamentliche Lesung jeweils der Vortrag der Passion 

nach Mt, Mk, Lk und Joh. In der Struktur dieser Einheiten bewahrheitet sich der Hinweis 

Egerias, dass "Lesungen gehalten und Hymnen gesungen werden, damit allem Volk gezeigt 

werde, daß alles, was die Propheten über das Leiden des Herrn vorausgesagt haben, nach 

den Evangelien wie nach den Schriften der Apostel erfüllt worden sei"519. Mit der letzten 

Einheit wird der Wortgottesdienst durch Sach 14,5c-11 und 1 Tim 6,13-16 eschatologisch 

beschlossen.  

Paulinus von Nola520 (353/354-431) erlebte um 400 als Heilig-Land-Pilger die 

Kreuzverehrung in Jerusalem und beschrieb sie: 

Ist also nicht das Kreuz des Herrn, nachdem es so viele Jahre zugedeckt und den Juden in der 

Zeit der Passion verborgen und den Heiden nicht enthüllt worden war, als sie bei der Errichtung 

des Heiligtums für dieses Vorhaben zweifellos Erde wegschaffen mußten, in der göttlichen Hand 

verborgen geblieben, damit es jetzt gefunden werde, da es gläubig gesucht wird? So, wie es sich 

für das Kreuz Christi geziemt, wird es als Erweis der Auferstehung gefunden und als Kreuz 

Christi erwiesen und alsbald wird in würdigem Umfeld die Basilika geweiht, die am Ort des 

Leidens gebaut worden ist; diese glänzt mit ihren vergoldeten Decken und ist reich an goldenen 

Altären und bewahrt das in der abgeschlossenen Sakristei aufbewahrte Kreuz, das der Bischof 

dieser Stadt, wenn das Pascha des Herrn gefeiert wird, jährlich als erster der Verehrenden dem 

Volk zur Anbetung hervorholt. Und nur an diesem Tag, an dem das Geheimnis eben dieses 

Kreuzes gefeiert wird, welches der Grund der Sakramente ist, wird es gleichsam als ein gewisses 

Zeichen des heiligen Festes gezeigt, außer die besonders Gläubigen fordern bisweilen, daß ihnen 

das Kreuz gleichsam als Lohn ihrer langen Pilgerschaft [zur Verehrung] aufgestellt werde, da sie 

nur wegen seiner Enthüllung die lange Pilgerreise auf sich genommen haben.521 

                                                           
519 Itinerarium Aetheriae XXVII,6. 
520 BÜRKE, G: Paulinus von Nola. In: LThK 8 (1963), Sp. 208-209. 
521 S. Paulini Nolani episcopi: Epistola XXXI,6. In: CSEL 29, S. 273-274: Ergo crux domini tot operta 

aetatibus et Iudaeis in tempore passionis abscondita neque gentibus in aedificatione fani terram sine 

dubbio ad ipsam fabricam egerentibus reuelata, nonne diuina manu latuit, ut nunc inueniretur, cum 

religiose quareretur? ita, ut crucem Christi decuit, experimento resurrectionis inuenta et probata crux 

Christi est dignoque mox ambitu consecratur condita in passionis loco basilica, quae auratis corusca 

laquaeribus et aureis diues altaribus arcano repositam sacrario crucem seruat, quam episcopus urbis eius 
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Im Jahre 614 wurde die Kreuzreliquie in Jerusalem von den Persern geraubt und am 21. 

März 631 durch Kaiser Heraklius zurückgebracht, worauf am Karfreitag, dem 22. März 

631, wieder der feierliche Ritus der Verehrung und Exposition des Kreuzes begangen 

wurde522. Aufgrund der neuerlichen persischen Invasion im Jahre 635 brachte Kaiser 

Heraklius die Kreuzreliquie von Jerusalem nach Konstantinopel523. Für die spätere Zeit, 

wohl 8./9. Jahrhundert, berichtet das Typikon der Anastasis524, dass am Freitag der Hohen 

Woche nach dem Morgenoffizium (orthros) eine feierliche Prozession mit einer 

Kreuzreliquie begangen wurde. Dazu begab sich der Patriarch mit seinen Diakonen in die 

Kapelle der Reliquien, die sich hinter dem Golgotha befand. Der Patriarch nahm die 

Reliquie und ging in Richtung Kalvarienberg, begleitet von der Prozession des Volkes, bis 

zur anderen Seite des Platzes525, an der eine Kapelle (oder eine Art Sakristei) war. Dort 

angekommen, wurden die Gesänge gesungen und die Prophetenlesung vorgetragen. Dann 

begab sich der Patriarch mit der Reliquie in die Kapelle, worauf er sich wieder zum 

kleinen Offizium auf dem Platz zwischen dem Martyrium und der Anastasis begab. Das 

Typikon der Anastasis kennt eine weitere Feier526. Am Ende des Offiziums zur neunten 

Stunde, nach der Lesung des Evangeliums (Joh 18,28 - 19,37), versammelten sich alle vor 

dem Golgotha, wo nach der Doxologie die vorgesehenen Gesänge gesungen wurden, 

darunter auch das Trishagion527, von dort zog der Patriarch gemeinsam mit dem Klerus in 

Prozession zur Anastasis, wo das Kontakion auf das Kreuz gesungen wurde. Daraufhin 

betrat der Patriarch das Heilige Grab; es folgte die Kommunion der Gläubigen528. 

 

1.3.2.3 Die Karfreitagsliturgie in Konstantinopel 

In Konstantinopel wurde die Kreuzreliquie in der Sakristei der Hagia Sophia 

aufbewahrt. Arkulph529, ein gallischer Bischof, besuchte um 670 die byzantinische 

Hauptstadt und beschrieb in seinem Reisebericht die Kreuzverehrung an der Hagia Sophia: 

Im Innern der Kirche wird an der Nordwand ein großer und schöner Schrank gezeigt, in dem ein 

hölzernes Kästchen aufbewahrt wird, das in ähnlicher Weise mit einem Holzdeckel verschlossen 

ist. 3. In diesem Schrank wird das heilbringende hölzerne Kreuz verborgen gehalten, an dem 

unser Erlöser gehangen und für das Heil des Menschengeschlechtes gelitten hat. Dieses 

rühmenswerte Kästchen wird, so berichtet der heilige Arkulph, an drei aufeinanderfolgenden 

                                                                                                                                                                                     

quotannis, cum pascha domini agitur, adorandam populo princeps ipse uerentium promit. neque praeter 

hanc diem, qua crucis ipsius mysterium celebratur, ipsa, quae sacramentorum causa est, quasi quoddam 

sacrae sollemnitatis insigne profertur, nisi interdum religiosissimi postulent, qui hac tantum causa illo 

peregrinati aduenerint, ut sibi eius reuelatio quasi in pretium longinquae peregrinationis deferatur.  
522 Vgl. dazu GRUMEL, V.: La reposition de la vraie croix a Jérusalem par Héraclius : Le jour et l'année. 

In: Polychordia. FS J. Dölger zum 75. Geburtstag. 1966 (Byzantinische Forschungen 1), S. 143-144. 
523 Vgl. Janeras (wie Anm. 441), S. 284. In Jerusalem bleibt eine morgendliche Prozession zum Ort des 

Kreuzes (Golgotha) am Heiligen Freitag, wie sie uns im Typikon der Anastasiskirche beschrieben wird. 

Vgl. Janeras, ebd., S. 286-288. 
524 Zum Typikon vgl. ebd., S. 40. Das Typikon (Ausgabe: THIBAUT, J. B.: Ordre des Offices de la 

Semaine Sainte à Jérusalem du IVe au IXe siècle. Paris 1926), dessen Handschrift als Abschrift einer 

wesentlich älteren Vorlage aus dem 11./12. Jahrhundert stammt, enthält die Liturgie für die Hohe 

Woche in Jerusalem und spiegelt die jerusalemitanische Liturgie im 10. Jahrhundert wider. 
525 Von einem Gottesdienst auf dem Platz zwischen dem Kreuz (Golgotha) und der Anastasis hat bereits 

Egeria in ihrem Pilgerbericht gesprochen. Vgl. Itinerarium Aetheriae XXXVII,4. 
526 Vgl. Janeras (wie Anm. 441), S. 289. 
527 Zum Trishagion in der Karfreitagsliturgie vgl. Baumstark (wie Anm. 367). 
528 Vgl. ebd., S. 383-386. 
529 Vgl. SCHEFFCZYK, Leo: Adamnanus v. Jona. In: LThK 1 (1957), Sp. 134-135; auch die Praefatio zu: 

Adamnani: De locis sanctis. In: CChr.SL 175, S. 177-178. 
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Tagen nach vollendetem Jahr auf dem goldenen Altar mit diesem wertvollen Schatz erhöht. 4. 

Was jedenfalls den Altar in dieser Rundkirche angeht: er ist zwei Ellen lang und eine hoch. 5. 

Und nur, so sage ich, an drei aufeinanderfolgenden Tagen im Jahr wird das Herrenkreuz über 

dem Altar erhöht aufgestellt. 6. Das ist am (Grün-)Donnerstag; an diesem Tag kommt der Kaiser 

und ein Heer von Soldaten in die Kirche, und sie treten an den Altar und küssen das 

heilbringende Kreuz in jenem geöffneten und hochheiligen Kästchen. 7. Als erster vor allen küßt 

der Kaiser des Reiches mit geneigtem Haupt; dann kommt je nach Stand oder nach der Ordnung 

des Alters einer nach dem anderen heran und küßt das ehrwürdige Holz. 8. Am darauffolgenden 

Tag, das ist der Freitag vor dem Paschafest, kommen die Frauen aus der Königsfamilie, die 

Mütter und alle Frauen des Volkes in der oben beobachteten Ordnung und küssen es als 

Ausdruck der Verehrung. 9. Am dritten Tag, das ist der österliche Samstag, kommen der Bischof 

und nach ihm der ganze Klerus mit Angst und Zittern sowie höchster Ehrerbietung und küssen der 

Reihe nach das siegreiche Holz, das im Kästchen liegt. 10. Ist das heilige und erfreuende Küssen 

des hochheiligen Kreuzes zu Ende, wird das ehrwürdige Kästchen geschlossen und mit seinem 

ehrwürdigen Schatz in den Schrank zurückgestellt. 11. Und dies darf nicht nur nebenbei erwähnt 

werden, daß es dort nicht zwei, sondern drei kurze Holzstücke des Kreuzes gibt, das ist ein 

Querholz und ein langer in zwei gleiche Teile getrennter Teil. 12. Aus diesen drei ehrwürdigen 

Hölzern strömt, wenn jenes Kästchen geöffnet ist, ein intensiver und wunderbarer Geruch hervor, 

als ob dortselbst sämtliche Blumen mit der Fülle ihres Duftes vereinigt seien, und er sättigt und 

erfreut alle, die im Vorhof innerhalb der inneren Mauern dieser Kirche stehen und dort eine Zeit 

lang eintreten. 13. Denn aus den Knorren dieser drei Holzstücke strömt eine Flüssigkeit, welche 

ähnlich wie gepreßtes Öl duftet, und diese läßt alle Eintretenden, die aus vielen verschiedenen 

Völkern zusammengekommen sind, den überaus angenehmen Geruch des oben Erwähnten 

vernehmen. 14. Wenn aber ein kleiner Tropfen dieser Flüssigkeit über die Kranken gegossen 

wird, was für Schwäche oder krankhafte Beschwerde auch immer, erlangen sie die volle 

Gesundheit. Aber davon ist jetzt genug der Beschreibung.530 

Die von Beda Venerabilis (+ 735) verfasste Schrift De locis sanctis531, die auf 

Berichten des Bischofs Arkulph fußt, berichtet ebenso über die Kreuzverehrung in 

Konstantinopel. Die Schrift ist etwa 702-703 entstanden. Auch hier ist nicht von einer 

liturgischen Feier die Rede: 

                                                           
530 Adamnani: De locis sanctis III,2-14: Interioris domus aquilonali in parte pergrande et ualde pulchrum 

monstratur armarium, in quo capsa habetur recondita lignea, quae similiter ligneo supercluditur 

operculo; 3. in quo illud salutare habetur reconditum crucis lignum in quo noster Saluator pro humani 

salute generis suspensus passus est. Quae uidelicet predicabilis capsa, ut sanctus refert Arculfus, in 

tribus continuis diebus post expletum annum super altare aureum cum tali pretioso eleuatur thesauro. 4. 

Quod utique altarium in eadem habetur rotunda eclesia, duos longitudinis habens cubitos et unum 

latitudinis. 5. In ternis, inquam, tantummodo anniuersariis sibi succidentibus diebus Dominica crux 

super altare eleuata ponitur: 6. Hoc est in caena Domini, qua die imperator et exercitus militum eclesiam 

intrantes et ad illud accedentes altare aperta illa sacrosancta capsella salutarem osculantur crucem. 7. 

Primus ante omnes imperator orbis illam inclinato osculatur uultu; deinde iuxta conditionum uel aetatum 

ordinem unus post unum accedens honorabile osculatur patibulum. 8. Proinde crastino die, hoc est sexta 

feria ante Pascha, reginae, matronae et omnes populi mulieres obseruato supra memorata accedunt 

ordine omni cum ueneratione osculantes. 9. Tertia die, hoc est sabbato paschali, episcopus et uniuersus 

post eum clerus cum timore et tremore et omnigena honorificantia accedunt ordinatim uictoriale 

osculantes lignum in sua positum capsa. 10. Finitisque sanctis et laetificis talibus sacrosanctae crucis 

osculationibus illa uenerabilis capsa supercluditur et ad suum cum tali honorificio thesauro reportatur 

armarium. 11. Sed et hoc non neglegenter intuendum quod non duo sed tria ibidem crucis habeantur 

breuia ligna, hoc est transuersum lignum et longum incisum et in duas aequas diuisum partes; 12. e 

quibus tripertitis honorificabilibus lignis, quando illa aperitur capsa, miri odoris flagrantia ac si omnium 

florum inibi collectorum mirabili plena suauitate exoritur, satians et letificans omnes in propatulo intra 

illius eclesiae parietes interiores qui eodem temporis spatio intrantes stant; 13. nam de nodis eorundem 

trinalium lignorum liquor quidam odorifer quasi in similitudinem olei expressus talem facit uniuersos 

intrantes ex diuersis gentibus adgregatos supra memoratam sentire suauissimi odoris flagrantium. 14. 

Cuius uidelicet liquoris si etiam paruula quaedam stillula super egrotantes inponatur qualicumque 

languore uel morbo molestati plenam recuperant sanitatem. Sed de his ista sufficiant discripisse. 
531 CChr.SL 175, S. 249-280. 
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In dieser Stadt ist eine Kirche von erstaunlicher Bauart, welche Hagia Sophia genannt wird, von 

runder Gestalt und auf Fundamenten errichtet und überwölbt, umgeben von drei Wänden und von 

großen Säulen getragen und von Bögen erhöht. Im Innern der Kirche steht an der Nordwand ein 

großer und sehr schöner Schrank, in welchem ein hölzernes Kästchen sich befindet, das mit einem 

Holzdeckel bedeckt ist; es enthält drei Teile des Herrenkreuzes: ein langes, in zwei Teile geteiltes 

Holz und den Querbalken des heiligen Kreuzes. Diese werden nur an drei Tagen des Jahres, 

nämlich am (Grün-)Donnerstag, am Rüsttag und am heiligen Samstag dem Volk zur Verehrung 

dargereicht. 3. Am ersten Tag von diesen wird das geöffnete Kästchen mit dem heiligen Kreuz auf 

dem goldenen Altar aufgestellt, welcher zwei Ellen lang und eine Elle breit ist. Als erster kommt 

der Kaiser, dann ein jeder gemäß der Ordnung der Laienstände, und verehrt das heilige Kreuz 

und küßt es. Am darauffolgenden Tag machen die Kaiserin, alle Mütter und Jungfrauen dasselbe; 

am dritten Tage machen ebenso die Bischöfe und alle Klerikerstände dasselbe, dann wird das 

Kästchen geschlossen und in den oben erwähnten Schrank zurückgebracht. Während es aber auf 

dem Altare geöffnet bleibt, durchdringt ein wunderbarer Duft die ganze Kirche. Von den Knorren 

des heiligen Kreuzes nämlich strömt ein wohlriechendem Öl ähnlicher Duft aus, und wenn 

jemand nur kleine Partikel berührt, heilt es jede Krankheit.532 

Wir haben die schriftlichen Berichte über die Kreuzverehrung in Jerusalem und 

Konstantinopel hier eingefügt, da sie uns auf das Vorbild der westlichen Riten verweisen. 

JANERAS, der sich auch auf BAUMSTARK beruft, hat in seiner Darstellung über den 

Karfreitag in der byzantinischen Tradition darauf hingewiesen, dass sowohl die Feier in 

Jerusalem als auch der Ritus in Konstantinopel Vorbildcharakter hatten für die in den OR 

beschriebenen Feiern des Karfreitags römischer Tradition. Er weist speziell hin auf OR 23 

(700-750)533. 

Nach dem Typikon534 des 10. Jahrhunderts wird der "Heilige und Große Freitag" in 

Konstantinopel mit Laudes, Terz-Sext und Vesper gefeiert. Zur sechsten Stunde findet 

eine Verehrung der heiligen Lanze535 statt. Die Kreuzverehrung wird nicht erwähnt. Der 

Vesper-Gottesdienst beginnt mit der Öffnung der Kirche, es folgt eine Lesung und drei 

Antiphonen, dazu Ps 85 und Ps 140. Bei Ps 140 zieht der Patriarch mit dem 

Evangelienbuch ein, allerdings ohne Inzens und Kerzen. Es folgt die erste Lesung Ex 

33,11-33 und das prokeimenon Ps 34,1 (v. 1; 2 ;3), die zweite Lesung Ijob 42,12-17 und 

das prokeimenon Ps 21,19 (v. 2), die dritte Lesung Jes 52,13 - 54,1 und das prokeimenon 

Ps 87,7 (v. 2-3), die Apostellesung 1 Kor 1,18 - 2,2 und das Halleluja mit Ps 68,2-3 (vv. 

21-23; v. 23) sowie das Evangelium Mt 27,1-38; Lk 23,39-43; Mt 27,39-54; Joh 

                                                           
532 De locis sanctis XVIIII,2-3: CChr.SL 175, S. 279: 2. In hac urbe basilica miri operis, qui sancta Sophia 

cognominatur, rotundo scemate et a fundamentis constructa et concamerata, tribus cincta perietibus et 

magnis sustentata columnis arcubusque sublimata est. Cuius interior domnus in aquilonali sui parte 

grande et ualde pulchrum armarium habet, in quo capsa lignea ligneo quoque cooperculo tecta crucis 

dominicae tres particulas continet, longum uidelicet lignum in duas partes incisum et transversum 

eiusdem sanctae crucis lignum. Haec tribus tantum per annum diebus, hoc est in cena domini, in 

parasceue et in sabbato sancto populis adoranda profertur. 3. Quarum prima capsa illa super altare 

aureum duos cubitos altitudinis et unum latitudinis habens cum cruce sancta patefacta conponitur. 

Accedensque primus imperator, deinde cunctus per ordinem laicorum gradus, sanctam crucem adorat et 

osculatur. Sequenti die imperatrix et omnes matronae uel virgines idem faciunt, tertia nihilominus die 

episcopi et cuncti clericorum gradus idem faciunt, et sic capsa reclusa ad supra dictum armarium 

reportatur. Quandiu autem super altare manet aperta, totam ecclesiam mirus odor perfundit. De nodis 

enim ligni sancti liquor odorifer oleo similis profluit, cuius si etiam modica particula contingat, omnem 

aegritudinem sanat. 
533 Vgl. Janeras (wie Anm. 441), S. 288 und 291. 
534 Le Typicon de la Grande Église. Ms. Sainte-Croix no 40, Xe siècle. Introduction, Texte critique, 

traduction et notes par MATEOS, Juan. Tome I: Le cycle des douze mois. Tome II: Le cycle des fêtes 

mobiles. Roma 1962/1963 (Orientalia Christiana Analaecta 165-166), S. 78-83. 
535 Zum Kult der Heiligen Lanze vgl. EMMINGHAUS, Johannes: Lanze. In: LThK 6 (1961), Sp. 791-792. 
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19,31-37; Mt 27,55-61. Es schließen sich die großen Ektenien an und die 

Präsanktifikatenliturgie. 

 

 

1.3.3 Von der Osternacht zum Triduum sacrum: Die Entwicklung im Westen 

Die aufgezeigte Entwicklung im syrischen, palästinensischen und byzantinischen Raum 

lässt nun auch die Entfaltung der Osternacht hin zum triduum sacrum im Westen in neuem 

Licht erscheinen. Wir besprechen die Entwicklung in Mailand (1.3.3.1), in Nordafrika 

(1.3.3.2) und in Rom (1.3.3.3). 

 

1.3.3.1 Mailand 

BAUMSTARK536 hat darauf aufmerksam gemacht, dass es im ambrosianischen Ritus 

Hinweise gibt, die vermuten lassen, dass es vor Ambrosius am Karfreitag eine Vigilfeier 

österlichen Gehalts gegeben habe, wie dies auch für Alexandrien um 387 belegt ist537. 

Ambrosius selbst, so STUDER538, scheint den Karfreitag zu kennen. Er belegt seine 

Aussage mit CANTALAMESSA539, der seinerseits De Sacramentis 2,6 und den offenbar für 

den Karfreitag verfassten Hymnus Hic est dies verus Dei als Beweismaterial heranzieht. 

Die Behauptung STUDERS entbehrt jedoch der sicheren Quellenaussage. Die von  HUBER540 

erarbeiteten Aussagen, nach dem Ep 23,12-13 dazu herangezogen werden könne, die 

Differenzierung von dies passionis und dies resurrectionis eindeutig zu belegen, trifft 

nicht zu, da der genannte Brief Ambrosius' als unecht oder interpoliert erachtet wird541. 

 

1.3.3.2 Nordafrika 

Für Nordafrika lässt sich feststellen, dass der Übergang von der einen Feier des 

Ostergeheimnisses durch die ausschließliche Feier der Paschavigil zu einem mehrtägigen 

Festkomplex in Form des triduum sacrum bereits vor 400 erfolgt ist542. Zu diesem 

Ergebnis kam STUDER in seinem Beitrag zum Triduum Sacrum bei Augustinus von 

                                                           
536 Vgl. BAUMSTARK, Anton: Nocturna laus. Typen frühchristlicher Vigilienfeier und ihr Fortleben vor 

allem im römischen und monastischen Ritus. Aus dem Nachlaß hg. von O. Heimig. Münster 1957 (LQF 

32), S. 32. 
537 Vgl. ebd., S. 30-33. Baumstark zitiert ein koptisches Dokument, das erkennen läßt, daß um 387 in 

Alexandrien während der "Karfreitagsliturgie" die österliche Taufspendung vorgenommen wurde, 

konkret ist damit eine Vigilnacht gemeint. Noch für die Mitte des 5. Jahrhunderts konnte der Brauch 

belegt werden. Die Hinweise im ambrosianischen Ritus, auf die sich Baumstark mit seinen 

Vermutungen stützt, sind folgende Elemente. In der Vesper am Karfreitag finden die Lesungen Dan 

3,1-24; 3,91-100 und 3,51-54.57-59.61.84-88 (Gesang der drei Jünglinge im Feuerofen) 

Verwendung, Elemente, die als charakteristische Stammbestandteile österlicher Vigilgottesdienste 

galten. Mit der Abendmesse am Gründonnerstag ist bereits zu Ambrosius' Zeiten die eng mit der 

Paschavigil verbundene Lesung aus dem Jonabuch belegt. Parallele Erscheinungen haben wir dazu in 

der Leseordnung des koptischen Ritus. 
538 Vgl. Studer (wie Anm. 335), S. 283. 
539 Vgl. Cantalamessa (wie Anm. 467), S. 157. 
540 HUBER, Wolfgang: Passa und Ostern : Untersuchungen zur Osterfeier der alten Kirche. Berlin 1969 

(BZNW 35), S. 165-170. 
541 Studer (wie Anm. 335), S. 283-284: Anm. 54. 
542 Vgl. Studer (wie Anm. 335), S. 278. 
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Hippo543, in dem er die bisher vertretenen Meinungen teilweise korrigieren will544. 

Augustinus (354-430), der nach längerem Aufenthalt in Mailand 388 wieder nach 

Nordafrika zurückkehrte und 395 zum Bischof von Hippo geweiht wurde545, schrieb 

Januarius einen Brief546, in dem er unter anderem dessen Frage beantwortete, aus welchem 

Grund der Jahrestag des Leidens des Herrn nicht alle Jahre am gleichen Tag wiederkehre 

und wie die Wahl des Ostertermins zu verstehen sei. In Epistula 55.14,24 kommt 

Augustinus auf die drei Tage des gekreuzigten, begrabenen und auferweckten Herrn zu 

sprechen, wobei er jedoch den äußeren Vollzug des Triduums nicht erwähnt. Er entfaltet 

die geistige Bedeutung und macht dabei eine interessante Bemerkung zur entwick-

lungsbedingten Situation des Triduums: "Er weist mit einem gewissen Nachdruck darauf 

hin, daß das christliche Pascha nicht wie das jüdische nur an einem Tag gefeiert, sondern 

sich im Lauf der Zeiten zu einer dreitägigen Feier entwickelt hat"547. STUDER weist des 

weiteren darauf hin, dass Augustinus das traditionelle Wort pascha offensichtlich nicht nur 

für den Ostertag verwendet, sondern für das ganze Triduum548. Aus den Schriften 

Augustins rekonstruiert STUDER den Ablauf  der hebdomada novissima549, wie Augustinus 

die Karwoche nennt. Demnach fand am Mittwoch ein Stationsgottesdienst statt, an dem 

der Leidenspsalm 22(21) vorgetragen und betrachtet wurde. STUDER interpretiert diesen 

Gottesdienst als "eine Vorausnahme der passio und erste Einladung zur Trauer über den 

Tod des Herrn"550, am Donnerstag wurde in Erinnerung an das Letzte Abendmahl Jesu die 

Eucharistie gefeiert und vermutlich auch der Brauch der Fußwaschung geübt551. Der 

Freitag war der große Fast- und Bußtag. Es wurde die Passion nach Matthäus 

vorgetragen552, die Predigten waren auf das Leiden Christi und auf das Geheimnis des 

Kreuzes ausgerichtet553. Entgegen der Darstellung FRANKS554 will STUDER die Lesung des 

Psalms 22(21) und dessen Auslegung nur am Mittwoch gesehen haben. Mit FRANK 

                                                           
543 Vgl. Studer (wie Anm. 335). 
544 Gegen Auf der Maur, GDK 5, S. 76-77 und FRANK, Hieronymus: Die Paschavigil als Ende der 

Quadragesima und ihr Festinhalt bei Augustinus. In: ALw 9/1 (1965), S. 1-27, die, wie Studer 

vermerkt, noch allzusehr unter dem Beitrag von CASEL, Odo: Art und Sinn der ältesten christlichen 

Osterfeier. In: JLw 14 (1938), S. 1-78 stehen. So auch gegen MOHRMANN, C.: Pascha, Passio, 

Transitus. In: EphLit 66 (1952), S. 37-52, sowie MEER, F. van der: Augustinus der Seelsorger, Köln 

1951, S. 342. 
545 Zu den Lebensdaten vgl. LThK I, Sp. 1094-1096. 
546 Ep. 55. In: CSEL 34, S. 169-213. 
547 Studer (wie Anm. 335), S. 277. Er zitiert Ep 55. 15,28: ... ex evangelio tamen quia manifestum est, quo 

etiam die Dominus crucifixus sit, et in sepultura fuerit, et resurrexit, adiuncta est enim ipsorum dierum 

observatio per patrum concilia, et orbi universo christiano persuasum est eo modo Pascha celebrari 

oportere. 
548 Vgl. ebd. sowie Ep 55. 14,24: Attende igitur sacratissimum triduum crucifixi, sepulti, suscitati. 
549 Vgl. ebd., S. 278-282; nach Augustinus: Tract. in Ioh. XIII, 14: Ibi in ipso psalmo ubi dictum est: 

Foderunt manus meas et pedes, dinumeraverunt amnia ossa mea; ubi passio Domini apertissime 

declaratur; qui psalmus omni anno legitur novissima hebdomada intento universo populo, imminente 

passione Christi, et apud nos, et apud illos psalmus iste legitur. 
550 In Ps. XXI 2,2: Passio Christi  tam evidenter quasi evangelium recitatur. In: CChrSL 38, S. 122-123. 
551 Studer (wie Anm. 335), S. 279. Zur Frage des Fastens am Donnerstag vgl. ebd. 
552 Sermo 232,1: In: PL 38,Sp. 1107-1108. Römer (wie Anm. 350), S. 61, vermerkt nach Sermo 232,1, daß 

Augustinus eine Evangelienharmonie aller vier Evangelisten verwenden wollte und dabei auf den 

Widerstand des Volkes stieß. 
553 Studer (wie Anm. 335), hat folgende Belege zusammengetragen: Sermo 218B,1.2; 218C,2.4; Ep 55. 

14,24-25. 
554 FRANK, Hieronymus: Die Paschavigil als Ende der Quadragesima und ihr Festinhalt bei Augustinus. 

In: ALw 9/1 (1965), S. 24. 
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verweisen wir auf die rege Teilnahme des Volkes am Karfreitagsgottesdienst in Hippo555, 

die Stimmung des Tages und der Feier wird als eine Zeit der Trauer, des Seufzens, des 

Weinens, des Bekennens und des inständigen Gebetes wiedergegeben556. Hingewiesen sei 

noch darauf, dass die Juden in dieser Region den Karfreitag der Christen cena pura 

nannten557. Am Samstag, den Augustinus den Tag nennt, an dem das Fleisch Christi im 

Grabe ruhte, wurde von allen gefastet, um so der Trauer der Jünger zu gedenken558. Es ist 

der Tag, den man in Wache am Grab verbringt und der schon auf den dritten verweist, der 

mit der Abenddämmerung anbrach und dessen Nacht von zwei Zeiten geprägt war: die 

Phase der Trauer und des Wachens sowie die rituelle Entfaltung des Osterjubels, der nach 

Mitternacht begann559, auf den wir hier allerdings nicht mehr eingehen wollen. Wichtig 

und mit neuen Gesichtspunkten in der Paschaforschung versehen ist die abschließende Be-

merkung STUDERS, dass für Augustinus das gläubig-geduldige Wachen am Grab des 

Gekreuzigten und das hoffend-freudige Erleben der Auferstehung des Herrn die 

eigentliche sollemnitas paschalis ausmachte. Doch dürfen die anderen Feiern deswegen 

nicht unterschätzt werden. Das gilt vorab vom eucharistischen Gottesdienst des Ostertages, 

bei dem die Neugetauften erfuhren, was Eucharistie, Kirche und ewiges Leben bedeuten. 

Es trifft indes auch die Osteroktav und die Pentekoste. Die Vielfalt der Ansprachen, in 

denen Augustinus die Osternacht, die mater vigiliarum, seinen Gläubigen mit 

Begeisterung nahezubringen suchte, darf selbst die vorausgehenden Tage nicht allzusehr 

zurücktreten lassen. Vor allem der Karfreitag mit seinem gloriari crucis hatte 

offensichtlich einen wichtigen Platz in der liturgischen Frömmigkeit des Augustinus. Er 

war auch bei ihm zur sollemnitas passionis dominicae geworden. Damit ging Augustinus 

ganz mit seiner Zeit560. 

 

1.3.3.3 Rom 

Der Antwortbrief Papst Innozenz' I. auf einige liturgische Fragen aus dem Jahre 416 

(19. März) an Bischof Decentius von Gubbio (Umbrien) klärt unter anderen die Frage der 

beiden Tage vor dem Osterfest, das in Rom am Sonntag nach dem 14. Nisan gefeiert 

wurde.  

Am Samstag ist zu fasten, ein klarer Grund besagt dies. Wenn wir nämlich den Tag des Herrn 

aufgrund der Auferstehung unseres Herrn Jesus Christus nicht nur an Pascha feiern, sondern 

auch in den einzelnen Wochenkreisen ihn als ein Abbild desselben Tages feiern, und wenn wir am 

sechsten Tage wegen des Leidens des Herrn fasten, dann dürfen wir den Samstag nicht auslassen, 

weil er zwischen der Trauer und der Freude jener Zeiten eingeschlossen ist. Denn es steht fest, 

daß die Apostel an jenen zwei Tagen in Traurigkeit und Furcht waren und sich aus Angst vor den 

Juden verbargen. Es besteht kein Zweifel, daß an diesen zwei Tagen die Sakramente überhaupt 

nicht gefeiert werden. Dies ist jede Woche zu halten, weil das Gedächtnis jenes Tages immer zu 

feiern ist. Wenn man meint, nur ein einziges Mal am Sabbat zu fasten, dann wäre auch die 

Eucharistie und der Freitag nur einmal, nämlich an Pascha, zu feiern. Wenn aber die einzelnen 

Wochen hindurch das Abbild des Herrentages und des Freitages gegenwärtig wird, ist es 

unsinnig, die Feier der beiden Tage zu vollziehen und den Samstag dabei auszulassen, da es sonst 

keinen unsichtbaren (inneren) Sinn gäbe, daß der Herr, am dritten Tage auferstehend, nämlich 

(am Dritten Tage) von Freitag an, an dem er gelitten hat, als er in der Unterwelt war, nach der 

zwei Tage vorausgehenden Traurigkeit die Freude zurückgab. Und wir leugnen es nicht, daß am 

                                                           
555 Vgl. ebd., S. 23. 
556 Ebd., S. 26. 
557 Ebd., S. 23. 
558 Vgl. Studer (wie Anm. 335), 280; er belegt seine Aussagen mit Ep 36. 13,31. 
559 Vgl. ebd. S. 280-282 mit den entsprechenden Belegen. 
560 Ebd., S. 282-283. 
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sechsten Tag zu fasten sei, sondern fordern auch, daß am Samstag dies zu tun ist, weil beide Tage 

für die Apostel und für jene, die Christus gefolgt waren, traurig waren. Diejenigen, die am 

Herrentag erfreut wurden, wollten nicht nur an diesem Fest der Feste freudig sein, sondern 

suchten auch alle Wochen hindurch dies zu feiern.561 

Der Papst fordert, dass an jedem Samstag zu fasten sei, denn nicht nur am (jährlichen) 

Pascha wird die Auferstehung Christi gefeiert, sondern auch in jeder Woche das Jahr hin-

durch. Am Freitag wird wegen des Leidens des Herrn gefastet, dabei kann der Samstag 

nicht übergangen werden, der zwischen der Trauer und der Freude eingeschlossen ist. 

Zugleich erinnert er an die Apostel, die sich an diesen beiden Tagen (biduo isto) aus 

Furcht vor den Juden versteckten. Daraus ergibt sich das Fasten an diesen beiden Tagen 

und - wie es die Tradition der Kirche vorsieht - dass an diesen beiden Tagen die 

Mysterien (Eucharistie) nicht gefeiert werden. Diese Verpflichtung gelte auch für den 

Wochenrhythmus562. Der Freitag ist der Tag, an dem der Herr litt und in die Unterwelt 

abstieg. Auferstehend am dritten Tag, gab er die Freude zurück nach den beiden 

vergangenen Tagen der Trauer. Zur Gestalt der Feier gibt Innozenz keine Hinweise. 

Die Sermones de passione Leos des Großen (440-461) belegen, dass in Rom der 

Leidensbericht am Palmsonntag, am Mittwoch und Freitag der Woche vor Ostern und in 

der Osternacht selbst gelesen wurde und dass am Karfreitag ausschließlich ein 

Wortgottesdienst gefeiert wurde563. Wenn HUBER bei Leo bereits eine Auflösung des 

Heilsgeschehens in einzelne historische Akte vermutet und den Karfreitag folglich als Tag 

der Passion mit seiner liturgischen Gestalt sehr selbständig sieht, müssen wir dies sehr 

zurückhaltend bedenken, da Leo noch stark von der ursprünglichen Verbindung von Tod 

und Auferstehung in der einen Paschanachtfeier geprägt ist.564 

                                                           
561 Cabié (wie Anm. 459), S. 24-27: Sabbato vero ieiunandum esse, ratio evidentissima demonstrat. Nam si 

diem dominicum ob venerabilem resurrectionem domini nostri Iesu Christi non solum in Pascha 

celebramus, verum etiam per singulos circulos hebdomadarum ipsius diei imaginem frequentamus, ac 

sexta feria propter passionem domini ieiunamus, sabbatum praetermittere non debemus, qui inter 

tristitiam atque laetitiam temporis illius videtur inclusus. Nam utique constat apostolus biduo isto et 

moerore fuisse et propter metum Iudaeorum se occulisse. Quod utique non dubium est in tantum eos 

ieiunasse biduo sacramenta penitus non celebrari. Quae forma utique per singulas hebdomadas est 

tenenda propter id quod commemoratio diei illius semper est celebranda. Quod si putant semel atque 

uno sabbato ieiunandum ergo et dominicum et sexta feria semel in Pascha erit utique celebrandum. Si 

autem dominici diei ac sextae feriae per singulas hebdomadas reparanda imago est, dementis est bidui 

agere consuetudinem sabbato praetermisso, cum non disparem habeat causam, a sexta viedelicet feria, in 

qua dominus passus est quando et ad inferos fuit ut die tertia resurgens redderet laetitiam post biduanam 

praecedentem tristitiam. Non ergo nos negamus sexta feria ieiunandum, sed dicimus et sabbato hoc 

agendum quia ambo dies tristitiam apostolis vel his qui Christum secuti sunt indixerunt. Qui die 

dominica hilarati non solum ipsum festivissimum esse voluerunt, verum etiam per omnes hebdomadas 

frequentandum esse duxerunt. 
562 Vgl. ebd., S. 24-25. 
563 Léon le Grand: Sermons. Tomes III. Traduction et notes de René DOLLE. Paris 1961 (SChr 74). Vgl. 

auch LEO DER GROSSE: Reden zu den Mysterien des Kirchenjahres. Deutsche Übersetzung von 

Theodor Steeger. Berab. von Peter STOCKMEIER. München 1984 (Schriften der Kirchenväter 9), S. 

41-56; vgl. auch JUNGMANN, Josef Andreas: Die Vorverlegung der Ostervigil seit dem christlichen 

Altertum. In: LJ 1 (1951), S. 49-50; Auf der Maur, GDK 5, S. 108. 
564 Huber (wie Anm. 540), S. 184-186: Huber stellt fest, daß sich mit Leo bereits die historisierende Sicht 

der Festgestaltung durchsetzt. Der Inhalt der ursprünglichen Ostervigil - Feier von Tod, Auferstehung 

und Wiederkunft - wird zugunsten des Auferstehungsinhaltes zurückgenommen. "Das Gedächtnis des 

Todes Jesu wird nun am Karfreitag begangen; es wird abgelöst vom freudigen Gedenken der 

Auferstehung, die den Christen die Erfüllung ihrer Hoffnung auf die Endauferstehung im voraus 

anzeigt." Damit wird am Freitag einerseits und an Ostern andererseits jeweils "ein einzelner Aspekt des 

christlichen Mysteriums gefeiert. An anderer Stelle läßt Leo auch deutlich erkennen, daß nach seiner 

Auffassung und nach dem kirchlichen Brauch seiner Zeit jeder Festtag ein bestimmtes einzelnes 
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1.4 Der Karfreitag in den westlichen nichtrömischen Riten 

Der Karfreitag hat sich im Westen in den einzelnen Riten verschieden herausgebildet. 

Im folgenden Abschnitt soll die Entwicklung in den westlichen nichtrömischen Riten auf 

dem Hintergrund der liturgischen Dokumente zur Darstellung kommen. Wir beginnen mit 

der altspanischen Liturgie (1.4.1), besprechen die gallische (1.4.2) und die keltische (1.4.3) 

Liturgie und schließen mit der Darstellung des Karfreitags im ambrosianischen Ritus 

(1.4.4) diesen Teil ab. 

 

1.4.1 Die altspanische Liturgie 

Die altspanische Liturgie565, die Gemeinsamkeiten mit der nordafrikanischen aufwies 

und im 5. Jahrhundert zahlreiche ostkirchliche Einflüsse annahm, erfuhr eine Angleichung 

an die altgallische Liturgie im 6./7. Jahrhundert aufgrund der politischen Verbindung. 

Große Bischofspersönlichkeiten, wie etwa Isidor von Sevilla (+ 636), und Äbte, welche 

eine bedeutende literarische Tätigkeit entfalteten, schufen im 7. Jahrhundert auf dem 

Hintergrund älterer Traditionen die westgotische Liturgie566, die erst im 11. Jahrhundert 

von der römischen verdrängt wurde; an wenigen Orten (Toledo, Salamanca) konnte sie 

sich bis in die Gegenwart halten und erfährt derzeit in erneuerter Form ihre 

Erprobungsphase567. Die ältesten Handschriften568 stammen aus dem 9.-11. Jahrhundert 

und spiegeln den Entwicklungsstand seit etwa dem 5./6. Jahrhundert wieder. Die beiden 

erhaltenen Sakramentare sind der Liber Ordinum569 und der Liber mozarabicus 

saramentorum570, deren Textbestände bis in die erste Hälfte des 5. Jahrhunderts 

                                                                                                                                                                                     

Ereignis zum Gegenstand hat"; für ihn waren pädagogische Motive bestimmend, da er einmal bemerkte: 

"Müßte das Volk der Kreuzigung, der Auferstehung und der Himmelfahrt zugleich gedenken, so könnte 

es die wahre Bedeutung dieser Ereignisse nicht erfassen." Mit Leo sei aber ein relativ später Zeitpunkt 

gegeben, an dem sich die Historisierung der Feste, die Auflösung des Heilsgeschehens in einzelne 

historische Akte durchzusetzen beginnt. "Der Widerstand, der sich ihr lange entgegenstellte, ist ein 

Zeichen für die Kraft, die der alten Osterauffassung innewohnte. Dieser Widerstand wurde gestützt von 

einer Theologie des Kreuzes, wie sie am deutlichsten durch Ambrosius und Augustinus vertreten 

wurde." 
565 Zur Darstellung der altspanischen Liturgie vgl. PINELL, Jordi: Liturgia Hispánica. In: Diccionario de 

Historia Eclesiástica de Espana. Hg. von ALDEA Q., MARÌN T., VIVES J.; Bd. II (Madrid 1972), 

1303-1320. Vgl. auch Meyer GDK 4, S. 157-158; Vogel ML, S. 35-36, jeweils mit Literatur und 

Quellenverzeichnis; vgl. Auch HDK II/2, S. 137; PINELL, Jordi: La Liturgia ispanica. In: Anámnesis 2, 

S. 70-88. 
566 Vgl. dazu  EWIG, Eugen: Die lateinische Kirche im Übergang zum Mittelalter. In: Die Reichskirche 

nach Konstantin dem Großen. Bd II: Die Kirche in Ost und West von Chalkedon bis zum 

Frühmittelalter (451-700) (HDK II/2), Freiburg: Herder, 1975, S. 135-151. 
567 1988 wurde das "Missale Hispano-Mozarabicum" von der Gottesdienstkongregation zur Erprobung 

bestätigt. Inzwischen liegt bereits die offizielle Ausgabe des approbierten Sakramentars vor: Missale 

Hispano-Mozarabicum (wie Anm. 445). Der Karfreitag findet sich S. 345-368. 
568 Vgl. Gamber: CLLA Nr. 301-329. 
569 Le Liber Ordinum en usage dans l'Église wisigothique et mozarabe d'Espagne du cinquième au onzième 

siècle. par Marius Férotin. Paris 1904 (Monumenta Ecclesiae Liturgica 50) (= MoM). 
570 Liber Missarum de Toledo y libros místicos. Ed. por J. Janini. 1-2. Toledo 1982. 1983 (Instituto de 

estudios visigótico-mozarárabes de Toledo. Seire litúrgica. Fuentes 3. 4-8) (= MoS). 
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zurückgehen. Daneben ist die Darstellung von CAPILLA 571 und RAMIS572 über das Triduum 

sacrum im altspanischen Ritus von Bedeutung. RIGHETTI gibt einen kurzen Überblick über 

die Entwicklung der Feier für den Karfreitag573. Ausführlich dargestellt wurde die 

Karfreitagsfeier von PINELL574, der die Situation Spaniens im 7. Jahrhundert aufgrund der 

Quellen beschreibt. Die Quellen, die er berabeitet hat, sind der Liber Ordinum, das 

Antifonario visigótico Mozárabe de la Catedral de León575 und das Oracional Vi-

sigótico576. Diese drei Quellen bilden den Traditionsstrang A, während die folgenden den 

Traditionskreis B bilden: Codex 35.5 der Kapitelsbibliothek in Toledo577, das Breviarium 

Gothicum578 und das Missale mixtum579. Daneben konnte er auf wertvolle Untersuchungen 

zum altspanischen Ritus zurückgreifen580.  

Der altspanische Karfreitag ist gegenüber den anderen Riten im Westen geprägt von der 

Verbindung des Leidensgedächtnisses mit der Reconciliatio der Büßer581. Für die 

Geschichte der Karfreitagsliturgie kommt der 4. Synode von Toledo 633 n. Chr. eine 

bedeutsame Rolle zu582. Kanon 7 der Synode beklagt die Tatsache, dass nicht alle Kirchen 

des Reiches den Karfreitag feiern, ein Hinweis auf eine ältere Tradition, in der sich das 

Triduum Sacrum noch nicht ausgebildet hatte und die Ostervigil die Feier von Tod und 

Auferstehung des Herrn darstellte. Derselbe Kanon schreibt nun die Feier in die sexta feria 

passionis Domini vor: Ideoque oportet eodem die mysterium crucis, quod ipse Dominus 

cunctis adnuntiandum voluit, praedicare583. In Anlehnung an Mk 16,15, 1 Kor 1,23 und 1 

Kor 11,26 wird die liturgische Feier als eine Verkündigung des Herrnleidens vorgestellt 
                                                           
571 CAPILLA, J. de: Triduo Sacro en rito hispano o mozárabe. Ed. par de Echeverria. Salamanca 1980 

(Publ. de la Junta de Capilla de la Universidad de Salamanca 3). 
572 RAMIS, Gabriel: Cronología y dramatización de la Pasión en el triduo sacro de las liturgias 

occidentales. In: La celebrazione (wie Anm. 197), S. 99-177, bes. 124-145. 
573 Vgl. Righetti 2, S. 219. Er zitiert Can. 8 des 4. Konzils von Toledo: PL 84, Sp. 386. 
574 PINELL, Jordi: Il venerdí santo nelle antiche liturgie ispaniche. In: Dimensioni drammatiche (wie Anm. 

408), S. 127-139. 
575 Antifonario Visigótico Mozárabe de la Catedral de León. Edicación del texto, notas e índices por L. 

BROU y J. VIVES. Monumenta Hispaniae Sacra. Serie litúrgica. vol. V,1, fol. 193-204. 
576 Oracional Visigótico. Edición crítica por J. VIVES. Monumenta Hispaniae Sacra. Serie litúrgica. Vol. I 

(Barcelona 1966), nn. 835-837. 
577 Biblioteca Capitular de Toledo, cod. 35.5, s. XIII, fol. 140-159v. 
578 Breviarium Gothicum secundum regulam beatissimi Isidori (Madrid 1776), riprodotto in: PL Migne 86, 

col. 604-614; 
579 Missale mixtum secundum regulam beati Isisdori, dictum mozarabes (Roma 1775), riprodotto in PL 

Migne 85, col. 421-436. 
580 PINELL, Jordi: El oficio hispanico visigótico. In: Hispania Sacra 10 (1957), 385-427; PINDADO, 

Martin: Los sistemas de lecturas de la Cuaresma hispánica. Investigación desde la perspectiva de una 

comparación de liturgias. In: Salmanticensis 23 (1975), S. 217-269; Liber Orationum Psalmographus. 

Colectas de salmos del antiguo rito hispánico. Recomposición y edición crítica por PINELL, Jordi. 

Monumenta Hispaniiae Sacra. Serie litúrgica. Vol. IX (Barcelona-Madrid 1972). PINELL, Jordi: Unité 

et diversité dans la liturgie hispanique. In: Liturgie de l'église particulière et liturgie de l'église 

universelle. Bibliotheca "Ephemerides Liturgicae", subsidia 7 (Roma 1976), S. 245-260; DERS.: El 

probleme de las dos tradiciones del antiguo rito hispánico. Valoración documental de la tradición B, en 

vistas a una evntual revisión del Ordinario de la Misa Mozárabe. In: Actas del I Congreso Internacional 

de Estudios Mozárabes. Toledo 1975; VIVES, J.:-MARÌN, T.-MARTÌNEZ, G.: Concilios visigóticos 

e hispano-romanos. Espana Cristiana, textos. Vol. I (Barcelona-Madrid), S. 193-194. 
581 Zur Frage der Reconciliatio der Büßer am Donnerstag bzw. am Freitag der Karwoche vgl. Auf der 

Maur, GDK 5, S. 102-107 mit Lit.; Meßner, GDK 7/2, S. 131-134 mit Lit.; auch NOCENT, Adrien: 

L'espressione drammatica nella Liturgia della Riconciliazione. In: Dimensioni drammatiche (wie Anm. 

409), S. 149-160. 
582 Vgl. Ewig (wie Anm. 566), S. 248-249, 254-255. 
583 Zit. nach Pinell (wie Anm. 574), S. 131. 
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und gefordert. Kanon 7 spricht von zwei wesentlichen Teilen der Feier: a) der Lesung der 

Passio und b) dem Ritus der Indulgentia, der Aussöhnung der Büßer. Kanon 8 bestimmt, 

dass am ganzen Tag bis nach der Feier der Indulgentia strenges Fasten zu halten sei, 

wovon nur Kinder, Alte und Kranke ausgenommen werden. Wer dies missachte, sei von 

der Osterkommunion ausgeschlossen584. Der Karfreitag mit seinen drei Elementen Fasten 

- Passio - Büßeraussöhnung ist gekennzeichnet vom Vorbereitungscharakter auf Ostern, 

einem sakramentalen Vollzug, der die kirchliche Gemeinschaft reinigt und erneuert585.  

Die Feier des Karfreitags586 war geprägt von drei Horen: Matutin (Vigil und Laudes), 

hora tertia und hora nona (Vesper). Die Matutin bestand aus 2 Teilen, der kleinen 

Kathedralvigil, beinhaltend Psalmen, Antiphonen, Responsorien und Orationen, und der 

eigentlichen Matutin, bestehend aus Psalm 50, einem Canticum aus dem Alten Testament, 

1 Matutinalpsalm, den 3 Psalmen Laudate, Hymnus und Oration. Die Tradition A reduziert 

den 2. Teil der Karfreitagsmatutin auf die 3 Laudate-Psalmen und das Schlussgebet. 

Tradition B reduziert den 2. Teil auf die Vigilelemente. Beiden gemeinsam jedoch ist die 

Einfügung einer Reihe von sich rhythmisch wiederholenden preces zwischen Gesängen 

und Orationen, deren Inhalt die Sünde des Menschen und die Bitte um Versöhnung 

darstellt587. Bei diesen preces rief der Diakon auf, hinzuknien, während bei Gesängen und 

Orationen gestanden wurde. Das Element der Kniebeuge wiederholt sich bei den 

Indulgentia. 

Die hora tertia findet zu der Zeit statt, da nach Mk 15,25 Christus gekreuzigt wurde. 

Dazu versammelt man sich in der Hauptkirche. Nach den Gebeten der Terz wird das Kreuz 

in Form einer Reliquie, welche auf einer Patene liegt, enthüllt und dem Volk gezeigt. In 

Prozession zieht man nun zur Kreuzkirche. Dort verehren Klerus und Volk die 

Kreuzreliquie durch Kuss, während man indessen Kreuzhymnen588 singt. In Prozession 

geht man wieder zurück zur Hauptkirche. Während die Gläubigen nach Hause gehen 

können, bleibt der Klerus in der Kirche, im Gebet verharrend. 

Als das Zeichen zur neunten Stunde erklang, kamen die Gläubigen wiederum zur 

Kirche. Es begann die hora legitima nona quando legimus Christum positum in cruce 

emisisse spiritum589. Bestand normalerweise der Gottesdienst zur neunten Stunde aus drei 

Lesungen (Propheten, Apostel und Evangelium), so wurde nach Tradition B der 

Wortgottesdienst während der ganzen Quadragesima durch eine 4. Lesung bereichert: Spr 

3,24-27, wobei nach SPINELL der v. 24.27 den tehologischen Impuls zur Auswahl gab590. 

                                                           
584 Vgl. Pinell (wie Anm. 574), S. 132. 
585 Ebd., S. 132: Diremmo, in altri termini, che in un periodo in cui il sacramento della penitenza era 

riservato ai penitenti pubblici, la celebrazione del Venerdí Santo, con il corrispondente digiuno, 

costituiva un grande sacramentale annuo che purifica e rinnova la communitá ecclesiale. 
586 Wir referieren hier die Darstellung Pinells (wie Anm. 574), S. 133-138. 
587 Pinell (wie Anm. 574), S. 134: Deus, ne peccata nostra consueta pietatis tuae misericordiam vincat. 

Resp. Domine, exaudi et miserere. Deus, qui maiori benignitate misereris quam nos facilitate peccamus. 

Resp. Domine ... etc. 
588 Mit der Frage der Kreuzhymnen und deren Berechtigung am Karfreitag beschäftigt sich das 4. Konzil 

von Toledo 633 in Kanon 7. Das 4. Toletanum sah sich genötigt, die neu gedichteten Hymnen - es ging 

dabei besonders um den Hymnus Crux fidelis des Venantius Fortunatus - ausdrücklich zu verteidigen 

und ihre Verwerfung mit Exkommunikation zu bedrohen (Kanon 13). Die spanische Kirche hat im 7. 

Jahrhundert etwa 50 Hymnen hervorgebracht. Vgl. Ewig (wie Anm. 566), S. 248-249. 
589 Zit. nach Pinell (wie Anm. 574), S. 135. Während die Osternachtfeier, so eine Rubrik im Antiphonar 

von León, einige Stunden vorverlegt werden konnte, mußte die Feier des Karfreitags zur hora legitima 

gefeiert werden. 
590 Vgl. ebd.: Il brano è stato scelto per il versetto 24; Si dormieris, non timebis; quiescis, et suavis erit 

somnus tuus, parole che la chiesa ispanica rivolge con una certa tenerezza a Cristo, che contempla nel 
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Beiden Traditionen gemeinsam sind am Karfreitag die Lesung bzw. die Gesänge Micha 

6,1-8, wobei v. 3 Popule meus, quid feci tibi responsorial wiederholt wurde591, Jes 52,15 - 

53,12, Psalm 22(21),1-23. Tradition B unterbricht Ps 22(21) zwischen jeder Strophe für 

stilles persönliches Gebet; hier wird die Lesung 1 Kor 5,6 - 6,12 (Pascha nostram 

immolatus est Christus) gelesen, während in Tradition A eine Lesung aus 

zusammengefügten Textelementen aus 1 Kor, Gal, Hebr und 1 Petr Verwendung findet592. 

Beide Traditionsstränge lesen den 2. Teil der Passion, während der erste Teil während der 

Messe am Donnerstag gelesen wurde. Die Passion stellt eine synoptische Version der vier 

Evangelien (Mk, Lk, Mt, Joh) dar, wobei sich Tradition A und B in der Zusammensetzung 

unterscheiden, für beide jedoch bildet Mt 27,1-66 die Grundlage. 

Unmittelbar daran schließt sich in der Tradition B der Ritus der Büßeraussöhnung an. 

Er beginnt mit einer Reihe von Aufrufen durch den Diakon, welche zum Gebet und zur 

Bitte um Vergebung einladen. Alle werfen sich mehrere Male nieder und erheben sich 

wieder, wobei sie längere Zeit am Boden liegend im Gebet verharren. Danach ruft der 

Erzdiakon Indulgentia, das Volk wiederholt das Wort Indulgentia solange, bis derselbe 

Erzdiakon das Zeichen gibt aufzuhören. Danach wird die Antiphon Tu pastor bone 

animam tuam pro ovibus posuisti gesungen. Wiederum knien alle nieder und wiederholen 

jeweils nach einer litaneiartigen Gebetsanrufung das Wort Indulgentia593. Der Bischof 

schließt sich mit einer langen Oration an, während der alle stehen. Dieses Schema 

Indulgentia - Antiphon Tu Pastor bone - Litaneigebet mit Indulgentia - Oration 

wiederholt sich dreimal, wobei das erste Mal 300, das zweite Mal 200 und das dritte Mal 

100 Mal Indulgentia durch das Volk ausgerufen wird. Pinell folgert, dass dieses Modell 

das ältere sei594.  

Demgegenüber scheint Tradition A einen allzu großen Bruch zwischen 

Wortgottesdienst und Büßeraussöhnung zu vermeiden. Nach der Passio liest der Bischof 

eine kurze Predigt, in der der Bezug zwischen Passion und Aussöhnung hergestellt wird, 

worauf der Bischof selbt die Antiphon Memento mei, Domine, dum veneris in regnum 

tuum singt, wozu die Versammlung den ersten Teil des Psalm Miserere (Ps 51[50]) singt. 

Am Schluss rezitiert wiederum der Bischof allein die Antiphon Tu pastor bone. Die 

Schola antwortet mit derselben Antiphon. Jetzt werden die litaneiartigen Anrufungen mit 

Indulgentia gebetet, es ist dies jedoch nicht derselbe Text, wie Tradition B ihn überliefert 

                                                                                                                                                                                     

momento della sua morte. Ma lo stesso brano finisce con queste parole: "Non negare un beneficio a chi 

lo richiede, quando sei in grado di farlo", che possono essere riferite alla richiesta di perdono che verrá 

fatta in un modo pressante durante la seconda parte della celebrazione. 
591 Es handelt sich hier nicht in exakter Weise um die römischen Improperien. Diese enthalten poetische 

Elemente, während hier nur biblisches Material Verwendung findet. Vgl. dazu GROSSI, Vittorino: 

Melitone di Sardi. Perí Pascha 72-99, 523-763. Sull'origine degli Improperia nella liturgia del Venerdí 

Santo. In: Dimensioni drammatiche (wie Anm. 408), S. 203-228. 
592 Pinell (wie Anm. 574), S. 136: La traditione A presenta invece un testo fortemente centonizzato con 

elementi della prima ai Corinzi, e delle epistole ai Galati, agli Ebrei e della prima lettera di S. Pietro. 

Inizia con 1 Cor. 1,23: Praedicamus vobis Iesum Christum, et hunc crucifixum, che ci ricorda l'ordine 

conciliare di predicare la passione di Cristo il Venerdí Santo; salto poi alla frase del capitolo 5: Pascha 

nostrum immolatus est Christus, e continua con altre elementi delle lettere apostoliche. Pssiamo dire 

che, in sostanza, la tematica è la stessa: Cristo è la nostra Pasqua, noi siamo partecipi della morte di 

Cristo mediante il battesimo, il cristiano deve lottare per essere libero dal peccato. 
593 Ebd., S. 137: Pinell zitiert folgendes Beispiel: Procedat ab Altissimo - Indulgentia - Sucurrat nobis 

miseris - Indulgentia - Delicta purget omnibus - Indulgentia ... 
594 Ebd. und S. 138. 
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hat595. Nach je drei Gruppen von Anrufungen wird  die Antiphon Tu Pastor bone 

wiederholt und, diesen Teil abschließend, wird der zweite Teil von Psalm 51(50) 

gesungen. Es folgt der Aufruf des Diakons zur prostratio und zum stillen Gebet, während 

dessen alle 72 Mal Indulgentia wiederholen. Der Ritus schließt mit 3 Orationen des 

Bischofs, von welcher die letzte den Charakter einer Absolutionsbitte hat, aber nicht einen 

spanischen Text darstellt. Die Rubriken sehen nach den Orationen kein Amen vor, alle 

gehen schweigend nach Hause. 

 

1.4.2 Die gallische Liturgie 

Unter gallischer Liturgie596 versteht man den liturgischen Ritus, wie er sich im Süden 

Galliens etwa am Beginn des 6. Jahrhunderts unter den Einflüssen  des Ostens, Italiens 

und Nordafrikas zu bilden beginnt. Seine besondere Entfaltung erfuhr er im 6./7. 

Jahrhundert. Die Texte der gallischen Liturgie zeichnet eine Art neuer Improvisation597 

aus, die die alten überlieferten Texte der römischen Liturgie in der konkreten Feier 

lebendig werden lassen will. Besonders hervorzuheben sind die vielen euchologischen 

Texte. Ein Beispiel dazu ist das Gebet zur Non am Karfreitag O salutaris hora 

passionis598. Die gallische Liturgie wurde zur Karolingerzeit von der römisch-fränkischen 

Liturgie verdrängt, in Einzelfällen in dieselbe intergriert.  

Die gallische Liturgie bezeichnet die beiden Tage Freitag und Samstag zwischen der 

Abendmahlsfeier am Donnerstagabend und der Feier der Ostervigil "in biduana"599. Die 

beiden Tage sind ganz von der Stundenliturgie geprägt. Die Quellen der gallischen 

Liturgie weisen den Karfreitag600 nur z. T. auf, nicht enthalten ist er im Missale 

Francorum601. Das Missale Gallicanum Vetus602, das vermutlich zur Schule von Luxeuil 

(Burgund) gehört und am Beginn des 8. Jahrhunderts geschrieben wurde, weist in seinem 

älteren Bestand für den ersten Tag der biduana, den Freitag als den ersten der beiden Tage 

vor dem Osterfest, jeweils eine Oration zur zweiten, dritten, sechsten und neunten Stunde 

auf (vgl. Nr. 115-118); eine zweite (jüngere) Schicht der feria VI (vgl. Nr. 92-111) weist 

darauf hin, dass man an diesem Tag nicht grüßt und nicht salzt603. Nach dieser jüngeren 

Version wird die Lesung aus Hosea gelesen, worauf das Responsorium Domini audivi 

(Hab 3,2-5) und eine weitere Lesung aus dem Buch Exodus Mensis isti principium (Ex 

12,2ff) folgt. Es schließt sich die Oration Deus, a quo et Judas reatus an. Nach dem 

Evangelium, zu dem nichts weiter vermerkt ist, folgen die orationes solempnes ohne 

jeglichen Hinweis auf den Vollzug604, wobei die Formulierung auf den zweiteiligen 

Aufbau der neun Bitten verweist: Zunächst der Aufruf zum Gebet, dann die Oration. Wir 

                                                           
595 Ebd., S. 138: Die Anrufungen sind alphabetisch geordnet: Ad te precamur, Domine - Indulgentia - 

Benigne largam porrige - Indulgentia - Crucis tuae nos aplicet - Indulgentia ... 
596 Vgl. Meyer, GDK 4, S. 154-157; Vogel ML, S. 35; ferner: Anámnesis 2, S. 62-67 mit Lit. 
597 Vgl. PINELL, J: La Litugria gallicana. In: Anámnesis 2, S. 63. 
598 Vgl. GaV 118. 
599 Vgl. GaV 112-118. 
600 Zum Karfreitag vgl. Ramis (wie Anm. 572), S. 145-147. 
601 Vgl. Missale Francorum (Cod. Vat. Reg. lat. 257). In Verbindung mit Leo Eizenhöfer und Petrus Siffrin 

hg. von Leo Cunibert Mohlberg. Roma 1957 (RED. Fontes II). 
602 Vgl. Missale Gallicanum Vetus (Cod. Vat. Palat. lat. 493). In Verbindung mit Leo Eizenhöfer und 

Petrus Siffrin hrsg. von Leo Mohlberg. Roma 1958 (RED. Fontes III), Nr. 92-111 bzw. 115-118. 
603 GaV 92: Eadem vero die non salutat, non sallet. Das sind Hinweise auf die Fastenpraxis an diesen 

Tagen, die das Unterlassen des Friedensgrußes und des Salzens der Speisen vorsieht. 
604 Die Hinweise auf den Vollzug sind daher interessant, da in den Anweisungen bei der Fürbitte für die 

Juden noch kein Unterschied vermerkt ist. 
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haben es hier mit zwei Traditionssträngen zu tun, wobei die ältere, typisch gallische 

Schicht die Feiern zur 2., 3., 6. und 9. Stunde belegt, worauf nicht zuletzt die Bezeichnung 

biduana verweist605. Bemerkenswert ist das Gebet zur neunten Stunde606. Es beginnt mit 

einem Lobpreis auf die neunte Stunde und geht dann über in ein lobpreisendes Gebet, das 

sich im Heute die Kraft der Heilstat Gottes erbittet, wie sie im Damals der Passion 

geschenkt war. Ob der Hinweis auf das Küssen im Text nur rethorisch zu verstehen ist 

oder im Zusammenhang mit einem Verehrungsritus zu sehen ist, lässt sich nicht 

ausmachen. Die Anrede ist an Christus gerichtet607, die Art des Gebetes ist ein Lobpreis 

auf die heilbringende Stunde, ein Verweis auf den Symbolgehalt und Heilscharakter der 

Zeit. Ein paralleles Motiv kennen wir in der Feier der Osternacht, dem Lobpreis auf die 

beata nox608, auf die wahrhaft selige Nacht, deren Motiv in der jüdischen 

Pessach-Haggadah wurzelt609. Die Textschicht mit dem Wortgottesdienst und den 

orationes solempnes (Nr. 92-111) ist ganz in der römischen Tradition verhaftet.610 Der 

Wortgottesdienst611 besteht aus der Lesung aus Hosea, dem Responsorium Domine audivi, 

der zweiten Lesung aus dem Buch Exodus Mensis isti principium, der Oration Deus a quo 

et Iudas, dem Evangelium und den orationes solempnes, welche mit kleinen Variationen 

                                                           
605 In dem Begriff "biduana" haben wir das zweitägige Fasten eingefangen, das für den gallischen Raum 

typisch ist als Vorbereitung auf das Paschafest, aber auch in Rom nicht nur vor dem Paschafest, sondern 

auch am Freitag und Samstag jeder Woche vollzogen wurde (siehe unten 3.7.2). 
606 Ebd., S. 31: Oratio ad nonam. O salutaris hora passionis, o magna maximarum gratiarum nona hodierna, 

maxima horarum hora. Hac nunc tu, noster dilecte sponse, osculare de cruce, licet post crucis tropheum. 

Osculare, praecamur, salutare tuum inpertire nobis, triumphator mirabilis, auriga suppreme, deus pii, 

gloriosissimi propugnator. Avete, valete, invaliscite et viriliter agite, confortamini: dicito, loquere, 

cordibus nostris, inspector Christe. An qui olim haec fecisti, nunc eadem non potes facere? Potes utique, 

potes, quia omnipotens es; potes, amnetissime, potes facere, quod nos non possumus cogitare: quia nihil 

tibi inpossibile est, deus omnipotens. Iesu osculare, quaeso, dilectissime, qui triumphans regressus es ad 

patrem, cum quo semper eras et permanens unus: quia osculum tuum dulce est, et ubera tua vino 

dulciora, flagrantia optimis unguentis, et nomen tuum super oleum, quam adulescentulae dilexerunt, 

quem recti diligunt quos trahis post te, cuius lectus floridus, cuius tropheum crux. Qui hac hora rubeus 

de Edom, de cruce, tinctis vestibus de Bosra, solus quasi calcator magni illius torcolaris ad caelos 

ascendisti: cui occurrunt angeli, archangeli, dicentes: Quis est iste, qui ascendit tinctis vestibus de 

Bosra? Quibus te interrogantibus: Quare ergo rubrum est vestimentum tuum? respondisti: Torcolar 

calcavi solus et vir de gentibus non fuit mecum. Vere, salvator, vere rubrum est tuum propter nos 

corpus, rubrum est sanguine uvae: lavasti enim in vino stolam tuam et pallium tuum in sanguine uvae, 

qui es deus solus, crucifixus pro nobis quos antiqua praevaricatio morti tradidit, cuius vulnere omnium 

innomera peccatorum vulnera sanata sunt. Et nos, pii crucifixe Christe, cum tuis redime, salva, pia 

bonitas, deus: qui regnas cum patre et spiritu sancto unus in aeternum et in saecula saeculorum. 
607 Zur Christus-Anrede in den Orationen der Liturgie vgl. JUNGMANN, Andreas Josef: Die Stellung 

Christi im liturgischen Gebet. Münster 1925 (LF 7-8; LQF 19-20); in unserem Kontext v. a. S. 

195-198. 
608 Vgl. das Motiv "O vere beata nox" in der Benedictio Cerei in der Osternacht des Missale Gothicum, 

deren Text etwa bis zum Ende des 4. Jahrhunderts zurückreicht und aus dem südgallischen Raum 

stammt. Dazu und zum literarischen Genus dieser Art des Lobpreises vgl. AUF DER MAUR, Hansjörg: 

Die österliche Lichtdanksagung : Zum liturgischen Ort und zur Textgestalt des Exultet. In: LJ 21 

(1971), S. 38-52; vgl. auch FUCHS, Guido; WEIKMANN, Hans Martin: Das Exultet : Geschichte, 

Theologie und Gestaltung der österlichen Lichtdanksagung. Regensburg 1992; ZWECK, Heinrich: 

Osterlobpreis und Taufe : Studien zur Struktur und Theologie des Exultet und anderer Osterpraeconien 

unter besonderer Berücksichtigung der Taufmotive. Frankfurt 1986 (Regensburger Studien zur 

Theologie 32). 
609 Vgl. Auf der Maur (wie Anm. 608), S. 48-49. 
610 Vgl. 1.5. 
611 Zur Doppellesung aus dem AT im christlichen Wortgottesdienstes nach dem Vorbild der Synagoge vgl. 

Meyer, GDK 4, S. 118-120. Vgl. KUNZE, G.: Die Lesungen. In: Leiturgia 2. 1955, S. 135-141.  
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der Formulierung im GeV entsprechen612. Diese Beobachtungen bestätigen die 

Vermutung, dass um die Wende vom 7. zum 8. Jahrhundert in Gallien die römischen 

Liturgiebücher mit ihrem Einfluss bemerkbar werden. In der Folgezeit reichert sich die 

gallische Liturgie mit römischem Material an, bis sie spätestens 830 ausgelebt hat613.  

Das Missale Gothicum614, das im Zeitraum zwischen 690 und 710 vermutlich in Autun 

(Burgund) entstand, beinhaltet mit den Nr. 215-220 acht Orationen für die biduana, wobei 

vier davon für den ersten Tag, den Freitag, vorgesehen sind. Die vierte Oration Deus, a 

quo et Iudas reatus ist auch im Missale Gallicanum Vetus Nr. 93 belegt. 

Ramis hat die folgende synoptische Zusammenschau erstellt615. Ausgenommen die 

Oration Deus a quo et Iudas und die orationes solemnes, welche beide im GaV616 

vorkommen und dem Bestand des GeV617 der römischen Liturgie entsprechen, ist die 

altgallische Liturgie eigen geprägt. Das folgende Schema gibt einen Überblick über die 

liturgischen Tagzeiten der gallischen Quellen am Karfreitag und deren Lese- bzw. 

Orationsmaterial. 

 

                                                           
612 Vgl. GeV Nr. 400-417. Die Textversionen sind für unseren Vergleich unwesentlich.  
613 Vgl. dazu Missale Gothicum (Vat. Reg. lat. 317). Hg. von Leo Cunibert Mohlberg. Roma 1961 (RED. 

Fontes V), S. XXII. 
614 Vgl. ebd. 
615 Wie Anm. 572; die Quellen vgl. S. 104-105. 
616 Vgl. GaV  92-111. 
617 Vgl. GeV 396; 400-417. 
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Tagzeit: 

 

Ad secundam618 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Ad tertiam 

 

 

 

 

 

 

 

 

Ad sextam 

 

 

 

 

 

 

 

 

Ad nonam 

 

Lektionar von 

Luxeuil619: 

Jes 52,13-53, 2a. 4-5a. 

6-9. 10b-12;  

Mt 27,1; Joh 18,28a; Mt 

27,2-14; Joh 18,28b-38; 

Lk 23,5a.2b.5b-16; Mt 

27,15-16; Lk 23,19; Mt 

27,17-23; Lk 23,22; Mt 

27,23b; Lk 23,23; Mt 

27,24-26  

 

Jer 11,15-20; 12,7-9 

Mt 27,27-28a; Joh 19,2b; 

Mt 27,28b-29; Joh 19,3b; 

Mt 27,30; Joh 19,4-16; 

Mt 27,31a; Joh 

19,16b-17a; Mk 

15,20b.25a; Mt 27,32; Lk 

23,26b-32; Mt 27,33-34. 

 

Am 8,4-11 

Mt 27,35a; Joh 19,19-24; 

Mt 27,26; Joh 19,25-27; 

Mt 27,38; Joh 19,18b; Mk 

15,28; Lk 23,34a; Mt 

27,39-43; Lk 23,39-43. 

 

 

 

 

Zach 8,14-15; 12,10 ... 

 

Missale von 

Bobbio620: 

 

... 

 

... 

 

 

 

 

 

 

... 

Lictio sancti aevangelii 

secundum Iohannem que 

legitur in Parasceve ad 

tercia: Mt 27,27a; Joh 

19,1.19-22; Mt 

27,27b-32; Lk 23,27-31; 

Mt 27,33-34 

 

... 

Lictio sancti evangelii 

secundum Iohannem que 

legitur ad sexta in 

parasceve: Mt 27,35a; Lk 

23,34; Mt 27,35c; Joh 

19,23b-24a; Mt 

27,35d-38; Mk 15,28; 

Mt 27,29-43; Lk 

23,39-43. 

 

... 

Lictio sancti aevangelii 

secundum Iohannem que 

legitur ad nona: Mt 

27,45-54; Lk 23,48-49; 

Mt 27,55-56; Joh 

19,31-37; Mt 27,57-59; 

Joh 19,39-40a; Lk 23,53; 

Mt 27,60b-61. 

Missale 

Gallicanum 

Vetus621: 
 

Oratio ad secundam. 

Incipit 

 

 

 

 

 

 

 

 

Item Oratio ad terciam 

 

 

 

 

 

 

 

 

Oratio ad sextam 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Oratio ad nonam 

Missale 

Gothicum622: 
 

... 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Da, nobis, Domine 

 

 

 

 

 

 

 

 

Oratio nunc ad sextam 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Oratio nunc ad nonam. 

Oratio sequitur. 

 

 

Die schematisch-synoptische Anordnung lässt die chronologisch-anamnetische 

Absicht der  einzelnen Feiern deutlich hervortreten. Die Lesungen an den beiden Tagen 

folgen dem chronologischen Schema in den Berichten der Evangelien, die 

erinnernd-vergegenwärtigend zur jeweils entsprechenden Zeit der Passionsereignisse 

vorgetragen werden. Daher kann man zu Recht sagen, dass das Konzept des gallischen 

                                                           
618 Die Tagzeit "ad secundam" meint die liturgische Feier aus der Tagzeitenliturgie zur zweiten Stunde. Im 

GaV kommt diese Bezeichnung lediglich am Karfreitag vor. In der keltischen Liturgie verstand man 

unter "ad secundam" jene Tagzeit, die man später im monastischen Brevier "Prim" nannte, also die 

Tagzeit um 6 Uhr morgens; vgl. Warren (wie Anm. 628), S. xliv. 
619 SALMON, P.: Le lectionnaire de Luxeuil (Collectanea Biblica Latina 7) Rom 1944; DERS.: Le 

lectionnaire de Luxeuil II. Etude paléographique et liturgique (Collectanea Biblica Latina 9), Rom 

1953. 
620 LOWE, E. A.: The Bobbio Missal : A gallican Mass-Book (Henry Bradshaw Society Vol. LVIII & 

LXI),  London 1920 (Reprinted in one volume 1991). 
621 Vgl. GaV 115-118. 
622 GAG 215-218. 
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triduum sacrum eine liturgisch-chronologische Anamnese der Passionsereignisse 

darstellt623. 

 

1.4.3 Die keltische Liturgie 

Unter keltischer Liturgie624, bei der wir nur vorsichtig von einem eigenen Ritus 

sprechen dürfen, verstehen wir die Liturgie, welche in den Kirchen und Klöstern Englands, 

Irlands, Schottlands und der Bretagne etwa vom 2.-4. Jahrhundert an gefeiert wurde. In 

den nur fragmentarisch erhaltenen Quellen lassen sich Einflüsse der römischen, gallischen, 

mailändischen und spanischen Liturgie feststellen. Die vorab in Irland seit dem Ende des 

6. Jahrhunderts abgeschriebenen Liturgiebücher wurden durch die Übernahme der 

römisch-fränkischen Bücher vom 7. bis 11. Jahrhundert verdrängt. Die Quellen625 zur 

keltischen Liturgie sind das Stowe-Missale626, das irische Palimpsestsakramentar627 und 

das Antiphonar von Bangor628; zur Liturgie des Freitags vor dem Paschafest lässt sich aus 

diesen Quellen jedoch nichts sagen. 

 

1.4.4 Die ambrosianische Liturgie 

Während wir der Frage, wie bei Ambrosius in der zweiten Hälfte des 4. Jahrhunderts 

der Karfreitag ausgesehen haben mag, bereits nachgegangen sind629, müssen wir nun die 

ambrosianische Liturgie ins Auge nehmen.630 Die ambrosianische Liturgie ist geprägt 

sowohl von östlichen wie von römischen Elementen und ist das Ergebnis eines langen 

Entwicklungsprozesses, der bereits vor Ambrosius beginnt, aber erst zur fränkischen Zeit 

in den liturgischen Büchern fassbar wird, sieht man von einigen wenigen fragmentarischen 

Quellen ab631. Zugleich muss auch zwischen der mailändischen Stadtliturgie und der der 

umliegenden Städte differenziert werden.632 Entwicklungsgeschichtlich unterscheidet 

TRIACCA für die ambrosianische Liturgie die Einflüsse des 4.-6. Jahrhunderts aus Rom, 

jene aus dem Osten durch die Mönche im 7.-8. Jahrhundert und die Einflüsse aus Spanien, 

Afrika und nördlich der Alpen. Zur fränkischen Zeit ist eine erhöhte redaktionelle Arbeit 

zu beobachten und eine rege Vervielfältigung der Handschriften. Aus dieser Zeit sind uns 

die Quellen erhalten. Zugleich zeigen aber die Einflüsse der karolingischen Reform mit 

ihrem Drang zur Romanisierung der Liturgie ihre Wirksamkeit, welche eine starke 

                                                           
623 Vgl. Ramis (wie Anm. 572), S. 153. 
624 Vgl. PINELL, J.: La Liturgia celtica. In: Anámnesis 2, S. 67-70 mit Quellen und Lit.; Meyer, GDK 4, 

S. 160-161 mit Quellen und Lit. 
625  Vgl. Vogel ML, S. 280-282 mit umfangreichster Darstellung der Quellen und Lit. 
626 The Stowe Missal. Edited by WARNER, G. F.. 2: Printed Text. With introduction, index of liturgical 

forms [...]. London 1915 (Henry-Bradshaw-Society 32) 
627 Das irische Palimpsestsakramentar im Clm 14429 der Staatsbibliothek München. Entziffert und hg. von 

DOLD, A. - EIZENHÖFER, L. Mit einem Beitrag von WRIGHT, D. H. Beuron 1964 (Texte und 

Arbeiten 53/54) 
628  The Antiphonary of Bangor. 2 vols; ed. WARREN, F. E. (Henry-Bradshaw-Society 4,10), London 

1893, 1895; CURRAN, M.: The Antiphonary of Bangor and the early Irish Office. Dublin 1984. 
629 Vgl. oben 1.3.3.1. 
630 Vgl. TRIACCA, A. M.: La Liturgia ambrosiana. In: Anámnesis 2, S. 88-110 mit Quellen und Lit.; 

Meyer, GDK 4, S. 161-164 mit Quellen und Lit.; Vogel ML, S. 109-110 mit Quellen und Lit. 
631 Vgl. Meyer, GDK 4, S. 162. 
632 So z. B. spiegeln die Städte Bergamo, Novara, Modena,Vercelli, Biasca u. a. Eigenheiten wieder. Vgl. 

Triacca (wie Anm. 630), S. 104-105. 
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Vermehrung römischer Elemente nach sich zog und die genuine ambrosianische Form 

zurückdrängte633.  

Die Quellen zur ambrosianischen Liturgie, nach denen wir den Karfreitag beschreiben 

können, stammen aus der Zeit zwischen dem 9. und dem 12. Jahrhundert634. Nach diesen 

wird am Morgen zur dritten Stunde eine Feier begangen, bestehend aus einem 

Wortgottesdienst und einem Ritus der Kreuzverehrung, wobei Kreuzverehrung und 

Kommunionempfang nur für die Kleriker vorgesehen ist. Daraus lässt sich folgendes 

Schema deutlich machen635: 

Wortgottesdienst: 

 a) salutatio 

 b) lectio prophetica: Jes 49,25 - 50,2 (LXX) 

 c) psalmellus (Verse aus Ps 22[21]) 

 d) oratio: (wie GeG 583) 

 e) lectio prophetica (ex Isaia apocripho) (oder:  Sach 11,12 - 13,9) 

 f) canticum episcopale, aut sacerdotale, aut diaconile: Tenebrae factae sunt 

 g) evangelium (Mt 27,1-56): Nach Vers 50 werden die Lichter gelöscht und wird der Altar entblößt.  

     Von hier an werden alle Grußformeln weggelassen. 

 h) versus 

 i) oratio 

 j) processio in secretarium 

Kreuzverehrung (allein für den Klerus vorgesehen) 
 a) versus 

 b) oratio:  Immensa pietas Dei 

  Deus qui unigeniti tui 

 c) pocessio ad ecclesiam 

 d) adoratio crucis 

 e) antiphonae pro adoratione 

 f) processio ad sacrarium cum cantu antiphonae: Der Erzbischof und alle Kleriker kommunizieren. 

 g) versus 

 h) oratio:  Deus qui humano generi  

  Omnipotens sempiterne Deus. 

Die nachmittägliche Feier erfolgt in Verbindung mit der Vesper. Am Karfreitag ist kein 

Luzernarium vorgesehen, wurden die Lichter doch am Morgen feierlich ausgelöscht. Erst 

in der Osternacht werden die Lichter wieder feierlich angezündet.  

Wortgottesdienst: 

 a) salutatio 

 b) lectio prophetica (Dan 3,1-24) 

 c) canticum (Dan 3,51-89) 

 d) oratio 

 e) lectio prophetica (Dan 3,91-100) 

 f) canticum 

 g) evangelium (Mt 27,57-61) 

Vesper 
 a) versus 

 b) hymnum (so wie am Gründonnerstag) 

                                                           
633 Vgl. ebd., S. 101-104. 
634 Die Quellen zum Karfreitag in der ambrosianischen Liturgie bei Ramis (wie Anm. 572), S. 102-103. 

Vgl. auch CATTANEO, Enrico: L'adorazione della croce nell'antico rito ambrosiano. In: Ambrosius 9 

(1933), S. 175-186; Ders.: Il dramma liturgico della settimana santa nel rito ambrosiano. In: Ambrosius 

32 (1956), S. 71-87. 
635 Vgl. die Beschreibung bei Ramis (wie Anm. 572), S. 115-120. 
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 c) versus 

 d) responsorium636 

 e) antiphona cum ps 22(21) 

 f) oratio: Largire sensibus nostris (vgl. d) 

      Concede nobis omnipotens Deus (GeV 396) 

 g) tria responsoria637 

orationes:   

 a) orationes solemnes638 
       b) versus. 

Die Struktur des ersten Teiles entspricht dem ersten Teil am Morgen. Das Evangelium 

schließt in Bahnlesung an den gelesenen Teil am Morgen an, um der Chronologie des 

Evangeliums zu entsprechen. Die Lesungen sind dem Propheten Daniel entnommen, 

wobei das ganze Kapitel 3 vorgetragen wird mit Ausnahme des Gebetsteils (Dan 3,25-50). 

Dan 3 wird von den Vätern auf die Auferstehung hin interpretiert639. Die Vesper ist durch 

das Textmaterial der Responsorien und des Psalms 22(21) ganz vom Thema der Passion 

geprägt640. An die Responsorien schließen sich die Großen Fürbitten an, die nach 

römischem Brauch gehalten werden.641 Während der ganzen Fürbitten verweilt der 

Erzbischof vor dem Altar hingestreckt am Boden. 

 

1.5 Die Entwicklung im römischen Ritus seit dem 6./7. Jahrhundert und seine Re-

zeption im fränkisch-germanischen Raum 

Die Darstellung der Entwicklung im römischen Ritus beginnt mit einem historischen 

Überblick, der die liturgiehistorische Situation verstehen hilft (1.5.1). Die Rezeption der 

liturgischen Formen nach römischem Vorbild im westlichen Europa und die 

Zurückdrängung der nichtrömischen Riten im Westen kann nur verstanden werden, wenn 

man die allgemein kirchenhistorischen Entwicklungslinien kennt. Wir besprechen 

nacheinander den Karfreitag in den Sakramentaren (1.5.2), den Leseordnungen (1.5.3), in 

den Antiphonaren (1.5.4) und den OR (1.5.5). Am Schluss stehen zwei Tabellen mit einer 

zusammenfassenden Übersicht des Karfreitags römischer Tradition (1.5.7). Der Hinweis 

auf die Liturgieerklärungen am Schluss dieses Abschnittes (1.6) weist schon hin auf den 

folgenden Hauptteil der Arbeit. 

 

                                                           
636 Der Diakon singt folgende Antiphon: Animae impiorum fremebant adversum me, et gravatum est super 

eos cor meum, pro eo quod statuerunt pretium meum: treginta argenteos, quod appretiatus sum ab eis. 

V. Diviserunt sibi vestimenta mea, et super vestem meam miserunt sortem: treginta (Manuale 

Ambrosianum II-III (Monumenta Veteris Liturgiae Ambrosianae 2-3), Mailand 1904-1905, S. 191. 
637 Vgl. ebd., S. 191-192: I. Eram quasi agnus innocens; ductus sum ad immolandum et nesciebam; 

consilium feverunt inimici mei adversum me, dicentes: Venite, mittamus lignum in panem eius, et 

conteramus eum de terra viventium. V. Exurge, domine, praeveni eos, et subverte illos, qui cogitaverunt 

adversum me, dicentes: Venite. II. Hyerusalem, luge, et exute te vestibus iocunditatis; induere cinere 

cum cilicio: quia in te est occisus Salvator Israel. V. Luctum Unigeniti fac tibi planctum amarum: quia 

in te. II. Velum templi scissum est, et omnis terra tremuit; latro de cruce clamabat dicens: Memento mei, 

domine, dum veneris in regnum tuum. V. Miserere mei, Deus, miserere mei; quoniam in te confidat 

anima mea: memento. 
638 Text vgl. GeV 400-417. 
639 Vgl. ebd., S. 119. Ramis führt das Beispiel des Hieronymus an: In Danielem I, 3: In: CCL 75A, S. 808. 
640 Ebd., S. 120. 
641 Ebd. Den römischen Brauch vgl. unten 1.5.2.1. 
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1.5.1 Zur geschichtlichen Situation 

In Rom hat es zwar liturgische Tätigkeit gegeben, es sind jedoch bis in die Mitte des 6. 

Jahrhunderts keine Textmaterialien erhalten geblieben642. Die wenigen Persönlichkeiten, 

welche für die Liturgie im 5./6. Jahrhundert in Rom wichtig sind, hat Hermann A. J. 

WEGMAN aufgelistet643. Die ursprünglich griechische Liturgiesprache wird im Laufe des 4. 

Jahrhunderts von der lateinischen Sprache abgelöst644, wobei man dabei bewusst auf eine 

dem Alltag abgehobene Sprache achtete. Schon vor und besonders nach der 

konstantinischen Epoche hat sich die Vorrangstellung der römischen Gemeinde innerhalb 

der Gesamtkirche herausgebildet, Rom wurde immer wieder als zentrale Informationsstelle 

konsultiert645.  Papst Innozenz I. (402-417) erhielt viele Anfragen vor allem in seiner 

Funktion als Metropolit der Bistümer Mittel- und Süditaliens, welche Missstände auch im 

liturgischen Bereich ausräumen helfen sollten. Innozenz I. verfolgte die Absicht, die 

Vielfalt im liturgischen Bereich durch die consuetudo Romana zur allein verbindlichen 

Norm in den Kirchen Italiens, Galliens, Spaniens, Siziliens, und der Mittelmeerinseln zu 

machen646. Zugleich beanspruchte derselbe Papst ebenso wie seine Nachfolger die höchste 

Lehrautorität für die Sedes Apostolica des Bischofs von Rom647. Die Ämter im klerikalen 

Stand haben sich bereits in den voraufgehenden Jahrhunderten herausgebildet; synodale 

und päpstliche Gesetzgebung und die Initiative einzelner Bischöfe versuchen nunmehr, die 

Ämter genauer zu umschreiben, sie deutlicher voneinander abzugrenzen und sich um deren 

Bildung zu kümmern648. Dem 4. Jahrhundert war die Aufteilung des Klerus in clerici 

superiores, Bischöfe, Presbyter und Diakone, und inferiores ordinis, Subdiakone, 

Akolythen, Exorzisten, Ostiarier und Lektoren, bereits geläufig. In den Quellen wird 

immer wieder bemerkt, dass der Klerus über ein ausreichend theologisch-pastorales Wis-

sen verfügen müsse. Dies konnte jedoch nur in Großgemeinden, in Klöstern oder in 

Klerikergemeinschaften bewerkstelligt werden. All die erwähnten Aspekte bedingen u.a. 

eine Ausprägung und Entwicklung der Liturgie649. Besonders herausgefordert sah sich die 

Kirche durch die stets wachsende Zahl der Gläubigen, eine Folge der Hinwendung des 

Kaisertums zur christlichen Religion. Von daher wird im 4./5 Jahrhundert eine Reihe 

neuer Elemente in ihrer Sakramentsliturgie, im Kultbau und im liturgischen Jahr sichtbar. 

Die theologischen Kontroversen dieser Zeit bedingen eine großräumigere 

Kirchengliederung; sie sind zugleich Anstoß für die Differenzierung der jeweiligen 

Liturgien. Papst Gelasius I. (492-496) erließ eine umfangreiche Dekretale, in der er 

Richtlinien für Bildung des Klerus, Seelsorgstätigkeit, Bau, Ausstattung und Weihe der 

                                                           
642 Vgl. Vogel ML, S. 37. 
643 WEGMAN, Hermann A. J.: Geschichte der Liturgie im Westen und Osten. Regensburg: Pustet, 1979, S. 

62: Innozenz I. (401-407); Leo I. (440-461); Hilarius (461-468); Felix II. (483-492); Gelasius 

(492-496); Vigilius (537-555); Gregor der Große (590-604). Vgl. die überarbeitete Edition: DERS.: 

Riten en mythen. Liturgie in de geschiedenis von het christendom. Kampen 1991. 
644 Ebd., S. 58-59; vgl. MOHRMANN, Chr.: Liturgical Latin : its origins and character. London 1959; 

auch das Stichwort Latein. In: BERGER, Rupert: Kleines Liturgisches Wörterbuch. Freiburg 1969, S. 

256. 
645 BAUS, Karl-EWIG, Eugen: Die Reichskirche nach Konstantin dem Großen. I: Die Kirche von Nikaia 

bis Chalkedon (HdK II/1), S. 254-255. 
646 Ebd., S. 265-266. 
647 Ebd., S. 268. 
648 Ebd., S. 278 ff: Vgl. Kap. 16: Der Klerus der Reichskirche. Es ist hier nicht nötig, auf die weitere 

Differenzierung der Ämter und Dienste einzugehen. 
649 Vgl. Kap. 17: Die Liturgie. In: Ebd., S. 299-317. 
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Gotteshäuser fomulierte650. Seine liturgische Tätigkeit schlug sich im Sacramentarium 

Leonianum nieder, in dem sich 18 Messformulare auf ihn zurückführen lassen651. Die 

Auseinandersetzungen der Päpste mit dem Kaiser in Konstantinopel652 und der Einbruch 

der arianischen Langobarden (568) in Italien beeinträchtigten die Entfaltung des 

kirchlichen Lebens. Zugleich sollte die Taufe des Frankenkönigs Chlodwig 498 (oder 499) 

in Reims ein neues Verhältnis Roms zum Frankenreich anbahnen653. Papst Gregor der 

Große (590-604) gilt als einer der großen Seelsorger unter den Päpsten, er hat das 

Kirchenwesen neu organisiert und das liturgische Leben geprägt. Die Päpste des 7. 

Jahrhunderts waren immer wieder verstrickt in die theologischen Streitigkeiten mit dem 

Osten. Die dadurch bedingte Einschränkung kaiserlicher Macht in Italien leitete den 

Prozess der Loslösung vom Osten ein, der aufgefangen wurde vom erhöhten Interesse der 

Franken an Rom. In die Zeit des 6./7. Jahrhunderts fällt die Entwicklung der römischen 

Liturgiebücher, deren älteste das sog. Leonianum ist, eine Sammlung einzelner Hefte, 

welche verschiedene Messformulare enthalten.654 Unter den Nachfolgern Gregors erfahren 

diese Bücher neue Redaktionen, Erweiterungen und Bearbeitungen655. In diese Zeit fällt 

auch die Ausbildung der Pfarrorganisation656, welche auf die Liturgie Auswirkungen 

haben musste. Wir hören nur gelegentlich von Aufgaben oder Versäumnissen der Kleriker 

auf dem Lande oder in den kleinen Kirchen, über die Art ihrer Liturgie jedoch sind uns 

keine Dokumente erhalten. In Rom haben wir neben der Hauptkirche am Lateran viele 

Titelkirchen, an denen Presbyter saßen und mit den Gemeinden eine von der Hauptkirche 

verschiedene Liturgie feierten. Zeugnis dafür ist das Gelasianum Vetus657. Im 8. 

Jahrhundert entflammte wiederum der theologische Streit um die Bilderverehrung.658 Er 

ließ das bereits angeschlagene Verhältnis zwischen dem Papst und dem Kaiser in Ostrom 

weiter sinken. Rom schloss im November 731 die Ikonoklasten aus der Gemeinschaft der 

Kirche aus, ein Vorgehen, das den Kaiser arg treffen musste659. Im Norden war das 

Frankenreich660 im Erstarken durch Karl Martell, der 732 die Araber bei Poitiers besiegen 

konnte und alte merowingische Gebiete wieder in sein Reich eingliederte661. Die 

Konsolidierung der politischen Macht und die unterstützende Funktion in der kirchlichen 

Organisation führten zu einem neuen Beziehungsgeflecht von Kirche und König, an dem 

die Päpste in Rom interessiert teilnahmen. Mit Chrodegang kam 754 ein Bischof an die 

                                                           
650 Ep. 14. In: PL 59, Sp. 85-90. 
651 Vgl. Baus; Ewig (wie Anm. 645), S. 197-198; vgl. Meyer, GDK 4, S. 173-196; HOPE, D. M.: The 

Leonine Sacramentary. A Reassessment of its Nature and Purpose. Oxford 1971. 
652 Mit Johannes I (523-526) beginnt eine Reihe auffallend kurzer Pontikate, welche erst wieder mit 

Gregor dem Großen (590-604) enden wird. Vgl. Baus; Ewig (wie Anm. 645), S. 200-207.  
653 Vgl. dazu Kap. 13: Die Bekehrung der Franken und Burgunden. Entstehung und Ausbau der 

merowingischen Landeskirche. In: Baus; Ewig (wie Anm. 645), S. 102-135. 
654 Vgl. die folgenden Abschnitte: 2.5.2 Die Sakramentare, 1.5.3 Die Leseordnungen, 1.5.4 Die 

Antiphonare, 1.5.5 Die Ordines Romani. 
655 Vgl. Baus; Ewig (wie Anm. 645), S. 236-243; Meyer, GDK 4, S. 182-196. 
656 Vgl. dazu ebd., S. 221-227. 
657 Vgl. unten 1.5.2 Die Sakramentare B. Gelsaianum Vetus; vgl. auch: KIRSCH J. P.: Die Stationskirchen 

des Missale Romanum. Freiburg, 1926 (EcclOr 19); BALDOVIN, J. F.: The Urban Charakter of 

Christian Worship : The origins. Development, and Meaning of Stational Liturgy. Roma 1987 (OrChrA 

228). 
658 Vgl. unten 3.4.2. 
659 EWIG, Eugen: Die Abwendung des Papsttums vom Imperium und seine Hinwednung zu den Franken. 

In: Vom kirchlichen Frühmittelalter zur gregorianischen Reform (HdK III/1), Freiburg 1966, S. 8-9. 
660 Vgl. dazu den Überblick bei FRANK, Isnard: Kirchengeschichte des Mittelalters. Düsseldorf: Patmos, 

21990, S. 50-75 mit Lit. 
661 Vgl. ebd., S. 10-11. 
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Spitze des fränkischen Episkopats, der sich in seiner Arbeit ganz vom römischen Vorbild 

leiten ließ. Bischof Chrodegang und König Pippin leiteten die Romanisierung der 

bodenständigen gallischen und keltischen Liturgie ein, die dann unter Karl dem Großen 

konsequent durchgeführt wurde662. Papst Stephan II. verbrachte 754 neun Monate auf 

fränkischem Boden. Während dieser Zeit versprach Pippin, den Heiligen Stuhl zu 

schützen. Die Loslösung Roms von der Bindung an Byzanz war damit besiegelt. Es mag 

dem König als ratsam erschienen sein, durch die Bande einer einheitlichen Liturgie das 

Reich zu stärken. In Rom ist während dieser Zeit ein arger kultureller Niedergang 

festzustellen. Durch die Admonitio generalis Karls des Großen von 789 wird der Cantus 

Romanus verbindlich vorgeschrieben, werden die liturgischen Bücher von den fränkischen 

Hoftheologen neu bearbeitet und im Frankenreich allgemein verbreitet663.  

Nach diesem allgemeinen geschichtlichen Hintergrund soll nun die Entwicklung im 

einzelnen in Betracht gezogen werden. Es sollen zunächst die Sakramentare der 

gelasianischen (1.5.2.1-2) und der gregorianischen Tradition (1.5.2.3) dargestellt, dann die 

diesen zugeordneten Leseordnungen (1.5.3) und Antiphonare (1.5.4) besprochen werden; 

es folgen die aus diesen Liturgiebüchern hervorgegangenen Ordines Romani (1.5.5). Zum 

Schluss dieses Kapitels müssen noch die im 9. Jahrhundert aufkommenden 

Liturgieerklärungen (1.5.6) angesprochen werden.  

 

1.5.2 Die Sakramentare 

Den Stand der Sakramentarforschung hat MEYER664 und vor ihm VOGEL665 

übersichtlich dargestellt. Die älteste Sakramentarhandschrift aus dem Anfang des 7. 

Jahrhunderts, eine Sammlung von im 5./6. Jahrhundert entstandenen Messformularen 

(libelli ), das Sacramentarium Veronense, enthält die Liturgie des triduum sacrum nicht.666 

Grundsätzlich unterscheidet man in der Forschung zwei Typen von Sakramentaren: die 

Bücher der gelasianischen Tradition, die presbyterale Liturgie Roms betreffend667, und die 

Bücher der gregorianischen Tradition, welche die Papstliturgie in Rom dokumentieren668. 

Aus den Büchern der gelasianischen Tradition entstehen im Frankenreich die sog. 

junggelasianischen Sakramentare, welche auch gallisches Material und monastische 

Einflüsse aufweisen und vorwiegend im süddeutschen und oberitalienischen Raum belegt 

sind.669 
                                                           
662 Vgl. ebd., S. 23-24; Vgl. auch: KLAUSER, Theodor: Die liturgischen Austauschbeziehungen der 

römischen und der fränkisch-deutschen Kirche vom 8. bis 11. Jahrhundert. In: HJ 53 (1933), S. 

169-189; vgl. auch die umfangreiche Studie HÄUSSLING, Angelus Albert: Mönchskonvent und 

Eucharistiefeier : Eine Studie über die Messe in der abendländischen Klosterliturgie des frühen 

Mittelalters und zur Geschichte der Meßhäufigkeit. Münster 1973 (LQF 58). Hinzuweisen ist auf das 

angekündigte Werk: PALAZZO, Eric: Le Moyen Age : Des origines au XIIIe siècle. Paris 1993, und 

auf Angenendt (wie Anm. 183). 
663 Vgl. Baus, ebd., S. 82-91. 
664 Zur Sakramentarforschung sei verwiesen auf Meyer, GDK 4, S.182-208; Vogel ML, S. 31-224; 

Wegman GL, S. 122-133; und GAMBER, Klaus: Codices Liturgici Latini antiquiores. V. I-II. Freiburg 

1968 (SFS 1), jeweils mit Literatur- und Quellenverzeichnissen. 
665 Vgl. Vogel ML, S. 37-106. 
666 Vgl. Vogel ML, S. 38-39. 
667 Vgl. Vogel ML, S. 64-78 
668 Vgl. Vogel ML, S. 79-106. 
669 Zu den junggelasianischen Sakramentaren zählen das Sakramentar von Gellone (Ende 8. Jh.) (GeG), das 

Sakramentar von Angoulême (um 800) (GeA), das Sakramentar Cod. Phillipps 1667, aufbewahrt in 

Berlin (um 800) (GeB), das Sakramentar von St. Gallen (um 800), das Sakramentar von Rheinau (um 

800), das Sakramentar von Monza (9./10. Jh.). 
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1.5.2.1 Die gelasianischen Sakramentare 

Das sog. Altgelasianum (GeV)670 ist im Rom des 7. Jahrhunderts entstanden und nahm 

bei der Abschrift um 750 bei Paris auch altgallisches Material auf. Das Sakramentar ist ein 

wichtiger Zeuge für die im fränkischen Raum einsetzende Entwicklung, die römische 

Liturgie zu übernehmen und dadurch die alten und bodenständigen Traditionen zu 

verdrängen oder sich mit ihnen zu vermischen.671 Der Ordo de feria VI passione Domini672 

stellt die älteste Ordnung für den Karfreitag römischer Tradition dar, wobei dieser Ordo 

nur eine von zumindest zwei Gottesdiensttypen in Rom darstellt. Es ist die Liturgie an den 

Titelkirchen, die von den Presbytern mit ihren Gemeinden gefeiert wurde und sich von der 

Liturgie des Papstes  unterscheidet673. 

Die Feier der Passion des Herrn am Karfreitag674 

                                                           
670 Vgl. GeV; dazu: CHAVASSE, A.: Le Sacramentaire Gélasien (Vaticanus Reginensis 316). 

Sacramentaire presbytéral en usage dans le titres romains au VIIe siécle. Tournai 1958 (Bibliothéque de 

Théologie 4,1), S. 87-96; ebenso Klöckener, S. 220-226. 
671 Vgl. dazu Klauser LA. 
672 GeV 395-418; Schmidt II, S. 359-361. 
673 Vgl. die Beschreibung bei Klöckener (wie Anm. 366), S. 220-226. Die Liturgie des Papstes wird unten 

1.5.5.2 beschrieben. 
674 INCIPIT ORDO DE FERIA VI PASSIONE DOMINI. 395. Ora nona procedunt omnes ad ecclesiam; et 

ponitur sancta crux super altare. Et egreditur sacerdos de sacrario cum sacris ordinibus cum silentio 

nihil canentes, et veniunt ante altare, postolans sacerdos pro se orare et dicit: Oremus. Et adnuntiat 

diaconus: Flectamus genua. Et post paulolum dicit: Levate. Et dat Orationem: 396. Deus, a quo et Iudas 

reatus sui poenam et confessionis suae latro praemium sumpsit, concede nobis tuae propitiationis 

effectum, ut sicut passione sua Christus dominus noster diversa utrisque intulit suspendia meritorum, ita 

nobis ablato vetustatis errore resurrectionis suae gratiam largiatur: qui tecum vivit. 397. Ista oratione 

expleta vadit retro altare et legitur lectio. Deinde sequitur responsorium. Iterum dicit sacerdos: Oremus. 

Et adnuntiat diaconus ut supra, et sequitur alia oratio. 398. Deus, qui peccati veteris hereditaria morte, in 

qua posteritatis genus omne seccesserat, Christi tui domini nostri passione soluisti: dona, ut conformes 

eidem facti, sicut imaginem terreni naturae necessitate portauimus, ita imaginem caelestis gratiae 

sanctificatione portemus, Christi domini nostri: qui tecum uiuit. 399. Item sequitur lectio et 

responsorium. Inde vero legitur passio domini. Ipsa expleta incipit sacerdus oratio<nes> selempnes quae 

sequuntur. 400. Oremus, dilectissimi nobis, in primis pro ecclesia sancta dei, ut etiam deus et dominus 

noster pacificare adunare et custodire dignetur per uniuersum orbem terrarum, subiecens ei principatus 

et potestates, detque nobis tranquillam et quietem uitam degentibus glorificare deum patrem 

omnipotentem. Oremus. Adnuntiat diaconus: Flectamur genua. Iterum dicit: Levate. 401. Omnipotens 

sempiterne deus, qui gloriam tuam in omnibus in Christo gentibus reuelasti, custodi opera misericordiae 

tuae, ut aecclesia tua toto orbe diffusa stabili fide in confessionem tui nominis perseueret: per dominum. 

402. Oremus et pro famulo dei papa nostro sedis apostolicae Illo, ut deus omnipotens qui elegit eos in 

ordine episcopatus, saluos et incolumes custodiat ecclesiae suae sanctae ad regendum populum sanctum 

dei. Oremus. Item adnuntiat diaconus ut supra. 403. Omnipotens sempiterne deus, cuius aetreno iudicio 

uniuversa fundantur, respice propicius ad preces nostras et electos a te nobis antestites tua pietate 

conserua, ut christiana plebs quae talibus gubernatur auctoribus sub tantos pontifices credulitatis suae 

meritis augeatur: per. 404. Oremus et pro omnibus episcopis, praesbyteris, diaconibus, subdiaconibus, 

acolytis, exorcistis, lectoribus, hostiariis, confessoribus, uirgenibus, uiduis, et pro omni populo sancto 

dei. Oremus. Item adnuntiat diaconus ut supra. 405. Omnipotens sempiterne deus, cuius spiritu totum 

corpus ecclesiae sanctificatur et regitur, exaudi nos pro uniuersis ordinibus supplicantes, ut gratiae tuae 

munere ab omnibus fideliter serviatur: per. 406. Oremus et pro christianissimo imperatore uel rege 

nostro Illo, ut deus omnipotens subditas illis faciat omnes barbaras nationes ad nostram perpetuam 

pacem. Oremus. Item adnuntiat diaconus ut supra. 407. Omnipotens sempiterne deus, qui regnis 

omnibus aeterna potestate dominaris, respice propicius ad romanum sive Francorum benignus 

imperium, ut gentes quae in sua feritate confidunt dexterae tuae potentia conprimantur: per. 408. 

Oremus et pro caticuminis nostris, ut deus et dominus noster adaperiat aures praecordiorum ipsorum 
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395. Zur neunten Stunde gehen alle zur Kirche. Das heilige Kreuz wird auf den Altar gestellt. Der 

Bischof675 verläßt mit den Klerikern676 in Stille die Sakristei, ohne daß etwas gesungen wird, und 

sie kommen vor den Altar, worauf der Bischof auffordert, jeder möge nach seinem Vermögen be-

ten677, er spricht: Lasset uns beten! Der Diakon ruft: Beuget die Knie! Nach kurzer Zeit ruft er: 

Erhebet euch! Dann spricht er [der Bischof] die Oration: 

396. Gott, von dem Iudas die Strafe für seine Schuld und der Räuber den Lohn für sein Bekenntnis 

erhalten hat, laß uns die Wirkung deines Erbarmens erfahren, und wie Christus, unser Herr, durch 

sein Leiden jedem von beiden nach seinen Verdiensten vergolten hat, so befreie er uns von der 

alten Verblendung und schenke uns die Gnade seiner Auferstehung. Der mit dir lebt. 

397. Wenn dieses Gebet gesprochen ist, geht er hinter den Altar. Dann wird die Lesung 

vorgetragen. Es folgt das Responsorium. Wiederum spricht der Bischof: Lasset uns beten! Der 

Diakon ruft wie oben, dann folgt die nächste Oration. 

398. Gott, durch das Leiden deines Gesalbten, unseres Herrn, hast du aufgehoben das Erbe der 

alten Sünde, den Tod, der übergegangen ist auf alle Geschlechter. Die wir nach unabwendbarem 

                                                                                                                                                                                     

genuamque misericordiae, ut per lauacrum regenerationis accepta remissionem omnium peccatorum 

digni inueniantur in Christo Iesu Domino nostro. Oremus. Adnuntiat diaconus ut supra. 409. 

Omnipotens sempiterne deus, qui aeclesiam tuam noua semper prole fecundas, auge fidem et intellectum 

caticuminis nostris, ut renati fonte baptismatis adoptionis tuae filiis adgregentur: per. 410. Oremus, 

dilectissimi nobis, deum patrem omnipotentem, ut cunctis mundum purget erroribus, morbos auferat, 

famem depellat, aperiat carceres, uincula dissoluat, peregrinantibus reditum, infirmantibus sanitatem, 

nauigantibus portum salutis indulgeat. Oremus. Adnuntiat diaconus ut supra. 411. Omnipotens 

sempiterne deus, maestorum consolatio, laborantium fortitudo, perveniant ad te praeces de quacumque 

tribulatione clamantium, ut omnes sibi in necessitatibus suis misericordiam tuam gaudeant adfuisse: per 

dominum. 412. Oremus et pro hereticis et scismaticis, ut deus et dominus noster eruat eos ab erroribus 

uniuersis et ad sanctam matrem aeclesiam catholicam atque apostolicam reuocare dignetur: per. Oremus. 

Adnuntiat diaconus ut supra. 413. Omnipotens sempiterne deus, qui omnes salvas et niminem uis perire, 

respice ad animas diabolica fraude deceptas, ut omni eredica peruersitate depulsa errancium corda 

resipiscant et ad ueritatis tuae redeant firmitatem: per dominum. 414. Oremus et pro perfidis iudaeis, ut 

deus et dominus noster auferat uelamen de cordibus eorum, ut et ipsi cognoscant Christum Iesum 

dominum nostrum. Oremus. Adnuntiat diaconus ut supra. 415. Omnipotens sempiterne deus, qui etiam 

iudaicam fidem a tua misericordia non repellis, exaudi praeces nostras, quas tibi pro illius populi 

obcaecationem deferimus, ut agnita veritatis tuae luce, quae Christus est, a suis tenebris eruantur: per 

dominum. 416. Oremus et pro paganis, ut deus omnipotens auferat iniquitatem a cordibus eorum et 

relictis idolis suis conuertantur ad deum uerum et unicum filium eius Iesum Christum dominum 

nostrum: cum quo uiuit et regnat deus in unitate spiritus sancti. Oremus. Adnuntiat diaconus ut supra. 

417. Omnipotens sempiterne deus, qui non mortem peccatorum sed uitam semper inquiris, suscipe 

propicius orationem nostram et libera eoa ab idolorum cultura et adgrega ecclesiae tuae sanctae  ad 

laudem et gloriam nominis tui: per. 418. Istas orationes supra scriptas expletas ingrediuntur diaconi in 

sacrario. Procedunt cum corpore et sanguinis domini quod ante die remansit et ponunt super altare. Et 

uenit sacerdos ante altare adorans crucem domini et osculans. Et dicit: Oremus. Et sequitur Praeceptis 

salutaribus moniti et oratio dominica. Inde Libera nos domine quaesumus. Haec omnia expleta adorant 

omnes sanctam crucem et communicant. 
675  Obwohl unter "sacerdos" ursprünglich der Bischof gemeint war, wurde der Begriff auch auf die Priester 

ausgedehnt. Die Ämter des Bischofs und des Priesters gehören zu den "sacerdotales gradus". Vgl. 

Kleinheyer, GDK 8, S. 21-36 mit Lit.; Vgl. Presbytérat. In: DSP 12/2 (1986), Sp. 2069-2106. Hier in 

unserem Falle ist der Bischof gemeint. In OR 16,32; 24,22; 27;35 wird deutlich unterschieden zwischen 

Priester (presbyter) und Bischof (pontifex), ebenso in OR 23,9.14. Auch bei Amalar werden die 

Weihegrade (ordines sacri) terminologisch sauber getrennt: hostiarius, lector, exorcystus, acolytus, 

subdiakonus, diaconus, presbiterus, pontifex, (domnus apostolicus [Papst]); vgl. LOff 2,6-15. 
676 Der Originaltext spricht von sacris ordinibus. Darunter sind die geweihten Amtsträger zu verstehen oder 

der Stand der Kleriker. Wenn unter sacerdos der Bischof gemeint ist, sind unter den Klerikern die 

übrigen Weihegrade zusammengefaßt. Zu den Weihegraden der römischen Kirche vgl. Kleinheyer, 

GDK 8, S. 21-36. 
677 "Pro se orare" geben wir hier wieder mit "nach seinem Vermögen beten"; gemeint ist das stille Gebet 

des einzelnen. 
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Lose das Bild der irdischen Natur tragen sollten, verleihe uns, da wir gleichförmig geworden sind 

deinem Sohne, nun auch das Bild des himmlischen Menschen in uns zu tragen, geheiligt aus 

Gnade. Durch unseren Herrn Christus, der mit dir lebt. 

399. Es folgt wiederum eine Lesung und ein Responsorium. Danach wird die Passion des Herrn 

gelesen. Wenn diese abgeschlossen ist, beginnt der Bischof die darauf folgenden Feierlichen 

Fürbitten. 

400. Laßt uns beten, Geliebte, zuerst für die heilige Kirche Gottes, daß unser Gott und Herr ihr auf 

dem ganzen Erdkreis den Frieden schenke, sie eine und behüte, ihr Mächte und Gewalten 

unterwerfe und uns ein friedliches und ruhiges Leben gewähre, um Gott, den allmächtigen Vater, 

zu verherrlichen. 

Der Diakon ruft: Beuget die Knie! Dann sagt er wieder: Erhebet euch! 

401. Allmächtiger, ewiger Gott, du hast in Christus allen Völkern deine Herrlichkeit geoffenbart; 

beschütze die Werke deines Erbarmens, daß deine Kirche, die über den ganzen Erdkreis 

ausgebreitet ist, mit standhaftem Glauben im Bekenntnis deines Namens verharre. Durch den 

Herrn. 

402. Laßt uns beten für den Diener Gottes, unseren Papst des apostolischen Stuhles N. und für 

unseren Bischof N., daß der allmächtige Gott, der ihn in den Bischofsstand erwählt hat, ihn heil 

und unversehrt seiner heiligen Kirche behüte, damit er das heilige Volk Gottes leite. Laßt uns 

beten. 

Wiederum ruft der Diakon wie oben. 

403. Allmächtiger, ewiger Gott, auf dessen ewigem Ratschluß alles gründet, höre gnädig auf 

unsere Bitten und bewahre die von dir erwählten Vorsteher in deiner Gnade, damit das christliche 

Volk, das nach deiner Anordnung geleitet wird, unter so vielen Bischöfen an Verdiensten des 

Glaubens zunehme. Durch. 

404. Laßt uns beten für alle Bischöfe, Priester, Diakone, Subdiakone, Akolythen, Exorzisten, 

Lektoren, Hostiarier, Bekenner, Jungfrauen, Witwen und für das ganze heilige Volk Gottes. Laßt 

uns beten. 

Wieder ruft der Diakon wie oben. 

405. Allmächtiger, ewiger Gott, dein Geist heiligt und leitet den ganzen Leib der Kirche; erhöre 

unsere Bitten für alle Stände, damit, ausgestattet mit deiner Gnade, dir von allen Weihe-Graden 

treu gedient werde. Durch. 

406. Laßt uns beten für unseren christlichen Kaiser [oder unseren König] N., daß der allmächtige 

Gott ihnen alle heidnischen Völker zu unserem ewigen Frieden untertan mache. Laßt uns beten. 

Wieder ruft der Diakon wie oben. 

407. Allmächtiger, ewiger Gott, du regierst durch deine ewige Macht alle Reiche, schau gnädig 

und gütig auf das römische Imperium [oder das der Franken], damit die Völker, die auf ihre 

Leidenschaft vertrauen, durch die Macht deiner Rechten gebändigt werden. Durch. 

408. Laßt uns auch beten für unsere Katechumenen, daß unser Gott und Herr ihnen die Ohren 

ihrer Herzen und die Pforte der Barmherzigkeit öffne, damit sie durch das Bad der Wiedergeburt 

die Vergebung aller Sünden erlangen und würdig in Christus Jesus, unseren Herrn, eingehen. Laßt 

uns beten. 

Der Diakon ruft wie oben. 
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409. Allmächtiger, ewiger Gott, du schenkt deiner Kirche immer wieder neue Kinder; vermehre 

den Glauben und die Erkenntnis unserer Katechumenen, damit sie, die wiedergeboren sind aus 

dem Taufbrunnen, deinen angenommenen Kindern beigezählt werden. Durch. 

410. Laßt uns für uns beten zu Gott, dem allmächtigen Vater, Geliebte, daß er die Welt von allen 

Irrtümern reinige, Krankheiten wegnehme, den Hunger vertreibe, die Kerker öffne, die Fesseln 

löse, die Pilger heimführe, den Kranken Gesundheit schenke, den Seefahrern den rettenden Hafen 

schenke. Laßt uns beten. 

Der Diakon ruft wie oben. 

411. Allmächtiger, ewiger Gott, du Trost der Betrübten, du Kraft der Leidenden, dich mögen 

erreichen alle Bitten, die aus irgendeiner Not zu dir gerichtet werden, damit alle, die Hilfe 

brauchen, sich deiner Barmherzigkeit erfreuen dürfen. Durch den Herrn. 

412. Laßt uns auch beten für die Häretiker und Schismatiker, daß unser Gott und Herr aus allen 

Irrungen heraushelfe und sie zurückrufe zur heiligen Mutter, der katholischen und apostolischen 

Kirche. Laßt uns beten. 

Der Diakon ruft wie oben. 

413. Allmächtiger, ewiger Gott, der du alle rettest und niemanden verloren gehen läßt, schau auf 

die Seelen, die von der teuflischen List verwirrt sind, damit alle vom falschen Glauben auf den 

Irrweg geführten Herzen wieder zur Einsicht kommen und zurückkehren zur Überzeugung deiner 

Wahrheit. Durch den Herrn. 

414. Laßt uns auch beten für die ungläubigen Juden, damit unser Gott und Herr den Schleier von 

ihren Herzen nehme, damit auch sie unseren Herrn Jesus Christus erkennen mögen. Laßt uns 

beten. 

Der Diakon ruft wie oben. 

415. Allmächtiger, ewiger Gott, der du auch den jüdischen Glauben nicht verwirfst, erhöre unsere 

Bitten, die wir an dich richten ob der Blindheit jenes Volkes, damit es, gewürdigt durch die 

Wahrheit deines Lichtes, das Christus ist, von seiner Finsternis entrissen werde. Durch den Herrn. 

416. Laßt uns auch beten für die Heiden, daß der allmächtige Gott die Sünde von ihren Herzen 

nehme, damit sie ihre Götzen verlassen und so sich bekehren zum wahren Gott und seinem 

einzigen Sohn Jesus Christus, unserem Herrn, der mit ihm lebt und herrscht in Einheit mit dem 

Heiligen Geist. Laßt uns beten. 

Der Diakon ruft wie oben. 

417. Allmächtiger, ewiger Gott, der du nicht den Tod der Sünder, sondern das Leben suchst, 

erhöre gnädig unser Gebet und befreie sie vom Götzenkult und gliedere sie deiner heiligen Kirche 

ein zum Lob und zur Ehre deines Namens. Durch. 

418. Wenn die oben angeführten Orationen vollzogen sind, gehen die Diakone in das 

sacrarium678. Sie kommen mit dem eucharistischen Leib und dem Blut des Herrn679, welche vom 

Vortag aufbewahrt wurden, und sie stellen diese auf den Altar. Der Bischof kommt vor den Altar, 

                                                           
678 Vgl. Jungmann II, S. 8-9. Unter sacrarium wird ein Nebenraum der Kirche verstanden. In diesen Raum 

wurden von den Gläubigen die Gaben Brot und Wein gebracht, wo sie für die Eucharistie bereitet 

wurden. Ein solcher Raum ist im Orient seit dem 6. Jahrhundert allgemein verbreitet. In der römischen 

Liturgie versteht man darunter den Raum zur Vorbereitung auf den Gottesdienst. 
679 Die Beifügung "eucharistisch" in der deutschen Übersetzung macht deutlicher, was gemeint ist. 
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er verehrt680 das Kreuz und küßt es. Er spricht: Lasset uns beten! Es folgt Gemahnt durch 

heilbringende Weisung und das Herrengebet, dann Befreie uns, Herr, wir bitten. Wenn das alles 

geschehen ist, verehren alle das heilige Kreuz und kommunizieren. 

 

A. Zeit und Ort 

Zeitlich ist der Karfreitagsgottesdienst zur neunten Stunde, der biblisch dokumentierten 

Todesstunde681, angesetzt, ein Hinweis darauf, dass an den Fasttagen alle liturgischen 

Handlungen nicht vor der neunten Stunde beginnen682. Über die Dauer des Gottesdienstes 

ist nichts vermerkt, sie lässt sich vom Vollzug der beschriebenen Feier her ermessen. Als 

Ort ist die Kirche vorgesehen. Da wir mit diesem Gottesdienst ein Beispiel aus der 

presbyteralen Liturgie, also der "Pfarrliturgie" Roms, vorliegen haben, ist unter der Kirche 

sicher der gewohnte Ort des Gottesdienstes der jeweiligen Gottesdienstgemeinde zu 

verstehen, an dem sich die Gemeinde normalerweise versammelt.  

 

B. Die Struktur der Feier 

Die Struktur der Feier ist von drei Teilen geprägt: der Versammlung, dem 

Wortgottesdienst und der Kreuzverehrung mit Kommunionempfang: 

1. Versammlung der Gemeinde 

 Exponieren des Heiligen Kreuzes auf dem Altar 

 Bischof und Kleriker ziehen in Stille ein 

 Stilles Gebet (kniend) und Oration Deus, a quo et Iudas (Gebetsritus) 

 

2. Wortgottesdienst 

 Lesung 

 Responsorium 

 Gebetsritus mit Oration683 

 Lesung 

 Responsorium 

 Passion des Herrn 

 Feierliche Fürbitten jeweils mit Gebetsritus 

 

3. Kreuzverehrung und Kommunion 

 Übertragen der eucharistischen Gestalten zum Altar durch die Diakone 

 Verehrung und Kuß des Kreuzes durch den Bischof 

 Kommuniongebete:   

  Praeceptis salutaribus 

  Herrengebet 

  Embolismus 

 Kreuzverehrung und Kommunion (alle). 

Während im 5. Jahrhundert in Rom noch ein reiner Wortgottesdienst gefeiert wurde684, 

ist die Liturgie der Titelkirchen im 7. Jahrhundert nun schon fest mit Kreuzverehrung und 

Kommunionfeier verbunden. Die Verbindung von Kreuzverehrung und Kommunionfeier 

deutet auf die Ergänzung eines älteren selbständigen Teiles mit einem neueren hin, nach 
                                                           
680 Wir geben hier "adorare" mit "verehren" wieder, da diese Vokabel dem liturgischen Tun besser 

entspricht als "anbeten". Zur Problemetik der Begriffe in der ikonoklastischen Auseinandersetzung vgl. 

unten Kap. 3.4. 
681 Vgl. Mt 27,45-46. 
682 Vgl. Auf der Maur, GdK 5, S. 108. Zur Qualifizierung des Karfreitags als Fasttag vgl. oben 1.3.3.3. 
683 Vgl. unten 1.5.2.1.C.  
684 Vgl. oben 1.3.3.3. 
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deren Zusammenlegung man wohl zwei Prozessionen vermeiden wollte. Ob die 

Kommunion oder die Krezverehrung älter ist, lässt sich schwer beurteilen. 

 

C. Versammlung und Eröffnung 

 Zur Vorbereitung für den Gottesdienst gehört das Exponieren des Kreuzes auf dem 

Altar, das während der ganzen Feier dort aufgestellt bleibt. Der stille Einzug erinnert an 

die alte in Rom und auch bei Augustinus in Nordarfika übliche Form der Eröffnung des 

gottesdienstlichen Geschehens685. Dies lässt sich bis ins 5. Jahrhundert beobachten, der 

Karfreitag hat diese alte Form der Eröffnung (bis heute) bewahrt.686 Der Bischof zieht in 

Stille mit seinen Klerikern zum Altar, worauf der Bischof selbst die Gemeinde zum 

persönlichen, stillen Gebet auffordert.687 Der Diakon fordert daraufhin die Gemeinde auf, 

sich niederzuknien, worauf alle niederknien (bzw. sich zu Boden werfen); nach einer 

Weile gibt er durch seinen Ruf das Zeichen zum Aufstehen; wenn alle stehen, spricht der 

Bischof die diesen Ritus abschließende und die Anliegen der Gläubigen 

zusammenfassende Oration Deus a quo et Iudas. Wir nennen diesen Ritus den 

Gebetsritus.688 Diese Art von Oration wird in der römischen Liturgie collecta bezeichnet, 

weil sie das vorangegangene (private) Gebet zusammenfasst.689 Wenn das Gebet ge-

sprochen ist, begibt sich der Bischof (und die übrigen Dienste) auf seinen (ihren) Platz; es 

beginnt der Wortgottesdienst. 

 

D. Der Wortgottesdienst mit den Feierlichen Fürbitten 

Der Wortgottesdienst wird im Sakramentar sehr kurz beschrieben, wobei das 

Lesematerial selbst nicht angegeben wird. Es wird die erste Lesung vorgetragen, es folgt 

das Responsorium, worauf der Bischof zum Gebetsritus mit der Oration Deus, qui peccati 

veteris hereditaria morte einlädt; dann wird die zweite Lesung vorgetragen und das 

Responsorium gesungen, an das sich unmittelbar die Passion des Herrn anschließt. Das 

Sakramentar unterlässt die genauere Bestimmung des Lese- und Gesangsmaterials, beides 

ist in der römischen Tradition jedoch sehr einheitlich belegt690. Den Wortgottesdienst 

schließen die Feierlichen Fürbitten ab. Bei jedem einzelnen Gebetsanliegen, das der 

Bischof ausspricht, wird der Gebetsritus vollzogen. In der Durchführung dieses Schemas 

gibt es keine Ausnahme691. Die Gebetsanliegen der neun orationes sollemnes692 im 

einzelnen sind: 

                                                           
685 Vgl. Jungmann MS 1, S. 342-343; zum Einzug im römischen Gottesdienst vgl. S. 344-353. 
686 Vgl. ebd., S. 342-343; die Tatsache bestätigt auch das Gesetz der Erhaltung des Alten in liturgisch 

hochwertiger Zeit, wie es Baumstark formuliert hat: vgl. Baumstark GEA. 
687 Vgl. auch die für die Stationsliturgien übliche Form der Ankunftsriten in den stationes: Jungmann MS 1, 

S. 348-350. 
688 Zum Grundgedanken dieses Gebetsritus vgl. JUNGMANN, Josef Andreas: Wortgottesdienst im Lichte 

von Theologie und Geschichte. Regensburg, 4., umgearb. Auflage der "Liturgischen Feier", 1964, S. 

88-93. Dieses stille Gebet war in der römischen Liturgie ursprünglich an allen Tagen ohne 

Festcharakter vorgesehen. Das Knien gehört zu der dem Volk zufallenden Vorstufe des priesterlichen 

Gebets immer dann, wenn es sich um Bittgebete handelt. An Sonntagen und in der Osterzeit war dieses 

Knien nicht üblich bzw. untersagt. 
689 Vgl. ebd., S. 88; Jungmann MS 1, S. 478-499. GeV kennt diese Bezeichnung nicht. 
690 Vgl. unten die Darstellung der Lektionare (1.5.3) und der Antiphonare (1.5.4) sowie der folgenden 

Ordines (1.5.5). 
691 Dies ist in Hinblick auf die später eintretende Entwicklung bei der Fürbitte für die Juden zu vermerken. 

Vgl. unten 1.5.4.3. 
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1. für die heilige Kirche 

2. für den Papst und den Bischof 

3. für alle Bischöfe, Priester, Diakone, Subdiakone, Akolythen, Exorzisten, Lektoren, Hostiarier, 

Bekenner, Jungfaruen, Witwen und das ganze heilige Volk Gottes 

4. für den Kaiser oder König 

5. für die Katechumenen 

6. daß Gott alle Welt von den Fehlern befreie, die Schwachen aufrichte, den Hunger verdränge, 

die Gefängnisse öffne, Fesseln löse, die Menschen unterwegs wieder gut heimführe, den Kranken 

Gesundheit schenke, die Seefahrer heil zum Hafen bringe 

7. für die Häretiker und Schismatiker 

8. für die ungläubigen (perfides) Juden 

9. für die Heiden. 

Der bezeugte Text dürfte der älteste Beleg für die Feierlichen Fürbitten sein und aus der 

Zeit um 700 stammen693; die Formel für den Aufruf des Diakon dürfte im 6. Jahrhundert 

hinzugefügt worden sein, da das Volk die Gestalt des Gebetes nicht mehr alleine zu 

vollziehen wusste694. Den ältesten Teil bilden die Gebetseinladungen des Bischofs 

(Priester), die in die Zeit zwischen 250 und 320 zu datieren sind, die zweiteilige Fassung 

(Formulierung des Gebetsanliegens - Gebet des Vorstehers) dürfte schon um 450 

abgeschlossen worden sein695. 

Die Strukturierung des Wortgottesdienstes entspricht dem alten liturgischen 

Grundschema: Lesung - (Psalmen-)Gesang - Gebet.696 Diese Struktur gehört zu den alten 

liturgischen Gewohnheiten, die sich in liturgisch hochwertiger Zeit erhalten haben.697 

 

E. Die Kreuzverehrung 

Die gesamte Feier findet vor dem vor dem Einzug des Bischofs auf dem Altar 

exponierten Kreuz statt. Ob am Beginn des Gottesdienstes die Gebetsaufforderung des 

Bischofs auf das Kreuz hin orientiert war, lässt sich nicht beurteilen. Die den Gebetsritus 

abschließende Oration Deus a quo et Iudas lenkt den Blick jedoch auf das 

Kreuzesgeschehen. Wenn der Wortgottesdienst vor dem exponierten Kreuz gefeiert wird, 

hat dies Konsequenzen für die Erfahrung des Gotttesdienstes und die inhaltlichen 

Aussagen der Lesungen und Gesänge, welche von diesem Zeichen her und auf dieses 

Zeichen hin Interpretation erfahren. Der Bischof verehrt nach dem Wortgottesdienst, 

nachdem die eucharistischen Gestalten auf den Altar gebracht wurden, zunächst alleine das 

Kreuz, das ebenfalls auf dem Altar steht, und er küsst es. Der Kuss gilt an diesem Tag dem 

Kreuz, nicht dem "Bruder", d. h., es wird der Friedenskuss nicht gegeben, ein Zeichen der 

                                                                                                                                                                                     
692 Vgl. De Clerck (wie Anm. 383), S. 125-144. Die Textversionen vgl. S. 126-129. 
693 Vgl. ebd., S. 131. 
694 Vgl. ebd., S. 134. 
695 Vgl. ebd., S. 142-144. 
696 Vgl. Jungmann (wie Anm. 688), S. 57-58: "Den Höhepunkt in diesem Schema bildet das Gebet; darauf 

strebt das Vorausgehene hin: man ist zum Gebet versammelt. Aber das Gebet kann nicht gut 

unvermittelt beginnen. Zum Gebet muß gewissermaßen erst Gott uns rufen; bevor wir als Christen beten 

und zu Gott reden können, muß Gott uns durch sein Wort angeredet haben. Darum steht am Anfang des 

liturgischen Schemas die Lesung, allgemein: das Wort Gottes, das wir hören. Das Wort Gottes nehmen 

wir gläubig und dankbar auf, wir lassen es gewissermaßen nachklingen in unserm Herzen; es weckt 

darin Echo und Antwort. Diese Antwort könnte ein schweigendes Verweilen sein; meistens tritt sie als 

Gesang hervor; darum folgt auf die Lesung Gesang. Und dann, wenn so die rechte Atmosphäre 

geschaffen ist, kann das Gebet folgen; die Kirche will beten, das heißt: die christliche Versammlung mit 

dem Priester an der Spitze, nicht der Priester allein. Das ist das Grundschema, das wir in aller 

Deutlichkeit, besonders in den älteren Quellen der Liturgie, zugrunde gelegt finden." 
697 Vgl. Baumstark GEA.  
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Fasttage698. Dann leitet er die Kommunionfeier durch die Vorbereitungsgebete ein. Nun 

kommt die ganze Gemeinde nach vorne zum Kreuz, verehrt es und kommuniziert. Von der 

Art der Verehrung ist nichts vermerkt. 

 

a) Die Frage nach dem Ursprung der Kreuzverehrung im römischen Ritus 

Man ist sich in der Forschung nicht im klaren, wann der Kreuzverehrungsritus 

genauerhin in den römischen Ritus Eingang gefunden hat.699 GeV belegt, dass in den 

Titelkirchen Roms im 7. Jahrhundert bereits eine Kreuzverehrung üblich war, während die 

liturgischen Bücher der päpstlichen Liturgie in Rom (vgl. GrH) für diese Zeit noch keinen 

Kreuzverehrungsritus belegen. Sehr allgemein wird festgestellt, dass der 

Kreuzverehrungsritus durch einen der Päpste östlicher Herkunft zwischen 683 und 752 

eingeführt wurde.700 Für den Papstgottesdienst bezeugt erstmals OR 23, der in die Zeit 

zwischen 700 und 750 datiert wird, den Ritus.701 Es wäre sicherlich zu prüfen, inwieweit 

die Einführung des Ritus am Karfreitag zusammenhängt mit der Übernahme des Festes 

Kreuzerhöhung in Rom, an dem ebenfalls eine Kreuzverehrung stattgefunden hat.702 

 

F. Die Kommunion  

Zur Kommunion wird das eucharistische Brot und der Wein, welche beide im 

sacrarium als vorgeweihte Gaben vom Vortag aufbewahrt wurden703, von zwei Diakonen 

zum Altar gebracht. Das Sakramentar sieht die bei der Eucharistiefeier üblichen 

Vorbereitungsgebete zur Kommunion vor, dann kommuniziert die ganze Gemeinde, 

nachdem das Kreuz verehrt wurde. 

 

a) Zur Frage nach dem Ursprung der missa praesanctificatorum des Karfreitags 

Die Kommunion am Karfreitag in Form der Präsanktifikatenliturgie wurde in Rom vom 

Osten übernommen. In der Darstellung der Geschichte der Präsanktifikatenliturgie in der 

byzantinischen Liturgie orientieren wir uns an der Darstellung von Sebastiá JANERAS704, 

für die Frage ihres Ursprunges an Gabriele WINKLER705. 

WINKLER hat aufgezeigt, dass der Ursprung der Präsanktifikatenliturgie im syrischen 

Bereich zu suchen ist und "von Severus von Antiochien zwischen 511 und 518 eingeführt 

                                                           
698 Zum Kuß in der Liturgie vgl. GdK 3, S. 35-36; zum Bruder- bzw. Friedenskuß Jungmann MS 1, S. 

386-393; zum Kuß am Karfreitag Römer LK, S. 51. 
699 Vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 109-111; Römer LK, S. 70-86. 
700 Vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 109-110. 
701 Vgl. unten 1.5.5.2. 
702 Vgl. Volgger (wie Anm. 511). Böhne hat die These formuliert, daß das Fest Kreuzerhöhung auf 

Theodor I. (614-649), einen aus Jerusalem stammenden Griechen, zurückgehen könne, da dieser noch 

weitere Feste nach ostkirchlichem Brauch (u.a. Enthauptung Johannes' des Täufers, Depositio Helisaei, 

Kreuzerhöhung) eingeführt hat. Vgl. BÖHNE, Wilfried: Ein neuer Zeuge stadtrömischer Liturgie : Das 

Evangeliar Malibus, CA, USA, Paul Getty-Museum, vormals Sammlung Ludwig, Kat.-Nr. IV 1. In: 

ALw 27 (1985), S. 50. 
703 Vgl. GeV 390. 
704 JANERAS, Sebastiá: Le vendredi-saint dans la tradition liturgique byzantine : Structure et histoire de 

ses offices. Roma 1988 (StAns 99. Analecta Liturgica 13). 
705 WINKLER, Gabriele: Der geschichtliche Hintergrund der Präsanktifikatenvesper. In: Oriens 

Christianus 56 (1972), S. 184-206. 
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worden sein soll, um den Gläubigen an den aliturgischen Tagen der Fastenzeit den 

Zugang zu den Mysterien zu ermöglichen. Diese Kommunionfeier mit den vorgeweihten 

Prosphora wurde dabei an die Vesper angeschlossen, um das strenge Fasten nicht zu 

unterbrechen"706. Es ist anzunehmen, dass Konstantinopel den Fastengottesdienst, 

bestehend aus Fastenlesungen, dem fwV Cristou, dem kateuqunqhtw und dem 

darauffolgenden Fürbittgebet sowie dem Kommunionritus, insgesamt von Antiochien 

übernommen hat. Der Kommunionritus, der nichts anderes darstellt als die 

Sollemnisierung der privaten Kommunion707, fand am Ende des täglichen Abendoffiziums 

seinen Platz, das aus einem Fastenlesegottesdienst und der eigentlichen Vesper bestand. 

Diese dreiteilige liturgische Feier (alttestamentlicher Lesegottesdienst - Vesper - 

Kommunionritus) wurde noch vor dem 7. Jahrhundert - wahrscheinlich scheint die Zeit 

vor dem Konzil von Chalcedon 536 zu sein - in die Liturgie Konstantinopels übernom-

men, wo diese missa praesanctificatorum ihre weitere Ausgestaltung erfuhr708. In der 

sabaitischen Tradition ist die Präsanktifikatenliturgie reserviert für den Mittwoch und 

Freitag, den Donnerstag des Großen Canons709 und den drei ersten Tagen der Heiligen 

Woche. JANERAS hat die wesentlich schwierigere Situation für Jerusalem aufgezeigt, 

wobei jedoch Dokumente aus dem 7./8. Jahrhundert auch gegen den Bestand der Feier 

sprechen710. Eine Bischof Johannes von Bolnisi zugeschriebene Predigt vom Ende des 7. 

Jahrhunderts lehrt für den georgischen Bereich ausdrücklich, dass die Eucharistie während 

der Quadragesima nur an Samstagen und Sonntagen, am Gründonnerstag und am 25. März 

gefeiert werden dürfe. Am Karfreitag wird in Erinnerung an die Rückführung der 

Kreuzreliquie durch Heraklius (614) nach Sonnenuntergang dem Volk die Kommunion 

gereicht711. Ein Horologion des Sabasklosters in einer Handschrift vom 9. Jahrhundert 

bietet ein Formular für eine tägliche Kommunionfeier mit vorgeheiligten Gaben.712 Trotz 

dieser Informationen liegt der eigentliche Grund der Präsanktifikatenliturgie im dunkeln. 

Konnte genug von den eucharistischen Gaben aufbewahrt werden für die einzelnen Tage 

der Woche? Der Kommunionempfang außerhalb der eucharistischen Feier ist schon sehr 

früh bezeugt in Form der privaten Aufbewahrung der Eucharistie zuhause713, um täglich 

innerhalb der Woche davon zu essen. Diese römische Praxis ist nach dem 4. Jahrhundert 

nicht mehr belegt.714 

Das erste byzantinische Zeugnis ist im Chronikon paschale von 645 enthalten, das 

berichtet, dass Patriarch Sergius von Konstantinopel (610-638) im Jahre 617 in der ersten 

                                                           
706 Winkler (wie Anm. 702), S. 203; die Belege siehe in der Literatur. 
707 Zur privaten Kommunion bzw. Hauskommunion der Gläubigen vgl. NUSSBAUM, Otto: Die 

Aufbewahrung der Eucharsitie. Hanstein/Bonn 1979 (Theophaneia 29), S. 37-38. Vgl. auch GdK 4, S. 

122-125. 
708 Winkler (wie Anm. 702), S. 205. Es scheint hinter der Betonung der Liturgie der vorgeweihten Gaben 

auch eine polemische und apologetische Absicht zu stehen, da man gegenüber den Nestorianern, die 

daran festhielten, daß die Eucharistie nur am Tage ihres Vollzugs wirksam sei, eine bewußt ablehnende 

Haltung einnehmen wollte, um sie so der Häresie zu überführen. Vgl. dazu Nußbaum (wie Anm. 704), 

S. 39. 
709 Der Donnerstag des Großen Kanons ist der Donnerstag der fünften Fastenwoche. Der "Große Kanon" 

versteht sich als Bußkanon und wurde von Andreas von Kreta im 8. Jahrhundert gedichtet. Vgl. DIE 

OSTKIRCHE BETET : Hymnen aus den Tagzeiten der byzantinischen Kirche : Vierte bis sechste 

Fastenwoche - Die Heilige Woche. Hg. von Kilian Kirchhoff. Münster 1963, S. 163-205. 
710 Wie Anm. 704, S. 379-386. 
711 TARCHNISVILI, Michael: Die Missa praesanctificatorum und ihre Feier am Karfreitag. Nach 

georgischen Quellen. In: ALw 2 (1952), S. 76. 
712 Vgl. Nußbaum (wie Anm. 704), S. 40. 
713 Vgl. ebd., S. 37-38. 
714 Vgl. Jungmann (wie Anm. 419), S. 467. 
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Quadragesimawoche zur Liturgie der vorgeweihten Gaben den Hymnus 

Nun ai dunamiV singen ließ715. Canon 49 des Konzils von Laodizea (2. Hälfte des 4. 

Jahrhunderts)  befand, dass die vollständige eucharistische Liturgie in der Fastenzeit nur 

am Samstag und am Sonntag gefeiert werden dürfe716. Eine Präzisierung der Frage, an 

welchen Tagen die Präsanktifikatenliturgie während der Quadragesima gefeiert werden 

könne, bringt Canon 52 des Trullanums im Jahre 692, der gestattet, dass man sie an allen 

Ferialtagen begehen könne717. Nikephorus von Konstantinopel (+ 815) bezeugt diesen 

Ritus, und Theodor Studites bietet im Jahre 826 bereits einen ersten Kommentar zu einem 

ausgebildeten Formular dieser Feier.718 WINKLER hat aufgezeigt, dass die byzantinische 

Präsanktifikatenliturgie aus zwei miteinander verbundenen Teilen besteht: der 

konstantinopolitanischen Vesper und dem antiochenischen Fastenlesegottesdienst zur 9. 

Stunde mit Kommunionfeier719. Sie weist einen ausgesprochenen Bußcharakter auf.720 

Die Rezeption im Westen721 lässt sich noch schwieriger nachzeichnen als der Ursprung 

im Osten. Nach dem Zeugnis von Papst Innozenz I. aus dem Jahre 416 wollte man an den 

beiden Tagen der Trauer, Freitag und Samstag vor dem Osterfest, die Eucharistie nicht 

feiern, erst wieder am Ostermorgen als Ausdruck der Osterfreude, das bedeutet, dass die 

Ferialoffizien von Freitag und Samstag jeder Woche ohne Eucharistie gefeiert wurden.722 

Die Entwicklung hin zur Karfreitagskommunion muss in Rom mit der gottesdienstlichen 

Ausgestaltung der Quadragesima gesehen werden.723 Im Laufe des 6. Jahrhundert erhielten 

die Werktage, ausgenommen Donnerstag, eine Eucharistiefeier; die Donnerstage wurden 

unter Gregor II. (715-731) zu Gottesdiensttagen. Wie im 7. Jahrhundert, spätestens am 

Beginn des 8. Jahrhunderts, je länger je mehr das Verständnis für die geschlossene Einheit 

des triduum sacrum verlorenging und man den Karfreitag zusehends mehr zur 

Quadragesima rechnete, kam auch das Bedürfnis auf, an diesem Tag, der gemeinsam mit 

dem Samstag immer noch a-liturgisch geblieben war, die Kommunion zu empfangen. Es 

handelt sich um einen reinen Kommunionritus, der im Laufe des 7. Jahrhunderts nach dem 

Vorbild der byzantinischen Präsanktifikatenliturgie in Rom übernommen wurde.724 Auf 

diese Weise konnte man kommunizieren und zugleich die alte Tradition hochhalten, am 

Freitag und Samstag vor dem Osterfest die Eucharistie nicht zu feiern. 

 

                                                           
715 Vgl. Janeras (wie Anm. 19), S. 371-372. 
716 Ebd., S. 372. 
717 Ebd., S. 373. 
718 Vgl. Nußbaum (wie Anm. 704), S. 40; siehe hier auch die weitere Entwicklung anhand der Belege im 

Osten. 
719 Vgl. Winkler (wie Anm. 702), S. 206: Strukturübersicht.  
720 Vgl. WINKLER, Gabriele: Über den Bußcharakter der byzantinischen Missa Praesanctificatorum. In: 

EL 86 (1974), S. 117-123. 
721 Vgl. JUNGMANN, Josef Andreas: Die Kommunion am Karfreitag. In: ZkTh 75 (1953), S. 465-470; 

Römer (wie Anm. 350), S. 86-93; BROWE, Peter: Die Kommunion an den drei letzten Kartagen. In: 

JLw 10 (1930), S. 56-76. 
722 Vgl. oben 1.3.3.3. 
723 Vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 143-151. Vgl. dazu die Studien von CHAVASSE, Antoine: Les messes 

quadragésimales du sacramentaire gélasien (Vat. Reg. 316). In: EL 63 (1949), S. 257-275; ders.: La 

préparation de la Pâque, à Rome, avant le Ve siècle. Jeûne et organisation liturgique. In: Memorial J. 

Chaine. Lyon 1950 (MFCTL 5), S. 61-80; ders.: La structure de Carême et les lectures des messes 

quadragesimales dans la liturgique romaine. In: MD 31 (1952), S. 19-33; dazu JUNGMANN, Josef 

Andreas: Die Quadragesima in den Forschungen von Antoine Chavasse. In: ALw 5/1 (1957), S. 84-95. 
724 Römer (wie Anm. 350), S. 86-87. Andere westliche Liturgieriten (mozarabischer Ritus oder 

ambrosianische Liturgie)  kennen die missa praesanctificatorum nicht. 
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1.5.2.2 Die junggelasianischen Sakramentare 

Zu den junggelasianischen Büchern zählen das Sakramentar von Angoulême725, das 

gelasianische Sakramentar in Berlin726, das Sakramentar von Gellone727, das Sakramentar 

von Monza728, das gelasianische Sakramentar in Prag729, das Sakramentar von Rheinau730 

und das Sakramentar von St. Gallen731. Die genannten Sakramentarhandschriften sind im 

fränkischen Raum im 8./9. Jahrhundert entstanden und basieren auf der Grundlage des aus 

Rom stammenden GeV, enthalten aber zugleich gregorianische Elemente732. Der 

Vergleich der Junggelasiana mit GeV ergibt, dass sich die Formulare für den Karfreitag im 

wesentlichen nicht unterscheiden. Im Sakramentar von Angoulême, entstanden in der 

zweiten Hälfte des 8. Jahrhunderts, folgt entgegen der bisher dokumentierten Praxis nach 

dem Kommunionempfang wie sonst im eucharistischen Gottesdienst die oratio post 

communionem733, welche derjenigen der Messe vom Letzten Abendmahl am 

Donnerstagabend entspricht734; zum Schluss folgt die oratio ad populum735. Dies ist zu 

sehen in Zusammenhang mit der in fränkischer Zeit einsetzenden Ausgestaltung des 

Kommunionritus, der sich in den mittelalterlichen Liturgiebüchern fortsetzt.736 

 

1.5.2.3 Die gregorianischen Sakramentare 

Zu den gregorianischen Büchern bzw. den Liturgiebüchern der päpstlichen Tradition 

zählen das Sakramentarium Paduanum737, das Sakramentarium Hadrianum738, das 

                                                           
725 Vgl. Liber sacramentorum Engolismensis. manuscrit B. N. lat. 816. Le sacramentaire Gélasien 

d'Angoulême. Ed. par P. Saint-Roch. Turnholti 1987 (CChr.SL 159C). 
726 Vgl. Liber sacramentorum Augustodunensis. Cura O. Heimig ed. Turnholti 1984 (CChr.SL 159B). 
727 Vgl. Liber sacramentorum Gellonensis. Textus cura A. Dumas ed. Introductio, tabulae et indices cura J. 

Deshusses. Turnholti 1981 (CChr.SL 159-159A). 
728 Vgl. Das Sakramentar von Monza (im Cod. F 1/101 der dortigen Kapitelsbibliothek). Ein aus Libelli 

redigiertes Jahresmeßbuch. Unters. und hg. von A. Dold und K. Gamber. Beuron 1957 (TAB Beih. 3). 
729 Vgl. Das Prager Sakramentar [...]. 2: Prolegomena und Textausgabe. Hg. von A. Dold in Verb. mit L. 

Eizenhöfer. Beuron 1949 (TAB Abt. 1, 38-42). 
730 Vgl. A: Hänggi; A. Schönherr: Sacramentarium Rhenaugiense [...] Freiburg/Schweiz 1970 (SpicFri 15). 
731 Vgl. Das fränkische Sakramentar Gelasianum in alamannischer Überlieferung [...]. Hg. von K. 

Mohlberg. Münster 1918 (LQ 1/2 St. Galler Sakramentarforschungen 1). 2. verb. Aufl. 1939 (LQF 1/2). 

3. verb. Aufl. bes. von O. Heimig 1971. 
732 Wegman faßt dazu kurz zusammen: Alle diese Exemplare sind Klöstern verbunden, und das 

Urexemplar, das verloren gegangen ist, müßte fränkisch gewesen sein, wahrscheinlich zusammengestellt 

unter Pippin (751-768) während des Besuches von Papst Stephan II. in Frankreich (754-760), als die 

päpstliche Liturgie an Beachtung gewann. Der Autor des Urexemplars ist nicht bekannt. Sein Ziel 

scheint gewesen zu sein, die gelasianische Tradition und die gregorianische (d. h. die päpstliche) 

miteinander zu verbinden und gleichzeitig die liturgischen Bräuche in Frankreich an die römischen 

anzugleichen. Das ganze ist dann der Versuch zur Unifizierung. Wegman GL, S. 124. 
733 GeA 680. 
734 GeA 646. 
735 GeA 681. 
736 Vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 112; Römer LK, S. 86-93. 
737 GrP stammt aus der ersten Hälfte des 9. Jahrhunderts, es wurde vermutlich in Lüttich zusammengestellt. 

Der römische Prototyp wurde unter Papst Leo II. im Jahre 683 geschrieben und wenig später von einem 

Rompilger aus Rom mitgenommen. Ausgaben: Die älteste erreichbare Gestalt des Liber Sacramentorum 

anni circuli der römischen Kirche. Eingel. und Textausgabe von K. Mohlberg, Untersuchungen von A. 

Baumstark. Münster 1927 (LQ bzw. LQF 11/12); Deshusses, Jean: Gregorianum Paduense : Ad fidem 

codicis Paduensis D 47. Fragmentis collatis Salisburgensibus. In: GrH, S. 607-684. 
738 GrH, so genannt nach Papst Hadrian (772-795), wurde in der ersten Hälfte des 8. Jahrhunderts in Rom 

in der päpstlichen Liturgie verwendet. Auf Bitten Karls des Großen schickte der Papst dieses 
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Sakramentarium Tridentinum739 sowie das Sakramentarium von Marmoutier740, die in 

jeweils übereinstimmender Weise für die VI feria maiore in Hierusalem lediglich die 

Textbestände für die Feierlichen Fürbitten tradieren741. Es finden sich dort keine weiteren 

Angaben zur Gestaltung des Gottesdienstes. Durch den Titel in Hierusalem erfahren wir 

jedoch den Ort der liturgischen Feier, nämlich die Titelkirche Santa Croce in 

Gerusalemme742. Die Textbestände zeugen noch von der ursprünglichen Feier des 

Karfreitags mit dem reinen Wortgottesdienst zur neunten Stunde.743 

 

1.5.3 Die Leseordnungen 

Zur Einrichtung des regelmäßigen Gottesdienstes gehörte die Zuordnung ausgewählter 

Perikopen zu bestimmten Gottesdiensten. Daraus entstanden Perikopenlisten, Capitularia 

genannt, die je nach deren biblischem Ursprung auch Epistolarium oder Evangeliarium 

heißen können. Daneben gibt es den Comes, der den vollen Text der nichtevangelischen 

Lesungen bzw. der Evangelienabschnitte enthält744. Die Quellen für den 

Karfreitagsgottesdienst sind das auf die Zeit um 600 zurückgehende Lectionarium Plena-

rium Veronense745, das Epistolarium Würzburg, das um 600 in Rom angefertigt wurde746, 

der Comes von Alkuin mit römisch-fränkischem Material aus der Zeit um 800747, der 

Comes von Murbach mit römisch-fränkischem Material aus dem 8. Jahrhundert748, das 

Lorsch-Seligenstädter Evangeliar aus der Zeit um 830, das auf römischem Material des 7. 

Jahrhunderts basiert749, das Evangeliar Malibu, bestehend aus römischem Material des 7. 

                                                                                                                                                                                     

unvollständige und nicht mehr aktuelle Sakramentar 785 durch den Diakon Paulus nach Aachen, wo es 

als Prototyp römischer Liturgie für weitere Kopien aufbewahrt wurde. Ausgabe: Deshusses, Jean: Le 

sacramentaire Grégorien : Ses principales formes d'après les plus anciens manuscrits. Edition 

comparative. Tom. I-III. Fribourg 1979. 1982. 1988 (SpicFri 16.24.28). 
739 GrTr stellt ein Sakramentar dar, das von Rom möglicherweise über England ins Frankenreich kam, das 

die Reformen von Papst Sergius (687-701) noch nicht enthält und vorhadrianisch ist. Es enthält Stücke 

aus dem Gelasianum des 8. Jahrhunderts und die um 800 verfaßten, dem Alkuin zugeschriebenen 

Messen. In dieser Zusammensetzung und Form ist es nach Trient gekommen. Zur anderslautenden 

Hypothese von Decreaux, nach dem GrTr von GrH mit dem Entwicklungsstand des 7. Jahrhunderts 

kopiert wurde, vgl.  Ausgabe: Monumenta Liturgica Ecclesiae Tridentinae Saeculo XIII Antiquiora. 2A: 

Fontes liturgici. Libri Sacramentorum. Studia et ed. paravit F. Dell'Oro, adlabor. B. Baroffio et al. 

Trento 1985. 
740 Die Vorlage von GrM soll nach der Hypothese von Decreaux auf ein von Leo III. um 810 an Karl den 

Großen gesandtes päpstliches Exemplar zurückgehen; GrM wurde in der Folgezeit mit fränkischen 

Elementen angereichert. Ausgabe: DECREAUX, Joseph: Le Sacramentaire de Marmoutier (Autun 19 

bis) dans l'histoire des Sacramentaires Carolingiens du IXe siècle. 2: Texte. Revue [...] par V. Saxer. 

Roma 1985 (SAC 38). 
741 Vgl. GrP 303-320; GrH 338-355; GrTr 394-411; GrM 338-355. Die Herrscherfürbitte bittet nur für 

den (römischen) Kaiser. 
742 Zum Papstgottesdienst in Santa Croce nach OR 23 vgl. unten 1.5.5.2. 
743 Vgl. oben 1.3.3.3. 
744 Zur Forschunggeschichte und entsprechenden Bibliographie vgl. Meyer , GDK 5, S. 183-184; 186; 

192-193; Wegman GL, S. 127-128; Vogel ML, S. 291-355; 339-355. 
745 REHLE, Sieghild: Lectionarium Plenarium Veronense (Bibl. Cap., Cod. LXXXII). In: SE 22 

(1974-1975), S. 338: Nr. 138-140. 
746 MORIN, D. G.: Les plus ancien Comes ou lectionnaires de l`Eglise romaine. In: RBen 27 (1910), S. 

41-74: Nr. LXXXIII-LXXXXIIII.  
747 WILMART, Andre: Le lectionnaire d'Alcuin. In: EL 51 (1937), S. 154: Nr. LXXXIIII-LXXXV.  
748 WILMART, Andre: Le Comes de Murbach. In: RBen 30 (1913), S. 41: Nr. LXVII.  
749 BÖHNE, Winfried: Die Perikopenliste des Lorsch-Seligenstädter Evangeliars und ihre Stellung in der 

frühmittelalterlich-abendländischen Liturgiegeschichte. In: Die Reichabtei Lorsch. FS zum Gedenken 

an ihre Stiftung 754. Teil II. Hrsg. von KÖPP, Friedrich. Darmstadt 1977, S. 256: Nr. 98. 
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Jahrhunderts, redigiert um 800 in der Maas-Mosel-Gegend750, das Perikopenbuch Kaiser 

Heinrichs II., das nach Angaben des Herausgebers im späten 10. Jahrhundert geschrieben 

wurde und auf römisches Material des 7. Jahrhunderts zurückweist751, sowie die 

römischen Evangelienlisten des 7. und 8. Jahrhunderts752. Für das Lesematerial lässt sich  

- seit etwa 600 belegt - eine einheitliche Tradition der römischen und römisch-fränki-

schen Quellen feststellen: 

1. Lesung: Hos 6,1-6 (Hos 5,15ff) 

2. Lesung: Ex 12,1-11 

Evangelium: Joh 18,1 - 19,42. 

Der erstaunlich einheitliche Befund bezeugt das alte Leseschema von drei Lesungen, 

deren erste den Propheten, die zweite den Büchern des Gesetzes und die dritte den 

Evangelien entnommen ist. Der Karfreitag gehört zu den wenigen Tagen im 

Jahresrhythmus, an denen das alte Leseschema von drei Lesungen nachgewiesen ist753, 

zugleich bestätigt diese Tatsache wiederum das von Baumstark754 formulierte Gesetz, dass 

sich Altes in liturgisch hochwertiger Zeit erhalten hat.755 

 

1.5.4 Die Antiphonare 

Die handschriftliche Überlieferung der Gesangsbücher (Antiphonale, Graduale) beginnt 

in der fränkischen Zeit756.  Im Jahre 754 verfügte König Pippin die Einführung der 

römischen Liturgie auf fränkischem Boden757, worauf eine Zeit der Anpassung folgte758. 

Von den Quellenwerken sind zu nennen das Antiphonale sextuplex759. Es stellt eine 

Sammlung von sechs bedeutenden, zumeist übereinstimmenden Handschriften aus dem 

8./9. Jahrhundert dar. Die Feier des Stundengebetes dokumentiert der Liber de ordine 

antiphonarii760 von Amalar von Metz sowie die Handschriftensammlung Corpus 

                                                           
750 Böhne (wie 702), S. 55: Nr. 78. 
751 Vgl. BÖHNE, Winfried: Das Perikopenbuch Kaiser Heinrich II. in der Gräflich Schönbornschen 

Bibliothek zu Pommersfelden. In: ALw 32 (1990), S. 9-26: Nr. 32. 
752 KLAUSER, Theodor: Das römische Capitulare Evangeliorum. Texte und Untersuchungen zu seiner 

ältesten Geschichte. 2., um Verbess. und Ergänz. verm. Aufl., Münster 1972 (LQF 28), S. 24, Nr. 90; S. 

69, Nr. 104; S. 111, Nr. 100, und S. 150, Nr. 113. 
753 Vgl. Jungmann MS 1, S. 507. 
754 Vgl. Baumstark GEA. 
755 OLectM 1969 hat die Dreizahl beibehalten, die beiden alttestamentlichen Lesungen jedoch durch neue 

Perikopen ersetzt. Jes 52,13 - 53,12; Hebr 4,14-16; 5,7-9; Joh 18,1 - 19,42. Die Johannespassion 

gehört zum alten Bestand des Karfreitags in Rom. 
756 Zum Forschungsstand vgl. Meyer, GDK 5, S. 186-189. 193-194; Wegman GL, S. 128; Vogel ML, S. 

357-360. 
757 Vgl. KLAUSER, Theodor: Die liturgischen Austauschbeziehungen zwischen der römischen und der 

fränkisch-deutschen Kirche vom achten bis zum elften Jahrhundert. In: HJ 53 (1933), S. 169-172. 
758 Von Rom wurden Vorlagen erbeten, um diese im Frankenreich kopieren zu können. Amalar schreibt im 

Vorwort zum LOAnt, daß er eigene (fränkisch-gallische, noch genauer der Metzer Kirche), römische 

und von ihm persönlich formulierte Texte kompiliert, ein Zeichen, daß man nicht nur übernahm, 

sondern auch eigene liturgische Kostbarkeiten bewahren und ebenso auch kreativ sein wollte. Vgl. dazu 

Prologus de ordine antiphonarii. In: Hanssens I, S. 361-363. 
759 HESBERT, René-Jean: Antiphonale Missarum sextuplex. D'aprés le graduel de Monza et les 

Antiphonaires de Rheinau, du Mont-Blandin, de Compiegne, de Corbie et de Senlis. Bruxelles 1935 

(=Hesbert AntS). Zum Karfreitag vgl. S. LIX-LX. 
760 Vgl. LOAnt (Hanssens III, S. 1-224); zur Handschriftenüberlieferung: Hanssens I, S. 200-202; LOAnt 

spiegelt die Entwicklungsphase bei Amalar zwischen 830 und 850 wieder. Vgl. dazu auch HESBERT, 

René-Jean: L'Antiphonaire d'Amalaire. In: EL 94 (1980), S. 176-194. 



93 

antiphonalium officii von René-Jean HESBERT761. Die erst relativ spät einsetzende 

Überlieferung der Antiphonalgesänge für den Gottesdienst an der feria VI in parasceve 

belegt das Responsorium Domine audivi (Hab 3,2-5 LXX) und Eripe me, Domine (Ps 

140[141],1 ff)762. Die vier Antiphonare von Monza, Compiègne, Corbie und Senlis, die 

diese Gesänge bezeugen, stammen aus dem 8./9. Jahrhundert und sind bereits der 

römisch-fränkischen Mischliturgie zuzuordnen. Nach der Darstellung HESBERTS haben 

ältere römische Gradualbücher aus dem 8. Jahrhundert das Responsorium Qui habitat (Ps 

90[91],1-16) als zweiten Antwortgesang anstelle von Eripe me, Domine (Ps 

140[141],1ff)763. Noch im 13. Jahrhundert kennen die römischen Gradualien nur das 

Responsorium Qui habitat764. Fränkische Frömmigkeit war es, die dieses altrömische und 

altehrwürdige Responsorium Qui habitat durch das heutige, aus dem Munde des leidenden 

Herrn klagenden Responsoriums Eripe me Ps 139 (140) ersetzte. Wo es in den 

Handschriften des ausgehenden ersten Jahrtausends neben oder an Stelle des alten Qui 

habitat steht, trägt es nicht selten die Beischrift nuperrime compilatus oder ut modernis 

placet; in einer Handschrift aus Brescia heißt es noch im 11. Jahrhundert: Qui non sapit 

'Eripe me' cantet 'Qui habitat'765. 

Die Gradualbücher von Monza und Mont-Blandin kennen keine Gesänge für die 

Kreuzverehrung. Das um 800 entstandene Graduale von Rheinau gibt die Antiphon Ecce 

lignum crucis in quo salus mundi pependit venite adoremus mit dem Psalm Deus 

misereatur nostri (Ps. 67[66]) unter dem Vermerk ad communionem an766. Es dürften hier 

Kommunionfeier und Kreuzverehrung miteinander verbunden gewesen sein, eine Form, 

wie wir sie in GeV Nr. 418 bereits vorgefunden haben767. Anders im Graduale von 

Compiègne vom Ende des 9. Jahrhunderts. Hier findet dieselbe Antiphon Ecce lignum 

crucis, jedoch mit Psalm Beati immaculati (Ps 119[118]) Verwendung, versehen mit der 

Notiz: Quantum necesse est - soviel, wie nötig. Psalm 119(118) gehört in die Tradition der 

päpstlichen Liturgie768 und wurde dort als Prozessionspsalm verwendet. Da der Psalm 

besonders lang ist, wird er dort abgebrochen, wo die liturgische Handlung aufhört, die er 

begleiten soll. Eine weitere Antiphon Crucem tuam adoramus Domine et sanctam 

resurrectionem tuam laudamus et glorificamus ecce enim propter crucem venit gaudium in 

universo mundo mit Psalm 67(66) und der Hymnus Pange lingua gloriosi proelium769 

werden gesungen. Im Graduale von Corbie um 900 sind zwei Antiphonen zur 

Kreuzverehrung angegeben. Zunächst die griechisch-lateinische Agios o qeoV - 

Sanctus Deus und dann Ecce lignum crucis mit Psalm 119(118). Noch reicher an 

Gesängen ist das Graduale von Senlis, das um 880 entstanden ist: Es kennt den 

griechisch-lateinischen Ruf  Agios o qeoV - Sanctus Deus, dann den Gesang Popule 

                                                           
761 HESBERT, René-Jean: Corpus antiphonalium officii. vol. 1-5 (RED. Fontes Seires maior 7-12), 

Roma 1963-1979. 
762 Hesbert AntS Nr. 78. 
763 Vgl. ebd., S. LIX. 
764 Vgl. dazu Fischer (wie Anm. 336), S. 73-83. 
765 Ebd., S. 74. Vgl. Römer LK, S. 57-60. 
766 Hesbert AntS 78b. Vorausgehend ist folgende Notiz vermerkt: Postea vero vadit sacerdus ante altare et 

dicit oremus et dicit levate Flectamus genua. 
767 Vgl. dazu Römer LK, S. 41-42. 
768 Vgl. OR 23,11. Vgl. unten unter 1.5.5.2.b. 
769 Der Hymnus wurde von Venantius Fortunatus (+ 680) anläßlich der Translation einer Kreuzreliquie 

nach Poitiers geschrieben und wird zusammen mit der Antiphon Crux fidelis im OR 31 und im Graduale 

von Senlis zur Kreuzverehrung gesungen. Vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 110. 
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meus. Quia eduxi vos. Quid ultra debui facere tibi770, die Antiphon Ecce lignum crucis mit 

Ps. 119(118), die Antiphon Crux fidelis inter omnes, verbunden mit dem Hymnus Pange 

lingua gloriosi771, sowie die Antiphon Crucem tuam adoramus Domine mit Ps 67(66). Der 

Befund macht deutlich, dass sich die Gesangbücher, je jünger sie werden, um so mehr mit 

Material anreichern. Verschiedene Traditionen werden miteinander verbunden und in die 

eine Feier mithineingenommen. 

 

1.5.5 Die Ordines romani 

Die Ordines Romani772 (OR) stellen Zeremonienbücher dar, die den rituellen Ablauf 

des Gottesdienstes beschreiben. Ihre Überlieferung beginnt um etwa 700. Sie sind 

entstanden aus dem Verlangen nach genauen Anweisungen zum Ablauf der Feier. Dieses 

Verlangen war vor allem in jenen Gebieten ausgeprägt, die anstelle der eigenen die 

Liturgie Roms übernahmen773.  Die nun zu besprechenden OR 16, 23, 24 und 27 sind 

zeitlich dem 8./9. Jahrhundert zuzuordnen. Ihre Darstellung erfolgt chronologisch. 

 

1.5.5.1 OR 16 (8. Jahrhundert) 

In direkter Abhängigkeit zu GeV steht der OR 16774. ANDRIEU meint, der Verfasser des 

Ordo habe den Cod. reg. 316 ( = GeV) verwendet. Der Ordo war bei fränkischen Mönchen 

im dritten Viertel (750-775) des 8. Jahrhunderts entstanden und in Verwendung und kann 

als römisch-gallisch bezeichnet werden (680-775); der Karfreitag wird in OR 17,94-99 

übernommen. Wir geben den Ritus zunächst in deutscher Übersetzung wieder775: 

32. Am Rüsttag776, das ist der sechste Tag, der Leidenstag des Herrn, versammeln sich alle zur 

neunten Stunde in der Kirche. Es werden zwei Lesungen gelesen, wie sie im Capitulare777 bzw. im 

                                                           
770 Wir haben es hier mit dem erstem Beleg der Improperien in der römischen Liturgie zu tun. Vgl. Römer 

LK, S. 82. 
771 Vgl. Römer LK, S. 86. 
772 Vgl. Andrieu OR. 
773 Forschung und Literatur sind aufgezeigt bei Meyer, GDK 4, S. 182-194; Wegman GL, S.128-130; und 

ausführlich Vogel ML, S. 135-224. 
774 Andrieu OR 3, S. 131-154. 
775 Andrieu OR 3, S. 151-152: OR 16, 32-36: In parasceven autem, quod est sexta feria passionis domini, 

ora nona colleguntur omnis in ecclesia et legit duas lecciones, quas in Capitulare vel in Sacramentorum 

commemorat, cum responsuriis de passione domini, et legitur passio domini secundum Iohannem et 

dicuntur illas orationes a presbitero quas in Sacramentorum commemorat. 33. Post unamquamque 

orationem odmonetur omnis a diacono ut flectantur ienua, et dicit diaconus: Flectamus genua, et 

prosternentes se om[nes] in terra cum lacrimis vel contritione cordis, et iterum admonentur a diacono 

dicente: Levate. 34. Expletis au[tem] ipsis orationibus, dicit presbiter: Oremus, et dicit orationem 

P[re]ceptis salutaribus, cum oratione dominica, et sequitur oratio Libera nos, quesumus, domine, ab 

omnibus malis. 35. Et accipit diaconus corpus domini et sanguinem quod ante diem, cena domini, 

remansit vel consacratum fuit, et ponit super altare et communicant omnes corpus et sanguinem domini 

cum silencio, nihil canentes. 36. Et ipsa nocte in ecclesia lumen non eccenditur usque in sabato. 37. His 

autem expletis, ingrediuntur ad vesperum, et ipsa nocte abstenentes se ab omni dilicia corporali, id est, 

p[re]ter tantum pane et aquam cum aceto mixtam non sumentes; cui autem dominus virtutem dederit, 

pertranseunt sine cybo usque in vigilia pasche. Hoc autem apud religiosis et venerabilis viros 

observantur. 
776 Das lateinische Lehnwort "parasceve" meint den jüdischen Rüsttag zum Pascha, nach lateinischer 

Zählung den sechsten Tag der Woche (vgl. oben 3.3.1). Im Deutschen hat sich für den Freitag der 

Heiligen Woche die Bezeichnung Karfreitag eingebürgert (Auf der Maur, GdK 5, S. 107-108). 
777 Vgl. oben 1.5.3. 
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Sakramentar778 angegeben sind, dazu die Responsorien vom Leiden des Herrn779; es wird die 

Leidensgeschichte des Herrn nach Johannes780 gelesen, und vom Presbyter (Priester) werden die 

Orationen781, die im Sakramentar angegeben sind, gesprochen. 

33. Nach jeder einzelnen Oration werden alle vom Diakon aufgerufen, die Knie zu beugen. Der 

Diakon spricht: Beuget die Knie!, und alle werfen sich zu Boden mit Tränen und unter 

Zerknirschung des Herzens; und wieder werden sie (die Gemeinde) vom Diakon angewiesen, 

indem er sagt: Erhebet euch!.  

34. Wenn diese Gebete vollzogen sind, spricht der Presbyter: Lasset uns beten!, und er spricht das 

Gebet Durch heilbringende Weisung mit dem Gebet des Herrn (Vater unser), worauf das Gebet 

Befreie uns, Herr, wir bitten dich, von allem Bösen folgt. 

35. Ein Diakon nimmt den eucharistischen Leib und das Blut782, die vom Vortag, der cena do-

mini783, übriggeblieben sind bzw. konsekriert wurden, und legt sie auf den Altar. In Stille kommu-

nizieren alle den Leib und das Blut des Herrn; es wird nichts gesungen. 

36. In dieser Nacht wird in der Kirche das Licht bis zum Samstag nicht angezündet. 

(37. Wenn dies abgeschlossen ist, ziehen sie zur Vesper ein. In dieser Nacht enthält man sich von 

allen körperlichen Freuden, das wäre: außer Brot und ein Wasser-Essig-Gemisch wird nichts zu 

sich genommen; jene, denen der Herr die Kraft geben wird, verweilen ohne Nahrung bis zur 

Paschavigil. Dies wird von den Mönchen784 und Klerikern785 so gehalten.) 

Zunächst sind noch einige Hinweise anzuführen, die der OR 16,31 für den Donnerstag 

gibt. Danach wird der Friedensgruß bis zum Heiligen Samstag nicht gegeben786, und zu 

den Gottesdiensten sei in Stille einzuziehen787. OR 16 kennt für den Karfreitag nur eine 

Feier zur neunten Stunde ohne Kreuzverehrung. Die Beschreibung der Feier ist sehr knapp 

gehalten. Die Struktur der Feier besteht aus den beiden Teilen Wortgottesdienst und 

Kommunionfeier, die nacheinander folgen. Der Ordo verweist auf die liturgischen Bücher 

(Capitulare und Sakramentar) und unterstreicht, dass die Responsorien vom Leiden des 

Herrn788 gesungen werden. Nach der Passion des Herrn folgen die Feierlichen Fürbitten, 

wobei bezüglich der Fürbitte für die Juden keine Ausnahme in der Art des Vollzuges 

                                                           
778 Der Hinweis auf das Sakramentar in bezug auf die Lesungen trifft nur für die gelasianischen Bücher 

(vgl. 1.5.2.1) zu, die gregorianischen enthalten diesbezüglich keine Hinweise. 
779 Vgl. oben 1.5.3. 
780 Vgl. die Übersicht 1.5.3. Demnach wurde Joh 18,1 - 19,42 gelesen. 
781 Unter den Orationen sind die Feierlichen Fürbitten zu verstehen, die vom Presbyter vorgetragen werden. 

Vgl. GeV 400-417 oben 1.5.2.1. 
782 Vgl. Anm. 679. 
783 Die liturgischen Bücher lateinischer Tradition bezeichnen den Donnerstag der Heiligen Woche "Feria V 

In caena domini". Die Übersetzung des Mittelalters ins Deutsche führte zum Begriff Gründonnerstag, 

der sich heute allgemein durchgesetzt hat. Vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 103. 
784 Der wiederzugebende Begriff "religiosus" meint alle, die zu einer Ordensgemeinschaft gehören. Vgl. 

Blaise, Lexicon, S. 786.  
785 Es ist nicht ganz deutlich, wen der Verfasser des Ordo unter venerabiles viri (ehrwürdige Personen) 

versteht. Venerabilis wird häufig als Attribut für geistliche Personen verwendet, so daß ich meine, diese 

mit dem Sammelbegriff Kleriker wiedergeben zu können. Andererseits wurden Bischöfe im öffentlichen 

Bereich bevorzugt mit vir venerabilis angesprochen; vgl. dazu: JERG, Ernst: Vir Venerabilis : 

Untersuchungen zur Titulatur der Bischöfe in den außerkirchlichen Texten der Spätantike als Beitrag 

zur Deutung ihrer öffentlichen Stellung. Wien 1970 (Wiener Beiträge zur Theologie 26). 
786 Nach dem GeV wurde der Friedensgruß nicht ausgetauscht, anstelle dessen wird das Kreuz verehrt und 

geküßt. 
787 Zur Frage des stillen Einzugs vgl. oben 1.5.2.1 C.  
788 Vgl. oben 1.5.4. 
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vermerkt ist789. Die äußere und innere Haltung während des Gebetes (Tränen und 

Zerknirschung) wird eigens betont und darauf hingewiesen, dass man sich zu Boden wirft 

(prosternere). Der Kommunionteil besteht aus dem Herbeibringen der vom Vortag 

aufbewahrten konsekrierten eucharistischen Gestalten. Nach den Vorbereitungsgebeten 

kommunizieren alle in Stille. Für den Abschluss der Feier gibt es keinen Hinweis, es ist 

jedoch davon auszugehen, dass die Versammlung in Stille und ohne liturgischen Gruß 

auseinanderging790. Es folgt die Aufforderung, in der kommenden Nacht kein Licht 

anzuzünden791, und man erinnert an das Fastengebot, nach welchem sich möglichst alle 

von den leiblichen Ergötzungen enthalten sollen. Die Schwächeren können ein 

Wasser-Essig-Gemisch mit Brot zu sich nehmen. Dieses Fasten soll bis zur Paschavigil 

dauern. Dies soll auch von den Religiosen und Klerikern gehalten werden. 

Die Struktur der Feier kann nicht bis ins Detail wiedergegeben werden, da wir nicht die 

Vorlage mit Sicherheit bestimmen können. Daher unterlassen wir die Angabe der 

Orationen zu Beginn bzw. nach den Lesungen792: 

Versammlung zur 9. Stunde 

Wortgottesdienst: 

  Lesung 

 Responsorium 

 (Oration) 

 Lesung 

  Responsorium 

 Evangelium: Passion nach Johannes 

 Feierliche Fürbitten 

Kommunionfeier 

 Herbeibringen der eucharistischen Gestalten 

 Vorbereitungsgebete 

 Kommunion in Stille 

( anschließend Vesper) 

Der von einer benediktinischen Mönchsgemeinde praktizierte OR 16 könnte auf ältere 

römische und vielleicht auch gallisch-fränkische Tradition verweisen, in der es die 

Kreuzverehrung am Karfreitag noch nicht gab.793 Warum der Mönchskonvent dagegen die 

Kommunionfeier bereits aufgenommen hat, bleibt offen. Diese ist für die Titelkirchen in 

Rom ebenfalls erst durch das GeV in der Redaktion des Cod.Reg. 316 und den OR 23 

belegt.794  

 

 

1.5.5.2 OR 23 (700-750) 

Der Codex 326 von Einsiedeln aus dem 9. Jahrhundert geht auf einen Pilgerbericht aus 

Rom zurück und beschreibt das Triduum vor dem Osterfest (triduum ante pascha)795. Er 

                                                           
789 Vgl. oben 1.5.2.1: GeV 400-417; auch Anm. 692. 
790 OR 16,31 erwähnt ausdrücklich, daß der Priester bis zur Osternacht den liturgischen Gruß unterläßt. 
791 Das Fehlen des Lichtes ist ein altes Element der beiden Fasttage Freitag und Samstag vor dem 

Paschafest. Bereits im syrischen Raum wird im 4. Jahrhundert berichtet, daß das Licht an diesen beiden 

Tagen nicht angezündet wird. Vgl. dazu Römer LK, S. 46-49. 
792 Vgl. 1.5.2.1. Vgl. dazu auch die Übersicht zur verschiedenen Verwendung der Oration Deus a quo et 

Iudas in 3.3.3.1. 
793 Zur Frage des Ursprungs der Kreuzverehrung im römischen Ritus vgl. 1.5.2.1.E.a. 
794 Zur Frage des Ursprungs der Kommunion im römischen Ritus vgl. 1.5.2.1.F.a. 
795 Ebd., S. 265-273. 
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beschreibt die päpstliche Liturgie, die die liturgische Situation der ersten Hälfte des 8. 

Jahrhunderts widerspiegelt und der der Papst vorstand. Der Titel von OR 23 De triduo 

sacro ante pascha weist hin auf die Verselbständigung der drei Tage vor dem Osterfest, 

durch welche die ursprüngliche Einheit des triduum sacrum von Leiden, Tod und 

Auferstehung aufgelöst ist.796 In der Wiedergabe beschränken wir uns auf die feria 

sexta797. 

9. Am Freitag, ungefähr zur achten Stunde, geht der Papst798 vom Lateran in die Kirche Sankt 

Johannes, wobei [der Papst] und auch die übrigen Kleriker799 der heiligen Kirche barfuß sind, 

und sie kommen vor den Altar. 

                                                           
796 Vgl. Fischer (wie Anm. 336). Wurde ursprünglich unter triduum sacrum die zeitliche Einheit von 

Donnerstagabend bis Ostersonntag einschließlich verstanden, an das sich die Osterwoche als ein großer 

Tag anschloß, so wird nun deutlich, daß der Karfreitag zu einer Dreiereinheit - nunmehr 

Gründonnerstag bis Karsamstag - gehört, die als Abschluß der Quadragesima, aber nicht mehr in 

liturgischer Einheit mit der Osternacht, gesehen wird. Was ist geschehen? Um die Wende vom 8. zum 9. 

Jahrhundert beginnt man auf fränkischem Boden die als ein einziges Fest empfundene achttägige 

Osterfeier zu verkürzen bis auf  den Mittwoch der Osterwoche. Man will den alten 

Zwei-Wochen-Rhythmus aufheben und einen Zwei-Triduen-Rhythmus schaffen: Neben das von 

Freitag bis Sonntag reichende Paschatriduum tritt das von Montag bis Mittwoch dauernde Ostertriduum. 

Dies ist der erste Schritt der Entwicklung. In einer zweiten Phase hat man das erste Triduum 

vorgeschoben auf den Gründonnerstag, sodaß der Ostersonntag bereits der erste Tag des zweiten, des 

Ostertriduums, wurde. Diese Einteilung ist bis in unser Jahhrundert bestimmend geblieben. Die 

Entwicklung hängt zusammen mit der Sicht und Bedeutung des Gründonnerstags. War er ursprünglich 

der feierliche Abschluß der Quadragesima durch die große Büßerversöhnung und die vorbereitenden 

Riten auf die Osterfeier durch die Ölweihe gewesen, so verliert er zusehend mehr diese Bedeutung. 

Durch die Vorverlegung der Osternachtfeier auf den Samstag(morgen) und die gleichzeitige Ausbildung 

des vierzigstündigen Gebetes wird der Donnerstag in das Leidenstriduum einbezogen. 
797 Andrieu OR 3, S. 270-272: OR 23, Nr. 9-22: 9. Feria VI, hora quasi VIII, descendit domnus 

apostolicus de Lateranis in sanctum Iohannem, verumtamen discalciatus, tam ipse quam reliqui ministri 

sanctae ecclesiae, et veniunt ante altare. 10. Et precipit domnus apostolicus ascendere lumen ex ungiario 

et ascendit ex ipso lumen cui ipse iusserit duas faculas albas, quas portent duo clerici de cubiculo ante 

domnum. 11. Et procedent de sancto Iohanne psallendo. Beati immaculati, archidiacono tenente 

sinistram manum domni apostolici et ipso pontifice in dextera sua portante turibulum cum incenso et 

alio diacono post dorsum domni apostolici portante lignum pretiosae crucis in capsa de auro cum 

gemmis ornata: crux vero ipsa de ligno pretioso desuper ex auro cum gemmis, intus cavam habens 

confectionem ex balsamo satis bene olentem. 12. Et, dum perveniunt ad Hierusalem, intrant aecclesiam 

et ponit diaconus ipsam capsam ubi est crux super altare et sic aperit eam domnus apostolicus. 13. 

Deinde prosternit se ante altare ad orationem et, postquam surgit, osculatur eam et vadit et stat circa 

sedem. 14. Et per eius iussionem osculantur episcopi, presbiteri, diaconi, subdiaconi super altare ipsam 

crucem. 15. Deinde ponunt eam super arcellam ad rugas et ibi osculatur illam reliquus populus. 16. 

Tamen feminae ibi non introeunt, sed postea portant eam oblationarii et alii subdiaconi et osculatur a 

feminis. 17. Verumtamen, ut a domno apostolico fuerit osculata, statim ascendit subdiaconus in 

ambonem et incipit legere lectionem Oseae prophetae, post cuius descensum ascendit cantor et canit 

graduale Domini audivi, cum versibus suis. 18. Et iterum ascendit subdiaconus et legit aliam lectionem 

Deuteronomii, post quem cantor ascendens incipit tractatum Qui habitat. 19. Quo completo, vadit 

diaconus discalciatus cum evangelio et cum eo duo subdiaconi et legit passionem domini secundum 

Iohannem. 20. Et, dum completa fuerit, dicit domnus apostolicus orationem: Oremus pro aeclesia sancta 

Dei, et dicit archidiaconus: Flectamus genua, et postea dicit: Levate, et reliqua omnia in ordine suo, et 

ad finem tantum dicit: Dominus vobiscum, et respondent: Et cum spiritu tuo. 21. Et procedent iterum ad 

Lateranis, psalendo Beati immaculati. 22. Attamen apostolicus ibi non communicat nec diaconi. Qui 

vero communicare voluerit, communicat de capsis de sacrficio quod v feria servatum est. Et qui noluerit 

ibi communicare, vadit per alias aecclesias Romae seu per titulos et communicat. 
798 Die OR und der LP bezeichnen den Papst u. a. mit domnus apostolicus. Vgl. Blaise: Dictionnaire, S. 89. 
799 Die Bezeichnung minister hat eine vielfältige Bedeutung. Die Personen, welche den Papst begleiten, 

können Bischöfe, Priester, Diakone oder einfach zum geistlichen Stand zählende Personen  sein. Nach 

Blaise werden alle diese Personengruppen in der lateinisch-christlichen Literatur mitunter als ministri 
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10. Der Papst läßt vom ungiarium800 das Licht anzünden, mit dem er zwei weiße Fackeln 

anzündet; zwei Kleriker801 bringen diese vom cubiculum802 vor den Papst hin. 

11. Den Psalm Beati immaculati (119[118]) singend, verlassen sie St. Johann im Lateran. Der 

Archidiakon hält die linke Hand des Papstes, der Pontifex selbst trägt in seiner rechten Hand das 

Turibulum mit Inzens803. Ein anderer Diakon hält auf dem Rücken des Papstes das Holz des 

wertvollen Kreuzes in einem goldenen, edelsteinverzierten Gefäß.804 Das Kreuz vom wertvollen 

Holz selbst ist darüberhinaus in Gold mit Edelsteinen eingefaßt; in dem Gefäß befindet sich eine 

Mischung aus Öl und wohlriechendem Balsam. 

12. Sobald sie nach Sancta Crux in Ierusalem805 kommen, gehen sie in die Kirche, und der 

Diakon stellt das Gefäß dorthin, wo sich über dem Altar das Kreuz befindet806. Der Papst öffnet 

[das Gefäß]. 

13. Dann wirft sich der Papst vor dem Altar zu Boden, um zu beten; danach steht er auf und küßt 

das Kreuz, worauf er zum Sedile geht und dort verweilt. 

14. Auf sein Geheiß hin küssen die Bischöfe, Priester, Diakone und Subdiakone dasselbe Kreuz 

auf dem Altar. 

15. Dann stellen sie es auf den kleinen Kasten (bei den Chorschranken)807, dort wird es vom übri-

gen Volk geküßt. 

16. Die Frauen jedoch gehen dort nicht hinein, sondern später halten die Diakone808 und andere 

Subdiakone [das Kreuz], dann wird es von den Frauen geküßt.809 

                                                                                                                                                                                     

bezeichnet (vgl. Blaise: Dictionnaire, S. 531). Daher wählen wir die Übersetzung Kleriker als 

entsprechenden Sammelbegriff. 
800 Vgl. Andrieu OR 3, S. 270. In keinem anderen OR wird dieser Begriff verwendet. In einem Brief des 

Papstes Zacharias (741-752) an den heiligen Bonifatius (vgl. Ep. 13. In: PL 89, Sp. 951) beschreibt 

dieser drei große Öllampen, die vom Gründonnerstag bis zum Karsamstag reichen müssen. Andrieu 

vermutet, daß dieses Ölbehältnis mit "ungiarium" bezeichnet wurde. Der Begriff findet sich in den 

Lexikas von Blaise nicht. 
801 Es ist nicht weiter spezifiziert, welche Kleriker dies sind.  
802 Unter dem cubiculum ist in diesem Falle ein Aufbewahrungsort für die liturgischen 

Gebrauchsgegenstände zu verstehen, bereits in fränkischer Zeit sagte man dazu "Sakristei". 
803 Gemeint ist das Weihrauchfaß. 
804 Vgl. Klöckener, S. 220-221. Er gibt die Stelle in freier Form wieder: "Der Archidiakon hält die linke 

Hand des Papstes, dieser trägt in seiner rechten ein Weihrauchfaß; ein weiterer Diakon geht dem Papst 

nach und legt ihm das goldene, edelsteinverzierte Gefäß mit der Kreuzreliquie auf den Rücken." 
805 Gemeint ist die Stationskirche Santa Croce in Gerusalemme, etwa 600 Meter vom Lateran entfernt. Vgl. 

Krautheimer CBCR I, S. 165-195; ORTOLANI, Sergio: S. Croce in Gerusalemme. III Edizione, Roma 

(o. J.) (Le Chiese di Roma illustrate 106). 
806 Aufgrund des heutigen Bestandes der Kirche Santa Croce in Gerusalemme und der archäologischen und 

ikonographischen Befunde läßt sich nicht genau sagen, welcher Ort genauerhin gemeint ist. 
807 Die Übersetung von "super arcellam ad rugas" ist schwierig.  Blaise D, S. 727 gibt "ruga" mit "Weg für 

eine Prozession" wieder, wobei er lediglich den einen Beleg im Ordo Rom. primus (=OR23) anführt. 

"Ruga" kann aber auch Stoff, Falten, Kleid, im übertragenen Sinn auch "Vorhang" bedeuten. Arcella, 

Diminutivum von arca, ist mit "kleiner Kasten", "Kästchen" zu übersetzen. Römer LK, S. 72 versteht 

darunter "die Chorschranken"; ähnlich Klöckener, S. 222: "Für das Volk wird sie (die Reliquie) 

anschließend zu den Chorschranken getragen, für die Frauen noch weiter nach hinten".  
808 Unter "oblationarius" ist nach OR jener Diakon zu verstehen, der dem Papst während der Liturgie die 

Gaben, die eucharistischen Gestalten und das fermentum reicht. Vgl. Blaise: Dictionnaire, S. 564.   
809 Nach den Mosaikbildern in San Vitale und Sant'Apollinare in Classe in Ravenna war das Hauptschiff 

der Kirche durch Vorhänge von den Seitenschiffen getrennt. In letzteren haben die Frauen ihren Platz 

gefunden. Der Ort der Frauen ist entweder außerhalb des Männerraumes, zumeist in den Seitenschiffen, 

wenn es sich um eine mehrschiffige Kirche handelt, ansonsten weiter hinten. Nach der Rekonstruktion 
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17. Nachdem [das Kreuz] vom Papst geküßt wurde, besteigt ein Subdiakon gleich den Ambo und 

beginnt die Lesung aus dem Propheten Hosea (6,1-6). Nachdem dieser herabgestiegen ist, steigt 

der Kantor hinauf und singt das Graduale Domine audivi (Hab 3,2-5 LXX) mit seinen Versen. 

18. Wieder besteigt ein Subdiakon den Ambo und liest die andere Lesung aus dem Buch Deutero-

nomium, nach deren Vortrag steigt der Kantor hinauf und singt den Tractus Qui habitat (Ps 

91[90]). 

19. Ist der Tractus zu Ende, geht der Diakon barfuß mit dem Evangelienbuch und mit [dem 

Diakon] zwei Subdiakone, und er liest die Passion des Herrn nach Johannes (18,1 - 19,42). 

20. Wenn das Evangelium gelesen ist, spricht der Papst das Gebet: Laßt uns beten für die heilige 

Kirche Gottes!, und der Archidiakon ruft: Beuget die Knie!; etwas später ruft er: Erhebet euch!; 

und alles übrige geschieht nach seiner Ordnung. Am Schluß von allem sagt er: Der Herr sei mit 

euch!; und sie antworten: Und mit deinem Geiste. 

21. Sie gehen zurück zum Lateran und singen unterwegs Beati immaculati (Ps 119[118]). 

22. Dort aber kommuniziert, weder der Papst noch die Diakone. Wer kommunizieren möchte, der 

kommuniziert von der Eucharistie810 in den Gefäßen, welche vom Donnerstag aufbewahrt wurde. 

Und wer dort nicht kommunizieren möchte, der geht in andere Kirchen Roms oder zu den Titelkir-

chen und kommuniziert. 

 

A. Zeit und Ort 

Die Feier findet am Karfreitag nachmittags statt, wobei man sich zur achten Stunde in 

der Papstkirche St. Johann am Lateran versammelt, um dann zur neunten Stunde, der 

biblisch dokumentierten Todesstunde Jesu, in Sancta Crux in Ierusalem811 zu sein. Die 

Kirchen liegen etwa 600 Meter weit auseinander.812  

 

B. Die Struktur der Feier 

Die Struktur der Feier ist geprägt von vier Teilen: 1. Versammlung in der Kirche des 

Papstes, 2. Prozession zur Kreuzkirche, 3. Wortgottesdienst mit gleichzeitiger Kreuzvereh-

rung, 4. Kommunion (des Volkes) und gleichzeitig Prozession des Papstes und der 

Kleriker zurück zum Lateran: 

                                                                                                                                                                                     

der Kirche S. Crux in Hierusalem von Krautheimer CBCR, S. 189 war das Langhaus der Kirche durch 

zwei Säulenreihen in drei Abschnitte getrennt, die Seitenschiffe waren durchlaufend gestaltet. Es bleibt 

also offen, wo die Frauen ihren Platz hatten. 
810 Sacrificium kann die Feier der Eucharistie, aber auch die konsekrierten Gaben bezeichnen. Vgl. Blaise, 

S. 731-732. 
811 Sancta Crux in Ierusalem wurde wahrscheinlich um 350 von einem der Söhne Konstantins des Großen 

von einem weltlichen Gebäude aus dem klassischen Altertum (palatium Sessorianum) in eine Kirche 

umgebaut. Das palatium war Besitz der Kaiserin Helena gewesen. Sie wurde eine der Titelkirchen 

Roms mit dem Titel des heiligen Kreuzes, in der man möglicherweise auch zunächst die Kreuzreliquie 

aufbewahrte. Der Liber pontificalis berichtet, daß Konstantin (wohl dessen Sohn Konstantius) Holz vom 

heiligen Kreuz unseres Herrn Jesus Christus in Gold und Gemmen eingeschlossen habe und auf den 

Titel des heiligen Kreuzes die Kirche weihte. Die Kirche trug den Namen Hierusalem. Damit hat man 

eine Parallele geschaffen zu der Kirche in Jerusalem, in der man das heilige Kreuz aufbewahrte.  
812 Vgl. den Situationsplan der beiden Kirchen in Baldovin (wie Annm. 657), S. 274. 
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1. Versammlung in St. Johann am Lateran 

    Anzünden des Lichtes 

    Bereitstellen der Kreuzreliquie 

2. Prozession mit Ps 119 (118) nach Sancta Crux in Ierusalem 

3. Kreuzverehrung  

    Prostratio des Papstes 

    Stille 

    Verehrung der Kreuzreliquie (Kuß) 

    Kreuzverehrung der Kleriker und 

    des Volkes (währenddessen:) 

     ® 

 

 

 

 

 

4. Wortgottesdienst:   

1. Lesung: Hosea 

Graduale: Domine audivi 

2. Lesung: Deuteronomium 

Tractus: Qui habitat 

Evangelium: Passio nach Joh 

Orationen mit Kniebeugen 

 

    Liturgischer Gruß 

 

5. Prozession mit Ps 119(118) zurück 

 

    nach St. Johann am Lateran 

 

 

währenddessen: Kommunion des Volkes 

 

                                 
 

             

 

a) Die Versammlung und die Vorbereitung 

 

Der Papst versammelt sich mit seinen Klerikern in der Kirche am Lateran vor dem 

Altar.813 Eigens wird erwähnt, dass die Teilnehmer der Feier barfuß gehen; es ist dies ein 

Ausdruck von Trauer und zugleich eine alte römische Tradition der Buß- und Fasttage.814 

Die Trauer, die den Karfreitag bestimmt, wird weiters zum Ausdruck gebracht durch den 

Umgang mit dem Licht815. Der Bischof lässt zwei Kerzen anzünden, ansonsten waren in 

Anwesenheit des Bischofs sieben Kerzen üblich816.  

 

b) Die Prozession nach Sancta Crux und zurück  

Die orientalisch beeinflusste Form der Prozession will an den Kreuzweg Jesu erinnern, 

wobei der Papst die Rolle Jesu und der Diakon jene des Simon von Cyrene übernimmt817. 

In der Sakristei von St. Johann am Lateran wurde eine Kreuzreliquie aufbewahrt, die 

angeblich ein Teil des in Jerusalem am Golgotha gefundenen Kreuzesholzes darstellte818. 

Nach Angabe des Liber pontificalis soll unter Papst Sergius (687-701), der syrischer 

                                                           
813 Zur Frage, ob die Versammlung eine Collecta darstellt, vgl. unten 1.5.6. 
814 Vgl. Römer LK, S. 49-50; Berger, GDK 3, S. 317-318. Das Barfußgehen war ursprünglich Ausdruck 

der Buße und Umkehr. 
815 Zum Licht am Karfreitag vgl. Römer LK, S. 46-49. 
816 Zur Bedeutung des Lichtes im Papstgottesdienst vgl. Jungmann, MS I, S. 90; unten 3.11.2.3. 
817 Vgl. Klöckener, S. 221; vgl. auch Janeras (wie Anm. 441), S. 288. 
818 Vgl. Krautheimer CBCR, S. 167. 
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Herkunft war, am Kreuzerhöhungsfest (14.9.) eine Kreuzreliquie819 von der Sakristei der 

Petersbasilika in den Lateran gebracht worden sein, um sie dort öffentlich zur Verehrung 

auszustellen820. Es ist anzunehmen, dass dieselbe Kreuzreliquie für die Prozession und den 

Verehrungsritus am Karfreitag Verwendung fand. Zur Prozession wird Ps 119(118) Beati 

immaculati821 gesungen. Nicht nur die Funktionalität aufgrund seiner Länge mag Grund 

für seine Verwendung gewesen sein, sicher auch seine theologische Aussage. Nach dem 

Wortgottesdienst und der Kreuzverehrung in der Stationskirche zieht der Papst mit seinem 

Klerus zurück nach St. Johann im Lateran, wiederum Ps 119(118) singend, während das 

Volk in der Kreuzkirche die Kommunion empfängt. Die Prozession wie überhaupt die 

Gestalt dieser Kreuzverehrungsform ist aus dem Osten übernommen worden822. 

 

c) Wortgottesdienst und Kreuzverehrung 

In der Kirche Sancta Crux angekommen, wird das Kreuzreliquiar auf den Altar gestellt, 

und der Papst öffnet es.823 Der Papst wirft sich vor dem Altar zu Boden und verweilt 

betend in dieser Haltung824, nach einer Weile steht er auf, küsst die Kreuzreliquie825 und 

geht auf seinen Platz. Der Kuss ist die älteste bezeugte Form der Kreuzverehrung826; die 

prostratio kommt aus dem Herrschaftszeremoniell und will Ergebenheit zum Ausdruck 

bringen827. Nach ihm nun verehren die Bischöfe, Priester, Diakone und Subdiakone die 

Kreuzreliquie. Nachher verehrt das männliche Volk die Kreuzreliquie. Den Frauen wird 

die Reliquie anschließend an ihren Platz zum Kuss gereicht.828  

                                                           
819 Zu Entstehung und Form der Reliquienverehrung vgl. KÖTTING, Bernhard: Reliquienverehrung, ihre 

Entstehung und ihre Formen. In: Ders.: Ecclesia peregrinans : Das Gottesvolk unterwegs. Gesammelte 

Aufsätze II. Münster 1988, S. 61-74. 
820 DUCHESNE, L.: Le Liber Pontificalis. Texte, introduction et commentaire. Vol. 1-3. Paris 1955-1957; 

Tomus I, S. 374. 
821 Psalm 119(118) fand in der römischen Liturgie auch als Communio-Gesang der Abendmahlsmesse und 

zum Fußwaschungsritus am Gründonnerstag Verwendung sowie als Begleitgesang zur Kreuzverehrung 

am Karfreitag. Vgl. die Belege bei Schmidt HS 2, S. 793, 939, 936. Nach Ambrosius (ExPs 118,5,4) 

fand der Psalm Verwendung in der Osternachtfeier, vgl. dazu Auf der Maur, GDK 5, S. 72. Janeras (wie 

Anm. 441), S. 293: Psalm 119(118), 1-9. 73-80. 132-258 fand als alphabetischer Hymnus in der 

byzantinisch-palästinensischen Tradition zur Feier der Non Verwendung. Belegt ist dieser Hymnus im 

Triodion Ms.Vatic. gr. 771 aus dem 11. Jahhrundert (vgl. Janeras, wie Anm. 441, S. 45-46). Vgl. auch 

MoM, Sp. 191. 
822 Vgl. Janeras (wie Anm. 441), S. 288. Zur Verwendung von Psalm 119(118) und dessen Übernahme aus 

dem Osten vgl. Baumstark (wie Anm. 367), S. 6-9. 
823 Es ist im Text zwar nicht ausdrücklich gesagt, daß der Papst das Reliquiar am Altar abstellen läßt, aber 

da er sich dann vor dem Altar zum Gebet niederwirft, muß man wohl annehmen, daß auch das Reliquiar 

dort ist. Da das Reliquiar des Kreuzes mit einem Öl-Balsam-Gemisch gefüllt war, dürfte dieses auch 

entsprechenden Duft verbreitet haben. Eigens vermerkt ist dies im Bericht über die Kreuzverehrung in 

Konstantinopel durch Beda Venerabilis. Vgl. oben 1.3.2.3. 
824 Zur prostratio vgl. Römer LK, S. 49-50. 
825 Zum Kuß in der Karfreitagsliturgie und dessen Herkunft vgl. Römer LK, S. 50-51. 
826 Vgl. Stichwort Kreuz I-IX. In: TRE 19 (1990), S. 748; vgl. auch Römer LK, S. 49-50. Den 

Verehrungsritus des Kreuzes mit Kuß haben wir das erste Mal bei Egeria in Jerusalem bezeugt. Vgl. 

oben 1.3.2.1. 
827 Vgl. Sequeira, Ronald A, GDK 3, S. 30 und 33. 
828 Zum Ort der Frau im Gottesdienstraum vgl. Jungmann MS 2, S. 12-13. Den Frauen wurde seit altersher 

ein eigener Platz in der Kirche zugewiesen. TrAp 18 macht deutlich, daß die römische Gemeinde im 

3./4. Jahhrundert eine Trennung der Geschlechter im Kirchenraum kannte: Die Frauen sollen beim 

Gebet an einem eigenen Platz, getrennt von der übrigen Gemeinde, stehen, gleichgültig ob es getaufte 

Frauen oder weibliche Katechumenen sind. Vgl. TrAp, S. 251. Zum Verbot in karolingischer Zeit für 

Laien, den Altarraum zu betreten, vgl. Jungmann, MS 2, S. 13; 464. 
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Nachdem der Papst das Kreuz verehrt hat und auf seinen Platz gegangen ist, beginnt zu-

gleich mit der Verehrung des Kreuzes durch die Kleriker und das Volk der 

Wortgottesdienst. Da sich hier zwei liturgische Formen überlagern, muss man wohl 

annehmen, dass die ursprünglich getrennten Feiern des Wortgottesdienstes und der 

Kreuzverehrung hier noch sehr unharmonisch ineinander geschoben wurden.829 Mit 

Ausnahme der zweiten Lesung entspricht das Lese- und Gesangsmaterial der römischen 

Tradition830: die erste Lesung aus dem Propheten Hosea (6,1-6); ihr folgt das 

Responsorium Domine audivi (Hab 3,2-5 LXX). Die zweite Lesung aus dem Buch 

Deuteronomium lässt sich außer in diesem vorliegenden Ordo sonst nirgendwo in den 

Karfreitagsriten römischer Prägung belegen831, sie scheint im Lesestoff an parasceve 

westlicher Prägung einzig zu sein. Da im Ordo lediglich das biblische Buch "aus dem 

Deuteronomium" angegeben wird, kann die nähere Bestimmung vom Ordo her nicht 

getroffen werden. Die gesamte uns bekannte römische Tradition kennt keine Lesung aus 

dem Buch Deuteronomium für den Karfreitagsgottesdienst. Dass sich das Thema der 

Improperien832 von Dtn 8 in einer Lesung niedergeschlagen haben könnte, halte ich hier 

eher für unwahrscheinlich, weil einerseits die Improperiengesänge mit ihrer inhaltlichen 

Tradition erst im 9./10. Jahrhundert in die römische Liturgie aufgenommen werden und 

zum anderen das römische Lesematerial sehr einheitlich überliefert ist, wenn auch belegt 

ist, dass Dtn 8,19 - 9,24 im Gottesdienst zur ersten Stunde in der koptischen 

Karfreitagsliturgie vorkommt833. Vielmehr scheint mir die Frage naheliegend, ob der 

vorliegende Ordo Dtn 16,1-8 als Paralleltext zu Ex 12,1-11 wählte834. Dtn 16 fand als 

Lesung Verwendung in der jüdischen Paschafeier ebenso wie in den Paschafeiern des 

frühen Christentums835. CANTALAMESSA hat in seiner Quellensammlung zur Paschafeier 

auf die beiden typischen Paschalesungen Ex 12 und Dtn 16 als Stiftungssberichte zweier 

theologisch verschieden verstandener Paschatraditionen hingewiesen836. ROUWHORST837 

hat für unsere Frage wertvolle Hinweise erarbeitet, in denen deutlich wird, dass die 

antijüdische Polemik im 4. Jahrhundert nach dem Konzil von Nizäa 325 zu einem theolo-

gischen Bemühen geführt hat, durch das das jüdische Pascha mit Hilfe prophetischer Texte 

und auf dem Hintergrund der geschichtlichen Ereignisse den von Gott verworfen 

                                                           
829 Ähnlich unharmonisch ist die Verbindung der Kommunion mit der Kreuzverehrung im GeV; vgl. oben 

1.5.2.1. 
830 Vgl. 1.5.3 und 1.5.4. 
831 Klöckener weist eigens darauf hin, daß in der Forschungsliteratur diese Frage immer wieder übergangen 

wurde. Vgl. Klöckener, S. 121. 
832 Zur Frage der Improperien vgl. die kurze Darstellung mit den entsprechenden Literaturangaben Auf der 

Maur, GDK 5, S. 111 (Lit. S. 107); bes. zu vermerken sind die Ausführungen Auf der Maur (wie Anm. 

401), S. 134-151. In der alten römischen Liturgie finden sich die Improperien nicht, sie werden erst im 

9./10. Jahrhundert in den römisch-fränkischen Liturgiebüchern nachweisbar. Aus diesem Grunde 

verweisen wir hier lediglich auf die Lit., da Amalar noch in der Zeit nach 831-832, in der er die 3. 

Edition LOff verfaßte, die Improperiengesänge am Karfreitag nicht kennt. 
833 Vgl. das koptische Lektionar für die Hohe Woche in Jerusalem: Vgl. BURMESTER, J.: Le lectionnaire 

de la semaine sainte. In: PO 25. Tournhout 1976. 
834 Dtn 16,1-8 stellt den deuteronomistischen Einsetzungsbericht des Paschafestes dar und könnte als 

solcher die Funktion von Ex 12,1-11 ersetzt haben können. Daß der Text Dtn 16,1(-8) für das 

Verständnis des Osterfestes herangezogen wurde, beweist z. B. der 1. Osterfestbrief des Athanasius von 

Alexandrien aus dem Jahre 329, wenn auch im östlichen Raum. Vgl. CASEL, Odo: Art und Sinn der 

ältesten christlichen Osterfeier. In: JLw 14 (1938), S. 41-42. Da auch Ex 12 ursprünglich in der 

Osternacht verlesen wurde, könnte sich hier das Beispiel wiederholen. Evtl. Dtn 28,66 vgl. TRE 19, S. 

727. 
835 Vgl. ebd., S. 221. 
836 Vgl. Cantalamessa (wie Anm. 467), S. XVI. 
837 Rouwhorst (wie Anm 334). Vgl. oben 1.3.1.3. 
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geglaubten Juden abgesprochen wurde. Die Christen, die sich als das neue von Gott 

erwählte Volk verstehen, interpretieren Ex 12, Dtn 16 bzw. Dtn 32 neu, indem sie sich in 

polemischer Weise gegen die Juden stellen.838 Aphrahats Darlegung Über das Pascha ist 

ein guter Beleg dafür839. Es wäre denkbar, dass eine der beiden 

Deuteronomiums-Lesungen in die liturgischen Feiern der syrischen Kirche in der Zeit von 

Donnerstagabend bis Sonntagmorgen Eingang gefunden hat und so als Vorbild in den 

Westen gelangt ist.840 Auf die Lesung folgt das altrömische Responsorium, der Tractus 

Qui habitat (Ps 91[90])841, an das der Passionsbericht (Joh 19) anschließt842. Anders als 

GeV843 etwa ist hier nach Lesung und Antwortgesang keine Oration vorgesehen, es ist 

jedenfalls davon nicht die Rede. Hinzuweisen ist auf die Erwähnung, dass der Diakon mit 

dem Evangelium barfuß und begleitet lediglich von zwei Subdiakonen zum Ambo geht 

und den Leidensbericht vorträgt844. Der Leseteil mündet in den Gebetsteil. Der Text der 

Orationen ist in den Sakramentaren der gregorianischen und gelasianischen Tradition in 

gleicher Weise überliefert, demnach sind auch die Gebetsanliegen dieselben845. Nach den 

Fürbitten spricht der Papst den liturgischen Gruß Dominus vobiscum, auf den die Leute 

wie üblich mit Et cum spiritu tuo antworten, worauf die Prozession wiederum Psalm 

119(118) singend ihren Weg zurück nach Sankt Johann im Lateran nimmt. 

 

d) Die Kommunion im Papstgottesdienst 

OR 23,22 belegt, dass der Papst die inzwischen eingebürgerte Gewohnheit der 

Kommunion am Karfreitag nicht übernommen hat, wenngleich nach seinem Gottesdienst 

die Kommunion empfangen werden konnte.846 Der Text gibt jedoch ein Problem auf, da er 

auf die Möglichkeit des Kommunionempfangs in anderen Kirchen Roms hinweist. Dies 

wäre nicht nötig, wenn in der Titelkirche Sancta Crux die Kommunion empfangen werden 

kann. Daher meint CAPELLE, dass sich die Textversion voluerit statt noluerit nahelegt, 

sodass man den Satz so wiedergeben kann: Wer (von denen, die) dort (sind) 

kommunizieren möchte, geht in die anderen Kirchen Roms oder zu den Titelkirchen und 

kommuniziert847. Wie auch immer das Textproblem zu lösen sei, sicher ist jedoch, dass 

innerhalb der Stadt Rom für den selben Tag zwei verschiedene liturgische Gewohnheiten 

festzustellen sind, eine ältere ohne Kommunionfeier und eine jüngere Tradition der 

Kommunion am Karfreitag.  

 

1.5.5.3 OR 24 und OR 27 (Amalars Vorlage848) 

                                                           
838 Vgl. dazu vor allem die Dem. XII Aphrahats des Syrers.: Wie Anm. 334, S. 299-313. 
839 Vgl. oben 1.3.1.3. 
840 BURKITT, F. C.: The early syriac lectionary system. In: Proceedings of the British Academy 

1921-1923, London (o. J.), S. 301-338. Dieses Lektionar belegt jedoch keine Lesung aus Dtn für den 

Karfreitag. 
841 Vgl. dazu Römer LK, S. 59. Die Eigenart des Tractus besteht darin, daß der ganze Psalm in einem 

vorgetragen wurde. 
842 Vgl. dazu ebd., S. 60-63. 
843 Vgl. oben 1.5.2.1 D. 
844 Zum ansonsten feierlichen Umgang mit dem Evangelium vgl. Jungmann MS 1, S. 568ff. 
845 Vgl. oben 1.5.2.1. D. 
846 Zur Frage der Kommunion am Karfreitag vgl. 1.5.2.1 F a. 
847 Vgl. Capelle (wie Anm. 332), S. 267. 
848 Andrieu OR 3, S. 343: Amalaire a commenté l'Ordo XXVII. 
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Die Handschriften des OR 24849 stammen aus der zweiten Hälfte des 8. Jahrhunderts 

bzw. aus dem 9. Jahrhundert.850 OR 24 beschreibt die Gottesdienste von Mittwoch bis zur 

Osternachtfeier einschließlich. OR 27851, dessen Form der Karfreitagsfeier weitergetragen 

wird in OR 28852, 29853, 31854 und im PRG855, besteht aus zwei großen Teilen. Er wurde in 

der zweiten Hälfte des 8. Jahrhunderts geschrieben und bespricht im ersten Teil (Nr. 1-66) 

die vier Tage der Heiligen Woche (Mittwoch bis Ostersonntag)856, im zweiten Teil (Nr. 

67-94) die Osterwoche, beginnend mit der Vesper am Ostersonntag857. Der Text für den 

Karfreitag wird mit den Nr. 8-27.29-38 von OR 24 übernommen. Die Kompilation wurde 

von einem fränkischen Autor in der zweiten Hälfte des 8. Jahrhunderts angefertigt. Der 

Kommentar Amalars bezieht sich auf diesen OR 27858. Die weitgehende Übereinstimmung 

von OR 24 und 27 ermöglicht die gemeinsame Besprechung. Der um 754 entstandene OR 

24 bezeugt den Versuch, die in GeV und OR 23 unharmonischen Teile Wortgottesdienst, 

Kreuzverehrung und Kommunionfeier in eine befriedigende Form zu bringen: am Morgen 

Wortgottesdienst - am Nachmittag Kreuzverehrung und Kommunionfeier. Neu ist auch 

der Verweis auf die Feierlichen Fürbitten am Mittwoch der Karwoche. 

 

                                                           
849 Andrieu OR 3, S. 277-297: De officiis a feria quarta hebdomadae maioris usque in pascha. 
850 Andrieu OR 3, S. 277-279. 
851 Vgl. Andrieu OR 3, S. 331-372: De officiis in noctibus a caena domini usque in pascha. 
852 Andrieu OR 3, S. 373-418. 
853 Ebd., S. 426-446. 
854 Ebd., S. 479-509. 
855 VOGEL, C.; ELZE, R.: Le Pontifical romano-germanique du dixième siècle. 2. Vaticano 1963 (StT 

227), S. 55. 
856 Vgl. Andrieu OR 3, S. 347-362: De officiis in noctibus a caena domini usque in pascha. Der erste Teil, 

unter den mit Nr. 35-50 auch der Karfreitag fällt, ist eine Kompilation von OR 24 und OR 26 (Andrieu 

OR 3, S. 309-329), wobei in OR 26 die Karfreitagsfeier nicht enthalten ist. 
857 Vgl. Andrieu OR 3, S. 362-372. 
858 Vgl. ebd., S. 343. Die erhaltenen Abschriften, nach denen die Vorlage bei Andrieu rekonstruiert ist, 

stammen aus verschiedener Zeit: Paris, B. N. Lat. 2339 aus dem 9. Jh; London, B. M. Add. 15222 

gegen Ende des 10. Jh; Montpellier, Fac. de Méd., Cod 412 vom Anfang des 9. Jh; Rom, Vat. Ottob. 

312 vom Ende des 11. Jh; Rom, Vat. Palat. 487 aus dem 9. Jh; Copenhagen 3443 vom Anfang des 10. 

Jh. Vgl Andrieu OR 3, S. 333. 
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                      OR 24,22-40859                    OR 27, 35-50. 

                                                           
859 Andrieu OR 3, S. 291-295:         Andrieu OR 3, S. 355-358: 

22. Feria sexta, hora tertia, conveniant omnes 

presbiteri tam civitatis quam de suburbanis et 

omnis clerus cum populo in ecclesia statuta 

infra urbem, non tamen in maiore ecclesia, et 

exspectant pontificem vel qui vicem illius 

tenuerit. 

35. Feria sexta, hora tertia, procedit pontifex 

vel qui vicem illius tenuerit, in ecclesia statuta 

infra urbem, non tamen in maiore ecclesia. 

23. Qui, dum veniens de sacrario processerit 

ante altarem ad orandum, ordine quod in 

Sacramentorum continetur, mox ut surrexerit, 

cum silentio ascendit ad sedem. 

36. Qui, dum veniens de sacrario processerit 

ante altare ad orandum super orarium, sicut 

mos est, statim ut surrexerit, cum silentio 

ascendit ad sedem. 

24. Quo sedente, statim subdiaconus ascendit 

ad legendum et post lectionem cantatur 

canticum Domine audivi, cum versibus suis. 

Deinde sequitur altera lectio, post quam 

sequitur tractus Qui habitat in adiutorio, vel 

Eripe me, domine ab. 

37. Quo sedente, statim subdiaconus ascendit 

ad legendum et post lectionem cantatur 

canticum Domine audivi, cum versibus suis. Et 

dicit pontifex: Oremus. Diaconus Flectamus 

genua. Levate. Et dat orationem Deus a quo et 

Iudas. Deinde sequitur altera lectio, post quam 

sequitur tractus Qui habitat. 

25. Quo finito, legitur passio domini secundum 

Iohannem. 

38. Quo finito, legitur passio domini secundum 

Iohannem. 

26. Hac expleta, venit pontifex ante altare et 

dicit: Oremus; Diaconus: Flectamus genua. 

Lavate. Oremus, dilectissimi nobis, in primis 

pro ecclesia sancta Dei, sicut supra in quarta 

feria diximus. 

39. Hac expleta, statim duo diaconi nudant 

altare sindone quae prius fuerat sub evangelio 

posita, in modum furantis. Tunc venit pontifex 

ante altare et dicit: Oremus; et diaconus: 

Flectamus genua, et orat diutissime. Levate. 

Oremus, dilectissimi nobis, in primis pro 

ecclesia Dei, et cetera per ordinem, sicut supra 

in quarta feria diximus. 

27. Quas ut finierit, statim duo diaconi nudant 

altare sindone quae prius fuerat sub evangelio 

posita. Et ita omnes tacite exeunt foras. 

40. Quas ut finierit, omnes tacite exeunt foras. 

28. Presbiteri vero ecclesiarum, sive de urbe 

seu de suburbanis, vadunt per ecclesias, ut hoc 

ordine cuncta ad vesperum faciant, hoc tantum 

mutantes, ut, ubi pontifex meminit apostolicum, 

ipsi nominent episcopum suum. 

 

29. Ad vesperum vero, tam in ecclesia in qua 

pontifex dicit orationes quam in ceteris 

presbiterorum, post orationes preparatur crux 

ante altare, interposito spatio inter ipsam et 

altare, sustentata hinc inde a duobus acolitis. 

41. Ad vesperum vero, tamen in ecclesia, in qua 

pontifex dicit orationes quam in ceteris 

ecclesiis presbiterorum, post orationes 

praeparatur crux ante altare, interposito spatio 

inter ipsam et altare, sustentata hinc inde a 

duobus acolitis. 

30. Posito ante eam oratorio, wenit pontifex et 

adoratam deosculatur crucem, deinde episcopi, 

presbiteri, diaconi et ceteri per ordinem, deinde 

populus. 

42. Posito ante eam oratorio, venit ponifex et 

adoratam deosculatur crucem, deinde episcopi, 

prebiteri, diaconi et ceteri per ordinem, deinde 

populus. 

31. Pontifex vero redit in sedem usquedum 

omnes salutant. 

43. Pontifex vero sedit in sede usquedum 

omnes salutant. 

32. Presbiteri vero duo priores, mox ut 

salutaverint, intrant in sacrario, vel ubi positum 

fuerit corpus domini, quod pridie remansit, 

ponentes eum in patena, et subdiaconus teneat 

ante ipsos calicem cum vino non consecrato et 

alter subdiaconus patenam cum corpore domini. 

44. Presbiteri vero duo priores, mox ut 

salutaverint, intrant in sacrarium, vel ubi 

positum fuerat corpus domini, quod pridie 

remansit, ponentes eum in patenam, et 

subdiaconus teneat ante ipsos calicem cum vino 

non consecrato et alter subdiaconus patenam 

cum corpore domini. 
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22. Am Freitag zur dritten Stunde versammeln 

sich alle Priester der Stadt und aus der 

Umgebung und der ganze Klerus gemeinsam mit 

dem Volk in der innerhalb der Stadt festgelegten 

Kirche, aber nicht in der Hauptkirche, und 

erwarten den Bischof oder den, der ihn vertritt. 

35. Am Freitag zur dritten Stunde geht der 

Bischof oder sein Stellvertreter in die in der Stadt 

festgelegten Kirche, jedoch nicht in die Hauptkir-

che. 

23. Wenn [der Bischof] die Sakristei verläßt, geht 

er vor den Altar, um zu beten, gemäß der Ord-

nung, wie sie im Sakramentar enthalten ist; dann 

steht er auf und geht  in Stille zum Sedile (hinauf). 

36. Wenn [der Bischof] die Sakristei verläßt, geht 

er vor den Altar, um auf dem orarium860 zu beten, 

so wie es üblich ist861; dann steht er auf und geht 

in Stille zum Sedile (hinauf). 

24. Sobald er sitzt, steigt der Subdiakon hinauf, 

um vorzulesen862, und nach der Lesung wird das 

Canticum Domine audivi mit seinen Versen ge-

sungen. Dann folgt die nächste Lesung, auf die 

der Tractus Qui habitat in adiutorio oder Eripe 

me, domine, ab folgt. 

37. Sobald er sitzt, steigt der Subdiakon hinauf, 

um vorzulesen, und nach der Lesung wird das 

Canticum Domine audivi mit seinen Versen ge-

sungen. Dann spricht der Bischof: Lasset uns be-

ten!; der Diakon [ruft]: Beuget die Knie! Erhebet 

Euch! Dann spricht [der Bischof] die Oration 

Deus a quo et Iudas. Dann folgt die nächste Le-

sung, auf die der Tractus Qui habitat folgt. 

25. Darauf wird die Passion des Herrn nach 

Johannes gelesen. 

38. Darauf wird die Passion des Herrn nach 

Johannes gelesen. 

                                                                                                                                                                                     

33. Quibus tenentibus, accipit unus presbiter 

patenam et alter calicem et deferunt super altare 

nudatum. 

45. Quibus tenentibus, accipit unus presbiter 

prior patenam et alter calicem et deferunt super 

altare nudatum. 

34. Pontifex vero sedet dum persalutat populus 

crucem. 

46. Pontifex vero sedit dum persalutat populus 

crucem. 

35. Nam, salutante pontifice vel populo 

crucem, canitur semper antiphona: Ecce lignum 

crucis, in quo salus mundi pependit. Venite, 

adoremus. Dicitur psalmus CXVIII. 

47. Nam, salutante pontifice vel populo 

crucem, canitur semper antiphona Ecce lignum 

crucis in quo salus mundi pependit. Venite 

adoremus. Dicit psalmum CXVIII. 

36. Qua salutata et reposita in loco suo, 

descendit pontifex ante altare et dicit: Oremus. 

Preceptis salutaribus. Pater noster. Sequitur 

Libera nos, quesumus, domine. 

48. Qua salutata et reposita in loco suo, 

descendit pontifex ante altare et dicit: Oremus. 

Praeceptis salutaribus. Pater noster. Sequitur 

Libera nos, quaesumus, domine. 

37. Cum dixerint Amen, sumit de Sancta et 

ponit in calicem nihil dicens.  

49. Cum dixerint Amen, sumit de Sancta et 

ponit in calicem nihil dicens. 

38. Et communicant omnes cum silentio et 

expleta sunt universa. 

50. Et communicant omnes cum silentio et 

expleta sunt universa. 

39. In nomine patris et filii et spiritus sancti. 

Pax tibi. Resp.: Et cum spiritu tuo. Finit. 

 

40. A feria V vespere nuda sint altaria usque 

mane sabbati et feria V non cantatur responsum 

ad versperum. 

 

     

 
860 Unter orarium oder oratorium ist ein Gegenstand zu verstehen, auf dem der Bischof sein Gebet vor dem 

Kreuz verrichtet. Nach Jungmann ist darunter ein Teppich zu verstehen: Jungmann MS I, S. 92. 

Klöckener, S. 97 bezeichnet ihn als Gebetsteppich. 
861 Ob sich der Hinweis "so wie es üblich ist" auf die gebräuchliche Form des Gebetsritus am Anfang oder 

auf den Brauch, auf einem Gebetsteppich zu beten, bezieht, ist schwierig zu sagen. 
862 Ascendere meint im wörtlichen Sinn "hinaufsteigen", "emporsteigen". So müssen wir es auch hier 

wiedergeben, zumal der Ambo eine Einrichtung zum Verlesen der Hl. Schrift war, der mit Treppen zum 

Hinaufsteigen versehen war. Vgl. Emminghaus, GdK 3, S. 392-395 (Lit.!). 
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26. Wenn [die Passion] zu Ende ist, kommt der 

Bischof vor den Altar und spricht: Lasset uns 

beten!; Dann [ruft] der Diakon: Beuget die Knie! 

Und nach einer kurzen Weile spricht er: Erhebet 

Euch! Dann [spricht] der Bischof: Lasset uns 

beten, meine Lieben, zuerst für die heilige Kirche 

Gottes, so wie wir es oben am Mittwoch sagten. 

(Für die Juden aber werden die Kniebeugen nicht 

gemacht)863. 

39. Wenn [die Passion] zu Ende ist, nehmen zwei 

Diakone das Leinen, das vorher unter das Evan-

gelienbuch gelegt worden war, in der Art von 

Dieben vom Altar864. Dann kommt der Bischof 

vor den Altar und spricht: Lasset uns beten!; der 

Diakon [ruft]: Beuget die Knie! und man betet 

eine Weile inständig. [Dann spricht der Diakon] 

Erhebet Euch! und [der Bischof spricht]: Lasset 

uns beten, meine Lieben, zuerst für die heilige 

Kirche Gottes und so weiter nach der Ordnung, 

wie wir es oben am Mittwoch sagten (Nr. 15: für 

die Juden werden die Knie nicht gebeugt). 

27. Wenn [die Feierlichen Fürbitten] zu Ende 

sind, nehmen zwei  Diakone das Leinen (in der Art 

von Dieben) vom Altar, das vorher unter das Evan-

gelienbuch gelegt worden war. Alle gehen dann 

schweigend auseinander. 

40. Wenn [die Feierlichen Fürbitten] zu Ende 

sind, gehen alle schweigend auseinander. 

28. Die Priester der Kirchen innerhalb wie 

außerhalb der Stadt gehen zu ihren Kirchen, um 

dort alles nach diesem Ordo zur Vesperzeit zu tun, 

nur insofern verändert, als dort, wo der Bischof 

des Papstes gedenkt, sie ihren Bischof nennen. 

 

29. Zur Vesperzeit wird nun, sowohl in der 

Kirche, in der der Bischof die Feierlichen Fürbit-

ten865 spricht, als auch in den übrigen [Kirchen] 

der Priester nach den Feierlichen Fürbitten das 

Kreuz vor dem Altar aufgerichtet; es wird etwas 

Platz gelassen zwischen dem Kreuz und dem Al-

tar, da es von zwei Akolythen gehalten wird. 

41. Zur Vesperzeit wird nun, sowohl in der 

Kirche, in der der Bischof die Feierlichen Fürbit-

ten spricht, als auch in den übrigen Kirchen der 

Priester nach den Feierlichen Fürbitten das Kreuz 

vor dem Altar aufgerichtet; es wird etwas Platz 

gelassen zwischen dem Kreuz und dem Altar, da 

es von zwei Akolythen gehalten wird. 

30. Nachdem vor ihm ein oratorium hingelegt 

wurde, kommt der Bischof; er verehrt das Kreuz 

und dann küßt er es; es folgen die Bischöfe, die 

Priester, die Diakone und alle übrigen gemäß der 

Ordnung, dann das Volk. 

42. Nachdem vor ihm ein oratorium hingelegt 

wurde, kommt der Bischof; er verehrt das Kreuz 

und dann küßt er es; es folgen die Bischöfe, die 

Priester, die Diakone und alle übrigen gemäß der 

Ordnung, dann das Volk. 

31. Während alle anderen [das Kreuz] 

verehren866, verweilt der Bischof auf dem 

Sedile. 

43. Während alle anderen [das Kreuz] verehren, 

verweilt der Bischof auf dem Sedile. 

32. Nachdem die zwei ersten Priester das Kreuz 

verehrt haben, gehen diese in das Sacrarium oder 

dorthin, wo der eucharistische Leib des Herrn 

hingegeben wurde, der vom Vortag aufbewahrt 

wurde. Sie legen ihn auf die Patene, und vor [den 

Priestern gehend] nimmt ein Subdiakon den Kelch 

mit dem nichtkonsekriertem Wein und der andere 

Subdiakon die Patene mit dem eucharistischen 

Leib des Herrn. 

44. Nachdem die zwei ersten Priester das Kreuz 

verehrt haben,  gehen diese in das Sacrarium oder 

dorthin, wo der eucharistische Leib des Herrn, 

der vom Vortag aufbewahrt wurde, hingegeben 

wurde. Sie legen ihn auf die Patene, und vor [den 

Priestern gehend] nimmt ein Subdiakon den Kelch 

mit dem nichtkonsekrierten Wein und der andere 

Subdiakon die Patene mit dem eucharistischen 

Leib des Herrn. 

33. Den Subdiakonen867 nimmt ein Priester die 

Patene und der andere den Kelch ab und sie 

stellen [beides] auf den entblößten Altar. 

45. Den Subdiakonen nimmt ein Priester zuerst 

die Patene und der andere den Kelch ab und sie 

stellen [beides] auf den entblößten Altar. 

34. Der Bischof sitzt, während das Volk das Kreuz 

verehrt. 

46. Der Bischof aber sitzt, während das Volk das 

Kreuz verehrt. 

                                                           
863 Textversion Hs. Wolfenbüttel 4175 (9. Jahrhundert): "Pro Iudaeis non flectuntur genua." Vgl. Andrieu 

OR 3, S. 293. 
864 Anders könnte man übersetzen: "auf rasende Weise". 
865 Wir wählen hier anstelle von "Orationen" den terminus technicus "Feierliche Fürbitten". 
866 Wir ziehen es an dieser Stelle vor, salutare mit "verehren" wiederzugeben. 
867 Der Text umschreibt wörtlich: "Denen, die tragen, ...". Gemeint sind die Subdiakone. 
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35. Während der Bischof und das Volk das Kreuz 

verehren, wird die Antiphon Ecce lignum crucis, 

in quo salus mundi pependit. Venite adoremus ge-

sungen. Dazu wird Psalm 119(118) Beati im-

maculati gesungen. 

47. Während der Bischof und das Volk das Kreuz 

verehren, wird die Antiphon Ecce lignum crucis in 

quo salus mundi pependit. Venite adoremus und 

dazu Psalm 119(118) gesungen. 

36. Wenn das Kreuz verehrt und auf seinen Platz 

zurückgestellt ist, steigt der Bischof herunter868 

vor den Altar und spricht: Lasset uns beten! 

Durch heilbringende Weisung. Vater unser. Es 

folgt Befreie uns, Herr, wir bitten. 

48. Wenn das Kreuz verehrt und auf seinen Platz 

zurückgestellt ist, kommt der Bischof herunter vor 

den Altar und spricht: Oremus. Preceptis salutari-

bus. Pater noster, es folgt Libera nos, quesumus, 

domine. 

37. Noch während sie Amen sagen, nimmt [der 

Bischof] vom eucharistischen Brot869 und senkt es 

in den Kelch, ohne etwas zu sagen. 

49. Noch während sie Amen sagen, nimmt er vom 

eucharistischen Brot und senkt dieses in den 

Kelch, ohne etwas zu sagen. 

38. Dann kommunizieren alle in Stille, und alles 

wird beendet. 

50. Dann kommunizieren alle in Stille, und die 

Feier wird beendet. 

39. Im Namen des Vaters und des Sohnes und des 

Heiligen Geistes. Der Friede sei mit dir. Antwort: 

Und mit deinem Geiste. Es ist zu Ende. 

 

40. Von der Vesper am Donnerstag bis zum 

Morgen des Samstags bleiben die Altäre unbe-

deckt; und am Donnerstag wird zur Vesper das 

Respons(ori)um nicht gesungen. 

 

 

 

A. Zeit und Ort  

 

Es werden zwei Gottesdienste mit zeitlich verschiedenem Ansatz und an zwei 

verschiedenen Orten beschrieben. Die erste liturgische Feier ist für die dritte Stunde 

angesetzt; sie endet nach dem Wortgottesdienst durch das schweigende Auseinandergehen 

ohne Grußformel. Diese Feier findet in der dafür vorgesehenen Kirche unter dem Vorsitz 

des Bischofs statt, wobei ausdrücklich betont wird, dass dies nicht die Bischofskirche 

ist.870 Nach römisch-päpstlichem Vorbild hat man den Gottesdienst nicht in der 

Kathedralkirche gefeiert, denn auch der Papst verlässt seine Kirche und geht nach Sancta 

Crux in Hierusalem871. Im fränkischen Raum hat man, um den römischen Liturgiebüchern 

mit ihrem Stationskirchensystem folgen zu können, ebensolche Stationskirchen errichtet. 

So weit möglich, hat man die Vorlagen dorthin übertragen872. Die zweite Feier findet zur 

Vesperzeit statt, wobei der Bischof in seiner Kirche der Kreuzverehrung und 

Kommunionfeier vorsteht; die Priester feiern in ihren (Pfarr)Kirchen mit ihrer jeweiligen 

                                                           
868 Der Begriff "heruntersteigen" ist von der konkreten Gestalt des Vorstehersitzes her bedingt, der durch 

einige Stufen erhöht im Scheitel des Altarraumes sich befand und ein Hinaufsteigen und Heruntersteigen 

erforderte. Vgl. Emminghaus, GDK 3, S. 395-398 (Lit.!). 
869 Unter "Sancta" ist hier das eucharistische Brot zu verstehen. Vgl. Blaise: Dictionnaire, S. 735. 
870 OR 27,35 unterläßt diesen Hinweis. Die Textversion E (Rom, Vat. Palat. 47) hat den Hinweis 

beibehalten. Vgl. Andrieu OR 3, S. 355. 
871 Vgl. oben 1.5.5.2. 
872 In Metz sind uns im 8. Jahrhundert 20 Stationskirchen überliefert, darunter auch eine Kirche S. Crux. 

Vgl. KLAUSER, Theodor: Eine Stationskirche der Metzer Kirche aus dem 8. Jahrhundert, 

wahrscheinlich ein Werk Chrodegangs. In: EL 6 (1930), S. 162-193; auch Häußling (wie Anm. 662), 

bes. Kap. VI: Liturgie- und kultgeschichtliche Voraussetzungen. CHAVASSE, Antoine: L'organisation 

stationale du carême romain, avant 8e siecle un organisation pastorale. In: Revue des scienses 

religieuses 56 (1982), 17-32. 
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Gemeinde zunächst den mit dem Bischof am Morgen  bereits gefeierten Wortgottesdienst, 

an den sich die Kreuzverehrung und die Kommunionfeier anschließt.  

  

B. Die Struktur der Feier(n) 

Die Struktur der Feier(n) ist gegenüber dem GeV klarer, da dort Kreuzverehrung und 

Kommunionfeier ineinandergeschoben sind; neu ist die Aufteilung in zwei zeitlich 

voneinander unabhängige Gottesdienste am Vormittag und am Nachmittag mit klarer 

Strukturierung: Wortgottesdienst - Kreuzverehrung - Kommunionfeier: 

 
Zur dritten Stunde  (Bischof): 

 

Zur dritten Stunde (Bischof/Stellvertreter) 

 

1. Versammlung in der festgesetzten Kirche 1. Versammlung in der festgesetzten Kirche 

2. Einzug des Bischofs/Stellvertreters 

 

            a) stilles Gebet, kniend vor dem Altar 

 

            b) Platznehmen am Sedile 

2. Einzug des Bischofs/Stellvertreters 

           a) Stilles Gebet auf dem Teppich vor dem  

                Altar 

            b) Platznehmen am Sedile 

3. Wortgottesdienst 

            a) Lesung 

            b) Canticum Domine audivi (Hab 3,2ff) 

 

            c) Lesung 

            d) Tractus: Qui habitat  (Ps 91[90]) oder:  

                Eripe me, domine, ab (Ps 141[140]) 

            e) Evangelium: Johannespassion  

            f) Feierliche Fürbitten 

3. Wortgottesdienst 

            a) Lesung (Ex 12,1-11) 

            b) Canticum Domine audivi (Hab 3,2ff) 

            c) Gebetsritus mit Oration Deus a quo 

            d) Lesung (Hos 6,1-6) 

            e) Tractus Qui habitat (Ps 91[90]) 

 

             f) Evangelium: Johannespassion 

            g) Entblößung des Altares             g) Entblößung des Altares in rasender 

 

                Weise 

 

            h) Feierliche Fürbitten 

4. Schweigendes Auseinandergehen 

 

4. Schweigendes Auseinandergehen 

Zur Vesperzeit:  

 

In den Presbyterkirchen zunächst alles Voraus-

gehende: 1-4 

In der Bischofskirche: Versammlung 

Zur Vesperzeit: 

 

5. Vorbereitung des Kreuzes vor dem Altar 5. Vorbereitung des Kreuzes und des Teppichs  

 

     vor dem Altar 

 

 

6. Kreuzverehrung mit Gesang 

 

     a) Verehrung auf dem orarium und  

 

         Kuß durch den Vorsteher  

     b) Verehrung und Kuß durch Klerus und Volk 

     c) Vorbereitung der Kommunion 

 

 

     d) Reposition des Kreuzes 

6. Einzug 

7. Verehrung des Kreuzes 

     a) Verehrung und Kuß durch den Vorsteher 

 

     b) Verehrung durch Klerus und Volk 

     c) Vorbereitung der Kommunion 

     d) Gesang zur Kreuzverehrung:  

          Ecce lignum crucis mit Ps 119(118) 

      e) Reposition des Kreuzes 
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7. Kommunionfeier 

 

     a) Vorbereitungsgebete  

 

     b) commixtio in Stille 

 

     c) Kommunion aller unter Stillschweigen 

10. Kommunionfeier 

       a) Vorbereitungsgebete 

       b) commixtio in Stille 

       c) Kommunion aller unter Stillschweigen 

8. Entlassung mit Grußformel.  

Zur Eröffnung des Gottesdienstes am Morgen bzw. im Priestergottesdienst am 

Nachmittag zieht der Bischof/Priester von der Sakristei in die Kirche ein873, geht zum 

Altar und betet, davor auf dem Gebetsteppich kniend oder liegend, dann steht er auf und 

geht in Stille zu seinem Sedile (hinauf).  Hier ist mit der eröffnenden Gebetsstille älteste 

liturgische Tradition erhalten geblieben.874 Bestätigt wird diese Vermutung durch die 

Tatsache, dass die Oration Deus a quo et Iudas nach OR 27,37 erst nach der ersten Lesung 

Verwendung findet, während GeV 396 diese als Abschluss des eröffnenden Gebetsritus 

anführt. Auch der Einzug zum Gottesdienst am Nachmittag mit dem Bischof geschieht 

wiederum in Stille. Während bei der Feier zur dritten Stunde keine Entlassung mit Formel 

vorgesehen ist, entlässt in OR 24,39 der Vorsteher nach der Feier zur Vesperzeit die 

Versammlung mit der trinitarischen Formel und dem Friedensgruß. OR 27 kennt keinen 

Abschluss der Feier. Man geht nach dem Kommunionempfang schweigend auseinander. 

Das Entfallen der liturgischen Grußformeln ist unter die den Tag kennzeichnenden 

Trauerelementen einzuordnen.875 

 

C. Der Wortgottesdienst und die Feierlichen Fürbitten 

Von den Orationen ist in OR 24 keine eigens angeführt, sodass sich nicht sagen lässt, 

wie sie dort Verwendung fanden bzw. nach welchem Sakramentar sich dieser OR richtet; 

nach OR 27,37 folgt die Oration Deus a quo et Iudas nach der ersten Lesung. Nach GeV 

396 wird diese Oration zum Gebetsritus beim Einzug gesprochen, nach der ersten Lesung 

wird die Oration Deus qui peccati veteris876 gebetet. Wir können festzustellen, dass OR 27 

die ältere Form des Eröffnungsritus in Stille beibehalten hat. Der Ordo bestimmt vom 

Lesematerial lediglich das Evangelium näherhin, nämlich die Passionsgeschichte nach 

Johannes (Joh 18,1 - 19,42), während die beiden vorausgehenden Lesungen nicht 

bezeichnet werden. Aufgrund der einheitlichen Tradition in den Leselisten kann Hos 6,1-6 

und Ex 12,1-11 als Lesematerial angenommen werden877. Das Gesangsmaterial878 

hingegen ist vermerkt. Auf die erste Lesung wird das Canticum Domine audivi (Hab 3,2-5 

LXX) gesungen, nach der zweiten Lesung folgt in OR 24,24 eine Doppelangabe. Es kann 

entweder Qui habitat in adiutorio (Ps 91[90],1ff) oder Eripe me, Domine, ab (Ps 

141[140],1ff) gesungen werden. Hier wird zum ersten Male der Übergang vom 

altrömischen Tractus Qui habitat, der thematisch das Kreuzesgeschehen als Siegesereignis 

über die bösen Mächte interpretiert, zum Psalm 141(140) Eripe me, der die Lei-

densthemnatik zum Thema macht und die neue Frömmigkeitsauffassung des fränkischen 

                                                           
873 Zur Form der Versammlung und Eröffnung der Stationsliturgien im frühen Rom vgl. Hierzegger (wie 

Anm. 460), S. 514ff. 
874 Hier ist wiederum auf das Baumstarksche Gesetz zu verweisen. Vgl. Baumstark GEA. 
875 Vgl. dazu 3.10 und 3.11.2. 
876 GeV 398. 
877 Vgl. oben 1.5.2 Die Leseordnungen. Wir gehen hier davon aus, daß die Dtn-Lesung in OR 23,18 eine 

Ausnahme bildet. In den ältesten Leselisten findet sie sich nicht. 
878 Vgl. oben 1.5.3 Die Antiphonare. 
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Volkes deutlich werden lässt, greifbar879. Während OR 27,37 noch allein Qui habitat 

vorgibt, werden spätere liturgische Bücher lediglich den zweiten Vorschlag 

übernehmen880. Der Psalm Eripe me ist fränkischen Ursprungs, er wurde von späteren 

Kopisten der Ordines übernommen und im 10./11. Jahrhundert auch von Rom rezipiert881.  

Zu den Feierlichen Fürbitten ist zu bemerken, dass bei der Herrscherfürbitte der 

fränkische König ergänzt wurde und bei  der Judenfürbitte die Knie nicht gebeugt wurden. 

Die Ausnahme bei der Fürbitte für die Juden, wie es in der Textversion zu OR 24,26 zum 

Ausdruck kommt, stellt die erste Erwähnung dar und wurde bis 1956 beibehalten.882 OR 

24,28 verdeutlicht die Fürbitte für den Papst bzw. Bischof: Die Priester sollen in ihren 

Kirchen dort, wo der Bischof im Morgengottesdienst für den Papst betet, ihres eigenen 

Bischofs gedenken. OR 24,26 und 27,39 verweisen für den Vollzug der Feierlichen 

Fürbitten auf den Mittwoch der Karwoche. Dies hat Martin KLÖCKENER883 jüngst in Form 

einer neuen Hypothese zu erklären versucht. OR 24,1-7884 und OR 27, 14-16885 binden 

                                                           
879 Vgl. Römer LK, S. 58-59; Fischer P, S. 73-83. 
880 PRG (um 950): Lesung: Hos 6,1 ff; Canticum Domini audivi (Hab 3,2-5LXX); Oration Deus a quo et 

Iudas; Lesung: Ex 12,1 ff; Tractus: Qui habitat: Cantant hic aliqui Tractum nuperrime compilatum: 

Eripe me Domine ab homine malo (Ps 141[140]); Johannespassion. Vgl. Hebdomada Sancta II, S. 

590-591; Das Missale Lateranense (um 1230) kennt nur mehr den Tractus Eripe me; vgl. Hebdomada 

Sancta II, S. 607; ebenso MRom 1570 und OHSI 1956. Qui habitat kommt nicht mehr vor in MRom 

1970. 
881 Vgl. Römer LK, S. 59. 
882 Vgl. Andrieu OR 3, S. 288 und 293, vgl. auch Textversion G und W zu OR 24,26. GrH 338-355 enthält 

keine Hinweise für den Vollzug. Dasselbe gilt für die gregorianischen Bücher wie dem GrTr 394-411 

oder GrM 338-355; die Vorlage des letzteren soll um 810 von Rom nach Aachen gekommen sein. Nach 

GeV 414-415 ist bei der Fürbitte für die Juden wie bei allen anderen vorgesehen, nach der Nennung der 

Gebetsintention zu knien, im Gebet solange zu verharren, bis der Diakon wieder zum Aufstehen ruft. 

Die neugelasianischen Bücher gegen Ende des 8. Jahrhunderts bzw. um 800 übernehmen ohne 

Ausnahme diese Vorlage: GeB 516-517; GeG 662-663; GeA 673-675. OR 16 und 23 geben auch 

keinen Hinweis auf eine Ausnahmesituation bei der Judenfürbitte. OR 24,26 verweist am Freitag der 

Karwoche auf die Ausführungen zum Vollzug der Fürbitten am Mittwoch, wobei die entsprechende Nr. 

3 ausführt: Nach dem Gebet für den Kaiser spricht man das Gebet für den König der Franken, dann 

alles nach seiner Ordnung. Als letztes: Für die Juden machen sie keine Kniebeuge. Andrieu meint, daß 

wir damit den ersten Beleg für diese liturgische Anweisung haben. Weiter übernommen wurde er in OR 

27,15; 28,35; 31,4; 31,41; 50,24,3 und 27,14. Ordo 27 diente Amalar als Grundlage für sein 

Kommentarwerk. Die älteste Handschrift, Codex B (= Brüssel 10127-10144), die zur Rekonstruktion 

von OR XXIV diente, stammt vom Ende des 8. Jahrhunderts. Die Handschriften zur Rekonstruktion von 

OR 27 sind alle jüngeren Datums (9./10. Jh), sodaß wir mit der Brüsseler Handschrift den ältesten Beleg 

kennen und den liturgischen Ursprung der entsprechenden liturgischen Anweisung ins Ende des 8. 

Jahrhunderts datieren können; die Ergänzung wäre demnach ein fränkisches Phänomen. Sie wurde im 

MRom 1570 übernommen. Erst mit dem OHS 1956 wurde die hier zum ersten Mal belegte und durch 

Amalar allegorisch erklärte Unterlassung der Kniebeuge bei der Fürbitte für die Juden wieder 

eingeführt. Als Beispiel für die Nachwirkung bis ins 20. Jahrhundert sei eine Erklärung aus dem Jahre 

1935 angeführt: "Hier unterläßt der Diakon die Aufforderung zur Kniebeugung, um nicht das Andenken 

an die Schmach zu erneuern, mit der die Juden um diese Stunde den Heiland durch Kniebeugungen 

verhöhnten." Das vollständige Römische Meßbuch. Lateinisch und deutsch [...] von A. Schott. Hrsg. 

von den Mönchen der Erzabtei Beuron. Freiburg 1935, S. 392. Vgl. auch die entsprechende Literatur im 

Forschungsbericht zum Karfreitag unter Kap. 2.1 sowie unten 3.7.7.  
883 KLÖCKENER, Martin: Die "Orationes Sollemnes" am Mittwoch der Heiligen Woche (OR XXIV,1-4): 

Eine Neuerung aus der Karolingerzeit. In: ALw 34 (1992), S. 84-101. 
884 Andrieu OR 3, S. 287-289: 1. Feria quarta, quae est pridie caenae domini, hora tertia, pontifex cum 

clero et ordine suo procedit ad altare in ecclesia maiore et dicit orationes sollemnes hoc ordine: Oremus, 

et dat orationem Deus a quo et Iudas. 2. Post Amen sequitur et dicit orationes sollemnes sicut in 

Sacramentorum continetur; tamtummodo pro se intermittit. 3. Post imperatorem vero dicit orationem 

pro rege Francorum, deinde reliquias per ordinem. Ad ultimum pro Iudeis non flectunt genua. 4. Quibus 
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entgegen dem sonst üblichen Inhalt der Ordines den Mittwoch der Karwoche in die 

Beschreibung des triduum ante pascha886 ein und lässt diesen Tag mit seinen 

Gottesdiensten liturgisch in Parallele zum Freitag erscheinen: ein Gottesdienst am Morgen 

zur dritten Stunde, der andere am Nachmittag zur neunten Stunde. Es handelt sich in OR 

24 um ein innovatives Element, mit dem der Papst und die römische Kirche einen 

Gebetsdienst für den Frankenkönig, bedingt durch die kirchlichen und politischen 

Verhältnisse, übernahm und das durch die Situierung am Mittwoch der Karwoche nach 

dem inhaltlichen und zeitlichen Modell des Karfreitags in nächster Nähe zum Paschafest 

einen gebührenden Platz erfährt. Die Feierlichen Fürbitten am Mittwoch der Karwoche 

gehören nicht alter römischer Tradition an, sondern sind eine Hinzufügung aus fränkischer 

Zeit, auch war ihnen keine lange Lebensdauer beschieden. Der Ordo wurde in einer der 

suburbikarischen Diözesen kurz nach 754 geschrieben, möglicherweise motiviert durch 

den entdgültigen Sieg über Aistulf im Sommer 756887, und im Norden übernommen.  

OR 24,27 und 27,39 bezeugen in der Überlieferung des Karfreitags ein neues 

dramatisierendes Element: das Entblößen des Altares.888 Demnach wird nach den 

Feierlichen Fürbitten bzw. nach der Passion das Altartuch durch zwei Diakone vom Altar 

genommen; sie sollen dies in der Art von Dieben tun. Nach Nr. 40 desselben Ordos sind 

die Altäre von Donnerstagabend bis Samstagmorgen unbedeckt zu halten, d. h. ohne 

Altartuch. Um die Würde des Evangelienbuches zu unterstreichen, wurde ein Altartuch auf 

den Altar gelegt. Der Brauch, die Altäre von Donnerstagabend bis Samstag unbedeckt zu 

halten, ergab sich ursprünglich aus einem einfachen Grunde. Nach der Feier des 

Abendmahls am Donnerstagabend bis zur Eucharistie der Ostervigil brauchte man keine 

Altartücher, da am Freitag und am Samstag keine Eucharistie gefeiert wurde. Dieser 

Brauch bestätigt das Gesetz der Erhaltung des Alten in liturgisch hochwertiger Zeit889. 

Was zunächst eine rein praktische Dimension hatte, wird durch die Hinzufügungen in OR 

27,39 zu einem allegorisch-historisierend-dramatisierenden Element umgewandelt. Es 

wird gesagt, die beiden Diakone entblößen nach dem Vortrag des Evangeliums den Altar 

in der Art von Dieben.890  

 

D. Die Kreuzverehrung 

Für die Kreuzverehrung wird in allen hier angesprochenen Kirchen ein Kreuz vor dem 

Altar aufgestellt, wo es von zwei Akolythen gehalten wird. Für den Bischof wird ein 

oratorium891, ein Teppich, vor dem Kreuz vorbereitet. Auf diesem betet er zunächst 

alleine, steht dann auf und küsst das Kreuz. Während der Bischof zur Verehrung des 

Kreuzes geht, wird der Gesang zur Kreuzverehrung begonnen. Die Kreuzverehrung 

begleitet die hier zum ersten Mal erwähnte Antiphon Ecce lignum crucis, in quo salus 

                                                                                                                                                                                     

expletis, osculat altare et egreditur. 5. Postea vero, hora octava, ingrediuntur ad missas hoc ordine: Dicit 

scola antiphonam ad introitum, dat orationem. 6. Legitur lectio una sicut in Capitulare commemorat. 

Sequitur responsorium graduale Ne avertas faciem tuam. Sequitur altera lectio, post quam canticum 

Domine exaudi, cum versibus suis quinque. 7. Evangelium pronuntiatur a diacono ita: Passio domini 

nostri Iesu Christi secundum Lucam. Qua perlecta, expletur missa ordine suo. 
885 Andrieu OR 3, S. 351. 
886 Zur Relevanz triduum ante pascha vgl. Anm. 797. 
887 Vgl. Klöckener (wie Anm. 883), S. 96. 
888 Vgl. dazu unten 3.3.7. 
889 Vgl. Baumstark GEA. 
890 Zur allegorisch-historisierend-rememorativen Interpretation dieser Stelle bei Amalar vgl. unten 3.3.7. 
891 Vgl. Anm. 861. 
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mundi pependit. Venite, adoremus892 mit Ps 119(118) Beati immaculati.893 Ist die 

Verehrung abgeschlossen, wird das Kreuz auf seinen Platz zurückgebracht. Es ist nicht 

gesagt, wohin. 

 

E. Die Kommunionfeier 

OR 24 bezeugt zum ersten Mal, dass für die Kommunionfeier nur mehr das 

eucharistische Brot vom Vortag aufbewahrt wird, nicht auch die eucharistische Gestalt des 

Weines894, dies wird in OR 27 übernommen. Browe vermutet praktische Schwierigkeiten 

bei der Aufbewahrung als Grund dafür, zugleich verselbständigt sich in der zweiten Hälfte 

des 8. Jahrhunderts der Empfang des Herrenleibes.895 Am Karfreitag wird nun nach OR 

24.27 das eucharistische Brot und nichtkonsekrierter Wein zum Altar gebracht. Der 

Vorsteher nimmt etwas vom eucharistischen Brot und gibt es in den nichtkonsekrierten 

Wein, wodurch der Wein konsekriert wird. Dabei wird nichts gesprochen. Wir kommen 

auf die Frage der consecratio per contactum bzw. consecratio per commixtionem896 im 

Zusammenhang des Kommentars von Amalar zurück897. Beide Gestalten werden nun dem 

Volk zur Kommunion gereicht. Zu den Vorbereitungsgebeten der Kommunion gehören 

das Vaterunser (Herrengebet) mit der entsprechenden Einladung (Praeceptis salutaribus) 

und der anschließende Embolismus (Libera nos, quesumus, domine). Dies wird vom 

Vorsteher gesprochen, worauf das Volk "Amen" sagt.898 Dann kommunizieren alle in 

Stille.  

 

1.5.6  Zur Bedeutung der Eröffnungsriten der römischen Karfreitagsfeiern 

Die Ordines verweisen in ihren Ausführungen jeweils auf die Sakramentare. Während 

nun die gregorianischen Sakramentare zum Einzugsritus keine Hinweise enthalten, 

beschreibt GeV 395-396 den eröffnenden Teil sehr detailiert.899 Nach GeV 395 entspricht 

der Eröffnungsteil dem altrömischen Gebetsritus der nichteucharistischen Gottesdienste900: 

Bei der sog. Collecta901 angekommen, einer zur Versammlung bestimmten Kirche, ging 

der Vorsteher in die Kirche bis vor den Altar, die ganze Versammlung fiel auf die Knie 

oder verneigte sich und betete still. Der Vorsteher stand nach der Gebetsstille auf und mit 

ihm das ganze Volk, und er betete die Oration, die die Bitten aller zusammenfasste. 

Ursprünglich wurde dieser Gebetsritus nicht vom Diakon durch seine Rufe begleitet.902 

Diese Form der Gottesdiensteröffnung gehört zu den ältesten liturgischen Riten, die die 

These Baumstarks903 von der Erhaltung des Alten in liturgisch hochwertiger Zeit bestätigt. 

                                                           
892 Vgl. dazu Weyman (wie Anm. 369), S. 180-181; auch Baumstark (wie Anm. 367). 
893 Vgl. Anm. 822. 
894 Zur Frage der Kommunion unter beiderlei Gestalt vgl. Browe (wie Anm. 425), S. 65-70. 
895 Vgl. ebd., S. 68. 
896 Vgl. Andrieu (wie Anm. 424). 
897 Vgl. unten 3.5.3.1. 
898 Zu Bedeutung und Entwicklung des Herrengebetes mit Einladung und Embolismus als Vorbereitung zur 

Kommunion vgl. Jungmann II, S. 346-363. 
899 Vgl. oben 1.5.2.1 C. 
900 Vgl. Hierzegger (wie Anm. 460), S. 530. 
901 Zu Collecta vgl. Hierzegger (wie Anm. 460); CAPELLE, Bernard: Collecta. In: RAC 3 (1957), Sp. 

243-245. 
902 Vgl. oben 1.5.5.1. D. 
903 Vgl. Baumstark GEA. 
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Die folgende Tabelle gibt einen Überblick über die Eröffnungsriten am Karfreitag 

römischer Prägung der hier dargestellten Quellen. 

 

Der Vergleich lässt zunächst den verschiedenen zeitlichen Ansatz erkennen. GeV, OR 

16 und OR 23 setzen die Feier jeweils zur neunten Stunde, der biblisch dokumentierten 

Todesstunde Jesu, an, während in OR 24 und OR 27 zwei Feiern beschrieben sind: die 

erste zur dritten und die zweite zur neunten Stunde, die in der Gestalt der 

Presbytergottesdienste wiederum zugleich in einer einzigen Feier zur neunten Stunde 

verbunden sind. Die Eröffnungsriten sind in GeV, OR 16, OR 24 und OR 27 derselben 

Art, während OR 23 von anderer Art ist.  

OR 23909 beschreibt, wie sich der Papst mit seinen Klerikern, alle barfuß, in der Kirche 

St. Johann am Lateran versammelt und sich für die Prozession nach Santa Croce in 

Gerusalemme vorbereitet. Es werden die Kreuzreliquie und zwei Lichter mitgetragen, 

Weihrauch verwendet, und die Prozession wird durch Psalmengesang begleitet. In Santa 

Croce angekommen, zieht man in die Kirche ein, die Kreuzreliquie wird auf dem Altar 

abegstellt, der Papst betet in Stille "prostratus", dann erhebt er sich, küsst die Reliquie und 

geht an seinen Platz. Während die Kleriker und das Volk das Kreuz verehren, beginnt 

gleichzeitig der Wortgottesdienst mit der ersten Lesung.  

                                                           
904 Vgl. oben 1.5.2.1. 
905 Vgl. oben 1.5.5.1. 
906 Vgl. oben 1.5.5.2. 
907 Vgl. oben 1.5.5.3. 
908 Vgl. ebd. 
909 Vgl. oben 1.5.5.2. 
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Zur 9. Stunde: 

Versammlung in der 

Kirche 

Vorbereitung des 

Kreuzes am Altar 

 

Einzug des sacerdos mit 

Klerus in Stille 

Aufruf zu Gebet durch 

den sacerdos 

Ruf des Diakons zum 

Kniebeugen 

Kniebeuge und 

Gebetsstille 

Ruf des Diakons zum 

Aufstehen 

Oration durch den 

sacerdos: Deus, a quo 

et Iudas 

Sacerdos nimmt Platz 

 

Lesung 

 

 

OR 16,32905 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Zur 9. Stunde: 

Versammlung in der 

Kirche 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Lesung ... 

 

OR 23,9-17906
 

 

Zur 8. Stunde: 

Versammlung des 

Papstes mit den 

Klerikern in St. Johann 

vor dem Altar 

Anzünden der Lichter 

Prozession mit der 

Kreuzreliquie nach 

Sancta Crux in 

Hierusalem 

 

Etwa zur 9. Stunde 

 

 

 

 

Einzug in die Kirche 

 

Abstellen der 

Kreuzreliquie auf dem 

Altar 

Prostration des Papstes 

und Gebetsstille 

Erheben und Kuß 

 

 

 

 

Papst nimmt Platz 

Kreuzverehrung aller, 

währenddessen 

 

Lesung .... 

 

OR 24,22-24907 
 

(wie im Sakramentar) 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Zur 3. Stunde 

Versammlung von 

Presbytern, Klerikern 

und Volk in der 

bestimmten Kirche 

Einzug des Pontifex 

 

 

 

 

Stilles Gebet vor dem 

Altar  

Er erhebt sich 

 

 

 

 

Pontifex nimmt Platz 

 

 

 

Lesung .... 

 

OR 27,35-37908
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Zur 3. Stunde 

 

 

 

 

Einzug des Pontifex bis 

vor den Altar 

 

 

 

Stilles Gebet so wie es 

Brauch ist 

Er erhebt sich 

 

 

 

 

Pontifex nimmt Platz 

 

 

 

Lesung ... 
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Von ähnlicher Gestalt ist OR 20 aus der Zeit zwischen 780 und 790, der die Collecta 

und den Stationsgottesdienst910 für das Fest In purificatione sanctae Mariae am 2. Februar 

beschreibt911. Diese Collecta mit anschließendem Stationsgottesdienst in Form der 

Eucharistie entspricht in ihrer Beschreibung in etwa der Feier am Aschermittwoch912 und 

an den drei Marienfesten 25. März, 15. August und 8. September913, welche zu den 

klassischen Collecta-Tagen zählen. Vergleichen wir diese Feier mit OR 23, dann stellen 

wir für die Feier am Karfreitag neben Gemeinsamkeiten auch Eigenheiten fest, die diesem 

Tag ihr eigenes Gepräge geben. Aufgrund des Vergleichs handelt es sich bei der Feier nach 

OR 23 nicht einfach um eine Collecta und den entsprechenden Stationsgottesdienst. Am 

Karfreitag findet zur Versammlung in der Kirche des Papstes kein Gesang statt, der 

Gesang wird erst mit der Prozession eröffnet, und es werden lediglich zwei Lichter 

mitgetragen. Hingegen erfährt die Vorbereitung der Kreuzreliquie entsprechende 

Aufmerksamkeit. Obwohl OR 23,9 sagt, dass der Papst und alle übrigen Kleriker vor den 

Altar kommen, ist der Ritus nicht ein Collecta-Ritus, vielmehr ein für die 

Stationsgottesdienste übliche Versammlungsart der Kleriker, die dann in Form eines Zuges 

zur Stationskirche ziehen, wo das dort versammelte Volk die Kleriker mit dem Papst 

erwartet. Argument dafür ist die Tatsache, dass nicht von dem die Collecta begleitenden 

                                                           
910 Vgl. die Beschreibung des reinen Stationsgottesdienst bei Jungmann, MS I, S. 88-98. 
911 Vgl. Andrieu OR 3, S. 235-236: OR 20,1-11: Versammlung beim Morgengrauen in Sankt Hadrian, von 

allen Diakonien und Titelkirchen kommend, unter Litaneien- und Antiphonengesang - Erwartung des 

Papstes - Bekleidung mit schwarzen Gewändern in der Sakristei, ebenso bei den Diakonen - Papst 

verteilt jedem eine Kerze - Schola beginnt Antiphon Exsurge, domine adiuva nos - Der Papst verläßt 

die Sakristei - Schola singt Gloria - Der Papst geht zum Altar, verneigt sich zum Gebet, während die 

Schola einen Vers singt - Der Papst erhebt sich vom Gebet - Er küßt den Altar und mit ihm die 

Diakone - Wenn die Antiphon zu Ende ist, wird nicht das Kyrie gesungen - Der Papst, vor dem Altar 

stehend, sagt: Dominus vobiscum - Der Diakon ruft: Flectamus genua - Nach einiger Zeit sagt er 

wieder: Levate - Der Papst spricht die Oration - Die sieben Kreuzträger gehen unter das Volk - Es 

folgen die Presbyter und dann die Diakone, der Papst und seine Diakone. Vor ihm werden zwei Kerzen 

getragen und Weihrauch sowie zwei  Kreuze, es schließt sich die Schola an, die Antiphonen singt - 

Wenn die Schola fertig gesungen hat, wiederholt der Klerus - Bei Näherung an die Stationskirche St. 

Maria Maior läßt der Papst die Schola die Litaneien anstimmen. - Alle ziehen ein - Der Papst geht in 

die Sakristei mit seinen Diakonen - Der Klerus geht zum Altar und vollendet den Litaneiengesang - 

Dann beginnt die Schola die Introitus-Antiphon - Es folgt kein Gloria in excelsis Deo. Die Prozession 

ist bei Sergius I (687-701), einem syrischen Papst, auch für die vier großen Marienfeste beschrieben. 

Vgl. LP I,  S. 376. 
912 Vgl. Andrieu OR 3, S. 253-262: OR 22 De quadragesima. Der Ordo beschreibt die ersten Tage der 

Quadragese. Die Handschriften aus dem 9.-11. Jahrhundert zu diesem Ordo geben einen wesentlich 

älteren römischen Gottesdienst wieder. Nach Andrieu scheint er die Zeit Ende des 8. Jahrhunderts in 

Rom wiederzuspiegeln. Am Mittwoch zu Beginn der Vierzig Tage versammlen sich alle in St. Anastasia 

ungefähr zur siebten Stunde. Der Pontifex geht in die Sakristei und zieht die Gewänder an, während die 

Schola die Introitus-Antiphon singt. Dann kommt der Pontifex und geht zum Altar hinauf. Wenn die 

Antiphon zu Ende ist, steht der Pontifex an der rechten Seite des Altares zum Volk gewendet und 

spricht: Laßt uns beten!, und der Diakon ruft: Beuget die Knie!, und dann: Erhebet euch! Es folgt die 

Oration. Dann beginnt die Antiphon für den (Prozessions-)Weg. Wenn man sich der Kirche nähert, 

beginnt die Litania. Wenn alle in der Kirche sind, geht der Bischof in die Sakristei, während die Schola 

singend vor den Altar zieht. Wenn die Litania zu Ende ist, beginnt die Introitus-Antiphon. Dann kommt 

der Pontifex und geht zu seinem Sitz hinauf und spricht: Laßt uns beten, der Diakon: Beuget die Knie! 

und: Erhebet euch! Dann folgt die Oration und die Lesung und die Messe wird nach der üblichen 

Gewohnheit gefeiert. Nach dem Kommuniongebet ruft der Diakon: Verneigt euer Haupt vor Gott! Der 

Klerus antwortet: Dank sei Gott, und es wird (vom Pontifex) die Oratio super populum gesprochen. 

Wenn das Gebet zu Ende ist, sagt der Diakon: Gehet, die Messe ist zu Ende. In eben dieser Weise wird 

am Montag, am Mittwoch, am Freitag und Samstag während der ganzen Quadragese gefeiert.  
913 Vgl. Hierzegger (wie Anm. 460), S. 518.  
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Gebetsritus914 die Rede ist, und, bei der Kirche angekommen, werden auch die sonst 

üblichen li taniae (Element der Bußprozession) nicht erwähnt, die zum Einzug in die 

Stationskirche gesungen werden. Bei der Prozession fehlen die sonst üblichen 

Stationskreuze915 mit den Lichtern916. Da das Volk bei dieser Prozession und der 

entsprechenden Vorbereitung in St. Johann nicht erwähnt wird, muss angenommen 

werden, dass es sich in der Kreuzkirche versammelt und dort den Zug des Papstes mit der 

Kreuzreliquie erwartet. Dies deutet wiederum auf die Eigenart eines Stationsgottesdienstes 

hin, bei dem sich das Volk in der festgelegten Kirche versammelt und den Zug mit dem 

Papst/Bischof erwartet, auch werden die für den Gottesdienst üblichen Utensilien aus der 

päpstlichen Sakristei dorthin gebracht917.  

 
Collecta (vgl. OR 20; 21, 22) 

 

Versammlung in Collecta-Kirche, von 

vielen Kirchen her kommend, mit Li-

taneien und Gesängen 

Papst geht in Sakristei 

Antiphon (Exsurge, domine) 

Einzug des Papstes 

Gebetsritus beim Altar: stilles Gebet 

auf den Knien, Aufstehen, Oration, 

Altarkuß,  

Antiphon zur Prozession 

Zug in die Stationskirche (alle barfuß) 

Beim Nähern und während des 

Einzugs in die Kirche: Litania 

Papst geht in die Sakristei 

Introitus-Antiphon 

Papst zieht zum Altar 

 

Gebetsritus:  

Niederknien 

stilles Gebet 

Aufstehen 

Oration 

Altarkuß 

 

Lesegottesdienst 

 

 Statio 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Versammlung des Volkes in der 

Stationskirche; Vorbereitung der 

Utensilien 

Papst kommt mit seinen Beamten in 

Form eines Zuges  

Papst geht in Sakristei 

Introitus-Antiphon 

Papst zieht zum Altar 

 

Gebetsritus 

 

 

 

 

 

 

Lesegottesdienst 

Karfreitag (OR 23) 

 

Versammlung des Papstes mit 

Klerikern in St. Johann 

Vorbereitung der Kreuzreliquie 

Anzünden der beiden Lichter 

 

 

 

 

 

 

 

Prozession mit Ps 119(118) (barfuß); 

Diakon hält die Kreuzreliquie auf dem 

Rücken des Papstes; Weihrauch 

 

Einzug zum Altar; Abstellen der 

Reliquie und  

Gebetsritus - Kreuzverehrung 

Niederknien 

stilles Gebet 

Aufstehen 

Oration 

Kuß der Kreuzreliquie 

 

Lesegottesdienst 

 

 

 

Die Übersicht macht deutlich, dass der Karfreitag im Papstgottesdienst eigen geprägt 

ist. Der ursprüngliche Ordo für die Collecta und den anschließenden Stationsgottesdienst 

(vgl. OR 22,13) an den Freitagen der Quadragesima mit Bußcharakter wurde mit einem 

neuen Inhalt, nämlich der Kreuzprozession mit anschließender Verehrung des Kreuzes, 

versehen und entsprechend abgeändert. War an den übrigen Freitagen der Quadragesima 

im 8./9. Jahrhundert eine Stationsfeier mit Eucharistie vorgesehen, so blieb der Freitag vor 

dem Osterfest nach dem Baumstarkschen Gesetz der Erhaltung des Alten in liturgisch 

hochwertiger Zeit eucharistiefrei.  

 

1.5.7 Zusammenfassende Übersicht 

                                                           
914 Vgl. die Beschreibung des Gebetsritus ebd., S. 530. 
915 Vgl. Hierzegger (wie Anm. 460), S. 515; auch Jungmann, MS I, S. 89. 
916 Vgl. OR 21, 10: Andrieu OR 3, S. 248. 
917 Vgl. Hierzegger (wie Anm. 460), S. 514-517. 
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Die am Schluss stehende Übersicht gibt die Strukturen der einzelnen besprochenen 

Feiern in chronologischer Reihenfolge wieder.  

I. 9. Stunde: Wortgottesdienst (bis ins 7. Jh.) [GrH] 

II.  9. Stunde: Wortgottesdienst - Kommunion (7. Jh.) [OR 16. 17] 

III.  9. Stunde: Wortgottesdienst - Kreuzverehrung und Kommunion des Vorstehers - 

  Kreuzverehrung und Kommunion des Volkes (7. Jh.) [GeV, OR 31] 

IV. 8. Stunde: Kreuzprozession; 9. Stunde: Wortgottesdienst während der Kreuzverehrung - 

 Kommunion für das Volk (700-750) [OR 23] 

V. 3. Stunde: Wortgottesdienst; 9. Stunde: Kreuzverehrung - Kommunion (750-800) [OR 24. 27] 

V a. 9. Stunde: Wortgottesdienst - Kreuzverehrung - Kommunionfeier für Vorsteher und Volk  

 (750-800; bis heute) [OR 24. 27; PRG; MRom 1570; OHSI 1956; MRom 1970] 

Der ursprüngliche Fasten-Wortgottesdienst erhält im 7. Jahrhundert den Zusatz der 

Kommunionfeier bzw. der Kreuzverehrung. Später werden mit dem Wortgottesdienst 

sowohl Kommunionfeier wie auch Kreuzverehrung verbunden; in dieser nunmehr 

dreiteiligen Form Wortgottesdienst - Kreuzverehrung - Kommunionfeier bleibt der 

Karfreitag seit dem 8./9. Jahrhundert in den liturgischen Büchern bis heute bestehen. 
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Die Feier des Karfreitags römischer Tradition I 

 
 

GrH 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Feierliche Fürbitten                                                                  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

OR 16. 17 

 

 Versammlung zur 9. Stunde 

 

 

 

 

 

 

 

 

Wortgottesdienst: 

Lesung 

Responsorium 

 

Lesung 

Responsorium 

Evangelium: Johannespassion  

Feierliche Fürbitten 

 

 

Kommunionfeier 

Herbeibringen der eucha-

ristischen Gestalten 

 

 

 

Kommuniongebete: 

      Praeceptis salutaribus 

      Herrengebet 

      Embolismus 

Kommunion in Stille 

(anschließend Vesper) 

 

 

GeV 

 

Versammlung zur 9. Stunde 

Exponieren des Heiligen Kreu-

zes auf dem Altar 

Bischof/Priester und Kleriker 

ziehen in Stille ein 

Stilles Gebet (kniend) und Ora-

tion Deus, a quo et Iudas 

(Gebetsritus) 

 

Wortgottesdienst:   

Lesung 

Responsorium 

Oration mit Gebetsritus 

Lesung 

Responsorium 

Passio Domini 

Feierliche Fürbitten mit Ge-

betsritus 

 

Kreuzverehrung / Kommunion 

Übertragen der eucharistischen 

Gestalten zum Altar durch die 

Diakone 

Verehrung und Kuß des Kreuzes 

durch den Bischof/Priester 

Kommuniongebete:   

     Praeceptis salutaribus 

     Herrengebet 

     Embolismus 

Kreuzverehrung und Kommu-

nion (alle) 

 

 

 

 



119 

Die Feier des Karfreitags römischer Tradition II 

 

OR 23 

 

 

 

 Zur 8. Stunde in St. Johann am Lateran 

 

Versammlung 

 

     Anzünden des Lichtes 

     Bereitstellen der Kreuzreliquie 

Kreuzprozession mit Ps 119(118) nach 

Sancta Crux in Ierusalem 

Kreuzverehrung des Pastes 

Prostratio des Papstes 

Stille 

Verehrung der Kreuzreliquie (Kuß) 

Papst geht zu seinem Sedile 

Kreuzverehrung - Wortgottesdienst 

Während der Kreuzverehrung der 

Kleriker und des Volkes 

           Lesung: Hosea 

          Graduale: Domine audivi 

           

 

          Lesung: Deuteronomium 

          Tractus: Qui habitat 

 

          Evangelium: Joh-Passion 

 

        Feierliche Fürbitten 

 

Segen 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

(Kommunion allein des Volkes) 

 

Prozession mit Ps 119(118) zurück nach 

St. Johann am Lateran 

 

OR 24 

 

Zur dritten Stunde (mit dem Bischof): 

 

Versammlung in der festgesetzten 

Kirche 

Einzug des Bischofs/Stellvertreters 

stilles Gebet kniend vor dem Altar 

 

 

 

 

 

Platznehmen am Sedile 

Wortgottesdienst 

 

 

Lesung 

Canticum: Domine audivi (Hab 3,2-5) 

 

 

Lesung 

Tractus: Qui habitat (Ps 91[90]) oder 

Eripe me, domine, ab (Ps 141[140]) 

Evangelium: Johannespassion 

 

Feierliche Fürbitten 

Abdecken des Altares 

Schweigendes Auseinandergehen 

 

Zur Vesperzeit:  

In den Presbyterkirchen zunächst alles 

Vorausgehende: 1-4 

In der Bischofskirche:  Versammlung 

Vorbereitung des Kreuzes vor dem Altar 

Kreuzverehrung mit Gesang 

Verehrung und Kuß durch Vorsteher 

Verehrung und Kuß durch Klerus und 

Volk 

Vorbereitung der Kommunion 

 

Reposition des Kreuzes 

Kommunionfeier 

Vorbereitungsgebete  

Commixtio in Stille 

Kommunion  aller in Stille 

Entlassung mit trinitarischer Formel 

 

OR 27 

 

Zur dritten Stunde 

(Bischof/Stellvertreter) 

Versammlung in der festgesetzten 

Kirche 

Einzug des Bischofs/Stellvertreters 

Stilles Gebet auf dem Teppich vor dem 

Altar 

 

 

 

 

Platznehmen am Sedile 

Wortgottesdienst 

 

 

Lesung 

Canticum Domine audivi (Hab 3,2-5) 

Gebetsritus mit Oration Deus a quo et 

Iudas 

Lesung 

Tractus: Qui habitat (Ps 91[90]) 

 

Evangelium: Johannespassion  

Abdecken des Altares in rasender Weise 

Feierliche Fürbitten 

 

Schweigendes Auseinandergehen 

 

Zur Vesperzeit: 

Vorbereitung des Kreuzes und des 

Teppichs vor dem Altar  

  

Einzug 

Verehrung des Kreuzes 

Verehrung und Kuß durch Vorsteher 

Verehrung durch Klerus und Volk 

Vorbereitung der Kommunion 

Gesang zur Kreuzverehrung: Ecce 

lignum crucis mit Ps 119(118) 

Reposition des Kreuzes 

Kommunionfeier 

Vorbereitungsgebete 

commixtio in Stille 

Kommunion aller in Stille 
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1.6 Die Liturgieerklärungen 

 

Auch wenn es schon im christlichen Altertum nicht nur mystagogische Katechesen gab, 

sondern auch Messerklärungen für bestimmte Personengruppen918, so beginnt dennoch die 

Blütezeit der Liturgieerklärungen im Westen mit dem frühen Mittelalter919. Die 

Messerklärungen können als ein besonderes Zeichen des sich verändernden 

Liturgieverständnisses angesehen werden, bedingt durch die Übernahme der römischen 

Liturgie unter teilweiser Aufgabe der bodenständigen Traditionen, bedingt auch durch die 

Verwendung der lateinischen Sprache, die nicht mehr Muttersprache war und vom Volk 

und teilweise vom Klerus nicht mehr verstanden wurde. Es brauchte also literarische 

Formen, um Gläubige und Klerus zu belehren und zu erbauen920. Das Aufkommen der 

allegorischen Liturgieinterpretation im Westen, besonders im fränkischen Raum, 

charakterisiert den Übergang von den mystagogischen Katechesen zur allegorischen 

Liturgieerklärung als Deutung der sich isolierenden Einzelelemente der liturgischen Feiern 

unter Hintanstellung der ursprünglichen Intention liturgischen Feierns.921 Die Folge ist 

eine Ritualisierung und Betonung des äußeren Vollzuges der Feiern, überlappt mit neuen 

Sinnträgern als Verständnishilfen. Was die Auswirkungen auf das Messverständnis 

betrifft, genügt der Verweis auf FRANZ und SCHNUSENBERG922. Der Feier geht der 

lebendige Bezug verloren; es wird eine Katechese daraus923. 

Amalar von Metz prägte diese Form der Liturgieerklärung nachhaltig. Sein Kommentar 

zum Karfreitag stellte die erste liturgische Erklärung römischer Tradition für diese Feier 

dar, wie überhaupt LOff die erste umfassende Beschreibung der liturgischen Feiern im 

Laufe des Jahreskreises darstellt. Den Erklärungen zum Karfreitag ist der folgende Teil 

dieser Arbeit gewidmet. Vor allem seit Amalar waren es nicht mehr nur die liturgischen 

Bücher, die das Liturgieverständnis prägten und förderten, vielmehr übernahmen die 

zahlreichen Liturgieerklärungen diese Funktion924. Hier muss aber auch vermerkt werden, 

dass die Ausführungen des LOff zu den Feiern im Rhythmus des Jahreskreises nicht in 

dieser Weise rezipiert und weitergeführt wurden wie die Messerklärungen Amalars.  

 

                                                           
918 Vgl. VISMANS, Th. A.: Misverklaring. In: Liturgisch Woordenboek II. Roermond 1968, Sp. 

1757-1761; Franz, Die Messe, S. 333-340. 
919 MEYER, Hans Bernhard: Meßerklärung heute : Gedanken zu zwei Neuerscheinungen.. In: ZKTh 98 

(1976), S. 422. 
920 Vgl. Meyer, GDK 5, S. 194-196. Wegman GL, S. 154-155. 
921 Vgl. oben 0.5.3. 
922 Wie Anm. 918 und 44. 
923 Vgl. Wegman GL, S. 155. 
924 Eine jüngst erbrachte Zusammenstellung vgl. REYNOLDS, Roger: Guillaume Durand parmi les 

théologiens médiévaux de la liturgie. In: Guillaume Durand. Èvêque de Mende (v. 1230-1296). 

Canoniste, liturgiste et homme politique. Actes de la Table Ronde du CNRS, Mende 24-27 mai 1990. 

Èditions du CNRS, Paris 1992, S. 155-168. 
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2   DER KARFREITAG IM LIBER OFFICIALIS  DES AMALAR  

Als Hinführung zu Text und Übersetzung der Liturgieerklärung zum Karfreitag besprechen 

wir kurz die Intention des LOff (2.1) und den Inhalt desselben (2.2). Wir stellen in einer 

kurzen Übersicht die Quadragesima mit ihren acht Besonderheiten nach LOff vor, deren siebte 

Besonderheit der Karfreitag ist (2.3). Es folgt der lateinische Text Amalars zum Karfreitag mit 

Übersetzung (2.4; 2.5) und eine strukturelle Gliederung des Textes (2.6), weiters der Hinweis 

auf die von Amalar kommentierte liturgische Vorlage (2.8) und auf das im Text Amalars 

verarbeitete und zitierte Material (2.9). 

 

2.1 Die Intention des Liber officialis 

Der Liber Officialis (LOff) gehört dem Typus der mittelalterlichen Liturgieerklärungen925 

an und stellt ein Buch zur Belehrung und Erbauung zunächst des Klerus926 dann aber auch der 

Gläubigen dar. Amalar gehört zu den frühen Autoren927 dieser in der Karolingerzeit zur Blüte 

gelangenden Einrichtung theologischer Literatur928. LOff ist ein erstes umfassendes Kompen-

dium, das den gesamten Bereich liturgischer Riten der römisch-fränkischen Liturgie erklärt; 

er hat schon zu seiner Zeit weite Verbreitung gefunden.929 Amalar bezeichnet sein Werk 

Libellum de ecclesiastico officio - Buch über den kirchlichen Gottesdienst930. Die ersten drei 

Bücher des LOff erschienen in ihrer ersten Edition in den Jahren nach 823, in ihrer zweiten 

Edition 827; nach neuerlicher Überarbeitung und ergänzt durch ein viertes Buch erschien 

LOff nach 832 in der dritten Edition.931 In der Einführung zu LOff hat Johannes Michael 

HANSSENS ausführlich Komposition und Überlieferungsgeschichte sowie die verschiedenen 

Editionen besprochen.932 Wir halten uns an seine kritische Edition. Seiner Intention nach ist 

LOff ein Kommentarwerk zum gesamten liturgischen Vollzug, sowohl der Feiern im 

Rhythmus des Tages (Tagzeitenliturgie, Eucharistie) als auch im Rhythmus des Jahreskreises. 

Dabei ist die Gestalt des Gottesdienstes ebenso Gegenstand seiner Darlegungen wie der 

Gehalt der Feiern und Formen, wenngleich unter Amalars besonderem 

allegorisch-dramatischen Verständnis.933 Zu Absicht und Gegenstand seiner Ausführungen 

bemerkt Amalar im Vorwort Gloriosissime imperator, dass er einst vom Verlangen ergriffen 

worden sei, den Sinn des Messordos und aller weiteren gottesdienstlichen Formen und der 

verschiedenen darin vorkommenden Elemente kennenzulernen. Aufgrund einer wundersamen 

Lichterfahrung habe er erkannt, was zu tun sei. Getrieben durch den begierigen Hunger, der 

                                                           
925 Vgl. oben 1.6. 

 
926 Zur Bedeutung des LOff in der Ausbildung des Klerus vgl. Boshof, S. 267; 283-300. 

 
927 Die frühesten Meßerklärungen sind anonymer Natur. Vor Amalar ist in der römischen Tradition Alkuin (+ 

804) zu nennen, dessen Schüler Amalar in St. Martin in Tours war. 
928 Über den Charakter der Amalarschen Schriften als eigene, literarische Gattung vgl. die Zusammenfassung 

bei Schnusenberg (wie Anm. 44), S. 263. 
929 Amalars Gegenspieler in Lyon, der Diakon Florus, gesteht in einer Schrift gegen Amalar und seine Methode 

der Liturgieerklärung, "daß das Werk schon überall verbreitet und allen bekannt sei". Vgl. Boshof, S. 283; 

Zur Wirkungsgeschichte und Rezeption vgl. Mönchemeier (wie Anm. 22), S. 203-228. 
930 Vgl. ebd., S. 13: Postquam scripsi libellum qui a mea parvitate vocatur de ecclesiastico officio. 
931 Vgl. oben 0.2. 
932 Vgl. Hanssens I, S. 120-200. 
933 Vgl. oben 0.5. 
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ihn schon lange plagte, dankte er Gott und schrieb, was er fühlte.934 Amalar beruft sich auf 

Augustinus De doctrina christiana, indem er erwägt: "Alles zur Unterweisung Gesagte diene 

der Auferbauung der Liebe, man vermeide jedoch Täuschung und falsche Rede. Wenn nun 

jemand im interpretativen Umgang mit früheren Schriften andere Erkenntnisse als 

ursprünglich intendiert weitergäbe, so sei dies kein Irrweg. Sollte aber das Ziel, die 

Auferbauung der Liebe, nicht mehr Frucht der Unterweisung sein, so wird Täuschung und 

Fehlgang zu korrigieren sein".935 

Amalar vermerkt weiters, dass er seine Darlegungen mit Väterzitaten ausgestalte, diese 

aber mit einem Kreuzzeichen am Beginn und am Ende kennzeichne936. Damit hat Amalar 

seinen Arbeitsstil angesprochen, mit dem er sich als Kompilator verschiedenster Autoren aus-

zeichnet.937 Methodisch beruft er sich vor allem auf Augustins Zeichenlehre938 und das Inter-

pratationsschema der Schrift bei Beda Venberabilis939. Die Vorrede Ubi sanctus Augustinus940 

zum ersten Buch des LOff ist ein Hinweis und Bekenntnis zur augustinischen Denkweise.  

 

2.2 Aufbau und Inhalt des Liber officialis 

LOff besteht aus vier Büchern (libelli ) und fünf Vorreden. Die ersten beiden Vorreden 

Postquam scripsi941 und Gloriosissime imperator942 sind dem ganzen LOff vorangestellt, 

                                                           
934 Vgl. ebd., S. 19: Praeterita proxima aestate videbatur mihi, quasi in crypta posito, fenestratim lucis scintillas 

radiare usque ad nostram parvitatem de re quam desiderabam. 
935 Vgl. ebd., S. 20-21. Vgl. De doctrina christiana, 1. I, cap. 36, 40-41, in: PL 34,34. 
936 Vgl. ebd., S. 21: Notandum est etiam, ne videretur parvitas mea quasi furtim interpolare meis verbis 

sanctorum dicta patrum, interposui in fine eorum et principium meorum signum crucis. 
937 Vgl. oben 0.5.1. 
938 Vgl. Hanssens II, S. 20: Gloriosissime imperator Nr. 5: Ex libro Agustini de Doctrina christiana defendar ab 

illis qui me voluerint capere, quasi periculose scripsissem, eo quod mentes auctorum officii nostri non 

praesentes haberem. Vgl. dazu die ausführliche Darstellung: MAYER, Cornelius Petrus: Die Zeichen in der 

geistigen Entwicklung und in der Theologie des jungen Augustinus. Würzburg 1969 (Cassiciacum XXIV,1); 

Ders.: Die Zeichen in der geistigen Entwicklung und in der Theologie Augustins. II: Die manichäische 

Epoche. Würzburg 1974 (Cassiciacum XXIV,2). 
939 Vgl. Hanssens II, S. 114: LOff 1,19,2. 
940 Vgl. Hanssens II, S. 25-26. 
941 Vgl. ebd., S. 13-18. In der ersten Vorrede klärt Amalar einige Fragen in bezug auf die Verschiedenheit von 

Gebetsformen, deren Tradition er auf Augustinus und Ambrosius zurückführt, er bespricht zugleich den 

Gehalt der Gebetsintentionen des Hochgebetes. Was die Häufigkeit von Gebeten bzw. Offizien betrifft, 

weist er auf ein bemerkenswertes Prinzip hin. Aufgrund der römischen Vorlagen wäre im Frankenreich am 

Weihnachtsfest ebenfalls die Oration von der hl. Anastasia zu kommemorieren. Seine Antwort, die er aus 

Rom mitgebracht hatte, darauf lautet: Wo Reliquien der Heiligen sind bzw. wo ihr Körper liegt, werden die 

Gebete der hl. Anastasia gebetet, andernfalls entfallen sie. Zum Schluß der Vorrede schließt er einige 

liturgische Hinweise für die Meßfeier und die Litaneien an. Die erste Vorrede Postquam scripsi wurde von 

Amalar dem gesamten LOff zusätzlich vorangestellt, nachdem er 830/831 auf Besuch in Rom gewesen war 

und dort die hier abgehandelten Fragen mit den römischen Beamten von St. Peter, vorab dem 

verantwortlichen Erzdiakon, hatte klären können, wie er selbst informiert. Sie stellt einen Nachtrag 

inhaltlicher Natur zu seinem Werk dar. 
942 Vgl. ebd., S. 19-21. Die Vorrede Gloriosissime imperator führt Absicht und Arbeitsweise aus und enthält 

die Widmung an Kaiser Ludwig den Frommen, seine Frau Judith und seinen Sohn Lothar. Nach Hanssens 

kann dieser Text nicht vor dem Jahre 819, in dem der Kaiser Judith zur Frau nahm, entstanden sein. 

Andererseits ist aber das Jahr 823 der terminus post quem, da in diesem Jahr Lothar in Rom gekrönt worden 

war und dieser in der Vorrede bereits als gekrönt angesprochen wird. Die drei ersten Bücher erscheinen also 

unmittelbar in den Jahren nach 823. 



123 

während Ubi sanctus Augustinus943 in LOff 1 einführt; LOff 2 hat keine Vorrede erhalten; 

Domine opitulante944 gehört zu LOff 3 und In hoc quarto libello945 zu LOff 4.  

LOff 1 kommentiert die Liturgie von Septuagesima bis Pfingsten mit einem Anhang 

"Messe der unschuldigen Kinder"; LOff 2 erklärt die Quatembereigenheiten, die liturgischen 

Ämter und Dienste sowie deren liturgische Kleidung946; LOff 3 ist der Feier der Eucharistie 

gewidmet947 und LOff 4 bespricht die Tagzeitenliturgie im Rhythmus des Tages, in den ge-

prägten Zeiten und an besonderen Festen948. 

                                                           
943 Vgl. ebd., S. 25-26. 
944 Vgl. ebd., S. 257. 
945 Vgl. ebd., S. 103. 
946 LOff 2 beantwortet Fragen formalen Charakters und erklärt die liturgischen Ämter und Dienste. Das 

beginnnt mit der Bedeutung der zwölf Lektionen, Zeit und Ort ihrer liturgischen Verwendung und deren 

Entstehung, wobei Amalar darauf hinweist, daß die Zahl zwölf nicht von ursprünglich zwölf Lesungen 

stamme, sondern daß für die sechs Lesungen, je ein lateinischer und ein griechischer Text, vorgesehen war, 

um sowohl den griechischen wie den lateinischen Gottesdienstteilnehmern zu entsprechen. Im  

darauffolgenden Kapitel behandelt er das Quatemberfasten und die Quatemberzeiten mit ihren besonderen 

Tagen Mittwoch, Freitag und Samstag, um im folgenden Kapitel die Zahl der Lesungen für diese drei Tage 

zu erklären. Das vierte Kapitel erklärt die Bezeichnung clericus mit seiner Kurzdefinition: Ein Kleriker ist 

derjenige, der der Kirche Christi dient. Im Anschluß daran geht Amalar alle Dienste und Weihegrade durch 

(Kap. 5-14): Über die Tonsur, den Hostiarius, die Lektoren, die Exorzisten, die Akolythen, die Subdiakone, 

die Diakone, die Presbyter und den Pontifex (Bischof). Amalar verwendet die beiden Begriffe  pontifex und 

episcopus gleichbedeutend nebeneinander. Der nächste größere Teil umfaßt die Erklärung der liturgischen 

Gewänder (Kap. 15-26) und der dazugehörigen Elemente: die Kleidung der Kleriker, über den nicht 

alltäglichen Gebrauch der liturgischen Kleidung, das Schultertuch, die Albe, die Casel, die Stola, die 

Dalmatik, die Tunika, das Pallium der Erzbischöfe, das Schweißtuch (sudarium) und die verschiedenen 

Sandalen. 
947 Die kurze Vorrede Domino opitulante wurde am Festtag des heiligen Bekenners Medardus (8. Juni) verfaßt 

und weist darauf hin, daß in diesem Teil der Sinn dessen erschlossen werden soll, was zur Handlung und 

dem Vollzug der Meßfeier gehört. Er beginnt mit den Zeichen, die zur Feier laden (Kap. 1), fährt fort mit 

dem Ort der Kirche (Kap. 2), hier klärt er auch den Ort für die Frauen bzw. für die Männer, den Ort der 

Sänger (Kap. 3) und deren Kleidung (Kap. 4). Der Einzug des Bischofs (Kap. 5), das Kyrie eleison (Kap. 6), 

die Kerzen (Kap. 7), das Gloria (Kap. 8), die erste Oration der Messe (Kap. 9), der Sitz des Bischofs (Kap. 

10), der Dienst der Lektoren und Kantoren (Kap. 11), die unterschiedliche Bedeutung der Responsorien und 

des Tractus (Kap. 12), das Halleluja (Kap. 13), das Ablegen der Casel (Kap. 15), die Tafel des Sängers 

(tabulae quas cantor in manu tenent, solent fieri de osse) (Kap. 16), das Hinaufsteigen zum Ambo (Kap. 

17) und die Verkündigung des Evangeliums (Kap. 18) sind Gegenstand der Ausführungen zum ersten Teil 

der Messe, dem Wortgottesdienst. Es folgt die Beschreibung des eucharistischen Teiles mit folgenden 

Kapitelüberschriften: Der Dienst, der Darbringung genannt wird (Kap. 19), die Secreta (Kap. 20), der 

Hymnus vor dem Leiden des Herrn oder die Vorbereitung (Kap. 21), der Hymnus Sanctus (Kap. 22), das Te 

igitur (Kap. 23), der Einsetzungsbericht zur Erwirkung des Leibes und Blutes (Kap. 24), der Aufstieg 

Christi ans Kreuz (Kap. 25), der Leib des Herrn nach der Ausgießung des Geistes am Kreuze und unser 

Sterben in ihm (Kap. 28), das Herrengebet (Kap. 29), von der Darstellung der Subdiakone, wie sie den Leib 

des Herrn vom Altare empfangen (Kap. 30), das Eintauchen des Brotes in Wein (Kap. 31), der Friedengruß 

(Kap. 32), das Agnus Dei (Kap. 33), die Eucharistie (Kap. 34), die Partikel, welche am Altare bleibt (Kap. 

35).Diesen Ausführungen unharmonisch hinzugefügt ist Amalars Erklärung der Messe zum Fest Johannes 

des Täufers (Kap. 38-39), die Darstellung des Advents (Kap. 40), des Festes der Geburt des Herrn (Kap. 

41), der üblichen Zeit für die Meßfeier (Kap. 42), des Festes der Darstellung des Herrn im Tempel (De 

ypopanti) (Kap. 43) und der Totenmesse (Kap. 44). Am Schluß des dritten Buches ergänzen einige Briefe 

Amalars und seiner Adressaten liturgische Fragestellungen. 
948 Amalar geht die anstehenden Themen durch: Über den gottgeschuldeten Gottesdienst und über die Offizien 

des Tages und der Nacht, ausgenommen Vesper, Completorium und Matutin, von denen eigens gehandelt 

wird: Prim und Terz; das Gebet, das der Konvent der Brüder zu jeder Tages- und Nachtzeit betet: das Vater 

unser; die Sext, die Non. Es folgt die Vesper, das Completorium, die Nocturnen für die Nächte des 

Sonntags, die Morgenhoren in der Sonntagsnacht und ebenso die Nokturnen der Wochentage und die 

Morgenhore der Wochentage von Montag bis Samstag. Besonders besprochen werden die Morgenhoren von 

Septuagesima bis Ostern und Psalm 91(90) als besonders charakteristisch für die Quadragesima, die 
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2.3 Die Quadragesima und ihre acht Besonderheiten 

Die Erklärung zum Karfreitag ist eingebettet in den Kommentar der liturgischen Beson-

derheiten (varietates) der Zeit von Aschermittwoch949 bis zum Karsamstag mit der Vigil-

feier950, die Zeit also der Quadragesima951 (LOff 1,4-16). Amalar bespricht jedoch nicht die 

einzelnen Tage mit ihren Gottesdiensten952, sondern greift innerhalb dieser Zeit nach der Er-

klärung des Begriffs Quadragesima953 acht Besonderheiten (varietates) heraus, die diese Zeit 

kennzeichnen und die im liturgischen Vollzug besonders hervorragen. Für die Einordnung des 

                                                                                                                                                                                     

Passionszeit als die letzten zwei Wochen vor Ostern; das Auslöschen der 24 Lichter am Donnerstag, Freitag 

und Samstag der Karwoche jeweils zu den Antiphonen und Responsorien; die drei Psalmen, welche an den 

Tauftagen im Nachtoffizium gesungen werden. Im letzten Teil dieses Buches folgen die Ergänzungen und 

neuen Erkenntnisse zu den in den vorausgehenden Büchern bereits besprochenen Inhalten. Zunächst ergänzt 

er die Ausführungen zur großen Litanei in der Osternacht, dann fügt er eine Zusammenstellung von 

Ausführungen Gregors des Großen hinzu. Es folgen Gedanken zum Halleluja in der Messe, zur Kleidung 

der Subdiakone, zum Kyrie eleison, zum Herrengebet, alles Hinweise aus Briefen Gregors des Großen; 

weiters zur Erfüllung der Tage an Pentecoste, über die Zeit im Baptisterium in der Osternacht und in der 

Pfingstvigil und über die acht Tage nach Pfingsten. Er ergänzt die Ausführungen zum Advent, zum 

Weihnachtsfest und dessen Oktav, zu Theophanie und Darstellung des Herrn und zur Oktavzeit von 

Theophanie. Er nimmt Stellung zu den Festen der Heiligen und ihren Oktavtage, zur Beobachtung der Tage 

im Jahresrhythmus, zu Haltung und Ehrfurcht in der Kirche, während die göttlichen Mysterien gefeiert 

werden; neuerlich kommt er zu sprechen auf die Tonsur der Kleriker und wiederholt auf den Vorschlag, zu 

welcher Stunde des Tages die Messe zu feiern sei, bespricht die Exequien der Toten und das Totenoffizium, 

greift die drei Taufpsalmen noch einmal auf, auch die Antiphon Fluminis impetus des Theophaniefestes 

sowie einen zu betenden Vers vor der Oration im Officium, rekuriert auf die Pentecoste und schließt LOff 

ab mit den Ausführungen über den Ort der eucharistischen Gaben auf dem Altar. 
949 Vgl. Hanssens II, S. 47: De prima varietate quartae feriae inter quinquagesimam et quadragesimam. 
950 Vgl. ebd., S. 108: Octava varietas est sabbato sancto. 
951 Zur Quadragesima allgemein vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 143-153; AUF DER MAUR, Hansjörg: Die 

Vierzig Tage vor Ostern : Geschichte und Neugestalt. In: Heiliger Dienst 47 (1993), S. 6-23; VOLGGER, 

Ewald: Das Sakrament der Vierzig Tage : Zur Liturgie der Fastenzeit. In: Gottes Volk 3/1990, S. 129-142. 
952 Die liturgischen Angaben zur Quadragesima seien in einem  Überblick zusammengestellt, wobei wir die 

Paschanachtfeier nicht mehr berücksichtigen. 1. Aschermittwoch: Messe zur 9. Stunde - Collecta Concede 

nobis, Domine, praesidia (GrH 153) - Lesung: Joel 2 (LeCapWürzburg 37) - Cantus: Inmutemus habitum 

in cinerum (Hesbert AntS 37a) - Evangelium: Mt 6, 16-21 (CapEv Typus P, Nr. 54); 2. Mittwoch der 

vierten Quadagesimawoche - 1. Lesung: Ex 36,23-28 - Responsorium: Venite filii, audite me (Ps 33,12) 

(Hesbert AntS 63a) - 2. Lesung: Jes 1,16-19 - Responsorium: Beata gens cuius est Dominus (Ps 32,12) 

(Hesbert AntS 63a) - Evangelium: Joh 7,14-31 (CapEv: Joh 9,1-38) - Drittes Scrutinium: Ritus der 

Öffnung der Ohren und der Nasen - Unterweisung über Verfasser und Anfänge der vier Evangelien - 

Übergabe des Herrengebetes - Übergabe des Glaubensbekenntnisses; 3. Samstag vor dem Palmsonntag: Der 

Tag, an dem der Papst Almosen verteilt (GrH 308-311) - Evangelium: Joh 12,1-8 (CapEv Typus S belegt 

Joh 17,1-11: vgl. Nr. 94); 4. Palmsonntag - Tag der Erinnerung an den Einzug Jesu - Tragen von Zweigen 

mit Ruf Osanna; 5. Mittwoch der Karwoche: Introitus: In nomine Domini omne genu flectatur (vgl. Eph 

2,10-19) (Hesbert AntS 76) - 1. Lesung: Jes 62 - Responsorium: Ne avertam faciem tuam (Ps 68) (Hesbert 

AntS 76) - 2. Lesung: Jes 63,1-12 - Responsorium: (Domine exaudi ) Ps 101,2-5.14 (Ant S 76) - Oratio: 

Deus, qui pro nobis filium - Evangelium: Passio secundum Lucam (22,1-23,53) (CapEv Typus P, Nr. 89) 

- Feierliche Fürbitten; 6. Feria quinta - caena Domini: kein Gloria patri - Weihe der Öle - Fußwaschung 

(Waschung des Fußbodens) - Abdecken des Altares - Rekonziliation der Büßer - Lesung: 1 Kor 11,20-32; 

7. Sexta feria quam paraschevem vocamus: 1. Lesung: Ex 12,1-11 - Responsorium: Hab 3,2-5 LX 

(Hesbert AntS 78a) - Oration: Deus, a quo et Iudas (GeV 396) - 2. Lesung: Hos 6,1-6 - Tractus: Ps 

91(90), 1-16 - Passio: Joh 18,1-19,42 (CapEv Typus P, Nr. 90) - Entblößen des Altares - Feierliche 

Fürbitten - Aufrichtung des Kreuzes - Kreuzverehrung: Antiphon Crucem tuam adoramus (Hesbert AntS 

78bis) - (Kommunion soll unterbleiben); 8. Sabbato sancto: keine Messe; Paschanachtfeier mit Lichtfeier, 

Wortgottesdienst, Taufe und Eucharistie. 
953 Vgl. LOff 1,4-6. 
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Karfreitags als siebte Besonderheit der Quadragesima ist es nützlich, die acht Besonderheiten 

kurz vorzustellen. 

1. Die erste Besonderheit954 ist die feria quarta, der Aschermittwoch955, zwischen dem 

Sonntag Quinquagesima und Quadragesima. An diesem Tag beginnt das Fasten, das bis zum 

Pascha des Herrn dauern wird; zur neunten Stunde wird die Messe gefeiert; dieser Tag ist 

Beginn der Katechumenatszeit. 

2. Die zweite Besonderheit956 ist der Mittwoch der vierten Quadragesimawoche. An die-

sem Tag wird eine zusätzliche Lesung mit entsprechendem Responsorium vorgetragen. Der 

Tag wird In apertione aurium (Öffnung der Ohren) genannt. An ihm wird das dritte Skruti-

nium gehalten, welches das wichtigste von sieben ist. 

3. Die dritte Besonderheit957 ist der Samstag vor dem Palmsonntag. Dieser Tag ist im 

Papstgottesdienst der Armenfürsorge durch Almosenverteilung vorbehalten. Amalar folgert 

daraus, dass dem Beispiel des Papstes zu folgen sei.958  

4. Der Palmsonntag959 wird als die vierte Besonderheit960 benannt. Die Besonderheit dieses 

Tages besteht im Gedenken des Einzugs Jesu in Jerusalem, wozu die Leute pflegen, Zweige 

mitzubringen und Osanna zu rufen.  

5. Am Mittwoch der Karwoche961, der fünften Besonderheit962, wird eine Lesung mit dem 

dazugehörigen Responsorium hinzugefügt; es wird die Passion des Herrn gelesen, und es 

werden die Kniebeugen und die Feierlichen Fürbitten wie am Karfreitag vollzogen. An diesem 

Tag wird der Todesbeschluss Jesu in Erinnerung gerufen. 

                                                           
954 Vgl. LOff 1,7,1-11. 
955 Zum Aschermittwoch vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 150. 
956 Vgl. LOff 1,8,1-11. Zum Mittwoch der vierten Fastenwoche und seiner liturgischen Bedeutung vgl. 

Kleinheyer, GdK 7,1, S. 98-136. 
957 Vgl. LOff 1,9,1-5. 
958 Amalar vermerkt, daß im Sakramentar und Antiphonar dieser Tag den Titel Sabbato vacat. Domnus papa 

elemosinam dat trägt und stellt die Frage, warum an diesem Tag in so vorzüglicher Weise von den Almosen 

des Papstes gesprochen wird, sind doch während des ganzen Jahres Almosen auszuteilen. Der Grund liege 

darin, daß an diesem Tag Joh 12,1-8 gelesen wird, der Bericht von der Salbung der Füße Jesu mit Nardenöl 

durch Maria. Als Judas Bedenken äußert, da man das Geld für das kostbare Nardenöl doch für die 

Armenfürsorge verwenden könnte, antwortet Jesus: Die Armen habt ihr immer bei euch, mich aber habt ihr 

nicht immer bei euch (Joh 12,8). Amalar ergänzt in Anlehnung an die matthäische Fassung: "Überall auf der 

Welt, wo dieses Evangelium verkündet wird, wird man sich an sie (an die Frau) erinnern und erzählen, was 

sie getan hat" (Mt 26,13) und fährt dann fort: "Der Papst handelt in Erinnerung der frommen Frau an den 

Gliedern Christi, indem er tut, was sie dem Haupte tat. Paulus sagt: Seid meine Nachahmer, liebe Söhne, so 

wie auch ich Christus nachahme (vgl. 1 Kor 4,16 und 11,1). In eben dieser Weise sagt der Papst, aber nicht 

durch Worte, sondern durch die Tat: Seid meine Nachahmer, meine Söhne, so wie ich Maria nachahme". 

Es folgt ein Zitat aus dem Johanneskommentar Augustins, der den Sinn der entsprechenden Perikope 

zusammenfaßt, indem Augustinus meint, wir sollten das Überflüssige, das wir haben, den Armen geben, 

dadurch ahme man die Salbung Jesu nach und entspräche man der Verheißung: Was ihr einem meiner 

Geringsten getan habt, das habt ihr mir getan (Mt 25,40). Der Arme wird zur Theophanie Gottes. Amalar 

schließt: "Diesem teuren Vorbild folgt der Papst, daher sollen auch wir ihm folgen; überall dort, wo der 

Gottesdienst der römischen Kirche gefeiert wird, erfüllt sich diese Überlieferung". 
959 Zum Palmsonntag allgemein vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 98-101. 
960 Vgl. LOff 1,10,1-3. 
961 Vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 101-102, und die entsprechend neue Darstellung bei Klöckener (wie Anm. 

884). 
962 Vgl. LOff 1,11,1-15. 
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6. Die sechste Besonderheit963 der Quadragesima ist der Gründonnerstag964, caena domini 

genannt. Die Charakteristika dieses Tages sind folgende: Das Gloria patri wird nicht gesun-

gen; Konsekration der heiligen Öle; Fußwaschung; Waschen des Fußbodens der Kirche; Ab-

decken der Altäre bis zum Samstagmorgen; Rekonziliation der Büßer; redditio symboli, wobei 

Amalar vermerkt, dass die redditio symboli gemäß römischer Praxis dem Samstag965 vorzube-

halten sei; er vermerkt, dass von der Eucharistie nichts aufzubewahren sei, da er die 

Kommunionfeier am Karfreitag nach römisch-päpstlichem Vorbild nicht vollziehen möchte. 

7. Die siebte Besonderheit966 ist der Karfreitag. Der Tag ist geprägt von der Liturgie der 

Kreuzverehrung, der ein Wortgottesdienst vorausgeht und eine Kommunionfeier folgt, deren 

Praxis jedoch in Frage gestellt wird967. 

8. Die achte und letzte Besonderheit968 ist der Samstag vor dem Paschatag (dies sanctus 

paschae), an dem keine Eucharistie gefeiert wird. Nach AARTSEN versteht Amalar die Oster-

nachtfeier als zum triduum sacrum gehörig969; dies muss jedoch differenzierter gesehen wer-

den.970 

Die Darstellung der Quadragesima bei Amalar wäre als eigene Forschungsarbeit wün-

schenswert; sie stellt ein Desiderat in der Amalarforschung und in der Geschichte der Quadra-

gesimalliturgie allgemein dar.971 Hier kann festgestellt werden, dass in der Beschreibung der 
                                                           
963 Vgl. LOff 1,12,1-54. 
964 Allgemein zum Gründonnerstag vgl. Auf der Maur, GDK 5, S. 102-107. 
965 Zum Täuflingstreffen am Karsamstag vgl. GDK 7/1, S. 112-114. 
966 Vgl. LOff 1,13-15. Vgl. unten 2.4. 
967 Vgl. unten 3.9. 
968 Vgl. LOff 1,16,1-3. 
969 Vgl. Aartsen (wie Anm. 182), S. 61: "Bij Amalarius is de paasnacht in een sacrum triduum opgenomen". 
970 Hanssens hat im Index rerum liturgicus (vgl. Bd. III, S. 479) unter dem Stichwort triduum sacrum fünf 

Stellen belegt: LOff 1,2,32-33 spricht Amalar vom triduo, an dem der Herr im Grab lag: Triduanam 

sepulturam eius ad memoriam reducimus; LOff I, 13, 18-19 spricht vom Verbot des Friedenskusses in istis 

diebus; LOff 4,22, 1.4 erklärt den Umgang mit dem Licht in quinta, sexta et septima feria; LOAnt 44,1-5 

erklärt den Umgang mit dem Licht in den drei Nächten der feria quinta, sexta et septima; Epistula ad 

Hilduinum abbatem de diebus ordinationis et quattuor temporum 19 erklärt das Fasten circa ipsud tempus 

paschale. Nach Durchsicht dieser Stellen und der Schriften Amalars kam ich zum Ergebnis, daß Amalar den 

Begriff triduum sacrum als solchen selbst nie verwendet, sondern ihn lediglich mit Autoren zitiert. LOff 

4,21 überschreibt Amalar nicht mit der zu seiner Zeit durchaus gebräuchlichen Form triduum sacrum, 

sondern er zählt die drei Tage einzeln auf: De caena domini et parascheve ac sabbato sancto. 
971 Hier seien einige markante Feststellungen zur Quadragesima bei Amalar festgehalten. 1. Die Quadragesima 

beginnt mit dem Aschermittwoch und endet mit dem Karsamstag. Während dieser Zeit wird gefastet. 2. Die 

acht Besonderheiten werden vom Kontext der Quadragesima und der Gesamtstruktur der Liturgie der 

Quadragesima isoliert; die alte römische Sicht geht dabei verloren bzw. wird nicht mehr berücksichtigt. 4. 

Der alte tauftheologische Gehalt und die Hinordnung der Quadragesima-Sonntage auf das Paschafest findet 

keine Berücksichtigung (vgl. Fischer, wie Anm. 336). 4. Das Verständnis des triduum sacrum ändert sich 

hin zum triduum ante pascha. 5. Die Quadragesima ist Katechumenatszeit, die mit Aschermittwoch beginnt 

und mit der Tauffeier "am heiligen Samstag" endet. 6. Hervorgehoben wird der Mittwoch der 4. 

Quadragesimawoche, an dem der Ritus der Ohrenöffnung, das dritte Skrutinium, die traditio evangelii, 

traditio orationis dominicae und traditio symboli stattfinden. Im Wortgottesdienst wird eine Lesung mit 

Responsorium ergänzt. 7. Am Karsamstag wird nach römischem Vorbild die redditio symboli gefeiert. 8. 

Besondere Beachtung findet bei Amalar der Samstag vor dem Palmsonntag, an dem er das Vorbild der 

Armenfürsorge durch Almosenverteilung im römisch-päpstlichen Gottesdienst hervorstreicht. 9. Der 

Palmsonntag ist geprägt vom Gedenken des Einzugs Jesu in Jerusalem, die Gemeinde trägt Zweige und ruft 

Hosanna. 10. Der Mittwoch der Karwoche ist der Erinnerung des Todesbeschlusses Jesu gewidmet. Im 

Wortgottesdienst der Eucharistiefeier wird eine Lesung mit Responsorium ergänzt, nach dem 

Passionsbericht werden die Feierlichen Fürbitten gesprochen. 11. Am Donnerstag der Karwoche werden die 

heiligen Öle geweiht und die Fußwaschung vollzogen; die Kirchböden werden gereinigt und die Altäre 

abgedeckt; die Büßer werden ausgesöhnt. 12. Der Karfreitag ist geprägt von der Kreuzverehrung zur 
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Quadragesima, vor allem in LOff 1,4-6, die altchristliche sakramentale Dimension der 

40-Tage-Zeit nicht mehr präsent ist. Nach Amalar bezeichnen die 40 Tage das gegenwärtige 

mühevolle Leben ("Quia in ea significatur haec vita laboriosa"). Für die Sicht des Karfreitags 

aus obigem Überblick ergibt sich vorwegnehmend, dass die "feria sexta quam parascheven 

vocatur" bei Amalar einerseits zur Quadragesima zählt, andererseits losgelöst verstanden wird 

vom alten triduum sacratissimum crucifixi, sepulti et suscitati und zugleich eingebunden ist in 

das neugewachsene triduum ante pascha. 

                                                                                                                                                                                     

neunten Stunde, der vorausgehend ein Wortgottesdienst gefeiert wird. Amalar möchte nach 

römisch-päpstlichem Vorbild die Kommunion unterlassen; daher vermerkt er am Donnerstag auch entgegen 

den OR, daß kein eucharistisches Brot aufzubewahren sei. 13. Verschwommen bleibt die Sicht des 

Karsamstags. Einerseits erklärt Amalar ihn für eucharistiefrei, andererseits zählt er Taufe und Eucharistie 

noch zum Samstag gehörig. 
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2.4 Der Karfreitag: Text und Übersetzung 

Der hier vorliegende Text zum Karfreitag (2.4.1-3), der bei HANSSENS in kritischer Edition 

vorliegt972, stellt die Version der dritten Edition aus den Jahren nach 832 dar. Dem 

lateinischen Text wird die deutsche Übersetzung gegenübergestellt, die vom Autor dieser Ar-

beit selbst angefertigt wurde, da es keine andere gibt; sie wird als Arbeitsübersetzung ver-

standen. Es folgen die dem Karfreitag zugeordneten Erklärungen LOff 4,21-22 (2.5.1-2) und 

LOAnt 43,4-6; 44,1-8 (2.5.3-4); sie sind von Interesse für die Gesamtdarstellung des Kar-

freitags. Die Haupttitel stammen von Amalar selbst, die Untertitel der einzelnen Abschnitte - 

nur in deutscher Sprache - wurden der deutschen Übersetzung zur besseren Strukturierung 

des Textes vom Autor beigegeben. Die Strukturierung folgt der liturgischen Gestalt der Kar-

freitagsfeier. Amalar hat in seinen Texten wörtliche Zitate aus den Vätertexten mit einem 

Kreuzchen (+) gekennzeichnet.973 In der folgenden Wiedergabe des Textes wird dieses Zei-

chen übernommen. Im deutschen Text weisen wir in den Anmerkungen auf die jeweiligen 

Quellen hin, Schriftzitate werden in Klammern angegeben. 

 

2.4.1 De septima varietate parascheves - Über die siebte Besonderheit, den Karfrei-

tag974  

LOff 1,13,1-19 

 

Die Bedeutung und Bezeichnung des Tages 

1. Septima varietas est in sexta feria quam para-

scheven vocamus. "Parascheve, ut Beda, praeparatio 

interpretatur. Quo nomine Iudaei qui inter Grecos 

conversabantur, sextam sabbati, quae nunc a nobis 

sexta feria vocatur, apellabant, quod eo videlicet die 

quae in sabbato fuerint necessaria praepararent, iuxta 

quod de manna quondam erat praeceptum: Sexta au-

tem die colligetis duplum, et cetera. Qui vero inter 

Romanos vitam ducunt Iudaei, usitatius eum latine 

caenam puram cognominant."+  

1. Die siebte Besonderheit ist der sechste Tag, den 

wir parascheve nennen. "Parascheve wird nach Beda 

als Vorbereitung gedeutet. Mit diesem Begriff be-

zeichneten die Juden, die unter den Griechen lebten, 

den sechsten Tag nach dem Sabbat, der nun bei uns 

feria sexta genannt wird, weil sie an diesem Tag of-

fenbar das vom Manna vorbereiteten, was für den 

Sabbat vorgeschrieben worden war: Am sechsten Tag 

aber bereitet das Doppelte, und so weiter (vgl. Ex 

16,5). Jene Juden aber, die unter den Römern leben, 

nennen ihn üblich auf lateinisch caena pura."+975  

                                                           
972 Vgl. Hanssens II, S. 90-108. 
973 Vgl. oben 2.1. 
974 Der Begriff "parascheve" müßte wörtlich mit "Rüsttag" wiedergegeben werden. Wir ziehen hier im Titel die 

uns inzwischen geläufige Bezeichnung "Karfreitag" vor. 
975 Beda Venerabilis: In Lucae evangelium expositio, l. VI. In: CChr.SL 120, S. 409. 
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2. Haec sexta feria sextae feriae primae creationis 

et sextae aetati huius mundi coaptatur. De sexta feria 

primae creationis dicit qui supra in libro de 

Temporibus: "Sexta die terra suis animantibus 

impletur, et homo primus ad imaginem Dei creatur, 

moxque, ex eius latere dormientis sumpta costa, 

femina fabricatur"; et iterum, de sexta aetate: "Sexta 

aetate, praeconantibus prophetis, Filius Dei in carne, 

qui hominem ad imaginem Dei recrearet, apparuit, qui 

dormiens in cruce sanguinem et aquam de latere, unde 

sibi ecclesiam consecraret, emanavit."+ 

2. Dieser sechste Tag wird mit dem sechsten 

Schöpfungstag und dem sechsten Zeitalter dieser Welt 

in Verbindung gebracht. Über den sechsten 

Schöpfungstag sagt [Beda], wie oben im Buch De 

temporibus: "Am sechsten Tag wird die Erde mit ihren 

Lebewesen gefüllt und der erste Mensch nach dem 

Ebendbild Gottes geschaffen, und bald darauf wird die 

Frau geschaffen aus einer Rippe, die aus der Seite des 

Schlafenden [Adam] genommen ist"; und wiederum 

vom sechsten Zeitalter: "Im sechsten Zeitalter erschien 

nach der Propheten Weissagung der Sohn Gottes im 

Fleisch, der den Menschen nach dem Bild Gottes neu 

schuf; der, am Kreuz schlafend, Blut und Wasser aus 

seiner Seite strömen ließ, womit er sich die Kirche 

heiligte ."+976 

Die erste Lesung  

 

3. Eadem die legitur lectio libri Exodi, in qua 

agnus qui die dominico Hierusalem ad immolandum 

intravit, immolatur. Dicit lectio: "Decima die mensis 

huius tollat unusquisque agnum per familias et domus 

suas", de quo in posterioribus, "et servabitis eum us-

que ad quartam decimam diem mensis huius, immo-

labitque eum universa multitudo filiorum Israhel ad 

versperum". Dominus noster est agnus qui incipiente 

quinta decima luna traditus est, et crucem ascendit 

parascheve.  

3. Am selben Tag liest man die Lesung aus dem 

Buch Exodus, in der das Lamm, das am Herrentag 

Jerusalem zum Opfern betrat, geopfert wird. Die Le-

sung sagt: "Am zehnten Tag dieses Monats nehme 

jeder ein Lamm für seine Familie und sein Haus", wo 

es später heißt: "und bewahren sollt ihr es bis zum 

vierzehnten Tag dieses Monats, und am Abend soll es 

die ganze Schar der Söhne Israels opfern" (vgl. Ex 

12,3.6). Unser Herr ist das Lamm, das am Beginn des 

fünfzehnten Tages des Monats [d.h. am Abend des 

14.] verraten wurde und am Rüsttag das Kreuz bestieg.    

Das Responsorium 

 

4. Sequitur responsorius cum quattuor versibus, 

nullique dubium quin Christus homo ex quattuor 

elementis consisteret. Naturale est homini ut ex terra et 

aqua et aere et igne consistat. Quando naturam 

hominis assumpsit, haec quattuor elementa assumpsit. 

Illa pendebant in cruce inter medios duos latrones, 

unde unus versus: "In medio duorum animalium 

cognosceris". Quod ita Hieronimus in Abbacuc: 

"Porro simplex interpretatio et opinio vulgi de salva-

tore intellegit, quod inter duos latrones crucifixus 

agnitus sit." + Quamvis de eadem re sit et alter sensus, 

tamen qui hoc officium constituit, illud intellexit quod 

beatus Hieronimus retulit ex vulgi opinione duorum 

latronum.  

4. Es folgt das Responsorium mit vier Versen. 

Niemand zweifelt, daß Christus als Mensch aus vier 

Elementen besteht. Es ist natürlich für den Menschen, 

daß er aus Erde, Wasser, Luft und Feuer besteht. Als 

[Christus] die Menschennatur annahm, nahm er diese 

vier Elemente an. Diese hingen am Kreuz inmitten 

zweier Straßenräuber, weshalb ein Vers sagt: "Inmitten 

zweier Lebewesen wirst du erkannt!" (Hab 3,2 LXX). 

Was Hieronymus in Abbacuc so deutet: "Also versteht 

auch die einfache Erklärung und Meinung des Volkes 

vom Erlöser, daß er zwischen zwei Straßenräubern als 

der Gekreuzigte erkannt werde."+977 Obwohl es zur 

selben Sache auch noch eine zweite Deutung gibt, 

meinte der Verfasser dieses Offiziums das, was der 

heilige Hieronymus über die Meinung des Volkes 

hinsichtlich der beiden Straßenräuber gesagt hat. 

                                                           
976 Beda Venerabilis: De temporum ratione c. 10. In: CChr.SL 123B, S. 311. Der Titel des Buches ist bei 

Amalar verschieden. 
977 Hieronymus: In Abacuc II, 3, 2. In: CChr.SL 76A, S. 621. 
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Die Oration 

 

5. Oratio sequens memorat: "Deus, a quo et Iudas 

reatus sui poenam et confessionis suae latro praemium 

sumpsit". Duo genera sunt afflictorum. Unum non 

prodest patientibus, quia non corriguntur per poenas; 

in quo genere sunt Iudas et latro non conversus. 

Alterum prodest his qui fructuose paenitent; quorum 

typum alter latro portat, venerabilis quidem ex 

confessione. Hi qui non corriguntur ex afflictione, ad 

corpus pertinent Iudae proditoris et latronis impii; qui 

corriguntur, ad latronis qui meruit audire: "Hodie 

mecum eris in paradiso." 

5. Die folgende Oration erinnert: "Gott, von dem 

sowohl Judas die Strafe für seine Schuld als auch der 

Räuber den Lohn für sein Bekenntnis erhalten hat 

..."978. Es gibt zwei Arten von Schmerzen: Die eine 

Art ist für die Leidenden nutzlos, weil sie nicht durch 

Strafen gebessert werden können; zu dieser Art zählen 

Judas und der Räuber, der sich nicht bekehrte. Die 

andere Art ist für jene nützlich, die auf fruchtbare 

Weise Buße tun; für den Typus dieser Menschen steht 

der zweite Räuber, der aufgrund seines Bekenntnisses 

verehrungswürdig ist. Jene, die nicht durch Schmerzen 

gebessert werden können, gehören zur Gruppe des 

Verräters Judas und des gottlosen Räubers; jene, die 

Besserung erfahren, gehören [zur Gruppe] des 

Räubers, der es verdiente, zu hören: "Heute wirst du 

mit mir im Paradiese sein" (Lk 23,43).  

Die zweite Lesung 

 

Sequitur lectio Oseae. 6. Ante quam dicamus de 

hac lectione, dicendum est cur addatur in quarta feria. 

Quando consilium Iudaeorum de morte Domini ad 

memoriam reduximus, mortem nostram duplam 

manifestavimus, pro qua venerat Christus pati. Tamen 

suam passionem usque in sextam feriam servavit, qua 

die primus parens noster conditus est. Hodierna die, 

hoc est in parascheve, ad memoriam reducimus suam 

passionem ad nostram imitationem. De qua dicit 

Petrus: "Christus passus est pro nobis, relinquens 

vobis exemplum, ut sequamini vestigia eius."  

Es folgt die Lesung aus Hosea.    6. Bevor wir 

diese Lesung besprechen, muß gesagt werden, warum 

sie am vierten Tag hinzugefügt wird. Als wir den Be-

schluß der Juden über den Tod des Herrn in Erinne-

rung riefen, haben wir deutlich unseren zweifachen 

Tod aufgezeigt, für den Christus zu leiden gekommen 

war. Trotzdem sparte er sein Leiden bis auf den 

sechsten Tag, an dem unser erster Stammvater [Adam] 

geschaffen worden war. Am heutigen Tag, das ist am 

Rüsttag, rufen wir zu unserer Nachahmung sein Leiden 

in Erinnerung. Über [die Nachahmung] schreibt 

Petrus: "Christus hat für uns gelitten und euch ein 

Beispiel gegeben, damit ihr seinen Spuren folgt" (1 

Petr 2,21).  

7. Id ipsum apertius possumus memorari ex 

lectione quae legitur eadem die. Dicit enim: "Erit 

autem absque macula, masculus, anniculus, iuxta quem 

ritum tolletis hedum, et servabitis eum usque ad 

quartam decimam diem mensis huius." Agnus iste 

absque macula Christi corpus significat inmaculatum; 

hedus corpus suum, quod nos sumus, qui peccatores 

sumus. Utrumque animal memoratur in religione 

paschae: sicut ex scriptura discimus pascha nostrum in 

immolatione esse Christi, ita nostram immolationem in 

mortificatione vitiorum et, si necesse fuerit, in 

effusione omnium praesentiarum rerum, etiam et ipsius 

animae, et sic transeundum ad Patrem.  

7. Das selbst kann deutlicher durch die Lesung in 

Erinnerung gerufen werden, die an diesem Tag 

[Karfreitag] gelesen wird. Sie sagt nämlich: "Es soll 

aber makellos sein, männlich, einjährig; nach diesem 

Ritus nehmt das [männliche] Lamm und bewahrt es 

bis zum vierzehnten Tag dieses Monats" (Ex 12,5-6). 

Dieses Lamm ohne Makel bedeutet den makellosen 

Leib Christi; das Lamm ist sein Leib, der wir sind, die 

wir Sünder sind. Und an beide Lebewesen wird im 

Pascharitus erinnert: Wie wir aus der Schrift wissen, 

besteht unser Pascha im Opfer Christi (vgl. 1 Kor 5,7); 

und unser Opfer in der Abtötung unserer Laster und, 

wenn es nötig ist, im Aufgeben aller gegenwärtigen 

Dinge, sogar auch [in der Hingabe] des eigenen 

Lebens, damit wir so zum Vater gehen.  

                                                           
978 Vgl. GeV 396 oben 1.5.2.1. 
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8. Lectio sequens Oseae dicit: "Venite et 

revertamur ad Dominum, quia ipse coepit et curabit 

nos, percutiet et sanabit nos; vivificabit nos post duos 

dies, in die tertia suscitabit nos, et vivemus in 

conspectu eius."979 Quod sic Hieronimus in eodem 

Oseae: "Percutit ergo Dominus et curat nos, quia quem 

diligit corripit, et castigat omnem filium quem recipit; 

et non solum curat, sed vivificat post dies duos, et, die 

tertio resurgens ab inferis, omne hominum secum 

suscitat genus; cumque percussos curaverit, et curatos 

vivificaverit, et vivificatos suscitaverit, tunc vivemus 

in conspectu eius qui, illo absente, mortui 

iacebamus."+ In ista resurrectione demonstratur 

utilitas imitationis nostrae, quia, si conpatimur, et 

conregnabimus. 

8. Die folgende Lesung aus Hosea sagt: "Kommt 

und laßt uns zum Herrn zurückkehren, weil er begon-

nen hat und für uns sorgen wird, er uns verwunden 

und heilen wird; nach zwei Tagen wird er uns zum 

Leben führen, am dritten Tag wird er uns wieder 

auferwecken, und wir werden leben vor seinem An-

gesicht" (Hos 6,1-3). Was Hieronymus so in Osea 

kommentiert: "Der Herr schlägt uns also und heilt uns, 

weil er züchtigt, den er liebt, und er jeden Sohn 

züchtigt, den er wieder aufnimmt; und er heilt nicht 

nur, sondern er schenkt ihm Leben nach zwei Tagen, 

und, auferstehend aus der Unterwelt am dritten Tag, 

richtet er das ganze Menschengeschlecht mit sich auf. 

Und wenn er die Geschlagenen geheilt hat und die 

Geheilten zum Leben geführt hat und die zum Leben 

Geführten wieder erweckt hat, dann werden wir vor 

seinem Angesicht leben, wir, die wir tot darniederla-

gen, als jener abwesend war."+980 In dieser Auferste-

hung wird der Sinn unserer Nachfolge deutlich, weil 

wir mit ihm herrschen werden, wenn wir mit ihm lei-

den.  

 Der Tractus 

 

9. Sequitur tractus: "Qui habitat in adiutorio 

altissimi." Expositor Augustinus psalmi praesentis in 

praefatione eius monstrat quam congruenter per 

praesentem psalmum imitari debeamus passionem 

Christi. "In quo, inquit, imitaturi sumus vias Christi? 

Numquid in ea magnificentia qua Deus erat in carne? 

Aut ad hoc nos exhortatur aut hoc a nobis exigit, ut 

talia miracula, qualia fecit ipse, faciamus?" et paulo 

post: "Non hoc tibi dicit: Non eris discipulus meus, 

nisi ambulaveris super mare, aut nisi suscitaveris 

mortuum quatriduanum, aut nisi oculos caeci nati 

aperueris"; et paulo post: "Discite a me quia mitis sum 

et humilis corde. Quod factus est propter te, hoc in eo 

debes adtendere, ut imiteris"; 

9. Es folgt der Tractus: "Wer im Schutz des 

Höchsten wohnt" (Ps 91[90],1). Der Interpret Augu-

stinus zeigt in seiner Einführung zum vorliegenden 

Psalm, wie angemessen wir durch den vorliegenden 

Psalm das Leiden Christi nachahmen müssen. "Worin 

werden wir, sagt er, die Wege Christi nachahmen? 

Wohl nicht in dieser Großartigkeit wie er der Gott im 

Fleische [in Menschengestalt] war? Fordert er oder 

verlangt er von uns, daß wir solche Wunder, wie er sie 

selbst getan hat, wirken?" und etwas später: "Er sagt 

nicht: Du wirst nicht mein Jünger sein, wenn du nicht 

über das Wasser gehst, oder wenn du nicht einen 

schon vier Tage alten Toten [zum Leben] erweckst, 

oder wenn du nicht die Augen des Blindgeborenen 

öffnest;" und wenig später: "Lernt von mir, denn ich 

bin gütig und von Herzen demütig (Mt 11,29). Das, 

was er deinetwegen geworden ist, das sollst du an ihm 

beachten, um es nachzuahmen";  

                                                           
979 Hos 6,1-3. 
980 Hieronymus: In Osee II, 6, 1/3. In: CChr.SL 76, S. 63. 



132 

10. et paulo post: "Nec ad ipsa ergo miracula 

hortatur quae ipse fecit, et ante quam esset homo, sed 

quo te hortatur? Ut imiteris quod non posset, nisi 

factus homo. Tolerare enim passiones, numquid 

posset, nisi homo? Mori et crucifigi et humiliari non 

posset, nisi homo. Si ergo et tu molestias huius saeculi 

pateris, quas fecit diabolus, sive aperte per homines, 

sive occulte, sicut Iob, sis forte, sis tolerans. Habitabis 

"in adiutorio Altissimi", sicut dicit iste psalmus."+  

10. und wenig später: "Er fordert also nicht die 

Wunder, die er selbst getan hat, noch bevor er Mensch 

war; wozu aber fordert er dich auf? Du möchtest ihn 

nachahmen in dem, was er nicht könnte, wäre er nicht 

Mensch geworden. Könnte er denn Leiden ertragen, 

wenn nicht als Mensch? Sterben, gekreuzigt und 

erniedrigt werden könnte er nicht, wenn nicht als 

Mensch. Wenn also auch du die Beschwerden dieser 

Welt erleidest, die der Teufel machte, sei es offen 

durch die Menschen oder im Verborgenen wie [es] Job 

[erfahren hat], so sei stark und geduldig! Du wirst im 

Schutz des Höchsten wohnen (Ps 91[90],1), so wie es 

dieser Psalm sagt."+981  

 11. Longus est iste tractus, quia quod nobis 

promissum est in lectione Oseae, ubi dicit: Post duos 

dies suscitabit nos in die tertia resurgere, in spe 

debemus tenere, non in re. Unde Gregorius in libro de 

Aedificio templi: >Hinc est quod prophete alius per 

resurrectionem Domini humanum genus vidit in fine 

suscitari, atque ait: "Vivificabit nos post duos dies; in 

die tertia suscitabit nos, et vivemus in conspectu 

eius".+ Ipsa resurrectio in fine tractus memoratur: 

"Longitudine dierum replebo eum, et ostendam illi 

salutare meum".   

11. Lang ist dieser Tractus, weil wir das, was uns 

nämlich in der Hosea-Lesung versprochen wurde, wo 

es heißt: "Nach zwei Tagen wird er uns wieder auf-

wecken, um am dritten Tag [zum Leben] zu erstehen" 

(Hos 6,2), in der Hoffnung und nicht in der Sache 

festhalten müssen. Deshalb sagt auch Gregor in seinem 

Buch De aedificatione templi: "Daher kommt es, daß 

ein Prophet sah, daß das Menschengeschlecht am Ende 

aufgerichtet werde durch die Auferstehung des Herrn, 

und er sagte: Nach zwei Tagen wird er uns beleben; 

am dritten Tag wird er uns aufrichten, und wir werden 

leben vor seinem Angesicht (Hos 6,2)".+982 Die 

Auferstehung selbst wird am Ende des Tractus wieder 

in Erinnerung gerufen: "Ich werde ihn mit der Länge 

der Tage sättigen und ihn mein Heil schauen lassen" 

(Ps 91[90],16).   

12. Unde Augustinus in eodem psalmo: "Quae est 

longitudo dierum? Vita aeterna. Fratres, nolite putare 

longitudinem dierum dici, sicut sunt dies aestatis, dies 

maiores. Tales dies nobis habet dare? Longitudo illa 

est quae non habet finem, aeterna vita quae nobis 

promittitur"; et paulo post: "Et ostendam illi salutare 

meum. Nec hoc, fratres, breviter praetereundum est. 

Ostendam illi salutare meum. Hoc dixit: Ostendam illi 

ipsum Christum." Et paulo post: "Per fidem adhuc 

vivimus, et non per speciem. Quando erit species? 

Quando videbimus facie a faciem, quod dicit 

Apostolus quod nobis promittit Deus in magno 

praemio omnium laborum nostrorum. Quicquid 

laboras, ad hoc laboras, ut videas"; et post pauca: 

"Ipse qui humilis visus est, ipse videbitur magnus, et 

laetificabit nos."+ 

12. Daher sagt Augustinus [im Kommentar] zum 

gleichen Psalm: "Was ist die Länge der Tage? Das 

ewige Leben. Brüder, glaubt nicht, daß die Länge der 

Tage 'längere Tage' genannt werden, wie es die Tage 

der Sommerzeit sind. Hat er uns solche Tage zu ge-

ben? Jene Länge, die kein Ende hat, ist das ewige Le-

ben, das uns verheißen ist", und wenig später: "Und 

ich werde ihn schauen lassen mein Heil (Ps 

91[90],16). Das darf nicht, Brüder, kurz übergangen 

werden. Ich werde ihn mein Heil schauen lassen. Das 

sagte er: Ich werde ihm Christus selbst zeigen." Und 

wenig später: "Jetzt leben wir noch durch den Glauben 

und nicht durch das Schauen. Wann wird das Schauen 

sein? Wenn wir [ihn] von Angesicht zu Angesicht (vgl. 

1 Kor 13,12) sehen werden, was der Apostel sagt, daß 

uns Gott das als großen Lohn für alle Mühen 

verspricht. Worum immer du dich bemühst, du tust es, 

damit du schauen wirst," und wenig später: "Er selbst, 

der demütig erschienen ist, der wird groß erscheinen 

und er wird uns erfreuen."+983 

                                                           
981 Augustinus: Enarratio in ps. XC, I,1. In: CChr.SL 39, S. 1254-1255. 
982 Gregorius Magnus: In Hiezechielem prophetam II. Hom. 8,6. In: CChr.SL 142, S. 340-341. 
983 Augustinus: Enarratio in ps. XC, II,12-13. In: CChr.SL 39, S. 1277. 
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Das Evangelium 

 

Dein sequitur passio. In ea velut ipsum Christum in 

cruce videmus. 

Dann folgt der Passionsbericht. In ihm sehen wir 

gleichsam Christus selbst am Kreuz. 

"Das Entblößen984 des Altares" 

 

13. Refert romanus libellus quid postea agendum 

sit, dicens: "Statim duo diaconi nudant altare sindone 

quae prius fuerat sub evangelio posita, in modum 

furantis". Altare, ut heri diximus, Dominum nostrum 

significat, in quo nostras oblationes Patri offerimus; 

vestimenta, apostolos et omnes sanctos. Congruum est 

ut subtus evangelium aliquid iaceat propter 

honestatem. Quo sublato, rapitur quod subiectum fuit, 

quia, dedito Christo inter manus iniquorum, apostoli 

more furum fugerunt et latuerunt. Quod enim significat 

altare, hoc et evangelium. Potest in hac sindone 

intelligi specialiter Iohannes, qui perseveravit cum 

Domino usque ad crucem, qui et audivit: "Ecce mater 

tua", et postea propter metum Iudaeorum se occuluit 

more furum. Post hoc celebrantur orationes. 

13. Ein römischer Libellus985 sagt, was dann zu tun 

ist, und vermerkt: "Sogleich entblößen zwei Diakone 

in der Art von Dieben986 den Altar, indem sie das 

Leinen, welches vorher unter dem Evangelienbuch 

gelegen hat, wegnehmen." Wie wir zum gestrigen Tag 

festgestellt haben987, bezeichnet der Altar, auf dem 

wir unsere Gaben dem Vater darbringen, unseren 

Herrn; die Kleider [bezeichnen] die Apostel und alle 

Heiligen. Es gehört sich, daß unter dem 

Evangelienbuch wegen dessen Würde etwas liegt. Da 

das [Altartuch] darunter gelegen hat, wird diese Un-

terlage weggerissen, da die Apostel, nachdem Christus 

in die Hände der Feinde ausgeliefert worden war, in 

der Art von Dieben flüchteten und sich versteckt 

hielten. Was nämlich der Altar bezeichnet, das 

[bezeichnet] auch das Evangelienbuch. Man kann in 

diesem Leinen im besonderen Johannes erkennen, der 

mit dem Herrn bis zur Kreuzigung ausgeharrt hat und 

der [die Worte] hörte: "Siehe, deine Mutter!"; und sich 

nachher aus Furcht vor den Juden in der Art von 

Dieben versteckte (vgl. Joh 19,26-27). Danach wer-

den die Feierlichen Fürbitten vollzogen.  

Keine Messe 

 

14. Hic enim discendum est ex decretalibus 

Innocentii papae, quare missa non cantetur in sexta 

feria et in septima. "Nam utique, inquit, constat 

apostolos biduo isto in tristitia et in merore fuisse, et 

propter metum Iudaeorum se occuluisse. Quod utique 

non dubium est, in tantum eos ieiunasse biduum 

memoratur, ut traditio Ecclesiae habeat isto biduo 

sacramenta penitus non celebrari."+  

14. Hier nun ist aus den Dekretalen des Papstes 

Innozenz die Lehre zu ziehen, warum am Freitag und 

Samstag die Messe nicht gesungen werden möge. "Es 

ist nämlich bekannt, sagt er, daß die Apostel an jenen 

zwei Tagen in Traurigkeit und Furcht verharrten und 

sich aus Angst vor den Juden versteckt hielten. Was 

keinesfalls bezweifelt wird, daß sie nämlich zwei Tage 

lang gefastet haben, das wird in Erinnerung gerufen, 

damit die Tradition der Kirche daran festhalte, an 

diesen beiden Tagen die Mysterien nicht zu fei-

ern."+988  

                                                           
984 Amalar verwendet den Begriff "nudare", mit dem er zum Ausdruck bringt, daß der Altar abgedeckt wird. Da 

im Kontext seiner allegorischen Deutung "nudare" mit "entblößen" wiedergegeben werden muß, scheint es 

mir im Sinne Amalars angezeigt, dies auch im Titel festzuhalten. 
985 Wir geben "libellus" als terminus technicus für ein liturgisches "Buch" (unübersetzt) wieder. 
986 Zur Übersetzungsfrage vgl. Anm. 865. 
987 Vgl. LOff 1,12,54. Amalar bezieht sich auf seine Ausführungen zum Gründonnerstag. 
988 Innozenz I.: Epistula ad Decentium Eugubinum, c. 4,7. In: Cabié, S. 24. 
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Die Feierlichen Fürbitten 

 

Orationes tantum leguntur. 15. Hic reddemus quod 

quarta feria promisimus de sancto Agustino. Prius 

iterum ad memoriam reduco, quando persequimur ab 

inimicis, ut semper revertamur ad orationem. Unde ita 

memoratum scutum: "Pro eo ut diligerent me, 

detrahebant mihi. Quid ait? Ego autem orabam. Non 

quidem dixit quid orabat, sed quid melius intellegimus 

quam pro eis ipsis? Crucifixo enim maxime 

detrahebant, quando velut homini, quem quasi 

vicerant, illudebant. De qua cruce ille dixit: Pater, 

ignosce illis quia nesciunt quid faciunt." Et paulo post: 

"Nobis utilius erat quod patientiae praebebat 

exemplum, quam si, suos inimicos sine dilatione 

perdendo, ad hoc nos aedificaret, ut inpatienter 

festinaremus de his quos malos patimur vindicari, cum 

scriptum sit: Melior est patiens quam fortis. Docent 

igitur nos divina eloquia dominico exemplo, cum 

audimus: Pro eo ut diligeret me, detrahebant mihi; ego 

autem orabam.  

Es werden nun die Feierlichen Fürbitten  gelesen. 

15. Hier werden wir vom heiligen Augustinus wie-

dergeben, was wir [in den Ausführungen] zum vierten 

Tag versprochen haben989. Zuerst aber erinnere ich 

abermals, daß wir uns stets 'zum Gebet bekehren', 

wenn wir von Feinden verfolgt werden. Daher sei auf 

diese Weise an den "Schild"990 erinnert: "Statt mich 

zu lieben, haben sie mich verspottet. Was sagt er? Ich 

aber habe für euch gebetet (Ps 109[108],4). Er sagte 

zwar nicht, was er gebetet hat, doch was können wir 

besser erkennen, als daß er für [die Spötter] gebetet 

hat? Sie haben den Gekreuzigten am stärksten ent-

würdigt, als sie ihn wie einen Menschen verspotteten, 

so als ob sie ihn besiegt hätten. Er aber sagte vom 

Kreuz herab: Vater, verzeih ihnen, denn sie wissen 

nicht, was sie tun (Lk 23,34)." Und etwas weiter: "Für 

uns war es heilsamer, daß [Christus] ein Vorbild der 

Geduld erwies, anstatt seine Feinde sofort zugrunde-

zurichten; er hat uns damit nicht ermutigt, uns unge-

duldig zu beeilen, uns an denen, die wir als böse erle-

ben, zu rächen, da geschrieben steht: Besser geduldig 

als stark (Spr 16,32). So belehren uns die göttlichen 

Worte durch das Beispiel des Herrn, wenn wir ver-

nehmen: Anstatt mich zu lieben, verspotteten sie mich. 

Ich aber betete (Ps 109[108],4),  

16. Ut, quando aliquos sentimus ingratos, non 

solum non reddentes bona, sed insuper reddentes mala 

pro bonis, nos oremus; et ipsi quidem pro aliis, vel 

sevientibus vel dolentibus, et in fide periclitantibus, 

nos vero etiam pro nobis; primitus, ut animum nostrum 

Deo miserante atque opitulante vincamus, quo ferimur 

in ulciscendi cupiditatem, cum trahitur sive 

praesentibus sive absentibus nobis; deinde, dum 

Christi patientiam recordamur, tamquam ipso excitato, 

sicut factum est, cum dormiret in navi, qui 

perturbationem cordis nostri tempestatemque 

tranquillat, animo sedato atque placato oremus etiam 

pro ipsis detractoribus nostris, ut securi dicamus: 

Dimitte nobis, sicut et nos dimittimus. Sed ille 

dimittebat qui peccatum quod ei dimitteretur, utique 

non habebat."+ 

16. damit wir, wenn wir andere undankbar 

erfahren, indem sie nicht nur das Gute nicht erwidern, 

sondern darüberhinaus noch Böses statt Gutes tun, 

beten; und zwar für die anderen, seien sie wütend oder 

leidend oder im Glauben Schiffbruch erfahrend; 

natürlich beten wir auch für uns. Zu allererst, damit 

wir durch den barmherzigen und hilfreichen Gott un-

seren animus991 besiegen, durch den wir zur Gier nach 

Rache verführt werden; wenn er angestachelt wird in 

uns, ob bewußt oder unbewußt; dann mögen wir beten, 

wenn wir uns der Geduld Christi erinnern;  sowie 

[Christus], nachdem er aufgeweckt wurde, als er im 

Boote schlief, die Verwirrung und den Sturm unseres 

Herzens beruhigte - so hat es sich zugetragen, so laßt 

uns mit beruhigtem und versöhntem Herzen für unsere 

Verleumder beten, um wahrhaftig sagen zu können: 

Vergib uns, wie auch wir vergeben (Mt 6,12). 

[Christus] aber hat vergeben, obwohl er die Sünde, die 

ihm vergeben werden sollte, gar nicht hatte."+992 

                                                           
989 Vgl. LOff 1,11,2-4. 
990 Den allegorisch verwendeten Begriff "scutum - Schild" setzen wir hier in Anführungszeichen, um ihn in 

seiner entsprchenden Sinngebung anzuzeigen. 
991 Animus könnte mit "Zorn" übersetzt werden. Wir ziehen es jedoch vor, diesen dem Augustinus eigen 

Begriff nicht zu übersetzen. Vgl. O'DALY, Gerard J. P.: Anima, animus. In: Augustinus-Lexikon 1 (1986), 

Sp. 315-340. 
992 Augustinus: Enarratio in ps. CVIII, 5. In: CChr.SL 40, S. 1587-1588. 
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17. Ammonitione firmissimi scuti ammoniti sumus 

ut pro nobis oremus, ast pro periculis huius vitae et pro 

hereticis, pro perfidisque Iudaeis ac pro paganis.  

17. Durch die Ermahnung an diesen sehr starken 

"Schild" werden wir gemahnt, für uns zu beten, [für 

uns, die wir] in den Gefahren dieses Lebens sind, und 

für die Häretiker, für die ungläubigen Juden und für 

die Heiden.   

Die Fürbitte für die Juden, die Kniebeuge und der Kuss 

 

Per omnes orationes genu flexionem facimus, ut 

per hunc habitum corporis mentis humilitatem 

ostendamus, excepto quando oramus pro perfidis 

Iudaeis. Illi enim genu flectebant; opus bonum male 

operabantur, quia illudendo hoc faciebant; nos, ad 

demonstrandum quod fugere debeamus opera quae 

simulando fiunt, vitamus genu flexionem in oratione 

pro Iudaeis. 

Bei allen Feierlichen Fürbitten machen wir die 

Kniebeuge, um durch diese Haltung des Körpers die 

Demut des Geistes zum Ausdruck zu bringen, ausge-

nommen, wenn wir für die ungläubigen Juden beten. 

Jene nämlich machten die Kniebeuge. Sie vollzogen 

die [an sich] gute Handlung in schlechter Gesinnung, 

weil sie dies zum Spott taten; wir machen beim Gebet 

für die Juden nicht die Kniebeuge, um zu zeigen, daß 

wir Handlungen, die geheuchelt sind, meiden müssen. 

18. Similiter et a pacis osculo in istis diebus nos 

abstinemus, non quod pacis osculum malum sit, ubi ex 

caritate vera profertur, sed ut demonstretur quam 

iniuriam passus sit Christus a suo proditore, ut et nos 

vitemus eandem iniuriam in fratribus. Quod dico, tale 

est: locutione et opere debemus subditis monstrare 

vitandum esse malum Iudae. Signo doloso Christus 

traditus est, nec mirum si ea intermittamus, ut nostra 

distinguantur a iudaismo, cum sanctus Agustinus dicat 

nostrum diem festum paschalemque ideo transire ad 

dominicum, ut nostra festivitas distinguatur a 

festivitate Iudaeorum. 

18. In ähnlicher Weise geben wir uns an diesen 

Tagen nicht den Friedenskuß, nicht weil der Frie-

denskuß etwas Schlechtes wäre, wenn er aus wahrer 

Liebe gegeben wird, sondern um anzuzeigen, welches 

Unrecht Christus durch seinen Verräter erlitten hat, 

und damit wir dasselbe Unrecht unter den Brüdern 

meiden. Was ich sage, meint, daß wir durch das Wort 

und die Tat unseren Untergebenen zeigen müssen, daß 

das Übel des Judas vermieden werden muß. Durch ein 

betrügerisches Zeichen wurde Christus verraten; nicht 

verwunderlich, wenn wir [den Kuß] unterlassen, damit 

unser [liturgisches Tun] sich vom Judentum 

unterscheide, da auch der heilige Augustinus sagt, daß 

unser Fest- und Paschatag deswegen übergehe auf den 

Herrentag, damit unser Fest sich vom Fest der Juden 

unterscheide.  

 19. Dicit ad Ianuarium: "Nam Iudaei tantummodo 

mensem novorum et lunam observant a quarta decima 

usque ad vicesimam primam; sed, quia illud eorum 

pascha, quo passus est Dominus, ita occurrit, ut inter 

mortem eius et resurrectionem medius esset sabbati 

dies, addendum patres nostri consuerunt, ut et nostra 

festivitas a Iudaeorum festivitate distingueretur."+ 

 19. Im Brief an Januarius sagt [Augustinus]: "Die 

Juden beobachten bloß den neuen Monat und den 

Mond vom vierzehnten bis zum einundzwanzigsten 

[Tag], aber weil ihr Pascha, an dem der Herr gelitten 

hat, so abläuft, daß zwischen seinem Tod und seiner 

Auferstehung der Tag dazwischen der Sabbattag war, 

bestimmten unsere Väter außerdem, daß auch unser 

Fest vom Fest der Juden sich unterscheide."+993 

 

 

 

 

2.4.2  De adoratione sanctae crucis - Über die Verehrung des heiligen Kreuzes 

 

LOff 1,14,1-20 

 

 

 

                                                           
993 Augustinus: Epistula 55 Ad Ianuarium 9, 16. In: PL 33, Sp. 211. 
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Aufrichtung und Verehrung des heiligen Kreuzes 

 

1. Post hoc monet libellus memoratus ut 

praeparetur crux ante altare, quam salutant et 

osculantur omnes.  

1. Danach fordert der genannte Libellus, das Kreuz 

vor dem Altar aufzurichten, das alle grüßen und 

küssen.  

 Die Rechtfertigung der Kreuzverehrung 

 

Crux ab initio ex quo Dominus eam beavit 

sanguine suo, ab omnibus fidelibus verbis et operibus 

glorificata est. Ex multis glorificationibus quibus 

glorificata est, pauca pingam in praesenti opere.  

Das Kreuz wurde von Anfang an, seitdem es der 

Herr mit seinem Blut geheiligt hat, von allen Gläubi-

gen in Worten und Taten verherrlicht. Von den vielen 

Preisungen, mit denen es verherrlicht wurde, werde ich 

nur wenige in diesem vorliegenden Buch ausführen.  

Der Kreuzhymnus des Ps.-Chrysostomus 

 

2. Dicit Iohannes Chrisostomus in omelia de Cruce 

et latrone: "Crux spes christianorum, crux resurrectio 

mortuorum, crux caecorum dux, crux desperatorum 

via, crux claudorum baculus, crux consolatio 

pauperum, crux refrenatio divitum, crux destructio 

superborum, crux male viventium poena, crux 

adversus daemones triumphus, crux devictio diaboli, 

crux adolescentum pedagogus, crux sustentatio 

inopum, crux spes desperatorum, crux navigantium 

gubernator, crux periclinantium portus, crux 

obsessorum munus, crux pater orfanorum, crux 

defensor viduarum, crux iustorum consiliarius, crux 

tribulatorum requies, crux parvulorum custos, crux 

virorum caput, crux senum finis, crux lumen in 

tenebris sedentium, crux regum magnificentia, crux 

scutum perpetuum,  

2. Johannes Chrysostomus sagt in der Predigt über 

das Kreuz und den Schächer: "Das Kreuz ist die 

Hoffnung der Christen; das Kreuz ist die Auferstehung 

der Toten; das Kreuz ist der Führer der Blinden; das 

Kreuz ist der Weg der Verzweifelten; das Kreuz ist der 

Stab der Lahmen; das Kreuz ist der Trost der Armen; 

das Kreuz ist der Zügel der Reichen; das Kreuz ist der 

Untergang der Stolzen; das Kreuz ist die Strafe derer, 

die böse leben; das Kreuz ist der Triumph gegen die 

Dämonen; das Kreuz ist der Sieg über den Teufel; das 

Kreuz ist der Erzieher der Heranwachsenden; das 

Kreuz ist die Stütze der Hilfslosen; das Kreuz ist die 

Hoffnung der Verzweifelten; das Kreuz ist der 

Steuermann der Schiffer; das Kreuz ist der Hafen der 

Schiffbrüchigen; das Kreuz ist die Feste der 

Belagerten; das Kreuz ist der Vater der Waisen; das 

Kreuz ist der Verteidiger der Witwen; das Kreuz ist 

der Ratgeber der Gerechten; das Kreuz ist die Ruhe 

der Bedrängten; das Kreuz ist der Behüter der Kinder; 

das Kreuz ist der Anführer der Männer; das Kreuz ist 

das Ziel der Alten; das Kreuz ist das Licht derer, die in 

der Finsternis sitzen; das Kreuz ist die Herrlichkeit der 

Könige; das Kreuz ist der ewige Schild;  
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3. crux insensatorum sapientia, crux libertas 

servorum, crux imperatorum philosophia, crux lex 

impiorum, crux prophetarum praeconatio, crux ad-

nuntiatio apostolorum, crux martyrum gloriatio, crux 

monachorum abstinentia, crux virginum castitas, crux 

gaudium sacerdotum, crux ecclesiae fundamentum, 

crux orbis terrae cautela, crux templorum destructio, 

crux idolorum repulsio, crux scandalum Iudaeorum, 

crux perditio impiorum, crux invalidorum virtus, crux 

aegrotantium medicus, crux emundatio leprosorum, 

crux paraliticorum requies, crux esurientium panis, 

crux sitientium fons, crux nudorum protectio."+ 

3. das Kreuz ist die Weisheit der Toren; das Kreuz 

ist die Freiheit der Sklaven; das Kreuz ist die 

Lebensweisheit der Herrscher; das Kreuz ist das Ge-

setz für die Gottlosen994; das Kreuz ist die lobprei-

sende Weissagung der Propheten; das Kreuz ist die 

Verkündigung der Apostel; das Kreuz ist der Ruhm 

der Märtyrer; das Kreuz ist die Enthaltsamkeit (Maß) 

der Mönche; das Kreuz ist die Keuschheit der Jung-

frauen; das Kreuz ist die Freude der Priester; das 

Kreuz ist das Fundament der Kirche; das Kreuz ist der 

Schutz des Erdkreises; das Kreuz ist die Zerstörung 

der Tempel; das Kreuz ist die Zerstörung der 

Götterbilder; das Kreuz ist das Ärgernis der Juden; das 

Kreuz ist das Verderben der Gottlosen; das Kreuz ist 

die Kraft der Schwachen; das Kreuz ist der Arzt der 

Kranken; das Kreuz ist die Reinigung der Aussätzigen; 

das Kreuz ist die Rast der Lahmen; das Kreuz ist das 

Brot der Hungernden; das Kreuz ist die Quelle der 

Dürstenden; das Kreuz ist der Schutz der 

Nackten."+995 

Der Zusammenhang Feierliche Fürbitten - Kreuzverehrung 

4. Pene omnis haec glorificatio, qua decorata est 

sancta crux, precata est orationibus presbiteri post 

evangelium. Si quis ea voluerit scrutari quae ibi 

deprecata sunt, et mentem referre ad praesentem 

glorificationem, inveniet ea in virtute sanctae crucis. 

De qua et Hieronimus in tractatu epistolae ad 

Ephesios: "Crux itaque Christi non solum nobis, sed et 

angelis cunctisque in caelo virtutibus profuit, et aperuit 

sacramentum quod antea nesciebant."+  

4. Beinahe diese ganze Lobpreisung, mit der das 

heilige Kreuz verherrlicht wird, kommt betend zum 

Ausdruck in den Feierlichen Fürbitten des Priesters 

nach dem Evangelium. Wollte jemand wissen, was 

dort gebetet wird und den Sinn auf die vorliegende 

Preisung beziehen, so findet er dies in der Kraft des 

Kreuzes. Über sie sagt Hieronymus in dem Traktat 

über den Brief an die Epheser: "So war das Kreuz 

Christi nicht nur uns nützlich, sondern auch den En-

geln und allen Engelchören im Himmel, und es of-

fenbarte ihnen das Heilsmysterium, welches sie vorher 

nicht kannten."+996  

                                                           
994 Die Problematik der beiden letztgenannten Preisungen ergibt sich aufgrund der ungenauen Übersetzung 

durch die fränkischen Theologen und (vermutlich) durch das fehlerhafte Abschreiben ihrer Texte. Im 

griechischen Text heißen die beiden Preisungen stauroV apaideutwn sojia (das Kreuz ist die Weisheit 

der Unerfahrenen/Ungebildeten), stauroV anomwn nomoV (das Kreuz ist das Gesetz für die 

Gesetzlosen/Gottlosen) (vgl. PG 50, Sp. 819). Die lateinische Übersetzung (ebd.) dazu: Crux imperitorum 

sapientia und crux iniquiorum lex. Der in den Synodalakten von Paris 825 verwendete lateinische Text gibt 

die beiden Preisungen wieder, wie wir sie hier bei Amalar vorfinden: crux imperatorum philosophia (das 

Kreuzist die Lebensweisheit der Herrscher) und crux lex impiorum (das Kreuz ist das Gesetz für die 

Gottlosen) (MGH Conc II, S. 504). Ebenso der Liber de cultu imaginum des Jonas von Orleans (PL 106, 

Sp. 334). 
995 Ps. Chrysostomus: Homilia in venerabilem atque vivificam crucem. In: PG 50, Sp. 819. 
996 Hieronymus: Commentaria in epistolam ad Ephes. l. II. In: PL 26, Sp. 515. 
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Der rituelle Vollzug und dessen Begründung 

 

5. Et Sedulius in Carmine paschali: "Neve quis 

ignoret speciem crucis esse colendam."+ Dei enim 

Filius exinanivit se, ut visibilis appareret hominibus. 

Ea die qua crux deosculatur, humiliatus est pro nobis 

Patri usque ad mortem, mortem autem crucis. Si huius 

mortis imitatores esse debemus, necnon et humilitatis 

oportet esse. Unde prosternimur ante crucem, ut fixa 

humilitas mentis per habitum corporis demonstretur.  

5. Auch Sedulius sagt im Carmen Paschale: 

"Niemand möge nicht wissen, daß die Gestalt des 

Kreuzes zu verehren ist."+997 Denn der Sohn Gottes 

hat sich entäußert (vgl. Phil 2,7), damit er sichtbar 

unter den Menschen erscheine. An dem Tag, an dem 

das Kreuz geküßt wird, hat er sich dem Vater für uns 

erniedrigt bis zum Tod, sogar bis zum Tod am Kreuz 

(vgl. Phil 2,8). Wenn wir Nachahmer dieses Todes 

sein sollen, dann geziemt es sich auch, daß wir Nach-

ahmer seiner Erniedrigung sind. Daher werfen wir uns 

vor dem Kreuz nieder, um die entschlossene Er-

niedrigung des Geistes durch die Haltung des Körpers 

auszudrücken.  

6. Humilitatem mentis non possumus amplius 

monstrare, quam ut totum corpus ad terram 

prosternatur. Unde Agustinus in psalmo XLmo tertio: 

"Quisquis enim ita humiliatur, ut genua figat, adhuc 

habet quo humilietur; quisquis autem sic humiliatur, ut 

hereat in terra venter eius, ultra quo humilietur non 

habet."+  

6. Die Erniedrigung des Geistes können wir nicht 

besser zu erkennen geben, als daß wir den ganzen 

Körper zur Erde werfen. Weshalb Augustinus zu 

Psalm 44(43) schreibt: "Jeder nämlich, der sich so 

erniedrigt, daß er die Knie beugt, hat noch etwas, das 

erniedrigt werden kann; wer sich aber so erniedrigt, 

daß sein Bauch am Boden liegt, kann sich nicht weiter 

erniedrigen."+998  

7. Sic prosternor ante crucem, ut Paula prostrata 

est, de qua panigiricus eius Hieronimus dicit in libello 

vitae eiusdem Paulae: "Prostrataque ante crucem, 

quasi pendentem Dominum cerneret;"+ et ego iacens 

ante crucem, passus Christus pro me proscriptus est in 

corde meo; virtutem sanctae crucis quam accepit ex 

Deo Filio, adoro. 

 

7. So werfe ich mich vor dem Kreuz nieder, wie 

Paula sich niederwarf, über die ihr Lobredner 

Hieronymus im Buch der Lebensbeschreibung dersel-

ben Paula berichtet: "Und sie warf sich vor dem Kreuz 

nieder, fast als sehe sie den Herrn daran hängen."+999 

Und während ich vor dem Kreuze liege, wird Christus, 

der für mich gelitten hat, mir in meinem Herzen 

eröffnet; ich bete die Kraft des heiligen Kreuzes an, 

die [das Kreuz] durch Gott, den Sohn, erhalten hat. 

                                                           
997 Sedulius: Carmen Paschale V, v. 188. In: CSEL 10, S. 128. 
998 Augustinus: Enarratio in ps. XLIII, 24. In: CChr.SL 38, S. 491. 
999 Hieronymus: Epistula 108 Ad Eustochium virginem 9. In: PL 22, Sp. 883. 
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Zur Verehrung (veneratio) - Anbetung (adoratio)1000 

8. Creaturam nullam colendo ut Deum adoro, sed 

venerando, ut apostolus inquit: "Honore invicem 

praevenientes" (Röm 12,10). Omnis substantia quae 

Deus non est, creatura est, et quae creatura est, Deus 

non est.  Crux Christi ante me posita; Christum quasi 

pendentem in ea mente teneo. Ipsa verba nostrae 

deprecationis demonstrant quem adoremus. Dicimus: 

"Crucem tuam adoramus, Domine, et sanctam 

resurrectionem tuam laudamus et glorificamus". Hic 

non sunt verba precationis, sed ostentationis adorandae 

crucis et glorificandae resurrectionis Domini. Sed in 

alio loco solemus dicere: "Deus, qui unigeniti Filii tui 

Domini nostri Iesu Christi pretioso sanguine humanum 

genus redimere dignatus es, concede propitius, ut qui 

ad adorandam vivificam crucem adveniunt, a 

peccatorum suorum nexibus liberentur". Quem 

deprecor, ipsum adoro; prosternor corpore ante 

crucem, mente ante Deum; veneror crucem per quam 

redemptus sum, sed illum deprecor qui redemit. 

8. Ich verehre kein Geschöpf so, wie ich Gott 

anbete, sondern ich bringe nur die Ehrerbietung zum 

Ausdruck, so wie der Apostel sagt: "Übertrefft euch in 

gegenseitiger Achtung" (Röm 12,10). Alles Sein, was 

nicht Gott ist, ist Geschöpf, und was geschaffen ist, 

das ist nicht Gott. Das Kreuz Christi ist vor mir 

aufgestellt; Christus, gleichsam an ihm hängend, halte 

ich im Geiste fest. Die Worte unseres Gebetes selbst 

zeigen, wen wir anbeten. Wir sagen: "Dein Kreuz, o 

Herr, beten wir an, und deine heilige Auferstehung 

loben und preisen wir". Das sind nicht Worte des 

Bittens, sondern der Offenbarung, daß das Kreuz 

anzubeten und die Auferstehung des Herrn zu ver-

herrlichen ist. Bei anderer Gelegenheit aber sind wir 

gewohnt zu sprechen: "Gott, der du durch das kostbare 

Blut deines eingeborenen Sohnes, unseres Herrn Jesus 

Christus, das Menschengeschlecht loszukaufen dich 

gewürdigst hast, gewähre gnädig, daß die, die zur 

Verehrung des lebenspendenden Kreuzes kommen, 

von den Fesseln ihrer Sünden befreit werden"1001. 

Den ich bitte, den bete ich gleichzeitig an; ich werfe 

meinen Körper vor dem Kreuz nieder, den Geist vor 

Gott; ich verehre das Kreuz, durch das ich erlöst 

worden bin, aber jenen bete ich an, der erlöste. 

Apologie der Kreuzverehrung 

 

9. De qua adoratione scriptum est in Historia 

tripertita, libro primo: "Hoc enim signum bellicum 

inter alia pretiosius erat, eo quod imperatorem 

praecedere et adorari illud a militibus moris esset." 

Item in eodem opere, libro secundo: "Audivi enim et 

Probianum, virum in palatio habentem militiam 

medicorum, crudeli podagrae passione detentum, ibi 

doloribus liberatum, eique apparuisse sanctam 

mirabiliter visionem. Cum enim dudum paganus esset, 

factus postea christianus, aliquatenus dogma 

sequebatur, totius vero salutis causam, id est 

sacratissimam crucem, nolebat adorare. Hanc habenti 

sententiam divina virtus apparens signum monstravit 

crucis, quod erat positum in altario eius ecclesiae, et 

aperte palam fecit quia ex quo crucifixus est Christus, 

omnia quae ad utilitatem humani generis facta sunt, 

quolibet modo praeter virtutem adorandae crucis gesta 

non essent, neque ab angelis sanctis neque ab 

hominibus."+ 

 

9. Von dieser Anbetung steht in der Historia 

tripartita, im ersten Buch: "Dieses Kriegszeichen war 

nämlich unter anderen wertvoller als das, welches der 

Kaiser vorantragen und von den Soldaten nach ge-

wohntem Brauch anbeten ließ."+1002 Ebenso heißt es 

in demselben Werk, im zweiten Buch: "Ich hörte 

nämlich, daß Probianus, ein Mann, der in seinem 

Palast ein ganzes Heer von Ärzten hatte, an einer 

grausamen Fußgicht litt; und daß er von den Schmer-

zen befreit wurde, indem er eine wunderbare heilige 

Vision hatte. Da er noch Heide war, wurde er dar-

aufhin Christ, befolgte einigermaßen das Glaubens-

gebot, aber den eigentlichen Grund des Heiles, das ist 

das heiligste Kreuz, wollte er nicht anbeten. Während 

er diesen Gedanken hegte, erschien ihm die göttliche 

Kraft und zeigte ihm das Zeichen des Kreuzes, das auf 

dem Altar seiner Kirche aufgestellt war, und of-

fenbarte ihm deutlich, daß aus dem, woran Christus 

gekreuzigt wurde, alles, was zum Wohle des Men-

schen geschaffen ist, auf keine andere Art und Weise 

geschaffen wurde außer durch die Kraft des anzube-

tenden Kreuzes, weder von den heiligen Engeln noch 

von den Menschen."+1003 

                                                           
1000 Wir müssen hier stets beide lateinischen Begriffe bedenken, da in der unterschiedlichen Verwendung, 

jeweils andere Bedeutungsinhalte mitschwingen. Zur Klärung der Begriffe siehe unten 3.4.6. 
1001 GrH 690. 
1002 Cassiodorus Aurelius: Historia tripartita I, c. 5: In: CSEL 71, S. 18. 
1003 Cassiodorus Aurelius: Historia tripartita II, c.19: In: CSEL 71, S. 118. 
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10. Fuerunt quidam qui volebant dicere se velle 

eandem crucem venerari in qua Dominus crucifixus 

est. Utinam in omnibus ecclesiis haberetur! Prae 

ceteris merito veneraretur. Quamvis omnis ecclesia 

non eam possit habere, tamen non deest eis virtus 

sanctae crucis, in eis crucibus quae ad similitudinem 

dominicae crucis factae sunt. Sicut legitur in libro 

Historiae Anglorum de Osvaldo fideli rege et 

christianissimo, qui in periculo positus subito fecit 

crucem, et fixit in terram, eamque adoratam et 

deprecatum Deum coram illa, dedit eis victoriam.  

10. Es gab gewisse Leute, die sagen wollten, sie 

möchten dasselbe Kreuz verehren, an dem der Herr 

gekreuzigt wurde. Wenn wir dies doch in allen Kir-

chen hätten! Es würde mit Recht vor allen anderen 

[Kreuzen] verehrt. Obwohl nicht jede Kirche ein sol-

ches besitzen kann, fehlt den Kreuzen, die dem Her-

renkreuz nachgestaltet sind, trotzdem nicht die Kraft 

des heiligen Kreuzes. So liest man im Buch Historia 

Anglorum von Oswald, einem gläubigen und äußerst 

christlichen König, der sofort, wenn er sich in Gefahr 

befand, ein Kreuz machte, es in der Erde befestigte, 

dieses verehrte und vor ihm zu Gott flehte; es verlieh 

ihnen den Sieg.  

11. Sic enim scriptum est in memorato libro tertio, 

titulo secundo: "Ostenditur autem usque hodie, et in 

magna veneratione habetur locus ille, ubi, venturus ad 

hanc pugnam, Osvaldus signum sanctae crucis erexit 

ac flexis genibus Deum deprecatus est, ut in tanta 

rerum necessitate suis cultoribus caelesti succurreret 

auxilio. Denique fertur quia, facta citato opere cruce 

ac fovea praeparata, in qua statui deberet, ipse fide 

fervens hanc arripuerit, ac foveae imposuerit atque 

utraque manu erectam tenuerit, donec aggesto a 

militibus pulvere, terrae figeretur, et, hoc facto, elata 

in altum voce cuncto exercitui proclamaverit: 

Flectamus omnes genua et Deum omnipotentem vivum 

ac verum in commune deprecemur, ut nos ab hoste 

superbo ac feroce sua miseratione defendat. Scit enim 

ipse quia iuste pro salute gentis nostrae bella 

suscipimus.  

11. So steht es nämlich geschrieben im erwähnten 

dritten Buch, zweites Kapitel: "[Das Kreuz] wird bis 

heute gezeigt, und jener Ort genießt große Verehrung, 

wo Oswald vor dem Kampf das Zeichen des heiligen 

Kreuzes aufgerichtet hat und kniend von Gott erbat, er 

möge in dieser großen Not seinen Verehrern 

himmlische Hilfe zukommen lassen. Schließlich wird 

im erwähnten Werk überliefert, daß nach Anfertigung 

des Kreuzes und Aushebung der Grube, in welche [das 

Kreuz] gestellt werden sollte, [der König] selbst dieses 

in glühendem Glauben ergriff, es in die Grube stellte 

und es mit beiden Händen aufrecht hielt, bis es mit der 

Erde, die von den Soldaten herbeigeschafft wurde, im 

Boden festgemacht war und, nachdem dies geschehen 

war, mit lauter Stimme anhob und dem ganzen Heer 

zurief: Beugen wir alle die Knie und bitten wir in 

Gemeinschaft den allmächtigen, lebendigen und 

wahren Gott, daß er uns durch sein Erbarmen vor dem 

bösen und wilden Feind bewahre. Er weiß nämlich, 

daß wir in gerechter Weise um das Heil unseres 

Volkes willen den Krieg beginnen.  

 

12. Fecerunt omnes, ut iusserat, et sic incipiente 

diluculo in hostem progressi, iuxta meritum suae fidei 

victoria potiti sunt. In cuius loco orationis innumerae 

virtutes sanitatum noscuntur esse patratae, ad indicium 

videlicet ac memoriam fidei eius. Nam et usque hodie 

multi de ipso ligno sacro sanctae crucis astulas 

excidere solent, quas cum in aquas miserint, eisque 

languentes homines aut pecudes potaverint, sive 

asperserint, mox sanitati restituuntur."+  

12. Alle taten, was er befohlen hatte, und als beim 

Morgengrauen der Feind angegriffen wurde, errangen 

sie als Belohnung für ihren Glauben den Sieg. An dem 

Ort des Gebetes konnten bekanntlich unzählige 

Heilungskräfte erfahren werden als Hinweis nämlich 

und zur Erinnerung an seinen Glauben. Bis heute 

nämlich pflegen viele von jenem heiligen Holz des 

heiligen Kreuzes Splitter abzutrennen. Wenn diese ins 

Wasser gelegt werden und davon leidende Menschen 

oder Tiere getrunken haben oder man sie damit 

besprengt hat, wird ihnen gleich wieder die Gesundheit 

geschenkt.."+1004  

                                                           
1004 Beda Venerabilis: Historia ecclesiastica III, c. 2. In: PL 95, Sp. 117-118. 
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13. Quoniam cetera dicta domni Bedae accipimus, 

quare non et ista accipiamus, in quibus narratur virtus 

Domini monstrata per venerationem sanctae crucis? Si 

quis voluerit dicere non ita esse actum de ligno sanctae 

crucis, ut Beda narrat, et si ei creditum fuerit, poterit 

multa patrimonia sanctarum sripturarum evellere. 

Quod absit! Et si quis voluerit succensere praesens 

factum, Deo rebellis videtur esse, qui hanc virtutem 

praestitit ligno sanctae crucis, ut non solum in 

praesenti victoriam daret servo suo, sed etiam in 

sequenti tempore virtutes exerceret per merita sanctae 

crucis, ut memoratum est in praesenti opere. 

13. Weil uns aber noch andere Berichte Bedas 

erhalten sind, warum sollten wir nicht auch diese an-

nehmen, in denen erzählt wird, daß die Kraft des 

Herrn durch die Verehrung des heiligen Kreuzes of-

fenbar wird. Wenn einer behaupten wollte, daß es sich 

mit dem heiligen Holz des Kreuzes nicht so ereignet 

habe, wie es Beda erzählt, und wenn ihm geglaubt 

würde, könnte man viele Belege der heiligen Schriften 

anführen. Das sei fern! Wenn jemand über diese 

gegenwärtige Tatsache aufgebracht sein wollte, muß er 

Gott gegenüber aufgebracht sein, der dem Holz des 

heiligen Kreuzes diese Kraft verliehen hat, damit er 

nicht nur gegenwärtig seinem Knecht den Sieg 

verleiht, sondern auch in zukünftigen Zeiten diese 

Kräfte ausübt durch die Verdienste des heiligen 

Kreuzes, wie es in diesem vorliegenden Werk aufge-

zeigt ist. 

Apologie gegen Claudius von Turin 

 

14. Quod si aliquis dixerit: Quare non adoras 

asinum, quia in eo Dominus sedit, sive cetera talia 

quae Dominus tetigit corpore suo? secundum 

parvitatem meam respondeo quia non lego in 

auctoritate sanctorum patrum miracula et sanitates ex 

his monstrari, sicuti virtute sanctae crucis, et neque me 

scio per illa redemptum, ut per sanctam crucem, neque 

diaboli artes ita per illa dissipatas, ut per istam, neque 

portas per illa inferni fractas, ut per istam, neque 

animas iustorum ductas in paradisum, ut per istam. 

Diabolus et femina et vir et lignum scientiae boni et 

mali fuerunt mucro perditionis nostrae, gratia Dei et 

virgo quae peperit et vir et lignum sunt causa 

restaurationis nostrae; non asinus, non mulier 

emorousa, non lapis, non puteus in quo Samaritana 

hauriebat aquam, et cetera talia. 

14. Wenn einer gesagt hat: Warum betest du nicht 

den Esel an, da auf ihm ja der Herr gesessen ist, oder 

solch anderes, mit dem der Herr mit seinem Körper in 

Berührung kam? In meiner Bescheidenheit antworte 

ich, weil durch die Autorität der heiligen Väter nicht 

durch jene (Dinge, die der Herr berührte,) Wunder und 

Heilungen bezeugt sind so wie durch die Kraft des 

heiligen Kreuzes; und ich weiß mich auch weder durch 

diese Dinge erlöst wie durch das heilige Kreuz; noch 

sind die Verführungskünste des Teufels durch jene 

Dinge so vernichtet worden wie durch dieses; weder 

die Tore der Unterwelt durch  diese gebrochen wie 

durch dieses, noch die Seelen der Gerechten ins 

Paradies geführt wie durch dieses. Der Teufel, die 

Frau, der Mann und das Holz der Erkenntnis von Gut 

und Böse waren der Anfang unserer Verlorenheit; die 

Gnade Gottes und die Jungfrau, die gebar, der Mann 

und das Holz sind der Grund unserer Wiederaufrich-

tung; nicht der Esel, nicht die blutflüssige Frau, nicht 

der (Grab-)Stein, nicht der Brunnen, aus dem die 

Samariterin Wasser schöpfte, und vieles andere mehr. 

Adam-Christus-Typologie 

 

15. Sed non proderat nasci, nisi profuisset 

mori.1005 Non enim frustra dixit apostolus: "Regnavit 

mors ab Adam usque ad Moysen, etiam in eos qui non 

peccaverunt in similitudinem praevaricationis Adae, 

qui est forma futuri". Formam futuri Adae ita lego: 

Sicut primus Adam causa fuit mortis nostrae, etiam 

nobis, qui non manducavimus de ligno vetito, ita 

Christus est causa vitae aeternae.  

15. Aber das Geborenwerden hätte keinen Sinn 

gehabt, wenn nicht das Sterben Nutzen gebracht hätte. 

Denn der Apostel sagt nicht umsonst: "Es herrschte 

der Tod von Adam bis Mose auch unter denen, welche 

nicht wie Adam durch die Übertretung [des Gebotes] 

gesündigt haben, der die Gleichnisgestalt des 

Zukünftigen ist" (Röm 5,14). Die Gestalt des 

zukünftigen Adams deute ich so: Wie der erste Adam 

der Grund unseres Todes war, so ist für uns, die wir 

nicht vom verbotenen Holz gegessen haben, Christus 

Grund des ewigen Lebens.  

                                                           
1005 Vgl. Praeconium paschale. In: GeS 539. 
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Eva-Maria-Typologie 

 

Accessit diabolus ad Adam per feminam et occidit 

eum; pulsavit ad hostium Adae, quando suggessit 

Evae; aperuit hostium Eva et per illam intravit ad 

Adam quasi suggestio per delectationem ad 

consensum. Accessit gratia Domini ad virginem 

Mariam, et paravit sibi habitaculum in homine Christo, 

et revixit humanum genus, quod occisum erat in 

Adam.  

Der Teufel trat durch die Frau an Adam heran und 

tötete ihn. Er klopfte an die Tür Adams, als er Eva 

zuredete. Eva öffnete ihm die Tür, und durch sie trat er 

in Adam ein gleichsam als Anstiftung zur Freude. Die 

Gnade des Herrn trat an die Jungfrau Maria heran und 

bereitete sich die Wohnstatt im Menschen Christus 

und belebte wieder das Menschengeschlecht, das in 

Adam gestorben war. 

Versuchungstypologie 

 

16. Insuper etiam diabolus, qui coepit regnare per 

mortem in Adam, accessit ad Christum, et temptavit 

eum per eosdem aditus introeundi, per quos temptavit 

primum Adam, et non invenit hostium intrandi; 

exclusus est foris. Primus Adam accepit legem, ut non 

manducaret de ligno scientiae boni et mali; si 

oboediret Domino in ea lege, praemium oboedientiae 

possideret in vitam aeternam. Quam ipse perdidit et 

nos per illum.  

16. Darüberhinaus trat der Teufel, der durch den  

Tod in Adam zur Herrschaft kam, auch an Christus 

heran und führte ihn in Versuchung, um einzutreten 

durch dieselben Zugänge, durch die er den ersten 

Adam auf die Probe stellte; doch er fand die Tür nicht, 

in ihn einzutreten; er blieb ausgesperrt. Der erste 

Adam erhielt das Gebot, nicht vom Holz der 

Erkenntnis von Gut und Böse zu essen; hätte er dem 

Herrn in diesem Gebot Gehorsam geleistet, würde er 

den Lohn des Gehorsams, das ewige Leben, besitzen. 

Dieses hat Adam verloren und durch [Adam] auch wir. 

Die Funktion des "Holzes" im Heilsgeschehen 

 

17. Lignum scientiae boni et mali secundum suam 

naturam non habuit mortem in se, sed fuit in causa, ut 

in eo probaretur oboedientia parentis nostri, sive 

vindicaretur inoboedientia. Sicut istud lignum fuit in 

causa probationis, ita lignum vitae in causa 

sempiternae vitae. Hoc lignum attulit nobis Dominus 

noster Iesus Christus per lignum crucis in ecclesia 

nostra, ut, qui morti debitores eramus per lignum 

scientiae boni et mali, faceret nos vitae capaces per 

lignum sanctae crucis. Sicut enim lignum scientiae 

boni et mali ex sua natura non habuit mortem, ita 

lignum unde nobis vita sempiterna conceditur, non ex 

se habet hanc virtutem, sed ex illius virtute, qui si 

infirmus fuit ex nobis, vivit ex virtute Dei; cui virtuti 

numquam et nusquam potest resisti.  

17. Das Holz der Erkenntnis von Gut und Böse 

hatte seiner Natur nach nicht den Tod in sich, sondern 

war der Grund, damit an ihm der Gehorsam unseres 

Urvaters auf die Probe gestellt oder auch der 

Ungehorsam bestraft würde. Wie dieses Holz der 

Grund der Erprobung war, so ist das Holz des Lebens 

der Grund des ewigen Lebens. Dieses Holz hat uns 

unser Herr Jesus Christus gegeben durch das Holz des 

Kreuzes in unserer Kirche, damit er uns, die wir 

Schuldner des Todes waren durch das Holz der Er-

kenntnis von Gut und Böse, zum Leben befähige durch 

das Holz des heiligen Kreuzes. Wie nämlich das Holz 

der Erkenntnis von Gut und Böse seiner Natur nach 

nicht den Tod in sich hatte, so hat das Holz, durch das 

uns das ewige Leben geschenkt ist, nicht aus sich 

selbst diese Kraft, sondern aus der Kraft dessen, der, 

kraftlos geworden durch uns, aus der Kraft Gottes lebt; 

dieser Kraft kann niemals und nirgends Widerstand 

geleistet werden.  
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18. Coepit regnare mors et diabolus ab 

inoboedientia ligni scientiae boni et mali; superata est 

eadem mors et diabolus per oboedientiam ligni sanctae 

crucis. Sicut enim Deo placuit genus humanum 

restaurare per eandem naturam per quam perdita erat, 

id est per humanam, ita virtutem oboedientiae quae 

corrupta erat in Adam propter esum ligni, per 

abstinentiam illius qui oboediens fuit Patri in ligno 

crucis. Sicut enim illa oboedientia primi Adam 

omnibus profuisset, si permaneret usque ad praemium, 

quo non possit peccare genus humanum, ita ista 

omnibus respicientibus ad illam prodest. Primus Adam 

inoboedientiae mucrone interfectus est a ligno 

scientiae boni et mali; secundus Adam per palmam 

oboedientiae a cruce transivit in vitam aeternam, et nos 

secum duxit. Quod enim erat Adae primo destinatum 

per lignum vitae, ut feliciter viveret, si in oboedientia 

Domini perseveraret, hoc nobis nunc tributum est per 

lignum quod Christus oboediens in nostra ecclesia 

plantavit. 

18. Der Tod und der Teufel begannen zu herrschen 

durch den Ungehorsam gegenüber dem Holz der 

Erkenntnis von Gut und Böse; überwunden sind 

derselbe Tod und der Teufel durch den Gehorsam des 

Holzes des heiligen Kreuzes. Wie es nämlich Gott 

gefallen hat, das Menschengeschlecht wieder 

aufzurichten durch dieselbe Natur, durch die es verlo-

ren gegangen war, d.h. durch die menschliche [Natur], 

so [hat es ihm auch gefallen], die Kraft des 

Gehorsams, welche gebrochen war in Adam durch das 

Essen vom Holz, [wieder herzustellen] durch die 

Enthaltung dessen, der dem Vater Gehorsam war am 

Holz des Kreuzes. Wie nämlich der Gehorsam des 

ersten Adam allen Nutzen gebracht hätte, wenn er bis 

zur Belohnung ausgehalten hätte, sodaß das Men-

schengeschlecht nicht sündigen könnte, so nützt jener 

[der Gehorsam des zweiten Adam] all jenen, die auf 

diesen Gehorsam blicken. Der erste Adam am Anfang 

des Ungehorsams wurde getötet durch das Holz der 

Erkenntnis von Gut und Böse; der zweite Adam kam 

durch die Palme des Gehorsams vom Kreuz zum 

ewigen Leben und führte uns mit sich. Was dem ersten 

Adam durch das Holz des Lebens bestimmt war, 

nämlich im Glück zu leben, wenn er im Gehorsam 

gegenüber dem Herrn ausharrte, das ist uns heute das 

Unterpfand durch das Holz, das der gehorsame Chri-

stus in unserer Kirche gepflanzt hat. 

Das lebenspendende Kreuz umfasst alle Welt 

 

19. Unde non inmerito crux vivifica vocatur. Adam 

perdito per quattuor partes mundi dispersus erat, 

Adam salvatio quattuor partes mundi conprehendit 

statu corporis sui in ligno. Unde Sedulius in Paschali 

carmine: 

19. Daher wird das Kreuz nicht zu Unrecht als 

lebenspendend bezeichnet. Der verlorene Adam ist in 

alle vier Himmelsrichtungen zerstreut worden, der 

heilschaffende Adam sammelte die vier Himmelsrich-

tungen durch seinen ausgestreckten Körper am Kreuz. 

Weshalb Sedulius im Carmen Paschale schreibt: 

"Quattuor inde plagas quadrati colligit orbis. "Es umfaßt daher die Seiten der in vier Teile verteilten 

Erde. 

Splendidus auctoris de vertice fulget eous, Hell leuchtet von oben der Morgenstern des Urhe-

bers, 

Occiduo sacrae lambuntur sidere plantae, Es nehmen die heiligen Pflanzungen Anteil am 

Abendgestirn. 

Arcton dextra tenet, medium leva erigit axem. Die Rechte hält den Norden, die Linke stützt die 

mittlere Achse, 

Cunctaque de membris vivit natura creantis."+ die gesamte Natur lebt von den Gliedern seines 

Schöpfers."+1006 

Adoratio crucis - deprecatio Dei 

 

20. Hanc sanctam crucem totus mundus adorat, qui 

per eam redemptus est, deprecando illum cui potestas 

est virtutem suam tribuere secundum suam voluntatem, 

iuxta quod disposuit ante saecula unicuique creature. 

20. Dieses heilige Kreuz verehrt die ganze Welt, 

die durch dieses erlöst wurde; sie bittet den, der die 

Macht hat, seine Kraft nach seinem Willen zuzuteilen, 

weil er vor den Zeiten diese [Kraft] jedem Geschöpf 

zuteilte. 

  

 
                                                           
1006 Sedulius: Carmen paschale V, vv. 190-194. In: CSEL 10, S. 128. 
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2.4.3 De ultima varietate parascheves - Die letzte Besonderheit am Karfreitag 

LOff 1,15,1-3 

 

Die Kommunion in OR 27 und die römisch-päpstliche Praxis  

1. In superius memorato libro inveni scriptum ut 

duo presbiteri afferant post salutationem crucis corpus 

Domini, quod pridie reservatum fuit, et calicem cum 

vino non consecrato, quod tunc consecretur, et inde 

communicet populus. De qua observatione interrogavi 

Romanum archidiaconum, et ille respondit: In ea 

statione ubi apostolicus salutet crucem, nemo ibi 

communicat. 

1. Im oben genannten Libellus fand ich 

geschrieben, daß zwei Presbyter nach der Kreuzver-

ehrung1007 den [eucharistischen] Leib des Herrn her-

beibringen, der vom Vortag aufbewahrt war, und einen 

Kelch mit nichtkonsekriertem Wein, der dann 

konsekriert wird; und daraufhin kommuniziert das 

Volk. Über diese Beobachtung befragte ich den römi-

schen Archidiakon, und er antwortete: In jener Stati-

onskirche, in der der Papst das Kreuz verehrt, kom-

muniziert niemand. 

Die Begründung gegen die Kommunion am Karfreitag 

 

2. Qui iuxta ordinem libelli per commixtionem 

panis et vini consecrat vinum, non observat 

traditionem ecclesiae, de qua dicit Innocentius isto 

biduo sacramenta penitus non celebrari. Percussus es 

pastor, oves gregis dissipatae sunt. Pastores qui 

videntur esse in ecclesia, declinatione sui officii 

demonstrant statum illius temporis, qui tunc agebatur 

apud discipulos Christi. Dominus enim dixit pridie: 

Non bibam de hoc genimine vitis, donec bibam illud 

vobiscum novum. Quod manifestat actum esse lectio 

quae legitur secunda feria post pascha Domini, dicente 

Petro: "Nobis qui manducavimus et bibimus cum illo, 

postquam resurrexit a mortuis". 

2. Wer der Gottesdienstordnung des Libellus 

entsprechend durch die Mischung von Brot und Wein 

den Wein konsekriert, beachtet nicht die Tradition der 

Kirche, von der Innozenz sagt, daß an diesen beiden 

[Tagen] die Mysterien nicht gefeiert werden. Getötet 

bist du, "Hirte", die Schafe der Herde sind zerstreut. 

Die "Hirten", die nur zum Schein in der Kirche sind, 

zeigen durch die Unterlassung [ihrer Aufgabe beim 

Vollzug] des Offiziums die Situation jener Zeit, die 

damals durch das Verhalten der Jünger Christi zum 

Ausdruck kam. Der Herr sagte nämlich am Vortag: 

"Ich werde nicht mehr von der Frucht des Weinstocks 

trinken, bis ich sie von neuem mit euch trinke" (Mk 

14,24; Mt 26,29). Die Lesung, welche am Montag 

nach dem Pascha des Herrn gelesen wird, macht 

deutlich, was geschehen ist, denn Petrus sagt: "Uns, 

die wir mit ihm gegessen und getrunken haben, 

nachdem er von den Toten auferstanden ist" (Apg 

10,41).  

Theologische Schlussfolgerung gegen die Kommunion am Karfreitag  

 

3. Ratus ordo est ut expectemus, usque dum 

Dominus noster consecret sacramenta corporis et 

sanguinis sui in cruce, et nova ea faciat per 

resurrectionem suam, et sic tandem manducemus et 

bibamus saluberrimum illud sacramentum, non iam 

pransi, quod apostoli fecerunt in caena Domini, sed 

ieiuni.  

3. Die sinnvolle1008 Gottesdienstordnung ist, daß 

wir warten, bis unser Herr die Sakramente seines 

Leibes und Blutes am Kreuz heilige und sie neu mache 

durch seine Auferstehung; erst dann sollen wir jenes 

heilbringende Sakrament essen und trinken, nicht 

nachdem wir schon gegessen haben, was die Apostel 

beim Mahl des Herrn getan haben, sondern nüchtern.  

Der Schluss der Feier 

 

                                                           
1007 Wörtlich müßte es heißen: "Begrüßung des Kreuzes". 
1008 Vgl. Kolping AF, S. 428-429. Er versteht "ratus" als von "ratio" abgeleitet und übersetzt daher: "sinnvoll"; 

gemeint ist: "dem Sinn entsprechend". 
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Et isto ordine, post salutationem crucis oportet 

singulos remeare ad sua. 
Nach dieser Gottesdienstordnung soll sich nach der 

Kreuzverehrung jeder einzelne zurückziehen (zu 

seinen Dingen). 
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2.5 Weitere Texte zum Karfreitag: LOff 4,21,1-12; 22,1-4; LOAnt 43,4-6; 44,1-8 

 

Vier weitere Textabschnitte werden den Ausführungen zum Karfreitag hinzugefügt. LOff 4 

wurde nach 832 als Ergänzung bzw. Korrektur und Erweiterung zu den beiden ersteren Edi-

tionen der drei Büchern LOff 1-2 (nach 823 bzw. um 827) geschrieben und spiegelt die römi-

schen Erfahrungen und Informationen wider, die Amalar bei seiner Romreise vom Herbst 831 

bis Frühjahr 832 sammeln konnte. Ich vermute jedoch, dass Amalar die Osterfeiertage selbst 

nicht mehr in Rom verbracht hatte, da er sonst aufgrund eigenen Erlebens über die Bräuche an 

diesen Tagen in Rom berichten hätte können. Den LOAnt nahm Amalar nach seiner Rückkehr 

von Rom in Angriff und veröffentlichte ihn um das Jahr 836. Die hier wiedergegebenen Texte 

betreffen die Tagzeitenliturgie. Sie sind als Ergänzung zur Erklärung der Karfreitagsliturgie 

zur neunten Stunde zu verstehen. Die komplexe Fragestellung nach Gestalt und Gehalt des 

Offiziums und dessen Gestaltung an den drei Tagen vor Ostern miteinzubeziehen in diese 

Arbeit würde den Rahmen meiner Aufgabenstellung sprengen. Dies wäre eine eigene 

Forschungsaufgabe. Da in diesen nun folgenden Texten Ausführungen zu finden sind, die den 

Karfreitag als solchen mit seiner theologischen Sicht einerseits und seiner liturgischen 

Gestaltung andererseits betreffen, sollen diese hier berücksichtigt werden.  

 

2.5.1 LOff 4,21,1-12: De caena domini et parascheve et sabbato sancto - Vom Don-

nerstag, vom Freitag und vom heiligen Samstag1009  

  

1. Hic notandum est quod duo officia diurnalia 

quae caelebrantur in quarta et in quinta feria ante 

passione Domini, vicem teneant eorum officiorum 

quae congruenter potuissent celebrari in parascheve et 

in sabbato sancto, si missae his diebus celebrarentur. 

Introitus de quarta feria evidenter ostendit quod 

factum est in sexta feria, quando oboedivit Christus 

Patri suo usque ad mortem.  

1. Hier ist festzustellen, daß die beiden 

Tagesoffizien, die am Mittwoch und am Donnerstag 

vor dem Leiden des Herrn (vor dem Karfreitag) gefei-

ert werden, an der Stelle jener Offizien stehen, die 

ebenso auch am Freitag und am heiligen Samstag ge-

feiert werden könnten, würde man an diesen Tagen die 

Messe feiern. Der Introitus vom Mittwoch1010 bringt 

deutlich zum Ausdruck, was am Freitag geschehen ist, 

an dem Christus seinem Vater bis zum Tode gehorsam 

war.  

2. Nam et responsorii, et offertorium, et communio 

de humilitate Christi sonant qua factus est oboediens 

usque ad mortem. Sequens vero officium exaltationem 

ecclesiae notat, quam percepit per humilem 

oboedientiam Christi, in quo ipsa gloriatur post 

passionem Domini. Hac ratione orationes sextae 

feriae, quae dicuntur ante venerationem crucis, 

coluntur in quarta feria, sed mos obtinuit ut hae 

solummodo dicerentur a sacerdote in parascheve. 

 

2. Auch die Responsorien, das Offertorium und der 

Communio-Gesang von der Entäußerung Christi 

lassen erklingen, "daß er bis zum Tode gehorsam war" 

(Phil 2,8).1011 Das darauffolgende Offizium1012 aber 

spricht von der Verherrlichung der Kirche, die ihr 

gegeben ist durch den erniedrigenden Gehorsam 

Christi, durch den sie verherrlicht wird nach dem 

Leiden des Herrn. Aus diesem Grunde werden die 

Feierlichen Fürbitten des Freitags, die vor der Vereh-

rung des Kreuzes vollzogen werden, am Mittwoch 

gebetet; es hat sich jedoch die Gewohnheit behauptet, 

daß diese nur am Freitag vom Priester gesprochen 

werden. 

                                                           
1009 Wörtlich: Vom Herrenmahl, vom Rüsttag und vom heiligen Samstag. Wir ziehen die freie Übersetzung vor. 
1010 Hesbert AntS 76: In nomine Domini omne genu flactatur caelestium terrestrium et infernorum quia Dominus 

factus est oboediens usque ad mortem mortem autem crucis ideo Dominus Ihesus Christus in gloria est Dei 

Patris (Phil 2,10-11). PSALM. Domine exaudi et clamor (Ps 102[101]). 
1011 Hesbert AntS 76. 
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3. Quantum potuit institutor officii, confirmari nos 

voluit sua ammonitione Christi passioni et causis 

apostolorum, qui obstricti erant tempore passionis, nec 

non et disiungi moribus persecutorum.  

3. Wie sehr beabsichtigte der Verfasser des 

Offiziums, uns zu stärken durch die Erinnerung des 

Leidens Christi und der Haltung der Apostel, die sich 

während der Zeit des Leidens versteckt hielten, auf 

daß wir die Gewohnheiten der Verfolger meiden mö-

gen.  

4. Primo dicendum est quod omnis doctrina 

pastoris taceatur in ecclesia his diebus, id est caena 

Domini, et parascheve, ac sabbato sancto. Non dicitur: 

"Domine, labia mea aperies", non datur benedictio 

legentibus, ommonitio lectionis non ministratur in 

matutinali officio, post ymnum Zachariae non 

gubernatur oratio solito more a pastore.  

4. Zuerst ist zu sagen, daß jede Unterweisung des 

"Hirten" an diesen Tagen in der Kirche zu verstummen 

hat: das ist am Donnerstag, am Freitag und am heiligen 

Samstag. Man spricht nicht: "Herr, öffne meine 

Lippen" (Ps 51[50],17), die Lektoren erhalten nicht 

den Segen, die Auslegung der Lesung im Mor-

genoffizum unterbleibt, nach dem Hymnus des 

Zacharias1013 wird das Gebet nicht wie gewöhnlich 

vom "Hirten" gebetet.  

5. Ideo haec non fiunt, quia pastor noster Christus 

recessit, arietes gregis, qui iam praedestinati erant, ut 

pastores fierent ecclesiae, dispersi sunt. Minores 

quique faciant suum officium typo discipulorum, qui 

forsan minus cogniti erant discipuli esse Christi, et 

typo mulierum, quae praesentes adesse poterant 

humiliationi Christi. Solent enim aliqui cantores 

amittere versum ante Benedictus Dominus Deus 

Israhel, quia non praecedit lectio; quod non oportet 

illis facere. Suum officium illi caelebrant, sed pastoris 

officium reticetur. 

5. Das entfällt deswegen, weil unser Hirte Christus 

weggegangen ist und die Böcke der Herde, die schon 

vorherbestimmt waren, Hirten zu sein für die Kirche, 

zerstreut sind. Irgendwelche niedere Weihegrade  

vollziehen ihren Dienst nach der Art der Jünger, von 

denen vielleicht weniger bekannt war, daß sie Jünger 

Christi sind, und nach der Art Frauen, die bei der 

Erniedrigung Christi anwesend sein konnten. Manche 

Kantoren pflegen den Vers vor  "Gepriesen sei der 

Herr, der Gott Israels" (Lk 1,68-79), da keine Lesung 

vorausgeht, entfallen zu lassen1014; dies zu tun stünde 

ihnen nicht zu. Sie feiern ihr Offizium, das Offizium 

der Hirten aber wird stillgeschwiegen1015. 

6. Invitatorium non cantant, ut doceant malum 

conventum vitare suos, qualis fuit apud Iudaeos de 

nece Christi. Quanto proprius instant passioni, tanto se 

plus humiliant in officio suo. Igitur in istis noctibus 

sive diebus penitus amittunt "Gloria Patri et Filio et 

Spiritui Sancto". Omnis salutatio deest in istis tribus 

diebus sive noctibus ad vitandam salutationem 

pestiferam, qualem diabolus Iudas exercuit.  

6. [Die "Hirten"] singen das Invitatorium nicht, um 

anzuzeigen, daß ihre böse Versammlung zu meiden 

sei, die beim Tod Christi durch die Juden gegeben 

war. Je näher das Leiden Christi kommt, umso mehr 

erniedrigen sie sich in ihrem Dienst. Deshalb lassen sie 

in diesen Nächten oder Tagen das "Ehre sei dem Vater 

und dem Sohne und dem Heiligen Geist" stets 

entfallen. Jeder Gruß unterbleibt an diesen drei Tagen 

und in den Nächten, um den unheilbringenden Gruß zu 

meiden, den der Teufel durch Judas vollzog.  

                                                                                                                                                                                     
1012 Hesbert AntS 77: Feria V quod est Caene Domini. 
1013 Vgl. Lk 1,68-79. 
1014 Gemeint ist das Responsorium nach der Lesung, auch versus genannt. 
1015 "reticere" bedeutet "stillschweigen". In unserem Zusammenhang ist gemeint, daß die "Hirten" ihren Teil 

nicht sprechen, also schweigen. 
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7. Necnon etiam altitudo signorum, quae fiebat per 

vasa aerea, deponitur, et lignorum sonus, usquequaque 

humilior aeris sono, necessario pulsatur, ut conveniat 

populus ad ecclesiam. Potest et in hoc humilior usus 

ecclesiae Romanae designari antiquis temporibus, 

quam nunc sit, et praecipue tunc, quando latitabat per 

criptas propter persecutores. Nam adhuc iunior Roma, 

quae antiquis temporibus sub uno dominio cum 

antiqua Roma regebatur, usum lignorum tenet, non 

propter aeris penuriam, sed propter vetustatem.  

7. Auch auf die Tonhöhe der Zeichen, welche 

durch die erzernen Instrumente gegeben wird, wird 

verzichtet, und der Klang der Hölzer, der allenthalben 

tiefere Ton als der der erzernen Instrumente, wird 

notwendigerweise geschlagen, damit das Volk zur 

Kirche komme. Es kann sein, daß darin der demütigere 

Gebrauch der römischen Kirche in alten Zeiten zum 

Ausdruck gebracht wird, als es jetzt ist, besonders aber 

damals, als sie sich vor ihren Verfolgern im 

Verborgenen versteckte. Bis jetzt nämlich hält das 

jüngere Rom1016, das in alten Zeiten mit dem alten 

Rom unter einem Herrscher stand1017, den Brauch der 

Hölzer, nicht wegen des Mangels an Instrumenten, 

sondern aufgrund des hohen Alters.  

8. Et quia salvatoris nostri humiliatio per 

sepulturam triduo caelebratur, convenit ut per tres 

dies, id est quintam feriam, et sextam, et septimam, 

humiliatio nostri officii subsequatur. 

 

8. Und weil die Erniedrigung unseres Erlösers 

durch das Begräbnis an drei Tagen gefeiert wird, paßt 

es, daß an den drei Tagen, das ist am Donnerstag, am 

Freitag und am Samstag, die "Erniedrigung" unseres 

Offiziums folgt. 

9. Novem psalmi, et novem lectiones, ac novem 

responsorii, qui celebrantur per tres noctes, insinuant 

quod Dominus, descendens ad inferiora loca terrae, 

inde tria genera hominum rapuit et transvexit ad 

societatem novem ordinum angelorum. Haec tria 

genera distinguntur in evangelio per eos qui agro sunt, 

et per eos qui in molendino sunt, atque per eos qui in 

lecto sunt. Et quia haec tria genera creduntur fuisse in 

naturali lege, et in tempore legis litterae, seu tempore 

prophetarum, merito per tres noctes recoluntur; et 

propter novem ordines angelorum, quorum nomina 

legimus per novenarium numerum, eorum reductio 

colitur ad societatem eorundem angelorum. 

 

9. Die neun Psalmen, die neun Lesungen und die 

neun Responsorien, die in den drei Nächten vollzogen 

werden, machen deutlich, daß der Herr, nachdem er in 

die Tiefen der Erde hinabgestiegen war, drei Arten 

von Menschen befreite und hinüberführte zur 

Gemeinschaft der neun Ordnungen der Engel. Diese 

drei Arten werden im Evangelium unterschieden durch 

jene, die auf dem Feld sind, und durch jene, die in der 

Mühle sind, und schließlich durch jene, die im Bett 

sind (vgl. Lk 17,34-35). Weil man annimmt, diese 

drei Arten seien im natürlichen Gesetz, in der Zeit des 

Gesetzes der Schrift oder in der Zeit der Propheten, 

werden sie mit Recht während dreier Nächte 

überdacht; aber auch wegen der neun Engelchöre, 

deren Namen wir herauslesen aus der Neunzahl [der 

Matutinalpsalmen], wird die Hinführung der 

[obgenannten Menschen] zur Gemeinschaft dieser 

Engel begangen. 

10. Memorata tria genera electorum Agustinus ita 

dilucidat in libro Quaestionum evangeliorum, titulo 

quadragesimo septimo: "Qui sunt in illa nocte duo in 

lecto, et duae molentes in unum, et duo in agro, de 

quibus omnibus binis singuli assumentur et singuli 

relinquentur? Tria genera hominum hic videntur si-

gnificari.  

10. Die erwähnten drei Arten der Erwählten erklärt 

Augustinus in seinem Buch der Quaestiones 

evangeliorum, im siebenundvierzigsten Kapitel, so: 

"Wer sind in jener Nacht die zwei im Bett, die zwei in 

der Mühle und die zwei auf dem Acker (vgl. Lk 

17,34-35), von denen jeweils einer mitgenommen und 

einer zurückgelassen wird? Hier sieht man drei Arten 

von Menschen dargestellt.  

                                                           
1016 Unter dem "jüngeren Rom" ist Konstantinopel gemeint. Die Parallelisierung der Bezeichnung "Rom" 

entspricht der Absicht, Konstantinopel dem alten Rom anzugleichen, indem Thermen, Theater, Circus, 

Kapitol usw. nach dem Vorbild Roms gebaut wurden. Konstantinopel wurde als "Zweites Rom" und noch 

im 4. Jahrhundert auch als "Neues Rom" bezeichnet. Vgl. BECK, H.-G.: Konstantinopel, Byzanz, türk. 

Istanbul. In: LThK 6 (1961), Sp. 484-488. 
1017 Rom und Konstantinopel wurden bis zur Kaiserkrönung Karls des Großen am Weihnachtsfest 800 in Rom 

vom oströmischen Kaiser in Konstantinopel regiert. Vgl. dazu EWIG, Eugen: Das Zeitalter Karls des 

Großen (768-814). In: HDK 3/1, S. 62-118. 












































































































































































































































































































