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1 Erste liturgische Verortung

Das Sanctus fungiert in allen Eucharistiegebeten des Rémischen Messbuchs als ge-
sungene Gemeindeakklamation am Schluss der Prifation. ,,.Die gesamte Gemeinde
vereint sich mit den himmlischen Michten“ (AEM 55b)', um Gott angesichts der in
der Prifation kommemorierten Heilstaten zu preisen (Sanctus) und dem in der Feier
der Eucharistie seine eschatologische Ankunft antizipierenden Herrn zu huldigen
(Benedictus).

Eine Parallele zum christlichen Sanctus — und entstehungsgeschichtlich wohl sein
Vorbild - stellt in der jiidischen Synagogenliturgie die g°disah dar, die sich eben-
falls als Einstimmen der Menschen in den himmlischen Lobpreis versteht. Hier wird,
analog zum christlichen Benedictus, Jes 6,3 mit Ez 3,12 (in der masoretischen Fas-
sung: ,,Gepriesen sei die Herrlichkeit des HERRN von ihrer Stitte aus*) kombiniert.?

2 Der biblische Ort

Die biblischen Hauptbezugsstellen des ,,Sanctus* sind zum einen der ,,Heilig, Heilig,
Heilig*-Ruf der Seraphim in Jes 6,3 und dessen Aufnahme in Offb 4,8, zum anderen
der ,,Hosanna“-Ruf und der Segensspruch in Ps 118,25f sowie deren Rezeptionen in
den Evangelien (Mt 21,9; Mk 11,9-10; Lk 19,38; Joh 12,13; Mt 23,39; Lk 13,35 [Q]).
Daneben gibt es eine Reihe weiterer Bezugnahmen, die signalisieren, dass die
Wendungen bereits innerbiblisch als geprigte Formulierungen liturgischer Sprache
verankert sind. Ein erster Hinweis darauf ist Num 14,21. Der Vers ist Teil einer
Gottesrede, in der Gott in Schwurform seine Vergebung gegeniiber dem Volk Israel
ausdriickt und zugleich ankiindigt, dass die Exodusgeneration, die sich mehrfach
gegen Gott aufgelehnt und ihn auf die Probe gestellt hat, nicht in das eidlich zugesi-
cherte Land kommen wird. Mitten in der Rede in erster Person wird an die Schwur-
formel ,,s0 wahr ich lebe* die Wendung ,,und die Herrlichkeit des HERRN die ganze
Erde erfilllen wird* in dritter Person angehidngt (Num 14,21b). Dabei kdnnte es sich
um das Zitat einer liturgischen Formel handeln, mit dem die Feierlichkeit der
Schwuraussage JHWHs gesteigert werden soll.> Die Wendung begegnet in dhnlicher
Formulierung an einem weiteren liturgisch imprignierten Ort: Ps 72(71),19 ist der
doxologische Abschluss des zweiten Psalmenbuches. Auf den Aufruf zum Lobpreis
des Namens seiner (Gottes!) Herrlichkeit folgt ,,und seine Herrlichkeit erflille die

' In GORM 79b wird, anders als in AEM 55b, nicht mehr die Moglichkeit erwihnt, das Sanctus zu
sprechen, anstatt es zu singen.

Die g°disah de-yoser vor dem §°ma ' fugt keinen weiteren Vers hinzu, die g°désah vor der dritten Bitte
der ‘amidah fugt Ps 146,10 hinzu, die g°ditSah de-sidra’ nach dem Torastudium Ex 15,18; vgl. Judith
H. Newman, Holy, 124. Zum Sanctus (g°di$ah) in der Synagoge vgl. u. a. Christfried Béttrich, Sanctus
313-354; Albert Gerhards, Kedusha 27-40.

*  Vgl. dazu und zum Folgenden Hugh G. M. Williamson, Holy 22f.
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ganze Erde, Amen, Amen.” Die Verbalform im Hebriischen driickt jeweils einen
Wunsch bzw. eine Hoffnung fiir die Zukunft aus, wihrend im Hauptbezugstext Jes 6,3
ein zeitlich unbestimmter Nominalsatz steht.*

Der Sanctus-Text setzt zum Ort, der von der Herrlichkeit Gottes erfiillt wird, iiber
Jes 6,3 und die genannten Bibelstellen hinaus den ,Himmel* (coeli) hinzu. Die
Kombination von ,,Himmel und Erde“ im Kontext des Lobpreises findet sich in der
Hebriischen Bibel mehrfach. In 1 Chr 16,31 steht im ,,Muster-Lobpreis*, den David
den Tempelsingern um Asaf auftrigt, die Zeile: ,,Es mogen sich freuen die Himmel
(Plural) und es frohlocke die Erde* (die hebridische Verbalform driickt emeut einen
Wunsch bzw. die Zukunft aus). Die Psalmen fordern Himmel und Erde zum Lob-
preis auf (Ps 69[68),35; 96[95],11), denn Himmel und Erde sind voll der Herrlichkeit,
der Hoheit, des Namens (usw.) Gottes (Ps 8,2; 57[56],6.12; 89[88],12; 103[102],11;
108[107},6; 113[112]},6; 148,13[12]), denn er hat sie ja gemacht (Ps 102[101],26;
115,15 [113,23]; 121[120],2; 124[123],8; 134[133],3; 146[145]6). Die Zufligung von
»Himmel*“ zur Textquelle Jes 6,3 folgt damit biblischer Gebetssprache.5 Auch die
Hinwendung an Gott in zweiter Person (,.deine Herrlichkeit*) entspricht den Psal-
men (z. B. Ps 57[56],6.12) und der Gebetssprache in der Chronik (z. B. 1 Chr 29,11
aus dem Dankgebet Davids fiir die Tempelbauvorbereitungen).

Die vertraute Wendung in excelsis diirfte maf3geblich aus Ps 148,1 stammen (,Hal-
leluja! Lobt den HERRN von den Himmeln her! Lobt ihn in den Héhen* — laudate
eum in excelsis). Die Danklitanei Ps 148 im Schluss-Hallel des Psalters fordert alle
Wesen, von den Engeln und den Himmelskorpern iiber die Naturerscheinungen und
Tiere bis hin zu allen Stinden des Volkes, zum Lobpreis auf. Das in excelsis wird in
Mk 11,10 (par Mt 21,9) dem aus Ps 118,26 stammenden Segensruf zugesetzt und mit
dem Kultruf ,,Hosanna‘““ kombiniert.

2.1 Kontext

Nach diesen Vermutungen iiber die méglichen Quellen fiir die Ver#inderungen im
Sanctus gegeniiber den Hauptbezugstexten Jes 6,3 und Ps 118,25° sind letztere
selbst’ ebenso wie ihre unmittelbaren Rezeptionen im Neuen Testament genauer ins
Auge zu fassen.

2.1.1 Altes Testament (Jes 6)

Die ,,Berufung* des Propheten Jesaja findet sich erst im sechsten Kapitel des Buches,
so dass eher von einer ,,Beauftragung* zu sprechen ist. Auf die Datumsangabe folgt
mit ,,sah ich* der Visionsteil (Jes 6,1), ab Jes 6,8 mit ,,da hérte ich* die Beauftra-
gung des Propheten. Der Kern des Kapitels ldsst sich vermutlich dem historischen
Propheten zuschreiben. ,,Das Ziel besteht darin, die Abweisung der prophetischen
Botschaft durch das ganze Volk als ein durch JHWH mit der Beauftragung des Pro-
pheten bereits vorhergesehenes Geschehen zu interpretieren.*® Das Kapitel Jes 6 be-

Siehe unten, Abschnitt 2.2.1.

Vgl. dazu u. a. Albert A. S. ten Kate, L’origine 195.

Vgl. u. a. Hans-Jiirgen Feulner, Trishagion 40.

Dabei folgen die Ausfithrungen zu Jes 6,3 vor allem dem Kommentar von Willem A. M. Beuken, Jesaja;
die Darlegungen zu Ps 118 den Auslegungen von Erich Zenger, Psalm 118.

8 Willem A. M. Beuken, Jesaja 163.
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richtet zum einen von der Erfahrung des Propheten mit der Heiligkeit Gottes, die die
Basis fiir seine Sendung darstellt, zum anderen verarbeitet es in der Riickschau die
Erfahrung des Scheiterns des Propheten. Das Problem ist ja, wie ein von diesem so
unendlich groBen ,,Heiligen Gott“ gereinigter und gesandter Prophet derart auf Ab-
lehnung stofen konnte, wie es bei Jesaja faktisch geschah — solches kann nur im
hoheren Plan Gottes begriindet sein. So erkldren Jesaja und seine Anhénger und
Uberlieferer mit dem Verstockungsauftrag den Widerspruch zwischen Beauftragung
und Ergehen des Propheten. Zwar wird damit die Gerichtsbotschaft gesteigert, doch
Jesajas Nachfrage ,,Bis wann?“ deutet bereits die Moglichkeit einer Wende zum Heil
an. — Die Schlussbemerkung in Jes 6,13 (,,Heiliger Same ist sein Wurzelstock®) ist
eine interpretierende Anfiigung der nachexilischen Gemeinde, mit der die Hoffnung
auf einen Neuanfang ausgedriickt werden soll.

2.1.2 Neues Testament (Offb 4-5)

Im Neuen Testament erfolgt eine dezidierte Aufnahme von Jes 6,3 im Kontext der
Thronsaalvision (Offb-4-5) zu Beginn des apokalyptischen Hauptteils der Offenba-
rung des Johannes. Die Vision, die als ,theologische Mitte der Offb*’ bezeichnet
werden kann, setzt mit einer Beschreibung des géttlichen Thrones und des himmli-
schen Hofstaates rund um den Thron Gottes ein. Neben vierundzwanzig Altesten auf
vierundzwanzig Thronen werden vier Lebewesen genannt, die in Anlehnung an die
Kerubim in Ez 1 bzw. Ez 10, aber auch mit Attributen der Seraphim aus Jes 6 vorge-
stellt werden und zusammen mit den Altesten immerwihrenden Lobpreis Gott, ,,dem
auf dem Thron Sitzenden“ (vgl. Offb 4,10), entgegenbringen. In die Akklamation
des ,,.Dreimal-Heilig®, vorgetragen durch die vier Lebewesen (Offb 4,8), stimmen
die Altesten ein, indem sie unter Huldigungsgesten Gott als dem Schépfer des Alls
Herrlichkeit, Ehre und Macht zusprechen (Offb 4,10f). Erst in der Folge richtet sich
das Augenmerk auf das siebenfach versiegelte Buch in der Rechten Gottes und auf
das Lamm, d. h. Christus, das / der allein als wiirdig befunden wird, aufgrund seiner
gewaltsamen Lebenshingabe (,,denn du wurdest geschlachtet*) und des darin erwirk-
ten Heils fiir die Menschen das Buch entgegenzunehmen und seine Siegel zu 6ffnen
und so Einblick in den Geschichtsplan Gottes und die Offenbarung seines zuverlis-
sigen Wortes zu ermdglichen (Offb 5,1-14). Die gesamte Szene miindet ein in einen
iiberschwinglichen Lobpreis Gottes und des Lammes, der nicht nur eine schier un-
zihlbare Schar von Engeln im Himmel, sondern alle Bereiche der Schopfung erfasst
(Offb 5,11-14).

2.1.3 Altes Testament (Ps 118)

Psalm 118 ist eine geistlich-belehrende Dichtung, die ,,die Beter des Psalms durch
die Rezitation an der Wirkméchtigkeit des vom Tempel aus rettenden und segnenden
JHWH teilhaben lassen will. Der Psalm ist eine poetisch imaginierte Liturgie.“'® Er
besteht neben einem Rahmen (118,1-4.29) aus zwei Teilen: eine Erzidhlung iiber Not
und Rettung (118,5-18) und das Fest des Geretteten in der Festversammlung im
Hause JHWHs (118,19-28). Beide Teile sind durch das Thema ,JHWH als helfen-

° Heinz Giesen, Offenbarung 145.

% Erich Zenger, Psalm 118, 316.
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der Retter” verbunden. Fiir das aus Jes 6,3 schopfende Sanctus besonders interessant
ist die Beobachtung, dass Ps 118 mit seinem Zions- und Tempelhorizont mehrere
Beziige zum Jesajabuch aufweist, insbesondere zum Danklied Jes 12,1-6"", das die
Komposition Jes 1-12 abschlieit, und zum eschatologischen Zukunftsentwurf
Jes 24-27"%, in dem JHWH auf dem Zion die weltweite Konigsherrschaft antreten
wird. Die intertextuelle Verbindung macht Ps 118 zu einem auf die Zukunft hin ori-
entierten Danklied der geretteten Gerechten aus Israel und allen Nationen, die im
Jerusalemer Tempel die weltweite Konigsherrschaft JHWHs preisen. Entstanden ist
Ps 118 in spitnachexilischer Zeit (4. bis 3. Jh. v. Chr.) in Kreisen von Tempelsén-
gern, die auch fiir Texte wie Ex 15 und Jes 24-27 verantwortlich zeichnen. Ein ur-
spriinglich moéglicherweise individuelles Danklied ist dabei in kollektiver, universa-
ler und eschatologischer Hinsicht ausgebaut worden. Ps 118, der auch enge Beziige
zu Ps 116 aufweist, bildet das Schlussgedicht des so genannten ,,Agyptischen Hallel*
oder ,,Pessach-Hallel“ (Ps 113-118)." Diese Psalmenkomposition wird im Judentum
bis heute bei der familidren Pessach-Feier gesungen.

2.1.4 Neues Testament (Evangelien)

Neutestamentlich wird Ps 118 mehrfach zitiert und darauf angespielt.'* Die im Sanc-
tus rezipierten Verse 25-26 begegnen in zwei unterschiedlichen Zusammenhéngen
innerhalb der Evangelien. Einmal sind sie (auszugsweise) Teil jener Akklamation,
die die Volksmenge (bei Lk ,.die ganze Menge der Jiinger*) Jesus bei seinem Einzug
in Jerusalem zuruft (Mk 11,9-10; Mt 21,9; Lk 19,38; Joh 12,13). Die erzihlerische
Ausgestaltung dieser Szene fillt dabei unterschiedlich aus. In der Darstellung der
Synoptiker nimmt zunichst vergleichsweise breiten Raum die Auffindung eines
jungen Esels bzw. einer Eselin und ihres Fiillens (Mt) durch zwei Jesusjiinger ein
(Mk 11,1-6 par), stilisiert als Erfiillung einer Vorhersage ihres Herrn, bei Mt im Vo-
rausblick auf den symboltrichtigen Ritt auf dem Jungtier zudem ausdriicklich auch
als Erfiillung eines Prophetenwortes gedeutet (Mt 21,5 zitiert Sach 9,9 kombiniert
mit Jes 62,11)."° Die anschlieBend geschilderte Symbolhandlung selbst, der Einzug
Jesu auf dem Esel, erhilt im Verbund mit Gesten der Ehrerbietung (Ausbreiten von
Kleidern [und Zweigen; Mk/Mt]) ihren Hohepunkt im Jubelruf der Begleiter Jesu,
der das Hosanna und den Segensspruch aus Ps 118,25f mit je eigenen Erweiterungen
zum Inhalt hat (Mk 11,7-10 par). Bei Mk schlieft die Szene in Mk 11,11 mit der
schlichten Notiz, dass Jesus (erstmals im Evangelium) den Tempel betritt und alles
in Augenschein nimmt.'® Deutlich anders gestaltet das Johannesevangelium die Ein-
zugsszene (Joh 12,12-19). Im Zentrum steht zwar auch hier der von Sach 9,9 her
gedeutete Ritt Jesu auf einem Esel (Joh 12,14f), bei Joh ist die Zeichenhandlung

' vgl. Ps 118,14 und Jes 12,2; Ps 118,21 und Jes 12,1f.

2 vgl. Ps 118,19f und Jes 26,2; Ps 118,24b und Jes 25,9; Ps 118,28 und Jes 25,1; Ps 118,22 und
Jes 28,16; ferner vgl. Erich Zenger, Psalm 118, 320.

3 vgl. auch den Beitrag ,Halleluja“, Abschnitt 2.2.5.

!4 Neben den Versen 25-26 werden aus Ps 118(117) der Vers 6 (in Hebr 13,6) und die Verse 22-23 (in

Mk 12,10f par Mt 21,42 par Lk 20,17; 1 Petr 2,7) zitiert.

Zum Verstindnis des Zitats als Lese- und Interpretationsanweisung vgl. Sandra Hilbenthal, ,,Wer ist

dieser?* 268-272.

Vor allem Lk erweitert hier stark, indem er eine kleine Dialogszene zwischen Pharisiern und Jesus

(Lk 19,39f) und einen Klageruf Jesu {iber Jerusalem (Lk 19,41-44) folgen lisst.
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aber erst Reaktion darauf, dass Festpilger mit Palmzweigen und lauten Hosanna-
Rufen Jesus entgegengehen (Joh 12,12f), und zieht ihrerseits einen weiteren, vertie-
fenden Blick auf das Tun der Volksmenge sowie eine Stellungnahme der Pharisier
nach sich (Joh 12,16-19).

Das zweite Vorkommen ist auf eine woértliche Aufnahme von Ps 118,26a be-
schrdnkt und begegnet als abschlieBende VerheiBung eines Klage- und Gerichts-
wortes liber Jerusalem, das urspriinglich aus der Logienquelle (Q) stammt und in
Mt 23,37-39 und Lk 13,34-35 in je unterschiedlichem Kontext zu stehen kommt."’
Mt stellt das Logion an das Ende der in Kapitel 23 iiberlieferten Weherede Jesu
gegen die Schriftgelehrten und Altesten und bindet es eng an das vorausgehende
Gerichtswort gegen ,,diese Generation“ (Mt 23,34-36) an. Lk bringt das Jerusalem-
wort im Rahmen seines Reiseberichts und verkniipft es mit einer eigenen Szene, in
der die Pharisder Jesus vor Herodes warnen und dieser mit dem Hinweis auf den
geradezu zwingenden Konnex des Prophetengeschicks mit der Stadt Jerusalem ant-
wortet (Lk 13,31-33). Beide Male miindet die Textpassage in eine Weissagung, die
nicht nur den Weggang, sondern auch die endzeitliche Wiederkunft Jesu ,,im Namen
des Herrn*“ in Aussicht stellt (Mt 23,39; Lk 13,35).

2.2 Analyse
2.2.1 Altes Testament (Jes 6)

Die Vision Jesajas in Jes 6 ist mit dem ersten Vers um das Jahr 734 zu datieren. Das
Todesjahr des irdischen Konigs Usija (6,1) bildet einen Gegensatz zum ewigen,
himmlischen Kénig JHWH Zebaot (6,5). Zwar schreibt Jesaja ,,sah ich den Hermn*,
doch ist die fiir das Uberleben des Menschen Jesaja wichtige Distanz gewahrt: Es ist
keine Schau ,,von Angesicht zu Angesicht“, sondern die Grofe des Thronenden
iibersteigt jede Vorstellungskraft, wenn schon die Siume'® (seines Gewandes) den
Tempelraum erfiillen. Flankiert ist diese gewaltige Erscheinung von ,,Seraphim*. Aus
altorientalischen und altigyptischen Abbildungen sind gefliigelte Schlangenwesen
mit maximal zwei Fliigelpaaren als gottliche Schutzwesen bekannt. Hier jedoch
miissen die beiden sich selbst mit zwei Fliigelpaaren vor der gewaltigen Kraft des
Thronenden schiitzen und brauchen ein drittes, um zu fliegen. Ihr Ruf ist nicht an
Gott gerichtet,'® vor dem sie sich ja verhiillen miissen, sondern ein Wechselgesang
im Dienste des thronenden Kénigs, in dem sie die Heiligkeit und Souverinitit Got-
tes iiber Himmel und Erde verkiinden: ,,Heilig, heilig, heilig ist JHWH Zebaot. Die
Fiille der ganzen Erde ist seine Herrlichkeit* (Ubersetzung: W. A. M. Beuken). Der
Gottestitel ,,JHWH Zebaot“*® kommt hauptsichlich in der prophetischen Literatur
(nicht aber in Ez und Tritojesaja) und seltener in den geschichtlichen Biichern und
den Psalmen vor; er fehlt in Gen bis Ri sowie in 2 Chr, Esra/Nehemia und Daniel.

Der ursprlingliche Ort des Logions innerhalb von Q ist in der Forschung umstritten, den urspriingli-

chen Wortlaut durfte die Lukasversion bewahrt haben; vgl. dazu z. B. Ulrich Luz, Matth&us 377f.

18 Das Wort bezeichnet in Ex 28,33-34; 39,24-26 den Gewandsaum der Robe des Hohepriesters. Vgl.
auch Hans-Jurgen Feulner, Trishagion 41.

1 Dies unterscheidet das liturgische Sanctus auch von seinem Quelltext: Das Sanctus ist ein an Gott in
2. Person gerichteter Lobpreis, in den die Menschen einstimmen. Vgl. dazu auch Judith H. Newman,
Holy 125; Christfried Bottrich, Sanctus 315.

2 ygl, zum Folgenden Thomas Hieke, Psalm 80, 159-165.
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»Zebaot“ ist der Plural des hebriischen Wortes fiir ,,Heer, Heeresabteilung, Dienst*
und bezeichnet u. a. die ,,Schlachtreihen Israels* (1 Sam 17,45). Von seinem Vor-
kommen und seiner Verwendung her ist der Gottestitel der entscheidende Kultname
JHWHs am (vorexilischen) Jerusalemer Tempel, in enger Verbindung mit dem Epi-
theton ,,Kerubimthroner” und der Vorstellung des im Himmel thronenden Konigs.
Der gottliche Konig hat aber auch einen himmlischen Hofstaat, der mit ,,Zebaot* be-
zeichnet wird. Zu diesen ,,himmlischen Scharen* gehdren die Seraphim von Jes 6,2.
Der Koénig JHWH Zebaot von Jes 6,3.5 erstreckt somit seine Machtfiille auf den
Himmel (,,himmlische Heere*) und die Erde. ,,Die Verbindung von K&énigsherrschaft
und Heiligkeit ist wohl ein altes Thema des Jerusalemer Kultes gewesen (Ex 15,11.18;
Ps 24,1.7; 29,1£.10; 47,8f; 89,19; 96,9f; 99,1-3)%'.

Das dreifache ,,Heilig* ist als Stilmittel ein nicht mehr iiberbietbarer Superlativ
und driickt daher das Maximum an Heiligkeit aus.”’ Die Sprache vermag nur noch
unzulédnglich, in tautologischen Wiederholungen, von Gott zu reden. ,Heiligkeit*
bezeichnet die vollige Unterschiedenheit Gottes von Welt und Menschen, die Gétt-
lichkeit Gottes. Gott ist der ,,ganz Andere®, der der ,,ganzen Erde“, den Menschen
und dem Propheten Jesaja gegeniibertreten kann. Die Wendung ,,Die Fiille der gan-
zen Erde ist seine Herrlichkeit*? faltet diesen Gedanken aus: Durch seine Herrlich-
keit (hebriisch: kabod) iibt der heilige Gott seine uneingeschrinkte Macht iiber die
gesamte Erde (,,Fiille*!) und alles, was auf ihr lebt, aus. Die Macht Gottes in seiner
Heiligkeit und Herrlichkeit iibersteigt jede Begrenzung, und es besteht kein Raum
mehr fiir andere Gottheiten.

2.2.2 Neues Testament (Oftb 4-5)

Gottes Herrlichkeit, Géttlichkeit und allumfassende Macht bestimmen inhaltlich auch
die Thronsaalvision von Offb 4-5, insbesondere die Eingangsszene in Offb 4,1-11.
Der Rezeption des ,.Dreimal-Heilig* aus der Theophanie von Jes 6 tritt dabei eine
Fiille von Bildelementen, Einzelaussagen und weiteren einschlédgigen alttestamentli-
chen Beziigen und Motiven (neben Ez 1 und 10 etwa auch aus Ex 19) unterstiitzend
zur Seite. Der Seher Johannes, in Oftb 4,1 aufgefordert in den Himmel hinaufzustei-
gen, schaut zuallererst den Thron Gottes, Sinnbild seiner herrscherlichen Wiirde,
und auf dem Thron sitzend Gott selbst. Doch bleibt auch hier die Transzendenz Got-
tes gewahrt, wenn génzlich unter Verzicht auf anthropomorphe Ziige und lediglich
vage umschreibend von ihm als ,,dem Aussehen nach gleich einem Jaspisstein und
einem Karneol*“ (V. 3) die Rede ist. Einzig der Lichtglanz kann wahrgenommen
werden, der von Gott ausgeht und ,,zugleich seine Macht und Herrlichkeit sichtbar
bekundend und sein Wesen geheimnisvoll verhiillend*“® ist. Auf je eigene Weise
unterstreichen das der Regenbogen rings um den Thron und die Blitze, die von ihm

2 willem A. M. Beuken, Jesaja 171.

2 Albert A. S. ten Kate, L’origine 193, verweist darauf, dass die Jesaja-Rolle von Qumran (1QIs") in Jes 6,3
nur zweimal das Wort ,.heilig* (gadds) aufweist. Gegen ten Kate ist dies nicht der urspriingliche Text,
sondem ein Fehler. Das dreimalige ,,Heilig* ist in der frithjtidischen Literatur belegt, so z. B. &thHen 39,12:
,Heilig, heilig, heilig ist der Herr der Geister — er fiillt die Erde mit Geistem*; aitiert nach Christfried
Béttrich, Sanctus 336. Zu weiteren Belegen siehe ebd. 335-338.

2 Im Unterschied zu den Wunschformulierungen in Num 14,21 und Ps 72(71),19 handelt es sich in Jes 6,3
um einen zeitlich unbestimmten und damit immer gfiltigen Nominalsatz.

* Jurgen Roloff, Offenbarung 67.
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ausgehen, ebenso wie das gliserne Meer vor dem Thron und der mit sieben Feuer-
fackeln ins Bild gesetzte Geist Gottes.> Die im unmittelbaren Umfeld des gottlichen
Thrones situierten himmlischen Gestalten, die vierundzwanzig Altesten und die vier
Lebewesen, gehen ganz darin auf, dem thronenden Gott Lobhymnen zu singen und
huldigende Ehrerbietung und kultische Anbetung entgegenzubringen. Die Altesten,
in weile Gewénder gekleidet und mit Krénzen, spiter zudem mit Zithern und Réu-
cherschalen (vgl. Offb 5,8) ausgestattet, kénnen aufgrund ihrer Anzahl symbolhaft
als Reprisentanten fiir das vollendete Gottesvolk aus Israel und Kirche (2 mal 12)
aufgefasst werden. Denkbar wire auch eine Anspielung an die vierundzwanzig
Priester- bzw. Levitenklassen im jiidischen Tempelkult (1 Chr 24,4-19; 25,1), die
dann im Vollzug eines permanent andauernden Gottesdienstes im himmlischen Tem-
pel eine Entsprechung hitten. Die vier Lebewesen mit ihrem je unterschiedlichen
Aussehen (Léwe, Stier, Mensch, Adler) erinnern unweigerlich an die Kerubim in der
Thronwagen-Vision des Ezechielbuches (Ez 1; 10). Ihre Funktion ist es dort und auch
andernorts im Alten Testament (z. B. Ex 25,17-22), auf die Anwesenheit JHWHs
und seiner Herrlichkeit hinzuweisen. Wie die Seraphim in Jes 6,2 haben sie nicht
vier, sondern je sechs Fliigel, aber nicht etwa, um ihr Angesicht zu schiitzen, sind
doch gerade die Fliigel rundum voller Augen (Offb 4,8). Diese Himmelswesen ste-
hen in besonderer Nihe des Thrones, und sie stehen ganz und gar in der Anschauung
Gottes.

Unaufhorlich proklamieren die vier Lebewesen ihr ,Heilig, heilig, heilig ist der
Herr, der Gott, der Allherrscher ...“2° Sie sprechen nicht zueinander (wie die Sera-
phim in Jes 6,3), sondern wenden sich, wenn auch in der 3. Person, direkt an Gott
(vgl. Oftb 4,9; auch 5,6-14). Der Lobpreis in Offb 4,8 nimmt zunéchst Jes 6,3a auf,
erweitert den Wortlaut dabei aber um das (h)o theos (,,der Gott“) und gebraucht im
dritten Glied anstelle des Gottestitels Zebaot, den auch die Septuaginta im Jesajatext
bietet, die in der Johannesoffenbarung im Unterschied zu anderen Gottesepitheta
allein fiir Gott reservierte Bezeichnung pantokrator (,,Allherrscher*), ein ansonsten
in der Septuaginta hiufig zur Wiedergabe des Beinamens Zebaot, ,,(Herr der) Heer-
scharen®, gebrauchter und sachlich ihm entsprechender Begriff (z. B. Am 3,13).2’
Der Beginn des Sanctus der christlichen Liturgie prisentiert sich demnach also als
eine Mischform auf Basis der alttestamentlichen und der neutestamentlichen Ak-
klamation.?® Gegeniiber Jes 6,3b (dem das Sanctus mit den bereits erwihnten Ande-
rungen und Erweiterungen folgt) ist dann vor allem der Abschluss des Hymnus in
Offb 4,8 auf charakteristische Weise neu gestaltet. Im Lobpreis der vier Lebewesen
richtet sich das Augenmerk nicht auf die Schopfung, die von JHWHs Herrlichkeit
erflillt ist. Vielmehr ist mit der (neuerlich) dreigliedrigen Gottesbezeichnung ,.der
war und der ist und der kommt*“ ein weiteres typisches Gottespriadikat hinzugefligt, das
als umschreibende Entfaltung des Gottesnamens aus Ex 3,14 (vgl. z. B. auch Jes 41,4)

2 Anders z. B. Heinz Giesen, Offenbarung 149.152, der an sieben Engelwesen vor dem Thron Gottes
denkt (so schon fiir Offb 1,4).

% vgl. zum Folgenden z. B. auch Gottfried Schimanowski, Liturgie bes. 129-150.

2 Die Septuaginta tbersetzt auch (’el) Sadday mit pantokrator. In der Johannesoffenbarung begegnet der
Ausdruck in sieben von insgesamt neun Vorkommen neben der Bezeichnung Gottes als kyrios (B)o theos
(Oftb 1,8; 4,8; 11,17, 15,3; 16,7; 19,6; 21,22), zweimal neben (7o theos (Oftb 16,14; 19,15); im Neuen
Testament sonst nur noch in 2 Kor 6,18.

2 Und weicht mit dem ,,Sabaoth* auch von der Vulgata ab.
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die drei Dimensionen der Zeit als Ausdruck fiir den sich in seinem Wesen treu blei-
benden Gott umspannt und in dieser Form nur in der Johannesoffienbarung begegnet
(Offb 1,4.8; vgl. 11,17; 16,5). Als Erweis von ,Herrlichkeit und Ehre und Dank*
(doxa;, time; eucharistia) dem Thronenden gegeniiber kann der Seher in Offb 4,9 den
vorausgehenden Ruf der Lebewesen deuten und dabei Gott nachdriicklich als den in
Ewigkeit Lebenden bezeichnen (Offb 4,9.10; vgl. 10,6; 15,7). Die Schopfung tritt
erst im feierlichen Lobpreis der vierundzwanzig Altesten ausdriicklich in den Blick,
wenn dort Gottes Schopfertitigkeit und sein souveridner Schépfungswille besungen
werden (Oftb 4,11).

2.2.3 Altes Testament (Ps 118)

Aus Ps 118 iibernimmt das Sanctus — vermittelt {iber die neutestamentliche Rezep-
tion?® — die Verse 25 und 26.%° Sie gehoren zum zweiten Hauptteil des Psalmkorpus,
zum ,,Fest des Geretteten*. Ps 118,25 stellt den H6hepunkt der Deutung dar und ist
in auftilliger Weise gestaltet. Die beiden Kola (Zeilen) beginnen jeweils mit der
Aufierksamkeit fordernden Interjektion ‘onna’ und dem Tetragramm als Vokativ,
was meist mit ,,Ach, HERR" Uibersetzt wird. Darauf folgen jeweils Imperative im
Hifil mit einem verstirkenden he paragogicum (hosi'a, ,.rette!*, und hasliha, ,,voll-
ende!“) und die noch einmal verstirkende Partikel nna’, ,,doch: ,,Ach, HERR, rette
doch! Ach, HERR, vollende doch!“ Gemeint ist damit die Vollendung der Rettung,
von der im ganzen Psalm immer wieder die Rede ist. Septuaginta und Vulgata iiber-
setzen ganz woértlich, doch gerade das Hebriisch der ersten Zeile geht offenbar ins
Ohr: ‘onna’ Adonay hosi‘a nna’ — aus dem starken Imperativ ,,Rette doch* wird in
der Rezeption der nicht tibersetzte Kultruf (h)osanna (Mk 11,9). Vom Gesamthinter-
grund des Psalms kommend, ist der Ruf als Ausdruck der Hoffnung auf die Aufrich-
tung der rettenden Konigsherrschaft Gottes auf dem Zion zu deuten.

Der nichste Vers, Ps 118,26, ist ein doppelter Segensspruch, den die Festgemeinde
in eine bemerkenswerte Offenheit hinein #uBert. Es bedarf einiger Kombinatorik, um
zu erschlieBen, wer ,,der Gesegnete* und ,,die Gesegneten“ sind. ,,Gesegnet, der da
kommt im Namen des HERRN“ — von der angenommenen Situation einer Danklitur-
gie und von Ps 118,19 her (,,Offnet mir die Tore der Gerechtigkeit*) ist zu vermuten,
dass damit der Gerettete gemeint ist, der zum Dank mit seiner Festgemeinde zum
Tempel schreitet’’ und nach Ps 118,19-20 als ,,Gerechter* qualifiziert und damit
zum Eintritt berechtigt ist. ,,Wir segnen euch vom Haus des HERRN her* — die Spre-
chenden sind die schon am Heiligtum Versammelten, die Festgemeinde und die Dienst
tuenden Priester. Unter dem angesprochenen ,,euch kénnte man sich die in Ps 118,14
vorgestellten Gruppen (,,Israel, das Haus Aaron [= alle Priester], die JHWH-Fiirchti-
gen“) vorstellen. Die intertextuellen Beziige zu Jes 24-27 weiten jedoch die Per-
spektive auf alle Gerechten aus den Vélkern aus, ,,die zusammen mit dem geretteten
,Rest* Israels JHWH feiern und anbeten**2.

»  Siehe unten, Abschnitt 2.2.4.

30 vgl. zum Folgenden Erich Zenger, Psalm 118, 330f.

3! ErichZenger, Psalm 118, 311, tibersetzt daher mit ,,Gesegnet sei, der hineingeht [in den Tempelhof; T. H.]
im Namen JHWHs*.

32 Erich Zenger, Psalm 118, 330.
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Die Offenheit von Ps 118,26a besteht sowohl in der Mehrdeutigkeit des Partizips
barik als auch in der Unbestimmtheit, wer genau gemeint ist. Das Partizip kann sich
auf Menschen beziehen und heifit dann ,,gesegnet; es kann aber auch auf Gott an-
gewandt werden und ist dann ein Lobpreis: ,,gelobt sei der HERR®. Eine wichtige
Personlichkeit, die ,,im Namen des HERRN kommt*“, ist David in 1 Sam 17,45. Der
Hirtenjunge David sagt zum Kédmpfer Goliat: ,,Du kommst zu mir mit Schwert,
Speer und WurfspieB, ich aber komme im Namen des JHWH Zebaot“. JHWH Ze-
baot ist der HERR der Heere Israels, aber auch der himmlischen Heerscharen, der
Konig auf dem Zion mit dem Anspruch der Weltherrschaft, die er durch seinen Ge-
salbten aufrichten wird. Durch die Kombination dieser durch intertextuelle Signal-
worter verbundenen Stellen wird eine messianische Interpretation von Ps 118,26a
moglich: In Mt 21,9 formulieren die Leute ausdriicklich den Kultruf ,,Hosanna dem
Sohne Davids* — und verbinden damit die Hoffnung auf die beginnende Kénigsherr-
schaft Gottes mit dem Davidssohn Jesus (Mt 1,1!). In Mk 11,10 preisen die Rufen-
den ,,das kommende Reich unseres Vaters David“. Alle vier Evangelien verwenden
den Segensruf aus Ps 118,26 beim Einzug Jesu in Jerusalem.”> Aus dem Segen der
Festgemeinde fiir den Geretteten im Psalm wird der Lobpreis (im Sanctus: ,,Hochge-
lobt sei ...*) des messianischen Davidssohnes. Gemeinsam bleibt der grundlegende
Inhalt des Verses: ,,ein WillkommensgruB3 zur Teilnahme an dem grof3en Fest, das die
Konigsherrschaft des Zionsgottes feiert*®. Uber das Psalmzitat im Sanctus schlieft
sich die christliche Eucharistiefeier an den uralten biblischen Dank an und bekennt
sich zugleich zur Hoffnung auf das Kommen der Konigsherrschaft Gottes.

2.2.4 Neues Testament (Evangelien)

In der Version des Markusevangeliums weist die insgesamt viergliedrige Akklama-
tion der Begleiter Jesu bei seinem Einzug in Jerusalem eine chiastische Struktur auf:
Eingebettet in zwei Hosanna-Rufe findet sich analog zum Psalmwort ein doppelter
Segensspruch. Mit dem zweifachen (#)dsanna bietet Mk 11,9.10 eine Transkription
der hebridischen Wendung am Beginn von Ps 118,25, wo die Septuaginta woértlich
mit soson de (,,rette doch®) iibersetzt.”* Die auch friihjiidisch greifbare Bedeutungs-
verschiebung vom Gebet um Hilfe hin zum Ausdruck (kultischen) Lobpreises steht
hier im Hintergrund, wobei die urspriingliche Bedeutung und der darin enthaltene
Hoffnungsaspekt auch im neutestamentlichen Kontext nicht génzlich ausgeblendet
werden miissen. Das absolute (#)0sanna zu Beginn wird bei der Wiederholung in
Mk 11,10 ergiénzt durch den Zusatz ,,in den Héhen®, der Ps 148,1 entnommen sein
diirfte. Offen bleibt, ob damit ein Lobpreis (oder auch Bittruf) an Gott gemeint ist
(,,dir in den Héhen*) oder die Aufforderung an die Engel (,,ihr in den Hohen*), in
den Ruf einzustimmen.* Der zweifache Segensspruch folgt nur in der ersten Hilfte

3 Siehe unten, Abschnitt 2.2.4.

34 Erich Zenger, Psalm 118, 331.

¥ Das griechische (k)dsanna findet sich in der Bibel insgesamt sechsmal und ausschlieBlich i m Kontext
der Uberlieferung vom Einzug Jesu in Jerusalem. — Dass der Hosanna-Ruf friih Eingang in die christ-
liche Liturgie gefunden hat, ist durch Did 10,6 belegt. Den Hosanna-Ruf unter Abrede eines intertex-
tuellen Bezugs auf Ps 118,25 einfachhin als ,,legendarische Ausschmiickung* des neutestamentlichen
Textes zu werten und seinen genuinen Ursprung in der friihchristlichen Mahifeier zu verorten (vgl.
Sandra Hilbenthal, ,,Wer ist dieser?* 272£.275-277), fuhrt allerdings zu weit.

% Vgl. Walter Rebell, (k)5sanna 1218.
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Ps 118,26a. Die im Kontext der Einzugserzihlung unpassende, weil nicht auf Jesus
anwendbare Fortsetzung des Psalmtextes wird ersetzt durch den parallel formulier-
ten Jubel iiber ,,das kommende Reich unseres Vaters David“. Jesus wird damit nicht
nur als von Gott Gesegneter (eulogemenos) begriiit, der im Namen Gottes, des
Herrn, und in seinem Auftrag kommt, sondem zugleich auch mit der Erwartung der
anbrechenden Konigsherrschaft des messianischen Davidssohnes in Verbindung ge-
bracht. In diesem Punkt ist der feierliche Ruf der Volksmenge freilich ambivalent
und politisch-nationalen Missverstindnissen ausgesetzt. Implizit ist mit der symboli-
schen Handlung Jesu, die (bei Mk noch unausgesprochen) einen Bezug zu Sach 9,9f
erkennen ldsst, von vornherein aber eine Korrektur derartiger Erwartungen zum
Ausdruck gebracht und ein Kommen Jesu in der Funktion des géttlichen Friedens-
konigs angezeigt.

Die Matthiusversion macht den Sacharja-Bezug ausdriicklich (Mt 21,4f) — &hn-
lich dann auch Joh 12,14f — und streicht die zweite Eulogie seiner Vorlage Mk 11,10,
so dass der Fokus nun ganz auf die Person Jesu gerichtet ist (Mt 21,9). Den Hosanna-
Ruf zu Beginn ergénzt Mt unter gleichfalls christologischer Riicksicht mit der titularen
Wendung ,,dem Sohn Davids*“ und trdgt so jenen Hoheitstitel ein, der im Matthéus-
evangelium von Anfang an (Mt 1,1) besonders hiufig und vorrangig im Kontext von
Heilungserzihlungen begegnet.’’ Das liturgische Sanctus kommt in seinem zweiten
Teil dem Wortlaut des Matthdusevangeliums am néchsten, formuliert allerdings streng
parallelisierend auch beim ersten Ruf ein Hosanna in excelsis.

Lk 19,38, die lukanische Variante der Einzugsakklamation, greift in den Referenz-
text aus Ps 118 am stérksten ein. Der Hosanna-Ruf fehlt gédnzlich; vielleicht, weil
ihn die Leserinnen und Leser des Lukasevangeliums nicht mehr verstanden hétten.
Durch die Einfligung von (k)o basileus in den Textverlauf des Zitats von Ps 118,26a
wird der Kommende explizit als ,,der Kénig* begriilt und so die Thematik des zwei-
ten Lobspruchs Mk 11,10 gewissermaBen in personaler Form eingeholt. Damit ver-
gleichbar begegnet das Konigsmotiv auch im Johannesevangelium, wenn dort, an das
eigentliche Psalmzitat angeschlossen, lediglich die Erweiterung ,,und der Konig Is-
raels“ zu lesen ist (Joh 12,13; vgl. 1,49).38 Deutlich anders gestaltet sich in Lk 19,38
schlieBlich auch die Fortsetzung des Segensspruchs. In Anlehnung an den Gloria-
Gesang des himmlischen Heeres in Lk 2,14 folgt in Lk 19,38b in hymnusartiger
Proklamation der Zusatz: ,im Himmel Friede und Herrlichkeit in den H6hen“. Wie
schon fiir die Engel bei den Hirten (Lk 2,13), so ist auch der Ruf der Jesus beglei-
tenden Jiinger (!) einleitend als Lobpreis Gottes (ainein ton theon) charakterisiert,
»sich freuend“ und ,mit lauter Stimme*“ vorgetragen wegen all der erfahrenen
»Machttaten* (Lk 19,37). Indirekt klingt in der Verbindung mit dem Vorausgehen-
den die Uberzeugung mit, dass himmlischer Friede und gottliche Herrlichkeit ver-
mittelt durch die Person des nach Jerusalem einziehenden Jesus bereits auch in die

37 In Heilungserzihlungen: Mt 9,27; 12,23; 15,22; 20,30.31. Der Evangelist verbindet mit dem Titel , Sohn
Davids" deutlich einen Rettungsaspekt. Wortlich wiederholt wird der Ruf ,,Hosanna dem Sohn Davids!
(Mt 21,9) unmittelbar anschlieBend in Mt 21,25 im Ruf, den Kinder im Tempel Jesus zurufen; auch dort
erfolgt er angesichts von Wundertaten.

Das kai, das vielleicht explikativ (,,und zwar*) verstanden werden kann, ist allerdings textkritisch un-
sicher. Verstirkt wird das Kdnigsmotiv zudem durch das Motiv der feierlichen ,,Einholung* Jesu (wie
bei einem K&nig). Michael Theobald, Johannes 788, der das kai koordinierend aufldst, sieht im Zusatz
von Joh 12,13 ein ,defizientes Messiasverst4dndnis“ und eine ,,verfiehlte Soteriologie* zum Ausdruck
gebracht, der es im weiteren Textverlauf entgegenzuwirken gelte.

38
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irdische Gegenwart ein- und in ihr anbrechen. Dabei ist — das gilt trotz unterschied-
licher inhaltlicher Nuancierung fiir alle vier Evangelien — die in der Akklamation
ausgesprochene Identifizierung nicht auf die Situation des Einzugs nach Jerusalem
beschridnkt zu verstehen: Jesus ist und erweist sich in seinem gesamten Auftreten
und Wirken als ,,der Kommende im Namen des Herm*.

Was in der Erzéhlung iiber den Einzug in Jerusalem vom irdischen Jesus ausge-
sagt ist, prisentiert sich in der Rezeption der Segensformel aus Ps 118,26a in
Mt 23,37-39 par Lk 13,34f als Aussage iiber sein Kommen zur Parusie am Ende der
Zeiten. Der Kontext, ein Klage- und Gerichtswort Jesu iiber Jerusalem,* wirft dabei
die Frage nach der Intention des eschatologisch messianischen Gebrauchs des Psalm-
wortes auf. Die Spruchfolge beginnt mit der Konstatierung des Ungehorsams und
der geradezu pathologischen Verweigerung Jerusalems trotz wiederholter miitter-
lich-fiirsorglicher Zuwendung (,,wie ein Vogel zusammenfiihrt seine Jungen unter
die Fliigel“*’) und spielt dabei auch auf die Tradition des todlichen Geschicks der
Propheten an. Als Konsequenz daraus folgt eine Unheilsankiindigung, die mit der
Rede vom Haus, das dde gelassen, im Letzten also von Gott verlassen sein wird, die
Zerstorung des Tempels, vielleicht auch der Stadt Jerusalem insgesamt drohend in
Aussicht stellt (vgl. Ez 9-11). Zeichen des einbrechenden Gerichts ist der Tod Jesu:
,,von jetzt an“, so signalisiert der Text den unmittelbaren Eintritt einer Zeitenwende,
,werdet ihr mich nicht mehr sehen (Q 13,35a). Am Ende aber steht die Verheiung,
dass die Bewohner Jerusalems den zur Parusie kommenden Menschensohn erneut
sehen und dann mit den Worten des Pessach-Hallel begriilen werden. Offen bleibt,
ob auch dieser letzte Ausblick — die Akklamation des Kommens Christi im Namen
des Herm — Teil der Gerichtsdrohung ist, ,,eine angesichts der offensichtlichen Herr-
schermacht des Parusie-Christus erzwungene Huldigung**' ohne Aussicht auf einen
positiven Ausgang. Ebenso gut kann der Abschluss des Jesuslogions Q 13,34f als An-
kiindigung endzeitlicher Heilsmoglichkeit fiir Israel verstanden sein (vgl. Rom 11,26),
das dann in den freudigen Segensruf des erretteten Gottesvolkes angesichts des Kom-
menden einstimmt.

3 Biblisch-liturgischer Kommentar

3.1 Zur Geschichte des Sanctus im Eucharistiegebet

Verschiedene altkirchliche Hochgebetstexte ohne Sanctus zeigen, dass das ,,Drei-
mal-Heilig" urspriinglich nicht zu den obligatorischen Bestandteilen eines Eucharis-
tiegebets (Anaphora) zihlte. Das ilteste Beispiel fiir die Verwendung des Sanctus im
eucharistischen Hochgebet kénnte die ostsyrische Anaphora von Addai und Mari
darstellen, falls eine Form des Sanctus zum bis ins 3. Jahrhundert zuriickreichenden

3 Wer als urspriinglicher Sprecher des Logions vorzustellen ist, ist umstritten: die gttliche Weisheit, der

irdische Jesus oder etwa ein im Namen des ethhten Herm auftretender christlicher Prophet; vgl. dazu
Ulrich Luz, Matth#us 378-3 81, der sich fiir Letzteren entscheidet.

4 Das Bild von den schiitzenden Fltigeln der Vogelmutter nimmt ein geliufiges biblisches Bild von Gottes
Handeln auf, vgl. z. B. Dtn 32,11; Rut 2,12; Ps 17,8; 36,8; 57,2f; 61,5; 63,8; 91,4; Jes 31,5.

4 So Ulrich Luz, Matth4us 384, der unter Verweis auf den unmittelbaren Kontext von allgemeiner und be-
sonderer Unheilsanktndigung spricht; dabei macht er auch auf die Darstellung des Gerichts des Men-
schensohnes in den Bilderreden des Henochbuchs aufmerksam (vgl. 4thHen 48,5; 55,4; 62,10; 63,3).
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Urtext der Anaphora gehoren sollte.*? Im Laufe des 4. Jahrhunderts treten Zeugnis-
se® hinzu aus Paldstina (Eusebius v. Caesarea, Aist. eccl. 10,4,69f; vor 325), Kappa-
dokien (Asterios Sophistes, som. 15,16; um 337 [?]), Agypten (Anaphora im Eucho-
logion des Serapion v. Thmuis,  nach 362), Antiochien (Apostolische Konstitutionen
8,12,27; um 380) und Jerusalem (Kyrill / Johannes v. Jerusalem, cat. myst. 5,6; nach
380). Gegen Ende des 4. Jahrhunderts ist das Sanctus im Osten allgemein verbrei-
tet,* im Westen ab dem 5. Jahrhundert.*’ In allen Traditionen steht das Sanctus im
Hochgebet an dhnlicher Stelle (zwischen Einleitungsdialog und Einsetzungsbericht),
wobei Wortlaut* und vor allem Funktion je nach der Gesamtstruktur des Gebets va-
riieren kénnen.*’

Wo und wie das Sanctus zuerst ins Eucharistiegebet gelangte, ist in der For-
schung umstritten.*® Deutlich scheint jedenfalls zu sein, dass Agypten und Syrien
eine besondere Rolle in der Geschichte des anaphorischen Sanctus spielen. Die Be-
sonderheit der dgyptischen Tradition besteht zum einen darin, dass das Sanctus hier,

42 So vertreten von Bryan D. Spinks, Sanctus 61; Gabriele Winkler, Sanctus 9.168.

Vgl. die umfassende Zusammenstellung und Auswertung bei Robert F. Taft, Interpolation.

In den orientalischen Liturgien findet Jes 6,3 neben dem Sanctus der Anaphora auch an anderen Stellen
Niederschlag, so im byzantinischen Ritus im Trishagion zum Kleinen Einzug, in den Ges#ngen zum
GroBen Einzug sowie in der Akklamation ¢a hagia tois hagiois vor dem Kommunion-Empfang; vgl. dazu
Gabriele Winkler, Sanctus 193-264. Die rémische Liturgie kennt das Trishagion (,,Heiliger Gott, heiliger
starker Gott, heiliger unsterblicher Gott, erbarme dich unser*) in den Improperien zur Kreuzverehrung
am Karfteitag.

Den frithesten unzweifelhaften und sicher datierbaren Beleg fiir den Westen lie fert der Nordafrikaner
Victor v. Vita, Hist. 2,100 (3,23; verfasst 488/489). In frihere Zeit durfien jedoch altgallische und alt-
spanische Osterprifationen verweisen, die mit dem Sanctus als integralem Textbestandteil operieren,
vgl. Klaus Gamber, Eucharistiegebete. Trife Kahlers — allerdings unwahrscheinliche — Interpretation
des Te Deum als altspanische Osterprifation zu (vgl. Ernst K#hler, Studien), wire dieses das #lteste
Zeugnis (spitestens 1. Hilfte des 4. Jh.).

Praktisch universal sind jedoch innerhalb des Sanctus die beiden Abweichungen vom Septuaginta-
bzw. Vulgata-Text der Bezugsstelle Jes 6,3: Ergidnzung von ,f{immel und Erde (von Christfried Bott-
rich, Sanctus 335-343, aufdas Vorbild der hellenistischen Synagoge zuriickgefiihrt) sowie Wechsel in
die Anredeform.

Siehe unten, Abschnitt 3.2.1.

Einen exzellenten Uberblick vermittelt Maxwell E. Johnson, Origins. — Die maBgeblichen neueren
Beitrige zum Thema sind: Bryan D. Spinks, Sanctus; Robert F. Taft, Interpolation; Gabriele Winkler,
Sanctus, vgl. auch dies., Nochmals zu den Anflingen; dies., Weitere Beobachtungen,; dies., Bedeutung. —
Spinks rechnet mit der Entstehung des Sanctus in Syrien unter Einfluss des synagogalen Morgenge-
bets sowie der Merkabah-Mystik und Hekhalot-Literatur. Taft stimmt dem zwar hinsichtlich der kon-
lreten Form des Sanctus mit Benedictus zu, situiert aber die Idee zur Integration des Sanctus in die
Anaphora in Agypten (und schlieBt somit in modifizierter Form an die klassische #gyptische Ursprungs-
hypothese an, die das anaphorische Sanctus in der origeneischen Exegese von Jes 6,3 verankert sah
{princ. 4,3,14]: Die beiden Seraphim werden als Sohn und Heiliger Geist interpretiert, die mit ihren
Flugeln das Antlitz des Vaters bedecken und dadurch zugleich als dessen Offienbarer qualifiziert sind;
vgl. Gregory Dix, Consecration Prayers; Georg Kretschmar, Trinit4tstheologie 134—182). Winkler
schlieBlich erblickt die Urspriinge des Sanctus (zunichst ohne Benedictus; in jingeren Publikationen
betont Winkler jedoch das hohe Alter einer Vorfiorm des Benedictus nach Ez 3,12 in der ostsyrischen
und #thiopischen Tradition) in Syrien, und zwar im Kontext der Initiation, genauer der prdbaptismalen
Salbung, die im Zusammenhang mit der Taufe Jesu gesehen wird (Johannesakten); die Bedeutungs-
verschiebung der priibaptismalen Salbung in Richtung eines Exorzismus im 4. Jh. habe dann die Ver-
schiebung des pneumatisch-epikletischen Elements (und des Sanctus mit ihm) in die die Initiation ab-
schlieBende Eucharistiefeier bedingt.
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im Unterschied zur andemnorts weit iiberwiegenden Praxis, stets ohne Benedictus
gebraucht wird. Zum anderen erweist sich das Sanctus in die Anaphoren alexandri-
nischen Typs (Serapion v. Thmuis, Dér-Balizeh-Papyrus, Markus-Anaphora) struk-
turell fester eingebunden als in allen anderen Ritenfamilien: Das Sanctus schliefit an
das Schépfungslob im ersten Teil des Hochgebets an und leitet in Form einer Stich-
wortverkniipfung zur ersten Epiklese iiber.*

Im vergleichsweise stark judenchristlich geprigten Kontext Syriens scheint zu-
mindest die dann auBerhalb Agyptens allgemein rezipierte Verkniipfung des Sanctus
mit dem Benedictus aufgekommen zu sein, wofiir eine Parallele in der synagogalen
q°disah, speziell derjenigen in der birkat yéser '6r vor dem $°ma” jisra'el des
Morgengebets (Verbindung des ,,Dreimal-Heilig* aus Jes 6,3 mit dem ,,Benedictus*
Ez 3,12 unter differenzierter Nennung der beteiligten Himmelswesen®), namhaft
gemacht wird. Wihrend die judenchristliche Gebetssammlung im siebten Buch der
Apostolischen Konstitutionen eine eng mit dem synagogalen Wortlaut verwandte
g°disah aufweist (7,35,3), reflektiert das Eucharistiegebet im achten Buch (8,12,27)
bereits eine spezifisch christliche Adaption, indem beispielsweise Ez 3,12 durch
Roém 1,25 (par 9,5) ersetzt wird. Eine durch die arianischen Streitigkeiten beforderte
trinitarische Lesart’ des vom Kontext her eindeutig an den Vater gerichteten
»Dreimal-Heilig* begiinstigt schlieBlich die explizite Christologisierung des Bene-
dictus im Anschluss an Mt 21,9 par, die nicht vor dem 5. Jahrhundert bezeugt ist.>2

Im Canon Romanus stellt das Sanctus, wie die eher lockere Einbindung in den
Gedankengang zeigt, ein sekunddres Element dar, das jedoch bereits um die Wende
vom 4. zum 5. Jahrhundert aufgenommen worden sein diirfte, wohl in Angleichung
an die inzwischen allgemeine orientalische Praxis.*

3.2 Zur Theologie des Sanctus

3.2.1 Stellung und Funktion im Kontext des Eucharistiegebets

Nicht nur in der 4gyptischen Tradition*, sondern auch in den entwickelten Anapho-
ren antiochenischen Typs fiigt sich das Sanctus-Benedictus organisch in die Struktur
des Hochgebets ein: In letzteren schlie8t das Sanctus die Verherrlichung des Namens
Gottes und den Schopfungslobpreis der ersten Strophe ab und leitet das Benedictus

49 Zum Beispiel im Euchologion des Serapion (in: Prex Eucharistica 130): ,,Heilig, heilig, heilig, Herr der

Heerscharen, erfilllt [sind] der Himmel und die Erde von deiner Herrlichkeit. Erfiilit ist der Himmel,
erfiillt ist auch die Erde von deiner groBartigen Herrlichkeit, Herr der Gewalten. Erfiille auch diese Op-
fergabe mit deiner Kraft und der Teilhabe an dir* (eigene Ubersetzung).
%0 Letzteres im Unterschied zur ¢"d%sah in der dritten brakah der (laut gesprochenen) ‘amidah.
' Daneben ist in Syrien und Athiopien bereits frih eine christologische Interpretation belegt; vgl. Gabriele
Winkler, Sanctus 137-143,
Vgl. zusammenfassend Robert F. Taft, Interpolation 113-121.
Eine Notiz im Liber pontificalis (6. Jh.), die die Einfihrung des Sanctus Papst Sixtus I. (ca. 115-125) zu-
schreibt, ,,we can safely relegate to the realm of fable* (Robert F. Taft, Interpolation 288). Zum Sanctus
im rdmischen Kanon vgl. Josef Andreas Jungmann, Missarum Sollemnia 2, 161-173; Bryan D. Spinks,
Sanctus 93-97; Reinhard MeBner, Konzeptionen 148-151. MeBner vermutet, der Canon kdnnte ur-
spriinglich analog zum alexandrinischen Hochgebet eine erste Strophe gehabt haben, die ,,mit der Dar-
bringung des Lobopfers endete* (151; vgl. einige Prifationen im Sacramentarium Veronense); das Sanc-
tus markierte dann den ,,Hinzutritt der Eucharistie feiernden Gemeinde zum himmlischen Lobpreis der
Engel“ (ebd.).
4 Siehe oben, Abschnitt 3.1,
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zur christologisch akzentuierten Danksagung der zweiten Strophe iiber. Im Canon
Romanus hingegen wirkt insbesondere der Anschluss der Annahmebitte (Te igitur)
an das Sanctus-Benedictus von der Textkohdrenz her keineswegs zwingend. In den
neuen Hochgebeten des Missale Romanum 1970 wird die Akklamation im Postsanc-
tus explizit aufgegriffen und damit ein gewisser, gedanklich freilich nach wie vor
eher lockerer Ubergang zum Folgenden hergestelit.

Dass im Canon Romanus die Nahtstelle zum Te igitur im Zuge der Einfliigung des
Sanctus offenkundig nicht angepasst wurde, hat im Empfinden des Mittelalters ge-
wiss die Abspaltung der Prifation vom ,.eigentlichen* Canon — buchtechnisch mar-
kiert durch das aus der Initiale des Te igitur sich verselbstindigende Kanonbild -
begiinstigt. Was die vordere Nahtstelle betrifft, kristallisieren sich seit den frithen
rémischen Sakramentaren vier Modelle von Uberleitungsformeln heraus, die das
Sanctus an die Prifation anbinden.’® Im gegenwirtigen Messbuch ragen unter diesen
Varianten zwei Grundformen heraus. Am héufigsten wird das Sanctus angeschlossen,
indem begriindend auf die zuvor referierten Heilstaten Bezug genommen wird: ,,Da-
rum preisen wir dich mit [Gruppen von Engeln] und singen (vereint) mit [Engeln,
z. T. auch Heiligen] das Lob deiner Herrlichkeit: Heilig [...]* (mit verschiedenen
Abwandlungen).*® Die zweite Grundform bildet eine explizit christologische Uber-
leitung: ,.Durch ihn preisen / riihmen wir dich (deine Gré8e, dein Erbarmen ...) und
vereinen uns mit [Engeln, z. T. auch Heiligen] zum Hochgesang von deiner gottli-
chen Herrlichkeit / singen mit den Choren der Engel das Lob deiner Herrlichkeit*
(mit verschiedenen Abwandlungen).”’ Jedenfalls wird in aller Regel ausdriicklich
gemacht, dass die Singenden (,,wir“, seltener ,,die Erl¢sten*) aufgrund der in der
fast immer christologisch fokussierten Prafation®® zur Sprache gekommenen Heils-
geschichte in den Lobgesang der himmlischen Michte einstimmen.” Die Heiligkeit
und Herrlichkeit Gottes spiegelt sich fiir die Gemeinde in der Heilsgeschichte, fiir
die sie Dank gesagt hat.%

3.2.2 Rollendefinition der Gemeinde und Zeitstruktur der Liturgie

Akklamationen im Hochgebet sind besonders in der orientalischen Tradition ein
zentrales Ausdrucksmittel der participatio actuosa der Gemeinde, in deren Namen
das Eucharistiegebet gesprochen wird. Die Liturgiereform im Gefolge des Zweiten
Vatikanischen Konzils hat dieses Stilelement durch die Einfithrung der Akklamation
nach dem Einsetzungsbericht (sowie weiterer Akklamationen in den Hochgebeten

% vgl. Bryan D. Spinks, Sanctus 93f.

%% So auch in Hochgebet II im Missale Romanum: ,,Et ideo cum [...] hymnum gloriae tuae canimus, sine
fine dicentes: Sanctus [...]“.

Im Missale Romanum: ,,Per quem [...] laudant [...]. Cum quibus et nostras voces ut admitti iubeas,
deprecamur, supplici confessione dicentes: Sanctus [...]*“. Dieser Form bediente sich auch die alte
praefatio communis.

58 vgl. Jakob Baumgartner, Prifationen.

%% Zum Vorstellungshintergrund einer so gearteten liturgischen Nutzung des Sanctus, die in der judi-
schen g°disah ihre Entsprechung findet, vgl. Achim Budde, Basilios-Anaphora 240--242.

Vgl. die den Hymnus Gloria in excelsis abschlieBende Anspielung auf den Philipperhymnus (Phil 2,11):
Mit dem Gesang des Gloria stimmt die Gemeinde in das Bekenntnis zu dem Gott ein, der den Uber alle
erhtht, der sich unter alle erniedrigt hat, zu dem Gott, der das hingeopferte Lamm zu seiner Rechten sit-
zen l4sst, der durch die Finsternis des Kreuzes hindurch befreit — darin besteht seine gloria, seine Herr-
lichkeit, Vgl. auch Christian Miiller / Jrg Miiller / Annette Traber / Ralph Walterspacher, Gloria 130.
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fir Messen mit Kindern) gestérkt, vor allem aber durch die Riickbesinnung auf das
Sanctus-Benedictus als Gemeindeakklamation.®'

Indem der Text des Sanctus-Benedictus biblische Versatzstiicke aufgreift, kommt
im Vollzug der Akklamation ein fiir die Liturgie wesentlicher Prozess zum Tragen,
den Angelus HéuBling als zitierende Rollenidentifikation beschrieben hat. Gemeint
ist damit, dass ,,mittels des Rollenzitates die Liturgiegemeinde sich selbst definiert:
Sie steht jetzt an der Stelle der Serafim, der Ort ihres Gottesdienstes ist der Himmel,
die Gegenwart Gottes selbst, Erde und Himmel sind geeint, und wer in der Gemein-
de mitfeiert, ist nicht mehr siindiger und gottferner Mensch, er ist wie der Prophet
[Jesaja] Gott Schauender.“*? So etabliert das Sanctus, gerade ,,durch die Hinzufligung
von ,Himmel‘ und Erwéhnung der Engelscharen* gegeniiber der biblischen Vorlage
Jes 6,3, auch in der Liturgie des Westens ein Konzept, ,,das die &stlichen Liturgien
grundsitzlich bestimmt, ndmlich die Vorstellung, daB3 unsere Feier der heiligen Eucha-
ristie einem himmlischen Gottesdienst entspricht“®® (vgl. SC 8). Von Bedeutung ist
in diesem Zusammenhang, dass der Wortlaut des liturgischen Sanctus auch Elemente
der neutestamentlichen Rezeption des ,Dreimal-Heilig* in Offb 4 integriert,“ WO
die 24 Altesten als Reprisentanten des gesamten Gottesvolkes in den himmlischen
Lobgesang einstimmen.®’

Das Benedictus ist im Kontext des eucharistischen Hochgebets dominant christo-
logisch und mithin primér von den neutestamentlichen Bezugsstellen her zu verste-
hen. Im Sinne der mit HiuBling beschriebenen Rollenidentifikation fligt es die sin-
gende Gemeinde auf einer doppelten Ebene in die Situation der Ankunft Jesu Christi
ein, dem sie mit dem Benedictus akklamiert: Auf der ersten Ebene evoziert das
Benedictus den Einzug Jesu in Jerusalem, jenes Ereignis also, mit dem die unmittel-
bar auf die Passion zulaufende Phase des 6ffentlichen Wirkens Jesu einsetzt. Diesem
»palmsonntiglichen” Bezug des Benedictus entspricht seine Stellung vor dem die
Selbsthingabe am Kreuz memorierenden Zentralstiick des Hochgebets mit Einset-
zungsbericht und Darbringungsaussage (héufig ,.spezielle Anamnese* genannt). Auf
einer zweiten Ebene verweist das Benedictus ausgehend vom Spruch Jesu in Mt 23,39
par Lk 13,35 auf die eschatologische Wiederkehr Christi, die in der eucharistischen
Prisenz antizipiert wird.°® Ein entsprechender Gedanke liegt bereits im iltesten
iiberlieferten christlichen Eucharistiegebet der Verwendung der Rufe ,,Hosanna* und
,Maranatha* zugrunde (Did 10,6).”

Auf diese Weise kommt im Sanctus-Benedictus exemplarisch die komplexe Zeit-
struktur der Liturgie zum Ausdruck. Es verdichtet sich in ihm die paulinische Aus-
sage (1 Kor 11,26), dass in der Feier der Eucharistie (,,sooft ihr von diesem Brot esst
und aus dem Kelch trinkt) das erinnerte heilsgeschichtliche Ereignis der Vergan-
genheit (,,verkiindet ihr den Tod des Hermn*: Benedictus, bezogen auf den Einzug in
Jerusalem) ebenso prisent wird wie das erwartete heilsgeschichtliche Ereignis der
Zukunft (,,bis er kommt“: Benedictus, bezogen auf die Parusie). Diese doppelte Ver-

¢ Siehe unten, Abschnitt 3.3.

2 Angelus A. H4uBling, Liturgie 6.

Hermann Eising, Bedeutung 300.

Zum theologischen Hintergrund vgl. auch Erik Peterson, Von den Engeln, bes. 207-224.

5 Siehe oben, Abschnitt 2.2.2.

% Vgl. zum eschatologischen Aspekt der eucharistischen Anamnese Reinhard MeBner, Kirche.
% Vgl. Hermann Eising, Bedeutung 297.

63

159



A. Franz / T. Hieke / K. Huber / A. ZerfalR

gegenwirtigung der Heilsgeschichte ist jedoch nicht so zu verstehen, dass die Ge-
meinde gleichsam in Form einer Zeitreise in vergangene oder zukiinftige Situationen
hineinversetzt wiirde. Vielmehr tritt sie in der Feier der Liturgie in die zeitlose Ge-
genwart Gottes ein (Sanctus: Teilnahme am immerwihrenden Lobpreis vor dem
Throne Gottes), eine zeitlose Gegenwart freilich, die sich konkret historisch mani-
festiert, in der biblischen Heilsgeschichte ebenso wie im rituellen Vollzug der litur-
gischen Feier.

3.3 Zur liturgischen Praxis
3.3.1 Geschichtliche Weichenstellungen

In der Alten Kirche ist das Sanctus ganz selbstverstindlich eine Gemeindeakklama-
tion, die gemeinschaftlich von Volk und Vorsteher vorgetragen wird. ,,Schliefe dich
an dem heiligen Volke und lerne verborgene Worte, rufe mit uns das, was die sechs-
fliigligen Seraphim mit dem Christenvolk rufen, fordert Gregor von Nyssa die Neu-
getauften auf.”® Anders als in den Ostkirchen setzt sich im Westen eine von Rom
ausgehende Entwicklung durch, nach der ein Klerikerchor den Gesang des Sanctus
iibernimmt;* damit verbunden ist eine musikalisch immer kunstvollere Ausgestal-
tung der urspriinglich wohl im einfachen Kantillationsstil des Hochgebetes vorgetra-
genen Akklamation.”® Die Musikwissenschaft hat aus der schriftlichen Uberliefe-
rung des einstimmigen Sanctus iiber 230 verschiedene Melodien zusammengetragen,
die ein regional differenziertes Repertoire belegen. Mehr als ein Drittel der Quellen
sind mit Tropierungen oder Texteinschiiben iiberliefert,”" die den Bedeutungswech-
sel von einer Gemeindeakklamation zu einem theologisch ausgestalteten Kunstge-
sang belegen, der in eine gewisse Spannung zum Eucharistiegebet tritt. Spitestens in
den seit dem 14. Jahrhundert entstehenden elaborierten polyphonen Kompositionen
iiberlagert der Gesang des Sanctus das gesamte (still durch den Vorsteher vollzogene)
Hochgebet. Die mit der Einfilhrung der Elevation geschaffene rituelle Zésur fiihrt
dabei zu einer Loslgsung des Sanctus (samt dem ersten Hosiannaruf) von dem erst
nach der Erhebung der Gaben gesungenen Benedictus, eine Praxis, die schlieflich
im Caeremoniale Episcoporum von 1600 priskriptiv fixiert wird.”? In den Mess-
kompositionen seit dem 17. Jahrhundert erscheinen beide Teile meist als vllig selb-
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De baptismo (PG 46,421); vgl. Josef Andreas Jungmann, Missarum Sollemnia 2, 162 Anm. 3.

Belege bei Josef Andreas Jungmann, Missarum Sollemnia 2, 162 Anm. 6; im vom Osten beeinflussten
gallischen Raum hélt sich das Sanctus als Gemeindegesang noch bis ins 12. Jh. hinein; vgl. ebd. 163
Anm. 8 und 9.

Als typisches Beispiel dieser urspriinglichen Form gilt die Melodie XVIII der Editio Vaticana, vgl.
Charles M. Atkinson, Sanctus 907.

Vgl. Josef Andreas Jungmann, Missarum Sollemnia 2, 161-164; Bryan D. Spinks, Sanctus 144-147.
Darunter sind, entsprechend der sich abwechselnden Lieblingsthemen des Mittelalters, Texterweite-
rungen trinitarischen, marianischen und eucharistischen Inhalts; Beispiele bei Gunilla Iversen, Sanctus
914f; Peter Planyavsky, Katholische Kirchenmusik 64.

Noch am 14. Januar 1921 erklirt die Ritenkongregation es zur verbindlichen Praxis, in jeder missa
cantata das Benedictus erst nach der Elevation zu beginnen, vgl. AAS 13 (1921) 157. Mit der Instruk-
tion iiber die Kirchenmusik Musicae sacrae disciplina (1958) wurde dies zumindest teilweise gelockert
(Nr. 27d): ,Sanctus und Benedictus sind, wenn sie nach gregorianischen Melodien gesungen werden,
unmittelbar nacheinander zu singen; andemfalls soll das Benedictus nach die Wandlung verlegt werden"
(Dokumente zur Kirchenmusik 93).
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stdndige Gesidnge mit musikalisch jeweils eigenem Charakter: das Sanctus oft fest-
lich-majestitisch, das Benedictus eher gemiitvoll-meditativ.”

Im Bereich der Reformation verliert durch Luthers Aufldsung des Canon Roma-
nus in der ,,.Deutschen Messe* (1525) das Sanctus seinen urspriinglichen Ort und wird
in der Gestalt eines Sanctus-Liedes zu einem Auswahlgesang zur Kommunion.” Im
17. und 18. Jahrhundert ist es weitgehend aus der Abendmahlsliturgie verschwun-
den; erst die lutherische Restauration des endenden 19. und beginnenden 20. Jahr-
hunderts versucht, ,die alte MeBordnung* wiederherzustellen, in der ,,auf die Prifa-
tion [...] das Dreimalheilig als Gesang der Gemeinde*” folgt. In den reformierten
Kirchen, die bei den Abendmabhlsliturgien nicht vom ,,Mess-Typ*, sondem vom mit-
telalterlichen Predigtgottesdienst ausgehen, bleibt das Sanctus bis heute ortlos.

Aus dem ,,Sing-Ampt“ des 16. Jahrhundert entwickelt sich in der katholischen
Tradition im 17. Jahrhundert das ,,Deutsche Hochamt*, eine Form der missa cantata
oder missa sollemnis, in der die Proprien und Ordinarien ganz oder teilweise durch
deutschsprachige Gestinge belegt werden.”® Einen Hohepunkt erreicht diese Ent-
wicklung in der Aufklirungszeit, die programmatisch versucht, die Gemeinde zu-
mindest gedanklich an der still ,,gelesenen” Messe des Priesters teilhaben zu lassen,
wobei die hier entwickelten Messliedreihen weniger einer liturgischen Logik folgen,
sondem eher einen katechetisch-belehrenden und die personliche Frommigkeit auf-
erbauenden Charakter haben.”” Beriihmt-beriichtigt ist der von Joseph II. verordnete
Normalmefigesang (Wien 1783), der vorsieht, alle Lieder auf eine einzige Melodie
abzusingen.’”® Auf einer vom Text her vergleichbaren Ebene liegen die musikalisch
anspruchsvolleren ,,Deutschen Messen* von Michael Haydn” und Franz Schubert
(1826). Dieses Modell der ,,zum-Lieder* (also ,Lied zum Sanctus* anstelle des

™ Vgl. Peter Planyavsky, Kirchenmusik 66.

" »[Nach der Konsekration des Brotes reiche man das Sakrament und singe] das deutsche sanctus /
odder das lied /Got sey gelobet/ oder Johans Hussens lied / Jhesus Christus unser heyland/ Darnach
segne man den kilch und gebe denselbigen auch / und singe was ubrig ist von obgenanden liedern oder
das deutsch Agnus dei* (Wol fgang Herbst, Quellen 85). Der von Luther hier als ,,deutsches sanctus*
bezeichnete Gesang ist sein unmittelbar im Anschluss an die zitierten Textpassagen abgedrucktes Lied
»Jesaja dem Propheten das geschah"; anstelle der verlorengegangenen liturgischen Verortung (,,darum
singen wir mit den Engeln und Erzengeln*) versucht Luther eine Riickbindung an die biblische Ur-
sprungssituation des Heilig-Rufes: ,,Jesaja dem Propheten das geschah, daB er im Geist den Herren
sitzen sah aufeinem hohen Thron im hellen Glanz [...]* (EKG Nr. 135; im EG-Stammteil nicht mehr
enthalten).

75 Karl F. Mtlller, Ordinarium Missae 39.

76 Vgl. Balthasar Fischer, Hochamt; Rupert Berger, Deutsches Amt.

" So kennt das Landshuter Gesangbuch von 1777, in dem erstmals Messliedreihen zusammengestellt
werden, folgende Orte fir das Gemeindelied: Kyrie, zum Gloria, vor dem Evangelium, Glaubensbe-
kenntnif3, Offertorium, zum Sanctus (,,Singt heilig, heilig, heilig*), nach der Wandlung, zum Agnus
Dei, die geistliche Communion, zum Beschluss der Messe. Die hier gebotenen Texte von Ignaz Franz
liegen den ,,Deutschen Messen" von Michael Haydn (ab 1793) zugrunde.

™ Das hier vorgesehene zweistrophige Lied ,zum Sanctus* hat folgende Textgestalt: ,LaBt uns gen
Himmel schwingen, / Zum Helfer in der Noth, / Und dreimal heilig singen, / Dem Herm Gott Sabaoth;
/ Herrt Himmel und auch Erde, / Sind voll von deinem Ruhm; / Hilf! daB bekehret werde / das blinde
Heidenthum. // DaB wir hemach zusammen, / Dir unsre Herzen weihn, / Und voll von Liebesflammen /
dir ein Osanna schreyn; / Kommt, sey gebenedeyt! / Die Engel sagen! Amen, / Itzt, und in Ewigkeit*
(zitiert nach der uns vorliegenden Ausgabe NormalmeBgesang, 8f).

™ Siehe Anm. 77.
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Sanctus) wird von den Didzesangesangbiichern des 19. Jahrhunderts iibernommen
und bleibt bis in das Gotteslob von 1975 hinein wirksam.

3.3.2 Gegenwirtige Spannungen

Mit der Liturgiekonstitution Sacrosanctum Concilium (1963) und der Instruktion
Musicam sacram (1967) gilt, dass das volkssprachige Kirchenlied nicht nur schoner
Dekor oder fromme Andachtsiibung der Gemeinde, sondern notwendiger und inte-
grierender Bestandteil der Liturgie selbst ist.** Doch genau das fiihrt gerade im Hin-
blick auf das deutschsprachige Repertoire zu nicht unerheblichen Spannungen, denn
weder die Sanctus-Lieder der Messliedreihen noch der ,Deutschen Messen hatten
bei ihrer Entstehung dem eigenen Selbstverstindnis nach die Dignitit liturgischer
Texte. Gleichzeitig aber beschreibt die AEM eine prizise Funktion und Gestalt des
Sanctus: ,,Die gesamte Gemeinde vereint sich mit den himmlischen Méchten und
singt oder spricht das ,Dreimalheilig’. Dieser Ruf gehort zum eucharistischen
Hochgebet selbst und wird von allen gemeinsam mit dem Priester vorgetragen
(AEM 55b).8' In einem Kommentar zu dieser Passage heiBt es deshalb Anfang der
1970er Jahre bei Emil Joseph Lengeling: ,,[Es] ergeben sich daraus nicht nur zwin-
gende Folgerungen fiir neue Vertonungen, sondern auch Exklusiven fiir die meisten
spéten gregorianischen und fiir alle polyphonen Vertonungen, da sie das Volk vom
Gesang ausschlieBen und den Ruf-Charakter nicht beachten.“®

Daneben wird auch auf das #dsthetische und damit theologische Problem hinge-
wiesen, dass neben einem musikalisch reich entfalteten Sanctus das gesprochene
oder einfach kantillierte Hochgebet verblassen miisse.®® Man wird heute beide Pro-
blemanzeigen gelassener sehen kénnen als damals: Hinsichtlich des ,Ausschlusses
des Volkes® ist zu sagen, dass auch ein horender Vollzug Ausdruck titiger Teilnahme
sein kann; was das 4sthetische Problem betrifft, so haben Befiirworter der ,Orchester-
messen‘ inzwischen Argumente und Kriterien fiir eine gelungene Integration des
polyphonen Repertoires in die vatikanische Messliturgie vorgelegt.* Nicht gelost ist
damit das Problem der Paraphrasierungen der liturgischen Texte. Konzedieren die
Rubriken in MB 353 noch, das Sanctus diirfe ,,durch ein Lied ersetzt werden, das
mit dem dreimaligen Heilig-Ruf beginnt und dem Inhalt des Sanctus entspricht, so
schlieBt die Instruktion Liturgiam Authenticam (2001) diese Praxis kategorisch aus:
»Weder Texte aus der Heiligen Schrift noch jene, die aus der Liturgie genommen
und schon eine recognitio erhalten haben, diirfen durch Umschreibungen ersetzt wer-
den, die auf leichtere Singbarkeit abzielen; es diirfen nicht Hymnen [= Kirchenlieder]
genommen werden, die man allgemein fiir gleichwertig hilt* (Nr. 60). Nimmt man
den Aspekt der ,zitierenden Rollenidentifikation“®® ernst, wird man diese Position

8 SC 118; Musicam sacram 15£.32,36 (Dokumente zur Kirchenmusik 159f sowie 164f). Vgl. dazu Franz
K. Pragl], Katholische Perspektiven 73-91.

8 vgl. auch GORM 79b: ,Diese Akklamation [= Sanctus], die Teil des Eucharistischen Hochgebetes selbst

ist, wird vom ganzen Volk zusammen mit dem Priester vorgetragen.

Emil J. Lengeling, Neue Ordnung 234.

Vgl. z. B. August Jilek, Brotbrechen 66-69. Vgl. zur ganzen Problematik die Diskussion in der Zeit-

schrift Musica sacra in den Jahren 1988/89, die mit dem programmatischen Beitrag von Stefan Rau,

Eucharistie, erdffnet wurde.

% Vgl. etwa Franz K. PraBl, Orchestermessen 316-321; Jakob J. Koch, Mehrstimmige Messen.

% Siehe oben, Abschnitt 3.2.2.
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durchaus nachvollziehen kénnen (auch wenn sie moglicherweise auf anderen Vor-
aussetzungen beruht): Es geht beim Singen des Sanctus um das Aufsuchen préziser
biblischer ,,Orte**® und nicht nur um die Wiedergabe daraus extrahierter ,,Ideen*.
Das ,,Heilig" der Schubertmesse mit dem christuslosen Lob des Immerwéhrenden, in
dem der in der Geschichte wirksame Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs kaum er-
kennbar ist, verunklirt diesen grundlegenden Vollzug.

Der Stammteil des Gotteslob von 2013 versucht die (ja nicht einfach autoritir
durch eine Verordnung zu 1¢senden) Spannungen rubrikal zu entschirfen: In der Ab-
teilung Messgescinge (Lateinische bzw. Deutsche Ordinarien; Sanctus) werden tradi-
tionelle und zeitgen6ssische Vertonungen des liturgischen Textes angeboten und auf
Paraphrasen weitestgehend verzichtet’; das in einer Umfrage bei der Entstehung des
neuen Gebet- und Gesangbuchs vielfach gewiinschte ,Heilig" der Schubert-Messe
ist dagegen unter Lob, Dank und Anbetung einsortiert (Nr. 388).

%  Siehe oben, Abschnitt 2.
8 Lediglich GL 198 (Joseph Mohr) und 199 (Erhard Quack) bringen Paraphrasen, die sich jedoch anders
als die in der Aufkl4rungszeit entstandenen ,,zum-Lieder* eng an den liturgischen Text anlehnen.
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