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Moderne Festtheorien unterscheiden gerne zwi­
schen »Feier« und »Fest«1. Eine Feier hat zumeist hi­
storische oder biographische Anlässe. Ihre durchform­
ten Zeremonien und Symbole lassen an rituelles Ver­
halten denken. Der Vollzug eines »feierlichen« Aktes 
schließt die Geladenen noch stärker zu einer Gruppe 
zusammen. Das Fest hingegen kann auch ohne äuße­
ren Anlaß Ausdruck der Lebensfreude und damit des 
Dankes sein. Es steht dem schöpferischen Spiel und 
der unpathetischen, freien Selbstdarstellung näher. Für 
ein Fest wird zwar der Rahmen vorher geplant. Doch 
bleibt das, was in ihm geschieht, den Teilnehmern 
selbst überlassen. Trotz traditionell fixierter Elemente ist 
es offen für spontane, kreative Beiträge und für uner­
wartete Gäste. Fest dürfte demnach der umfassendere, 
vielschichtigere Begriff sein. Denn ein Fest kann ja Mo­
mente der Feier enthalten, aber nicht jede Feier hat den 
Charakter eines Festes. Nur »wo die Liebe sich freut, da 
ist Fest« (J. Chrysostomus)2.

Es sind zwar vorwiegend anthropologische und 
soziologische Kriterien, die zu dieser Differenzierung 
herangezogen werden. Sie prägen jedoch - wie im fol­
genden gezeigt werden soll - auch die Grundstruktur 
alt- wie neutestamentlicher Liturgiekonzeptionen. So ist 
das Pascha nach dem Alten Testament eine Feier. Ge­
genüber dieser Paschafeier hat freilich das christliche 
Ostern durch Jesu Tod und Auferstehung eine neue 
Dimension bekommen. Die Verbindung mit Jesu Selbst­
opfer als Paschalamm müßte daher das Leben der 
christlichen Gemeinde zum Fest werden lassen; an der 
Gegenwart des Auferstandenen im gemeinsamen 
»Brotbrechen« aber sollte »die Liebe sich freuen«.

Pascha im Alten Testament -
die Ursprünge
Das Pascha dürfte nach seiner ältesten biblischen 

Regelung in Ex 12, 21-23 ein apotropäischer Blutritus 
gewesen sein, den die einzelnen Familien erst im Kul­
turland vollzogen haben3. Weder Opfer noch Mahl wer­
den ausdrücklich genannt. Beides findet sich erst in je­
nem Pascha, das als Feier des ganzen Volkes zum er­
sten Mal in der zweiten Hälfte des siebenten Jahrhun­
derts von König Joschija in Jerusalem veranstaltet wor­
den ist (2 Kön 23, 21-23). Er verwirklichte damit eine Li­
turgiereform, deren Programm uns heute innerhalb des 
Buches Deuteronomium überliefert wird. Die deutero- 
nomische Kultgesetzgebung verdient unser besonde­
res Interesse, weil sie die älteste biblische »Festtheorie« 
enthält4. Die Paschafeier wird darin - zusammen mit 
dem Wochen- und Laubhüttenfest, die ebenfalls jährlich 
zu begehen sind, - in einem eigenen »Kultkalender« 
geordnet (Dtn 16,1 -17)5. Seine Weisungen übersetzen 
die für das Deuteronomium charakteristische »Theolo­
gie des Volkes« ins Liturgische. Dabei richten sich frei­
lich nur die Paschabestimmungen ausschließlich an das 
»Du« Israels - im Gegensatz zu den beiden Naturfe­
sten, zu denen auch Fremde eigens eingeladen wer­
den.

Für das deuteronomische Pascha ist zunächst 
entscheidend, daß der alte, im Familienkreis vollzogene 
Blutritus durch ein Schlachtopfer ersetzt wird, das nun 
wie alle anderen Opfer am Tempel von Jerusalem als 
der einzig legitimen Kultstätte dargebracht werden muß. 
Das Pascha »für Jahwe« muß also am Zentralheiligtum 
geschlachtet, gekocht und gegessen werden (V.2.6.7). 
Zu dieser Einheit des Ortes aber muß auch die Einheit 
der Zeit kommen, soll die Feier tatsächlich zu einer 
»Volksliturgie« werden. Als Datum wird der Neumond 
des Frühlingsmonats Abib fixiert. Dieser Termin ermög­
lichte nicht nur eine Zusammenkunft von ganz Israel, 
sondern diente auch der Kultsymbolik der Paschafeier: 
»Am Neumond des Abib hat der Herr, dein Gott, dich 
nachts aus Ägypten geführt« (V. 1). Im Unterschied zu 
den rituell weitgehend offenen Erntefesten, dem Wo­
chen- und Laubhüttenfest, präzisieren detaillierte Vor­
schriften dann die liturgische Darstellung des Exodus: 
Das Pascha muß »am Abend, bei Sonnenuntergang, zu 
der Stunde, in der du aus Ägypten gezogen bist« ge­
schlachtet werden (V. 6), und »vom Fleisch des Tieres 
darf bis zum andern Morgen nichts übrigbleiben« (V. 4).

Das Fest der ungesäuerten Brote
Noch ehe freilich das Pascha am Neumond des 

Abib den Exodus feierte, dürfte der Zeitpunkt dieses Er­
eignisses durch ein Fest in Erinnerung gehalten worden 
sein, das man wahrscheinlich zum gleichen Termin be­
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gangen hat: das Matzenfest, also das Fest der unge­
säuerten Brote. Entgegen einer weitverbreiteten Mei­
nung handelt es sich bei diesem Brauch des Matzenes­
sens seinem Ursprung und Wesen nach um kein ka- 
nnaanäisches Bauernfest, das erst dem Jahweglauben 
hätte angepaßt werden müssen. Das Matzenfest bildet 
vielmehr ein Fest für Bauern, entstanden als Antwort der 
Jahwereligion auf die Herausforderungen des seßhaf­
ten Lebens6. Ungesäuerte Fladen sind das Brot jeder 
Situation, die ein Backen von vorbereitetem und somit 
bereits gesäuertem Teig nicht gestatten. Sie werden 
von Bauern und Beduinen gegessen, die länger unter­
wegs sind. Matzen bildeten daher auch das Brot des 
hastigen Aufbruchs aus Ägypten und der Wüstenwan­
derung. Daran knüpfte das Fest der ungesäuerten Brote 
an. Im Frühjahr, noch bevor die Garben eingebracht und 
damit der Erfolg allen Mühens sichergestellt war, erin­
nerte das Brot des Unterwegsseins die zu Bauern ge­
wordenen Jahweverehrer an den geschichtlichen An­
fang, dem sie das Kulturland und seine reifende Frucht 
verdankten: an den Auszug aus dem Land Ägypten im 
Monat Abib. Der von alters her genau eingegrenzte Zeit­
raum von sieben Tagen, also einer israelitischen Wo­
che, in dem man nur Matzen aß, machte aus einer situa­
tionsbedingten Gepflogenheit einen kultischen Ritus.

Dieses Matzenfest wurde von der Liturgiereform 
des Deuteronomium in das Pascha aufgehoben. Da­
durch konnte die traditionelle Dreizahl der Jahresfeste 
trotz der deuteronomischen Neuerung ohne Kalender­
änderung erhalten werden. Im neuen Kontext der Pas­
chaordnung wird zwar nicht mehr von »Fest« gespro­
chen. Doch bildet die Symbolik der ungesäuerten Brote 
- theologisch wie literarisch - die Mitte der gesamten 
Feier7: »Sieben Tage lang sollst du ungesäuertes Brot 
dazu (zum Pascha) essen, die Speise der Bedrängnis - 
denn in Hast bist du aus dem Land Ägypten gezogen 
damit du dein ganzes Leben lang des Tages gedenkst, 
an dem du aus Ägypten gezogen bist« (V. 3).

Pascha und Matzenfest konnten kultisch mitein­
ander verflochten werden, weil das Exodusmotiv ihr 
gemeinsames liturgisches Kerygma war. Es wird durch 
die Vereinigung der beiden Bräuche zu einer einzigen 
Feier theologisch wie rituell noch weiter verdeutlicht. 
Der Auszug aus Ägypten (V. 3) wird nun zunächst als 
Herausführung durch Jahwe begriffen (V. 1). Er ist also 
nicht bloß Ereignis menschlicher Geschichte, sondern 
auch, ja vor allem Gottes Rettungstat, ist nicht nur Zug in 
die Freiheit, sondern auch Erlösung. Die ungesäuerten 
Brote aber versinnbilden nun als »Speise der Bedräng­
nis« die Hast beim Verlassen Ägyptens. So wird die Er­
innerung an die Bedrängnis des nächtlichen Aufbruchs 
kultdramatisch vergegenwärtigt. Wer aber den Exodus 
liturgisch nach- und mitvollzieht, muß auch im Alltag 

dieses Geschehens gedenken, das heißt, es auch für 
sein weiteres Leben bestimmend werden lassen. Da 
während der Matzenwoche im gesamten nationalen 
Gebiet Israels nichts Gesäuertes zu finden sein soll (V. 
4), kann der im Kult initiierte Bewußtseinswandel das 
ganze Land erfassen. Zugleich aber läßt der Genuß von 
ungesäuertem Brot als dem Inbegriff des Unterwegs­
seins die Heimkehr zur Fortsetzung jener Wanderung 
werden, die einst mit dem Auszug aus Ägypten begon­
nen hatte.

Pascha - eine Leidensgedächtnisfeier
Trotz der Verbindung mit dem Matzenfest wird 

aber das Pascha selbst nicht als »Fest« (hag) bezeich­
net bzw. »festlich begangen« (hägag). Da der Kontext 
des deuteronomischen »Festkalenders« diesen Termi­
nus nahelegt, wäre er gewiß verwendet worden, hätte 
man ihn - zum Beispiel aufgrund der jährlichen Wall­
fahrt zum Jerusalemer Tempel - als sachgemäß erach­
tet. Dagegen wird das Essen von ungesäuerten Broten 
ein »Fest« genannt, wenn es - wie vor und nach der 
deuteronomischen Reform - als eigene Kultbegehung 
vom Pascha getrennt ist. Ferner wird beim Pascha jeder 
Aspekt des »Sich-Freuens« (sämah) bewußt vermie­
den, wiederum in klarem Gegensatz zur deuteronomi­
schen Festtheorie, in deren Zentrum die Freude vor 
Jahwe steht. Das Pascha bildet vielmehr eine Leidens­
gedächtnisfeier. Es behält diese liturgische Prägung 
trotz aller späteren Umformungen. Gehen wir deshalb 
die weitere liturgiegeschichtliche Entwicklung des Pa­
scha in alttestamentlicher Zeit anhand dieser drei 
Aspekte - Fest, Freude, Leidensgedächtnisfeier - im 
einzelnen durch.

Ein »Fest« wird das Pascha im Alten Testament 
wahrscheinlich nur einmal, nämlich in Ex 34, 25, ge­
nannt. Der Vers verbot ursprünglich nur, Opferblut über 
gesäuertes Brot fließen zu lassen und vom geschlachte­
ten Tier etwas bis zum Morgen aufzubewahren. Diese 
Vorschriften verdeutlichen die besondere Heiligkeit des 
Opfers, das am Wallfahrtsfest dargebracht wird. Durch 
einen Zusatz in Ex 34, 25 wurden diese Vorschriften 
später auf das Pascha bezogen, das für sie tatsächlich 
einen passenden und von der deuteronomischen Ord­
nung her auch naheliegenden Anwendungsbereich 
darstellte. Diese Ergänzung verdeutlicht also eine Aus­
legung, sie formuliert jedoch kein Programm. Das Pas­
cha wird somit nicht speziell als »Fest« charakterisiert. 
Dies beweist auch die parallele Bestimmung in Ex 
23,18, in der das Pascha nicht erwähnt wird8.

Vielleicht spricht auch noch Ex 12, 14 von einem 
festlichen Begehendes Paschafestes9: »Dieser Tag soll 
euch zum Gedächtnis(tag) werden, und als Fest für 
Jahwe sollt ihr ihn festlich begehen . . .« »Fest« und 

160



»festlich begehen« wird hier aber parallel zum »Ge- 
dächtnis(tag)« gebraucht und ist inhaltlich ganz von die­
ser Identifizierung bestimmt.

Bezeichnend ist schließlich, daß in nachexilischer 
Zeit das Pascha (Ex 12, 25. 26 und wahrscheinlich auch 
2 Chr 35,10. 16) und ebenso das Matzenfest (Ex 13, 5) 
als »Ritus, Feier« (’abödä) bezeichnet wird. Für das 
Wochen- und Laubhüttenfest dagegen wird dieser Ter­
minus nie verwendet.

Von der »Freude« im weiteren Zusammenhang mit 
einem Pascha berichtet nur die »chronistische Festreli­
gion«10. Hier wird die Liturgie nicht wie im Deuterono­
mium juristisch geregelt, sondern fiktiv-historisch be­
schrieben. Das Pascha signalisiert dabei nach 2 Chr 30; 
2 Chr 35 und Esr 6, 19-22 jeweils die Wiederaufnahme 
des legitimen Kultes am Jerusalemer Tempel. Dazu 
dürfte die erste Paschafeier nach der Kultreform des 
Königs Joschija (2 Kön 23) das Vorbild abgegeben ha­
ben. Dementsprechend sehen die chronistischen Auto­
ren im Pascha auch eine selbständige Feier. Sie geht 
dem Matzenfest zwar unmittelbar voraus, ist von ihm je­
doch als eigener Kultakt unterschieden. Von »(großer) 
Freude« und vom »Sich-Freuen« aber wird nur beim 
Fest der ungesäuerten Brote bzw. bei dessen außeror­
dentlicher Verlängerung erzählt, nie jedoch bei der Feier 
des Pascha. Diese Freude wird letztlich von Jahwe 
selbst ermöglicht (2 Chr 30, 20; Esr 6, 22). Sie setzt kul­
tische Reinheit (Esr 6, 21) bzw. göttliche Entsühnung (2 
Chr 30,18-19) voraus und kann sich in lautem Jubel 
äußern (2 Chr 30, 21). Offenbar wegen dieser Freude 
konnte das Matzenfest auch ein »Fest« genannt wer­
den, obwohl es wie das Pascha rituell vorgeprägt war.

Pascha - eine »Wachenacht« für Jahwe
Auch die Grundstruktur des Pascha als einer Lei­

densgedächtnisfeier, wie sie der deuteronomische Ka­
lender entwirft, bleibt für die gesamte alttestamentliche 
kultgeschichtliche Entwicklung maßgeblich. Doch wird 
das Pascha in der Zeit nach der babylonischen Verban­
nung zur wichtigsten Jahresfeier der Jerusalemer Ge­
meinde, die spätere Kultordnungen theologisch neu ak­
zentuieren und rituell verändern. Die markantesten Dif­
ferenzen zeigt die sogenannte priesterschriftliche Ge­
setzgebung aus nachexilischer Zeit. Sie historisiert in 
Ex 12,1-13 den »Ritus« des Paschaopfers »zur Ehre 
Jahwes, der in Ägypten an den Häusern der Israeliten 
vorüberging« (Ex 12, 25. 26). Die Liturgie wird so ge­
staltet, wie man meinte, daß sie einst beim Aufbruch aus 
Ägypten gehalten worden wäre. So wird im Pascha der 
unmittelbar bevorstehende Exodus zeichenhaft-real 
vorweggenommen. Man feiert daher auch im Familien­
bereich. Der gleichzeitige Vollzug macht die Feier je­
doch zu einem Tun der Gesamtgemeinde. Jedes Haus 

schlachtet am Abend vor der ersten Frühlingsvollmond­
nacht ein einjähriges männliches Lamm. Dabei handelt 
es sich freilich nicht um ein Opfer. Denn die Priester­
schrift, diese jüngste der literarisch einst selbständigen 
Pentateuchquellen, kennt legitime Opfer erst nach der 
Sinaioffenbarung. Vielmehr wird das Blut benötigt, das 
an Türpfosten und Oberschwellen zu streichen ist. Das 
gebratene Fleisch aber soll mit Bitterkräutern, dem 
Sinnbild der bitteren ägyptischen Knechtschaft, und mit 
ungesäuertem, also rasch gefertigtem Brot gegessen 
werden. Das Mahl ist zum Fluchtmahl ausgestaltet. Es 
wird eilig und in Wanderkleidung eingenommen und er­
innert so an die Hast des Aufbruchs. Das Fest der unge­
säuerten Brote (Ex 12,14-20) dient zwar dem gleichen 
»Gedächtnis« (vgl. Ex 12,14 und 17), ist aber als eigene 
Begehung vom Pascha abgesetzt. Wie Jahwe in der 
Herausführungsnacht gewacht hat, so soll die Pascha­
feier Israels zur »Wachenacht« für Jahwe werden (Ex 
12,42). Das aber bedeutet: Man solidarisiert sich im 
Gedenken des Exodus nicht nur mit der Exodusgenera- 
tion, sondern ahmt im nächtlichen Wachen auch das 
Verhalten Jahwes selbst nach und vergegenwärtigt es. 
Verständlich, daß kein unbeschnittener Nichtisraelit am 
Pascha teilnehmen kann (Ex 12, 43-49).

Die grundsätzliche Trennung von Pascha und 
Matzenfest wird auch in späteren Bestimmungen bei­
behalten. Doch werden beide Kulte noch weiter rituali­
siert. So schließen zwar die Bestimmungen des soge­
nannten Heiligkeitsgesetzes in Lev 23, 5-8 an die Prin­
zipien der deuteronomischen Paschaordnung an - das 
Pascha wird daher ans Jerusalemer Heiligtum zurück­
verlegt. Aber verschiedene rituelle Lücken füllen sich, 
verschiedene mögliche Unklarheiten werden bewußt 
beseitigt. Nurn 28, 16-26 fixiert außerdem noch Opfer 
für die Matzenfestwoche. Nach Ez 45, 22 gewinnt das 
Pascha schließlich sogar Sühnekraft. Denn der Fürst 
der Gemeinde soll für sich und für das ganze Volk einen 
Stier zum Sündopfer bereitstellen. Doch gehen die 
Sühneriten später, wie Nurn 9,1-14 erkennen läßt, be­
reits dem Pascha voraus.

Nach der Darstellung der chronistischen Ge­
schichtsschreibung wird das Pascha in hellenistischer 
Zeit mit einem Heilsmahlopfer gleichgesetzt. Dabei wird 
das Schlachten der Paschalämmer - bisher ausnahms­
los Laiensache - nun von den Leviten besorgt. Die Prie­
ster übernehmen aus ihren Händen das Blut und spren­
gen es an den Altar. Das Interesse gilt hier ausschließ­
lich dem Ritus, der umgeformt werden soll. Das Ke- 
rygma des Pascha bleibt unverändert und bedarf daher 
keiner Erwähnung.

Bei der jüdischen Paschafeier zur Zeit Jesu muß 
das Opferlamm wieder von den Israeliten selbst im 
Tempel von Jerusalem und bis vor Sonnenuntergang 
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getötet werden. Der Priester aber gießt das Blut an den 
Sockel des Altars. Sind die Fettstücke des Lammes auf 
dem Brandopferaltar verbrannt, so wird das geschlach­
tete Tier zu Hause gebraten und dort von der Familie 
oder einer dazu gebildeten Gemeinschaft gegessen. 
Das Mahl gleicht einem antiken Bankett, bei dem die 
Feiernden wie Freie zu Tische liegen. Nicht mehr die 
Hast des Aufbruchs, sondern das Gedächtnis der Be­
freiung wird also liturgisch dargestellt. Diese Haltung, 
aber auch der Genuß von ungesäuerten Broten und Bit­
terkräutern provozieren die Erzählung der Auszugsge­
schichte. In ihr soll die erinnerte Rettungstat Jahwes für 
die Tischgenossen zur Gegenwart werden. Deshalb 
heißt es später in den Anweisungen des Mischnatrakta- 
tes Pesachim (X, 5bc): »In jedem Zeitalter ist jeder ver­
pflichtet, sich so anzusehen, als wäre er selbst aus 
Ägypten gezogen . . . Deshalb sind wir verpflichtet zu 
danken, zu preisen, zu loben, zu verherrlichen, zu erhö­
hen den, der an uns und an unseren Vätern all diese 
Wunder getan hat. Er hat uns herausgeführt aus der 
Knechtschaft in die Freiheit, aus dem Kummer in die 
Freude, aus der Trauer in die Festlichkeit, aus der Fin­
sternis in das große Licht und aus der Knechtschaft in 
die Erlösung. Wir wollen vor ihm sprechen: Halleluja!«11 
Die Paschafeier ist in ihrem Wesenskern somit in Wort­
anamnese und rituellem Realgedenken eine Leidens­
gedächtnisfeier geblieben. Ihr Ernst wird freilich zu­
nehmend von der Freude des Matzenfestes überstrahlt, 
in der sich die Freiheit als Frucht der Erlösung jubelnden 
Ausdruck schafft. Der gleichen Symbolik dürfte auch der 
bisher nicht vorgesehene Weingenuß während des Pa­
scha dienen und der Lobgesang, in den die Feier aus­
klingt.

Pascha im Neuen Testament - 
ein »Fest der Juden«
Kultische Begriffe werden im Neuen Testament 

weitgehend auf den jüdischen und heidnischen Gottes­
dienst beschränkt. Auf das christliche Leben finden sie 
bloß in einer spiritualisierten Form Anwendung. Ausge­
nommen ist nur Jesus Christus, der sowohl in der got­
tesdienstlichen Ordnung Israels lebt, als auch selbst 
den Kult ausübt, als Priester Opfer darbringt und selbst 
Opfer (usw.) ist. Dieser Sprachgebrauch gilt auch für 
den Terminus »Fest« (heorte) bzw. das entsprechende 
Zeitwort (heortäzein), das wir im Deutschen mit der 
Wendung »festlich begehen, ein Fest halten« überset­
zen müssen.

Die synoptischen Evangelien meinen mit »Fest« 
stets das Pascha-Lk 2,41 spricht sogar vom »Pascha­
fest« - oder das damit eng verbundene Matzenfest - in 
Lk 22,1 verdeutlicht als das »Fest der ungesäuerten 
Brote«. Doppelt so oft und überhaupt am häufigsten im 

Neuen Testament redet das Johannesevangelium vom 
»Fest«. Der Ausdruck bezieht sich dabei entweder auf 
das Pascha-als »Paschafest« in 2,23; 6,4; 13,1 eigens 
angeführt - oder auf das Laubhüttenfest - so genannt in 
7,2. In 2,13 und 11,55 spricht es vom »Pascha der Ju­
den«. So wird in der Spätzeit neutestamentlichen 
Schrifttums durch das Johannesevangelium ausdrück­
lich formuliert, was freilich auch zuvor schon gegolten 
hat; »Fest« bzw. das Pascha samt den Tagen der unge­
säuerten Brote sind auf den jüdischen Kult beschränkt. 
Jesus hat zwar mit seinen Jüngern der Herkunft aus 
dem Judentum entsprechend daran teilgenommen, für 
die nachösterliche Christenheit aber sind sie überholt. 
Kol 2,16 - der einzige Beleg des Terminus »Fest« au­
ßerhalb der Evangelien12 - konstatiert als Folgerung der 
Taufe und damit letztlich des Todes und der Auferste­
hung Jesu Christi (s. V. 12): »Darum soll euch niemand 
verurteilen wegen Speise und Trank, wegen eines Fe­
stes, ob Neumond oder Sabbat.«

Das Zeitwort »festlich begehen« findet sich im 
Neuen Testament nur in 1 Kor 5, 8. Es wird in spirituali- 
sierter Form auf die Christen bezogen. Den Kontext bil­
den Pascha und Matzen, die hier zu christlichen Bild­
worten uminterpretiert werden: Christus ist nun das 
Paschaopferlamm, die Christen sind die ungesäuerten 
Brote.

Die Paschamotive schließlich, die im Neuen Te­
stament unabhängig von einer Festbegrifflichkeit ge­
braucht werden, zeigen: das jüdische Pascha hat nir­
gends eine selbständige Bedeutung für das urchristli­
che Herrenmahl13. Daß Jesu Abendmahl ein Pascha­
mahl im geschichtlichen oder auch nur im theologischen 
Sinn gewesen sei, läßt sich historisch nicht mehr si­
chern, ja ist aus verschiedenen Gründen wenig wahr­
scheinlich. Auch die österliche Eucharistie weicht - ab­
gesehen von der unterschiedlichen Gemeindepraxis - 
jedenfalls vom Pascharitus ab. Vom Neuen Testament 
kann nur der Festcharakter des Abendmahles Jesu er­
schlossen werden. Doch standen Jesu Sterben und 
damit auch sein letztes Mahl natürlich in einem Zusam­
menhang mit der jüdischen Paschafeier. Das wird auch 
durch den Rahmen, in den die Evangelien das Herren­
mahl stellen, angedeutet. 1 Kor 5, 8 und Joh 19, 36 (vgl. 
Ex 12, 46) sehen deshalb Jesu Kreuzestod - nicht sein 
Abschiedsmahl - als »Erfüllung« des Pascha an. In die­
sem Kreuzestod liegt für Paulus (1 Kor 11,26) und Jo­
hannes (Joh 19, 34) auch der Ursprung der Eucharistie­
feier. In ihr wird freilich die Opferung nicht wiederholt 
oder ergänzt, sondern die Frucht dieses Opfers genos­
sen.

Für Christen kann es nach Jesu Opfertod als Pas­
chalamm somit kein weiteres Paschaopfer, sondern nur 
mehr ein neutestamentlich umgestiftetes »Pascha­
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mahl« geben14. Dabei muß das Gedächtnis der Urret­
tungstat Jahwes in der Herausführung aus Ägypten in 
das Gedächtnis der Erlösungstat Gottes in Jesus Chri­
stus aufgehoben werden: »Tut dies zu meinem Ge­
dächtnis« (1 Kor 11,24 und 25; Lk 22,19). In der Teil­
habe an »Brotbrechen« und »Segenskelch« (1 Kor 
10, 16) wird daher »der Tod des Herrn verkündet bis er 
kommt« (1 Kor 11,26). Das »Herrenmahl« (1 Kor 
11,20) steht also zwischen den Zeiten, rückblickend auf 
das Kreuz und ausblickend auf die Wiederkunft Christi 
in offenbarer Herrlichkeit. Weil aber der Opfertod Jesu 
nicht als seine Passion, sondern als Hingabe für die 
Gottesgemeinschaft der Menschen vergegenwärtigt 
wird, und weil Jesu Auferstehung als Vorweggabe der 
Vollendung im Reich Gottes bereits erfahren wird, kann 
das Herrenmahl für die Kirche nicht mehr Leidensge­
dächtnisfeier analog zum Pascha, sondern nur Freu­
denfest von Ostern her sein.

Im folgenden sollen jene beiden Texte ausgelegt 
werden, in denen die Grundstruktur des »christlichen 
Paschafestes« - wenn auch auf verschiedene Weise - 
von der Terminologie her am klarsten formuliert wird: 1 
Kor 5, 8 als einziger Beleg für das »festliche Begehen« 
des christlichen Pascha, und Apg 2, 46 als die einzige 
Stelle, in der das christliche »Brotbrechen« durch die 
österliche Freude als ein »Fest« charakterisiert wird. Um 
aber den wesentlichen Unterschied zwischen dem alt- 
testamentlich-jüdischen und dem christlichen Pascha 
auch begrifflich zu signalisieren, empfiehlt sich als 
Sprachregelung, vom Pascha nur beim alttestament- 
lich-jüdischen Ritus zu reden, die entsprechende neu- 
testamentliche Wirklichkeit aber als österlich zu be­
zeichnen.

Das Osterfest als Lebensvollzug
(1 Kor 5, 8)
»Schafft den alten Sauerteig weg, damit ihr neuer 

Teig seid. Ihr seid ja schon ungesäuerte Brote; denn als 
unser Paschalamm ist Christus geopfert worden. Laßt 
uns also nicht mit dem alten Sauerteig Fest halten, nicht 
mit dem Sauerteig der Bosheit und Schlechtigkeit, son­
dern mit den ungesäuerten Broten der Lauterkeit und 
Wahrheit.« (1 Kor 5, 7-8). Mit diesen Worten fordert 
Paulus die Gemeinde von Korinth auf, ihr Verhalten an 
ihrer österlichen Grundwirklichkeit auszurichten. Nach 
alttestamentlich-jüdischem Ritus muß zum Pascha und 
Matzenfest der alte Sauerteig aus den Häusern ge­
schafft werden (Dtn 16, 4; Ex 12,15 u. ö.). Die Korinther 
sollen aber diese Reinigung nicht bloß vornehmen - 
vom Kontext her gesehen: einen Unzüchtigen aus der 
Gemeinde ausschließen. Sie sollen - und nun ver­
schiebt sich das Bild - auch selbst ein neuer Teig sein. 
Eigentlich sind sie ja bereits ungesäuerte Brote. Diese

Spannung zwischen Imperativ und Indikativ, zwischen 
dem, was Christen sein sollen, und dem, was sie schon 
sind, ist jedoch kein Paradox. Denn die neue Wirklich­
keit wurzelt nicht - wie die verlangte Reinigung - in ei­
nem ethischen Bemühen. Sie ist vielmehr durch Chri­
stus »unser Paschalamm«, näherhin durch seinen Op- 
fertod, begründet. Ist das Lamm geschlachtet, können 
die Matzen gegessen und das Fest begonnen werden. 
Freilich will Paulus mit diesem, den Korinthern vertrau­
ten Vorstellungszusammenhang von ungesäuertem 
Brot und Paschalamm nun keine christliche liturgische 
Gegendarstellung zur alttestamentlich-jüdischen Pa­
schafeier entwerfen. Für die christliche Gemeinde be­
deutet dieses »Fest halten« ja: die durch Jesu österliche 
Lebenshingabe gewährte »Neuheit«, nämlich die »un­
gesäuerten Brote der Lauterkeit und Wahrheit«, ergrei­
fen und dadurch das »Alte«, »den Sauerteig der Bosheit 
und Schlechtigkeit«, überwinden. Mit dieser Konse­
quenz aus dem Pascha bleibt Paulus zwar in dessen 
Anschauungskreis, ändert aber nochmals das Bild: die 
Gemeinde ist jetzt nicht nur ungesäuertes Brot, sie soll 
auch ungesäuertes Brot als das zum Fest Notwendige 
haben. Das Sein in Christus muß sich also im Leben von 
Christus her be-wahrheiten. Dann aber heißt christliche 
Existenz: das Leben als österliches Fest verwirklichen. 
Diese österliche Qualität macht den Alltag schließlich zu 
einem »Fest ohne Ende« (R. Schutz).

Die Osterfreude beim »Brotbrechen« 
als Zeichen des Festes (Apg 2, 46)
»Täglich verharrten sie einmütig im Tempel, in ih­

ren Häusern brachen sie das Brot und nahmen die 
Speise zu sich in Freude und Herzenseinfalt, lobten Gott 
und standen in Gunst beim ganzen Volk.« (Apg 
2, 46-47a). Diese Schilderung des Jerusalemer Ge­
meindelebens steht im Kontext des Sammelberichtes 
2,42.43-47. Für die Summarien der Apostelge­
schichte aber ist es kennzeichnend, daß sie die berich­
teten Einzelereignisse verallgemeinern. Darüber hinaus 
zeichnet Lukas in ihnen ein Vor-Bild der Urchristen, - 
so, wie man sie zu seiner Zeit gesehen hat, also nicht 
idealisierend, zugleich aber auch so, daß man sich 
selbst darin sieht, somit nach diesem Ideal ausrichten 
kann. Diese typisierende und paränetische Absicht un­
terstreicht die Aktualität der Beschreibung des »Brot­
brechens« der Urgemeinde.

Nach der Darstellung der Apostelgeschichte neh­
men die Christen zwar an den Gebetszusammenkünf­
ten Israels im Tempel teil, bilden jedoch eine eigene 
Gemeinschaft (2,42. 46)15. Die blutigen Opfer sind 
durch das Paschaopfer Jesu Christi (1 Kor 5, 8) hinfällig 
geworden. So versammelt man sich hausweise - ana­
log zu den jüdischen Paschamahl-Hausgemeinschaf­
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ten - zum »Brotbrechen«. Der Ausdruck meint im Ju­
dentum zunächst das Auseinanderreißen der großen 
Brotfladen, dann aber auch die Eröffnung eines Mahles 
mit Segensspruch, Brechen und Austeilen des Brotes 
an die Tischgenossen durch den Hausvater, wodurch 
die Tischgemeinschaft entsteht. Seit Jesus diesem Ri­
tus durch ein eucharistisches Deutewort einen neuen 
Inhalt gegeben hat (1 Kor 11,23-24; Lk 22, 19), bildet 
»Brotbrechen« den terminus technicus für die euchari­
stische Doppelhandlung. In Apg 2, 46 umfaßt das Brot­
brechen freilich das gesamte Gemeinschaftsmahl, d. h. 
das Agapenmahl als Sättigungsmahl und an dessen 
Ende das eucharistische Mahl mit seiner Brot- und 
Weinzeremonie. Trotzdem wird zwischen Agape und 
Eucharistie begrifflich (!) unterschieden. Das Einneh­
men von Speise wird eigens hervorgehoben. Doch ist 
auch hier - wie Lukas betont - die Mahlgemeinschaft 
ausschließlich religiös und nicht etwa auf materiellen 
Genuß ausgerichtet. Alles geschieht ja in Freude, Her­
zenseinfalt und - als Folge der Freude - mit Gotteslob. 
»Freude« (agalliasis) bzw. »Sich-Freuen« (agalliaö)'6 
finden sich nur im biblischen und kirchlichen Sprachge­
brauch. In der griechischen Übersetzung des Alten Te­
staments geben diese Wörter die kultische Festfreude 
wieder, ein Grundton, den sie auch dort behalten, wo sie 
die Haltung dankbarer Freude vor Gott bezeichnen. In 
der Apostelgeschichte ist damit die jubelnde Freude 
über Gott gemeint (2, 26. 46; 16, 34), der Jesus aufer­
weckt hat (2, 32) und durch ihn die Gläubigen in der 
Taufe rettet (2, 47; 16, 30-34). Diese Freude ist nicht - 
jedenfalls nicht primär - endzeitlich orientiert. Sie ent­
zündet sich vielmehr an der erfahrenen Erlösung. Aus 
der literarischen Nähe zur Pfingstpredigt des Petrus, 
diesem großen Freudenruf über die Auferweckung und 
Erhöhung Christi, sind Freude und Gotteslob wohl Re­
aktion auf die beim Mahl verspürte Gegenwart des auf­
erstandenen und erhöhten Herrn. Dafür spricht auch ein 
Vergleich mit dem Emmausmahl (Lk 24, 28-35), das 
Lukas durch den Terminus »Brotbrechen« (V. 35, vgl. V. 
30) als Urbild des christlichen Gemeindemahles inter­
pretiert. Hier setzt sich nach Ostern Jesu »Bleiben« bei 
den Seinen (V. 29) fort und wird die Erkenntnis des Auf­
erstandenen vermittelt (V. 31.35). Nach Apg 2, 46 ge­
währt somit der Kyrios, der erhöhte Herr, beim »Brot­
brechen« den Seinen Mahlgemeinschaft. Der Theologie 
dieses Textes zufolge wird dabei weder ausdrücklich 
des Opfertodes Christi gedacht, - obwohl er im Licht von 
Ostern nichts Betrübliches, sondern ein Freudenereig­
nis bildet (vgl. Apg 2,14-36), -, noch wird Christi end­
zeitliches Kommen vorweggenommen - obwohl Lukas 
den frühchristlichen eschatologischen Rahmen der 
überlieferten Eucharistietraditionen kennt (vgl. Lk 
22, 15-18. 28-30)17. Vielmehr äußert sich beim ge­

meinsamen Mahl die Erfahrung der Gegenwart des 
Auferstandenen in jubelnder Freude, die ihrerseits zur 
Teilnahme an dieser Gemeinschaft einlädt (Apg 2, 47). 
Das »Brotbrechen« wird zum Fest. Damit aber erfüllt die 
Jerusalemer Urgemeinde auch ihr alttestamentliches 
Vorbild, wie das Deuteronomium es bei Festen umreißt: 
die in Jerusalem versammelte Brüdergemeinde Israels, 
zu deren Gemeinschaft alle geladen sind, und deren 
gemeinsames Mahlhalten vor dem gegenwärtigen Gott 
in Freude den Inbegriff des Festes verwirklicht (vgl. z. B. 
das Wochen-, also das spätere Pfingstfest in Dtn 
16, 9-12). Das Zweite Vatikanische Konzil hat in Über­
einstimmung mit den Kirchenvätern18 aus diesem ur­
christlichen Osterverständnis gefolgert: »Aus apostoli­
scher Überlieferung, die ihren Ursprung auf den Aufer­
stehungstag Christi zurückführt, feiert die Kirche das 
Paschamysterium jeweils am achten Tag, der mit Recht 
Tag des Herrn oder Herrentag genannt wird .. . (Er) ist 
der Ur-Festtag (primordialis dies festus), den man der 
Frömmigkeit der Glaubenden eindringlich vor Augen 
stellen soll, auf daß er auch ein Tag der Freude (dies 
laetitiae) werde...« (Nr. 106). Ob unsere Gottes­
dienstgestaltung diesem zutiefst biblischen Anspruch 
auch tatsächlich gerecht wird?

Mit dem heiligen Athanasius aber könnte man die 
Botschaft von 1 Kor 5, 8 und Apg 2, 46 so zusammen­
fassen: »Der auferstandene Christus macht das Leben 
des Menschen zu einem ununterbrochenen Fest.«
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