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«Imago Ecclesiae desponsatae».
(Zur Theologie der Jungfrauenweihe

memmsm Marianne Schlosser
Martin-Grabmann-Forschungsinstitut, Universitdt Miinchen

Seiner Eminenz Friedrich Kardinal Wetter zum 75. Geburtstag

Wenngleich die Form der Vita consecrata, um die es im folgenden Beitrag geht,
verhiltnisméBig jung ist - ist sie doch in gewissem Sinn ein Kind des II. Vatikanischen
Konzils —, so ist sie doch in Wahrheit sehr alt: in ihren Wurzeln ilter als alle die viel-
faltigen Ausformungen, die das Leben nach den evangelischen Réten in Ost und West
durch die Jahrhunderte hin angenommen hat. Man mag es daran sehen, daf} diese
Form im Namen keinen Stifter fiihrt noch eine ndhere Spezifizierung; vielmehr gibt
das “gottgeweihte Leben” selbst den Virgines consecratae den Namen.

Insofern es sich bei der «Consecratio virginum fiir Frauen, die in der Welt leben»
- oder treffender: die dieses Leben in einer Di6zese leben (im Unterschied zu einem
Orden) -, um die Wiederentdeckung einer altchristlichen Lebensform handelt, ist
zum Verstéindnis ein Blick auf die Wurzeln in der Alten Kirche unumginglich. Es
geniigt jedoch nicht, die heutige Form bloB als Wiederbelebung einer Einrichtung zu
verstehen, die mit dem Aufkommen der verschiedenen Ordensgemeinschaften mehr
und mehr zuriickgetreten war und linger als 800 Jahre {iberhaupt ausgedient zu ha-
ben schien. Heute geht es um das Unterscheidende und Verbindende mit anderen
Formen des «geweihten Lebens», gewissermafBen um den spezifischen Part im
Konzert, den vielleicht gerade diese Lebensform iibernehmen soll.

1. Ein Blick in die Geschichte

Lange bevor die ersten Regeln des mionchischen Lebens entstanden, ja von
Anfang an, lebten einzelne Glieder der christlichen Gemeinde gemiB den
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Empfehlungen des Neuen Testaments «um des Himmelreiches willen ehelos» (vgl.
Mt 19,10-12; 1Kor 7,25). Fiir die neutestamentliche Zeit selbst ist dies etwa fiir
Paulus oder die Tochter des Philippus (Apg 21,9) bekannt. Die Apostolischen Viiter
bezeugen die Existenz zolibatir lebender Christen!, die Apologeten berufen sich zum
Erweis der sittlichen Kraft des Christentums auf sie2. Ausdriicklich thematisiert wird
die christliche Jungfraulichkeit etwa bei Ps.-Clemens, Tertullian, Cyprian und
Methodius von Olymp. Aus diesen Quellen geht hervor, dal das «Zeugnis der
Jungfriulichkeit» an Wertschitzung gleich dem Blutzeugnis folgte. Aus dieser Zeit
sind zwar noch keine Zeugnisse fiir eine liturgische oder &éffentliche Geliihde-
Ablegung iiberliefert, doch gelten die Virgines bereits in der Traditio Apostolica
Hippolyts (ca. 215) als eigener kirchlicher Stand3. Auch muB der Vorsatz bzw. das
Versprechen der Ehelosigkeit dffentlich beweisbhar gewesen sein: Er wurde ndmlich
als «geistliches Verlobnis» aufgefaBt, das zu brechen wie Ehebruch galt und die
KirchenbuB3e zur Folge hatte4. Das heilt: Mit der Entscheidung (propositum) fiir ein
solches Leben oder auch bei einem evtl. Scheitern geschieht etwas, was die Kirche
selbst angeht.

Die christliche Jungfréulichkeit im Sinne der freien Entscheidung fiir ein «ehelo-
ses Leben um des Himmelreiches willen» umgreift das ganze Leben. Sie ist nicht nur
ein asketisches Mittel, um zur Vollkommenheit zu gelangen, nicht nur eine Tugend -
etwa der Selbstdisziplin. Sie ist vielmehr wesentlich davon bestimmt, Nachfolge
Christi zu sein. Dabei denkt man zunéchst vielleicht an die heimatlosen, haus- und
ehelosen Wanderprediger, wie sie im 10. Kapitel des Matthdusevangeliums be-
schrieben werden. Doch ist die Ehelosigkeit nicht mit der apostolischen Tétigkeit al-
lein zu erkliren oder zu begriinden. Ein wesentlicher, innerer Grund liegt in der es-
chatologischen Dimension der christlichen Botschaft: im BewuBtsein, daB die Zeit
dieser Welt ein Ende hat (1 Kor 7,29) - und daf3 dieses Ende mit der Auferstehung

1 1 Clem 38,2; IGNATIUS, An Polycarp 5,2; An die Gemeinde von Smyrna 13,1; Poiykare, An die Philipper 5,3.

2 JusTIN, Apologia I, 15, 29; ATHENAGORAS, Supplicatio pro Christianis 33; TATIAN, Oratio ad Graecos 32.33;
Minucius FELX, Octavius 31, 5. Vgl. P. VISENTIN, Genesi e sviluppo storico-culturale della consacrazione
verginale, in RivLi 69 (1982) 457-471.

3 Cap. 12. Der Text klingt so beiliufig und selbstverstindlich, daB man auf eine schon linger bekannte
Einrichtung schlieBen darf. Eine liturgische Einfiithrung in diesen “Stand” kann nicht definitiv ausge-
schlossen werden. Vgl. Hiepowyt, Traditio apostolica - Apostolische Uberlieferung, iibers. und eingel. von
W. GEERLINGS, (Fontes christiani) Freiburg 1991, 175.

4 CypRIAN, De habitu virginum, cap. 20 (PL 4,472f.); Epistola 62, ad Pomponium, n. 4 (PL 4, 381). Zu dieser
Zeit scheint die EheschlieBung einer Frau, die Jungfriulichkeit gelobt hatte, nur unerlaubt, nicht aber -
wie kurze Zeit spiter — ungiiltig gewesen zu sein. Vgl. etwa die Synode von Ancyra (314): «Quotquot vir-
ginitatem promittentes irritam faciunt sponsionem, inter bigamos censeantur».
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Christi bereits angebrochen ist. Nach dem Herrenwort (Mt 22,30) werden «nach der
Auferstehung die Menschen nicht mehr heiraten, sondern sein wie die Engel im
Himmel». Der «Erstling derer, die entschlafen sind» (1 Kor 15,20), ist aber bereits
auferstanden. Und dieses Geschehen hat einschneidende Bedeutung fiir die
Geschichte der Welt und jedes einzelnen Gldubigen5: Das Gottesreich hat begonnen,
es harrt nur noch seiner Vollendung.

Zu diesen beiden Aspekten, der Nachahmung Christi und der eschatologischen
Hoffnung, tritt die ekklesiologische Deutung. Alle drei Aspekte finden sich vereint in
einem Motiv, das die Theologie und Liturgie der Jungfrauenweihe durchgehend
prigt: dem Motiv der “Braut”.

Nach biblischem Versténdnis ist die Braut die rechtméBig angetraute Gattin, die
aber noch nicht heimgefiihrt ist. Braut Christi ist zuerst die Kirche (Mt 9,15; Joh
3,29), die Christus sich erwiihlt und um den Preis seines Lebens erworben hat (Eph
5,25-33). “Braut” zu sein bedeutet in diesem Zusammenhang - jenseits von jeder
Sentimentalitiit! — das Leben von dem zu haben, der sie durch die Hingabe des ei-
genen Lebens zum Leben gebracht hat; also von ihm her und auf ihn hin zu sein. Die
Kirche ist, was sie ist, von Christus her. Das iiberschreitet die menschliche Analogie
von Briutigam und Braut; denn die Kirche steht nicht auf gleicher Ebene mit ihrem
Haupt.

Jedes Gott-geweiht-Sein einer Person, jede consecratio in christlichem
Verstindnis, bildet diese unauflésliche Verbindung Christi mit seiner Kirche ab®é.
Fundamental gilt das fiir die Taufe, wodurch ein Mensch, «hineingetauft in den Tod
Christi», Gott zu eigen und eben damit auch Glied der Kirche wird?. Es gilt fiir die
Ehe, in der dieses Verhiltnis auf der Ebene des sakramentalen Zeichens abgebildet
wird8. Es gilt fiir das Amt in der Kirche, wodurch inmitten des “Leibes” das
Gegeniiber des “Hauptes” repriisentiert wird, und zwar in besonderer Weise fiir das

5 Die christliche Ehelosigkeit ist daher nicht ausschlieBlich von der Naherwartung der Wiederkunft Christi
motiviert, sondern vielmehr vom Glauben an die Auferstehung Christi des “Hauptes” als Wurzel und
Pfand der Auferstehung seiner Glieder.

Vgl. dazu S. Recchl, De natura consecrationis per consilia evangelica in Codice adumbratio, in Periodica
77 (1988) 33-55.

«Deo sacratus»: LG 44a. Doch kann dieses Geweiht-Sein noch einmal eine tiefere Ausgestaltung erfahren
durch die Ubernahme der Evangelischen Riite: ebenda.

GS 48: «Coniuges christiani (...) peculiari sacramento roborantur et veluti consecrantur».
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Bischofsamt?. Und es gilt fiir die “unmittelbare” Bindung an Christus im Verzicht auf
einen menschlichen Partner. So heifit es im Weihegebet iiber die Virgines, das aus
der Zeit Leos d. Gr. stammt und heute noch verwendet wird: «Sie suchen allein, was
das Sakrament der Ehe bezeichnet: die Verbindung Christi mit der Kirche»10,

Das Bild von der “Braut Kirche”, wie sie in verschiedenen Texten des Neuen
Testaments ercheint, erwies sich als geeignet, bestimmte Aspekte des “gottgeweih-
ten Lebens” besonders deutlich zu zeichnen:

Die brautliche Liebe beruht nicht auf einer “natiirlichen” Zuneigung, wie etwa
zwischen Eltern und Kind, sondern auf Erwéhlung und Antwort, auf einem gegen-
seitigen Bund. Die Freiheit der personalen Zuneigung und Bindung wird damit be-
sonders hervorgehoben. Die Brautschaft bezeichnet zudem ein einmaliges
Treueverhélinis, das ausschlieBlich ist (vgl. 2 Kor 11,2) und das ganze Leben prigt,
das aber auch in Treue durchgetragen werden muB. Weiter begriindet der Bund ei-
ne Lebensgemeinschaft, die Schicksalsgemeinschaft ist: Die Braut macht sich die
Anliegen des Bréautigams zu eigen, sie teilt mit ihm Verfolgung und Tod, aber auch
die Gliickseligkeit (vgl. Offb 21,9-11). Und schlieBlich vermag der Name der “Braut”
hinzuweisen auf die noch ausstehende Vollendung: Noch ist sie eine Wartende (Offb
2240,

Bereits bei Tertullian (+ vor 220) wird die Bezeichnung “Braut Christi” auf die ein-
zelne “Virgo” iibertragenll. Gerade die allein fiir Christus lebende Frau bildet ge-
wissermafen jene Dimension der Kirche ab, in der sie die treue, wartende Braut ist.
Sie ist Bild der Kirche: imago Ecclesiae desponsatae, oder wie es in den Praenotanda
zum heutigen Ordo consecrationis virginum heiBt: imago eschatologica Sponsae cae-
lestis vitaeque futurae.

Mit Beendigung der Christenverfolgungen konnte sich das kirchliche Leben auch
nach auBBen frei entfalten. Wihrend das «rote Martyrium» — das Blutzeugnis —

9 So wurde gerade die Bischofsweihe ausdriicklich als consecratio bezeichnet (so auch im CIC 1983).
Consecratio nannte man bis zur Erneuerung der liturgischen Biicher auch die Altar- und Kirch-Weihe (!).
Im neuesten liturgischen Sprachgebrauch ist von consecratio nur mehr im Zusammenhang der
Eucharistie und der Jungfrauenweihe die Rede. In der Tat scheinen diese beiden Verwendungen auch die
iltesten zu sein: R. Kaczynski, Konsekration, in LThK3 6, 288.

10 Es handelt sich um das Weihegebet aus dem Sacramentarium Veronense, ed. L.-C. MOHLBERG, (Rerum
Ecclesiasticarum Documenta. Series Maior. Fontes 1) Roma 1966. Fiir die Liturgie der Jungfrauenweihe
werden hier insgesamt drei Texte tiberliefert: Das kurze Gebet «Respice Domine propitius», das bis zur
Neufassung des Ritus 1970 seinen Platz behalten hatte, das erwidhnte lange Weihegebet «Deus castorum
corporum» und einen Einschub zum «Hane igitur» des Hochgebetes.

11 De oratione, cap. 22: Die Virgo soll den Schleier tragen (das altrémische Zeichen der verheirateten Frau),
da sie Christus geheiratet habe.
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zuriicktrat, gewann das Lebenszeugnis der «Asketen» und Virgines, das «graue» be-
ziehungsweise «weile» Martyrium, zunehmend an Bedeutung. Der Parallelisierung
von Ehesakrament und Geliibde, die in der Theologie des 4. und 5. Jahrhunderts wei-
ter entfaltet wurde, entsprach auch die gleichzeitige Ausgestaltung der dazugehori-
gen liturgischen Formen: der Consecratio virginum und der verschiedenen
Trauungsriten.

Aus dem 4. Jahrhundert haben wir die ersten literarischen Zeugnisse iiber die
Consecratio virginum12. Aus diesen Schilderungen geht hervor, daB3 es sich um einen
dem Bischof vorbehaltenen Gottesdienst handelte, daB viel Volk daran teilnahm, daB
die Feier bevorzugt an Festtagen (Ostern, Epiphanie, Weihnachten, Apostelfesten)
stattfand. Auch der Aufbau ldBt sich erkennen: Nach dem Wortgottesdienst und der
Homilie nahm der Bischof das Geliibde entgegen, sprach ein Weihegebet und tiber-
gab als ausdeutendes Zeichen den Schleier.

Dieser Kern der Feier wurde im Laufe der Zeit mit vielerlei Gebeten und
Gesdngen, besonders aber mit zahlreichen ausdeutenden Zeichen angereichert, die
hauptséchlich aus dem Motivkreis “Vermahlung” stammen: zum Schleier kamen der
Ring und die Brautkrone bzw.-Kranz (bezeugt im Pontificale Romano-Germanicum,
um die Mitte des 10. Jahrhunderts), spater das Stundenbuch (1497). Bis auf die Krone
sind auch in der heute gebrduchlichen Liturgie alle diese Zeichen vorgesehen.

Die virgines der Alten Kirche lebten fiir gewihnlich weiter in ihren Familien und
Héusern. Sie widmeten sich vor allem dem Gebet!3, besonders dem Stundengebet in
der Kathedralkirche, u.U. auch kirchlichen Diensten und Werken der Barm-
herzigkeitl4. Da es sich um einen einschneidenden Schritt handelte, wurde eine be-
stimmte Zeit der Bewédhrung vorausgesetzt!® und auf die Reife der Person gewis-
senhaft geachtet.

Es scheint, als habe es schon frith Jungfrauengemeinschaften gegeben!6, und

12 Der Brief des Papstes Damasus an die gallischen Bischife; Nicetas v. REMESIANA, De lapsu virginis con-
sacratae; AMBROSIUS, De virginibus 111, 1 (hierin der Bericht iiber die Spendung der Jungfrauenweihe an
seine Schwester Marcellina durch Papst Liberius).

13 Vgl. Constitutiones Apostolicae VIII, 47, 1; (Ps.-?)ATHANASIUS, De virginitate, cap. 12; 13; 20.
14 Vgl. Statuta Ecclesiae Antigua 12 (Mansi II1, 952).

15 R. METz, Les conditions juridiques de la consécration des vierges dans la liturgie latine des origines a nos
Jours, in RDC 1 (1951) 261-280, hier 277: Probezeit wahrscheinlich, aber unsicher, wie lange; erst fafi-
bar bei den Kommunititen des 6./7. Jh. Papst Innozenz 1. unterscheidet in seinem Brief an Victricius
(Mansi I11, 1035) die virgo devota (gleichsam verlobt) von der virgo consecrata (verheiratet).

16 Bereits der Ménchsvater Antonius scheint seine Schwester einer solchen Gemeinschaft anvertraut zu
haben: Vita Antonii, cap. 3.

103



Contributi

zum Ende des 4. Jahrhunderts kann man vielleicht schon von den ersten “Klostern”
sprechenl?. Das geistliche Klima erscheint zunehmend vom zénobitischen Ideal ge-
prigt, Regeln entstehen, fiir Mdnner und fiir Frauen. Man kann sagen: in der Zeit
vom 7. bis zum 12. Jahrhundert wird das Leben im Konvent die vorherrschende
Form. Zwar lassen sich die beiden Formen des geweihten Lebens und die Spendung
der Weihe sowohl an «Nonnen» wie an «Virgines in der Welt» noch im 10.
Jahrhundert nachweisen!8, doch das Geliibde einer Frau, die nicht in ein
Monasterium oder Stift eintrat, blieb mehr und mehr ein inneres Geschehen, ohne
ekklesiale Bestéitigung.

Im 12. Jahrhundert setzte sich offenbar die ausschlieBliche Spendung der con-
secratio virginum an Ordensfrauen durch. Seit dem II. Laterankonzil (1139)19 blieb
Frauen, die sich nicht einer der anerkannten Regeln anschlossen, die Bestdtigung
durch einen liturgisch-rechtlichen Akt versagt, bzw. es wurde eine solche auch gar
nicht mehr angestrebt. Andere Formen halbkldsterlichen Lebens, wie die Beginen
oder «Dritte Orden», traten einen Teil des Erbes an. Charakteristisch jedoch er-
scheint die Verlagerung des geistlichen Gewichtes: Anlehnung wird weniger bei der
Ortskirche als vielmehr bei den neuen Orden des 12. und 13. Jahrhunderts gesucht.

In Parenthese sei gesagt, daf bald auch die Spendung der Consecratio virginum
an Ordensfrauen durch Formen der ewigen Profef verdringt wurde. Vom
Spétmittelalter bis zum 19. Jh.20 hort man nur mehr vereinzelt davon. Der Ritus wur-
de eher wie ein kostbarer Schatz der Liturgiegeschichte im Pontificale tradiert, als
daB er tatsdchlich groBere Bedeutung gehabt hiitte.

2. Die Erneuerung durch das II. Vaticanum

Es war ein kleiner Satz in der Liturgie-Konstitution des II. Vatikanischen Konzils,
der weitreichende Wirkungen hatte. Er lautete: «Der Ritus der Jungfrauenweihe (...)
soll itherarbeitet werden» (SC 80).

Die mit dieser Aufgabe betraute Kommission befreite nicht nur den Ritus von

17 EGERIA, [tinerarium, cap. 23, 2.3.

18 Im Pontificale Romano-Germanicum, ed. C. VOGEL, Le pontifical romano-germanique du dixiéme siécle,
Citta del Vaticano 1963.

19 Can. 26.

20 Am 15. August 1868 empfingen im Zuge der Erneuerung benediktinischen Lebens und Liturgie durch
Dom Guéranger sieben Nonnen in Solemnes die Consecratio virginum.
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iiberladen wirkenden Elementen - hatte doch bis zum Pontificale des Durandus
(1265) jedes Jahrhundert seine Zutaten beigesteuert —, sondern erarbeitete zwei
Fassungen der Weihe. Zum einen kann die Weihe in Verbindung mit der ewigen
Profef in einem Ordensinstitut gefeiert werden, und zwar fiir solche «moniales», in
deren Ordensfamilie diese Feier einen angestammten Platz hat. Zum anderen wird
sie auch «virgines saeculares» gespendet: Frauen, die in der Nachfolge Christi ehe-
los leben wollen und ihr Leben, ohne in eine Gemeinschaft einzutreten, als Dienst an
der Kirche verstehen, kénnen von ihrem Bischof zum Empfang der Consecratio zu-
gelassen werden. Die beiden Fassungen unterscheiden sich im wesentlichen nur in
einem Punkt: Das Geliibde in die Hinde des Bischofs tritt an die Stelle der Profe3 vor
der klosterlichen Oberin.

Nachdem noch 1950 eine diesbeziigliche Anfrage, ob nicht die Jungfrauenweihe
auch wieder Frauen in der Welt gespendet werden konne, von Pius XII. abschligig
beschieden worden war, schien diese Verdnderung keine kleine Uberraschung.

Gewill trug man damit der verdnderten Stellung der Frau in der heutigen
Gesellschaft Rechnung: sie ist selbstdndig im Beruf und kann alleine leben, was in
fritheren Zeiten nicht in diesem MaBe moglich war. Fiir manche ist ihr Beruf sogar
ein Teil ihrer religiosen Berufung, oder die berufliche Titigkeit fordert eine
Flexibilitdt, die es unmdoglich macht, sich an eine Gemeinschaft zu binden.

Aber noch mehr Gewicht als diesen Argumenten kommt der Wiirdigung zu, daf
das Charisma der Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen nicht notwendig mit der
Berufung zum Ordens- bzw. Gemeinschaftsleben verbunden ist, sondern an sich ein
Glaubenszeugnis bedeutet, das in der Kirche und fiir sie fruchtbar werden kann. Daf3
diese Lebensweise vor wenigen Jahrzehnten wieder als kirchliche anerkannt wurde,
ist kein Zufall. Das Kirchenbild des II. Vatikanischen Konzils, die Betonung der
Ortskirche als gegliederter Familie mit dem Bischof als Vater, zeigt ebenfalls
Verwandtschaft mit der Ekklesiologie der Viterzeit. So kann man in der
Wiederbelebung der Consecratio virginum fiir Frauen, die nicht einem Verband, son-
dern der Diizese zugehiren21, auch als einen (vielleicht damals gar nicht bewuBten)
Ausdruck des Selbstverstdndnisses der Kirche sehen. Denn die Theologie der
Ortskirche befruchtet auch die Theologie des Ritelebens. MaBgebend fiir die heuti-
ge Praxis sind in erster Linie die Einfithrung (Vorbemerkungen) zur liturgischen

21 Dies wiire m.E. die angemessene Bezeichnung zur Unterscheidung von den virgines moniales - ebenso
wie man heute auch nicht mehr von «Welt-» sondern von «Ditézesanpriestern» spricht.

105



Contributi

Feier22 und die Bestimmung im CIC 1983, ¢. 604, sodann die von der jeweiligen
Bischofskonferenz erstellten Leitlinien23.

Im Falle der «Frauen, die in der Welt leben», ist die Spendung der Consecratio
virginum kein bloB liturgischer Akt, sondern auch ein rechtlicher Vorgang: die
Aufnahme in einen “Stand” (ordo virginum). Im CIC bekamen die Virgines cons-
ecratae ihren Platz innerhalb des Ordensrechtes. Canon 604, §1 lautet: «AuBBer die-
sen Formen des geweihten Lebens [ndmlich in einem Ordens- bzw. Sdkularinstitut
oder als Eremit] gibt es den Stand der Jungfrauen, die zum Ausdruck ihres heiligen
Vorhabens, Christus in besonders enger Weise nachzufolgen, vom Ditzesanbischof
nach gebilligtem liturgischem Ritus Gott geweiht (consecrantur), Christus, dem Sohn
Gottes, mystisch anverlobt (desponsantur) und fiir den Dienst der Kirche bestimmt
werden (dedicantur)»24.

Das bedeutet: Die Consecratio virginum zu empfangen, ist etwas anderes als ein
Privatgeliibde abzulegen. Der zustidndige Spender der Weihe, bzw. die Autoritét, die
das Geliibde annimmt, ist der Diozesanbischof. Auch wenn er die Moglichkeit hat, die
Feier zu delegieren2s, triigt er personlich die Verantwortung fiir die Zulassung einer
Frau zur Weihe. Auch die Vorbereitungszeit, und die Zulassung zu ihr wird im
Bereich der Deutschen Bischofskonferenz ausdriicklich in die Verantwortung des
Diozesanbischofs gestellt26. Er ist es auch, der in einem schwerwiegenden Fall die

22 Ordo Consecrationis Virginum, 197; dt.: Die Feier der Abts-, Abtissinnen- und Jungfrauenweihe (Hand-
ausgabe) 1994.

23 Fiir den Bereich der Deutschen Bischofskonferenz wurden Empfehlungen zur Spendung der
Jungfrauenweihe an Frauen, die in der Welt leben, erstellt. Sie sind verdffentlicht in der Zeitschrift
Ordenskorrepondenz 27 (1986) 467-469. Ahnliche Leitlinien haben z. B. veréffentlicht: die Dibzese
Mailand, Lineamenti dell’Ordo Virginum della Chiesa Ambrosiana, in Vita consacrata 36 (2000) 75-94;
die Conferencia Episcopal Argentina, Directorio para el Orden de las virgenes, Buenos Aires 2001.

24 Zur Diskussion der Bedeutung «ordo virginum» bzw. der Formulierung «accedit»: M. SCHLOSSER, Alt - aber
nicht veraltet. Die Jungfrauenweihe als Weg der Christusnachfolge, in Ordenskorrespondenz 33 (1992)
166-171.

25 Vgl. Kirchenrechtliche Stellungnahmen der Arbeitsgruppe Kirchenrecht der Deutschen Bischofskonferenz
in der Zeit von 1984-1989, Nr. 13: «... der Spender der Jungfrauenweihe [ist] der “Episcopus Ordinarius
loci”, also der Ditzesanbischof sowie jener Auxiliarbischof, der — wie das kanonische Recht es vorschreibt
(c. 406 § 2 CIC) — wenigstens zum Bischofsvikar und damit zum Ordinarius loci ernannt ist (c. 134 § 2
CIC)».

26 Diese sogenannte Kandidaturzeit ist die engere Vorbereitungszeit, die ein Jahr nicht unterschreiten soll.
Sie wird von einem Mentor geleitet, den der Bischof bestellt. Inhalte der Vorbereitungszeit sind: das
Vertrautwerden mit dem Stundengebet, mit Wesen und Geschichte der Consecratio virginum und des
Ritelebens, evt. auch die Vertiefung der Kenntnis der kirchlichen Glaubens- und Sittenlehre.
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Entlassung aus dem Stand der Virgines verfiigen oder von der Rechisfolgen der
Weihe dispensieren kann27.

Es liegt auf der Hand, daB weder die Entscheidung zu einem solchen Leben noch
der Lebensvollzug als eine blo persinliche Angelegenheit des geistlichen Lebens
aufgefaBBt werden kénnen. Die Weihe begriindet vielmehr eine Zeichenexistenz28: Ein
Wesenszug der Kirche als ganzer wird durch einzelne ihrer Glieder sichtbar ge-
macht, auf die Weise der Teilhabe und der Stellvertretung. Deswegen wird diese
Lebensform iiber den persiénlichen Rahmen hinaus als eine kirchliche bestétigt, und
darum antwortet der Selbsthbindung der jeweiligen Frau im Geliibde die «Weihe»
durch die Kirche. Im Unterschied zu einem «Segen» fiir eine bestimmte Aufgabe (wie
etwa der benedictio abbatis/ abbatissae) bewirkt die consecratio, dafl die Virgo «zu
einer gottgeweihten Person wird»29. Und weil in dieser Lebens-Weihe mystice, das
heiBt: zeichenhaft-sakramental3o, das «Verméhltsein» der Kirche mit Christus dar-
gestellt werden soll, ist der einzig angemessene Spender der Weihe der Bischof; denn
in seinem Amt stellt er das Gegeniiber des Briutigams Christus zu seiner Braut, der
Kirche, dar.

3. Specificum

Die augenfilligsten Unterschiede zur OrdensprofeB bestehen darin, daBl nur der
“zweite Rat” formal gelobt wird - also nicht die drei evangelischen Rite oder die
Verpflichtung auf eine bestimmte Regel -, und daB das Geliibde in die Hdnde des
Bischofs gelegt wird. Der Einbindung in einen Verband (institutum vitae consecratae)
im Fall der Ordensleute scheint hier eine intensivere Einbindung in die Ortskirche zu
entsprechen.

Diese Einbindung ist geistlicher Art. D.h.: die Didzese iibernimmt keinerlei
Verpflichtung fiir die “zeitlichen” Angelegenheiten einer solchen Frau. Diese bleiben
vollkommen in deren Verantwortung. Daher ist mit der Consecratio kein
Armutsgeliibde im Sinn von Besitzverzicht oder Verzicht auf Verfiigungsgewalt ver-

27 Vgl. Empfehlungen, Abs. 4. Kirchenrechtliche Stellungnahmen, Nr. 13.

28 Aus diesem Grund kénnen diese Weihe nur Frauen empfangen; auBerdem ist vorausgesetzt, daB die
Kandidatinnen «niemals eine Ehe eingegangen sind und auch nicht ein dem jungfriulichen Stand wider-
sprechendes Leben gefiihrt haben» (Allgemeine Einfiihrung in die Feier der Jungfrauenweihe 111, 5. a.).

29 Einfithrung 1, 1.
30 Mystice desponsantur, heiBt es im CIC c. 604 §1.
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bunden. Gefordert wird allerdings die Bereitschaft zu einem einfachen Lebenstil.
Ahnlich steht es mit dem Gehorsam, der ja eine konkrete Verfiigharkeit einschlieBt.
Auch wenn ein radikaler Verzicht auf den eigenen Willen und und eigene
Lebensplanung fiir gewthnlich nicht erfordert ist, so gilt dennoch der Anspruch, in
der Haltung des Horens und des Ge-hdrens zu wachsen. Die Virgo consecrata gehiort
Jja nicht mehr sich selbst, sondern Christus und der Kirche. Beides ist voneinander
nicht zu trennen. Vom inneren Gehalt der Weihe her miiBte es selbstverstandlich
sein, daB sie sich der Kirche und ihren Hirten verbunden weiB, in jedem Fall durch
das Gebet, zu dem sie durch die Ubergabe des Stundenbuches verpflichtet ist. In der
Haltung der Freiheit und der GroBherzigkeit, die besonders zu dieser Lebensform
gehort, wird man den Anruf einer Situation oder eine Bitte nicht iiberhiren — auch
wenn sie kein “Befehl” ist. Wie dies konkret aussieht, wird bei den einzelnen ver-
schieden sein: Je nach ihren Verhéltnissen und Gaben sollen sie sich dem Gebet und
der BubBe, karitativen oder apostolischen Tiitigkeiten widmens31.

Die «Freiheit», die diese Lebensform atmet, kénnte vielleicht dazu verlocken, zu
denken, es sei eben eine leichtere Art des Ordenslebens ... Doch die Schwierigkeiten
sind nur andere. Die Zugehorigkeit zu einer Gemeinschaft bringt ja nicht nur
Verpflichtungen mit sich, sondern auch manche Entlastung in zeitlichen und geistli-
chen Belangen. Der hohe und stindige Anspruch an Eigenverantwortlichkeit in die-
ser Lebensform kann dagegen durchaus zur Last werden. Auch beziiglich des geist-
lichen Lebens gehort die Bereitschaft, fiir sich Verantwortung zu iibernehmen, sich
selbst gewissermaBen eine Lebensregel zu geben, sich selbst immer wieder zu prii-
fen, wesentlich zu dieser Berufung.

Gebeten um eine kurze Selbstbeschreibung antwortete einmal eine Virgo: «Wir
sind wie die Engel - jedes Individuum seine eigene Species!».

Die humorvolle Anspielung auf die im Weihegebet genannte vita angelica trifft in
der Tat etwas Richtiges — nicht nur, weil diese Frauen ganz verschiedene Berufe ha-
ben und in verschiedenen Lebensumsténden stehen, auch nicht, weil sie gewshnlich
fiir sich allein leben, sondern weil sie auch von ihrer Spiritualitit her verschieden
sind. Je nachdem, wo jemand geistlich beheimatet ist, bemiBt sich der Stellenwert
und die Gestalt von Betrachtung und Schweigen, von evangelischer Armut, von so-
zialem oder apostolischem Einsatz. Die “Individualitit” hat ihren Grund darin, da8
hier jede Einzelne als diese Person Bild der Kirche ist.

Dariiber hinaus gibt es jedoch Grundlinien dieser Lebensform, eine eigene

31 Vgl. Einfiihrung, 11, 2.
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Spiritualitit. Wenn nun versucht werden soll, einige davon herauszuheben, dann
geht es natiirlich nicht um die ausschlieBliche Reklamierung bestimmter Ziige, als
seien sie in anderen Formen des “geweihten Lebens” nicht vorhanden. Es geht viel-
mehr um die Gewichtung. So kinnte man etwa auch die einzelnen groBen
Ordensfamilien nicht nur nach ihren spezifischen Aufgabenfeldern betrachten, son-
dern auch nach dem jeweils besonderen Akzent im Gottesbild, der mit der jeweili-
gen Ausprigung der Lebensform engstens verbunden ist. Zum Beispiel wird Gott im
Karmel «anders» gesucht als bei den Benediktinern, anders in der Gesellschaft Jesu
als bei den Franziskanern. DaB ein spezieller Akzent des christlichen Glaubens und
Lebens besonders deutlich sichtbar wird, darin besteht der Dienst, den eine
Lebensform allen iibrigen leistet: Sie schreibt etwas ganz Bestimmtes in groBen
Buchstaben, was iiberall sonst auch geschrieben ist — nur kleiner.

1. Das Sein in und fiir die Kirche, insofern sie Ortskirche und nicht kirchlicher
Verband ist, wurde schon genannt. Die consecratio virginum bzw. die dadurch be-
griindete Lebensform verliert — schneller als andere, man kann sagen: sogleich -
ihren inneren Sinn, wenn das (sakramentale) Wesen der Kirche nicht zutiefst bejaht
wird. Denn die Virgo wird nicht fiir bestimmte Aufgaben geweiht, sondern zu einem
«Sein» gerufen, aus dem alle Aufgaben heraus wachsen. Man kénnte auch sagen:
diese Berufung ist in hohem MaB kontemplativ, insofern das Tun des Menschen
zuriicktritt. In einem Geliitbde weiht man sich Gott, die consecratio aber wird aus-
driicklich «empfangen», rein aus Gnade.

2. Es gibt legitime Akzentsetzungen innerhalb der evangelischen Rite.
Beispielsweise wird die Armut in der franziskanischen Spiritualitit anders begriin-
det als bei den Dominikanern. So kann auch der “zweite” Rat, die castitas, ver-
schiedene Akzente bekommen. Oft wurde dieser Rat, wie auch die anderen Riite,
primér als Mittel zu groBerer innerer Freiheit und zu ungehinderter Verfiigharkeit
aufgefaBt. DaB aber die «Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen» nicht nur eine
Entsagung (abrenuntiatio) bedeutet, sondern positiv eine Bindung an Christus in per-
sonaler Liebe, das hat die Liturgie der Consecratio virginum durch alle Jahrhunderte
bewahrt.

Dies heute neu zu betonen, scheint aus verschiedenen Griinden nicht unwichtig.
In dem MaB, wie die christliche Ehe an theologischem Interesse und Hochschétzung
gewonnen hat — aufgrund der tieferen Erkenntnis des Wertes und der personalen
Erfiillung, den Partnerschaft und Familie schenken kénnen —, kann die Ehelosigkeit,
verstanden als Verzicht auf ein derartiges Gut, nicht mehr so einfach als ein bloBes
Mittel zur vollkommenen Gottesliebe aufgefa3t werden. Dem Aspekt des Verzichtes
muB der einer positiven Bindung und Gebundenheit entsprechen, der Ausdruck der
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Liebe ist32. Daher ist die Bezeichnung “Ehe-losigkeit” eigentlich zu “negativ”. Sieht
man in der frei gewdhlten Ehelosigkeit die Sehnsucht nach der Freundschaft mit
Christus, so wird gerade an der Lebensform der Virgines (dhnlich wie bei den rein
kontemplativen Orden) ein Aspekt des «gottgeweihten Lebens» sehr deutlich: diese
Liebe ist «zweckfrei»33. Wie wenig Halt eine ausschlieBlich funktionale Begriindung
der Ehelosigkeit letztendlich geben kann, zeigt sich in unseren Tagen gerade in der
Frage des priesterlichen Zolibats: Auch er miiite im Kern als Christusfreundschaft
verstanden werden, soll nicht die Frustration iiber ausbleibende sichtbare
Fruchtbarkeit die Entscheidung selbst ins Wanken bringen.

Ist die Consecratio virginum in besonderer Weise Ausdruck der Sehnsucht nach
Freundschaft mit Gott, so ist sie zugleich Ausdruck des Glaubens, daBl diese
Freundschaft maéglich ist, daBl Verzicht auf einen menschlichen Partner nicht zur
Verkiimmerung der Person fithren muB. Die Sehnsucht wére vermessen, ginge ihr
nicht die Uberzeugung voraus, daB solche Freundschaft durch Gott selbst ermoglicht
ist — durch die Ndhe Gottes in der Menschwerdung. Insofern die Consecratio virgi-
num eine gewissermaBen hochst “unmittelbare” Bindung der einzelnen Person an
Gott beinhaltet, bringt sie die iiberragende Wiirde des Menschen an sich zum
Ausdruck, der von Gott zu einer derartigen Freundschaft berufen werden kann.

3. Soll dieses Leben gelingen und fruchtbar werden fiir andere, so muf} eine ge-
wisse Einsamkeit bejaht werden. Die Virgo consecrata teilt in dieser Hinsicht etwas
mit den Eremiten. Ganz zu Recht hat die Jungfrauenweihe im CIC ihren Platz unmit-
telbar nach dem eremitischen Leben erhalten34. Es sind gerade diese beiden Formen,
die nach dem II. Vaticanum wieder zu kirchlicher Anerkennung gelangt sind.

Eheleute erfahren gerade in ihrem gemeinsamen Leben die Liebe Gottes und bil-
den sie ab. Ordensleute binden sich an eine Gemeinschaft, in der und auf deren Weise
sie Gott dienen wollen, und die ihnen Riickhalt, Schutz und Heimat gewahrt.
Demgegeniiber scheint die Virgo - auch wenn es die Mdglichkeit eines
Zusammenschlusses von Virgines gibt35 — in eine besondere Einsamkeit gerufen. Das
mubB nicht heiBen, daB sie viel allein ist. Gemeint ist vor allem eine innere Einsamkeit

32 Vgl. LG 42 und das Apost. Schreiben Redemptionis Donum n. 11, wo dieser Aspekt des Gnadenhaften
(gegeniiber dem Aszetischen) besonders hervorgehoben erscheint.

33 Vgl. die Ausfiithrungen iiber die Jungfrauenweihe von TH. ScuNniTZLER, Was das Stundengebet bedeutet,
Freiburg i. Br. 1980, 127-130.

34 Im Prontuario di Diritto Canonico, ed. L. CHIAPETTA, Roma 1994, 41f., wird die consecratio virginum unter
dem Stichwort «anacoreti» behandelt.

35 C, 604 §2. Fiir die rechtliche Form eines solchen Zusammenschlusses werden mehrere Moglichkeiten dis-
kutiert, z. B. ein vom Dibzesanbischof errichteter 6ffentlicher oder privater Verein. Vgl. B. PRIMETSHOFER,
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mit Gott. Um so wichtiger ist fiir sie die starke geistige Verbundenheit mit der Kirche,
im Sinne der Gemeinschaft der Gldubigen aller Zeiten. Denn stérker vielleicht als die-
jenigen, die von einer Familie oder Gemeinschaft getragen werden, wird sie eine ge-
wisse “Heimatlosigkeit” verspiiren, die im Grunde das Leben des Christen kenn-
zeichnet: “hier keine bleibende Stadt zu haben”. Ja, das Leben einer Virgo consecrata
kann verstanden werden als eine bewufite Annahme jener Einsamkeit vor Gott und
mit Gott, in die jeder Mensch gestellt ist und die er im Tod unausweichlich bestehen
muf.

Die Einsamkeit wird gesucht, weil sie zur Wahrheit und zur Begegnung mit Gott
fithren soll. Sie kann aber — gerade weil sie mit der Wahrheit zusammenhé&ngt — auch
zur Wiistenerfahrung werden. “Wiiste” sei hier verstanden als der Zustand eines
Menschen, der “Agypten” zwar hinter sich gelassen hat, aber noch nicht ins “gelob-
te Land” gelangt ist. Gerade auch in dieser Dimension ist die Virgo consecrata Abbild
der Kirche, die auf die Wiederkunft Christi wartet36, der sie doch keinen Augenblick
verlaft.

So heiBt es in der Epiklese des Weihegebets, der Magna charta fiir das Leben der
Virgines consecratae:

«Sei du ihre Ehre, ihre Freude und ihr Verlangen,
sei du ihr Trost in der Traurigkeit,
ihr Rat in jedem Zweifel,

ihr Schutz in allem Unrecht

und ihre Kraft in allem Leiden.
Sei du ihr Reichtum in der Armut,
ihre Speise im Fasten,

ihr Heil in der Krankheit.

LaB sie alles finden in dir,

den sie iiber alles lieben,

dem sie fiir immer sich weihen».

Ordensrecht auf der Grundlage des CIC 1983, Freiburg 1988, 25; R. HENSELER, Ordensrecht, aus:
Miinsterischer Kommentar zum CIC (hg. von K. LUpicke), 1987, 99f.; Th. pE UrQuIRL, Circa “Ordinem Conse-
crationis Virginum” quaestiones tres, in CRM 64 (1983) 164ff. Die kritische Frage, ob ein Zusammen-
schluf} iberhaupt wiinschenswert sei, stellt J. BEYER, Le droit de la vie consacrée, vol. 1: Normes commu-
nes, 1988 (= Le Nouveau Droit Ecclésial. Commentaire du Code de Droit Canonique, Livre 1I), 148, 152f.
Wer ein genauer «geregeltes» Leben bzw. engere Gemeinschaft ersehne, solle priifen, ob nicht die
Rechtsform des Sékularinstituts diesem Bediirfnis besser entspreche.

36 Vgl. B. ALBRECHT, “... bis du kommst in Herrlichkeit”, in PWB-Sonderdruck 23, 1985.
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Das «ehelose Leben um des Himmelreiches willen» soll Zeugnis sein fiir die
Wirklichkeit und Wirksamkeit des schon angebrochenen Gottesreiches, Zeichen fiir
das radikal neue Leben in der Ndhe Gottes, das die ganze Existenz eines Menschen
bis hinein in die leibliche Dimension und das alltigliche Leben ergreifen kann. Es ist
aber zugleich ein Zeugnis im Glauben, und teilt damit die Lage aller Gldubigen. Wenn
man die Existenz des Christgliubigen als ausgespannt zwischen dem «Schon» der
Erlosung und dem «Noch-Nicht» der Vollendung denkt, so entspricht dem ersteren
die GlaubensgewiBheit, in der man auf Christi Wort und Kraft setzt, dem letzteren
aber die heilige Sehnsucht, mit der nach den letzten Worten der Apokalypse «der
Geist und die Braut rufen: Komm! Komm, Herr Jesus!».
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