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Islam und Syntage *
von
Otto Spies

Anton Baumstark

Zum Gedichtnis an seinen 100. Geburtstag
am 4.8.1872 und 25. Todestag am 31.5.1948

In der »Enzyklopidie des Islam¢ und gleichlautend auch wieder im
sHandworterbuch des Islam¢ bietet iiber »Islam« der von T.W. Arnold
herriihrende Artikel nichst der Feststellung, dass er sder Name ist, »womit
die Muhammedaner aller Linder ihre eigene Religion bezeichnen, und dass
er achtmal im Qoran vorkommt, die Bemerkung : »Das Wort bedeutet Unter-
werfung, Hingabe (an Gott; vgl. jedoch Lidzbarski, Salam und Islam in
7Z.8. 1, 85 ff)« und iiber »Muslime? der noch lakonischere Artikel A. I. Wen-
sincks : yPartizipium IV von s-I-m, bezeichnet die Anhiinger des Islam.

Nun ist zwar verschiedentlich das Problem der Bedeutung von den beiden
Termini ¢slam/aslama berithrt oder behandelt worden. So glaubte M.
Lidzbarski in seinem oben erwihnten Aufsatz als urspriingliche Bedeu-
tung »in den Zustand des Heils (salam) eintreten« geben zu konnen, und
D.S. Margoliouth? wollte den religiésen Begriff des Muslims mit dem
Namen des Propheten Maslama bzw. mit dessen in wegwerfendem Sinn
von mohammedanischer Gegnerschaft geprigten Deminutivform Musailima
in Zusammenhang bringen, aber dieser extreme Versuch hat durch Ch. I
Lyall* die verdiente Zuriickweisung erfahren. Mit der Frage vonas lama/
muslim hat sich Jos. Horovitz, Koranische Untersuchungen, Berlin 1926,
8. 54 {f., beschiftigt und hervorgehoben, »dass aslama schliesslich auch
geradezu als Gegensatz zu @mana in dem Sinn verwendet wird »sich dusser-

* Syntage ist die griechische Bezeichnung fiir den vor der Spendung der Taufe erfolgenden
Anschluss des Tauflings an Christus durch seine Ablegung des Glaubensbekenntnisses. In den
Riten des Ostens ist der Taufling dabei nach Osten, dem Sinnbild der »Sonne der Gerechtigkeite
und des »wahren Lichtes«, Christus, gerichtet.

1 Enzyklopidie des Islam II', S.576; Handwdrterbuch des Islam, S.219.

2 Enzyklopidie des Islam 111, 8.816; Handwdrterbuch des Islam, 5.550 f.

3 On the Origin and Import of the names Muslim and Hanif : The Journal of the British Royal
Asiatic Society 1903, 5.467/69.

4 The words yHanif and Muslime, ebenda 771/84.
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lich dem Islam anschliessen«. In der Monographie Islam, Aslama und Muslim
(Uppsala 1949) hat H. Ringgren den Gebrauch der Wurzel s-I-m nicht
nur im Koran, sondern auch in der alten Dichtung und im Hadith unter-
sucht und die allgemeine Bedeutung »to submit, to surrender, to resign
[to god]« vertreten. Kiirzlich hat nun D.Z.H. Baneth in seinem Aufsatz
What did Muhammad mean when he called his religion »Islams? (Israel
Oriental Studies I, Tel Aviv University 1971, S. 183-190) diese Termini
nochmals untersucht und ist zur Deutung »sich ausschliesslich [Gott] zu-
wenden« gelangt. Zur Worterklirung von ¢slam als »serving one alone« fiigt
er hinzu »there was no need for a solemn proclamation, which if it had taken
place, would probably have been commemorateds. Daher will ich diese Fragen
von einem ganz anderen Gesichtspunkt aus betrachten.

Wie es im Qoran d.h. im Mund und Empfinden des Propheten Mohammed
selbst um Wortgebrauch und Bedeutung der beiden Termini steht, die
spiterhin zweifellos in jenem Sinn grundlegend wurden, soll zuniichst auf
Grund des — und schon dies ist merkwiirdig genug — keinesfalls umfang-
reichen qoranischen Materials exakt nachgepriift werden.

Eine solche Nachpriifung erweist sich aber als héchst aufschlussreich.
In die Augen springt neben der beriihrten Spérlichkeit des in Betracht kom-
menden Materials von wenigen Beispielen zunichst die starke Ungleich-
méssigkeit seiner Verteilung auf die drei mekkanischen Schichten einer
Verwendung des Infinitivs, des Partizips und finiter Verbalformen des Kausa-
tivs aslama. So nimlich wird man von vornherein vorsichtig sich auszudriick-
en und der weiteren Untersuchung selbst es anheimzustellen haben, ob und
in welchem Umfang die beiden ersteren schon im Qoran den Charakter
wirklicher Substantive annehmen, der ihnen in der Folgezeit tatsichlich
eignet. Der nur achtmaligen Verwendung des Infinitivs stehen nicht weniger
als 15 Fille eines Gebrauchs finiter Verbalformen und die fast genau doppelte
Zahl von Beispielen einer solchen des Partizips gegeniiber. Doch ist beziiglich
der letzteren sofort noch eine weitere Beobachtung von nicht geringer
Bedeutung zu machen. Im Gegensatz zu einem bloss sechsmaligen Auftreten
anderer Formen von Genus und Numerus steht hier die erdriickende
Uberzahl von Beispielen der maskulinen Pluralformen musliming und
muslimina, die dabei mit Ausnahme sogar nur eines einzigen Falles das
reimende Versende bilden. Es ist also wohl das Bediirfnis des Reims, und
zwar in dessen spiterer salopper Allerweltsgestalt auf na und wna, dem das
Partizip die ausserordentliche Haufigkeit seiner Verwendung verdankt, und
virtuell wird das Gesamtbild des einschligigen Sprachgebrauchs durch
diejenige finiter Verbalformen beherrscht.

Die Tatsache, dass die Hiufigkeit eines Auftretens gerade des Partizips
von aslama in Zusammenhang mit einer jiingeren Entwicklungsstufe qorani-
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scher Reimtechnik steht, ordnet sich sodann Feststellungen zu, die sich
iiber das Alter jenes Sprachgebrauchs im allgemeinen wie bei Vergleich
seiner mekkanischen Schichten machen lassen. Erst der medinischen Zeit
gehoren — abgesehen von nur zwei spitmekkanischen Stellen : VI, 125
(125) und XXXIX,22 (23)%a — simtliche Belege des Infinitivs an. Auch
von denjenigen eines Gebrauchs finiter Verbalformen gehen in die spét-
mekkanische Periode mit Sicherheit nur solche in VI,14 (14).71 (70);
XVIL,381 (83); XXXI,22 (21) und XL,66 (68) zuriick, withrend ein weiterer
Fall in XXXIX,54 (55) vielleicht einer erst medinischen Einsprengung
innerhalb eines Textes jener fritheren Altersstufes angehort und drei letzte
Beispiele in XX VII,45; XXXVII,103 und in LXXII,14 hier sogar schon auf
die mittelmekkanische Epoche entfallen. Lediglich an der Verwendung der
maskulinen Pluralformen des Partizips sind schon diese letzten mit Bei-
spielen in XV,2; XXI,108; XX VII,31.88.42.91 (93) ; XLIIL69 und LXXITI, 14
und die spatmekkanische mit solchen in VI,163; VII,126 (123); X,72(73).84.-
90; XI,14 (17); XVI,89(91); XXVIIL53; XXIX,46(45); XXXIX,11(14);
X1LI,33 und XLVI,15(14) auf breiterer Basis beteiligt, wahrend vereinzelt
eine andere Form des Partizips (musliman) in der mittelmekkanischen
Josephsure XI1,101(102) auftritt. Ja, es findet sich im Reim LI,36 und im
Versinneren LXVIIL,35 ein al-musliming sogar im Rahmen als Ganzes
frithmekkanischer Texte. Indessen gehért der erste dieser zwei so vollig iso-
lierten Fille in LI,24/37 einem Stiick an, das als jiingerer Fremdkorper sich
aus seiner Umgebung heraushebts, und nicht minder zerreissen die beiden
Verse 34 f mit ihrer Verheissung paradiesischer Seligkeit der Gliubigen
héchst auffallend den Zusammenhang der vor- und nachher ausschliesslich
gegen die Ungliubigen sich wendenden Sure LXVIIL Es fehlt also an
gesicherten Belegen dafiir, dass irgend eine Form von aslama vor der mittel-
mekkanischen Zeit vorkommt. In dieser sodann — bezeichnender Weise
noch unter Ausschluss des Infinitivs — einsetzend, gehért seine Anwendung
in der Hauptsache erst der spitmekkanischen und vor allem der medinischen
Zeit an.

Noch eine letzte Beobachtung driingt sich auf. Es ist ein weitgehender
Zusammenschluss des Materials auf bestimmte einzelne Texte, dem als
naturgemisse Folge dann eine um so stiirkere Beschrinkung der Zahl
der iiberhaupt an demselben beteiligten entspricht. Schon fiir die mittel-

4a Der Qoran ist nach der kufischen Verszihlung zitiert, in Klammern folgt die Fliigel'sche
Zihlung. .

5 Vgl. die beachtlichen muslimischen Urteile in diesem Sinne bei Th. Noldeke-Fr.
Schwally, Geschichte des Qorans I. Leipzig 1909, 5.154, Anm. 7.

6 So auch Noldeke-Schwally, aa..0., S.105.
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mekkanische Periode entfiel an XXVII, 31.38.42.81(83).91(93) ein Grossteil
auf eine und dieselbe Sure. Aus spatmekkanischer Zeit gehoren hierher die
beiden Reihen VI,14.71(70).125.163 und X,72(73).84.90. Besonders auffillig
ist dann eine derartige Sachlage noch bei den medinischen Belegen. An II,
112(106).128(122).131(125) ff; III,19(17).20(19).52(45).64(57).67(60).80(74).84
(78) ff. 102(97) und V,3(5).44(48).111 sind die in Betracht kommenden Stellen
teilweise aufs engste zusammengedrangt. In I1,128/136(122/30) ist es dabei
niherhin die Vorstellung der mallat Ibrahim, der durch die Offenbarung an
Muhammed angeblich nur erneuerten Eingottverehrung Abrahams, der wie
TI1,67(60) und IV,125(124) in Infinitiv, Partizip oder finiten Verbalformen
zum Ausdruck kommt und sich verbindet.

Bereits auf Grund dieses rein statistischen Befundes kann ausgesprochen
werden, dass die Dinge so, wie es nach den gewdhnlichen Ubersetzungen
scheinen kénnte, nicht liegen : als ob ndmlich schon fiir Muhammed unter
wesenhaft substantivischem Gebrauch der beiden Formen in erster Linie der
Begriff des uslam als der von ihm gestifteten Religion und derjenige des
muslim als ihrer Bekenner festgestanden hétten und anschliessend in fast
denominativer Bedeutung finite Verbalformen von aslama zur Bezeichnung
des Aktes ihrer Annahme verwendet wiirden. Vielmehr hat sich fiir ihn
zunéichst mit dem dann noch stark verbal empfundenen Partizip der Begriff
dieser Annahme des von ihm verkiindeten Eingottglaubens verbunden und
erst am Ende einer allmdhlichen Entwicklung seines Sprachgebrauchs
steht eine Verwendung auch des Infinitivs, beziiglich deren nunmehr im
einzelnen zu untersuchen sein wird, ob und wie weit sie bereits wirklich
substantivisch oder noch verbal empfunden wird.

Eindeutig ist jedenfalls das Letztere der Fall, wenn sie in Verbindung mit
einem Pronominalsuffix erfolgt, durch welches das Subjekt der dslam-
Handlung zur Angabe gelangt. Hierher gehort von zwei einschligigen Bei-
spielen schon IX,74(75) : wakafard ba‘da islamihim. Dass dem nur die Um-
schreibung durch eine Handlung, nicht einen Zustand gerecht wird : Und sie
wurden (wieder) ungldubig nach ihrem Vollziehen jener durch das Verbum
aslama ausgedriickten Handlung, liegt auf der Hand. Noch klarer ist die
Sachlage, wenn im zweiten Falle XLIX,17 ganz derselbe Gedanke hart
neben einander zuerst durch eine finite Verbalform und dann, um einem
stilistischen Bediirfnis nach Abwechslung zu geniigen, durch den mit Per-
sonalsuffix verbundenen Infinitiv zum Ausdruck gebracht wird : yamunniina
‘alatka an aslami@ qul : 1@ tamunni ‘alaiya islamakum. Wieder ist nur die
Umschreibung moglich : »Sie werden gegen dich geltend machen, dass sie
die #sldm-Handlung vollzogen haben. Sprich : Macht nicht gegen mich die
Tatsache eures Vollzugs dieser Handlung geltend.« Belegen diese beiden
Stellen verbales Empfinden, was besonders beachtenswert ist, noch gerade
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fiir die medinische Zeit, so treten neben sie aus spitmekkanischer Zeit zwel
weitere aufs engste miteinander verwandte, an denen eine entsprechende
Auffassung mindestens niher liegt als eine substantivische. Es sind VI,125:
fa-mam yuridi IHaku an yahdiyahu yasrih sadrahu lil-islami und XXXIX,22
(23) : afa-man faraha l-lahu sadrahu lil-islami. Die Aussage : »Und, wen
Gott leiten will, dessen Brust weitet er« bzw. der Anfang einer Frage :»Und
(ist), wessen Brust Gott geweitet hat...« substantivisch ergénzt zu denken :
»zu einer islam genannten Sache, wiire zwar nicht ohne weiteres ausgeschlos-
sen. Aber sprachlich fliissiger ist doch zweifellos die verbal empfundene
Ergéinzung : »damit« oder »so dass er« die mit uslam bezeichnete Handlung
vollzieht. Gleiche Bewertung hat daneben folgerichtig ein lil-islame auch zu
einer dritten Stelle, LXI,7, wo es sich an ein wa-huwa yud'@ »wéhrend er
berufen ist« anschliesst. Die landliufige Auffassung »zum Islam« mag hier an
und fiir sich noch so nahe liegen : dic andere des »zum Vollzug der ¢slam-
Handlungc bleibt im Lichte der beiden von der Weitung der Brust handeln-
den Stellen trotzdem die gebotene.

Ubrig sind damit nur noch drei letzte Stellen, an denen von vornherein
die substantivische Auffassung des Infinitivs dslam sich zu empfehlen
scheint, und sie entstammen — das ist wieder sehr zu beachten — simtlich
der medinischen Spiitzeit, in der nach Abbruch aller Briicken zu den »Schrift-
besitzern« und der feierlichen Aufkiindigung der mit den Ungliéubigen ge-
schlossenen Vertrige der Alleingiiltigkeitsanspruch des neuen national-
arabischen Glaubens energisch zur Geltung gebracht wurde. Es sind das in
diesem Sinne programmatische : inna d-dina “inda -lahi l-islamu von I1L,19
(17), ebenda 85(79) in ausfiihrlicherer Fassung des Gedankens ein : waman
yabtagi jaira l-islami dinan und das von der Uberlieferung passend mit der
Abschiedswallfahrt in Zusammenhang gebrachte Wort stolzesten Hoch-
gefithls V,3(5) : al-yauma akmaltu lakum dinakwm wa atmamiv ‘alaikum
nismats waraditu lakwmu l-islama dinan... »Siehe die Religion bei Gott ist
der Islam¢, »Und wer einer anderen Religion sich anschliesst als dem Islam¢
bzw. »Heuteta habe ich eure Religion vollendet und habe vollkommen
gemacht iiber euch meine Gnade und euch erwihlt den Islam als Religion
ist hier zweifelsohne die nichstliegende Wiedergabe. Doch zwingend ist
mindestens an der ersten Stelle solche substantivistische Auffassung keines-
wegs. In ihrem ‘inda l-lahi »bei Gott« beriihrt sie sich — vielleicht nicht
zufillig? — mit dem neutestamentlichen Jak. 1,27 : fpnoxeia kabapa kal
dulavros mapd t@ 0ed kal marpl adry éoriv. Entsprechend den griechi-

6a Vgl. E. Grif, Jagdbeute und Schlachttier im islam. Recht, Bonn 1959, 8.53.
7 H. Grimme hat in seinem Buch Mukammed II. Binleitung in den Koran. System der
koranischen Theologie, Miinster 1.W. 1895, 8.170/75 : Die Benutzung des I1. Briefes Pelri in spit-
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schen Infinitiven liesse sich auch der arabische Text in dem Sinne verstehen,
dass er das Wesen der Religion — noch einmal — in den Vollzug einer
bestimmten, durch ¢slam bezeichneten Handlung verlege, und in entscheiden-
der Weise kénnte diese Auffassung eine Stiitze durch die beiden weiteren
qoranischen Stellen XCVIII 5(4) und XI1,40(40) finden, wo die rein verbalen
syntaktischen Gebilde : (wa-ma umird <la) liya buda I-laha ... Wa-yuquma -
salata wa-yw'ti z-zakata »(Und nicht ist ihnen befohlen als) dass sie Gott
dienen ... und zum Gebete stehen und die Armensteuer entrichten« und
alla ta*buda Wlla dyyahu »dass ihr ihm allein dient« durch ein wadalika dinu
l-qayyimati »und dies ist die Religion der Rechtheit« bzw. dalika d-dinu
l-qayyimu ergénzt werden, das seinerseits in nicht minder auffilliger Weise
sich mit dem adiry éoriv und der attributiven Erginzung der Opnoxela der
Jak-Stelle beriihrt. Von dieser einen Stelle her liesse sich alsdann ein verbales
Verstéindnis des Infinitivs auch noch an den beiden anderen rechtfertigen.
Immerhin werden diese, an denen das allerdings doch recht schwer fillt,
mit jener durch die massgebliche Klammer der Tatsache zusammengehalten,
dass an allen das als #sldm bezeichnet, wie sonst nie als din, als eine Religion,
d.h. eben als eine Sache, nicht eine Handlung eingefiihrt wird, und so kann
mindestens ebensogut die an zweien anscheinend gebotene substantivische
Auffassung von ihnen her auch fiir die dritte Stelle sich zu ergeben scheinen.
Lasst mithin eine eindeutige Entscheidung sich hier nicht fillen, so ist zu-
sammenfassend zu sagen, dass der spétere Gebrauch von isl@m als technische
Bezeichnung der von ihm gestifteten Religion fiir Muhammed mit jeden
Zweifel ausschliessenden Gewissheit iiberhaupt nicht, wenn schon — was als
das Wahrscheinlichere gelten mag —, dann nur und erst in einer allerletzten
kiirzesten Zeitspanne seines Lebens nachweisbar ist.

Wenden wir uns zunéichst einer entsprechenden Priifung des qorani-
schen Sprachgebrauchs auch fiir das Partizip muslim zu, so entstammt gleich-
falls wenigstens erst spitmedinischer Zeit in XXII,78 eine einzige Stelle,
wo in der Tat Muhammad ausdriicklich seine Verwendung als »Name« der
von ihm gewonnenen Gliubigen ins Auge fasst, wenn er von Gott sagt : huwa
sammakumu l-musliming min gablu wa-fi hadd »Er hat euch die Muslims

melkanischen Suren wohl iiberzeugend Abhingiglkeit Muhammeds von IT. Petr. erwiesen. Eine
Bekanntschaft diirfte dann aber sich wohl kaum auf diesen besonders wenig umfangreichen
und dabei gewiss nie selbstindig {iberlieferten Text des NT beschrinkt, sondern naturgeméss
mindestens auf das gesamte Korpus der »katholischenc Briefe erstreckt haben. Der dlteste
erhaltene arabische Text desselben hrsg. von M. Dunlop Gibson, Studia Semitica, No. VII y
London 1899, bietet allerdings an der fraglichen Stelle als Wiedergabe von fpyoxela nicht etwa
din »Religions, sondern al-hidma »der Dienst¢ und als solche von wapd nicht “tnda »beit, sondern
qudddma yvors. Doch beruht dies unmittelbar auf dem entsprechenden syrischen ledmestd und
gddm der jener arabischen Ubersetzung zugrunde liegenden Psifta, wihrend diese im Qoran
nachwirkende aus dem Griechischen geflossen gewesen sein konnte.
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genannt vordem und in der Gegenwarts, wie demgeméss hier mit Bestimmt-
heit wiederzugeben ist, wihrend R.Paret in seiner Ubersetzung und seinem
Kommentar eine andere Deutung gibt. Demgegeniiber steht nun aber eine
im hochsten Grade bedeutsame negative Sachlage allgemeiner Natur. Wére
die hier ein einziges Mal klar zum Ausdruck kommende terminologische
Verwendung Muhammed wirklich und zwar schon seit der mittelmekkani-
schen Zeit geliufig gewesen, bis zu der ein Gebrauch des Partizips sich zuriick-
verfolgen liesse so miisste man unbedingt erwarten, sie auch in tatsdchlicher
Anrede seiner religiosen Anhinger erfolgen zu sehen. Aber etwa ein ya
atyuhd l-muslimina »O ihr Muslims« oder irgend etwas Ahnliches begegnet
im Qoran nge. Die in Medina immer wieder gebrauchte Anrede der sich zu
der neuen Religion Bekennenden ist vielmehr mit unverbriichlicher Formel-
haftigkeit : y@ aiyuha l-lading @mand »0 ihr, die da glaubt«. Dem hat offi-
zieller Sprachgebrauch auch unmittelbar nach dem Tode des Propheten
noch entsprochen. Zur urspriinglichen Amtsbezeichnung seiner Nachfolger
in der Leitung der Gemeinde ist amiru [-mwminina »Befehlshaber der
Glsubigen« nicht ein wieder schlechthin unerhortes amiru l-muslimina,
syBefehlshaber der Muslims« geworden. Auch in der Gemeindeordnung von
Medina ist nur einmal am Anfang von muslimina die Rede (vielleicht spéterer
Einschub %), sonst immer von mu’ mindine. Uberbriicken ldsst sich der da
klaffende Widerspruch nur dahin, dass die Ausserung XXI1,77, die, in so
eigenartig feierlichem Ton am Surenende, gefolgt von einer Einschérfung der
Fundamentalpflichten des Gebets, der Zahlung der Armensteuer und des
vertrauensvoll gliubigen Festhaltens an Gott 3 sowie einer Schlussdoxolo-
gie?, sich an einen Ausdruck des millat [brakim-Gedankens anschliesst*?, die
Sanktionierung eines bisher Mohammed fremd gewesenen terminologischen
Gebrauchs des Partizips, das durch diesen grammatisch zum Substantiv
gewandelt wurde. Dieser Gebrauch jedoch konnte sich gegeniiber dem Begriff
des »Glaubigen« nur so zogernd durchsetzen, dass er — anscheinend schon
fiir die graue Vorzeit Abrahams in Anspruch genommen — trotz jener
nachdriicklichen Sanktionierung wahrhaft geldufig zu Lebzeiten des Pro-
pheten nicht mehr geworden ist. Mit dieser Deutung des widerspriichlichen
Befundes und nur mit ihr lisst sich dann auch alles vereinbaren, was beziig-
lich des sonstigen Sprachgebrauchs fiir das Partizip muslim festzustellen ist.

8 Nach der selbst wieder feierlichen Uberleitung : liyakina r-rasitlu Suhidan ‘alavkuwm wa-
taking fuhadd'a “ald n-ndsi, vauf dass der Gesandte Zeuge iiber euch sei und ihr Zeugen iiber die
Menschen seid, fo agimi s-salata wa'ati z-zakata wa'taqimi bil-laki »So steht dann zum Gebet
und gebt die Armensteuer und haltet euch fest an Gotte.

9 huwae maulakum fa-ni‘ma l-mauld wa-ni‘mae n-nasiry yand er ist euer Schutzherr und
welch herrlicher Schutzherr und welch herzlicher Helfer !¢

10 wa-ma (a‘ala “alaikum {7 d-dini min haragin millata abikwm Ibrahima vand er hat euch in
der Religion nichts Schweres auferlegt an der Konfession eures Vaters Abraham.«
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Gegen einen von vornherein feststehenden terminologischen Charakter
seiner Verwendung scheint zunéichst eine merkwiirdige Sachlage zu sprechen,
deren Belege bei einer genaueren Uberpriifung des Materials, die alsbald
unter anderen Gesichtspunkten durchzufiihren ist, sich ergeben werden.
Wie némlich schon der Infinitiv von aslama an drei vermsge der Einfithrung
des Begriffs einer Weitung der Menschenbrust durch Gott inhaltlich mit
einer der néichst verbundenen Stellen und neben ihnen an einer dritten in
der finalen Wendung lil-isl@ms begegnete, so erscheint auch der Gebrauch des
Partizips vielfach an bestimmte Wendungen, Wortverbindungen, syntakti-
sche Verhiltnisse und Gegebenheiten des Inhalts gebunden. Noch deutlicher
redet in jenem negativen Sinne eine zweite Tatsache. Die Bezeichnung als
muslim erfahren nicht nur die Angehérigen der Gemeinde Mohammeds,
sondern auch friihere Bekenner des Eingottglaubens. Das liesse sich seit
deren Aufnahme in sein religiéses System durch den millat Ibrahim-Gedanken
wenigstens fiir Abraham und seine vormosaischen Nachkommen und etwa
fiir Moses und seine Zeitgenossen einerseits und andererseits fiir die Jiinger
Jesu von der noch élteren Vorstellung her erkliren, dass die im Qoran dem
arabischen Volke zuteil werdende Offenbarung den Inhalt schon der Thora
und des Evangeliums gebildet habe. Immerhin wiire von beidem bis zur
Ubertragung eines als heidnische Bezeichnung der gegenwiirtigen monothe-
istischen Gemeinde arabischer Zunge gesprigten Ausdrucks auf jene der
Vorzeit angehérenden Bekenner gleichen Glaubens doch noch ein sehr
erheblicher Schritt. Was aber besonders ins Gewicht fallt, ist mehr. Von den
in Betracht kommenden Stellen entstammt gegeniiber den medinischen
I1,132(126 f); IIL52(45) = V,111 die Mehrzahl in XXVII,31.38(93);
XLIII,69 schon der mittel- oder in VII,126(123); X,72(73).84.90; XII,101
(102) und doch wohl auch LI,36 wenigstens der spéitmekkanischen Periode.
Dieses Verhéltnis erweckt sehr entschieden den Eindruck, dass die Ent-
wicklung sich keineswegs in der Richtung jener schon innerlich wenig
wahrscheinlichen Ausdehnung einer Bezeichnung der Angehorigen der
Gegenwartsgemeinde auch auf deren der Vergangenheit angehérende
Glaubensgenossen vollzogen hat, sondern in der umgekehrten, einer fort-
schreitenden Einengung eines urspriinglich diese wie jene noch ohne ter-
minologische Starrheit bezeichnenden Ausdrucks auf die ersteren, ein
Entwicklungsverlauf, an dessen FEnde dann ganz naturgemiss dessen
Erhebung zu terminologischer Bedeutung stand.

Positiv liegt mindestens ein Beispiel ebenso klar adjektivischen als
sachlich unmaglich terminologisch verstehbaren Gebrauchs des Partizips
muslim noch aus vorgeriickter medinischer Zeit vor. Etwa in das Jahr 629
wird der durch Muhammeds Verhiltnis zu der koptischen Sklavin Maria
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ausgeloste Haremsskandal gefallen sein'’, in dessen Verlauf er seinem un-
gebiirdigen Weibervolk LXVL5 in Aussicht stellte, dass Gott im Falle einer
zu vollziehenden Generalscheidung ihm statt der Entlassenen andere zu
geben in der Lage sei : azwdgan hairan minkunna muslimatin mw mindtin
ganatatin ta’ibatin “abidatin s@ thatin tayyibatin wa-abkaran »bessere Gattin-
nen als ihr, muslimische, gliubige, fromme, reuige, des (Grottesdienstes be-
flissene, fastende, deflorierte und jungfriuliche.« Uber den adjektivischen
Charakter des Wortgebrauchs eriibrigt sich jede weitere Bemerkung. Aber
auch als Adjektiv kann das nur notgedrungen vorlufig mit »muslimische«
wiederzugebende muslimdtin nicht in technischem Sinne die Zugehorigkeit
gur nationalarabischen monotheistischen Gemeinde bezeichnen. Denn
diese war auch den bisherigen Gattinnen des Propheten nicht abzusprechen,
und ebensowenig konnte es erst ausdriicklicher Versicherung bediirfen, dass
ihre besseren Nachfolgerinnen jener Gemeinde angehdren und vom Gesandten
Gottes nicht etwa unter Heidinnen gesucht werden wiirden. Wie die folgen-
den Partizipien muss vielmehr auch schon dieses erste eine bestimmte der
Zugehérigkeit zur — im spéiteren Sinne gesprochen — »islamischen« Gemeinde
entsprechende Einzelqualitit zum Ausdruck bringen. Wesentlich ebenso
ist dann aber trotz der Substantivierung, die hier die gereihten Partizipien
durch die Verbindung mit dem Artikel erfahren, ein zweiter Fall zu beur-
teilen, in dem ganz entsprechend der Begriff des muslim eine noch umfang-
reichere Folge vorziiglicher Eigenschaften erdffnet. Es ist die auch aus
spiterer medinischer Zeit stammende XXXIII,35 : inna l-muslimina wal-
muslimats wal-mw minina wal-mw mindts wal-g@niting wal-ganitats was-sadi-
qina  was-sidigati  wag-sabirina  was-sabiraty wal-hasiina  wal-hasi aty
wal-mutasaddiginag wal-mutasaddigdts was-s@’ imina was-sa@ imats wal-hafizina
fur@gahum wal-hafizat wad-dakirina l-laha katiran wad-dakirats a‘adda
ahu lohum magfiratan wa agran ‘aziman »Siehe den muslimischen und
gliubigen und frommen und wahrhaftigen und ausdauernden und
demiitigen und Almosen spendenden und fastenden und ihre Scham hiiten-
den und Gottes viel gedenkenden Ménnern und Frauen hat Gott Vergebung
bereitet und gewaltigen Lohn«.

Wie letzten Endes doch auch hier sehr stark durch die mit litaneiartigem
Klang durchgefiihrte zehnmalige Paarung je einer maskulinen und femininen
Form der adjektivische, so kommt aufs augenfilligste der verbale Charakter
des Partizips zur Geltung, wo muslim bzw. dessen Plural eine pronominale
Ergéinzung erfihrt. Es ist das in direkter Anrede Gottes der Fall, wenn 11,128
(122) Abraham und Ismail beten : wa'-galng muslimaini laka wa-min durriya-
tin@ ummatan muslimatan lakayand mache uns zu zwei dir die islam-Handlung

11 Vgl. Noldeke-Schwally, I, 8.217 f.
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Vollziehenden und aus unserem Samen eine dir die ssl@m-Handlung voll-
vollziechende Nation« und in der mit ihren Pronominalsuffix sich auf ihn
beziehender formelhaft festen Wendung des Nominativs : wa-naknu lahu
muslmina : »und wir sind ihm die ¢slam-Handlung Vollziehende«, die
I1,136(130) ; I11,84(78) und indirekt XXIX,46(45) je ein durch gala »sprechets:
bzw. qul »sprich« : als eine zu kultischer Rezitation bestimmt eingefiihrte,
mit amannd »wir glauben« anhebende symbolhafte Bekenntnisformelt2 und
11,133(127) das von den Sohnen Jakobs ihrem sterbenden Vater abgelegte
Gelobnis zum Festhalten am Eingottglauben abschliesst. Dass auch diese
Stellen mit Ausnahme der spatmekkanischen XXIX,46 (45) simtlich wieder
noch der medinischen Zeit entstammen, ist dabei erneut von besonderer
Bedeutung. Lediglich dem Reimbediirfnis geopfert ist eine entsprechende
Ergéinzung bei singularischer Form des Nominalsatzes in dem ebenso
formelhaften innani bzw. inni min al-musliming : »Siehe, ich bin einer von
den die sslam-Handlung Vollzichenden¢, das von zwei weiteren spatmekkani-
schen Stellen an der ersten XLI,33 als ein offenbar wieder zu kultischer
Verwendung bestimmter Spruch bezeichnet wird, dessen Rezitation der
Anrufung Gottes im Bittgebet und der Vollbringung guter Werke gleich-
geordnet erscheint's, an der zweiten XLVI,15 (14) angeschlossen an inni
tubtu‘ilaika wa»Siehe ich kehre zu dir zuriick unde, wieder in direkter Gottes-
anrede ein bei Erreichung des vierzigsten Lebensjahres zu sprechendes
Gebet beschliesst.

Andererseits ist offensichtlich von dem formelhaften Abschluss symbol-
missiger Bekenntnisse ein anderer Gebrauch der Plurale von muslim nicht
zu trennen, der immer wieder pradikativ in kiirzestem Nominalsatz an der
mittelmekkanischen Stelle XXI,108 und der spiatmekkanischen XI,14(17)
vorliegt. Die gleichlautende Frage : fa-hal antum muslimana : yund (seid)
thr die ssl@m-Handlung Vollziehende % ist hier beidemal eine Verkiindung
des monotheistischen Dogmas!¢, zu der sie eine in nicht minder fester
Formel zum Ausdruck zu bringende Zustimmung fordert. Mit ihr wieder
néchst verwandt ist ein lld wa-antum tamdtunna so sterbet nicht, es sel
denn, indem ihr 1pe 4slam-Handlung Vollziehende seid«, das II,132(126) im

12 8. dieses unten 8. 17, Anm. 19. Dass es sich vielfach offenbar bei den in der angefiihrten
Weise eingeleiteten Textelementen nicht sowohl um einmal zu machende Ausserungen oder bei
jener Einleitung um ein blosses rhetorisches Stilmittel handeln als vielmehr um Formeln kulti-
scher Rede bzw. unmittelbare gottliche Einfiihrung handeln diirfte, ist merkwiirdigerweise
bisher allgemein verkannt worden.

13 wa-man ahsanw qaulan mimman da‘a ild l-laki wa'amile salihan wa-qila »and wessen
Sprechen ist schoner als, wer zu Gott ruft und Rechtes tut und spricht.«

1 annama ildhukwm ilahun wakidun als dass euer Gott ein einziger Gott ist« baw. wa’an 1 ila-
ha illa huwa »and dass kein Gott (existiert) ausser ihm.«
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Munde des zu seinen Schnen redenden sterbenden Jakob und an einer
zweiten, gleich dieser medinischen Stelle 111,102 (97) bezeichnenderweise
gegeniiber den mit ya@ aiyuha l-ladina amani »O ihr, die da glaubet« ange-
redeten, zur »Islam«Religion sich bereits bekennenden Gemeindemitglieder
der Gegenwart sich an ein ld@ tamatunna ymoget ihr nicht sterben« anfiigt.
Dieselbe charakteristische Verbindung mit dem Tode zeigen dabei im
Rahmen eines ihnen gemeinsamen anderen Ausdrucks an zwei wieder schon
spatmekkanischen Stellen VII,126(123) das Gebet des Moses und Arons :
rabband afrig ‘alaind sabran watawaffand muslimina : »Unser Herr giesse
Ausdauer iiber uns aus und nehme uns hinweg als die isldm-Handlung Voll-
ziehende« und X11,101 (102) derjenige des sterbenden Jakob : tawaffani musli-
man wa alhigni bis-salihina : YNimm mich hinweg als die islam-Handlung
Vollzichenden und lasse mich zur Vereinigung mit den Rechtschaffenen
gelangen.« Der terminologischen Bewertung einer Wiedergabe durch »rals
Muslimg bzw. rals Muslim Bezeichneter« widersetzt sich hier nicht nur an drei
der vier Stellen die allgemeine Schwierigkeit, die gegeniiber jener Bewertung
des Wortes bei seiner Verwendung auf monotheistische Geschichte der Vor-
zeit nicht zu verkennen war. Auch an der letzten fillt im gleichen Sinne
ihre umgekehrte Beziehung auf die Gemeinde der »Muslims¢ im tech-
nischen Wortsinn entscheidend ins Gewicht. Denn der Gedanke an den
Begriff einer gratia fidei, durch welche diese vor einem Riickfall von einem
noch im letzten Augenblick des Lebens moglichen Wiederabfall vom Glauben
bewahrt werden miissten, liegt doch wohl entschieden jenseits der Grenze
dessen, was wir fiir den arabischen Propheten zu unterstcllen berechtigt sind.
Vielmehr wird unseren vier Stellen schon jetzt zu entnehmen sein, dass die
von ihm mit aslama bezeichnete Handlung, deren Wesen vorerst noch im-
mer festzustellen bleibt, ihm als besonders beim Lebensende heilsnotwendig
galt.

Durch das Reimbediirfnis bedingt ist weiterhin die Ausdrucksweise, wenn
an der medinischen Stelle IIL,80(74) ein : ba‘da id antum muslim@na ynachdem
ihr die islam-Handlung Vollziehende wart« am Versende statt eines ba‘da
islamikum wnach eurem Vollziehen der dslam-Handlung« steht, das nach
dem IX,74(75) im Versinneren vorliegenden Sprachgebrauch zu erwarten
wiire. Neben diese einzelnen tritt eine ziemlich umfangreiche Gruppe ent-
sprechend zu beurteilender Stellen, fiir die das gemeinsam Bezeichnende die
Verbindung des dabei keineswegs durchgiingig als blosse Kopula zu be-
wertenden Verbums %dna »sein, werden« mit am Versende stehenden maskuli-
nen Plural von muslim ist. Hierher gehéren schon aus mittelmekkanischer
Zeit XLITL,69 ein alladin Gmand bi-aydting wa-kand muslimina ydie an unsere
Zeichen glaubten und die islam-Handlung Vollziehende« — doch wohl eher
ywurden« als »sind¢, XV,2 ein : lau kana muslimina »dass sie die islam-Hand-
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lung Vollziehende gewesen« — oder ngeworden« — waren, XX VII,42 ein :
wa-kunnd musliming und XXVIIL,91(93) ein : wmirtu an akina min al-
muslimina ymir wurde befohlen, einer der die isl@m-Handlung Vollziehenden
zu seing (oder : »zu werden«?), im Munde Mohammeds selbst, aus der spit-
mekkanischen Periode X,72(73) wortlich gleichlautend dieses letzte im
Munde Noahs und ebenda 84, von Moses zu den Israeliten gesprochen, ein :
in kuntum muslimina»Wenn ihr die ¢slégm-Handlung Vollziehende (geworden ?)
seid, sowie XX VIII,53 die Behauptung der Schriftbesitzer : inna kunna min
qablihi muslimina »siehe wir waren vor ihm« — némlich dem Geoffenbart-
werden des Qorans — »die ¢sl@m-Handlung Vollziehende«. Dass hier iiberall
nichts anderes vorliegt als reimbedingte Umschreibung entsprechender
finiter Verbalformen von aslama, wird greifbar klar, wenn ein spdtmekkani-
sches : wa'umartu Iv'an akina awwala l-muslimine yund mir wurde befohlen,
der erste der die islam-Handlung Vollziehenden zu sein« (oder : »zu werdenc)
von XXXIX,12 (14), mit dem sich VI, 163 aus gleicher Zeit ein : wa-bidalika
umartu wa and awwalu l-muslimina »dieses wurde mir befohlen und ich (bin)
der erste der die sslam-Handlung Vollziehenden« aufs engste beriihrt,
ebenda Vers 14 eine ebenfalls gleichartige Entsprechung nicht am Versende,
in dem Ausdruck, der statt des Partizips tatsiichlich einen Relativsatz
verwendet, sich findet : inni umartu an akana awwala man aslama : »Siehe, mir
wurde befohlen, der erste zu sein, der die islam-Handlung vollzieht.«
Gegeniiber solchem partizipialen Ersatz, sei es finiter Verbalformen, sei es
eines seinerseits noch durchaus verbal empfundenen Infinitivs, wird schliess-
lich wieder der adjektivische und zugleich der verbale Charakter des Parti-
zips muslim selbst trotz Substantivierung durch den Artikel fithlbar, wenn
es in Gegensatz zu einem anderen tritt, fiir das ein durch terminologischen
Gebrauch bedingter echt substantivischer Charakter von vornherein nicht
in Frage kommt, so LXXII,14 aus mittelmekkanischer Zeit in der Aussage
der Ginne : minng muslimiing wa-minng l-qasitina. »Von uns sind die einen
die islam-Handlung Vollziehende, die anderen Unrecht Begehende« und
LXVIII,35 in dem kaum jiingeren's : afanagalu l-muslimina kal-mugrimina
»Sollten wir etwa die die islam-Handlung Vollziehenden den verbrecherisch
Handelnden gleichsetzen %« Die Sachlage ist zumal an der ersteren Stelle
um so unzweideutiger, wenn unmittelbar anschliessend unter Gebrauch
einer finiten Verbalform fortgefahren wird : fa-man aslama »ind wer die
tslam-Handlung vollzogen hat (oder : »vollzieht«). Wieder einmal noch aus

15 Die rhetorische Frage gehort dem zwischen den gelegentlich sogar als erst medinisch
angesprochenen Versen 17/22 und 48/52 stehenden Stiick des zweiten Teiles der Sure an, die von
einzelnen geradezu fiir die ilteste gehalten wird und deren erster Teil jedenfalls in der Tat noch
der frithmekkanischen Periode entstammt. Vgl. Noldeke-Schwally, S.96.
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medinischer Zeit liegt I11,67(60) eine Verwendung als Adjektivattribut zu
dem auch sonst!® mehrfach terminologisch von Abraham gebrauchten
Hanif vor, wenn von diesem, der nicht Jude noch Christ gewesen sei, gesagt
wird : wa-lakin kana hanifan musliman, was also die Wiedergabe verlangt
yund vielmehr war er ein die ssl@m-Handlung vollziehender Hanif«.
Mindestens nither liegt dann die echt partizipiale Auffassung eines »die
islam-Handlung vollziehende« als die substantivische einer terminologischen
yals Muslims« bei dem Zustand-Akkusativ muslimina, der sich an den mittel-
melkkanischen Stellen XXVII,31 und auf engstem Raume an ein wa-’atiini
yund kommet zu mir« bzw. gabla an ya’tuni »bevor sie zu mir kommen
anschliesst. Gleich méglich ist der Sinn eines »fiir die die sl@m-Handlung
Vollzichenden« wie derjenige eines »fiir die Muslims« gegeniiber dem lil-
muslimina, das an der spitmekkanischen Stelle XVI,89(91) ein wa-hudan
wa-rakmatan wa-busrd als Leitung und Erbarmen und Frohbotschaft« und
an der vielleicht wohl erst medinischen'? ebenda 102(104) das nur um einen
der drei Begriffe gekiirzten : wa-hudan wa-busrd »als Leitung und Frohbot-
schaft« erginzt. Erwiigt man, dass verbaler Charakter des Partizips ander-
weitig bei seiner Verwendung als Pridikat kiirzester Nominalsitze zu kon-
struieren war, so liegt es ferner doch wohl am niichsten, ihn auch bei einem
fahum muslimiing zu unterstellen, dessen XXVII,81(83) schon aus mittel-
mekkanischer Zeit vorliegenden Anschluss an in tusmi‘u dlla man yw'minu
bi-Gyatind »du kannst nur diejenigen horen machen, die an unsere Zeichen
glauben in wortlicher Ubereinstimmung beider Glieder aus spétmekkani-
scher Zeit XXX,53(52) wiederkehrt und das somit sinngeméss wiedergegeben
werden kénnte : »so dass sie« — nimlich die an Gottes Zeichen Glaubenden —
sdie islam-Handlung vollziehen« : Der Analogieschluss dringt sich um so
mehr auf, als bei substantivischem Sinn des Partizips, der »die Muslime«
als jene Glaubigen bezeichnet, die Verbindung des Partizips mit dem

16 T1,135(129): I11,95(89); VI,161(162) und XVI,123(124) in der formelhaften Verbindung :
millata Ibrahima hanifan wa-ma kina mina l-mudriking »die Konfession Abrahams des Hanifen
und (der) nicht einer der (Gott) Gefihrten Zugesellender war« stets als Attribut im Akkusativ
und XVI,120(121) in dem an sie wenigstens stark erinnernden Satz : inna Ibrahima kina umma-
tan qanitan Gillahi hanifan wa-lam yakw mina l-mudriking»Siehe, Abraham war konfessionsmaéssig
Gott gehorchend, ein Hanif und war nicht einer der Gott Gefahrten Zugesellenden.« Man kénnte,
wenn man wiisste, welchen Begriff Mohammed mit einem solchen verband, hier iiberall allerdings
auch das Mﬁ{fan selbst als Adjektiv verstehen. Dass es aber jedenfalls gerade an unserer Stelle
substantivisch gebraucht ist, wird durch den Gegensatz zu den beiden zweifellosen Substantiven
des vorangehenden méa kina Ibrahimu yahidiyan wa-la nagraniyan micht war Abraham Jude
und nicht Christ« unbedingt gesichert. :

17 {Jber die verschiedenen erst medinischen Bestandteile-der Sure vgl. Noldeke-Schwally,
S.145/49, wo allerdings §.146 gerade fiir diesen Vers dieser spatere Ursprung ausgeschlossen zu
werden scheint.
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Artikel zu erwarten wire. Zu verstehen, »dass wir die ¢slam-Handlung
Vollziehende sind¢, d.h. augenblicklich sie in der Tat vollziehen, nicht :
»dass wir Muslims sindy, ist endlich wiederum durchaus méglich, wenn aus
medinischer Zeit II1,62(45) und V,111 gleichlautend die Apostel zu Jesus
sprechen : amannd (bil-lahi) wa-"$had bi-annand muslimana »Wir glauben an
Gott, bezeuge, dass« usw. und III,64(57) fiir den Fall, dass die Schrift-
besitzer den Vorschlag einer Vereinigung auf der Grundlage gemeinsamer
Plattform rein monotheistischen Bekenntnisses ablehnen sollten, die Glaubi-
gen die Anweisung erhalten : fa-gili *Shadi bi-annd muslimina :»so saget :
Bezeugt, dass« usw. Ja, man wird vielleicht auch hier die Aufforderung zur
Augenzeugenschaft fiir eine gegenwiirtig erfolgende Handlung sogar als
besonders naheliegend empfinden. Selbst nur in irgendwelchem Grade
wahrscheinlicher als eine entgegengesetzte Auffassung, geschweige denn
gesichert ist mithin nicht ein einziger Fall, in welchem Mohammed das
Partizip von aslama in den von thm XXII,78(77) sanktionierten technischem
Sinn spéteren Sprachgebrauchs schon frither verwendet hiitte.

Jene Sanktionierung ist offenbar als naturgemiisse Parallelerscheinung in
dem in entsprechendem technischem Sinn erfolgenden substantivischen
Gebrauch des Infinitvs zu begreifen, der fiir seine letzte Lebenszeit an und
fiir sich doch als mindestens in hohem Masse wahrscheinlich sich ergab, im
Zusammenhalt mit ihr nunmehr vielleicht als gesichert gelten darf. Eine
terminologische Bezeichnung der neuen Religion, die er seinem Volke
geschenkt und zur Grundlage fiir deren starthafte Zusammenfassung ge-
macht hatte, und eine solche ihrer Bekenner festzulegen, musste in der Tat
in dem Augenblick als gegeben erscheinen, in dem er nach V,3(5) das Werk
ihrer Begriindung als vollendet empfand. Genommen hat er beide Bezeichnun-
gen von einer durch das Verbum aslama ausgedriickten bestimmten Hand-
lung her, deren Vollzug — Gott gegeniiber, nur soviel lisst sich zundchst
auf Grund der Fille einer Verbindung des Partizips mit pripositional-pro-
nomischer Erginzung schon mit voller Sicherheit aussagen — ihm fiir diese
seine Religion charakteristisch war. Indem wir zu dem Gebrauch, der durch
ihn von den finiten Verbalformen jenes Verbums gemacht wird, iibergehen,
sehen wir uns der Frage gegeniibergestellt, worin fiir ihn das Wesen der
fraglichen Handlung bestand, mit anderen Worten : welche Bedeutung er
mit dem Kausativ des Stammes s-I-m verbunden hat.

Wir hatten nun schon drei der in Betracht kommenden Stellen zu be-
rithren's, An LXXII,14 schon aus der mittelmekkanischen, an VI,14 aus
der spitmekkanischen und an XLIX,17 erst aus der medinischen Zeit
stammend, haben wir gemeinsam einen schlechthin absoluten Gebrauch des

18 Siehe S. 3.
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Verbums festgestellt, das weder mit einem Akkusativ, noch mit einer pri-
positionalen Erginzung verbunden ist. Mit ihm verbindet sich sachlich die
Erscheinung, dass in unmissverstéindlicher Weise die durch dasselbe be-
zeichnete Handlung sich mit dem Anschluss an die monotheistische Gemeinde
der arabischen Gegenwart deckt, zunichst an den zwei weiteren gleichfalls
medinischen Stellen IT1,20(19) : wa-qul lil-ladina ata l-kitaba wal-wmmiyyina
@aslamtum fa-"in aslami fagad thtadaw »Und sprich zu denjenigen, zu
welchen die Schrift kam und zu den Heiden : vollzieht ihr die ¢slam-Hand-
lung ? Und wenn sie die 4slam-Handlung vollziehen, so sind sie recht geleitetc
und XLVIIL16 : tugatilinahum au yuslimana »Ihr sollt sie bekriegen, es sei
denn, dass sie die 7sl@m-Handlung vollziehen.« Von besonderer Bedeutungist
dann die dritte Stelle gleichen Alters, die dieselbe Verbindung des gramma-
tischen und des sachlichen Zuges aufweist in XLIX 14 : galat dl-a‘rabu
amannd qul lam twmind waldkin qali aslemna : »Die Araber sprechen :
‘Wir glauben’. Sprich : ‘Nicht habt ihr geglaubt’, vielmehr sprecht : ‘Wir
vollziehen die isl@m-Handlung.« Denn unverkennbar scheint hier jene mit
dem Anschluss an die mohammedanische Gemeinde sich deckende bzw.
— diirfen wir folgerichtiz dann nunmehr sagen — diesen Anschluss zum
Ausdruck bringende Handlung einmal dusserlich in das Awussprechen einer
bestimmten Formel verlegt. Dabei diirfte diesmal die in der finiten Ver-
balform einer 1. Person auftretende Fassung von den oben beriihrten
Stellen I1,133(127),136(130); IT1,84(78): XXIX,46(45) bzw. XLI,33 und
XLVL15(14) wieder lediglich zwecks Gewinnung eines Reimes die Um-
wandlung in einen die maskuline Pluralform des Partizips verwendenden
Nominalsatz erfahren haben.

In dem Aussprechen dieser Formel bzw. nach Ausweis der Hilfte jener
Beispiele ihres Ausdrucks durch einen Nominalsatz, genauer eines mit ihr
abschliessenden symbolhaften Glaubensbekenntnisses, wird dann aber in
weitem Umfang das zu erblicken sein, was wir bislang mit vorsichtiger Unbe-
stimmtheit als »Vollzug der isl@m-Handlung« zu bezeichnen uns begniigen
mussten.

Von den schon frither beriihrten Beispielen absoluten Gebrauchs finiter
Formen von aslama lisst bezeichnender Weise nur das yamunnina ‘alaska "an
aslam »Sie werden gegen dich geltend machen, dass sie die 7slam-Handlung
vollzogen haben¢, sich schon wegen der unmittelbaren Nachbarschaft von
XLIX,14 mit aller Bestimmtheit zugleich fiir die(se) Einsetzung dieser
Handlung mit dem Anschluss an Mohammeds Gemeinde in Anspruch nehmen.
Hochstens bis zu einem gewissen Grade in gleicher Richtung liegt es, wenn
wir VI,14 Mohammed selbst als deren Begriinder sich den ersten nennen
sahen, der die 7slam-Handlung vollzogen habe. An den frithesten der drei
Stellen setzen LXXII, 14 f die Ginne ihre zunidchst mit Hilfe des Partizips
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muslim zum Ausdruck gebrachte Unterscheidung gottesfiirchtiger und
siindiger Angehériger ihres Geschlechts mit den Worten fort : fa-man aslama
Ja wl@’ika taharrav rasadan wa amma l-qasitana fakand ligahannama hataban
»Und wer immer die ¢slgm-Handlung vollzieht, die werden den richtigen Weg
erwihlen, und was die verbrecherisch Handelnden anlangt, so werden sie dem
Héllenfeuer zu Brennstoff.« Dass schon hier die spétere terminologische
Verwendung des absolut gebrauchten aslama vorliege, wird zwar als aus-
geschlossen nicht bezeichnet werden kénnen. Aber ungleich niher liegt es
doch, im allgemeineren Sinn eine bestimmte ethische Haltung ins Auge
gefasst zu denken, die in dem Eintritt in Mohammeds Gemeinschaft spe-
ziellen Ausdruck findet. Nur um diese umfassende Bedeutung kann es sich
nach dem zum Gebrauch von muslim fiir Gestalten schon der AT-lichen
Vorzeit Gesagten fiiglich handeln, wenn V,44(48) einmal im medinischen
Text als Vorgiéinger der zeitgendssischen jiidischen Rabbiner und Schrift-
gelehrten an-nabiyina I-ladina aslami »die Propheten, welche die islam-
Handlung vollzogen haben«, erwihnt werden. Mindestens nicht iiber eine
gleichmissige Moglichkeit allgemeiner und spezieller Auffassung hinauszu-
kommen ist endlich, wenn es an der spitmekkanischen Stelle XVI,81(83) von
Gott heisst : kadalika yutimmu ni‘matahu “alaikum »So macht er seine Gnade
tiber euch vollkommen« und dann weitergefahren wird : la‘allakum tuslimina
»Vielleicht vollzieht ihr die isigm-Handlungt.

Dass in jedem Falle die von Muhammed mit dem Verbum aslama ver-
bundene Bedeutung in derjenigen des Anschlusses an seine Religionsgemein-
schaft sich nicht erschopfte, wird einmal durch ein vorletztes Beispiel
seines absoluten Gebrauchs jedem Zweifel entriickt. Es ist die mittel-
mekkanische Stelle XXXVII, 103, wo in der Szene der erfolgen sollenden
Opferung Isaks die Gottesstimme an Abraham ergeht lamma aslama watalla-
hu Ul-Gabing, »als beide die tslam-Handlung vollzogen hatten und er ihn auf
die Stirn niederbogs. Denn wollte man selbst grundsitzlich fiir die Anwendung
des Verbums und seines Partizips auf schon der Vergangenheit angehirenden
Bekenner des Eingottglaubens mit der landliufigen Auffassung rechnen,
dass diese durch sie bereits als »Muslims« im spiteren technischen Wortsinn
bezeichnet wiirden, so bliebe es doch unvorstellbar, dass Abraham und sein
Sohn solche erst in dem fraglichen Augenblick geworden seien, in ihm erst
etwa jenen Glauben angenommen oder erstmals bekannt haben sollten.
Vielmehr kann es sich nur um eine demselben und seiner Situation ent-
sprechende bestimmte seelische Haltung bzw. — was dann sich als besonders
beachtsam erweisen wird — niherhin um deren Ausdruck durch das ge-
sprochene Wort handeln. Nicht weniger unzweideutig ist sodann in gleicher
Richtung eine erste Stelle IT1,83(77), die das Verbum in Verbindung mit einer
Ergénzung aufweist, wo in medinischer Zeit von Gott gesagt wird, dass
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lahu aslama man f1 s-samawdti wal-ardi taw‘an wakarhan »Ihm zu Ehren die
islgm-Handlung vollzieht, wer immer in den Himmeln und auf der Erde ist,
freiwillig oder widerwillige. Auch hier kann es sich ja nur um die von allen
Geschépfen ihrem Schopfer allenfalls wieder in anbetender Rede entgegen-
gebrachte Gesinnung schlechthin handeln. Geradezu alle geschaffenen
Wesen zu »Muslims« stempeln zu wollen, geht denn doch nicht an.

Dem absoluten Gebrauch von aslama gegeniiber ist dabei seine hier
vorliegende Verbindung zuniichst mit einer — indogermanisch gesprochen —
dativischen Erginzung naturgemiiss das Primére. Verbunden zeigt beide
Gebrauchsweisen eine Stelle medinischer Herkunft so, dass im Gegensatz
zu der offenbar schon geliufigen absoluten von einer referierten offenbar
formelhaften Wendung diejenige der Verbindung mit dativischer Erginzung
festgehalten bleibt, wenn von Abraham 11,131(125) gesagt wird, dass id gala
lahu rabbubu aslim qala aslamtu lirabbi I-‘Glamina »wenn sein Herr zu
ihm sprach : ‘Vollziehe die islgm-Handlung’, er sprach : ‘Ich vollziehe die
islam-Handlung dem Herrn der Welten¢. Hier einen formelhaften Charakter
der Worte des Patriarchen zu erfiihlen, werden wir doch wohl durch drei
weitere Stellen berechtigt, an denen die gleiche Erginzung wiederkehrt ;
der sie dabei in etwas vollerer Form bietenden mittelmekkanischen XXVII,
44(45), an der die Konigin von Saba von sich sagt : wa aslamtu ma‘a Sulai-
mana lil-lahi rabbi I-@lamina »und ich vollzog mit Salomo die islim-Handlung
Gott, dem Herrn der Welten« und die beiden spitmekkanischen VI,71(70)
und X1.,66(68) : umirn@ linuslima bzw. wmirtu an uslima li-rabbs [-*alamina
ses wurde uns« bzw. »mir befohlen, die isl@m-Handlung dem Herrn der Welten
7u vollziehen.« Zwar ist nicht zu iibersehen, dass jene gleichlautende Ergén-
zung iiberall am Versende steht, es also naheliegen konnte, die wiederholte
Wahl gerade ihres Wortlautes aus dem Reimbediirfnis zu erkliren. Dem-
gegeniiber bleibt es aber beachtlich, dass die Bezeichnung Gottes als rabbu
I-alamina eine wesenhaft altertiimliche ist und speziell in Verbindung mit
aslama — abgesehen von dem einzigen Beispiel der fraglichen Worte Abra-
hams in medinischer Zeit — nie wiederkehrt!®. Auch darauf darf vielleicht

19 Sje findet sich auch sonst im medinensischen Text nur noch zweimal V,41(45) und LIX,16
— wie allerdings durchweg — im Reim. Dagegen tritt sie LVI,80(79); LXIX ,49; LXXXT,29
und LXXXIX,6 bereits in friihmekkanischer Zeit auf, ist abgesehen von I,1. mit XXVIL16(15),
23(22), 77(77), 98, 127, 145, 164, 180 : X XVIL,8.44(45) ; XL,66(68) ; XLIII1,46(45) und XLIV,32(31)
in der mittelmekkanischen stark vertreten und erscheint neben den anderen Belegen VI,45.71(70) ;
XXVIIL,30 : XLI,9(8) wohl nicht zufillig VI,162(163) in einer Gebetsformel, X,10(11) in einer
als formelhafter Gebetsschluss zitierten Doxologie; XXXTT,1 in dem feierlichen Eingang : tanzilu
I-kitabi 1a raiba fihi min rabbi I-‘@lamina »Die Herabsendung des Buches (erfolgte) zweifellos
vom Herrn der Weltent, XX XV,39(26) in einer nicht minder feierlich gehaltenen Schlussdoxolo-
gie, X1,64(66) in einer Bericha- und Vers 65(67) in einer wieder doxologischen Formel, VIL,61(59).



18 Spies

hingewiesen werden, dass mindestens die Anwendung des allgemeinen
rabbun »Herr«-Begriffs auf Gott in unmittelbarer Ndhe des mit aslama
verkniipften auch im Versinnern an einer dritten wohl noch spéitmekkanischen
Stelle20 auftritt, wenn XXXIX,54(55) Mohammed von Gott zu der Er-
mahnung beauftragt wird : wa anibi ila rabbikum wa aslimi lahu min qabli
an ya'tiyakum l-‘adabu »und bekehrt euch zu eurem Herrn und vollzieht
ihm die zsl@m-Handlung, bevor euch die Strafe iiberkommt.«

Nur der erste Bestandteil der wvolleren Gestalt, welche die dativische
Erginzung in XXVII,45 aufwies, kehrt dann auch an einer letzten sich auf
diese beschrinkenden Stelle wieder, die, erst medinischer Zeit angehérend,
eine besondere Bedeutung dadurch gewinnt, dass sie noch einmal die Auffor-
derung zum Vollzug der islam-Handlung eng an die Verkiindigung der
Einheit Gottes anschliesst, XX11,34(35) : dlahukum ilahun wahidun fa-lahu
aslimiireuer Gott ist ein einziger Gott und ihm vollzieht die ssl@m-Handlungs.
Erneut sehen wir uns da an jenes Ausmiinden symbolhaften Bekenntnisses
in eine mit aslama gebildete feste Formel erinnert, der wir zunéichst in der
durch das Reimbediirfnis bedingten grammatischen Gestalt eines Nach-
satzes begegneten. Dass durch die Ablegung eines so gestalteten Bekennt-
nisses in — wir diirfen wohl sagen — kultischer Form da tatsichlich der
Akt des Anschlusses an die urislamische Gemeinde vollzogen wurde, diirfte
immer deutlicher werden. Und schon jetzt dringt sich dann unwillkiirlich
der Gedanke an eine vorbildliche Bedeutung auf, die hier Taufbekenntnis
und Taufgelobnis der christlichen Initiationsferer gehabt haben konnten. Ein
Letztes ist in diesem Sinn wohl von entscheidender Bedeutung.

Mit der dativischen verbindet sich mehrfach eine akkusativische Ergdnzung
von aslama. Erst in medinischer Zeit auftretend, ist auch sie stets von
formelhafter Festigkeit in I1,112(106) und IV,125(124) in einem gleichlauten-
den : man aslama waghahu lil-lahi »wer immer mit seinem Angesicht Gott die
islam-Handlung vollzieht« und II1,20(18) in einem durch einleitendes
fa-qul »so sprich« wieder ausdriicklich auf die Rezitation einer bestimmten
Formel hinweisenden : aslamtu waghaya lil-lahe »Ich vollziehe mit meinem
Angesicht Gott die isl@m-Handlung«. Schon diese Stellen wiirden wohl die
Verwendung rechtfertigen, dass, wo nicht die in Betracht kommende Hand-
lung bekenntnismissigen Anschlusses an Mohammeds Gemeinde selbst,
so doch irgend ein ihr etwa zugrundeliegendes Vorbild von einer tatsichlichen

67(65).104(102) und XLIII,46(45) in der aus schon &lterem Sprachgebrauch iibernommenen
festen Verbindung ras@lun min bzw. rasilu rabbi l-‘@lamina rein Gesandter vom (bzw. der
Gesandte des) Herrn der Weltene.

20 Die Zeugen einer Uberlicferung, nach welcher der Vers allerdings dem Anfang eines erst
medinischen Stiickes angehoren wiirde, bei Noldeke-Schwally, S.154, Anm. 7.
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symbolhaften korperlichen Wendung begleitet war?t, Noch deutlicher wird
in dieser Richtung aber die einzige entsprechende Stelle schon spéitmekkani-
scher Herkunft, wenn XXXI,22,(21) die dativische Erginzung in einem :
man yuslim waghahu ila I-ldhi »wer immer mit seinem Angesicht die slam-
Handlung zu Gott hin vollzieht« durch einen noch stirker real ortlichen
Ausdruck ersetzt wird.

Eine letzte Frage bleibt noch zu beantworten, bevor die hier gewiesene
Spur sich weiter verfolgen ldsst. Es ist die noch immer offen gelassene Frage
nach der unmittelbaren Wortbedeutung, die in seiner urspriinglichen Ver-
bindung mit dativischer Ergiinzung aslama fiir Muhammed gehabt hat.
Die Auffassung, dass es sich um ein »Gott sich hingeben« handle, ist im An-
schluss an original arabische Lexikographie zu geliufig, als dass die ihr sich
entgegenstellende entscheidende Schwierigkeit iiberhaupt gefiihlt wiirde.
Diese besteht darin, dass der von ihr vorausgesetzte Sinn zu seinem sprach-
lichen Ausdruck statt der kausativen eine reflexive Form erfordern wiirde. In
der Tat erscheint denn auch die erstere ausserhalb des Qorans und des von
diesem abhiingigen Sprachgebrauchs durchweg transitiv gebraucht im
Sinn eines Lassens, Verlassens, im Stiche lassen?? und im christlich-arabischen
Bibeltext als Aequivalent von griechischem mapadidévai2s. Dieser Sachlage
gegeniiber ist die Unterstellung, dass bei der Verwendung des Kausativs im
spezifisch religidsen Sinn ein nafsahu »sich selbst« zu ergénzen sei?4, doch eine
allzu billige Auskunft, als dass man bei ihr ehrlicher Weise sich beruhigen
konnte. Zu erhirten ist das Zugrundeliegen eines urspriinglich transitiven
Charakters fiir den gesamten im Qoran von aslama gemachten Gebrauch
einschliesslich nicht zuletzt eben auch des Partizips und Infinitivs etwa von
den drei zuletzt beriihrten Fillen einer akkusativischen Erginzung her

21 Nicht unbedeutsam sind in diesem Zusammenhang auch das VI,79 Abraham in den Mund
gelegte : inni wagdahtu wadhiya lil-ladi fatara s-samawati wal-arde »Siehe, ich wende mein
Angesicht demjenigen zu, der die Himmel und die Erde gespalten hat« und das X,105; XXX,30
(29) und 43(42) nicht weniger als dreimal mit formelhafter Festigkeit auftretende agim waghaka
lid-dini hanifan »Richte dein Angesicht der (wahren) Religion zu als Hanife, bei dem es wieder
wiinschenswert wire, den genauen Sinn zu kennen, den Muhammed mit dem letzten Worte
verbunden hat. Vgl. dazu auch Jos. Horovitz, Koranische Untersuchungen, S.56 ff.

22 Vgl. die Belege bei Lane.

23 So um beispielsweise nur die einschlagigen Belege eines besonders alten Textes anzu-
fithren Mt. 10, 17; 20,18; 26,15 f. 21; 27,3 f.; Mk. 10,38; 14,10. 18. 21. 42 bei B. Levin, Die
griechisch-arabische Evangelien-Ubersetzung Val. Borg. ar. 95 und Ber. orient. oct. 1108, Uppsala
1938 S. 16,36, 48 {f., 52,76, 84-86. Zu dem noch vorislamischen Ursprung dieser Ubersetzung
vgl. den von A. Baumstark verfassten, noch immer fiir zwingend gehaltenen Nachweis in dem
Aufsatz Das Problem eines vorislamischen christlich-kirchlichen Schrifttums in arabischer Sprache,
Islamica IV, 1931, S.562/75, speziell S. 570/72.

24 So Lane, a.a.0. ausdriicklich stillschweigend wird wohl allgemein diese Voraussetzung
gemacht.
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keineswegs. Sollte in dieser wirklich ein direktes Objekt zu erblicken sein
und es nicht sich vielmehr um die allerdings seltene?* Determination eines
Akkusativs der Spezifizierung handeln, so bliebe nichts iibrig als den dann
hier tatséchlich vorliegenden transitiven Gebrauch einer finiten Verbalform
von dem intransitiven zu trennen, der absolut oder in Verbindung nur mit
einer dativischen Erginzung schon bei solchen Formen unmittelbar zu
beobachten ist und erst recht bei dem absoluten von Infinitiv und Partizip
bzw. der bei dativischer Erganzung auch der letzteren offenbar im Hinter-
grund steht. Denn diesen auf jenen zuriickzufiihren, wiirde nicht nur in
hochstem Grade schon das zahlenmiissige Verhiltnis der beiderseitigen
Belegung widerraten. Geradezu ausgeschlossen wird es durch die Tatsache,
dass die verschwindend wenigen Beispiele akkusativischer FErginzung
jinger sind als solche eines nur dativischen bzw. absoluten Gebrauchs
einschliesslich der Verwendung des Partizips.

Den allem demgegeniiber grundsatzlich richtigen Weg hat zweifellos
M. Lidzbarskigewiesen, indem er, aslama im intransitiven bzw. denomina-
tiven Sinne fassend, die Bedeutung des Verbums von dem Substantiv salam
her bestimmt und in dem Begriff des Eintretens in einen durch dieses be-
zeichneten Zustand erblickt. Nicht minder zweifellos verkehrt war es dagegen
allerdings, wenn er den fraglichen Zustand nédherhin als denjenigen des
»Heiles« betrachtet, eine Auffassung, deren dusserst briichige Grundlage, dass
man »n arabischen Kreisen fiir cwrnpia salam gesagt zu haben scheine, er
nur von einer einzigen nabatéischen Inschrift aus zu gewinnen vermag. Denn
unerkldrbar bleibt, eine so »bedeutsame Rolle, die cwrnpia und das Streben
nach ihr im religiosen Leben des spiten Altertums gespielt« haben mag, von
dem Begriff eines Eintretens gerade in sie die unerbittliche Tatsache der im
Gegensatz zur akkusativischen schon fiir die mittelmekkanische Zeit beleg-
ten, ungleich hdufigeren, wie bei finiten Verbalformen so auch beim Partizip
auftretenden Verbindung von aslama mit einer dativischen Ergéinzung.
Diese aber erweist den in Betracht kommenden Zustand eindeutig als den-
jenigen eines bestimmten Verhiltnisses bzw. Verhaltens Gott gegeniiber,
das dabei — auch hierauf ist in dem gegenwiirtigen Zusammenhang noch
einmal nachdriicklich hinzuweisen — nicht einmal auf die heilsbediirftige
Menschheit beschriankt, sondern allem kreatiirlichen Sein Himmels und der
Erde gemeinsam ist und in »freiwillig oder widerwillig« seinen Ausdruck
findet. Die Bedeutung des Eintritts in den Zustand eines solchen, des
sheilen« und richtigen Verhéltnisses zu Gott — warum ruhig geradezu des
»Friedens mit ihm % — der restlosen Ergebung in seinen Willen, der Begriff

25 Aber eben doch nicht unerhorte. Vgl. H. Reckendorf, Arabische Syntax, Heidelberg
1921, S.96 £.
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seiner Herstellung ist es, was—mit Ausnahme hochstens der drei Fille akkusa-
tivischer Krgéinzung, in denen aber mindestens die Beziehung auf Gott erst
recht stark hervortritt — fiir Muhammed mit dem Kausativ aslama, ein-
schliesslich seines Partizips und Infinitivs, sich verbindet. Nur von diesem
Begriff her fiihrt der Weg zu dem schliesslich sich ergebenden terminolo-
gischen Gebrauch der beiden letzteren. Von ihm her wird insbesondere auch
das enge Verhiltnis verstindlich, in das wir denjenigen des islam gelegentlich
zum Tode treten sahen. Ergebung in den gottlichen Willen ist gerade die
ihm gegeniiber einzunehmende keilsnotwendige Haltung. Daneben ist schliess-
lich auch ein Letztes noch besonders beachtenswert, wie stark ndmlich und
unmittelbar vermdge der gerade hier nie fehlenden dativischen Ergéinzung
die Beziehung des von Lidzbarski als derjenigen der cwrnpia gefassten
Zustandes vielmehr auf Gott immer da hervortritt, wo eine liturgische uslam-
Formel und deren Verbindung mit einem symbolhaften Bekenntnis nach-
zuklingen schien.

Eine solche hat nun aber in gleicher Verbindung ein denkbar frappantestes
Gegenstiick, in der Tat durch eine symbolhafte Korperwendung begleitet,
im christlichen Taufritus des Orients. Worauf wir uns durch den Inhalt der
akkusativischen Erginzung wie durch den ermittelten Ursinn mindestens —
abgesehen von den wenigen Fillen — gerade ihres Auftretens alles qoranischen
Gebrauchs von aslama zuriickgewiesen sehen, ist der Akt einer uralten, dem
Osten und dem Westen gemeinsamen Lossagung vom Teufel, die ovvrais
oder gvvrayy mit Gott oder Christus, die sich der dwdraéis oder dmorays)
anschliesst und ihr entspricht. Bei Ephrem (vgl. Pius Zingerle, Ausgew.
Schriften des hl. Kirchenvaters Ephrdms... Bd. I, Innsbruck 1845, S.117)
lesen wir : »Du hast schon einmal dem Satan entsagt und seinen Engeln; Du
hast Dich Christo zugesagt vor vielen Zeugen...« Ausdriicklich bezeugt ist
dieser Akt fast gleichzeitig fiir Jerusalem durch die mystagogischen Kate-
chesen des Kyrillus oder seines bischiflichen Nachfolgers Johannes?s und
anscheinend unmittelbar mit den dmoray7-Akt verbunden fiir dessen
kilikischen Bischofsritus durch diejenigen des Theodoros von Mopsuestia2?

26 JI,8 = Migne PG XXXIII, Sp. 1073A pera riv dnérafw 7o ocaravd kol Ty mpos Tov
Xpwordv advrafw. Dazu im folgenden (a.a.0. 1073B) : ér ofv 7@ caravg dmordrry ... dvolyeral
oor 6 mapddeigos To0 Beol Ov epvTevoe xara dvarodas, ofev Sia Ty wapdfacw éfdpioros yéyover
6 Huérepos mpomdrwp. Kal Tovrov adpPolov, 76 oTpadival oe dmd Suopdv mpds dvaTodiw, Tob pwros
76 ywplov. Tore oor éXéyero elmeiv. moTedw els 7ov marépa usw. In der Autorenfrage ist in wohl
iiberzeugender Weise fiir Johannes eingetreten W.I. Swaans, A propos des »Catéchéses Mysta-
gogiques attribuées @ Saint Cyrill de Jérusalem : Le Museon LV, 1/47.

27 JII 1 A. Mingana, Woodbrooke Studies. Christian docuwments edited and translated with a
eritical apparatus ; Vol. VI, Cambridge 1939, S. 174/175 f., engl. ﬁbersetzung 5.43. Ich iibersetze
folgendermassen : »Diese Vertrige und diesen Kontrakt machst du in der vorbesprochenen
Haltung, wihrend dein Knie in gebiihrender Anbetung gleich auf der Erde liegt : Ich verleugne
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und um die Entstehungszeit des Islams ist es mit dem romischen Gebieten
des christlichen Orients auch seit der zweiten Hilfte des 5. Jahrhunderts der
nestorianischen Kirche des Sassanidenreiches gemeinsam gewesen. Aus
deren Taufritual diirfte erst die um die Mitte des 7. Jahrhunderts durch den
Katholikos ISo‘yahb erfolgte Neuredaktion beide Akte entfernt haben2#
Ein buchstébliches symbolisches Hinwenden des Angesichtes zu Gott
bezeichnete es dabei, dass die Formel der dmorays nach Westen, diejenige
der ouvrays nach Osten gewandt gesprochen wurde, ein Motiv des Ritus,
von dem F.I. Délger in einem aufschlussreichen Buch?® ausgegangen ist,
auf das hier zu verweisen geniigt. Eng verbunden ist ferner der ovvraysj-Akt
mit der in Worten an seiner Stelle auftretenden Ablegung des Glaubens-
bekenntnisses, sei es, dass es in kiirzester trinitarischer Form ihrer eigenen
Formel eingebaut erscheint®, sei es, dass ein mehr oder weniger umfang-
reiches Taufsymbol unmittelbar aus dieser herauswichst®® oder doch
deren Rezitation sich unmittelbar an die ihrige anschliessts2, Thr eigener

Satan und alle seine Engel und allen seinen Dienst und all sein Spiel und all seinen weltlichen
Wahn und schliesse Vertrag mit der gottlichen und seligen Natur, die von immerdar her ist, des
Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes.« In unmittelbarem Anschluss wird noch einmal
gesagt, dass, — offenbar unmittelbar — nachdem der T4ufling die Formel der dmorayf gesprochen
hatte, er die alsdann in genauerem Wortlaut mitgeteilte cuyrays-Formel gesprochen habe,
Entsprechend fasst die der Katechese vorangeschickte Zusammenfassung des Inhalts S.164,
Ubersetzung S.34 f das Aussprechen beider Formeln zu einem einzigen Akt zusammen.

28 Bezeugt wird hier der Doppelakt der dmorayj und ouvrays noch fir die Wende vom 5.
zum 6. Jahrhundert durch eine Dichtung Narsai’s, die aber einen Riickschluss auf den Wortlaut
der betreffenden anscheinend einheitlichen Formel nicht erméglicht. Vgl. R.H. Connolly,
The liturgical homilies of Narsai, translated into English with an introduction, Cambridge 1909,
S.38.

2 Die Sonne der Gerechtigkeit und der Schwarze. Eine religionsgeschichiliche Studie zum
Taufgelobnis, Miinster i.W. 1910, Vgl. hier 8.1/10.

30 So in der sogleich anzufiihrenden trinitarischen Formel des »Testamentum Domini Nostri
Jesu Christi« (Vgl. A. Baumstark, Geschichte der syr. Lit., S.252).

31 So schon in der durch die Ubersetzung der Katechesen des Theodoros erhaltenen Formel
von Mopsuestia, wo sich in der genauen Mitteilung ihres Wortlauts an die Wiedergabe des
owrdooopae unmittelbar anschliesst : wamhaimen end w'@med ena Psem aba waBnd wriha
8qud#a vand ich glaube (an) und empfange die Taufe auf den Namen des Vaters und des Sohnes
und des Heiligen Geistes.« Eine entsprechend kurze rein trinitarische Formel mausé(’)nd wamhai-
men (e)nd w'amed (e)né Box webboy weBrahdy hayys wgaddiss »lch bekenne und ich glaube und ich
empfange die Taufe auf dich und auf deinen Vater und auf deinen lebendigen und heiligen
Geist« schliesst sich in jakobitischem Taufritual einer ausfiihrlicheren und an Christus gerichteten,
der eigentlichen owvraysj an, wihrend wieder aus einer kiirzesten Gestalt der letzteren im VIL.
Buch der Apostolischen Konstitutionen iiber das Bindeglied des kal mworedw xal Bamrilopar
els ... der Text eines umfangreichen Taufsymbols herauswichst.

2 So im koptischen und #thiopischen Taufritual, wo unmittelbar nach der cwwrayj die
Ablegung eines Taufsymbols erfolgt, und im byzantinischen, wo an gleicher Stelle zunichst die
Frage des taufenden Priesters : «al moredas adrd durch ein moredw adrd ds feohel kai Oed
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griechischer Wortlaut eines Zvwrdocopar mit folgendem Dativ erfihrt
durch das VII. Buch der Apostolischen Konstitutionen® seine erste
originale Bezeugung, ist mit voller Sicherheit, wenigstens was sein verbales
Element anlangt, auch als Vorlage der syrischen Ubersetzung der Kateche-
sen des Theodoros von Mopsuestia zu erkennen®4. Auch lebt es im byzanti-
nischen Ritus in dem tiersyntazeste»Ich mache ovvrdéacfaw des Koptischen®
fort. Schon die Identitit der Bedeutung des medialen griechischen Verbums
mit der intransitiv-denominativen, die sich grundsétzlich fiir den qoranischen
Sprachgebrauch von aslama ergeben hatte, wiirde sich keinen Augenblick
verkennen lassen. Unmittelbar fiihrt zu dem letzteren ein syrisches $olem
(')né »Ich stimme zu¢ hiniiber, das dem ersteren in der jakobitischen Uber-
lieferung des antiochenischen Taufrituals entspricht®® und als reine Wieder-
gabe in der syrischen Ubersetzung des »Testamentum Domini nostri Jesu
Christi«? erscheint. Nur die Verwendung des von vornherein intransitiven
Grundstamms des nimlichen Verbums statt eines intransitiven Gebrauchs
seiner Kausativform bezeichnet hier noch einen letzten Unterschied.

Auch im einzelnen sind bei einem Riickblick auf das qoranische Material
auffallende Beriihrungen desselben mit den christlichen ovvrays-Formeln
zu beobachten. Fiir den Gedanken eines durch die ganze Schépfung erfolgen-
den Vollzugs der islam-Handlung liegt derjenigen des christlichen Apo-
kryphons gegeniiber eine solche vor, wenn dieselbe an die unmittelbare dati-
vische Ergéinzung ihres verbalen Elements loy abbo wabro writho gaddi$o
sdir, Vater, und Sohn und Heiliger Geist« den Relativsatz anschliesst: men
haw dkul kyoné ro‘el wzo’a® »vor dem alle Natur zittert und bebt«. Eine
nicht minder beachtenswerte Beriihrung besteht mit der Fortsetzung der
jakobitisch-syrischen Formel : loy msiho aldho end flon d‘omed(')né wal-
kulleh yulpond d’efg'el menoy byad nbiyyé waslihé w'abbohobo gqaddise
»dir, Christus, Gott, ich N.N., der ich die Taufe empfange und alle Lehre, die
von dir niedergelegt wurde durch die Propheten und die Apostel und die

beantwortet wird, worauf dann weiter unmittelbar die Rezitation des nicéno-konstantinopoli-
tanischen Symbols folgt. Vgl. J. Al Assemani, Codex Liturgicus Ecclesiae universalis, 1,
Rom 1749, S.159, M. Chaine, Le Rituel Ethiopien. Rituel de baptéme, Rom 1913, S.18 f. (=
Estratto del Bessarione) bzw. Edyoddyor 76 Méya, Venedig 1872, S. 129.

33 44 Bd. Funk I, S.444, Z.23 ff.; perd 8¢ miw dmorayiv ovvrasoduevos Aeyeraw O kai
owrdooopar 76 Xpotd ral moaTedw USW.

34 Ayuch in der genauen Mitteilung des Textes der Formel : mdqin end qyama »lch schliesse
Vertrage.

35 J. Al. Assemani, Codex Liturgicus, a.a.0. ‘

36 (odex Liturgicus 1, 8.238 : §6lem (")né loy mstha »Ich stimme dir, Christus, zu.«

37 11,8 Ed. Rahmani, Mainz 1899, 8.128 (syr.), 129 (lat.) : $5lem ()né loy abba wabnd weriho
quddiso vIch stimme dir zu, Vater und Sohn und Heiliger Geist.«
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heiligen Viiter«® bei dem symbolhaften Bekenntnis, das durch wa-nahnu
lahw musliming yund wir vollziehen ihm die dslém-Handlung« abschliesst,
wenn dieses II,136(130) und II1,84(78) wértlich gleichlautend mit dem
Glauben an Gott zum Ausdruck bringt : ma wunzile ‘alaing wamd unzila
‘ala 1brakvm wa Ismatla wa Ya'qiba wal-asbiti wamd dtiya Misa usw.
»was immer auf uns herabgewandt wurde und was immer herabgesandt
wurde auf Abraham und Ismael und Isaak und Jakob und die Staimme und
was immer Moses und Jesus und den Propheten zukommen gelassen wurde
von ihrem Herrn.« Der Wortlaut des Bekenntnisses ist genauer wohl auch
XXIX,46(45) vorausgesetzt, wenn hier die Glidubigen angewiesen werden,
zu den jiidischen und christlichen »Schriftbesitzern« zu sprechen : amanna
bil-ladi unzila ilaina@ wa-unzila tlaikum »wir glauben an das, was zu uns
herabgesandt wurde.« Nicht minder bemerkenswert ist es, dass dem er-
ginzungslosen Gebrauch von aslama, der bei Einbeziehung der Verwendung
des Partizips zahlenmissig so stark iiberwiegt, ein solcher auch des vom
nestorianischen syrischen Ubersetzer der Theodosos-Katechese sinngemiss
mit mogim end qyama »ich schliesse Vertrage wiedergegebenen cwvrdoooua
schon der Formel von Mopsuestia entsprach. Wenn wir sodann III,20(19)
an die »Schriftbesitzer« die Frage gerichtet sahen : @’aslamtum »vollzieht ihr
die islam-Handlung %, so ist es der Beachtung wert, dass im byzantinischen
Ritus ein dreimaliges, ebenso erginzungsloses cvvrdooopar die Antwort auf
die dreimalige Frage : ovvrdooy 7 ypiord darstellt3*. Wenn es sodann im
allgemeinen allerdings einen nicht zu verkennenden (Gegensatz bezeichnet,
dass dem wa-nahnu lohu muslimina »und wir vollzichen ihm die #slam-
Handlung« an den betreffenden qoranischen Stellen das Bekenntnis voran-
geht, aus den christlichen Formeln aber erst herauswiichst bzw. an sie sich
anschliesst, so erfolgt eine letzte Frage : owverdéw 7® xpior®d; und ihre
Beantwortung durch ocwvverafduny wenigstens hier doch nicht nur vor,
sondern erneut auch nach der Rezitation des Symbols durch den T#ufling.

Unter welchem Gesichtspunkt man das beiderseitige Material ins Auge
fassen mag, man sieht sich, so iiberraschend es zunéchst scheinen mag, immer
wieder zu dem Ergebnis gefiihrt, dass Mohammed bei seinem von dem Verbum
aslama, dessen Partizip und Infinitiv gemachten Gebrauch von dem svvrayqd-
Akt christlicher Initiationsfeier und deren iiblicher Formel abhingig war.
Auszudehnen ist unter Inkaufnahme der pronominalen Determination des
Spezifikationsakkusativs dieses Ergebnis nunmehr naturgemiss auch auf die
wenigen Fille der akkusativischen Ergiinzung, da ja gerade diese inhaltlich

38 Brganzungen inhaltlich dhnlichen Charalkters, bei denen die Berithrung mit der qoranischen
Stelle nicht so stark ist, weisen auch die koptische und die auf diese zuriickgehende dthiopische
Formel auf.

39 Vgl. Edyoddyiov 76 Méya a.a.0, S. 129
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durch einen Moment kultischer Handlung, der jenen Akt begleitet, die
Umwendung des Téuflings von Westen nach Osten, bedingt ist. (Zur Korper-
wendung vgl. 11,142(136)-150(145) und besonders den Artikel Kibla in der
EI' I1,1059-1061).

Untragbar war fiir den mekkanischen Propheten allerdings ein trinitari-
sches Bekenntnis, das gewiss auch bei den Christen Arabiens, mit dem Akt
der ouvrays) verbunden war. Und so stellt uns dann eine nicht zu unter-
schitzende Gegenprobe auf die Richtigkeit der gewonnenen Erkenntnis der
Verwurzelung seines islam-Begriffes in demselben dar, dass bei genauerer
Priifung die Kurzsure CX1II, die durch ihr einleitendes qul »sprich« sich selbst
als eine zu kultischer Rezitation bestimmte Bekenntnisformel erweist, sich
als bewusste Antithese zu einem solchen Bekenntnis herausstellt, auf dessen
Wortlaut sie bestimmte wertvolle, wenn auch iiber das Mass einer gewissen
beschrinkten Tragweite nicht hinausgehende Riickschliisse gestattet. Im
Gegensatz zu allen sonstigen monotheistischen Bekenntnisformeln des
Qoran, die entweder durch das wohl jiidischer Uberlieferung entstammende
negative Schema4 I »nicht« oder ma ... 4ll@ micht ... ausserq oder durch das
stirkere wahidun »einziger« charakterisiert werden, tritt vermdge seiner
villig singuliren Verwendung der einfachen Kardinalzahl zuniichst das
erste Glied des arabischen Textes : huwa I-lahu ahadun »Er, Gott, ist einer;
ebensosehr stellt es eine offenbar textlich sich ihm anschliessende und
durch es bedingte Zustimmung zu dem Bekenntnis des Glaubens eis éva fedv
dar. Diese Formulierung ist gegeniiber einfachem els fedv, in deum oder deo
der abendlindischen fast ausnahmslos fiir die der morgenlindischen Formu-
lare des Taufsymbols bezeichnend und ihm mit den Symbolen der im Osten
abgehaltenen altchristlichen Synoden gemeinsam?®. Gegeniiber dem warépa

40 Vgl, iiber dieses und seine Herkunft Noldeke-Schwally I,8.7. Bemerkenswert ist
auch die Ubereinstimmung mit einer genau entsprechenden Bekenntnisformel, die in samarita-
nischer Liturgie am Schluss der Hymnen angefiigt zu werden pflegt.

41 Vgl. aus ersteren die betreffenden Stellen bei H. Lietzmann, Symbole der alten
Kirche (Kleine Texte fiir Vorlesungen und Ubungen 17.18.), 5. Aufl., Berlin 1961, S.18 {., 21/25;
aus letzteren S.26 ff,, 30 f., 34, 36. Ferner A. Hahn, Bibliothek der Symbole und Glaubens-
regeln der alten Kirche, Breslau 1897, und F. Katten busch, Das apostolische Symbol, Leipzig
1894-1900 (Neudruck Hildesheim 1962). — Eine Ausnahme machen mit einfachem fedvnur das
igyptische Kurzsymbol des Papyrus von Dér Balyzeh (ebenda 5.26) und die dritte Formel der
Synode von Antiochien im Jahre 341 (ebenda S.30), wobei in dem letzteren nach Lietzmann,
Symbolstudien I (Zeitschr. f.d. Neutest. Wiss. Bd. XXI, 1922, 8.7) »an einen Textfehler zu
glauben« man berechtigt ist, wihrend er fiir das erstere auf einen »machweisbaren Zusammenhang
mit dem rémischen Ursymbole verweist und mit gleicher Unterdrickung des Zahlwortes von
vornherein iiberhaupt nur als Zeuge romischer Tradition bei deren zutreffend von ihm betonten
Zuriickgehen »auf den griechischen Text der Hippolytischen Kirchenordnung« des syrischen
Testamentum Domini (Ed. Rahmani, 8.17 f.) in Betracht kommt. Dagegen ist es bezeichnend,
wie schon Origenes seine Wiedergabe des Symbolinhaltes im Johannes-Kommentar XXXII,16
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wavrokpdropa, das sich {ibereinstimmend in Ost und West der christlichen
Welt unverbriichlich anschliesst, ist von dem zweiten qoranischen Glied der
Bestandteil as-samadu, das wohl irrig-allgemein als »der Ewige« gefasst wird,
doch wohl die aus einer christlichen Fassung in arabischer Sprache iibernom-
mene Wiedergabe?, wihrend das erste am nochmaligen al-lahu »Gott« eine
wenn auch noch stillschweigende Polemik gegen die christliche Auffassung
Gottes als Vater eines Sohnes bezeichnet. Nicht nur eine umso ausdriicklichere
Polemik gegen diese Auffassung, bzw. das Bekenntnis zu Jesus Christus als
eben jenem Sohne Gottes, liegt zu dem lam yalid wa-lam yulad »icht zeugte
er und nicht wurde er gezeugte, das die erste Hilfte ihres dritten Gliedes
bildet, sondern sogar ein unverkennbarer formaler Widerhall mindestens
eines yewwnBfévra oder yeyevwnuévor, wie es die christlichen Texte in dem
Ausdruck jenes Bekenntnisses aufweisen4, Ob daneben ein solcher auch
von etwas wie dem nur einmal in einem Synodalsymbolét begegnenden
(ovwovra) 7@ yeyevvyrére anzunehmen sein sollte, muss naturgeméss
dahingestellt bleiben. Eine doppelte Moglichkeit besteht auch beziiglich
der Richtung, in welcher die nach allem dem gewiss nun auch fiir die zweite
Hélfte des dritten Gliedes von Sure CXII : wa-lam yakun lahu kufu’'an
ahadun »and nicht ist ihm ebenbiirtig (irgend)einer« zu suchen sein sollte.
Es kann sich dabei wieder innerhalb des qoranischen Wortschatzes um die
aus dem christlich-arabischen Formular {ibernommene Wiedergabe des

(Lietzmann, Symbole usw. S.8) mit dem Satz beginnt : Ilp&rov mdvrew mlorevoor, 6t els éorw
6 Beds usw. womit die Angabe des Dionysius von Alexandria in seinem Briefe an Germanus (bei
Eusebius, Kirchengeseh. II,11,8) iiber sein protokollarisch festgehaltenes Bekenntnis zum
Glauben an 7ov éva fedv xal Sypiovpydy Tdv dndvrew iibereinstimmt. Auch im Abendland diirfte
dltester Symbolgestaltung das &a. bzw. ein entsprechendes unum oder wnicum nicht gefehlt
haben. Vgl. fir Gallien Irenaeus I, 10,1 s &a fedv marépa mavTokpdTopa, TOV memouKdTa
usw. bzw. IV,93,7 : els éva Ocov mavrorpdropa €€ o8 76 mdvra (Lietzmann, Symbole, S.5;
Symbolstudien, 8.8, fiir Afrika Tertullian de virg. vel. 1 : in unicum deum omnipotentem, mundi
conditorem, sodann de pracscr. haer. 13 : unwm omnino dewm esse nec alium praeter mundi condi-
torem (Lietzmann, Symbole S.6), ferner adv. Prazean. 1 = wunicum deum indicat, omni-
potentem mundi conditorem und ausdriicklich zugleich fir Rom derselbe de praesc. haer. 36
(ebd. S.6) = wnum dewm dominum.

42 Einigermassen in diese Richtung iibersetzt auch der Muslim Maulana Sadr ad-din,
Der Koran arabisch und deutsch. Ubersetzung, Einleitung und Erkldrung, Berlin 1939, S.1005 :
»Der, von dem alles abhangt.« Das Wort ist umstritten. Vgl. die Deutung bei R. Paret, Kom-
mentar, S.530.

43 So ersterer die Taufsymbole von Jerusalem (H. Lietzmann, a.a.0., 8.19) und der Aposto-
lischen Konstitutionen (ebd. 8.23), die beiden von Epiphanios mitgeteilten Formulierungen
(ebd. S.19) und regelmissig die Synodalsymbole (ebd. S.26 f., 28., 30.f., 34 f.), letzteres die Tauf-
symbole von Caesarea (Palaestina), (ebd. 5.18) und Alexandrien (ebd. S.24) und ausnahmsweise
das Bekenntnis der Synode von Sirmium im Jahre 359 (ebd. 8.31).

44 Der ersten Formel der antiochenischen Synode des Jahres 341 (a.a.0., S8.27).
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nicinischen dSuoodoios handeln. Nicht ausgeschlossen ist aber auch die
Mbglichkeit, dass es sich um die Polemik gegen eine auf den Heiligen Geist
gehende Aussage handelt, wie sie an dessen 76 ovv marpl kai Vi ovp-
mpookuvodpevoy kal owvdofalduevor in dem sog. niciino-konstantinopoli-
tanischen Symbol vorliegt, das erstmals im Jahre 451 in den Akten des
Konzils von Chalkedon erscheint und in Antiochia schon zwischen 477 und
488 durch den monophysitischen Patriarchen Petros, den »Walker¢, in die
eucharistische Liturgie aufgenommen wurde?. Im letzteren Falle miisste
dieses die Verwendung als Taufsymbol, die es — wir wissen nicht, seit wann—
in Konstantinopel, wo jene Aufnahme seiner Rezitation in den Rahmen der
Eucharistiefeier durch einen anderen Monophysiten Timotheos zwischen 512
und 518 erfolgtess, und deshalb dauernd im byzantinischen Ritus, zeitweilig
aber auch in Rom47, ja bis auf deutschen Boden4® erfuhr, im frithen 7. Jahr-
hundert ebenso im arabischen Gebiet und hier dann vermutlich durch
Christen des monophysitischen Bekenntnisses der Ghassaniden erfahren
haben. Im ersteren doch wohl wahrscheinlicheren Falle ist in dem durch
Mohammed bekédmpften Symboltext wohl mit Bestimmtheit das natur-
geméss bei den arabischen Christen von Hira gebréuchliche Taufsymbol der
syrischen Nestorianer des Sassanidenreiches*® zu erkennen. Denn dieses®
weist in der Form eines bar kyand dabbah »Teilnehmer an der Natur seines
Vaters« eine Aufnahme des duoodoios im urspriinglichen Taufbekenntnis
auf, kénnte hier allenfalls in einer lokalen Abwandlung die Variante eines
dyaladeh »seines Erzeugers« aufgewiesen haben und enthilt gleichzeitig in
seinen einleitenden Worten mhaimenin-nan bhad aldha abba ahid kul »Wir
glauben an einen Gott, Vater, den Allmichtigen¢ und spéteren hau dmen
abbiih efiled »denjenigen, der von seinem Vater erzeugt wurde« alle sonstigen

45 Nach dem Zeugnis der Kirchengeschichte des Theodoros Anagnostes II 45 (Migne PG
LXXXVI, Sp. 209).

46 Nach derselben Quelle 32 (ebd. Sp. 201).

47 Nach dem Scrutinienritus des Ordo Rom. VII (s. Migne PL. LXXVII Sp.997 f.), bzw.
des Sacramentarium Gelasianum I 35/Ed. Wiloza, 8.53 ff. = Migne PL. LXXIV Sp.1088 ff.).

48 Nach dem Scrutinienritus des Sacramentarium Fuldense 473 (Ed. G. Richter und
A.Schoénfelder, Fulda 1912, 5.339).

49 Frhalten im Rahmen des Messritus der nestorianischen Liturgie : Lifurgia sanctorum
apostolorum Adaei et Maris cui accedunt duae aliae in quibusdam festis et feriis dicendae necnon
ordo baptismi, Urmia 1890, S.8, bzw. in Ubersetzung bei F. E. Brightman, Liturgies Eastern
and Western, Oxford 1896, 8.270 f. Griechische Riickiibersetzung bei H. Lietzmann, w0,
S.24.

50 Allerdings in Ubereinstimmung mit einem »homousion ‘patric der lateinischen Wiedergabe
des antiochenischen Taufsymbols durch Johannes Cassianus confra Nestor. VL3 (bei Lietz-
mann, S.22), so dass als ausgeschlossen auch nicht gelten kann, dass es sich vielmehr um das
Symbol der monophysitischen Christen des Ghassanidenreiches handeln sollte.
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Elemente, die sich fiir das hinter der Sure CXII stehende christliche Symbol
ergaben.

Aus Qoran II,138 (132) sibgat Allah, das meist mit »Baptisma, Taufe«
ibersetzt wird, konnte man herauslesen, dass Mohammed von der Taufe
wusste, und aus I1,249(250), dass er etwas aus einer Taufhomilie gehort
hat. E. Graf hat versucht, Sure LXXIV,1-7 mit der christlichen Taufe in
Beziehung zu setzen, da Vers 4 an die Kleidersymbolik der christlichen
Taufliturgie erinnert. In seinem Referat Zu den christlichen Einfliissen im
Koran (ZDMG Bd.111/1961, Wieshaden 1962, S.397) schreibt er : »Der
bisherige Verweis auf Offbg 7,14 (K. Ahrens, Muhammed als Religionsstifter,
Leipzig 1935), dem man noch Offbg. 19.8; Jes. 61,80 und evtl. Pred. 9,8 und
schliesslich Matth. 22, 11-13 hinzufiigen kénnte, wird damit nicht entwertet,
da o.a. Stellen in der Taufsymbolik eine Rolle spielen (Erik Peterson, Theolo-
gie des Kleides, in : Benediktin. Monatsschrift zur Pflege relig, u. geistig.
Lebens XVI/1934, 8. 347-356). Ein an die Symbolik der thram-Gewandung
gewShnter Mekkaner hatte fiir diese Seite des christlichen Initiationsritus
sicher Verstindnis.

Der Umstand, dass im Urislam kein Initiationsritus belegt zu sein scheint,
wenn man nicht die Sakdda als eine Kombination von Entsagung und Zusage
fassen will, wird darin liegen, dass der Islam weder Sakramente noch einen
Priesterstand entwickelt hat. Dass auch in den alten Traditionen keine
Andeutung entsprechender Zeremonien zu finden ist, mag daher kommen,
dass derartige Hinweise der spéteren Praxis angepasst und die Hadithe so
redigiert wurden, dass sie als Belege fiir die spétere Praxis dienen konnten.

Die $ahada musste spiter nach den gesetzlichen Bestimmungen vor Zeugen
ausgesprochen werden. Nach Baidawi 11,276, Z.24 ist izhar as-Sahdda d.h.
»offentliches Aussprechen des Bekenntnisses« erforderlich. Omar legt die
$ahada vor dem Propheten ab. Diese bai’a vor dem Propheten erinnert
daran, dass man die $ahdda nicht in eigener Regie, sondern nur vor einer
Art geistlicher Person machen kann.

Zu einer Herkunft des isl@m-Begriffes aus christlichem Sprachgebrauch
passt nicht minder ferner die Tatsache seines Auftretens erstin mittelmekka-
nischer Zeit. Denn diese ist es ja ganz allgemein, in welcher — und sofort
mit auffallender Stéirke — eine nihere Bekanntschaft Mohammeds mit
Christlichem sich geltend zu machen beginnt. In ihr bekundet er XIX,34.97
und XLIIT,63 ff. erstmals eine Kenntnis der christologischen Streitigkeiten
und Sektenbildungen im Schosse des Christentums. Thr entstammen XI1X,35
und XLIIIL63 die ersten namentlichen Ersdhnungen Jesu, bzw. XXIII,50
(52) und XLIII,57 Marias und ihres Sohnes, XXI,89 bzw. 91 die erstmalige
Erwihnung der Geburt Johannes des Tdufers von der unfruchtbaren Mutter
und die Empfingnis Jesu vom Heiligen Geiste, aber auch schon die ausfiihr-
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liche Erzahlung von der Verkiindigung an Zacharias XIX,2/15 und die-
jenige von Marii Verkiindigung, den Eintritt ihrer Wehen unter dem Palm-
baum, der Auseinandersetzung zwischen den Juden und ihr und dem Ein-
greifen des Jesuskindes in dieselbe ebenda Vers 16/36 und XXXVII,123/132
das bedeutsame Beispiel durch die auf das Griechische zuriickgehende Na-
mensform Ilyas urkundlich verbiirgter Herkunft ATlicher Prophetener-
zihlung aus christlicher Uberlieferungs!. Thr wird, wie es hier grosstenteils
durch den Gebrauch des Gottesnamens ar-rahman sder Erbarmer« charak-
terisierte Suren sind, auch die den Qoran eroffnende Gebetssure I entstammen,
auf deren engsten Zusammenhang mit christlichem Gebetstypus bereits
A. Baumstark in seinem Aufsatz »Jiidischer und christlicher Gebetstypus
im Korans, Islam 16 (1927), 229-248, hingewiesen hat.5?

Anhang

Bei der Lektiire von R. Reitzenstein, Historta monachorum und
Historia Lausiaca, Gottingen 1916, 8.107, ist mir der Satz aufgefallen »Der
dmérafis in der Taufe wird die dmdraéis des Monchs immer wieder gleich-
gestellt... Die Gleichstellung der Monchsweihe mit der Taufe bedarf kaum
nitherer Erliuterungen. Sie dussert sich in einer Fiille von Einzelheiten.«
Daher mag hier zum Schluss noch eine Vermutung ausgesprochen werden.

Das Hineinragen des christlichen Monchtums in die Einsamkeit der Step-
pen des vorislamischen Arabiens ist durch Stellen alter arabischer Dichtung
sattsam bezeugt. Der Einfluss gerade seiner Gedankenwelt auf Mohammed,
der ihm gelegentlich einen Ausdruck seiner Hochschitzung nicht versagt
hat!, ist durch T. Andrae? in verschiedener Richtung tiberzeugend wahr-
scheinlich gemacht worden. Sollte — so wird man wenigstens zu fragen kaum
unterlassen kénnen — neben der urspriinglichen Heimat des cwvrayr-Be-
griffes, der christlichen Initiationsfeier, nicht etwa auch jene Gedan-
kenwelt es gewesen sein, aus der auch dieser Begriff befruchtend auf
die seinige einwirkte? Denn ihr ist nicht nur allgemein eine erstmals
beim Ps.-Areiopagites Dionysios® als bekannt anklingende Auffassung

51 Vgl. J. Horovitz, Koranische Untersuchungen, Berlin 1926, S.99. IR

52 Vgl. Noldeke-Schwally, a.a.0. I, 8.110 ff., besonders S.112 »...ist ... der grosste
Teil der Sura ... jiidischer oder christlicher Herkunfte.

1 V,85. Dazu die Nachricht Wagqidi's (vgl. J. Wellhausen, Mohammed in Medina, S.910),
dass er vor dem Zuge gegen Mu’ta den Teilnchmern an demselben die Schonung der christlichen
Eremiten befohlen habe. :

2 Der Ursprung des Islams und das Christentum, Upsala 1926.

3 De Ecoles. hierarch. VI 3,4 (Migne PG, ITI 536 B) : ‘H 8¢ ijs mporépas éobijros dmofols)
kal s érépas Afpes iy dmd péoms lepds Lwds émi iy TeXetorépay perdralw éudaivar, xalldmep
&ni Tiis tepis Oeoyevealas 7 s dobiros dpeufns dfdov iy dmoxabapopévns Lwis els Gewpnriniy
kal darioricy w dvaywyiy. Pt b
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des Eintritts in den Monchsstand als einer zweiten Taufe eben unter dem
Gesichtspunkt eines dem Ritus der Monchsweihe eigentiimlichen Doppel-
aktes von Widersagung und positivem Gelobnis geldufig gewesen 4 Der
schon vom 5. bis ins 7. Jahrhundert® zu belegende terminologische Gebrauch
des Verbums dmordrrecfar bedeutet durch Anlegung der Monchskleider
das der Welt Entsagen. Der entsprechenden Bezeichnung der einen Hélfte
eines solchen Doppelaktes als amorayai (in der griechischen Kirche noch
bis ins 12. Jahrhundert®) muss vielmehr diejenige der anderen als owvrayal
gegeniibergestanden haben. In beiden Fillen wird es sich mindestens ur-
spriinglich nach dem Vorbild des Taufrituals um die Form einer dreimaligen
Frage und Antwort gehandelt haben, wie fiir die Gestalt der monastischen
Geliibdeablegung des Abendlandes die von der Benediktinerregel aufgestellte
Forderung des dreifachen Versprechens der stabilitas loci, castitas und
oboedientia massgeblich geworden ist. Ja, es ist auch im Osten im Rahmen der
Akoluthien der Monchsweihen bis zur Gegenwart nicht nur jener termino-
logische Gebrauch von amordrrecflor bzw. des Substantivs dmorays, sondern
ein solcher selbst von cwrdrrecfar zur Bezeichnung ihres entscheidenden
Moments? und die alte Gegeniiberstellung der beiden verbalen Begriffes
erhalten.

4 Vgl. R. Reitzenstein, Historia monachorum und Historia Lausiaca, Gottingen 1916,
8.258, und eingehender O. Casel, Zur Taufliturgic : Jahrbuch fiir Liturgiewissenschaft I,
8.126/27; drs., Die Ménchsweihe, ebenda V, 5.1/47, speziell S. 5ff.

5 Aus dem ersteren bietet einen Beleg dieses absoluten Wortgebrauchs Palladios, Hist. Laus.
(Migne PG. XXXIV, Sp. 1217 C). Aus dem letzteren liegen solche bei Leontios von Neapolis in
der Biographie des Joannes Eleemosynarius 36f, 44 (Ausgabe von H. Gelzer 8.74, Z.26; 75,
Z.12; 88, Z.24) vor. Herrschend ist der gleiche absolute Gebrauch auch bei Johannes Moschus,
Prat. Spirit., vgl. beispielsweise 32, 69.78.155 (Migne PG. LXXXVII, Sp.2881 A ; 2920 A ; 2936
B; 3024 C). Ausnahmen bilden die Hinzufiigung der dativischen Erginzung =& rdopw bei
Palladios, Hist. Laus. (a.a.0., Sp.1220 B) wie dicjenige der genitivischen 7&v xooudv bei
Leontios in der Biographie des Symeon Salos 14 (Migne PG. XCIII, Sp.1688 C).

8 Nach Johannes von Antiochien Pr. de discipl. monast. (Migne PG. CXXXII, Sp.112 4 A) :

éorw ol 1) SnAwleioa r@v povaxdv lepd Teders) ds v dmopviioews Myw kard plumow tob @eclov
Bamrioparos, év dmorayals kal owvrayals xard modd épywdeorépais kal dwoepwrépars ovyreyrévy
nvrwa Sedrepov Bdmriopa xal Tol mpdirov dvaxawiaTikoy ol Oelor marépes fudv erwvdpacar.
Der spétere, hier anscheinend nicht iiber das 13. Jahrhundert hinaus zu verfolgende byzan-
tinische Ritus bietet in einer einheitlichen Reihe von Fragen und Antworten, in der sich die
monastische Geliibdeablegung vollzieht, die Verbindung geradezu formal entsprechend gestalte-
ter dmorayal und ouvvrayal.

7 Vgl. Edyoldytov 76 Méya 8.200 innerhalb der *Axolovbia o5 Meyddov kai dyyeliod axfparos
in einer bezeichnenden Weise als xarijynots eingefithrte Ansprache : ‘H dmorays) Tolvuv oddév
dM\o éori usw. bezw. ’Amordooy ydp yovetuw ddeddois ywwaikl Tékvors usw. und S.206 die
Rutrik : Kai pera 76 ovrrdfacla AMyer mpos adrov & lepeds.

8 Vgl. ebenda 8.206 in derselben ’Axodovfin den Satz : BAémedé riw ovwrdoay, vl mpoadpyn
xal riw dmordoay.



Die georgische Version des Romerbriefes
unter Hervorhebung typisch syrischer Lesarten
ins Lateinische tibertragen

von
Joseph Molitor

Da die von Akaki Schanidze im Manuskript abgeschlossene und auf alten
Handschriften fussende Tifliser Ausgabe des Corpus Paulinum auch 1972
nicht in Druck gegangen ist, wollen wir nach einer Pause von fiinf J ahren?
doch zunéichst den textus receptus des Rémerbriefes nach der letzten Tifliser
Ausgabe des NT von 1963 (Kriegerschrift) in lateinischer Ubersetzung
bringen und zugleich seine Textgestalt untersuchen. Nach schriftlichem
Bescheid von Julius Assfalg diirfte es sich um einen ganz brauchbaren Text
handeln, zumal Schanidze hichstwahrscheinlich an der Edition mitbeteiligt
ware. Ist doch schon auf den ersten Blick eine gewisse Abhéngigkeit von der
syrischen Uberlieferung unverkennbar.

Im lateinischen Volltext fiigen wir, wo es aus textkritischen Griinden
wiinschenswert erscheint, in runden Klammern die georgische Grundbedeu-
tung bei. Spitze Klammern (<>) sagen an, dass zum besseren Textver-
stindnis die so eingeschlossenen Wortteile eigentlich zu tilgen sind. Unbeleg-
bare Ubersetzungsfreiheiten (Varianten ?) sind unterstrichen, und eckige ([])
Klammern wollen ansagen, dass das eingeklammerte Wort eigentlich so zu
erginzen ist. Die manchmal abweichende Verseinteilung der Tifliser Ausgabe
wird beibehalten.

Unter den Strich bringen wir zunichst, durch die kleinen Buchstaben des
lateinischen Alphabetes gekennzeichnet, grammatische Erliuterungen.
Dann folgen mit fortlaufenden arabischen Ziffern, an die sonstigen hier
beigebrachten Anmerkungen sich anfiigend, typische Ubereinstimmungen
mit der syrischen Peschitta (=syp), ebenfalls in lateinischer Ubersetzung.

1 Vergl. Or Chr 52 (1968) 8.1-20 : Die georgische Version der Apokalypse (von 978) ins Lateini-
sche iibertragen und untersucht (Schluss).

2 Die Photokopien der Moskauer Ausgabe (= M) von 1816 (Kirchenschrift) und der Tifliser
(= T1) von 1879 (Kriegerschrift) besorgte mir liehenswiirdigerweise mein Kollege Assfalg.
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Ap RoMANOS EPISTOLA SANCTI PAULI APoSTOLI

1,1 Paulus, servus Iesu Christi, vocatus (verb.® apparere-factus) Apostolus,
electus in-Evangelio (gen. ) <¢gi = illum>P Dei, 2 quod praevie pollicitus-
est per prophetas eius (= suos) exX (= a) libris® sanctis 3 propter Filium
eius (= suum) qui (+ 4gs ille)® genitus-est? ex semine Davithis ut-carnalis
(= carnaliter), 4 qui (+ ¢gs)> demonstratus-est (verb.a apparuit) ut-Filius Dei
potentia et spiritu <illo>> sanctitatiss, resurrectione <illa> a-mortuis
(= ex mortuis)® Tesu Christi Domini nostri, 5 €X quo recepimus gratiam et
Apostolatum ad-oboediendum fide omnium gentilium (= Gentium) propter
nomen eius, 6 inter quos estis vos quoque vocati (verb. apparere-facti) Iesu
Christi, 7 omnibus qui estis in Roma, dilecti Dei, vocatis (verb. apparere-
factis) sanctis, gratia vobis et pax per Deum Patrem nostrum et Dominum
Tesum Christum. 8 Primum gratias-ago Deo meo per Christum Iesum propter
vos omnes, quia fides (ege = ista)® vestra divulgata est in omni mundo
(verb. regione). 9 Quia testis mihi est Deus, cui ministro (= servio)? spiritu
meo Kvangelio Filii eius, quomodo sine-intermissione (adv.) memorfiam]
vestram facio; 10 semper in orationibus meis precor, ut nunc quidem si sane
(= si quomodo tandem) dirigatur mihi® voluntate Dei ire ad-vos. 11 Quias
mihi-libet (= desidero) videre vos, ut tradam quandam vobis gratiam spiri-
tualem ad-confirmationem vestram. 12 Est autem hoc consolari (= consolatio)
in vobis [quae] invicem<Cilla> fides, vestra et mea. 13 Non volo (= nolo)
ignorantiam (= ignorare), fratres, quia multipliciter volebam ire ad-vos et
retentus-sum hactenus, ut et inter (verb. inter quoque) vos fructum quendam
habeam, sicut [et] in aliis seminibus (= gentibus). 14 Gentilibus (= Gentibus;
gegen syp : Ioniis = Graecis) et Barbaris, sapientibus et stultis debitor sum.
15 Et10 hoc-modo (=ita) est studium (verb. cordis-restitutio) meum, ut vobis
quoque, qui estis in Roma, evangelizem. 16 Quia non pudet me Evangelium
illud Christi, quia potentia Dei est ut-vivificans (verb. vivificator):t omni
credenti : Tudaeo primo et deinde Gentili (=syp). 17 Quia iustitiaiz Dei in eo
manifestatur de-fide ad-fidem, sicut scriptum est : Tustus fide vivets, 18
Quia apparenda est ira Dei a-<super>caelo super omnem impietatem et
falsitabem hominum, qui veritatem a-falsitate habebant, 19 Quia cognitio

2 yerb. = verbaliter. — P {gi (ille) = pronomen expletivum. — ¢ ege (iste, ista, istud) =
pronomen expletivum.

8 libris = syp. — 4 qui genitus-est = syp. — 3 typisch syrische Ausdrucksweise ; aber syp hat
ausgerechnet hier das seltenere : in spiritu sancto. — 6 vgl. syp : ex mortuis. — 7 minister —
syp. — B gegen syp : aperiatur mihi via. — ? quia = syp. —19 et = syp. — 11 vgl. syp : ad-vitam.
— 12 vgl. rectitudo (= iustitia) syp. — 18 vivet = syp.
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(= scientia)!4 illa Dei manifesta est inter illos, quia Deus (+ve)d manifestavit
illis. 20 Quia invisibile illud eius ex (=a) creatione’® mundi (verd. regionis)
in factis (verb. operatis pass.) illis ut-notum videtur(= conspicitur), et
quotidiana (= sempiterna) potentia eius et Deitas, ut sint illi nén obloquendi
(= inexcusabiles). 21 Quia noverant (imp[)'® Deum, et non'? sicut-Deum
glorificabant illum (= eum)'® vel gratias-agebant, sed vani facti-sunt (=
evanuerunt) deliberationibus (verd. cordis cogitationibus), et obtenebratum-
est imprudens illud cor eorum. 22 Loquebantur (= dicebant) semetipsos
sapientes et delirati-sunt. 23 Et mutabant gloriam illam incorruptibilis Dei
ad-similitudinem imaginis <illius> depravabilis (= corruptibilis) hominis
et volucrum et quadrupedum et repentium (= serpentium). 24 Propter hoc
quoque tradidit illos concupiscentiae (verb. cordis-dictioni) cordium eorum
ad-immunditiam et ad-insultandum corpora (verb. carnes) eorum (= sua)
cum illis (= eis), 25 qui (+ 2¢7)P <de>transmutaverunt veritatem Dei ad-
falsitatem (= mendacium) et honorem-dabant et ministrabant creatis
(= creaturis)!® ebnon creanti (= creatori), qui (+ 1g7)P est benedictus
[usque] ad aeternitatem. Amen. 26 Propter hoc tradidit illos Deus passioni
<illi> insultationis (= ignominiae), quia matres (= mulieres) eorum <<de>>-
transmutaverunt naturae illum ordinem ad-non-naturam. 27 Isto [-modo]
quoque patres (= masculi) eorum reliquerunt naturae illum ordinem matrum
(= feminarum), fervefacti-sunt concupiscentid [in] invicem, patres (= mascu-
li) apud patres (= masculos) ignominiosum operabantur, et restitutionem
(= mercedem) illam, quae fas est®, deceptionis eorum accipiuntf. 28 Kt
sicut non tentaverunt (= probaverunt) Deum, ut-forte haberent [eum]
cum-cognitione, tradidit illos Deus imperitae menti ad-opus nefarii ; 29 reple-
tos omni falsitate; fornicationez, avaritii, malitid (verb. malitiositate),
plenos invidia, homicidio, contraitione (= contentione), dolo, mala-con-
suetudine, desidii, 30 malignum-loquentes, Deum-contristantes, insultatores,
superbos, elatos, acquirentes mali (gen.), parentibus inoboedientes, 31 im-
prudentes, inordinatos, sine-caritate (verb. indiligentes), implacabiles,
immisericordes; 32 qui ius Dei noverant (¢mpf.), quia huiusmodi operatores
digni sunt morte; nec solum hoc operantur, sed simulac grat(i)-eis-fiunt
(= consentiunt) operationibus illis.

9,1 Propter hoc nén (georg. ver) verbum respondens es, o homo, quicumque
iudicas, quia quo (= in quo) iudicas proximum, temetipsum < per>iudicas,
quia idem operaris, quod quoque iudicas. 2 Hoc scimus, quia iudicium Dei

4 ye — particula amplificans. — © arn (est) = praesens consuetudinis. — ! iterativus (it.). —

14 gognitio = syp. — 15 vgl. syp: fundatione (constitutione) syp. — 16 vgl. syp : quia non cog-
noverunt. — 17 et non — syp. — 18 glorificaverunt eum syp. — 1° creaturis syp. — 2¢ forni-
catione (secundo loco!) = syp.
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verum est propter huiusmodi operatores. 3 Hoc sane cogitas-ne, o homo, qui
iudicas huiusmodi operatores illos et operaris (= facis) idem, quoniam tu
effugies iudicium Dei? 4 Aut (= an) divitias illas (verb. magnificentiam
illam) bonitatis eius et sustentationem (= patientiam) et longanimitatem
contemnis (verb. contemptibilem-facis), nén agnovisti (= ignoras), quia
bonitas Dei ad-paenitentiam conducit te? 5 Acerbitate autem ista tua et
impaenitente corde thesaurizas tibimetipsi (gen.) iram in-die illa irae et
apparitionis et iustae-iudicationis Dei; 6 qui rependet (= reddet) unicuique
secundum opus eius : 7 patientibus illis operis boni gloriam et honorem et
incorruptibilitatem (= incorruptionem) qui quaerunt vitam aeternam; 8 ex
contraitione (= offensione) autem illis et inoboedientibus veritatis( !)etgb_-
temperantibus falsitatis( ) — iram et cordis-furorem. 9 Tribulatio et angustia
super omnem spiritum (= animam) hominis, operatori mali (gen.), ITudaeo2
primo et deinde gentilizz, 10 Gloria2s et honor et pax omni operatori boni (gen.),
Tudaeo primo et deinde gentili24. 11 Quia non est oculorum-[ac]ceptio cum
Deo. 12 Quia quicumque illegaliter (= sine lege) peccaverunt, illegaliter
(= sine lege) quoque peribunt, et qui in lege peccaverunt, lege quoque iudica-
buntur. 13 Quia non auditores legis ustificabuntur coram Deo, sed factores
legis iustificabuntur. 14 Quia gentiles (= Gentes) qui legem non habent,
cum-natura <illa> legem faciebantes ; hi quia legem non habent, sibimetipsi
lex sunt : 15 qui demonstrant opus legis descriptum in cordibus eorum
(= suis) contestatione (= contestando) ad-eos (= eis) mentis (verb. cogita-
tionis) eorum et inter [se] invicem cordis-verba (= cogitationes) accusabunt
aut (om etiam = syp) obloquentur 16 in-die illa, in-qua judicabit Deus
absconditum illud hominum secundum (verd. similiter c¢. dat.) Evangelium
illud meum per Tesum Christum. 17 Si-igitur tu Tudaeus cognominaris (verb.
nomen-tibi-imponitur) et requiescis super legem?® et gloriaris Dei (= in
Deo) 18 et nosti voluntatem illam et <ex>probas meliora illa (verb.
melius illud) et doctus es ex (= a) lege 19 et speras temetipsum <<ut->-
praecessorem (= ducem) caecorum, <<ut-> lumen [eorum] qui sunt?? in
tenebris, 20 <<ut-> docentem stultorum (= stultos), <ut-> magis-
trum et habes?® imaginem?¢ cognitionis (= scientiae)?® et veritatis in
lege, 21 qui (4 ege)¢ doces proximum, temetipsum (verb. semetipsum) non
doces? 22 Qui praedicas non furtum-facere, furtum facis? Qui loqueris
(= dicis) non moechari, moecharis ? Qui despicis idola, altaria depopularis?

21 vgl. syp : Iudaeis. — 22 vgl. syp : gentilibus. — 23 gegen syp : gloria autem. — 24 vgl. syp :
et gentilibus .— 25 etwa zu wortliche Ubersetzung des syrischen Imperfekts, das aber stets
Futurbedeutung hat : facient = syp ? — 26 super legem = syp. — 27 vgl. syp : eorum qui sunt
(verb. existunt). — 28 et habes = syp. — 2? vgl. syp : similitudinem (= imaginem). — 30 syp :
cognitionis (= scientiae).
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23 Qui lege gloriaris, provehendo (= praevaricando) isto legis Deum con-
temnis ? 24 Quia nomen Dei propter vos?! blasphematur inter gentiles (= Gen-
tes), sicut seriptum est. 25 Quia circumeisio utilis est, si-igitur legem observas;
si-igitur autem praevaricator (verb. provehens) eris eris legis, circumcisio tua
incircumecisio facta-est (verb. operata-est pass.). 26 Nunc igitur, si-igitur
incircumeisus ille justitiam?2 legis observat, nonne incircumeisio illa eius ad-
circumeisionem adnumerabitur ? 27 Et < te->iudicabit cum-natura incircum-
cisus ille te, qui (--ege)e libro (= littera) et circumcidendo (= circumcisione)
legis praevaricator (verb. provehens) es? 28 Quia non qui (+ig?)P manifeste
Tudaeus est nec qui manifeste carne circumcisus, 29 non? qui occulte Iudaeus
est et circumeisionem cordis habet spiritu, non libro (= litterd) ; cuius (4-4g7)°
laus non ex hominibus est, sed ex Deo.

3,1 Quidnam igitur amplius est Tudaei illius (= Iudaeo illo), aut quidnam
utile (= quae utilitas) est circumcisionis ? 2 Perquam (= valde) omni (+wve)d
notd (= modo) : Primum igitur, quia credibilia-facta-sunt (= credita sunt)
verba Dei. 3 Sed quid ? Si increduli quidam facti-sunt (verb. operati-sunt pass.),
numquid igitur incredulitas eorum fidem Dei evanescet (= evacuabit)?
4 Ne fiat. Esto (3.sg.) Deus solus verus, et34 omnis homo falsus, sicut seriptum
est : Ut iustificeris [in] verbis tuis et vincas in-iudicando tuo. 5 Si-igitur
falsitas nostra iustitiam Dei attingit, quid-nam dicemus? Numquid igitur
falsitas est-ne cum Deo, qui mittit (Iterativ !) iram eius (= suum) ¢ humaniter
loquor. 6 Ne fiat. Si- igitur non, quomodo iudicabit Deus mundum (verb.
regionem) ? 7 Si-igitur veritas Dei med illd falsitate abundavit ad-glorifica-
tionem eius, quid-ubi (= quid adhuc)3 ego sicut peccator iudicor ¢ 8 Et non,
sicut blasphemamur (Tterativ) et sicut loquuntur (Iterativ) aliqui (== quidam)
nos loqui (Zerminal), quoniam (= :) operemur malum, ut accedat nobis
bonum ? quorum scrutatio (= damnatio) in iudicio est. 9 Nunc igitur quid ?
num praecellimus (aor.!)-ne? Non sane (= nequaquam). Quia praevie
culpavimus (= in-indicium-adduximus) Iudaeos et gentiles (= Gentes;
= syp !) omnes subter peccato esse, 10 sicut scriptum est, quoniam : Nemoss
est iustus nec-adhuc unus, 11 nemo est animadvertens (= intelligens),
nemo est conquirens Deum (ger.); 12 omnes verterunt (= declinaverunt)
unaque et3? inanes (= inutiles) facti-sunt; nemoss est, qui-forte operetur
(aor.) suavitatem, nemoss est usque ad unum. 13 Monumentum patefactum
est guttur eorum; linguis eorum (= suis) dolose agebant; venenum aspidum
in-labiis eorum. 14 Quorum os maledictione et amaritudine plenum est. 15
Celeres sunt pedes eorum ad-effundendum sanguinem (gen.). 16 Contritio
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(verb. confractio) et miseria est in-viis eorum; 17 et viam pacis non agno-
verunt. 18 Non est timor Dei coram oculis eorum. 19 Hoc autem scimus,
quia quantum lex loquitur, iis loquitur qui (4 7g?)P subter lege sunt, ut
omne os intermittatur (= obstruatur), et iudicio debitor sit omnis mundus
(verb. regio) Dei. 20 Quia ex operibus<Cillis> legis non iustificatur omne
carnale (= omnis caro) coram illo, quia ex lege est < pro>>cognitio peccati.
21 Nunc autem praeter legem iustitia Dei demonstrata est, testificata per
legem et prophetas. 22 Tustitia autem Dei fide Iesu Christi ad<<versus>
(== in) omnes et super omnes credentes. Quia non est dissidium (= distinctio),
23 quia omnes (-ve)d peccaverunt <(-in>> et <per>-deficientes sunt ex
(= a) gloria Deis®. 24 Tustificantur autems? gratia eius et40 persalvatione illa
Tesu Christi41, 25 quem < -igi>> praevie praeparavit Deus ut-propitiato-
rium fide (= per fidem) suo illo (= ipsius) sanguine ad-demonstrationem
iustitiae eius (= suae) primorum peccatorum, 26 sustentatione Dei ad-
demonstrationem justitiae eius in-his temporibus, ut sit ille42 justus et iusti-
ficans ex fide Iesu. 27 Ubi igitur est gloriatio illa? Num retenta est-ne?
Qua-num lege ? Num ex operibus-ne ? Non, sed ex lege fidei. 28 Quia logui-
mur43 justificari hominem fide praeter opera legis. 29 Aut (= an) Iudaeorum-
num solum est-ne Deus et non gentilium (= Gentium) quoque? Utique,
gentilium (= Gentium) quoque. 30 Exunde (= immo) unus est44 Deus, qui
iustificat (Iterativ) circumeisum fide® et incircumeisum eadem fide. 31 Nunc
legem numquid abolemus-ne fide illa ? Ne fiat, sed legem confirmamus.

4,1 Quidnam igitur dicemus, invenit (aor.) num-ne Abraham, pater ille
noster, carnaliter ? 2 Si-igitur Abraham ex operibus iustificatus-est, habet
gloriationem, sed non ad-<versus> (= apud) Deum. 3 Quid igitur loquitur
liber (= scriptura)4:? Credidit Abraham Deo et adnumeratum-est ei ad-
iustitiam. 4 Operatori autem illi merces illa adnumeratur cum-gratia (= ut-
gratia), sed cum debito (= ut-debitum); 5 qui (4 4¢g?) autem non operatur
et credit solum47? justificanti illi impium (gen.), ei-adnumeratur fides illa eius
ad-iustitiam. 6 Sicut (+ ¢¢7)® David loquitur beatitudinem hominis, cui
quoque (4 7¢7)® adnumeravit Deus iustitiam praeter opus : 7 Beati sunt,
quibus4® [re]mittentur iniquitates (verb. illegalitates) et quibus abscondentur
peccata. 8 Beatus est4® homo, cui non adnumeravit Dominus peccatum. 9
Nune igitur beatitudo haec super circumecisionem est-nes aut (= an) incir-
cumcisio quoque ? Quia loquimur, quoniam adnumerata-est Abrahae fides
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illa : eius (= syp) ad-iustitiam. 10 Quomodo igitur adnumerata-est? in-
circumecisione-adhuc fuit aut(= an) in-incircumeisione ? Non in-circumcisione,
sed in-incircumeisione. 11 Et signum (verb. prodigium) recepit circumecisionem
illams: ad-sigillum (verb. ut-anulum) iustitiae fidei <illius>> in incircumci-
sione illa, ut sit ille ut-pater omnium credentium incircumecisorum, ut
adnumeretur illis quoque ad-iustitiam, 12 et ut-pater circumeisorum non
[qui] circumcisionis illis solum, sed [iis] qui manent super vestigia illa in-
circumcisionis patris nostri Abrahae. 13 Quia non ex lege fuits? pollicitatio
illa Abrahamica (= Abrahae) aut generationi ejus, ut sit illes3 heres mundi
(verb. regionis), sed iustitia <illa> fidei. 14 Quia si-igitur [qui] ex lege <<illi>>
sunt heredes, vacua est fides, et abolitae sunt pollicitationes 15 Quia lex
iram conficit; ubi autem non est lex, ibi nec legis praevaricatio (verb.
provectio)®t. 16 Propter hoc ex fide, ut gratid firma sit pollicitatio illa
[quae] omnis generationis non [eis] qui ex lege solum, sed [eis qui] ex fide
quoque Abrahae, qui est pater nostrum omnium, 17 sicut seriptum est,
quoniam : ut patrem multorum seminum statui te coram Deo, cui (- 7g7)®
credidit, qui (- 2¢2)? revivificat (Iterativ) mortuos et cit (praes. consuetudinis)
non-ens (= meutr. acc.) sicut ens (acc.) 18 Qui desperatus <ille>> cum-spe
credidit, ut sit (fieret) ille ut-pater multorum seminum, secundum (verb.
similiter ¢.dat.) dictum illud : Hoe-modo (= ita) erit generatio tua. 19 Et non
infirmatus-est ille fide, non expertus-est (= consideravit) semetipsum, quia
exiguum-adhuc et mortuum corpus (verb. carnes) eius, quia centum annorum
ubiquoque (= iam fere) fuit, et emortuum-esse (inf. = subst.) <illud> vul-
vae Sarae. 20 In-pollicitatione autem illa Dei non perdubitavit incredulitate,
sed confortatus-est fide, tradidit (= dedit)® gloriam Deo, 21 et corde-plenus
(= certior) factus-est (verb. operatus-est pass.) quoniam qui (+ igi)P pollici-
tus-est, praevalens est facere quoque. 22 Propter hoc quoque adnumeratum-
est illi ad-iustitiam. 23 Non autem descriptum-est propter illum, quia adnu-
meratum-est illi ad-iustitiam, 24 sed propter nos quoque, quibus et hoc
adnumerandum est, qui credimus suscitanti Dominum nostrum (gen.) Iesum
Christum (gen.) a-mortuis, 25 qui traditus-est propter peccata nostra et
surrexit propter iustificationem nostram.

5,1 Nunc igitur iustificati sumus fide, et pacem habemus ad < versus>
Deum per Dominum nostrum Iesum Christum, 2 ex quo quoque accessimus®®
fide in-gratia illa, qua quoque stamus et gloriamur spe gloriae?? Dei. 3 Non
solum hoc, sed gloriamur quoque in tribulationibus. Scimus, quia tribulatio
patientiam conficit, 4 patientia autem — probationem, probatio autem —
spem. 5 Spes autem non pudore-afficit (Iterativ), quia caritas Dei diffusa est
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in cordibus nostris Spiritu Sancto, qui (4 ¢¢7)? commodatus est nobis. 6 Quia
Christus, dum (4 <¢2)? nos infirmi-adhue fuimus (= essemus), in-tempore
tantum propter impios (verb. atheos) mortuus-est. 7 Quia aegre (= vix)
aliquis (= quis) propter iustum moritur (Iterativ); propter bonum autem,
quis scit, ne-forte et audet (Iterativ) aliquis mortem. 8 Manifestavit autem
suam illam caritatem [ad]versus nos Deus, quia dum (4 ¢¢i)P peccatores
adhuc fuimus (= essemus), Christus propter nos mortuus-est. 9 Quanto igitur
magis nunc, cum iustificati-sumus sanguine eius, effugiemus nos per eum ex
(= ab) ira. 10 Si-igitur, cum inimici fuimus (= essemus), reconciliati-sumus
(verb. nos-[in]struximus) Deo morte filii eius, quanto magis nune, cum
reconciliati sumus (verb. nos-[in]struximus), vivemus vivificatione eiusss,
11 Non tantum <-hoc> solum, sed gloriamur quoque ad<<versus> Deum
per Iesum Christum Dominum nostrum, ex (= a) quo nunc reconciliationem
hanc accepimus. 12 Propter hoec, sicut (4 2¢7)® propter unum <illum>
hominem peccatum ad-mundum (verb. ad-regionem) introgressum-est et
peccati [cum-]potentia (= per peccatum) mors, et hoc-modo (= ita) super
omnes homines mors pervenit, [in] quo omnes peccaverunt. 13 Quia [usque]
ad legis perventionem (= accessum) peccatum fuit in mundo (verb. regione);
ut-peccatum autem non adnumeratum fuit praeter legem. 14 Sed <per>>-
regnabat mors ex (= ab) Adam [usque] ad Mosen et super illos quoque, a-
quibus (4 4¢7)® non peccatum-est (pass. = qui non peccaverunt) similiter
praevaricationi illi Adae, qui (+ ¢¢7)P est ut-nota alterius illius temporis
(pl.t.). 15 Sed non sicut offensio et isto-modo (= ita) gratia. Quia si-igitur
unius illius offensione (= delicto) multi exstirpati-sunt, quanto magis®®
gratia illa Dei et donum illud gratid <Cilla>> unius <illius>> hominis Tesu
Christi ad<\versus>> quoque multos abundavit. 16 Et non sicut propter
unum peccatorem-factum [ita] donum illud, quia indicium illud ex uno illo
ad-damnationem, gratia autem illa ex multis offensionibus (= delictis)
ad-iustificationem. 17 Quia si-igitur unius illius offensione (= delicto) mors
< per>>regnavit eX uno illo, quanto magis qui (+ 4¢¢)® amplius illud gratiae
et donum iustitiae accipiunt in vita, regnabunt ex uno illo Tesu Christo. 18
Sicut (+ 4gé)? ex una <illa> offensione (= ex uno illo delicto) super omnes
homines ad-damnationem, isto [-modo] quoque (= sic et) propter unam
<illam>> iustitiam super omnes homines ad-iustificationem vitae. 19 Quia
sicut (4 7¢7)? unius <<illius>> hominis inoboedientid peccatores introgressi-
sunt multi, isto [-modo] (= sic) quoque unius <<illius>> hominis obtempera-
tione iusti introibunt multi. 20 Quia lex [in] medio introivit, ut multiplicare-
tur peccatum et ubi (4 4g¢)P multiplicatum est peccatum, ibis® magis trans-
abundavit gratia. 21 Ut, sicut (+ 1¢1)? <per>>regnabat peccatum in morte,
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isto [-modo] (= sic) quoque gratia regnabit per iustitiam ad-vitam aeternam
per Christum Tesum Dominum nostrum.

6,1 Quidnam igitur dicemus nunc ? permanebimus num-ne super peccatum
illud, ut gratia multiplicetur ? Ne fiat. 2 Qui (- ese)¢ mortui-sumus peccato
(Instrumentalis), quomodo igitur deinde vivemus in illo? 3 Aut (= an) non
scitis-ne, quia qui (4 ese)® baptizati-sumus (verb. lumen-[ac]cepimus) per
Christum Iesum, [ad]versus mortem eius baptizati-sumus (verb. lumen-
[ac]cepimus) ? 4 Et consepulti-sumus ei baptismo (verb. luminis-[ac]ceptione)
illo in-morte eius, ut, sicut (-~ ¢gi)® surrexit Christus a-mortuis gloria
Patris, isto [-modo] quoque nos novitate vitae ambulemus. 5 Quia
si-igitur complantatio facti-sumus similitudini illi mortis eius, isto [-modo]
quoque (= sic et) surrectioni (= resurrectioni) <illi> eius erimus. 6 Hoc
scimus, quia vetus ille homo noster cum eo crucifixus-est®!, ut evanescat
caro illa peccati, ut®> iam-non serviamus nos peccato. 7 Quia, qui (+ ¢g7)?
mortuus-est, iustificatus est ex (== a) peccato. 8 Si-igitur mortui-sumus cum
Christo, credimus, quia cum eo quoque vivemus. 9 Hoc scimus, quia Christus
surrexit a-mortuis, iam-non morietur, et mors super illum iam-non domina-
bitur. 10 Quia, qui (- 7g¢)P mortuus-est, peccato (Instrumentalis) mortuus-
est semel ; qui (- 4g7)P autem vivus est (= vivit), vivus est Dei (= vivit Deo).
11 Isto [-modo] quoque vos adnumeramini (= existimate) vosmetipsos ut-
mortuos propter peccatum et vivos Dei (= viventes Deo) per Christum
Tesum Dominum nostrum. 12 Ne igitur < per>regnet peccatum in-mortali-
bus istis carnibus vestris (= in-mortali isto corpore vestro) ad-obtemperan-
dum illud in concupiscentiis vestris eius. 13 Neque praestetis membra ista
vestra ut-armaturam falsitatis peccato, sed praestate vosmetipsos Deo, sicut
a-mortuis vivi (= viventes), et membra ista vestra ut-armaturam iustitiae
Deo. 14 Et peccatum super vos non dominetur (dominabitur), quia non estis
subter lege, sed in-gratia. 15 Nune igitur quid? Num peccabimus-ne, quia
non sumus subter lege, sed in-gratia? Ne fiat. 16 Non scitis-ne, quia cui
(4 4gi)b praestitistis [vos]metipsos ut-servos obtemperationis, servi estis
[eius] cui (4 igi)P obtemperavistis, sive peccato ad-mortem aut ad-obtem-
perationem iustitiae? 17 Gratia[s] (verb. gratia®?) Deo, quia fuistis servi
peccati ets obtemperantes facti-estis corde, in quam (+- 4g)P (scil. notam =
formam) traditi-estis <ad->> notam magisterii. 18 Nunc autem liberati-estis
ex (= a) peccato, et in-servitutem-redacti-estis in-iustitia. 19 Humanum
loquor propter infirmitatem carnium vestrarum (= corporis vestri) : sicut
(- 7g7)P praestitistis membra illa vestra ad-serviendum (= servire) immundi-
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tiae et iniquitati ad-iniquitatem, isto [-modo] quoque (= sic et) nunc praestate
membra ista vestra ad-serviendum (= servire) iustitiae ad-sanctitatem.
20 Quia, ubi-quoque (= quando) servi fuistis peccati, sui (verb. capitis)
domini (= liberi) fuistis ex iustitia. 21 Quid (= quem) igitur fructum habe-
batis tune, propter quod istic vos-pudet ? Quia perfectio (= finis) eorum mors
est. 22 Nunc autem liberati estis ex (= a) peccato et in-servitutem-redacti
Dei, et habetis fructum vestrum ad-sanctitatem, et in-perfectione (= in fine)
vitam aeternam. 23 Quia viaticum (= stipendium) peccati mors est®, donum
autem Dei® — vita aeterna per Christum Iesum Dominum nostrum.

7,1 Aut (= an) non scitis, fratres, quia cognitoribus <illis> legis loquor,
quoniam lex dominatur super hominem®?, quanto tempore vivax est ille?
2 Quia mariti-uxor mulier [usque] ad-mortem mariti colligata est lege;
si-igitur autem mortuus-fuerit maritus ille, liberata est illa ex (= a) lege illa
mariti. 3 Nunc igitur in-vita mariti (= vivente marito) adultera vocabitur,
si adhaeserit marito alio; si-igitur autem mortuus-fuerit maritus eius, libera
est illa ex (= a) lege illa, ut non sit adultera, si adhaeserit marito alio. 4 Prop-
ter hoc V08 quoque, fratres mei, mortui-eratis ex lege carnibus illis (Instru-
mentalis = corpore illo) Christi, ut sitis vos alii (= alterius) illius, a-mortuis
exstantis, ut fructum proferatises Dei (= Deo). 5 Quia dum (4 4¢i)? fuimus in
carne (pl.t.!), passiones illae peccatorum ex lege illa fiebant in membris
nostris, ut fructum reciperemus mortis ; 6 nunc autem liberati sumus ex (= a)
lege illa et mortui-sumus, qua (+ 4¢:)P apprehensi fuimus, ut serviamus nos
renovato spiritu et non inveteratis libris (= litteris). 7 Quidnam igitur dice-
mus ? lex num peccatum est-ne ¢ Ne fiat. Sed peccatum non noveram (smpf.),
at (= nisi) ex lege. Quia concupiscentiam non noveram, si-igitur-forte non
lex loquebatur, quoniam : ne concupisces. 8 Causam igitur invenit peccatums®
ex mandato illo et confecit mecum omnem concupiscentiam : quia praeter
legem (= absque lege)™ peccatum mortuum-est. 9 Ego autem vivus fui™
aliquando praeter legem (= absque lege), et ubi (= quando) pervenit manda-
tum illud, peccatum revixit. 10 Et ego?? mortuus-sum ; et inventum-est mihi
mandatum illud, quod fuit ad-victum (= ad vitalitatem), idem ad-mortem.
11 Quia peccatum illud causam accepit ex(= a) mandato, decepit me et per
illud me-oceidit?®. 12 Adhine lex sancta est?¢, et mandatum illud sanctum et
iustum et bonum. 13 Nune igitur bonum illud num mors mihi-factum-est-ne ?
Ne fiat. Sed peccatum illud, ut [ap]pareat ut-peccatum bono illo, quod
factum-est (verb, operatum-est pass.) mihi mors, ut sit ut-exuberans peccator
peccatum illud ex (= a) mandato illo. 14 Hoc scimus, quia lex spiritualis est,
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ego autem carnalis sum et™ venumdatus in peccato. 15 Quia quod (4 1g¢)°
operor, non scio, quia non quod (- 4g?)? ego volo, hoc operor, sed quod
(+ 4g7)P mihi-odio-est, hoc facio. 16 Si-igitur autem, quod (+ 4g?)P ego non
volo et illud facio, contestis sum legis (= consentio legi), quia bona est. 17
Nune igitur iam-non ego operor illud, sed quod (+ vg7)" < per>>habitans est
mecum peccatum. 18 Quia scio, quoniam iam-non < per>>habitans est
mecum, hoc (- 4¢7)P est, in-carne mea (pl.t.), bonum, quia voluntas illa ante
me-<sita-> est, operari autem bonum illud (gen.) non invenio. 19 Quia non
quod (+ ¢gt)P volo bonum, illud facio, sed quod (+ 7¢7)? non volo malum,
illud operor (= facio). 20 Si-igitur autem quod (+ 2¢2)" ego non volo et illud
facio, iam-non operor illud, sed quod (+ 1g1)P <per>habitans est mecum
peccatum. 21 Num inveniam-ne legem, quod volam ( fut.) me facere bonum,
quia ante me malum situm-est. 22 Quia condelector legi Dei interiore illo
homine. 23 Et specto aliam legem in membris meis, quae (+ 1g2)" repugnat
legi illi mentis meae et captivum-ducit me lege illa peccati. quae (- tgi)P est
in membris meis. 24 Miser (= infelix) ego hic homo! Quis-nam me-[ab]-
solvet ex carnibus his (= a corpore hoc) huius mortis ? 25 Gratias-ago™ Deo
per Christum Tesum Dominum nostrum. Nune igitur ipse ego mente mea™
servio legi Dei, carnibus (= carne) autem legi peccati.

8,1 Null(a) unquam condemnatio est nunc per Christum Tesum ad-eos
(= iis), qui (+ 7¢7)P non secundum carnem (pl.t.) ambulant, sed secundum
spiritum?®. 2 Quia lex spiritus vitae per Christum Tesum liberavit me ex(= a)
lege illa peccati et mortis. 3 Quia impossibile illud legis, quo infirmus fui
propter carnem illam (pl.t.), Deus filium suum misit?® similiter carni illi
(pl.t.) peccati et propter peccatum, et iudicavit peccatum illud carne sua
(pl.t.)®°, 4 ut iustitia illa legis consummaretur inter nos, qui non carna-
liter (= secundum carnem) nos-vertimus (= ambulamus), sed spiritualiter
(= secundum spiritum). 5 Quia qui (4 7g7)P carnaliter (= secundum carnem)
sunt, [quod] carnis (pl.t.) consultant, qui (4 4g¢)P autem spiritualiter (=
secundum spiritum) sunt, [quod] spiritiis. 6 Quia consultatio®! illa carnis
(pl.t.) mors est, consultatio illa autem spiritiis vita est et pax. 7 Quia consul-
tatio illa carnis (pl.t.) inimicitia est Dei; quia legi illi Dei nén (georg. ver) sub-
dita-est et nec potentia ei-est. 8 Quia qui (4 4g¢)" in carne (pl.t.) sunt, Deo
(gen.) gratos-fieri nén potentia-eis est. 9 Vos autem non estis®? in carne
(pl.t.), sed [in] spiritu, si-igitur spiritus Dei <per>habitans est inter vos.
Si-igitur aliquis Spiritum Christi non habet, hic non est eius. 10 Si-igitur
Christus inter vos est, carnes (= corpus)-forte mortuae sunt (= mortuum
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est) propter peccatum, spiritus autem vivus$® propter iustitiam. 11 Si-igitur
Spiritus ille suscitantis Iesum a-mortuis habitans est84 inter vos, qui (- zge)P
suscitavit Christum a-mortuis, revificabit mortales quoque (+ ege)® carnes
(= corpora) vestras per < per>>habitantem (- 2¢¢)P inter vos Spiritum eius.
12 Nunc igitur, fratres, penes-nos-est non caro (pl.t.) (= debitores non sumus
carni), ut carnaliter vivamus. 13 Quia, si-igitur carnaliter vivetis, <<per>-
moriendi estis; si-igitur autem spiritu carnis (pl.t.) opus mortificabitis, vivetis.
14 Quia qui spiritu Dei ambulant, hi sunt filii Dei. 15 Quia non acceptus-est-
[a] vobis spiritus <<ille>> (= accepistis spiritum) servitutis, ut-forte rursum
timeatis, sed acceptus-est-[a] vobis spiritus <Cille>> (= accepistis spiritum)
filiorum-adoptionis, quo clamamus : Abba, Pater. 16 Idem (= ipse) Spiritus
testificatur spiritui huic nostro, quia sumus liberi (réxva) Dei. 17 Si-igitur
autem filifi], here[de]s quoque, here[de]s Dei pariter et cohere[de]s Christi,
si-igitur cum eo patiemur, cum eo quoque glorificabimur. 18 Quia ego hoc
[-modo] (= ita) cogito (verb. mihi-cogitatur), quoniam nén dignae sunt
passiones illae huius temporis cum ajtera gloria, quae apparenda est [ad]versus
nos. 19 Quia suspicio (= exspectatio) illa creationis apparitionem illam
filiorum Dei exspectat. 20 Quia vanitati subdita-est creatura (verb. creatum)
non cum-voluntate, sed per eum, qui (-+ ¢¢2)P subdidit, cum-spe. 21 Quia a-se
(= ipsa) illa quoque creatura (verb. creatum) libera-fiet ex (= a) servitute
corruptibilitatis in-libertatess (verd. nobilitate) illa gloriae liberorum (réxvewv)
Dei. 22 Scimus, quia omnis creatura (verb. creatum) nobiscum <con>>-
gemiscit (Iterativ) et <con>>dolet hactenus. 23 Non solum-tamen illa, sed a-se
(= ipsi) nos-quoque, qui (- ese)® primum fructum (= primitias) spiritis
habemus, a-se (= ipsi) nos-quoque in nobismetipsis gemimus et filiorum-
adoptionem illam exspectamusss, persalvationem illam carnium nostrarum
(= corporis nostri). 24 Quia cum-spe vivimus$? (= salvi facti sumus).
Spes autem [quae] videtur (part. pass.) non est spes, quia quod (-4 %gi)P
aliquis spectat, quid adhuc num sperat? 25 Nos autem, quod non
spectamus, speramus, quia cum-patientia exspectamus. 26 Isto-eodem-
modo et Spiritus quoque ille coadiuvat ([terativ) infirmitatem nostram;
quia quid-forte oravimus (aor. = oremus), quomodo (- 4g:)P fas-est, non
novimus (praes.), sed a-se (= ipse) ille spiritus intercessor est propter
nos gemitibus (verb. spirit(u)-dictis) <Cillis> inenarrabilibus. 27 Qui (4- 2g¢)P
autem conquirens est corda, novit (praes.), si quid est consultatio <illa>>
Spiritiis®®, quia ad<versus> (= secundum) Deum intercessor est propter
sanctos. 28 Hoe scimus, quia Deum diligentibus omne (4 vel = omnia)

83 vgl. syp : vivus est. — 84 vgl. syp : habitans (= habitat). — 85 vgl. syp: in libertate. —
86 vgl. syp : et exspectamus filiorum-adoptionem. — 87 vivimus = syp. — 88 vgl. syp : ille scit
quid est cogitatio spiritus.
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bene-succedit ad-bonum, qui (-~ igi)? < cum->>praecepto vocati (verd.
apparére-facti) sunt. 29 Quia quos (4 ¢g¢)" praescivit, praevie definivit (=
praedestinavit) ut-conformes imagini (gen.) illi (gen.) Filii sui, ut sit ille
primogenitus inter multos fratres. 30 Quos (+ 7¢7)P autem praevie definivit
(= praedestinavit), illos quoque vocavit; et quos (+ g7)P vocavit, illos
quoque iustificavit; et quos (4 ¢gs)P iustificavit, illos quoque glorificavit.
31 Quidnam igitur dicemus propter hoc ? si-igitur Deus ad nos versus (= pro
nobis) est, quis est maligne-faciens (= malefactor) ad-vos? 32 Qui (+ g7)°
Filio quoque suo non pepercit, sed propter nos omnes tradidit illum, quomo-
do igitur non una-cum illo omne (- vel; = omnia) donabit nobis® ? 33 Quis
est culpans (= accusans) electos illos Dei? Deus est iustificanset. 34 Tt quis
est <per>iudicans (= damnans)®2? Christus Iesus, qui mortuus-est, magis
(= immo) adhuc surrexit, qui (4 4g7)" est a-dextris Dei, qui quoque inter-
cessor est propter nos. 35 Quis seiunget nos in-caritate (caritati) illa (illi)
Christi : tribulatio aut (= an) angustia, persecutio aut (= an) fames, nuditas
aut (= an) quassatio (= anxietas) aut (= an) gladius ? Sicut scriptum est :
36 Quia propter te mortificamur nos quotidie et adnumeramur (= aestima-
mur) nos, sicut oves ad-mortem-destinati. 37 sed in-hoc omni summe (= dmep-)
vincimus nos per illum, qui quoque (- ¢gi)P perdilexit nos. 38 Quia credo
ego, quoniam nec mors, nec vita, nec angeli, nec principationes (= principa-
tiis) nec potentiae, nec hic mundus (verd. haec regio). nec ille mundus (verb.
illa regio), 39 nec altitudines, nec profunditates, nec alia creatura (verb.
creatum) praevalebit nos semovere (verb. ad-semovendum) in-caritate (cari-
tati) Dei, quae est per Christum Iesum Dominum nostrum.

9,1 Verum (== veritatem) loquor per Christum et¢? non mentior contestando
mihi (verb. ad-me) (= contestante mihi) mente mea (verb. contestatione
mentis meae) [in] Spiritu sancto, 2 quia tristitia est mihi®¢ (verb. ad-me) magna
et indeficiens afflictio cordis mei. 3 Quia orabam (= cupiebam) anathema
(verb. devotum)-esse memetipsum ex (- a) Christo propter fratres meos et?s
cognatos (verb. generationes) nostros carnaliter (= secundum carnem),
4 qui (4 4gi)> sunt Israclitae, quorum fuit®¢ filiorum adoptio et gloria et
pollicitatio (= testamentum) et legislatio et ministerium®’ et annuntiatio,
5 quorum fuerunt patres et ex quibus Christus carnaliter (= secundum
carnem), qui (- 4gi)P est Deus®s super omnes (omnia), benedictus [usque]
ad aeternitatem. Amen. 6 Non autem esse-poterat, quomodo-forte conciderit
(aor.) verbum Dei, quia non omnes [qui] ex Israel hi sunt®® Israel, 7 nec sunt
generationes (= semen) Abrahae omnes filii (verd. liberi), sed ex Isaac

89 ot — syp. — 9 vgl. syp : dabit nobis. — 91 vgl. syp : Deus[est] iustificans. — 92 vgl. syp:
quis-est damnans. — 93 +-et = syp. — % est mihi = syp. — %5 et = syp. — 9% | fuit = syp
— 97 ministerium= syp. — %8 qui exsistit (= est) Deus = syp. — % vgl. syp : [hi] exsistunt.
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vocabitur tibi generatio (= semen). 8 Hoc (+ ¢¢i)® est, non tamen filii
(verb. liberi) carnis (pl.t.) hi sunt filii (verb. liberi) Dei, sed filii (verb. liberi) illi
pollicitationis (= promissionis) adnumerati-sunt ad-generationem. 9 Quia
ex pollicitatione est 1°°verbum hoc, quoniam : In tempore tantum hoc veniam
et erit Sarae filius. 10 Et non solum haec (f.)!01, sed Rebeccae quoque ex uno
lecto < positi->fuerunt (= fuerunt) (duo filii) ex Isaac, patre nostro. 11 Quia
nondum ubi (temp.) geniti fuissent, nec fecissent (verb. ab-eis operatum (pass.)
-erat) quid bonum vel malum, ut electione propositum (verb. ante-praepara-
tio) illud Dei maneret. 12 Non ex operibus, sed ex illo, qui (4 ¢¢¢)P vocavit,
quia dictum-est ei, quoniam : senior'?? serviet minori illi. 13 Sicut scriptum
est, quoniam : Iacob perdilexi, Hsau autem odivi. 14 Quid-nam igitur
dicemus ? numquid falsitas (== iniquitas) num-ne et cum Deo ? Ne fiat. 15 Quia
Mo[y]si hoc-modo (= ita) loquitur : Commiserebor, cuius (verb. quem) (- tgz)P
commiserebor, et excipiam, quem (4 4¢¢)P excipiam. 16 Nunc igitur non cui
(4 ¢g7)P in-voluntate-est (= volentis), nec [el] qui currit (= currentis), sed
[ei] quem miseret Deus (= miserentis est Deus). 17 Quia loquitur liber
(= scriptura) Pharaoni, quoniam : Suscitavi (- ve)d propter hoc te, ut osten-
dam super te potentiam meam et ut divulgetur nomen meum in omni terra.
18 Nunc igitur, quem (= cuius) vult Deus, commiseretur, et quem vult,
indurat. 19 Numquid-igitur dices mihi : et quid adhuc culpat (= conqueritur) ¢
quia voluntati eius quis-num restitit ? Nunc igitur®s, tu quis es, qui verbum
respondes Deo ? Dicet numquid num-ne factum (= figmentum) [con]factori :
Propter quid (= quare) hoc-modo (= sic) confecisti me ? 21 Aut (= an) non
potestas-ei-est-ne figulo illi luti illius ex eadem massa ad-confectionem
(== conficere) quoddam ad-honestum (= in honorem) vas et°4 quoddam ad-
inhonestum ? 22 Si-igitur vult Deus!5 ostendere iram suam et scire-facere
potentiam suam, qui pertulit multd longanimitate < super> vascula illa irae
praeparata ad-perditionem, 23 et ut ostenderet divitias (verb. magnifi-
centiam) illas (pl.t.) gloriae eius (= suae) super vascula (= vasa) illa miseri-
cordiae, quae (- tgi)? praevie praeparavit ad-glorificationem, 24 quos
(- ese)& <trans>>vocavit nos non solum <Zsi> ex Iudaeis, sed ex gentilibus
(= Gentibus) quoque? 25 Sicut in Osee loquitur : Vocabo non populum
meum ut-populum meum et non dilectum meum ut-dilectum. 26 Et erit in-
loco illo, ubi (4 ¢g7)P dixit illis : Non populus meus vos, ibi vocabuntur < ut->
filit Dei vivi. 27 Isaias autem clamat propter Israel : Et-si < quoque> erit
numerus ille filiorum Israel <is>> sicut arena maris, superfluum (= reliquiae)
tantum vivetios, 28 Quia verbum consummans et abbreviatum in iustitia,

100 f est = syp. — 101 +haec (f.) = syp. — 193 senjor = syp. — 103 vgl. syp : Tu ergo. —
+ et = gyp. —105 vult Deus = syp. — 106 vivet = syp.
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[quoniam verbum abbreviatum] faciet Dominus super terram. 29 Et sicut
(+ dgi)> praedixit Isaias, [;] nisi-forte Dominus Sabaoth reliquisset nobis
semen, sicut Sodomitae-forte confecti-essemus et Gomorrhaeis-forte assimi-
lati-essemus. 30 Nune igitur quid-nam dicemus? Quia gentiles (= Gentes),
qui non persequebantur iustitiam, adepti-sunt iustitiam, justitiam autem
ex fide. 31 Israel autem persequebatur legem <Cillam>>iustitiae et legem
<illam> iustitiae non pertetigit. 32 Propter quid num ? Quia non ex fide, sed
sicut ex operibus legis, quia offensati-sunt in -saxo offensationis (= offensionis),
33 sicut scriptum est : Ecce en colloco in Sion saxum offensationis (= lapidem
offensionis) et petram decept[at]ionis; et omnis qui eredit in-eum, nequaquam
eum pudebit.

10,1 Fratres, voluntas cordis mei et precatio mea ad<versus> Deum
propter Israel est ad-victum (= vitalitatem)0?. 2 Testificor illis, quia invi-
diam (= aemulationem) divinam habent, sed non cognitione!®. 3 Quia
ignari fuerunt illi ex (= a) iustitia Dei et suam illam iustitiam quaerebant
ad-confirmandum (= confirmare) et iustitiae Dei non subditi-sunt. 4 Quia
terminus (= finis) legis Christus esti0? ut-vivificator omnis credentis. 5 Quia
Moses describit iustitiam illam ex lege, quoniam : Qui operabitur (= faciet)
illud!1® homo, vivet in ea. 6 Ex fide autem iustitia hoc-modo (= ita) loquitur :
Ne loquaris in-corde tuo : quis ascendet ad-<super>caelum ? hoc (4 igi)
est Christum (gen.) desuper-ducere. 7 Aut quis de<<orsum>ibit ad-abyssum ?
hoe (+ i¢i)P est Christum (gen.) a-mortuis subducere (nom.). 8 Sed quid loqui-
tur seriptum (= Scriptura)? Propinquum tibi est verbum istud in-ore tuo
et in-corde tuo; hoc (- 7gi)P est verbum fidei, quod praedicamus. 9 Quoniam
si confessus-eris ore tuo Dominum Tesum et credideris corde tuo quia Deus
suscitavit illum a-mortuis, vives'!t, 10 Quia corde credis ad-iustitiam, ore
autem confiteris ad-vitalitatem (verb. victum)2. 11 Quia loquitur liber
(= Scriptura) : Omnis qui crediderit ad<<versus> eum, nequaquam eum-
pudebiti’s, 12 Quia non est dissidium Tudaei et gentilis (= Graeci;
vgl. syp : gentilium), quia ipse est Dominus omnium, qui divites-facit omnes,
qui appellant (= invocant) eum. 13 Quia omnis qui appellabit (= invocabit)
nomen Domini, vivet'’4, 14 Quomodo igitur appellabunt (= invocabunt),
ad < versus>> quem non crediderunt? Aut quomodo<_-num>> credent [ei],
quem non audierunt? Aut quomodo<-num>> audient praeter praedica-
tionem? 15 Aut quomodo <<-num>> praedicabunt, nisi emittantur? Sicut
seriptum est : Quomodo (= quam) speciosi sunt pedes evangelizantium
illorum pacem, qui evangelizant bonum ? 16 Sed non omnes audierunt!s evan-

107 vgl, syp : ut vivant. — 108 vgl. syp : in cognitione. — 109 +-est = syp. — 10 vgl. syp :
104 hage, — 111 vives = syp. — 112 vgl. syp : vitam. —118 = pudebit syp. — 114 vivet = syp. —
15 vgl. syp : oboedierunt.



46 Molitor

gelium illud (verb. quod-evangelii illius). Quia Isaias loquitur : Domine,
quisnam credet auditum (verb. audibile) nostrum ? 17 Nunc igitur fides sane
ex auditu est!¢, auditus autem verbo Deitt?. 18 Sed dicemus : Numquid-
igitur non audivit!18? Sed loquitur, quoniam : In-omni terra'l? egressa-est
vox eorum, et in-marginibus terrae (verb. regionis) verba eorum. 19 Sed
loquor : Numquid-igitur Israel non agnovit? Ut-primus Moses loquitur :
Ego ad-aemulationem-adducam vos super non generationemillam et genera-
tione illa imprudenti suscensere-faciam vos. 20 Isaias autem audet et loquitur :
Inventus-sum [ab] iis, qui me non quaerebant et20 permanifestatus-sum iis,
qui me non interrogabant. 21 Ad<versus> autem Israel loquitur : In-die
omni <<ex>>levavi manus meas ad<versus> populum inoboedientem et
contradicentem.

11,1 Loquor igitur : Numquid seiunxit Deus populum suum ? Ne fiat et quia
ego quoque Israelita sum, ex semine Abrahae, ex tribu Beniamin. 2 Non
seiunxit Deus populum suum, quem (4 4¢z)P praescivit. Aut (= an) non
scitis [quod] Eliae (= in-Elia), quidnam loquitur liber (= Secriptura)? ut
(+ 4g7)P (= quemadmodum) occurrit Deo ad-accusandum Tsrael (gen.) et
loquitur : 3 Domine, prophetas tuos exstirpaverunt et!2! altaria tua destru-
xerunt; et ego restavi (= relictus-sum) unicus et quaerunt spiritum meum (=
animam meam). 4 Sed quid loquitur ei divinum praeceptum verbi? Relictum-
est mihimetipso (gen.) septem millia virorum (nom.pl.), qui non inflexerunt
genua eorum (= sua) [ante] Baal (gen.). b Isto [-modo] quoque (= sic et) igitur
et nunc quoque in-tempore hoc superfluum (= reliquiae) cum-[e]lectione
gratia<illa> factum-est'?2. 6 Si-igitur autem cum-gratia, iam non ex
operibus; si-igitur non (= alioquin), gratia illa iam-non adnumerabitur ut-
gratia. Si-igitur ad-hoe (adv.) ex operibus, iam-non est gratia, exunde opus
hoc iam-non est opus!?3. 7 Nunc igitur quid ? Quod quaerit Israel, hoc non
assecutus-est ; electum (= electio) autem illud consecutum-est (= illa conse-
cuta-est), et alii (= ceteri) illi excaecati-sunt. 8 Sicut seriptum est : Commo-
davit (= dedit) illis Deus spiritum tristitiae, oculos, ut non spectent, et
aures, ut non audiant (¢mpers.) usque ad hodiernum diem. 9 Et David loqui-
tur : Fiat (verb. operetur pass.) mensa (verb. tabula) eorum coram illis [in-]
pedicam (Pridikativ) et [in-] captionem et [in-] remunerationem et [in-]
deceptionem ad eos (= illis). 10 Obtenebrentur (imp.) oculi eorum, ne spec-
tent, et tergum eorum semper [inJeurva. 11 Loquor autem : Numquid-igitur
[ab-]eis-offensum-est, ut corruerent ? Ne fiat. Sed eorum illa offensione vitat24

116 t est = syp. — 117 = Dei syp. — 118 Verlesung von syr. asa=ay. zu &=y 7 — 119 in
omni terra = syp. — 120 vgl. syp : qui non quaerebant me. — 121 et = syp. — 122 vgl. syp :
residuum illud superfuit (verb. moratum-est) <in> electione gratiae. — 123 vgl. syp; -+ si

autem in operibus, non est ex gratia; et si non, opus non exsistit (= est) opus. —124 vita = syp.
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gentilibus (= Gentibus) facta-est (verb. operata-est pass.) ad-invid[ia]m
eorum. 12 Si-igitur autem offensa illa eorum divitiae (verb. magnificentia)
mundi (verb. regionis), et diminutio illa eorum divitiae gentilium (= Gentium),
quanto magis plenitudo illa eorum? 13 Vobis autem loquor, gentilibus (=
Gentibus) istis : Quamdiu sum ego gentilibus (= Gentium) Apostolus, minis-
terium hoc meum glorificabo, 14 si solum ad-aemulationem-adducam
carnem meam (pl.t.) et vivificem!2 aliquos (= quosdam) ex illis. 15 Quia
si-igitur decisio illa eorum reconciliatio mundi (verb. regionis), quanta-ne
exeeptio eorum, nisi vita ex mortuis ? 16 Si-igitur autem initium illud sanctum
est, et massa quoque; et si-igitur radix illa est'?s, et rami eius. 17 Si-igitur
ex ramis eius aliqui (= quidam) effracti-sunt, tu autem campestris olei-baca
(= camprestis oliva) fuisti et insertus-es super illos et comparticeps radicis et
pinguetudinis olei-bacae (= olivae) factus-es (verb. operatus (pass.)-es), 18
ne glorieris ramorum illorum. Si-igitur gloriaris, non-tamen tu radicem illam
baiulas (verb. radix illa a-te-baiulatur), sed radix illa te. 19 Dices : Si-igitur ef-
fracti-sunt rami<illi>, ut ego inserar-ne, 20 bene. Illi incredulitate eorum
effracti-sunt, tu autem fide stas; ne [ex]altes, sed timeas. 21 Si-igitur Deus
cum-natura (= naturalibus) ramis non pepereit, numquid igitur tibi quoque
non parcet. 22 Nunc igitur vide bonitatem et severitatem Dei : super corruen-
tes illos severitatem, super te autem bonitatem???, si-igitur manseris super
bonitatem illam; si-igitur non, tu quoque (+ ve)d abscidéris. 23 Et illi'2s, si
non permanserint super incredulitatem eorum, inserentur (4 ve)?; quia
praevalens (= potens) est Deus rursum inserere eos. 24 Si-igitur tu ex naturali
(verb. cum-natura) illa abscisus-es campestri-olivd (= oleastro) et contra
(verb. extra) naturam insertus-es in-bona oliva, quanto magis illi cum-natura
inserentur super suam (-~ ve) olivam? 25 Non volo (= nolo) ignorantiam
vestram (= ignorare vos), fratres, mysterii huius (= mysterium hoc), ut
non sitis vobismetipsis (verb. a-semetipsis) sapientes, quia caecitas'®® ad-
tempus subsecuta-est in-Israel, donec plenitudo illa gentilium (= Gentium)
introgrederetur. 26 Et hoc-modo (= ita) omnis Israel vivet!, sicut scriptum
est : Veniet a-Sion salvator!s! et 132 convertet ex impietate Tacob. 27 Et haec
est per me illa ad < versus> eos pollicitatio (= testamentum), quando delebo
peccata eorum. 28 Ex Evangelio illo inimici vobis, ex electione autem dilecti
propter patres. 29 Quia impaenitentes (= sine paenitentia) sunt gratiae illae
(= dona illa) et vocationes (verb. citationes) Dei. 30 Quia sicut (+ 1g1)P vos
quoque aliquando inoboedientes facti-estis Deo, nunc autem misericordiam-
consecuti-estis eorum illd inoboedientis. 31 Isto [-modo] quoque (= sic et) hi

125 vivificem = syp. — 126 +-est — syp. — 127 om Dei = syp. — 128 et illi (om sed) = syp.
129 ljes georg. sibrme (caecitas) statt georg. sibrdzne (sapientia). — 130 vivet = syp. — 131 gal-
vator = syp. — 182 +et = syp.
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inoboedientes facti (verb. operati pass.)-sunt nuncis® propter vestram permi-
sericordiam, ut illi quoque permisericordiam-consequantur. 32 Quia conclusit
Deus omnes (4 ve)d in-inoboedientia, ut omnes commisereantur (pass. =
omnium commisereatur). 33 O profunditas divitiarum (sg.) et sapientiae et
cognitionis (= scientiae) Dei ! Quomodo (= quam) inexquisibiles sunt
scrutationes illae (= iudicia) eius et inexaminabiles (= investigabiles) sunt
viae eius! 34 Quia quis agnovit mentem (verb. cogitationem) Domini ? Aut
quis < con>>-consultator fuit ei'3* ? 35 Aut quis praevie tradidit quiddam
illi (= ei) et rursum rependet ei? 36 Quia ex eo et per eum et ad <<versus>
(= in) eum est omne, ad-eum (= ei) gloria de-aeternitate [usque] ad aeterni-
tatem?35. Amen.

12,1 Oro (om itaque!) vos, fratres, propter <<per>misericordiam Dei, ut
praestetis corpora (verb. carnes) ista vestra ut-hostiam vivam, sanctam,
gratam Deo, loquens (= rationale) ministerium vestrum?!, 2 Et ne configure-
mini mundo (verb. regioni) huie, sed immutamini (¢mp.) novitate illa mentis
vestrae, ut probetis, quid (4 7¢:)P est voluntas Dei, bona, grata et perfecta.
3 Quia loquor gratia Dei, quae commodata est mihi, omni illi, quicumque
est inter vos. Ne magis sapiat amplius [quam] ordo ille [est] (= oportet), sed
sapiat in-sanctitate unusquisque, sicut Deus divisit modulo<illo> fidei.
4 Sicut unum <illud> corpus multa membra habet, membra autem illa
omnia non idem opus habent, 5 isto [-modo] quoque (= sic et) nos omnes
unum corpus sumus per Christum, singulus (= singuli) autem invicem mem-
bra sumus. 6 Habemus autem nos dona secundum gratiam illam commodatam
nobis singulariter ad-notam (= differentia adj.pl.), sive prophetia(m) secun-
dum modulum fidei, 7 sive (verb. vel) qui ministrabit ministerio illo, sive qui
docebit doctrina illa, 8 sive qui consolabitur consolatione illa; qui tradet
cum-munificentia; qui superstabit perfestinatione (= sollicitudine); qui
miserebitur hilaritate, caritate imperdubitabili. 9 Recedite [a-]malo et
adhaerete bono!2?. 10 Fratrum-dilectione invicem comiter exoptantes
estote!3?; in-honoris-datione unus uni (= invicem) praevenite!??; in-festina-
tione (= sollicitudine) ne segnes sitis (verb. estis)!40, spiritu ferventes estotel 41,
Domino servite!42; 12 in-spe gaudete 143; in-tribulatione sufferte ; in-oratione
perseverantes estotel44; 13 necessarium (verb. usuale) sanctorum communi-

133 ygl. syp : non persuasi-sunt (= oboadiverunt) nune. — 134 fuit ei = syp. — 135 vgl. syp:
in asternitatem asternitatum. — 136 vgl. syp : loquela-praeditum (= rationale) ministerium (om
vestrum). — 137 vgl. syp : sed estote odientes malum (pl.) et adhaerentes bono (pl.). — 188 ygl.
syp : estote diligentes fratres vestros et diligentes unus unum (= invicem). — 139 vgl. syp :
estote praevenientes honorantes unus unum. — 140 ygl. syp : estote studiosi et non segnes. —
141 ygl. syp : estote exardentes in spiritu. — 142 vgl. syp : estote servientes Domino vestro. —
143 ygl. syp : estote gaudentes in spe vestra. — 144 vgl. syp : estote perseverantes in oratione.
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cate!®s; hospitis (verb. deversoris)-dilectionem (gen.) < intro>sequimini.
14 Benedicite persecutoribus vestris (= persequentibus vos); benedicite et
ne maledicatis. 15 Gaudete!4s cum gaudentibus et fletel” cum flentibus.
16 Ett48 idem invicem consultate; ne excelsum illud consultetis, sed humili
illi adhaereatis (fut.); ne fiatis (verb. operemini pass.) sapientes a-semetipsis;
17 et ne cui malum pro malo rependatis (= reddatis)!*®; praevie considerate
(= providete) bonum coram omnibus hominibusts°. 18 Si-igitur possibile est
per vos, cum omnibus hominibus pacem facite!s!. 19 Ne a-vobismetipsis
(verb. a-semetipsis) invidiam quaeratis'®?, dilecti, sed date locum irae. Quia
seriptum est : Mea est ultio (verb. invidiae-[re]stitutio) et ego rependam
(= retribuam), loquitur Dominus. 20 Sed si esuerit inimicus tuus, panem da ei,
et si sitiet, pota eum. Quia cum hoc facies, prunam ignis congregabis [super]
caput (dat.) eius. 21 Ne vincaris e (= a) malo, sed vince bonoillo malum illud.

13,1 Omnistss potestati illi supremae subditus-esto, quia non est potestas,
at (= nisi) ex (= a) Deo, et?5* quae (4 ¢¢2)® sunt potestates'ss, per Deum
ordinatae sunt. 2 Abhinc (= itaque) qui insurget [in] potestatem (dat.), [in]
Dei potestatem (dat.) insurgit. Qui (4 ig¢)? autem insurgunt, sibimetipsi
(gen.) iudicium accipient. 3 Quia principes illi non sunt horribilesb oni-
operatoribus, sed mali-operatoribus. Si vis, ut non (= ne) timeas ex (= a)
potestate, bonum operare (= fac) et recipies laudem ex (= ab) ea. 4 Quia Dei
minister est tibi propter bonum. Si-igitur autem malum operaberis, timeas
(= time), quia non frustra gladius (verd. gladi[ol]us) ei-[con]strictus-est
(= gladium habet); quia Dei minister est tibi propter iram, invidiam-
quaerens (= vindex) propter mali-operatorem. 5 Ideo (verb. unde-quoque) fas-
est subditum-esse non solum propter iram, sed propter conscientiam (verb.
mentem, cognitionem) quoque (- ¢gi)? omni. 6 -Propter hoe tributum quoque
tradite, quia ministri Dei sunt, propter hoc quoque officium attendentes (verb.
percaventes) sunt. 7 Tradite igitur's® omnibus debitum : tributuario (= cui-
tributum) tributum, telonio (»dem Zollhaus«) censum, horribili timorem,
honori (= cui honor) honorem. 8 Nullum forte cui (= alicui) debetis (verb.
penes-vos-est), at (= nisi) invicem caritatem, Quia qui diliget proximum
suum, ille legem terminavit (= consummayvit). 9 Quoniam : Non moechaberis,
non hominem-necabis, non furtum-facies, non concupisces!s?, et si aliud
quoddam mandatum (subst.) est, hoc (4 ve) verbo consummaturi®®, quo-
niam : Perdiliges proximum tuum, sicut temetipsum. 10 Caritas proximo suo

145 vgl. syp : estote vos-consociantes necessitatibus sanctorum. — 146 gaudete = syp. — 147 et
flete = syp. — 148 f-et = syp. — 149 vgl. syp : et ne retribuatis (ali)eui malum pro malo. —
150 vgl. syp : ut faciatis bona coram hominibus omnibus. — 151 pacem facite = syp. — 152 vgl.
gyp : et non estote quaerentes vosmetipsos. — 153 vgl. syp : omnis anima (= omnis persona) :
— omnis ? — 154 et = gyp. — 155 J-potestates = syp. — 156 tigitur = syp. — 157 non c.
fut, = syp. —158 = syp : <in> hoc verbo consummatur. :
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malum non facit: consummatio?s? legis caritas est. 11 Et hoe scite (= scitote)160
tempus, quia nunc (+ ve)? est tempus (= hora), expergisci (= surgere) nos
(verb. ad-expergiscendum nos<<trum> )ex (= de) somno. Nune propior est
nobis vitalsl, [quam] quando (verb. ubi-adhuc (+ ese)g) credidimus. 12 Nox
illa recessit et!®2 dies <Cintro>>appropinquavit : Seiungamus (= abiciamus)
igitur opera tenebrarum et induamur (verb. nos-convestiamus) armaturam?63
luminis. 13 Et sicut'®4 in die, speciose (= honeste) ambulemus, ne (= non)
cantibus (cantu ?)1%5 et ebrietatibus, ne (= non) cubilibus et [con]tamina-
tionibus, ne (= non) contraitionibus (= offensionibus) et invidiis (invidia),
14 sed induimini (verb. vos-convestite) Dominum Iesum Christum et carnis
(pl.t.) consultationem ne faciatis concupiscentes.

14,1 Et infirmum illum fide excipite, ne (= non) cum-discordia (abl.) et
cupidine (instr.). 2 Quidam credat (opt.) manducare omne (= omnia), infirmus
autem ille olus manducet. 3 Manducans ille non manducantem illum ne
(= non) contemnat; et non manducans ille manducantem illum ne scrutetur
(= iudicet) : Deus igitur illum excepit. 4 Tu quis es, qui scrutaris (= iudicas)
alium servam ? Suo Domino (gen.) stabit, sive corruets, stabit sane, quia
praevalens est (= potest) Deus statuere illum. 5 Quidam1$? observat cum-
diem-proferendo et16® quidam observat omnem diem ; unusquisque sua mente
(verb. cogitatione) contentus (verb. corde-plenus) esto. 6 Qui (4 2g:)P con-
sultabit diem illum, ut-Domini consultat, et qui non consultabit diem illum,
ut-Domini (- ve)d (=: Domino) non consultaties, Ft qui manducat, ut-
Domini manducat, quia gratias-agit Deo; et qui non manducat, ut-Domini
(+ ve)d non manducat, et gratias-agit Deo. 7 Quia nemo ex vobisi? a-semet-
ipso (= sibimetipsi) vivax est (= vivit), et nemo a-semetipso (= sibimetipsi)
moritur; 8 quia sive vivaces sumus (= vivimus), ut-Domini (= Domino)
vivaces sumus (= vivimus), et sive mortificamur, per Dominum (- ve) mor-
tificamur; sive vivaces erimus (= vivemus), sive mortificabimur, Domini
(verb. qui-Domini) sumus. 9 Quia propter hoc!?* quoque Christus mortuus-est,
et surrexit et vixit, ut super mortuos quoque et vivos quoque dominetur.
10 Tu autem cur scrutaris (= iudicas) fratrem tuum ? aut si (= aut fortasse)
cur contemnis (verb. contemptibilem-facis) fratrem tuum? Quia omnes
(+ ve)d prostaturi sumus coram!?2 throno (= ante tribunal) Christi. 11 Quia
scriptum est : Vivus sum??3 ego, loquitur Dominus, quia mihi inflectetur omne
genu, et omnis lingua confitebitur Deo. 12 Nunc igitur <-si> unusquisque
nostrum propter semetipsum (= pro se) verbum (= rationem) tradet (= red-

159 om ergo gegen syp. — 160 seite = syp. — 161 vita = syp. — 162 et = syp. — 163 arma-
turam = syp. — 184 et sicut = syp. — 165 Der georg. Instrumentalis hat im Singular wie im Plural
die gleiche Endung ; syp bringt: in cantu (musica). — 166 corruet = syp. — 167 vgl. syp : existit qui.
—168 ¢t = gyp. —16% et quinon ... consultat = syp. — 170 ex vobis = syp. — 171 propter hoc
= Byp. — 172 coram = gyp. — 178 vivus sum = syp.
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det) Deo. 13 Ne-iam-forte invicem scrutemur (= indicemus), sed magis-
adhue hoe serutamini (= iudicate), ut non (= ne) [super]ponatis offendiculum
vel deceptionem (= scandalum) fratri. 14 Novi (= scio) et credo per Dominum
Tesum, quia nihil inquinatum est, a-semetipso; at si (= nisi) aliquis adnume-
rabit ut-iniquinatum, illud est inquinatum. 15 Si-igitur propter cibum frater
ille tuus tristabitur, iam-non cum-caritate ambulas. Ne cibo tuo illum
perdas, propter quem Christus mortuus-est. 16 Ne-forte igitur blasphemetur
bonum illud vestrum. 17 Quia non est regnatio (= regnum) cibus et poculum
(= potus ), sed iustitia et pax et gaudium Spiritu sancto. 18 Quia qui in hist74
serviet Christo, gratus est ille Deo (gen.) et electus (= probatus) hominibus.
19 Nunc igitur pacem!” <intro>sequamur et exaedificationem invicem?7s,
90 Ne propter manducabile (= escam) solvas opus Dei. Omne (+ wve)d
(= omnia) sanctum (= mundum) est; sed malum est homini, qui propter
offensam (= offendiculum) manducabit. 21 Melius est non manducare
carnem et nec (= neque) bibere vinum, et nec (= neque) quo frater ille tuus
offensatur (= offenditur) vel scandalizatur aut infirmatur!??. 22 Tu fidem
habes?s. Propter temetipsum habe coram Deo. Beatus est <ei> (term.)179,
qui non serutabitur (= iudicabit) semetipsum, in quo tentabit (= probabit).
23 Qui (- 4gi)P dubitabit, etsi quoque manducaverit, <per +- ved> iudicatus
est, quia non cum-fide manducat; et omne, quod non cum-fide est, illud
peccatum est. 24150 Qui (4 7g7)P autem praevalens est (= potest) confirmare
vos secundum Evangelium meum et praedicationem Christi Iesu, manifesta-
tione mysterii, in-temporibus illis aeternis contacentis (dat. statt gen. ), 251%
nunc autem manifestati (dat. !) ex libris (= Scripturis) propheticis ex (= 2)
praecepto aeterni Dei ad-oboediendum (= oboeditionem) fidei ad <versus>
omnes gentiles (= Gentes) cogniti (verd. sciti; dat. ), 261 soli sapienti Deo?#t,
per Christum Tesum, cuius (= cui) est gloria de aeternitate [usque] ad aeter-
nitatem. Amen.

15,1 Debemus (verb. penes-nos-est) autem nos, potentes (verd. dat.), in-
firmitates illas incohatorum (= infirmorum) baiulare, et non nobismetipsis
(verb. semetipsis) gratum-fieri (= placere). 2 Unusquisque noster (= nostrum)
proximo gratus-fiat (= placeat) propter bonum ad-exaedificationem. 3 Et
quia Christus quoque non sibi gratus-factus-est (= placuit), sed sicut scriptum
est : Contumeliae contumeliatorum (subst.) tuorum corruerunt super me.
4 Quia quantum (- igi)P (= quaecumque) praevie descriptum-est (= deserip-
ta sunt), ad-nostram eruditionem descriptum-est (= descripta sunt), ut

174 in his = syp. — 175 pacem = syp. — 176 = aedificationem invicem (verb. unus unius)
gyp. — 177 --vel scandalizatur aut infirmatur = gyh (Syro-Harclensis) gegen syp ! — 178 kein
Fragesatz | — 179 | est ei = syp. —180 -V.24-26 = 16,25-27 gegen syp = syh ! —181 Die Dative
contacenti, manifestato und cognito kénnten sich auch grammatisch auf soli sapienti Deo be-
ziehen.
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patientia illd et consolatione librorum (= Secripturarum) spem habeamus.
5 Deus autem patientiae et consolationis commodet vobis idem consultare
invicem per Christum Iesum, 6 ut unaque uno ore glorificetis Deum et Patrem
Domini nostri Iesu Christi. 7 Propter hoc excipite invicem, sicuti (verb.
sicut-quoque) (4 ¢¢2)P Christus excepit vos ad-glorificationem Dei. 8 Loquor
autem Iesum Christum?$2, quia minister factus-est (verb. operatus-est pass.)
circumecisionis propter veritatem Dei ad-confirmationem in-pollicitatione illa
patrum. 9 Gentiles (= Gentes) autem propter misericordiam ad-glorificatio-
nem Dei, sicut scriptum est : Propter hoc confitebor tibi inter gentiles (=
Gentes), Domine!#3, et nomini tuo cantabo. 10 Et rursum loquitur : Gaudete
gentiles (= Gentes) cum populo eius. 11 Et iterum loquitur : Cantate
Domino?#4 omnia semina (= omnes Gentes) et laudate eum omnis populus
(collect. = omnes populi). 12 Et deinde Isaias loquitur : Et erit radix illa
Tesse (gen.) et qui surgendus-est ut-princeps gentilium (= Gentium), et!ss
in eo gentiles (= Gentes) sperabunt. 13 Deus autem spei impleat vos omni
gaudio et pace ad-fidem ad-abundandum vos spe et potentia Spiritus sancti.
14 Credo ego, fratres mei, propter vos, quoniam vos quoque pleni estis benigni-
tate et repleti (adj.) omni cognitione (= scientia) et!s¢ praevalentes invicem
quoque docere. 15 Audacius (+ re)? <trans>scripsi vobis, fratresiss, in-
dimidio (= ex parte), ut recordari-faciatis vos gratia illa, quae commodata-
est mihi per Deum. 16 Ut sim ego minister Tesu Christi!s? ad<versus>> gen-
tiles (= Gentes), sacerdotii curator Evangelii illius, ut fiat (= sit) hostia
(= oblatio) illa gentilium (= Gentium) sacrificata et emundata Spiritu
sancto. 17 Habeo igitur gloriationem per Christum Iesum ad <versus> Deum.
18 Quia non audebo quiddam loqui, quod (+ 4¢%)P non operatus-est Christus
per me ad-oboedientiam gentilium (= Gentium) verbo et opere, 19 potentia
prodigil et signi, potentia spiritiis Dei, ut ego ab Ierusalem et circum (adv.)
usque ad Illyricum consummaverim Evangelium illud Christi. 20 Hoe-modo
(= ita) autem honorem-dedi (verb. datus sum) Evangelio (verb. ad-evange-
lium), non-tamen ubi nomi(ne)-locatus est (= nominatus est) Christus, ut non
(= ne) super aliud fundamentum aedificarem, 21 sed sicut seriptum est :
Quibus non nuntiatum est propter illum (= de eo), videbunt, et a-quibus non
auditum est, animadvertent. 22 Propter hoc quoque retentus-sum multipli-
citer ire ad-vos. 23 Nunc autem iam-non habebam ego locum hine in-separatis
his locis et!#8 me-libet venire ad vos ex multisi®? annis. 24 Et si-igitur abibo
ad-Hispaniam, veniam ad-vos!®, quia spero, quoniam oum:ibo illue (verb. ibi),

b ye = particula gravitatis.

182 vgl. gyp : quod Tesus Christus. —183 4 Domine = syh gegen syp! — 185 vgl. syp : glori-
ficate Dominum. — 185 { et = syp. — 186 vgl. syp : -}-fratres mei. — 187 vgl. syp : Iesu Christi.
— 188 ot statt autem = syp. — 189 multis = syp. — 190 4 veniam ad vos = syp + syh.
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videbo vos quoque, et per vos iter-faciam illuc (verb. ibi), siigitur vestro visu
in-dimidio (= ex parte) saturatus-ero primum. 25 Nunc en autem abeo in-
Ierusalem ad-ministrandum sanctis. 26 Quia fas-apparére-fecerunt (= pro-
baverunt) Macedonia et Achaia participationem (gen.) aliquam (verb. quid-
dam) facere propter pauperes eorum sanctorum, qui sunt in-Ierusalem.
27 Fas-eis-apparuit (verb. apparuerunt; = probaverunt) et debitores-quoque
sunt ad-eos. Quia si-igitur spiritualium illorum eorum participes-facti-sunt
(verb. communicati-sunt) gentiles (= Gentes), penes-eos-est (= debent) et in
carnalibus illis ministrare eis (verb. ad-eos). 28 Hoc igitur consummavero et
obsignavero fructum illum eorum. Et abibo per vos ad-Hispaniam. 29 Hoc
autem scio, quia cum veniam (fuf.) ad-vos, plenitudine illa benedictionis
Evangelii Christi veniam. 30 Oro autem vos, fratres, per Dominum nostrum
Tesum Christum et caritate illa Spirit@is, concuratores (= adiutores) fiatis
(¢mp.) mihi in orationibus propter me ad<<versus> Deum. 31 Ut effugiam
ex (= ab) inoboedientibus (= infidelibus) illis in-Tudaea et ut ministerium
meum in-Terusalem sacrificatum sit (fiat) ad<Cversus> sanctos, 32 ut
cum-hilaritate veniam ad-vos voluntate Dei et vobiscum requiescam. 33 Deus
autem pacis sit cum vobis omnibus. Amen.

16,1 Commendo vobis Phoeben, sororem nostram, quae (4 <gz)P est
ministr(a) ecclesiae illius Cenchraeorum; 2 ut illam excipiatis per Dominum
digne sanctis et < con>>assistite ei, quodcumque opus ei-necesse-erit ex
vobis. Et quia illa quoque multis astatrix facta-est (= multis astitit) et
mihimetipsi quoque. 3 Salutem dicite Priscillae! et Aquilae, coadiutoribus
meis, per Christum Iesum. 4 Qui (- ¢g7)® propter spiritum meum (= pro
anima mea) cervices eorum (= suas) < prorsus>> supposuerunt, quibus et
non ego solum (= solus) gratias-agens sum!®2 (= gratias ago), sed (om et)
omnes ecclesiae gentilium (= Gentium) et domestica (verb. per-domos)
concilial®® (= ecclesiae) eorum. 5 Salutem dicite Epaeneto (epenetos), dilecto
meo, qui (4 2¢7)P est primus fructus Achaiae!?¢ ad<versus> Christum.
6 Salutem dicite Mariae (mariam), quae (- 4¢i)® perquam perlaboravit
ad<<versus> nos. 7 Salutem dicite Andronico et Iuniae (ivnia), cognatis
(verb. generationibus) meis et concaptivis meis, qui sunt insignes inter
Apostolos, qui <<ab>>ante me quoque fuerunt per Christum. 8 Salutem
dicite Ampliato (amplia)), dilecto meo, per Dominum. 9 Salutem dicite Urba-
no (urbanos), coadiutori meo per Christum et Stachyi (stak’e), dilecto meo.
10 Salutem dicite Apelli (apele), electo per Christum. Salutem dicite [iis]
qui-ex Aristobulo illis (= iis qui sunt ex Aristobuli domo). 11 Salutem dicite
Herodioni (erodion), cognato (verb. generationi) meo, salutem dicite [iis] qui

191 Priscillae = syp. — 192 gratias-agens sum == syp. — 193 vgl. syp+syh : ecclesiae (verb.
coetiis, congregationes). — 194 Achaiae = syp. —
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ex Nareissi (narkiso(s)) illis (= iis qui sunt ex Narecissi domo). 12 Salutem
dicite Tryphaenae (trwiphena) et Tryphosae (trwiphosa), quae fatigatae
sunt per Dominum. Salutem dicite Persidi (persida), dilectae, quae perquam
perlaboravit per Dominum. 13 Salutem dicite Rufo (rufos), electo per
Dominum, et matri eius et meae. 14 Salutem dicite Asynecrito (aswinkrite),
Phlegonti (phlegon), Hermae (erme), Patrobae (patroba), Hermi (ermi) et illis
[qui] cum illis fratribus. 15 Salutem dicite Philologo (philologe) et Iulia (ivlia),
Nereo (nirea) et sorori eius, et Olympiadi (ulumpa) et illis [qui] cum illis
omnibus sanctis. 16 Salutate invicem osculatione sancta (= osculo sancto).
Salutant (verb. vos-interrogant!®) vos ecclesiae (om omnes!) Christi. 17 Oro
vos, fratres, cavete ex (= ab) illis, qui (- ¢¢7)P [dis]sidium et deceptionem
operantur (= faciunt) extra illud magisterium (= illam doectrinam), quod
a-vobis-doctum-est (= didicistis), et recedite ex (= ab) illis. 18 Quia tales
(verb. istiusmodi) illi Domino nostro Iesu Christol?® non serviunt, sed suo
ventri et suaviter loquelis illis et benedictionibus decipiunt (Iterativ) corda
insontium. 19 Quia vestra ista obtemperatio ad <<versus>> omnes divulgata
est. Gaudeo (¢mpers.) igitur propter vost®?, et 128 volo vos, ut sapientes sitis
propter bonum et insontes propter malum. 20 Deus autem pacis confringet
daemonem subter pedibus vestris cito. Gratia Domini nostri Tesu Christi
cum vobis omnibus Amen. 21 Salutat (verb. vos-interrogat) vost®® Timotheus
(timothe), adiutor meus, et Lucius (lukios) et Iason (iason) et Sosipater (sosi-
patros), cognati mei (verb. generationes meae). 22 Saluto (verb. vos-interrogo)
vos200 ego Tertius (tertios), qui descripsi librum hunc (= epistolam hanc)
per Dominum. 23 Salutat (verb. vos-interrogat) vos'®® Gaius (gaios), hospes
meus et omnis ecclesiae, salutat (verb. vos-interrogat) vos Erastus (erastos),
villicus (= praefectus)20! civitatis, et Quartus (kuartos) frater. 24 Gratia
Domini nostri Iesu Christi cum vobis omnibus. Amen.202

Anhang :

Das textliche Verhiltnis der Moskauer und der Tifliser Druckausgaben
zueinander.

1. Abweichende Verszihlung.
Bm 6,849 = Rm 6,8 nur bei M (Moskau 1816), nicht aber bei T1 (Tiflis

195 ygl. syp : interrogant in pace. — 196 Domino nostro Tesu Christo = syp. — 197 gaudeo
igitur in vobis = syp. —198 et = syp. — 199 vgl. syp : interrogant in-pace vestra. — 200 vgl. syp :
interrogo in-pace vestra. — 201 vgl. syp : praefectus-domiis. — 202 vgl. V. 20; gegen syp !
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1879) und T2 (Tiflis 1963). So weist bei M Rm 6 statt 23 Verse nur 22 auf
bei gleichem Textumfang.

Rm 8,9 wird von M—+T 1 halbiert und zu 2 Kurzversen : Rm 8,9 : Vos autem
non estis in carne (plt.), sed [in] spiritu, si-igitur spiritus Dei <per>-
habitans est inter vos. 10 Si-igitur aliquis Spiritum Christi non habet,
hic non est eius. So umfasst das 8. Kapitel des Romerbriefes bei M+-T1
40 Verse; T2 hat die iibliche Verszihlung und dabei genau denselben Text.

Rm 11,2 wird ebenfalls von M+4T1 bei genau demselben Text in 2 Kurzverse
geteilt (Rm 11,2 = Rm 11,2-+3) : 2 Non seiunxit Deus populum suum,
quem (- g7) praescivit. 3 Aut (= an) non scitis [quod] Eliae (= in-Elia),
quidnam loquitur liber (= Scriptura)? ut (4 ig2) (= quemadmodum)
occurrit Deo ad-accusandum Israel (gen.) et loquitur : — Somit hat Kapi-
tel 11 bei M und T1 nicht 36, sondern 37 Verse; T2 zeigt die iibliche
Verszahl.

Rm 13,11 wird von M+T1 gegen T2 wieder halbiert und zwar durch einen
Perikopenvermerk : 11 Et hoc scite (= scitote) tempus, quia nunc (- ve)
est tempus (= hora), expergisci (= surgere) nos (verb. ad-expergiscendum
nos<trum>) ex (= de) somno. (Perikopenvermerk »dasac’kisi«) 12 Nunc
propior est nobis vita [quam] quando (verd. ubi-adhuc + ese) credidimus.
— Damit kommt bei M und T1 Kapitel 13 auf 15 statt der 14 Verse bei T 2.

Rm 16,4b hat dagegen T2 im Gegensatz zu M+4-T1 einen Zusatz aus 16,5a : -
et domestica concilia (= ecclesiae) eorum und beschliesst damit erst
den Vers 4. Vers b beginnt dann mit : Salutem dicite Epaeneto....

2. Varianten der innergeorgischen Uberlieferung.

Rm 1,6 : vocati M+T1-syp gegen T2 : apparere-facti (== vocati).

Rm 1,7 : vocatis M + T1--syp gegen T2 : apparere-factis (= vocatis).

Rm 1,10 : semper in orationibus meis + et (vor precor). Dieses zusitzliche
et wird von M-+T1-syp gegen T2 bezeugt.

Rm 1,25b : et ministrabant creatis magis [quam] creanti (= creatori) M++T1+
syp gegen T2 : et ministrabant creatis et non creanti.

Rm 2,12 Quia quocumgque (romlit‘a-igi) M4T1 gegen : Quia quicumque
(romelta-igi) T24-syp.

Rm 4,17 coram ore (vultu) M+T1 gegen T2+syp : coram Deo.

Rm 7,3 ut-adultera (Terminal) M-+-T1 gegen T2+syp : adultera (nom.)

Rm 8,18 (= 8,17) Exunde (= quia) M +T1 gegen T2 : Si-igitur.

Rm 8,38 (= 8,37) Sed in-hoc omni super vincimus M-+T1 gegen T2 : Sed
in-hoc summe (adv.) vincimus. '

Rm 9,10 ei-fuit Isaac M+T1 (vgl syp : Isaac fuit ei) gegen T2 : <positi->
fuerunt (duo filii) ex Isaac.
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Rm 10,14 audient — audierunt M gegen T1 : audierunt — audierunt und
gegen T2 +syp : audierunt — audient.

Rm 12,9a om dilectio sine simulatione M+ T1+4-T2 gegen syp !

Rm 15,14 aliis quoque M+T1+4-syp gegen T2 : invicem quoque.

Rm 15,20 curam-egi Evangelio M+T1--syp gegen T2 : honorem-dedi Evan-
gelio.

In allen drei Ausgaben scheinen die postpositiven Partikel (Pronomina) igi
(ille), ege (iste) und ese (hic) als Ersatz fiir den griechischen Artikel verwendet
zu werden.

3. Schlussergebnis.

Die neue Ausgabe von 1963 weist wie ihre Vorgingerinnen mehr oder
weniger auf eine mittelbare syrische Tradition, aber nicht auf eine Direkt-
iibersetzung aus dem Syrischen hin. Sie bietet wohl kaum den éltesten georgi-
schen Paulustext.



Neuentdeckung
sehr alter syrischer Evangelienhandschriften

von
Arthur Voobus

Seitdem eine Anzahl alter syrischer Evangelienhandschriften, die besonders
wichtig sind fiir die Textgeschichte der syrischen Evangelien, aus den
Bestinden des Syrerklosters in der nitrischen Wiiste ins Britische Museum
gelangte, sind nur vereinzelte @hnliche Zeugen hinzugekommen. Allein ein
Blick in die Bestinde der Handschriftensammlungen geniigt, um dariiber
im Klaren zu sein. Auch zeigen die neuesten Kataloge der Handschriften-
sammlungen, wie weitere Zuginge zu einer grossen Seltenheit geworden sind.
Auch in den Handschriftenbestinden des Orients sieht es nicht besser aus.
In einer so bedeutsamen Sammlung wie die des Mar Hananja oder des
Za'faranklosters!, die sonst so viele grosse Schitze aufbewahrt hat?, ist
nicht ein einziges Vierevangelium erhalten geblieben. Um so erfreulicher
ist es, dass mein intensives Nachsuchen in den Handschriftensammlungen
des Vorderen Orients doch einige Kostbarkeiten auftreiben konnte.

1. Hs. Diyarbakir Mar Ja‘qob 1/22. Sie befindet sich in der Sammlung der
Kirche des Mar Ja‘qob von Seriig, besser bekannt als Kirche der Meryem
Anat, die eine betriichtliche Anzahl syrischer Handschriften aufweist?,
darunter eine Reihe von wertvollen Texten®.

Unsere Handschrift ist ein sorgfiltic geschriebener Pergamentband von
124 Blittern, dem auch kiinstlerisch eine entsprechende Gestalt gegeben
worden war. Der Duktus ist sehr schon ausgefiihrt und stellt eine meisterhafte

1 A. Voodbus, Syriac Manuscripts from the Treasury of the Monastery of Mar Hananya or
Deir Za‘faran = Papers of the Estonian Theological Society in Exile 24 (Stockholm 1974).

2 A. Véobus, New Important Manuscript Discoveries for the History of Syriac Literature =
ibid. 26 (im Druck).

3 Vgl. A. V6o bus, Notes on Syriac Manuscripts in Unknown Collections in the Syrian Orient =
ibid. 25 (im Druck).

4 Die Marienkirche ist verbunden mit der Kirche des Mar Ja*qéb von Seriig.

5 Vgl. Vodbus, Notes on Syriac Manuscripts.

6 Vgl. A. Véobus, Discoveries of Very Important Manuscript Sources for the Syro-Hexapla :
Contributions to the Research on the Septuagint = Papers of the Estonian Theological Society
in Exile 20 (Stockholm 1970), 11ff. Id., Handschriftliche Uberlieferung der Mémré-Dichtung des
Ja'qab von Serdg : Sammlungen 1 = CSCO Subsidia 39 (Louvain 1972) 120 £.
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Form der Estrangela-Schrift dar. Auch der in zwei Spalten? geschriebene
Text macht einen sehr guten Eindruck. Wir haben es wirklich mit einem
Meisterstiick der syrischen Kloster® und ihrer Schreibstuben zu tun.

Der Text dieses Tetraevangeliums — ein wertvoller Zeuge der Pesitta-
Uberlieferung — wird eingeleitet durch den Brief des Eusebius an Karpianos
iiber die Parallelstellen?, dann folgen die Kanones des Eusebius. Leider ist
der Anfang des Matthdusevangeliums verloren gegangen; die Handschrift
beginnt in ihrer jetzigen Gestalt mit Matthius 1,20 b. Auch das Ende des
Schrifttextes ist nicht erhalten geblieben.

Die Handschrift macht uns iiber die Herkunft und das Alter keine niheren
Angaben. Es gibt hier keinen Kolophon, die letzten Blitter fehlen ja. Nur
die Paldographie hilft uns weiter : Die Art der Estrangela-Schrift ist sehr
ahnlich der Estrangeld-Schrift in Hs. Vat. syr 1210, die aus dem Jahre 548
stammt und in Edessal! geschrieben wurde. Mit diesen Beobachtungen
scheint auch das System der liturgischen Lektionen iibereinzustimmen.
Es ist noch wenig entwickelt und erscheint in einem Stadium, das uns allein
nur in den uns erhaltenen &ltesten Evangelienhandschriften entgegentritt.

Wie eine Nachpriifung des Textes zeigt, ist der neue Fund sehr interessant.
Textgeschichtlich haben wir hier mit einer Gestalt zu tun, die im allgemeinen
in dem Strom der Uberlieferung steht, die durch die Ausgabe von Gwilliam??
bekannt ist. Merkwiirdig ist aber dabei, dass die Handschrift in ihren Sonder-
lesarten mit denjenigen Exponenten zusammengeht, die abseits des breiten
Stromes der Textiiberlieferung stehen. So kommt dem neuen Fund eine
besondere Bedeutung zu; bezeugen doch diese Abweichungen oft den Einfluss
altsyrischer Uberlieferung?s.

2. Die zweite Urkunde ist Hs. Basaranlar 1, die diesmal aus Privatbesitz
stammt. Sie befindet sich in der Sammlung der Handschriften des Herrn
Tuma Basaranlar in Diyabakir.

Die Handschrift, ein Tetraevangelium in einem sehr schénen Pergament-
band, umfasst insgesamt 140 Blitter. Sie ist sehr sorgfiltig in einer sehr
eleganten Estrangela-Schrift geschrieben; ihr Text ist dhnlich wie bei Nr. 1
in zwei Kolumnen geteilt und mit den Kanones des Eusebius versehen.

7 Jede Spalte hat 23-24 Zeilen.

8 Vgl. A. Voo bus, History of Asceticism in the Syrian Orient : A Contribution to the History
of Culture in the Near East 2 = CSCO Subsidia 16 (Louvain 1960) 389ff.

9 Dieser Brief ist geschrieben in einer kleinen und zierlichen Schrift.

10 8, E. Assemani, Bibliothecae Apostolicae Vaticanae codicum manuscriptorum catalogus 2
(Romae 1758), 27ff.

11 Vgl. W.H.P. Hatch. An Album of Dated Syriac Manuscripts (Boston 1946), Plate XX.

12 Telraeuangelium sanctum (Oxonii 1901).

18 Uber diese Erscheinung in der Geschichte des syrischen Evangelientextes, siche A, V66 -
bus, Studies in the History of the Gospel Text in Syriac = CSCO Subsidia 3 (Louvain 1951) 61ff.
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Leider fehlt wiederum der Anfang des Evangelienbuches; der Text
beginnt erst mit dem Matthidusevangelium 3,7 (Ende) und ist am Rande
durch Wasserschiiden etwas verblasst. Wieder steht uns kein Kolophon
zur Bestimmung des Alters zur Verfiigung. Wieder sind wir auf paléographi-
sche Kriterien angewiesen. Dariiber besteht kein Zweifel, dass die Gestalt
der Estrangela-Schrift in ihre friithe Periode gehort. Diese Schriftart erscheint
in Handschriften, die aus den 6. oder 7. Jh. stammen?s.

Und erst der Text! Wenn wir ihn mit den Handschriften vergleichen, die
uns in der Ausgabe von Gwilliam zur Verfiigung stehen, stossen wir hier auf
eine Textgestalt, die unter starkem Einfluss der altsyrischen Uberlieferung
steht16, Am besten geben wir der Handschrift selber das Wort. Einige Bei-
spiele mégen geniigen.

Zuerst die Bezichungen zu der jiingeren Uberlieferung anhand von Markus
1,3-42 :

3 ~ina Zla] o la Gwilliam : Kein Beleg
26 ~\ns] =lo Gwilliam : 58 17 39
27 a~a] & Gwilliam : 8
30 Za=i] ~osio Gwilliam : 2017
3] Kom ~r=ar=mo] hom Krmymo homoald Gwilliam : 40
42 h = m::i\.&\r(] R AN A\ Gwilliam : kein Beleg

Wie weit unser Tetraevangelium aber textlich seinen eigenen Weg geht
— es hat nur in der ersten Lesart Beziehungen zu zwei bei Gwilliam ange-
fiihrten Handschriften'® — und wie weit es dabei aus der altsyrischen Uber-
lieferung schopft, dariiber kann uns das Stiick Markus 10,1-17 mehr sagen.

1 alia] Mia = Syr-Sin [Syr-Cur]
10 scmar=a\h oakh] ~
13 v‘lt';:\:a] e Qm>o = Syr-Sin (Syr-Cur]
woiami] cam goiama = Syr-Sin [Syr-Cur]
17 ix ] hiy = Syr-Sin [Syr-Cur]

In der Tat haben wir es mit einem sehr alten Text zu tun. Die Textiiber-
lieferung der Evangelien hat in den Léndern des Euphrats und des Tigris
eine eigene Entwicklung genommen in Konkurrenz mit beiden Rivalen, der

14 Jede Spalte hat 25-26 Zeilen.

15 Vgl. Hatch, An Album of Dated Syriac Manuscripts XVIIff.

18 {Jber andere Handschriften, die einen solchen Einfluss entfalten, siche A. V6obus,
Neue Materialien zur Geschichte der Vetus Syra in den Evangelienhandschriften = Papers of the
Estonian Theological Society in Exile 5 (Stockholm 1953).

17 Dies ist die Lesart in Syr-Sin [Syr-Cur].

18 Dies ist die Lesart in Syr-Sin [Syr-Cur].

1® Gwilliam : 14, 20.
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Vetus Syra und der Pesittaze. Das konnte fiir die Reinheit des Schrifttextes
nicht giinstig sein?!. Diese Tatsache wie auch andere Funde2? lehren uns,
wie verkehrt es wire, die Geschichte des Pesitta-Textes allein nur nach dem
Text von Gwilliam mit seinem kritischen Apparat zu beurteilen. Sie ist in der
Tat viel komplizierter gewesen. Altsyrische Lesarten sind in die Pefitta-
Texte eingedrungen und haben dabei manche Mischformen hervorgebracht—
vollig denkbar und verstdndlich in einem Gebiet, wo beide Versionen lingere
Zeit nebeneinander gebraucht wurden2s.

In unserer Lage, wo uns bisher nur zwei altsyrische Handschriften zur
Verfiigung standen, die uns dabei noch auf lange Strecken im Stiche liessen,
muss man freudig die Auffindung neuer Quellen begriissen, die uns neue
Erkenntnisse vermitteln. So wird das neue durch Handschriftenforschung
erschlossene Material fiir uns zu einer unschitzbaren Hilfsquelle zur Aufhell-
ung der Geschichte und Bedeutung der altsyrischen Textgestalt?!.

3. Die dritte Handschrift gehort der Gattung der Lektionare an. Es ist die
Hs. Tell Képh 1 in der Handschriftensammlung der Kirche des Heiligen
Herzens in Tell Képh bei Mossul, die auch sonst noch einige wichtige Stiicke
enthilt?s. Unsere Handschrift besteht aus 46 sehr schon und sorgfiltig be-
schriebenen Pergamentblittern. Der Text ist in zwei Spalten aufgeteilt?s;
die liturgischen Rubriken sind mit roter Tinte geschrieben.

Aber auch dieser Kodex ist nicht unversehrt geblieben; der Anfang fehlt
und die letzten Blitter sind stark beschidigt durch ein eingebranntes Loch,
sofern sie {iberhaupt noch vorhanden sind. Die erste Spur von einem nume-
rierten kiirdsa zeigt die Zahl 927 — ein Zeichen, dass viel von dem Anfang,
sogar der ganze erste Teil, verlorengegangen ist. Dieser Verlust ist besonders
schmerzlich, weil wir es hier mit einem héchst interessanten Text zu tun ha-
ben, und zwar in mehr als einer Hinsicht.

Die Handschrift fillt durch ihre grosse Altertiimlichkeit auf. Sie ist in

20 Veol. A. Vo6 bus, Neue Ergebnisse in der Erforschung der Geschichte der Evangelientexte im
Syrischen. = Contributions of the Baltic University 65 (Pinneberg 1948).

21 Siehe V60 bus, Swudies in the History of the Gospel Text in Syriac 72ff.

22 A. Voobus, Studies in the History of the Gospel Teat in Syriac 2 = CSCO Subsidia (in
Vorbereitung). . :

23 Vgl. A. Voo bus, Early Versions of the New Testament : Manuscript Studies = Papers of
the Estonian Theological Society in Exile 6 (Stockholm 1954) 81 ff.

24 Siehe M. Black, Theologische Literaturzeitung 72 (1952) 705f. Uber meine grundsitzlich
entgegengesetzte Uberzeugung, dass man vor allem Handschriftenforschung treiben soll, um die
Geschichte und Bedeutung der Vetus Syra zu erhellen, siche meine Antwort in Neue Materialien
zur Geschichie der Velus Syra Sff.

2 Vgl. Voo bus, Notes on Syriac Manuscripts.

26 Jede Spalte hat 22-24 Zeilen.

27 Es ist das letzte Blatt der neunten Lage.
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einer sehr schonen und eleganten Estrangela-Schrift geschrieben, die eine
frithere Art der élteren nestorianischen Schrift darstellt und der Estrangela-
Schrift der Hs. Br. Mus. Add. 14.46028 sehr dhnlich ist, die im Jahre 599 /600
geschrieben wurde2®.

Wiire allein die Palidographie massgebend, so diirfte man die Hs. ins 6. Jh.
setzen. Nun bietet das Lektionar in seinen Rubriken Angaben iiber das
liturgische Heiligenjahr : Abimelek und Grigor®, die hier als Griinder der
Schulen in Bét Sahdas: gefeiert werden, weisen in diese Zeit, denn Abimelek
lebte noch unter der Regierung des Katholikos Hazgi'el, d.h. zwischen
569/70-580 /132, Aber Mar Giwargis® konnte auch der Martyrer GIwargs sein,
dessen Blutzeugnis uns durch seine von Babai verfasste Lebensgeschichte?4
bekannt ist; er wurde im Jahre 612 getotet. Hinzukommt, dass auch Rabban
Hormizd in den liturgischen Rubriken figuriert, dem ein Gedéchtnistag
gewidmet ist?. Dieser sehr beriihmte Klostergriinder gehort nach den Anga-
ben, die in seiner Vita uns erhalten sindss, in die erste Halfte des 7. Jahr-
hunderts. Deshalb muss man wohl das Alter der Handschrift friihestens in
das 7. Jahrhundert setzen. Zu diesen Erwiigungen passen auch die Angaben
iiber die Gediichtnisse und Lesestiicke fiir das Kirchenjahr, soweit sie uns
hier erhalten geblieben sind.

Man kann auch die Frage nach der lokalen Herkunft dieses Lektionars
beantworten. Eine historisch sehr interessante Rubrik redet von einem
Gediichtnistag fiir Johannan, ’Abar, Salimot, *Adona und allen Metropoliten
von Arbéls?. Diese Notiz, iibrigens in dieser Gattung die élteste Quelle?s tiber
die Metropoliten von Arbél, scheint eine gute Ortsbestimmung zu sein.

28 W. Wright, Catalogue of the Syriac Manuscripts in the British Museum 1 (London 1870)
52f.

29 Siche Hatch, An Album of Dated Syriac Manuscripts CLX.

30 Fol. 9b.

31 Vgl. A. V66 bus, History of the School of Nisibis = CSCO Subsidia 26 (Louvain 1965) 266{f.

32 ‘Amr, De patriarchis nestorianorum commentaria, ed. H. Gismondi (Romae 1896) 44;
Mari, De patriarchis nestoriunorum commentaria, ed. H. Gismondi (Romae 1899) 55; Le livre
de la chasteté composé par Jésusdenah, évéque de Bagrah, ed. J.B. Chabot (Paris 1896) 26.

33 Fol. 9a.

34 Histoire de Mar-Jahalaba, de trois autres patriarches, d’un prétre et de deuw laiques, nesto-
riens, éd. P. Bedjan (Paris-Leipzig 1895) 416ff. Siehe auch Le livre de la chasteté §57.-Vgl:
Véabus, History of the School of Nisibis 290f. ]

35 Fol. 10b.

36 The Histories of Rabban Hormizd the Persian and Rabban bar-‘Idid, ed. E.A.W. Budge =
Luzac’s Text and Translation Series 9 (London 1902) 3ff. -

37 Fol. 10b.

38 A. V&obus, ‘Le plus ancien évangéliaire syrien oriental et son importance pour I'histaire.
de liturgie’, AnBoll 90 (im Druck). !
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Bisher wussten wir nur durch Lektionare der spiteren Jahrhunderte3® und
durch die Diptychen, die noch jiingerer4? Herkunft sind, davon?2.

Das Lektionar in seinem jetzigen Zustand beginnt mit den letzten Worten
von Lukas 23,48. Die allen vier Evangelien entnommenen Lesestiicke weisen
gelegentlich eine Textgestalt auf, die sich mit der altsyrischen Uberlieferung
beriihrt. Manchmal erscheinen Lesarten, die in der bisher bekannten hand-
schriftlichen Uberlieferung nicht vorkommen.

Wie uns dieser Kurzbericht zeigt, ist die Zahl der éltesten syrischen
Evangelienhandschriften nicht nur mit neuen sehr kostbaren Stiicken er-
ginzt worden, sondern solche Texte kénnen uns auch tiefere Einblicke in die
ilteste Textgeschichte der altsyrischen Evangelien geben.

39 Hs. Br. Mus. Add. 17, 923 (wahrscheinlich vom Jahre 1074); Hs. Mossul Chald. 13 (1188);
Hs. Br. Mus. Egerton 681 (1206/7) ; Hs. Mossul Chald. 14 (12. Jh.) ;Hs. Berlin Sachau 304 (13. Jh.).
40 Besonders Hs. Karamless, Fol. 141a ff. Diese Handschrift wurde im Jahre 1670 geschrieben.
41 Hs. Urmiah and Hs. Guktapa, benutzt von F. E. Brightman, Liturgies Bastern and Western
1 (Oxford 1896) 275ff.; Hs. Mossul (18. Jh.), benutzt von Jausep de-Qaglaita, r(_m;)v
r2acaan (Mossul 1928), 235£f. ; Hs. Alqo$ 150(1817)and Hs. Birmingham Minganasyr. 564(1931).
42 Siehe J.M. Fiey, ‘Diptyques nestoriens du XIVe si¢cle’, AnBoll 81 (1963) 371ff.



A Syriac fragment on the Sixth Council

by
Sebastian P. Brock

The acephalous text published below consists of a list of reasons why ‘we’
(by whom, as will be seen, the Maronites are most probably meant) “find
fault with’ the Sixth Council of 680-1, and is to be found in BM Add. 7192,
f. 663-b, The text incidentally contains some interesting historical references.

BM Add.7192 in fact combines two manuscripts of very different prove-
nance! : ff. 1-50 contain part of the polemic work against Damian, by Peter,
the Syrian Orthodox Patriarch of Antioch (1591), and is written in a hand
which Wright dated to the seventh century?; ff. 51-78, however, are in a
slightly later hand, of the seventh or eighth? century according to Wright
(this seems very plausible), and contain an extremely interesting collection
of texts, several of which are almost certainly of Maronite provenance. These
texts are as follows :

(1) ff.512-57b: Fragment of the Julian Romance, published by Hoffmann
in Julianos der Abtriinnige, pp. 242-569; cp also Noldeke in ZDMG 28
(1874) pp. 660-74.

(2) ff. 57b-65P : Astronomical and meteorological work ascribed to Diony-
sius the Areopagite, published by Kugener in Actes du XIVe Congrés
International des Orientalistes, Alger 1905 (Paris, 1907), pp. 137-98
(text : pp. 146-64).

(3) £.66 a-b: The text published below; the beginning is lost.

(4) ff.66P-T13: Questions to be posed to the Maximianists (sic), on their
belief in two wills (in Christ); in 26 sections.

(5) ff.718-72b; Questions to be posed to the Maximianoi (sic), on their belief
in two operations (in Christ); in 11 sections.*

1 See W. Wright, Catalogue.., p. 1206, This important fact was overlooked in the description
of the manuseript in the Catalogue of Rosen-Forshall, and as a consequence the true significance
of the contents of the second half has been missed.

2 Wright, loc.cit., in Rosen-Forshall the whole manusecript is dated to the tenth century.
Wright’s dating is without any doubt the more probable.

8 The text published here in fact shows that the terminus post quem is 681.

4 Nos 4 and 5 are deseribed by Baumstark (Gesch. der syrischen Literatur, p. 247) as ‘Jacobite’,
and are attributed to Shemeun of Qenneshre (on whom see below), but this is no doubt because,
relying on Rosen-Forshall and ignoring Wright's correction, he thought that they belonged to
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(6) ff.72b-78b: Life of Maximus (the Confessor); the end is lost. I hope to
publish this important text shortly (An Boll 1973).

The third piece has tantalizingly lost its opening, and the subscription
gives no hint of the title. Probably a single folio has been lost at the beginning
of the work, for £.60 is the first folio of a gathering (marked a), and f.69
begins the next gathering (r<_a): in all likelihood the gatherings consisted
of 10ff, even though no complete gathering survives to prove that this was
the case.

Following the text and translation I provide a brief commentary on the
historical references it contains, and this is followed by a discussion of the
provenance and significance of the fragment.

Texts
BM Add. 7192

e Mmo . Kaaamard plo M emLda el L a1 e
alslay Ios -l aalas saho 2 .aca®a pia com wodu
ch*!.&k oA Aa L hom Woars ol hias o3 L davaad am

el Am L,mane e 0Tuilh 00m adds s . wolcuawei

raa LA o aam e.;l.:z\:a = ‘Am .,"u::AUo ~laoim
@\ himea Lo -y laso ,mane l xo .y worowaw
Miama) hitea q-:k\c\.:.L-m o oaard - ___\c:mhhvm p i ] g
“@do aa x\ cam @A =a ~halisd ar.i amos llv-.m Sakha
alshi (ool 2) | g wagdis com ganan . caddadn s Gimeas
alsis hasdalho | e @alsi hlNie ) wia
manl . adids Gl albhs haudulho ases Gl
Q010 » ;s av.i iesasla mcu.n..'ﬂva _____c}.r(_\.k r(ln.;a_s.:
s vauaan o . i .va AN \u\:\:... soha 3. i’ llbqo
arordt Moy ookh lhias 4 . han s SR ih duhed 6
am\aa R TR ch{ r(h!\,u MO N1 . uar=o imoy "“’5

-"‘"-_
aiuo loaryr=y An hwlorh llvm » ooh iy 5 .ska

the same manuscript as the work by Peter of Callinicus (cp note 1, above). Ortiz de Urbina follows
Baumstark’s misconception in Patrologia Syriaca?, p. 176.

5 For convenience I have added section numbers; otherwise the text of the manuscript is
reproduced exactly.
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aisa hljas 1033 as .ins i i as das hesn

| 5o A aiso sarma Kol aw oo ioakea e

f @A 0 (Dl ik haea N, = las 6 saar> la

-./Yn’:\o AV IR P TWE ~aoiaal G mi (sic) Mardardeia
A\ @lan s o al wles Qe

Translation

1. [...] of it (sc. the Synod), the laymen being inscribed before the bishops,
and they were sitting in front of the bishops.
2. And again we find fault with it, because it named the emperor who
gathered it ‘‘the new David”, while, until half way through the synod, his
two brothers were sitting with him, that is to say Heraclius and Tiberius.
These, his own brothers who were reigning with him when his synod gathered,
he rose against and mutilated ; and because his mother spoke to him on their
behalf, he removed her from his kingdom and sent her into exile. And again,
because the commanders of the forces rose up and besought him in tears,
saying that he should not mutilate them, and crying out ‘‘May the years of
the Christian king be many”, and that ‘‘we have three kings, and a Trinity
rules over us in heaven, and a trinity rules over us on earth”, (as a result of
this) he seized the Patricius Leon by craft, together with eleven (army)
commanders, and crucified and killed them.
3. Again we find fault with it, because it spoke of a will proper to each
nature, which implies (ls. is) more than one moral wills.
4. Tt is also censured because it confessed a (separate) will in the flesh of
Christ, which is a sin, as all the scriptures testify.
5. Tt is also censured because it confessed that there is one (faculty) which
subjects and another which is subjected, one that is master and another
which is servant ; one which rules by force, an other which is ruled by force;
one which wills and is effective, another which does not will and is not
effective.
6. It is censured because it laid down two (faculties) which will and are
active, and which strive equally for the salvation of mankind.

For these and similar reasons we reject it, and do not accept it.

8 For my rendering, see the commentary ad loc.
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Commentary

1. Probably an entire folio is missing at the beginning (see above). One may
conjecture that this contained complaints about the lack of representation of
bishops in the East (as in Michael the Syrian), and perhaps some reference
to the controversy over the Trisagion (see below).

This procedural complaint is in part confirmed by the Acts?, where the
various lay officials present are indeed mentioned before the clergy.
2. The conflicting evidence in the sources (especially Theophanes®) on the
deposition of Constantine I'V’s brothers has been well discussed by E.W.
Brooks in English Historical Review, 30 (1915) pp. 42-51, ‘‘The brothers of the
Emperor Constantine IV”, where he points out the importance of the
oriental sources, in particular Michael the Syrian® and Mahbub (Agapius)t.
Brooks’ reconstruction of the events is nicely confirmed by our document.

“emperor”’: Constantine IV (668-85).

““the new Dawvid”: not known from other sources; compare, however, the
acclamation in Mansi XTI, 655ff, where Constantinople is styled ‘‘Sion”".

“half way through the synod”: The names of Heraclius and Tiberius appear
in the Acta of all the sessions (the last being on 16 September 681), although
perhaps significantly they are not given the imperial title. Since Constantine’s
name alone appears in the edict of 13 December 681 confirming the Synod,
Brooks, who noted only the presence of the names in the Acta and not the
absence of the titles, suggested that their deposition took place between
16 September and 13 December (the dates for the deposition in Theophanes
and Michael the Syrian!! are not precise)!2. In view, however, of the absence
of the imperial title, it is possible that their deposition indeed took place
‘half way’ through the Synod.

“mutilated”: this is not mentioned in Michael the Syrian or Agapius, but it

7 Mansi, Sacrorum Conciliorum nova..collectio, XI, 207ff,

8 Ed. de Boor, p. 352 and 360 (under AM 6161 [= AD 669/70] and 6173 [= AD 681/2]
respectively).

? Ed. Chabot, II, p. 455-6 (trans.) = IV, p. 437 (text). (I quote from the photographic
reprint, 1963).

10 Ed. Vasiliev, PO VIII, p. 494.

11 Michael the Syrian, IT, p. 455-6 = IV, p. 437 ; elsewhere (IT, p. 452 = IV, p. 434) he writes
that ‘they failed to introduce the emperor’s brothers into the synod, since they were well aware
that they would not accept the innovation involved in its decision, and that they would not go
against their father Constans’.

12 Gibbon, Decline and Fall of the Roman Empire (ed. J.B. Bury, V, p. 178) states that the
mutilation took place in the presence of the ecouncil, but it is not clear on what evidence (if any)
this is based.
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is to be found misplaced (as Brooks confincingly showed) in Theophanes,
under AM 6161 (=AD 669-70), where it is stated that he cut their noses off.
““his mother”: not mentioned in the other sources.

“commanders... Patricius Leon”: Our text again confirms Brooks’ recon-
struction of the events: the misplaced item in Theophanes says that the
opposition to the emperor came from the Anatolic theme (presumably
corresponding to the ‘‘commanders” here), while Michael the Syrian and
more briefly) Agapius state that it came from a certain Leo, who is styled
“‘patricius” (as here) only in Agapius.

“three kings...Trinity”: variants of the same story are found in Theophanes
(under AM 616113) and Michael the Syriant4,

“cleven officers”: the number is not given in the other sources.

“crucified”’: In Michael and Agapius he is mutilated.

3.“will proper to each mature”: i.e. édpa ¢vowcdy in Greek terminology.

“moral will”’: Syr. tar‘ita, which I take to be a rendering of yvauy).

“more than one”: lit. ‘that can be numbered, capable of plurality’, re-
flecting Greek dpifuntds.

The dyotheletes maintained that two feljuara ¢voucd in Christ did not
imply two feMjpara yrwpird (which, in turn, would imply the possibility of
mutual conflict), whereas the monotheletes evidently denied that this
distinction was valid.

Provenance and significance

The ecclesiastical allegiance of the compiler of the manuscript as a whole
comes out most clearly in the last item, the Life of Mazimus, for, whereas
the Questions against the Mazimianists (i.e. dyotheletes, or Byzantine Ortho-
dox) could in theory by of Syrian Orthodox origin's, in that this church took a
hostile view to the Sixth Council's, the Life of Mawimus was written by
someone who accepts the Chalcedonian hierarchy of Maximus’s lifetime as
his own, but rejects the ‘innovations’ introduced by Maximus and Sophro-

13Ed.de Boor, p. 352 : of 8¢ 700 féuaros r@v dvaroducdv fMov év Xpvoomddew Aéyovres o7 *
« els TpudSo moTedopey + Tovs Tpels oTdfwper 0.

14 Bd. Chabot II, p. 456 = IV, p. 436 : (The people followed Leon, who had been arrested
for his opposition to Constantine’s deposition of his brothers, and as he went he cried out) ‘‘The
Trinity reigns in heaven ; may a trinity reign on earth. I do not deny the Trinity in heaven, and
I shall not reject the trinity on earth”.

15 Thus Baumstark and Ortiz de Urbina (see note 4), but this judgement rests on the miscon-
ception that Add. 7192 represents a single manuscript; see note 1.

16 See, for example, Michael the Syrian, II, p. 452 = IV, p. 434. For a Syrian Orthodox
author who wrote against the Maximianists, see below.
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nius. Such a person can only have been a monothelete!”. That one can go
further and say that the author was actually a Maronite is suggested by the
following circumstances. The Life of Maazimus in this manuscript turns out
to be the ultimate source of the short notices about Maximus in three Syrian
Orthodox chronicles, Michael the Syrianis, the anonymous chronicle ad an-
num 12341%, and Barhebraeus?. Now the anonymous chronicler happens to
inform his readers at this point that his source of information for the life of
Maximus was a refutation of the heresy of Maximus by Shem ‘un, a priest of
the monastery of Qenneshre, and that Shem‘un had in turn made use of ‘Ma-
ronite books against the Maximinians™, among which our Life of Mazimus
must definitely have figured, for it is quoted verbatim on several occasions.

That the text here published is also of monothelete origin is quite clear on
internal grounds, for the author evidently accepts the Chalcedonian hierarchy
and doctrinal position, and rejects only the Sixth Council’s teaching on the
two operations and wills. Can one go further and say that it is also of Maronite
origin? If so, the text would be of considerable importance, for it would
provide the only unambiguous®® evidence available that the Maronites
openly rejected, or to use the precise term here, ‘found fault with’, the Sixth
Council.

It is well known that the early history of the Maronite church is shrouded
in obscurity thanks to the paucity of sources, but that nevertheless much ink
has been spilt on the subject with the aim of proving or disproving the
‘perpetual orthodoxy’ of the Maronite church, in the light of medieval
accuastions that is was of heretical — in other words, monothelete — origin,
accusations which are first clearly found in the tenth century Melkite writer
Eutychius.

While this is not the place to re-examine the whole question, certain
aspects of the problem do call for reconsideration here. Let it be said at the
outset, however, that this is done sine ira et studio.

It is now generally accepted that the Maronite church gained its name
from the famous monastery of Mar Maron, (re)founded in 452 by the emperor
Marcian®2. In the following centuries the monks of this monastery were
strong defenders of the Chalcedonian doctrinal position against the attacks

17 T employ the terms ‘monothelete’, ‘dyothelete’ simply for convenience, sine odio theologico.

18 Ed. Chabot II, p. 433f = 1V, p. 423f. For details see my edition of the Syriac Life of
Mazximus (forthcoming). ;

19 Ed. Chabot, I, p. 264f.

20 Chron. Eccl., ed. Abbeloos-Lamy, I, eds 277-80.

21 For the rather muddled passage in Germanus (Patriarch of Constantinople 715-30) in P@
98 cols 81/2, see P. Dib in DT'C 10, col. 18.

%2 See P. Naaman, Théodoret de Cyr et le monastére de Saint Maroun, Beirut, 1971, passim.



A Syriac fragment on the Sixth Council 69

of the monophysite opponents of the Council. In the seventh century, under
Heraclius, they benefited from the imperial support given to the Chalcedo-
nian communities in Syria,? and thus far they are undifferentiated from the
other Chalcedonians, or Melkites, of the area. The division into two separate
Chalcedonian communities, Melkite and Maronite, took place only in the
latter part of the seventh century, or early eighth century, which is precisely
a time for which we have practically no contemporary sources.

Amongst those who argue for the ‘perpetual orthodoxy’ of the Maronites?4,
it is normally claimed, following the important article of V. Grumel?, that
the Chalcedonians of Syria-Palestine were quite unaware of the dyothelete/
monothelete controversy during the seventh century, having been cut off
politically and ecclesiastically from the Byzantine world by the Islamic
conquests. According to this view, it was only in 727, almost half a century
after the Sixth Council, that the issue was introduced, thanks to the arrival
in the area of Greek prisoners. The passage on which this view is based is to be
found in Michael the Syrian’s Chronicle, and is worth quoting in part?e:

Within the Byzantine Empire this opinion (i.e. the ‘heresy of Maximus’
and the opposition to the christological addition to the Trisagion) had
reigned since the time of Constantine (IV), but in the regions of Syria
it had not been accepted. It was introduced now (i.e. 727) by the prisoners
and settled in Syria. Those who allowed themselves to be perverted by
this opinion and who accepted it were above all the towns people with
their bishops and leaders; doubtless they did it out of respect for the
Byzantine empire. One of these was Sergius, son of Mansur, who greatly
oppressed the faithful in Damascus and Homs, and not only did he
make them remove the phrase ‘“who was crucified” from the Trisagion,
but he also won over to this heresy a number from our church (i.e.
Syrian Orthodox).

This heresy also perverted the sees of Jerusalem, Antioch, Edessa??,
and other towns where the Chalcedonians had lived ever since the time
of Heraclius. The monks of Beth Maron, together with their bishop and
some others refused to accept this opinion, but the majority of the towns
people and bishops did accept it.

23 The theory that the Maronites derive from converts from monophysism made by Heraclius
in the early 630s rests on & misunderstanding of a passage in Michael the Syrian (I, p. 412 =
IV, p. 410).

24 F.g. P. Dib in DT'C 10, col. 8ff, and Histoire de Uéglise maronite, Beirut, 1962, ch. III.

25 ¢“I’église maronite du Ve au IXe siécle”, Echos d’Orient 9 (1906), pp. 257-67, 344-61.

26 Ed. Chabot, IT, p. 492-3 = IV, p. 457-8.

27 Compare ITI, p. 32 = 1V, p. 495, where, nearly a century later (in AG 1125 = AD 823/4)
a certain Theodoricus of Edessa went around propagating the teaching of Maximus.
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Two points should be made here. In the first place it is important to notice
the link between the controversy over the will(s) and operations(s) and that
over the Trisagion28. It is clear from a number of sources that in Syria the
Chalcedonians, as well as the Syrian Orthodox, employed the addition ‘‘who
was crucified for us29, and it is likely that the Byzantine opposition to this
usage proved far more controversial than the highly abstruse doctrine of
the two wills and operations, for here was a difference that was at once obvi-
ous to all who attended the divine liturgy.

In the second place, it should be emphasized that, according to Michael the
Syrian, the dyothelete theology ‘had not been accepted’ (&\an = V\fo A

haom) in Syria prior to 727. This is rather different from ‘was not known
of’, which is how some modern writers appear to take it3°. If one is to believe
Michael, it would appear then that all the Chalcedonians of Syria were
adherents of the monothelete theology prior to 727.

In connection with this, one may note that elsewhere Michael, when writing
about the Sixth Council®!, complains that there was present at it ‘no bishop
from Egypt, Syria, Palestine or Armenia’. The implication is that the
bishops of these regions were opposed to the dyothelete theology, and that,
had they been present, the outcome of the Council might well have been
different. In other words, the Patriarch of Antioch, Macarius, though he
lived far from his flock, thanks to the political situation, was at least re-
presentative of their opinions. It is also significant that the only Syrian
who was present at the Council and who interveneds?, was also opposed to
the dyothelete theology.

Actually it would appear that the controversy had been introduced, in
some places at least, rather earlier than 727, for there exists an unpublished
letter of Sophronius, Patriarch to Jerusalem, to Arcadius, bishop of Cyprus,
on the subject of the Trisagion, in a Syriac translation made in Edessa in AG
1032 = AD 720/1 “‘by the deacon Constantine in the time of the metropoli-
tan Iohannan’#2. In this letter Sophronius urges Arcadius to reject the addi-
tion to the Trisagion, and he represents the issue to Arcadius as being a
choice between accepting the teaching of Peter the Acephalous and the
Council of Chalcedon. Since Sophronius was one of the main defenders of the
dyothelete theology, it is hardly likely that this defence for the Byzantine

28 This comes out also in the Syriac Life of Maximus, §8.
29 See my commentary on the Syriac Life of Maximus, §8.
30 E.g. Dib, in DTC 10, col. 12.

31 Ed. Chabot, II, p. 462 = IV, p. 434.

32 Mansi, XI, 617-8.

33 BM Or. 8606, ff. 1272-140P.
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position over the Trisagion was translated into Syriac without any awareness
of the (by then) linked issues over the will(s) and operation(s).

Furthermore, when looking at the whole controversy, it should be remem-
bered that almost all our information about it comes from dyothelete sources,
and as seen through dyothelete spectacles. The opposition, as can be seen
most clearly in the Syriac Life of Maximus, regarded matters very different-
ly : to them the monothelete theology, far from being a compromise move
introduced by Theodore of Pharan, Sergius of Constantinople and others,
aimed at facilitating union with the monophysites, in fact represented the
traditional teaching of the church, while the dyothelete theology was regarded
as a nestiorianizing innovation.

With this background in mind it is time to return to the document in
hand. In what survives of the text, it will be noted that most of the space is
taken up with objections of a procedural nature, and it is perhaps to a
document of this nature that Michael the Syrian’s account?¢ of the Council
goes back, for there similar objections are made. This interest in the political
background strongly suggests that the text was drawn up shortly after the
end of the Council (September 681), and no doubt the information about
this background goes back to the entourage of Macarius. Whether or not
the document was originally written in Greek is not entirely clear, but if it
was, it must have been of sufficient interest and importance to Chalcedonians
in Syria to have it translated into Syriac. If this translation was made prior
to 727, it would simply confirm the view taken here that the Chalcedonians
of Syria were actively opposed to the dyothelete theology prior to that date
(and from these Chalcedonians the present Melkite and Maronite communi-
ties derive); if, on the other hand, the translation was made after 727, it is
only logical to describe it as of Maronite provenance, since it is an accepted
fact that the opposition to the dyotheletes or ‘Maximianists’ after that date
was centred on the monastery of Mar Maron.

In conclusion it may be said that the present short fragment bears an
importance out of all proportion to its size for the history of the monothelete/
dyothelete controversy in the Levant, for it, together with the Syriac Life of
Mazimus, shortly to be published, demands a reappraisal of current views of
the part played in the controversy by the Chalcedonians of the Syria-
Palestine area.

34 See note 31 for reference.



An Interesting Fragment of an East Syrian Festal
Hymnary of the Fourteenth (?) Century

by
William F. Macomber, S.J.

In their recent description of the Syriac manuscripts of the Freer Gallery
of Art! Price and Seymour include a small fragment, MS. 37.41A, that they
discovered between the pages of MS. 37.41, a 13th century manuseript of the
New Testament. They give the measurements of the small scrap and note
that it is written in a Jacobite script, mostly in a brown ink (i.e. a black ink
that has aged to a brown colour), but with a few words in red. They note
also that the name of St. Peter occurs several times, even in such a limited
amount of text.? Fortunately, they provide excellent photographs of the
two sides of the fragments, in which enough words are legible to allow an
identification of the text.

Let it be said, first of all, that the seript of the fragment is not Jacobite,
but East Syrian (Nestorian). To convince oneself, it is sufficient to compare
the photographs with the plates of Hatch’s dated samples of Syriac writing.?
I would say that the script of our fragment shows greatest affinity to that
of plate CLXXYV, which reproduces a page of Vatican Syriac 22, an East
Syrian lectionary of the Pauline Epistles copied in 1301 A.D. at Shingalla in
India. However, dating a script from a photographic reproduction is a risky
undertaking ; a 13th or 15th century dating cannot be excluded. The photo-
graphs also reveal that the material of the fragment is paper. Since one
margin is visible, one can identify the lower photograph as of the recto side
and the upper as of the verso.

The presence of words in red ink (unfortunately not always clearly distin-
guishable in the photographs) suggests that we have to do with a liturgical
manuscript. The frequent occurence of the name of St. Peter (Peter three
times and Simon Cephas once) suggests that it is a service book that contains
the office for the commemoration of Sts. Peter and Paul, a suggestion that is
confirmed by the presence four times of the name of St. Paul.

1 J.R.Price and P.M. Seymour, ‘Syriac Manuscripts in the Freer Gallery of Art. Wash-
ington, D.C.’, Oriens Christianus 55 (1971) 161-3.

2 Tbid., p. 163.

3 W.H.P. Hatch, An Album of Dated Syriac Manuscripts. Cambridge, Mass. (U.S.A.), 1946.
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On line 7 of the verso one also finds in red ink the word da-slota, *‘of prayer’.
For one who is familiar with the East Syrian liturgy, this brief rubric suffices
to identify our fragment as a collection of the type of anthems or troparia
that the East Syrians call ‘onyata* and that these particular ‘onyata belong
to either compline or a nocturn of the commemoration of Sts. Peter and Paul;
only in these offices, in fact, are there found long series of ‘onyata that termi
nate with the rubric da-slota, which introduces a reference to one of the 28
so-called gale d-‘udrana, ‘‘hymns of assistance”, or to one of their variants.?
After this there frequently occurs the rubric d-‘annide, “‘of the departed”,
which introduced as reference to one of the hymns of the funeral office,® but
this is lacking in our fragment. Next comes the rubric Sabbah, “glorify”,
which means that the “Glory be to the Father...” should now be chanted
as the introduction to the final ‘onita of the office in question; in our case
we do find at the edge of verso, line 8, bk, problaby in red ink, which must
represent the end of the expected rubric. What follows in our fragment is
b-Mabbu® hayye, “in (the melody of) Font of life”. This is the incipit of
one of the most commonly used type melodies (called in Syriac a res gala,
which corresponds to a heirmos of the Byzantine liturgy) of the East Syrian
liturgy ;7 it is precisely what one would expect to find at this point.

It is evident, therefore, that our fragment derives from an East Syrian
hymnary. The East Syrians, however, have three different kinds of hymna-
ries, a ferial hymnary called the Kaikol,® a dominical hymnary known as
the Hudra® and a festal hymnary called the Gazza.!® The first can be eli-
minated without further ado, for it contains exclusively ferial offices. The
Hudra, on the other hand, cannot be automatically eliminated, because it
contains, besides the offices for Sundays and certain privileged ferias, at
least parts of the offices for the principal feasts and commemorations. What
the Hudra lacks for these occasions is the nocturn(s) ; it contains only vespers,
compline, the vigil office and matins,* but formerly it seems to have con-

4 An ‘onita (singular of ‘onyata) consists of a poetical strophe of ecclesiastical composition
of widely varying length and metrical pattern, which is introduced by an appropriate psalm
versicle or by ““Glory be to the Father...” The Syriac name signifies ‘‘response”; the strophe
is conceived of as a response to the psalm versicle. A series of ‘onyata chanted according to the
same melody is called a gala, ‘a hymn”.

5 Cfr. J. Mateos, Lelya-Sapra. Hssai d'interprétation des matines chaldéennes (Orientalia
Christiana Analecta 156). Roma, 1959, pp. 17-27.

6 Thid., p. 28.

7 Thid., pp. 19, 481.

8 Ibid., p. 14.

9 Thid., pp. 5-9.

10 Tbid., pp. 9-12.

11 Thus the Mar Esa‘ya Hudra (10/11th e.), Br. Mus. Add. 7177 (1484), Borgia Syr. 150 (15th),
Vat. Syr. 83 (1538), 86 (16th) and 87 (15th). Cfr. W.F. Macomber, ‘A List of Known Manus-
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tained a small number of ‘onyata for the nocturns as well.12 The full office of
the nocturns for those feasts and commemorations that do not fall on Sunday
is found in the Gazza.1

Is it possible to decide whether our fragment comes from a manuscript
of the Hudra or of the Gazza ? For this it will be necessary to identify one
or more of the particular ‘onyata that can be discerned in the photographs, to
see whether they belong to compline or to a nocturn. To do this, I have
compared the few words that are legible in the fragment with the full office
for the commemoration of Peter and Paul, as it has been published by the
Chaldeans,!¢ the Nestorians'® and by Martin.’® By great good fortune, one
‘onita in verso, lines 5 to 7, but one ‘onita only, can be identified with one
that is found in the Chaldean breviary!? and in the text of Martin ;!¢ the
Nestorian breviary lacks it. Its lacunae are easy to fill up from the published
texts. I have here my decipherment of all the legible portions of the text
of the fragment, together with my conjectured restitutions and a translation?.

Recto
celestial®... . [Byithe prayers Off] <. meean t Sl mldl 0t [mhal]a[o] .hasamx]
...... O our Lord, thy Church which [ 3] : =S el | i s
thou hast chosen [for-thyself il  Looiinant £ spane o :k\ T e L =
...... By the prayersof Paul ......... S e T PRGN 9 i SR
have mercy], O our Lord, on thy wor-  «-.-- [ nal _g]ﬂ V\("‘-\-Sé’ AtS - i

cripts of the Chaldean Hudra’, Orientalia Christiana Periodica (= OCP) 36 (1970) 125-8, nrs. 3,
12, 15, 18, 21, 25.

12 Tn some MSS. of the Gazza, like Vat. Syr. 590, as many as three ‘onyata at the beginning
of some of the groups of ‘onyata that have the same red gala are set apart and are occasionnally
noted specifically as being ‘‘of the Hudra” (e.g. ff. 1r¢ and 41°), while the rest are noted as being
“‘of the Gazza” (e.g. ff. 3v° and 4vo).

13 Thus the nocturns for Easter and Pentecost are found in the Hudra because they are
moveable feasts that always fall on Sunday. The nocturns for Christmas and Ascension, on the
contrary, must be sought in the Gazza because Christmas is fixed and Ascension always falls on
Thursday.

14 Breviarium iuxta ritum Syrorum Orientalium, id est, Chaldaeorum (= BC), pars III, 4
Pentecoste ad Dedicationem. Paris, 1887, pp. 453-70.

15 Ktaba da-Qdam wa-d-Batar, wa-d-Hudra, wa-d-Kaskol, wa-d-Gazza, w-gala d-‘Udrane,
‘am Ktaba d-Mazmore (= BN), vol. I. Trichur, 1960, pp. 678-701.

16 (J.P.P.) Martin, Saint Pierre et Saint Paul dans I Eglise nestorienne. Paris, 1875, text
pp- 2-67 (published from Br. Mus. Add. 7178 [1544], ff. 146ro-177r0).

17 BC I11, 460 : 23-4.

18 QOp. cit., text p. 42 : 12-4/translation p. 114 : 3-5.

19 Conjectured restitutions, in both the text and translation (more daring in the latter), are
set off by square brackets, while words in the translation added to complete the sense are put in
parentheses. Words of the text in red ink are underlined with a solid line, whereas a dash under
an individual letter indicates an unsure reading.
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shipers. By [the prayers of] ..........

. keep all [harm] from thy servants  ................ AEN hED ] RN
........... By the prayers of Paul e cnhc\k_gs
........... [frustrate] the desire of the
Wicked One so that he may not ......

...... [By the prayers] of Simon Cephas, ciriieens [is s [ qasawn
[@Eordl, f s thesewheattri- 1 o o aet o ek \ oo e i
bute passions to the divine essence.?’ By

the prayers of ........ keep, O our

Lord, all our community ..... Byl the gl s st estors e alal - i= 'Qq[’l
prayersoff Boter oL e e S e st wail2r m é’“‘lff]

Verso

.......... take their delight in ...... S0 GO RT e
... [Variation in] (the melody of) Cle- [ais]y oo & o asls] ..
ment and full of mercy. And a (rejoicing)

mother of children).®l ............ Peter walaaa moi\uﬁ ............
and Pavleals s bl [let us] prais

[Christ], who has glorified ............ L AN samefa] Loiiiieeienes
Peter, Prince of the Apostles, [and Paul, naled et woilfa] coccaens
Doctor of the Gentiles], pray and beseech ass [ e ls walaaa]
Christ, that he have pity on us in his [(.L wamil ,r=ml]  aszakhno
lovingkindness. (Hymn) of prayer: [and .. oaafz] L. hal Vo hamu\ o
variant of the 16th hymn].22 Chant the

Gloria Patri in (the melody of) Font of  ....... AT s s % A aots
Tifel st this our community and corm OO iMoo =am I IE
PLERBINE LB viaiais viee s o the Calumni-

ator, the enemy of our nature ..... s e and @ A "(_g'i[ﬂla"(] -----
........ thy [Church] at all times LR las u\k\[:\_\.] iR R
................. Paul [e]lalaa

The amount of the text of the ‘onita that can be read in our fragment is so
great that the possibility of coincidence is clearly excluded. It is confirmed,
however, by the re§ gala that can be deciphered in verso, line 2 : “[in] (the
melody of) Clement and full of mercy”; this is precisely the one indicated
by both Martin and the Chaldean breviary. In both of these sources this
particular ‘onita occurs near the end, but not at the end as here, of a nocturn
— the second of two in the case of Martin’s text, whereas in the Chaldean

20 T.e. the Monophysites.

21 Pg 113, 8 (112, 9 in the Septuagint and Vulgate).

22 Per se the hymn of assistance to be indicated should be the one that has the same ref gala
as the group of ‘onyata that immediately precedes it. The one I indicate here has *‘Clement
and full of mercy” as the incipit of its initial ‘onita. Cfr. BC I, 139*; BN I, 156 (bis). No matter
see how space can have been left over for an indication of the ‘onyata for the departed that
normally follow. All of our sources except Borgia Syr. 87 have some such indication in the present
case.
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breviary it is near the end of the only nocturn.2* We may conclude, therefore,
that our fragment represents part, not of compline, but of a nocturn, and
that it derives, consequently, from a manuscript of the Gazza, not of the
Hudra.

I have called this fragment in my title ‘‘interesting”. Its interest is evident-
ly not constituted by its size or its textual contents. Its date, on the other
hand, is already an element of interest. If my 14th century dating is correct,
it would make this older than any of the manuscripts of the Gazza indicated
by Baumstark?* save Urmia College MS. 130 (11th century) and Séert,
Chaldean Episcopal Residence MS. 32 (14th century),®s which have both
presumably been destroyed2®.

Its principal interest, however, at least in my opinion, is constituted by
the fact that I have only been able to identify one of its ‘onyata. In the verso
side, parts of four ‘onyata can be recognized : the one that I have identified
(lines 5 to 7), the one that comes between it and its re§ gala (lines 2 to 5), the
one that precedes the res gala (one word and one letter in line 1) and the one
that follows the rubric Sabbal (lines 8 to 12). The situation of the recto side
as revealed in the photographs, is unclear. However, Martin P. Amt of the
Freer Gallery of Art informs me that there are no words or letters of this
side written in red ink. This means that all 11 lines most probably derive
from a single long ‘ondta. From my translation it is clear that the contents
of the entire side is homogeneous, a series of invocations of the intercession
of Sts. Peter and Paul. The only doubt is whether there may not be two
‘onyata, one invoking St. Paul’s prayers and the other St. Peter’s, with the
separating psalm versicle in red ink falling in the part of the page that has
been lost.

Thus we have parts of at least five ‘onyata in our fragment, only one of
which can be found in published sources. In addition, I have also investigated
such manuseripts of the Gazza as are available to me in Rome, Vatican
Syriac 59027 (16th century), and Vatican Borgia Syriac 8628 and 8720 (both

23 Tt is the 82nd out of 114 ‘onyata before the hymn of assistance in the 2nd nocturn of Mar-
tin’s text and the 31st out of 39 in BO.

24 A. Baumstark, Geschichte der syrischen Literatur. Bonn, 1922, p. 304, n. 2.

25 Baumstark’s a priori skepticism concerning the date of the Urmia MS. is hard to justify.
There is a two volume Gazza MS. now at the Chaldean Church in Mardin, probably identical
with Diabekir MSS. 43 and 44, that could be as old as the 14th century.

© 26 Cfr. J.M. Vosté, ‘Notes sur les manuscrits syriaques de Diarbékir et autres localités d’0-
rient’, Le Muséon 50 (1937) 347, and W.F. Macomber, ‘The Oldest Known Text of the Ana-
phora of the Apostles Addai and Mari’ ,0CP 32 (1966) 335, n. 2.

27 Ff. 138ve-162vo,

28 Pp. 342-404.

29 Pp. 290-305. These two manuscripts are two volumes of one collection that was probably
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late 19th century, but the former was copied from a much older manuscript,
as many spaces have been left blank where the text was missing or illegible);
none of them has any of the four unidentified ‘onyata.

This, I submit, is rather remarkable. In the case of Borgia Syriac 87 and
the Chaldean and Nestorian breviaries, it is not quite so surprising; the
first has one nocturn with only 22 ‘onyata, while the other two also have one
nocturn, but with 40 ‘onyata each. Vatican Syriac 590, on the other hand,
has 108 ‘onyata, Borgia Syriac 86 has 153, both in a single nocturn, while
British Museum Additional MS. 7178, the manuscript from which Martin
published this text, has a total of 168, divided into two nocturns.*

It is noteworthy that all of the ‘onyata of the Chaldean and Nestorian
breviaries (which are not identical, even though the total number is the
same — each has 13 that the other lacks) are found in the London manuscript,
and this is true of all but one of those of Borgia Syriac 87, all but 6 of those
of Borgia Syriac 86 and all but 18 of those of Vatican Syriac 590. In other
words, were we limited to these six sources, we could have the impression
that the London manuscript reproduces almost intact a more ancient
large collection of ‘onyata, and that the other sources are only more or less
radical abridgments of the same collection.

The Freer fragment comes to modify this impression. The theory of an
original large collection from which existing sources would have made
selections can still be maintained, but, if it be true, the original collection
must have been considerably larger than the 168 ‘onyata of British Museum
Additional 7178 plus the 24 new ones found in the other three manuscripts
(not 25 because one ‘onita is found in two of them). If T had been able to
identify non of the ‘onyata of the Freer fragment, we might suspect the
presence of a completely independent collection, but with my identification
such an extreme hypothesis seems untenable. The fragment, therefore,
suggests the possibility that there was originally a very large collection of
‘onyata in the Gazza, probably more than 200, and that all existing manus-
cripts derive from it.

By way of conclusion, I may note one other question that the Freer
fragment raises, but to which no definitive answer can be given. I refer to
the fact that the pair of ‘onyata that have as their re§ gala *‘Clement and full

made for the purposes of study rather than for liturgical use. All of Borgia Syr. 86 and part of 87
seems to derive from the one ancient source, whereas the rest of 87 derives from many sources the
office of Peter and Paul, in particular, seems to come from a Catholic MS. later than 1700 be-
cause that part includes several offices composed by Patriarch Joseph II (1696-1712).

30 The division, however, is not a normal one; the first nocturn does terminate with a hymn
of assistance, but this is not followed by a ganona, tefbohta, karozuta and madrada, as is regularly
the case. Cfr. Mateos, op. cit., pp. 10-1.
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of mercy” is the final group before the hymn of assistance in the fragment,
whereas it is far from being final in any of the other sources that have it.
It is the 29th out of 35 groups of ‘onyata having the same ref qala in British
Museum Additional 7178 (13th out of 19, if we limit ourselves to the second
nocturn), 26th out of 30 in Borgia Syriac 86, 23rd out of 29 in Vatican Syriac
590 and 15th out of 19 in the Chaldean breviary; Borgia Syriac 87 and the
Nestorian breviary lack it altogether.

Various tentative explanations may be offered. One could be that we
have here the end of the first nocturn, which would have been followed by a
second that probably contained many ‘onyata groups that are not represented
in any of the other sources thus far examined — unless, of course, the second
nocturn was much shorter than the first, unlike the London manuseript.
Another possibility is that there may have been but a single nocturn that was
much shorter than what is found in our other sources — a somewhat less
probable hypothesis, perhaps, since the whole tendency of development
seems to have been towards abridgment, such that the older manusecripts
tend to have longer nocturns than the more recent. A third possibility might
be that the order of the groups of ‘onyata in the manuseript from which our
thus far examined, all of which preserve faithfully the order of the London
codex, omitting here and there some of the groups, but never changing the
order.



Seth-Typhon, Onoel und der esclskopfige Sabaoth
Zur Theriomorphie der ophitisch-barbelognostischen
Archonten

von
Wolfgang Fauth

I

Das 25. und 26. Kapitel des ‘Panarion’, der bekannten antihiretischen
Schrift des Bischofs Epiphanios von Salamis, polemisiert gegen eine Anzahl
damals in Agypten ansiissiger gnostischer Gemeinschaften libertinistischen
Glepriges, indem es ihnen abscheuliche sakramentale Praktiken und blasphe-
mische Irrlehren nachsagt!. Man hat die zum Teil unglaublich klingenden
Angaben friiher bezweifelt oder doch als iibertrieben angesehen?; die dogma-
tische Engstirnigkeit und der blinde Eifer des Kirchenvaters sind ja un-
bestrittens. Aber C. Schmidt konnte vor langem anhand der Stelle pan. 26,17
iiberzeugend dartun, daB Epiphanios als junger Mensch wihrend seiner
dgyptischen Monchszeit personlich mit diesen Gemeinschaften in Beriihrung
gekommen ist und — da er als ‘Novize’ gewonnen werden sollte — Gelegen-
heit hatte, nicht nur gleichsam aus erster Hand alle Einzelheiten ihrer
widerwéirtigen Kommunionfeiern zu erfahren, sondern auch Einblick in
ihre ketzerischen Biicher zu nehmens. Dem orthodoxen Christen muf} sich
dort zu Beginn des vierten Jahrhunderts das Bild eines in seinem ungehemm-
ten Wuchern ebenso verwirrenden wie schockierenden Sektenpluralismus ge-
boten habené. Epiphanios weif zwar einige der thm bekannt gewordenen

1 Epiphanius ed. K. Holl (Griech. Christl. Schriftsteller der ersten drei J ahrhunderte 25) 1,
1915, 276£f.

2 Vgl. R.A. Lipsius, Zur Quellenkritik des Epiphanios, 1865, 108f. G.R.S. Mead, Pistis
Sophia, 19212, XX XTIIf.

3 K. Heussi, Kompendium der Kirchengeschichte, 1909, 154. A. von Campenhausen,
Griechische Kirchenviter, 1955, 147.

4 0. Bardenhewer, Patrologie 3, 1912, 293. Vgl. J. Qua.sten Patrology 3, 1960, 384ff.

5 C.Schmidt, Gnostische Schriften in koptischer Sprache aus dem Codex Brucianus (TU 8),
1892, 572ff. Vgl. H. Leisegang, Die Gnosis, 19554, 186£.190. J. Doresse, Les Livres Secrets
des Gnostiques d’Egypte 1, 1958, 8f.

6 Vgl. J. Daniélou, Théologie du Judeo—Chrlstmmsme 1, 1958, 89. C.J. Bleeker, The
Egyptian Background of Gnosticism, in : Le Origini dello Gnosticismo (Numen Suppl. 12), 1967,
229f.
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gnostischen Gruppen zu benennen : Nikolaiten, Phibioniten, Zakchaeer,
Stratiotiker, Levitiker, Borboriten (pan. 25,2.26,7)7, fihrt dann aber fort :
‘...und die iibrigen; denn jeder von ihnen legte sich fiir seine Leidenschaften
eine eigene Sekte zu und erdachte Tausende von Wegen der Schlechtigkeit’
(K(l;. Ol‘, AOH’TQL’. é’K(XG’TOS‘ 'yC‘l.P TOI;‘TCUV ‘T?‘?V éav‘roﬁ GKPEC",V 'T'OES‘ Wdan'LV éav’roﬁ
émonduevos puplas odovs émevonoe kaklass).

Man pflegt die Vielzahl der solchermafien charakterisierten hiretischen
Zirkel dem Komplex der durch den Irenaeus-Bericht (adv. haer. 1,29) und
kosmomythologisch neuerdings durch das Apokryphon Johannis bzw. das
Kgypterevangelium von Nag Hammadi® niiher beleuchteten Barbelo-
Gmosis zuzuordnen!?, obwohl dem Panarion zufolge nicht alle von ihnen die
Barbelo als die den achten Himmel bewohnende Mutter (v dvew pjrnp) des
Demiurgen Jaldabaoth oder Sabaothi! in ihrem System auffiihrten. Immer-
hin ist die Gestalt der Barbelo geeignet, die betont erotisch-sexuelle Aus-
richtung der nikolaitisch-phibionitischen Kultgewohnheiten zu kennzeichnen ;
denn trotz bewullter Spiritualisierung haften ihr — wie den analogen
weiblichen Figuren der ophitisch-barbelitischen Sophia-Prunikos, der
sethianischen Plesithea oder der Helena-Ennoia des Simon Magus? —
noch Ziige der syrisch-vorderorientalischen Himmels- und Fruchtbarkeits-
gottin an : radryy 8 del dailveslar 7ols dpyovow év edpopdia Twi Kal
amoovAdv 16 €¢ adrdv oméppa 8’ Hdovis kal éxydoews, Wwa Sffev T
avtils Svvapw v els Swaddpovs omapeicav adbis wdlw avaropiln.

Ubereinstimmend damit unterstreicht der Hinweis auf Alexandria (% mé\is
Epiph. pan. 26,17), den internationalen Mischkessel hellenistischer Religionen,
als den Ausgangspunkt der Verbreitung dieser gnostischen Sekten innerhalb

7 L. Fendt, Gnostische Mysterien, 1922, 6. — Zu den Nikolaiten N. Brox, VC 19, 1965,
23ff.; zu den Phibioniten S. Benko, VC 21, 1967, 103ff.

8 pan. 25,2,1. — Ubersetzung nach W. Foerster, Die Gnosis 1, 1969, 404,

9 Foerster, Die Gnosis 1, 133ff. R.McL. Wilson, Gnosis and the New Testament, 1968,
103ff. A. Bohlig, Christentum und Gnosis im Agypterevangelivem, in: W. Eltester
Christentum und Gnosis, 1969, 7. Vgl. W. Foerster, Gott und di Gotter. Festgabe E.,
Fascher, 1958, 141. HM. Schenke, ZRGG 14, 1962, 571f.

10 Leisegang, Die Gnosis 186ff. Vgl. H. J on as, Gnosis und spatantiker Geist 1, 19643, 361.

11 pan. 25,2,2. 37,4. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d’Egypte 1, 15.

12 Iren. adv. haer. 1, 30, 3. Epiph. pan. 21,2,5. 25,3,2(Prunikos); Ev. Aeg. 3, 56, 6ff. (Plesi-
thea) ; Iren.adv.haer. 1,23,2ff. (Helena). W. Foerster, Die ersten Gnostiker Simon und Menan-
der, in : Le Origini dello Gnosticismo 192ff. Vgl. M. P. Nilsson, Eranos 45, 1947, 169ff. Ge-
schichte der griechischen Religion 2, 19592, 619f.

13 W. Bousset, Hauptprobleme der Gnosis, 1907, 12ff.26.321f. A. Delatte, MB 17, 1913,
323ff. Fendt, Gnostische Mysterien 8ff. Vgl. U. Bianchi in: Le Origini dello Gnosticismo
Of.72411.7271.
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Agyptens' nachdriicklich das Faktum ihres syrischen Ursprungss. BapfnAw
(Iren. adv. haer. 1,29,1) oder BapBnAdf (Theod. haer. fab. 1,13) wurde m.W.
zuerst von W.W. Harvey in seiner Irenaeus-Ausgabe'® aus m>x ¥3983 ‘in
der Vierheit (ist) Gott’ erklirtt?, jedenfalls wohl mit Riicksicht auf den Stel-
lenwert der Tetras in den gnostischen Hypostasenlehren's, besonders aber
auf die ‘kolorbasische Sigé’, die héchste Vierheit des Gnostikers Markos als
niedersteigende Offenbarung ‘in Gestalt eines Weibes?. Doch diese Ety-
mologie von BapBnAd(0) diirfte bereits spekulativ und somit sekundér sein®,
nicht zuletzt deswegen, weil auch die Formen Barbero (Bapfnpd), Berbali
(BepBal), Barbilon (kopt. BAPBHAON) vorkommen?!. Primér wird ein
magisch disponiertes und daher entsprechend undurchsichtiges Appellativ
der kanaaniisch-syrischen Mutter- und Dirnengéttin zugrundeliegen. Der
Pap.Mag.Lond.46 bringt Z.79f. den Zaubernamen ZBapfnp:??, und G. Quispel
fiihrt aus einem Berliner Papyrus Abrbeloth als gematrische Variante von
Barbeloth an unter Hinweis auf #hnlich klingende Bildungen wie Barbar
Adonai, Brabel, Abraal usw.2s.

In der Tat scheint mir der die Archonten verfiithrende weibliche Aeon

14 A. von Harnack, Untersuchungen iiber das gnostische Buch Pistis Sophia (TU 7, 2),
1891, 112. Vgl. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d’Egypte 1, 13. J.E. Ménard,
RSR 42, 1968, 36ff.

15 yon Harnack, Untersuchungen 111f. Schmidt, Gnostische Sehriften 575 u. Anm. 2.
— Zum syrischen und samaritanisch-palastinischen Ursprung der Gnosis H.C. Puech,
RUB 39, 1934/35, 137ff. 295ff. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d’Egypt,e 1. 12f;
Vgl. G. van Groningen, First Century Gnosticism, 1967, 128{f. 145. Bleeker, The
Egyptian Background of Gnosticism 230.

16 Trenaeus 1, 1857, 221. Danach R.A. Lipsius, Gnosticismus, 1860, 115. S. aber FM.M.
Sagnard, La Gnose Valentinienne et le Temoignage de Saint Irenée, 1947, 90 Anm. 2 sowie
Schmidt, Gnostische Schriften 559f. Fendt, Gnostische Mysterien 9 (mit Referat anderer
Erklirungen aus dem Syrischen).

17 Ahnlich jetzt Leisegang, Die Gnosis 176. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques
d’Egypte 1, 66f. (b’arbe eloha).

18 F. Dornseiff, Das Alphabet in Mystik und Magie, 1922, 128ff. E. Peterson, Els feds,
1926, 241ff. Sagnard, La Gnose Valentinienne 299ff. Leisegang, Die Gnosis 290. 294ff.
S. Eitrem, Albae Vigiliae NF. 5, 1947, 55ff. R.M. Grant, Gnosticism and Early Christianity,
1959, 45f.

19 Tren. adv. haer. 1, 14, 1. Leisegang, Die Gnosis 326f. Vgl. G. Scholem, Von der mysti-
schen Gestalt der Gottheit, 1962, 18.

20 Vgl, L. Cerfaux, RAC 1, 1950, 1177 (zu der Stelle Theod. 1, 13).

21 Bapfnpdd Epiph. pan. 26, 10, 10. Fendt, Gnostische Mysterien 7. Leisegang, Die
Gnosis 186. — Bepfa K. Preisendanz, Papyri Graecae Magicae 2, 1931, 91. 97 (XIII
74. 198). A.J. Festugiére, La Révelation d’Hermes Trismegiste 1, 1944, 302f. — Barbilon
Priscillian. CEL 18, 29. — BAPBHAON Apokr. Joh. (cod. I1I) 7, 19.

22 K. Preisendanz, Papyri Graecae Magicae 1, 1928, 194 (V 79). A. Jacoby, ARW 16,
1913, 123.

28 VC 19, 1965, 73. Vgl. Preisendanz, Papyri Graecae Magicae 1, 102 (IV 870 BapfSn0).
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Barbelo, die ‘miinnliche Jungfrau’ des koptischen Agypterevangeliums?4,
ein onomastisches Analogon in dem maskulinen Barbara/iel (BapBapa(t)nA,
BapBapiyd), Barbarioth (BapBapiwf) oder Barbariao (BapBapiaw)?s zu
besitzen. Bei diesem handelt es sich aber erwiesenermafen um eine graphisch-
phonetische Variante von Marmarel (Mapuapn?), Marmarioth (Mappapiwf),
Marmaraoth (MapMapawe)oder Marmariao (MAPMAPIAW),in griechischen
und koptischen Zaubertexten2¢ ein Deckname des (solar umgedeuteten)
Jao Sabaoth als Kosmokrator, daher entweder auf aram. nyyixn an ‘Herr der
Lichter’s? oder auf syr. =hoi= i ‘Herr der Herren’2s zuriickgefiihrt.
Doch auch diese Interpretationen sind fraglich angesichts des Umstandes,
daB sowohl die B-Variante als auch die M-Variante einem nahezu unbegrenz-
ten Spiel von magischen Permutationen unterliegt : BapBapia, BapBapifa,
BapaBa, BapBapar, BapBapas, BapBapavw, BapBapabau, BepBepereyas;
andererseits : HIAPMAP, MAPMAPOY, MAPMAPI(M)OY, MAPMAP(I)MAPI,
Mappapi(w), Mappaprovor MappapaBam, Mappovvll, Mepuepiovr?®. Aullerdem
ist aber, wie bereits A. Kropp gesehen hat3o, aus zwei koptischen Beschwo-
rungspassagen zweifelsfrei die Identitdt der Barbelo mit einem dort Marmaroi
bzw. Marmarami genannten weiblichen Aeon als Syzygos des Marmarioth-
Barbaraoth-Sabaoth zu entnehmen. Im koptischen Pap.Lond. 6796 heilit
es : “...im Namen von Marmaroi (MapMapoT), der Macht (aynamic), die
vor dem Vater steht, der groBlen Kraft des Barbaraoth (BapBapawe), des
rechten Armes des Baraba (Bapasa), der Lichtwolke, die vor Jao Sabaoth
(Taw caBawe) steht’; und der koptische Traktat Rossi enthilt die Worte :

24 A. Bohlig, Le Muséon 80, 1967, 14ff. 22ff.

25 Preisendanz, Papyri Graecae Magicae 1, 108. 122 (IV 1033. 1555). L. Blau, Das
altjiidische Zauberwesen, 1898, 134. H. Lexa, La Magie dans ]’Egypte Ancienne 2, 1925, 155.
A. Jacoby, ARW 25, 1927, 273. Vgl. . Legge, Forerunners and Rivals of Christianity 2,
1915, 138f. Anm. 1.

26 Preisendanz, Papyri Graecae Magicae 1, 84. 104. 124 (IV 366.946. 1590). 2, 179
(XLIIT 4.7). Test. Sal. 94. 99 G.C. Conybeare, JQR 11, 1899, 37.E.R. Goodenough,
Jewish Symbols in the Greco-Roman Period 2, 1953, 176. 8. Streleyn, Priéres Magiques
Ethiopiennes (Roeznik Oriental. 18), 1955, 420.

27 M. Schwab, Vocabulaire de I’Angélologie (Mém. Acad. Inscr. 10), 1897, 410. Vgl. C.
Bonner, Studies in Magical Amulets, 1950, 154.

28 J. Krall, Koptische Amulette (Mitt. Sammlg. Pap. Erzh. Rainer 5,3/4), 1892, 120. C.
Bockelmann, BJ 104, 1899, 193. V. Stegemann, Die koptischen Zaubertexte der Samm-
lung Papyrus Erzherzog Rainer, SHAW 1933/34, 1, 60. Bonner, Studies in Magical Amulets
182f. Goodenough, Jewish Symbols 2, 107.

29 A M. Kropp, Ausgewihlte Koptische Zaubertexte 1, 1931, 38. 46. 75. 2, 1931, 138.
188. 3, 1930, 124f. 126. A. Delatte, BCH 37, 1913, 270. 38, 1914, 226. MB 18, 1914, 87f. Prei-
sendanz, Papyri Graecae Magicae 1, 82. 112. 2, 56. 148. 160. Goodenough, Jewish Sym-
bols 2, 195. 200.

30 Ausgewihlte Koptische Zaubertexte 3,2ff. 22f.
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¢...bei der Lichtwolke, die vor dem Vater ist..., deren Name ist Marmarami
(MapMapami), die GroBe, der Ort des Geistes von Adonai Eloi (aawnNal
eaoel), des Pantokrator’st,

‘Lichtwolke’ und ‘groBe Kraft’ sind gnostische Glorifizierungen des
durch Barbelo verkérperten femininen Prinzips, vergleichbar mit den
Appellativen ‘vollkommene Dynamis’ (aynamic €eTxHk), ‘Mutterschol
des Alls’ (MMHTPa MTITHP() im Apokryphon Johannis®?, ‘Lichtjungfrau’
(ITapBévos To0 Pwrds), ‘Mutter der Lebenden’ (Mijrnp tdv Ldvrwy) und
‘lichthafte Mutter’ (Msrnp dewrews)) in der Pistis Sophia und bei Epiphanios®.
DaB diese teils maternal, teils virginal aufgefaBte Lichtpotenz mitsamt den
ihr von der Pistis Sophia beigegebenen siecben Dienerinnen und zwélf Dienern
ganz intensiv mit den Anschauungen der hellenistischen Astromagie ver-
flochten ist, hat A. Delatte anhand des gnostischen Bas-Reliefs von Argos
nachgewiesen, wo die durch eine Mondsichel als Luna-Selene (Helena) gekenn-
zeichnete weibliche Himmelsgottheit von den sieben Planeten und den
zwolf Zeichen des Tierkreises eingerahmt wird, wihrend die magische
Inschrift folgende Nomina barbara der Planetenmichte bietet : TAIA,
OPAINDI®I, KANQOPA, AYKYEYNTA, AQAEKAKIXTH, XZABAQO,
ABQOXEXPAXs34,

Die astromagische Verwurzelung des in der Barbelo und anderen weib-
lichen Hypostasen reflektierten vorderasiatischen Jungfrau-Mutter-Phéno-
typs syrischer Gnosis impliziert nun notwendig ein Komplement aus dem
Bereich des Dimonischen. Denn die orientalische Himmelsherrin hat be-
kanntlich einen kontriren Aspekt mit hetérischen, destruktiven und
chthonisch-diisteren Merkmalen. Die mandiische Ruha (IStar) nebst ihrem
Gefolge der sieben Planeten bringt beispielsweise solche negativen Merkmale
zum Vorschein®, und wenn die Barbelognostiker der donischen Jungfrau-
Mutter iiberwiegend angenehme Ziige verlichen haben, so zihlen doch
ihr Sohn Jaldabaoth und seine dienstbaren Geister zu den seelenfeindlichen
Michten der Materie. Daher braucht es nicht zu iiberraschen, dafl gemil

31 Kropp, Ausgewihlte Koptische Zaubertexte 1, 47. 69. 2, 57f. 181, Vgl. Goodenough,
Jewish Symbols 2, 179. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d’Egypte 1, 109.

32 (0, Schmidt, Philotesia P. Kleinert, 1907, 322f. M. Krause-P. Labib, Die drei
Versionen des Apokryphon Johannis (Abh. Dt. Arch. Inst. Kairo, Kopt. R. 1), 1962, 58. 59. 121.

33 Epiph. pan. 26, 10, 10. 40, 2, 3. — Pistis Sophia c. 86. 112. 128. C. Schmidt-W. Till,
Koptisch-Gnostische Schriften 1 (Griech. Christl. Schriftsteller der ersten drei Jahrhunderte 45),
19542, 126. 188. 212. — Zur ‘Lichtjungfran’ (kanigréfan) und ‘Mutter der Lebenden’ (médar
i zindagan) in den Pehlevi-Texten der manichdischen Turfan-Funde F. K. W. Miiller, Hand-
schriftenreste in Estrangelo-Schrift aus Turfan 2, 1904, 47. 55. 75. 77. 102.

34 Delatte, MB 17, 321ff. u. Abb. 329ff. 335.

35 A. Altmann, JQR NS.35, 1945, 378. K. Rud ol ph, Theogonie, Kosmogonie und Anthro-
pogonie in den mandiischen Schriften, 1965, 140ff.
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dem oben beobachteten Prinzip der magisch-gematrischen Spielarten die
M-Variante von Barbelo-Barbero(t) mit den Formen Mapuapov, Mappadar,
Mappadera unter den Geheimnamen der ménnerverlockenden Lilith in den
verschiedenen Fassungen der griechischen Michael-Legende auftauchtss,
Das parallele BapeAovs (statt * BapBeAdovs) in der gleichartigen Sisinnios-
Legende?” stellt die Identitdt mit der Barbelo endgiiltig sicher. Die jiidisch-
christliche Dédmonologie war begreiflicherweise bestrebt, die unholden,
abstoBenden Eigenschaften dieser hetérischen Erscheinungsform der Dea
Magna zu betonen. Wie die BapfnAirar, die ‘Verehrer der Barbero/Barbelo’,
es sich gefallen lassen muflten, von ihren Gegnern in BopBopirar ‘Schmutz-
finken’ umgetauft zu werden, so findet sich auch unter den Bezeichnungen
der lilithartigen Hexe auf christlichen Phylakterien die aus *Bapfnpa(6),
Bapfapa(f)*® nach griech. Bépfopos ‘Schlamm, Schutz’ umgebildete Form
Bopfidpase.

Sogar die Legendentradition selbst spiegelt noch die von einem gemein-
samen Ursprung ausgehenden divergenten Linien einer christlichen und
einer gnostischen Einschiitzung : Die griechischen Uberlieferungen wissen
ausnahmslos vom siegreichen Kampf des Heiligen gegen die verfiihrerische
Teufelin ; sie haben ihre Vorlage in einem orientalischen Prototyp, rekon-
struierbar aus dem ‘Anathema des Mar Ebedjesu’ (s a®sins. ;i = 1w)
im syrischen ‘Buch des Schutzes’ (&-icﬁvn r<hos aa), einem Werk der
Zauberliteraturt; der einschligige Name des ddmonischen Weibes lautet
dort Martlos (e cx\.lv =), woraus die Wirksamkeit des Konsonantenwechsels
b/m bzw. b/d,t im stindigen Verformungsprozef des Nomen magicum
bereits fiir dieses Stadium ablesbar ist. Epiphanios andererseits versichert,
von den Leviten oder Levitikern, einer barbelognostischen Splittergruppe,
es existiere bei ihnen eine apokryphe Geschichte von der Begegnung des

3 P. Perdrizet, Negotium Perambulans in Tenebris, 1922, 20. 23. R. Reitzenstein,
Poimandres, 1904, 297ff. 299. Vgl. JA. Montgomery, Aramaic Incantation Texts from Nip-
pur, 1913, 263.

37 W. Worrell, ZA 23, 1909, 158ff. Perdrizet, Negotium Perambulans in Tenebris 15.
16ff. M. Gaster, Studies and Texts in Folklore, Magic, Mediaeval Romance, Hebrew Apocrypha
and Samaritan Archaeology 2, 1925/28, 1014ff. A.H. Winkler, Salomon und die Karina, 1931,
108f. 110f.

38 Vgl. Barbarethu (Pap. Demot. Lond. 10. 070) Lexa, La Magie dans I'Egypte Ancienne
2, 123. — Marmarath (Test. Sal. 37) Conybeare, JQR 11, 25.

39 Epiph. pan. 25, 2, 1. 26, 3, 6. Schmidt, Gnostische Schriften 569 Anm. 6. — A. Delatte,
Textes Grecques Inédits relatifs & I'Histoire des Religions (Anecdota Atheniensia 1), 1927, 131.

40 H.Gollancz, Actes 11. Congr. Int. Oriental. (Sect. 4), 1898, 83 ff. The Book of Protection,
1912, LXVIIIf. 60f. Perdrizet, Negotium Perambulans in Tenebris 11f. Gaster, Studies and
Texts 2, 1027f. K.F. Kraemer, MAOG 4, 1928/29, 110. E.A. W. Budge, Amulets and Talis-
mans, 1961, 278f.
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Propheten Elia mit eben jener Démoniné, Offenkundig handelt es sich
dabei um eine andere Version des erwihnten Prototyps; denn hier erliegt, im
Gegensatz zu der Bezwingung der Lilith durch Elia im hebréischen ‘Myste-
rium des Herrn’ (mi 710)%2, gnostisch-libertinistischer Tendenz gemél der
Diener des Judengottes den Kiinsten der spermaraubenden Verfiihrerin
ebenso wie die Archonten des Jaldabaoth dem Schonheitsreiz der donischen
Barbelo.

Es iiberrascht demnach nicht, wenn die kryptische Literatur des unter
dem Sammelbegriff Barbelo-Gnosis zusammengefaBten Sektenkonglomerats
— in bemerkenswertem Widerspruch iibrigens zu der verbreiteten Annahme
eines Antifeminismus bei der Mehrzahl der gnostischen Richtungen — weib-
liche Figuren, gleichsam irdische Ebenbilder der Barbelo, als Offenbarungs-
triger oder pneumatische Protagonisten einer hybriden Mythologie vorweist :
die nikolaitische bzw. sethianische Noria/Noraia (zu hebr. 9w ‘Jungfrau’)4,
Eva und vor allem Maria(Magdalena)-Mariamne4. Dabei kennzeichnet die
Hernahme dieser Figuren aus dem Milieu und Personenkreis des Alten und
Neuen Testaments einmal mehr das zwiespéltige, von tiefer, wie auch immer
gearteter Affektion geprigte Verhiltnis des Gnostizismus zu der jidischen
Gottestradition und der christlichen Heilslehres¢. Wie die Barbeliten Biicher
auf den Namen des Adam, des Seth und des Jaldabaoth (Jahwe als Demiurg)
besaBen oder zu besitzen vorgabent?, so beriefen sich die esoterischen Zellen

41 pan. 26, 13, 4f. G. Scholem, Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism and Talmudic
Tradition, 1960, 73. Benko, VC 21, 108.

42 Gaster, Studies and Texts 2, 1024ff. Winkler, Salomon und die Karina 107f. Mont-
gomery, Aramaic Incantation Texts 258f. 260 (nr. 42). Vgl. Th. Schrire, Hebrew Amulets,
1966, 115f. u. Anm. Peterson, Els feds 111.

43 Sehmidt, Gnostische Schriften 585. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques
d’Bgypte 1, 42. 70 (Anm. 95). A. Bohlig, Der jidische und judenchristliche Hintergrund in
gnostischen Texten von Nag Hammadi, in : Le Origini dello Gnosticismo 134. S. aber H.J.
Schoeps, Judenchristentum und Gnosis, in : Le Origini dello Gnosticismo 537.

44 Tren. adv. haer. 1, 30, 9. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d’Egypte 1, 185£.
H.M.Schenke, ThLZ 83, 1958, 662f. M ¢ L. Wilson, Gnosis and the New Testament 125f. —
Epiph. pan. 26, 1, 3. Vgl. Lipsius, Zur Quellenkritik des Epiphanios 107. Bousset, Haupt-
probleme der Gnosis 14 (zu Bapferds = Nwpia und dem Anklang dieses Namens sowohl an
ITapBévos als auch an BapBpld).

45 Epiph. pan. 26, 2, 6. A. von Harnac k-E. Preuschen, Geschichte der altchristlichen
Literatur 1, 1893, 166. Vgl. A. Béhlig, Mysterion und Wahrheit, 1968, 142 (Eva mit Ziigen der
Artemis und Aphrodite in der Schrift ohne Titel 162, 7£f.). — Epiph. pan. 26, 8, Iff. Schmidt,
Gnostische Schriften 452ff. F. Haase, Altchristliche Kirchengeschichte nach orientalischen
Quellen, 1925, 347f. Vgl. Leisegang, Die Gnosis 113f. Benko, VC 21, 104ff.

46 H.I. Marrou, La Théologie de I'Histoire dans la- Gnose Valentinienne, in : Le Origini
dello Gnosticismo 221. Vgl. R. Bultmann, Das Urchristentum im Rahmen der antiken Reli-
gionen, 1962, 152f.

47 Benko, VC 21, 104,
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der Sperma-Verzehrer unter ihnen in den ‘GroBlen Fragen der Maria’ (MeydAac
*Epwrijoeis Maplas) fiir ihre die eucharistische Kommunion nachéffenden
exzessiven Mysterien*® zur Empérung aller Rechtgldubigen auf die Autoritéit
Christi®?. Zum anderen zeigt die hinter der Dominanz des Weiblichen greif-
bare Wirksamkeit der vorderorientalischen Dea Magna-Idee bei diesen
Gnostikern eine gewisse geistige Verwandtschaft mit der Marienverehrung
der phrygischen Montanisten und der arabischen Kollyridianerinnens, fiir
die ja Reminiszenzen an die kleinasiatische Kybele und die dgyptische Isis
aus den Angaben des Epiphanios, des Isidor von Pelusium und des Maruta
von Maipherkat immerhin noch soweit spiirhar werdens!, daB die Einreihung
der ‘Barbariten’ bzw. ‘Burborier’ unter die Mariensekten in den Annalen
(Nazm al-gauhar ‘Perlenschnur’) des Eutychios (Sa‘id ibn al-Bitriq) und der
‘Lampe der Finsternis’ (Migbah az-zilma) des Sams ar-Ri’asa abu’l-Barakats?
im Hinblick auf die gnostische Barbelo und ihre Kultvereine, die Barbeli-
ten/Borboriten, besondere Aufmerksamkeit verdient. Denn die Identitéit
der ‘Burborier’ (Borborianer) und ‘Barbariten’ (Barbari) mit den Adepten
der barbelitischen Sperma-Mysterien erhéirtet der Ketzerkatalog des Maruta
bzw. die lateinische Version einer interpolierten arabischen Textfassung von
Adam Eechelensis mit der Erwihnung ihrer “Unsittlichkeit’, ihrer ‘abscheu-
lichen und verruchten Taten’ und ihrer Gepflogenheit, Kinder zu opfernss;
die Langlebigkeit und die syrische Provenienz dieser Hiresie bezeugen u.a.
Ephraems ‘Testament’, die Vita des Rabulas von Edessa, der Brief des
Attikos von Konstantinopel an den Patriarchen Sahak und die persischen

48 Fendt, Gnostische Mysterien 3f. 12f.

49 pan. 26, 8, 1f. E. Hennecke-W. Schneemelcher, Neutestamentliche Apokryphen 1,
1959, 2501f.

5 I.E. Rahmani, Studia Syriaca 4, 1909, 79. 102. F. D lger, Antike und Christentum 1,
1929, 107{f. 112ff. 118ff. J. Barbel, Christos Angelos (Theophaneia 3), 1941, 260. Vgl. W.
Fauth, KP 3, 1969, 389. — Zum orientalischen Cultus Mariae M. Gordillo, Mariologia
Orientalis, 1954, 250ff. J. Leipoldt, Friihes Christentum im Orient (bis 451), in : Handbuch
der Orientalistik 8, 2, 1961, 30ff. J.W. Barker, Justinian and the Later Roman Empire,
1966, 48.

51 Epiph. pan. 78, 23. 79, 1ff. Isid. Pelus. ep. 1, 54 (Migne, PG 78, 216£.). A. von Harnack,
Der Ketzerkatalog des Bischofs Maruta von Maipherkat (TU NF. 4, 1), 1899, 11f. Délger,
Antike und Christentum 1, 108f. 112f. 121. 123ff. Leipoldt, Frithes Christentum im Orient
(bis 451) 33£f. 39f.

52 Butych. ann. 440 (Migne, PG 111, 1006). L. Cheikho, Eutychii Patriarchae Alexandrini
Annales (CSCO Seript. Arab. Ser. II1 6), 1906, 126 (Z. 3f.). W. Riedel, Die Kirchenrechtsquellen
des Patriarchats Alexandrien, 1900, 17f. — Abi’l-Barakat, Livre de la Lampe des Ténébres.
Text Arabe édité et traduit par L. Villecourt, E. Tisserant et G. Wiet (PO 20,4), 1929,
692. 694f. Dolger, Antike und Christentum 1, 116ff. 160. Haase, Altchristliche Kirchen-
geschichte nach orientalischen Quellen 316.369. Vgl. G. Graf, Geschichte der christlichen
arabischen Literatur 2, 1947, 32ff. 438ff. 440.

58 von Harnack, Der Ketzerkatalog des Bischofs Maruta von Maipherkat 10. 16.
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Mirtyrerakten des Sabhas4. Auf der anderen Seite verkiindet das koptische,
barbelognostisch infiltrierte Werk Pistis Sophia (etwa 4.Jh.n.), Maria, die
Mutter Jesu, und Maria Magdalena seien nach der Barbelo bzw. nach der
Lichtjungfrau gebildet, indem es dem Offenbarungstréger Jesus Aberamentho
die Worte in den Mund legt : ‘Auch du, Maria, hast Gestalt, die in der Barbelo
(ist), gemaB der Materie empfangen und du hast Ahnlichkeit empfangen, die
in der Lichtjungfrau (ist), gemif dem Lichte, du und die andere Maria, die
Selige...’ss, Bereits F. Legge hat hier das IneinanderflieBen von barbelitischer
Mutter-Jungfrau, dgyptischer Isis Pantheos und christlicher Mutter Gottes
vermerkt36.

Zu dem barbelitischen Schriftenkorpus zihlt das Panarion nun auch ein
Werk mit dem Titel I'éwa Mapias (‘SproB oder Nachkommenschaft der
Maria’)s?; Epiphanios zitiert daraus einen Passus, der sich als absonderlich
verzerrter Abklatsch der Zacharias-Vision im Tempel von Jerusalem aus
dem Anfangskapitel des Lukasevangeliums darstellt?s. In diesem gnostischen
Zerrbild entspricht dem die Geburt des Johannes verkiindenden dyyedos eod
ein ‘Mann mit der Gestalt eines Esels’ (dvfpwmos dvov popdny éywr). Von
einer Botschaft an Zacharias ist keine Rede, und das anschlieBende Ver-
stummen des Priesters erklirt sich nicht durch die zeichenhafte Bedeutsam-
keit des Visionserlebnisses, sondern durch das Bestreben des den Tempel
bewohnenden Gottwesens, dem unerwiinschten und unfreiwilligen Augen-
zeugen seiner geheimen theriomorphen Manifestation den Mund zu ver-
schlieBen (dméppater adrod 76 ordpa 6 dbels adrd &dov év T vad, a
py Svvprar Aadjoar). Vollig divergiert vom Evangelientext der gewalt-
same Tod des Zacharias durch die aufgebrachte Menge, nachdem er das
Geheimnis endlich doch enthiillen konnte (67e 8¢ 7voéyn 76 ordpa adrod, va
AaMjon, Tore dmexdAvipev adrols kal dmérrewar adTov); statt dessen besteht
diesbeziiglich eine gewisse, wenn auch hochst oberflichliche Ubereinstim-
mung mit der Interpretation von Matth. 23,35 durch Origenes®® und der

54 J. Overbeck, S. Ephraemi Syri Rabulae etc. Opera, 1865, 194. R. Duval, JA 1901, 208,
G. Hoffmann, Ausziige aus syrischen Akten persischer Mirtyrer (Abh. Kunde desMorgenl.7, 3),
1880, 76. 124ff. von Harnack, Der Ketzerkatalog des Bischofs Maruta von Maipherkat 10
Anm. 7.

55 Sehmidt-Till, Koptisch-Gnostische Schriften 1, 75. Dolger, Antike und Christentum
1, 115. Vgl. G. Amélineau, Pistis Sophia, 1895, 60. R. Liechtenhahn, Die Offenbarung im
Gnosticismus, 1901, 121, Legge, Forerunners and Rivals of Christianity 2, 150.

56 Legge, Forerunners and Rivals of Christianity 2, 158.

57 von Harnack-Preuschen, Geschichte der altchristlichen Literatur 1, 167.

58 pan. 26, 12, 1-4 (Foerster, Die Gnosis 1, 414). Hennecke-Schneemelcher, Neu-
testamentliche Apokryphen 1, 255. Vgl. Benko, VC 21, 108f.

59 QOrig. in Matth. comm. ser. 25 (3, 845f. de la Rue). Th. Zahn, Geschichte des neutestament-
lichen Kanons 2, 1890/92, 695. 776 u. Anm.
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Aussage des Protevangelium Jacobi iiber die Verfolgung Johannes des Téu-
fers durch Herodes®®, da an beiden Stellen zwar der gewaltsame Tod des
Zacharias erwihnt ist, iiber AnlaB und Urheber seiner Ermordung aber
jeweils ganz anders berichtet wird.

A. Berendts hat seinerzeit die im einzelnen recht verwickelte Uber-
lieferungsgeschichte der Zacharias-Apokryphen untersucht und ist zu dem
Ergebnis gekommen, auf der Grundlage der heidenchristlichen Exegese von
Matth. 23,35 und Luk. 11,51 iiber den Mord an Zacharias ‘zwischen Altar und
Tempel’ (nerald 700 vaod kal pera&d Tod Gvoiacrypliov) sei, neben anderen,
die von Epiphanios festgehaltene gnostische Legendenversion als friiheste
etwa um die Mitte des 2. Jahrhunderts in Syrien entstanden und lasse in
ihrer stark abweichenden Eigentiimlichkeit die Beriihrung ‘mit der heidni-
schen Sage vom Eselskult der Juden, also mit altsemitischen und dgyptischen
mythologischen Vorstellungen’ erkennen®!. Wenn das zutrifft, stellt sich die
Frage, ob die Hereinnahme derartigen Vorstellungsgutes in Form einer
Onomorphie des Judengottes von auBen angeregt war und gleichsam ad hoc
erfolgte, um die — aus welchem Grunde auch immer erwihnte — Episode
vom Priesteramt und Tod des Zacharias nebst der étiologischen Begriindung
fiir den obligaten Schellenornat des Hohenpriesters beim Betreten des
Heiligtums (Exod. 28,35) mit einer gezielten antijiidischen Tendenz zu
versehen®?, oder ob die Konzeption vom eselskipfigen deus Tudaeorum hier
Platz gegriffen hat, weil eben eine solche fiir einen bestimmten Zweig der
syrischen Barbelo-Gnosis aufgrund gewisser indigener Voraussetzungen und
Gegebenheiten gleichsam konstitutiv warss.

Die Antwort wird nicht gerade erleichtert durch den Umstand, daB die
relativ vielfiltige und bunte Gesellschaft der Barbelo-Verehrer im einzelnen
durchaus heterogene, ja gelegentlich kontriire Ziige aufweist und ein Mann
wie Epiphanios zum Beispiel offenbar nicht in der Lage, vielleicht auch nicht
einmal sonderlich interessiert daran war, genaue Zuweisungen oder Unter-
scheidungen vorzunehmen; ihm ging es vor allem darum, anhand von
Details die antiorthodoxe Linie dieser Abtriinnigen hervorzukehren sowie
ihre abseitigen, gotteslisterlichen Worte und Werke gebiihrend ins Licht
zu riicken. Die zusammenhanglose, oft konfuse Art seiner Darstellung
hindert uns auch in diesem Falle daran, die an sich naheliegende Vermutung

60 Protev. Jac. 23f. Hennecke-Schneemelcher, Neutestamentliche Apokryphen 1,
289f.

6L A. Berendts, Studien iiber Zacharias-Apokryphen und Zacharias-Legenden, 1895, 32ff.
56f. 66.

62 E. Bickermann, MGJ 71, 1927, 258. Vgl. Hennecke-Schneemelcher, Neu-
testamentliche Apokryphen 1, 256.

63 Vgl. R. Wiinsch, Sethianische Verfluchungstafeln, 1898, 108f.
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zur GlewiBheit zu erheben, dafl die onomorphe Priisenz des Sabaoth wohl in
einem mythologisch-genealogischen Bezug stand zu dem ‘Sprof’ der gnosti-
schen Maria als einer jener Inkarnationen der aeonischen Jungfrau-Mutter
Barbelo, welcher nach der Archontenhierarchie der Barbeliten-Phibioniten
der eselskopfige Sabaoth unmittelbar zugeordnet war. Eben diesem Vorstel-
lungskreis fiigt sich auch die zwei Kapitel vor der Zacharias-Episode zu
lesende Mitteilung ein : ‘Die einen behaupten, Sabaoth habe die Gestalt eines
Esels, die anderen, er habe die eines Schweines’ (¢aci 8¢ 7ov Zafawb ol uév
dvov popdry éyew, of 8¢ yolpov)®s. Sicherlich entsprang eine derartige von
gnostischen Sekten gehegte Anschauung, wenn sie in der oben angedeuteten
Weise systemintegriert erscheint, nicht einfach nur dem Bediirfnis nach
Verunglimpfung der jiidischen oder judenschristlichen Sakralsphire. In-
wieweit sie zusammenzubringen ist mit den bei heidnischen und christlichen
Autoren seit dem 1. Jahrhundert auftauchenden Notizen iiber die angebliche
kultische Rolle von Esel und Schwein bei Juden und Christen, solchen Noti-
zen eventuell AnlaB oder Nahrung geboten hat®s, wird — falls iiberhaupt —
erst nach einer Analyse des Phinomens im Bereich des Gnostizismus selbst
zu kliren sein.

Aus dem Kontext der von Epiphanios mitgeteilten barbelitischen Imagi-
nation von der tierischen Physiognomie des Sabaoth lit sich nun zur
Vervollstindigung des zugrundeliegenden Mythologems noch einiges ent-
nehmen :

a) Sabaoth ist dort der mit Jaldabaoth identische Demiurg; als solcher
wird er qualifiziert mit den unmittelbar folgenden Worten : ‘Er sei der Ge-
stalter von Himmel und Erde, der Himmel nach ihm und seiner eigenen
Engel’ (efvar 8¢ adrév momriy odpavod ral yijs kal T@v per abrod ovpavdv
kal dyyédwv Tév éavrod). Br sitzt dementsprechend als oberster der Archon-
ten im siebenten Himmel unmittelbar unterhalb der Barbelo, wobei die
pan.26,10,1 gegebene Archontenliste der Barbeliten die Varianten Sabaoth
und Jaldabaoth fiir den Regenten des hochsten Planetenhimmels ausdriick-
lich feststellt.

b) Beim Aufstieg der durch die Sperma-Mysterien geliuterten Seele zu
Barbelo, der “Mutter der Lebenden’, tritt der dem Weltregiment des Demiur-
gen entronnene Gnostiker auf das Haupt des Sabaoth, wihrend er ziigellose
Listerungen ausstoBt (pan. 26, 10,9f. mareiv émi v repaliy adrod abv-
poyAdrrws PAacdnuodvres). Das mubte als spezifisch antijiidische

64 Epiph. pan. 26, 10, 6. A. Wiedemann, BJ 79, 1885, 221. Jacoby, ARW 25, 2671.
65 (1, W. King, The Gnostics and their Remains, 1864, 90f. Berendts, Studien iiber Zacha-
rias-Apokryphen und Zacharias-Legenden 36.
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Blasphemie empfunden werdenss, fiigt sich aber zuniichst ohne weiteres in
die generelle Abwertung und Verachtung der diesseitigen Regionen und
ihrer Wichter, iiber die der durch Gnosis Gestirkte hohnend triumphiert.

c¢) Sabaoth hat als Archont ‘Haare wie ein Weib’ (rpiyas s yvvairds
pan.26,10,11), was sich mit seiner theriomorphen Prosopographie jedenfalls
nicht vertrigt. Aber man muf} diese ungeziigelten Phantasmen eines extre-
men Synkretismus hinnehmen, zumal bei solcher Gelegenheit die Beziehung
zu der im achten Himmel thronenden Barbelo®? an einem winzigen, bruch-
stiickhaften Detail erkennbar wird. Zuniichst sagt uns die dem Corpus
von Nag Hammadi angehorende koptische Schrift iiber das ‘Wesen der
Archonten’ : ‘Der Leib, den die Archonten haben, ist mann-weiblich, die
Gesichter sind die von Tieren’ss. Diese Androgynie der Uberwesen ist auch
fiir die Barbelo gelegentlich nachweishar : Jesus behauptet in der Pistis
Sophia, er habe ‘in der Hohe den Leib der Barbelo angehabt’, was an den
Ji86 kanigrosand ‘Jesus die Lichtjungfrau’ der manichéischen Turfan-
Texte erinnert®?. J(a)oel, Name Gottes (d.h. Jahwe Sabaoths) in der slawischen
‘Jakobsleiter’ und im armenischen ‘Leben Adams und Evas’, ist bei Theodo-
ret(haer.fab.1,26) eine kryptische Bezeichnung fiir die manichiische Licht-
jungfrau?. Angesichts solcher Ambivalenzen darf man fiir den oben iiber
Barbelo ermittelten Befund daran erinnern, dal der Sohar der Kabbala
(1,223) die Haare der Sekina Jahwes (mn n?:_:gi) in Parallele setzt zu den
vom babylonischen Talmud (Erubin 100b) erwihnten {ippigen Haaren der
Lilith. Die weibliche Komponente des Judengottes, als T spekulativ
verselbsténdigt, bei den Mandéern mit Istra (= I&tar-Lilith) verschmolzen?2,
von den kainitischen Gnostikern als ‘Yorépa interpretiert?s, deutete sich
moglicherweise relativ frith an in dem aus synkretistischer Fusion mit der
syrokanaaniischen Géttin entstandenen ‘Anat-Jahu der aramiischen Ele-
phantine-Papyri (5.Jh.v.)74,

66 Schmidt, Gnostische Schriften 569.

67 Schmidt, Gnostische Schriften 568. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques
d’Egypte 1, 43.

68 J. Leipoldt-H.M. Schenke, Koptisch-Gnostische Schriften aus den Papyrus-Codices
von Nag Hammadi, 1960, 72,

69 Miiller, Handschriftenreste in Estrangelo-Schrift aus Turfan 2, 77. Vgl. Legge, Fore-
runners and Rivals of Christianity 2, 136. 138 Anm.

7 E. Preuschen, Festgrul B. Stade, 1900, 179. Legge, Forerunners and Rivals of
Christianity 2, 137 Anm. 3. E. Peterson, RhM 75, 1926, 404f.

1 H. Wohlstein, ZDMG 113, 1963, 490. Scholem, Von der mystischen Gestalt der Gott-
heit 186.

7 G. Furlani, RAL 9, 1954, 407. Rudolph, Theogonie, Kosmogonie und Anthropogonie
in den mandéischen Schriften 171f. Vgl. E. Schweitzer, Ego Eimi, 1939,71.

73 Iren. adv. haer. 1, 31, 1f. Grant, Gnosticism and Early Christianity 60.

74 B. Porten, Archives from Elephantine, 1968, 154. 156. 158. 171. 177ff.
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d) Die vom ersten bis zum siebenten Himmel aufsteigende Archontenreihe
der Barbeliten-Nikolaiten lautet nach Epiphanios : Jao, Saklas, Seth,
Davides, Eloaios oder Adonaios, Jaldabaoth oder Elilaios, Sabaoth oder
Jaldabaoth. Dabei lassen die den einzelnen Splittergruppen gehdrenden
Varianten erkennen, wie wenig diese Nomina sacra im Grunde noch auf klar
umrissene Vorstellungen fixiert waren. Wirksam ist das Prinzip einer
fazettenhaften, Ungereimtheiten und Widerspriiche ignorierenden Auffiiche-
rung vornehmlich der personalen Aura des alttestamentlichen Gottes in
démonisch-phantastische Hypostasen, die meist nicht mehr als den Namen
mit ihm gemeinsam haben. Bei Jao, Eloaios, Adonaios, Sabaoth, letztlich
auch bei Jaldabaoth? handelt es sich um zum Teil verformte oder abge-
wandelte jahwistische Appellativa?; Saklas (zu aram. N‘Z?? ‘dumm’)?7? ist
ein abschitziges Epithet des Jaldabaoth, bezogen auf seine Rolle als torichter
und iiberheblicher Demiurg. Dagegen kam dem Davides und dem Elilaios,
da sie den #onischen Lichtengeln Daueithe (aaoyeiee) und Eleleth
(HAHAH®) des Apokryphon Johannis, des Agypterevangeliums und der
Schrift vom Wesen der Archonten entsprechen?’s, zumindest urspriinglich
einmal positive Wesenheit zu?®. Angesichts dieser Umgebung wird man bei
dem Seth des dritten Himmels zwangslidufig auf den pneumatisierten Sohn
des biblischen Adam gefiihrt, die grofie prophetisch-soteriologische Ideal-
gestalt des durch die Nag Hammadi-Funde klarer hervorgetretenen sethia-
nischen Gnostizismus®®. Das bestitigt sich indirekt insofern, als das zum
sethianischen Corpus gehorende ‘Unbekannte altgnostische Werk’ den Sethe-
us im sechsten Himmel wohnen 148t, wihrend das Apokryphon verkiindet,

7 Gegen die Auffassung von Bousset, Hauptprobleme der Gnosis 351, hat Scholem,
Jewish Gnosticism 71f. Anm. 23 richtig bemerkt, dal} die gingige Etymologie von Jaldabaoth
als ‘Kind des Chaos’ unannehmbar ist und daB es sich vielmehr um eine der zahlreichen durch
‘Sabaoth’ angeregten Bildungen auf -aoth, abaoth handelt. Vielleicht ist der vordere Bestandteil
des Namens nach magischem Usus aus Elementen von Jao, Elohim und Adonai zusammengesetzt.

% Vgl. Orig. c. Cels. 6, 32. E. Haenchen, ZThK 50, 1953, 135.

77 Bohlig, Der jidische und judenchristliche Hintergrund in gnostischen Texten von Nag
Hammadi 116.

78 Krause-Labib, Die drei Versionen des Apokryphon Johannis 67f. Foerster, Gott und
die Gotter. Festschrift E. Fascher 135. — J. Doresse, VC 2, 1958, 141f. Grant, Gnosticism
and Early Christianity 44. Bohlig, Le Muséon 80, 368ff. — Schenke, ThLZ 83, 663. 667.
Leipoldt-Schenke, Koptisch-Gnostische Schriften aus den Papyrus-Codices von Nag
Hammadi 71. 76.

7 Vgl. Kropp, Ausgewiihlte Koptische Zaubertexte 3, 27. 30. 33f. Goodenou gh, Jewish
Symbols 2, 166ff. — Zu den vier Lichtern des Apokryphon Johannis Grant, Gnosticiem and
Early Christianity 42ff.

80 Vgl. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d Tgypte 1, 281ff. A. B6hlig, Oriens
Christianus 48, 1964, 44ff. Der jiidische und judenchristliche Hintergrund 127f. Bleeker, The
Egyptian Background of Gnosticism 229.
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der Adamsohn Seth sei bei dem zweiten Lichtaeon Oroiael (OpOTaHA)
eingesetzt, also in unmittelbarer Nachbarschaft des dritten und vierten
Aeons, Daueithe und Elelethst,

Der pneumatische Seth ist infolge des Namengleichklangs auf dgyptischem
Boden gelegentlich sekundér mit dem einheimischen Gott der Magie ver-
wechselt und vermischt worden?2, wie unter anderem aus dem sethianischen
Agypterevangelium ablesbar ist#3. Fiir den dgyptischen Seth aber sind Esel-
attribut, Hselsgestalt und Beziehung zum Schwein notorische Merkmale
bereits zu vorhellenistischer Zeit®4. Gleichwohl kann eine Integration des
theriomorphen dgyptischen Gottes in die erwihnte barbelitische Archonten-
skala — gegen A. Blanchet$s — aus mehreren Griinden nicht in Betracht
gezogen werden : diese Skala weist keine Berithrung mit dgyptischer Religion
auf, sie diirfte mit Sicherheit schon im syrischen Heimatgebiet der Sekte
konzipiert worden sein; und das Caput asininum bzw. porcinum ist darin
dem Oberarchon Sabaoth zugesprochen und nicht etwa dem Seth, was allein
ein dgyptisierendes Kolorit bei dieser weiter unten rangierenden Archonten-
gestalt bezeugen wiirde. Wir werden also vermutlich der Wahrheit iiber
den Ursprung des Bildes vom esel- und schweinegesichtigen Sohn der Barbelo
niher kommen, wenn wir die Bedeutung beider Tiere als sakrale Trabanten
der kanaandischen AgSerat bzw. der Astarte-Aphrodite beriicksichtigenss.
Besonders wichtig erscheint mir in diesem Zusammenhang die Tatsache, da8
auf der aus Syrien stammenden Pazuzu-Bronzeplatte die der Istar verwandte
Diémonin Lamastu, die babylonische Schwester der jiidischen Liliths7,

81 Schmidt-Till, Koptisch-Gnostische Schriften 1, 338. 340 u.6. Vgl. Rudolph, Theo-
gonie, Kosmogonie und Anthropogonie 304 Anm. 4. G. Davidson, Dictionary of Angels, 19682,
268. — Krause-Labib, Die drei Versionen des Apokryphon Johannis 67. 133. Vgl. W. Till,
Parola del Pass. 4, 1949, 233f. Bohlig, Christentum und Gnosis im Agypterevangelium 10.

82 Bleeker, The Egyptian Background of Gnosticism 236.

83 Bohlig, Christentum und Gnosis im Agypterevangelium 5ff. 8f. Vgl. Hennecke-
Sehneemelcher, Neutestamentliche Apokryphen 1, 270f.

84 Plut. Is. 8. 30. Th. Hopfner, Der Tierkult der alten Agypter (Denkschr. Ak. Wien 57, 2),
1914, 61f. 102ff. Griechisch-ﬁgyptischer Offenbarungszauber 1, 1921, 105. 107f. P.E. New-
berry, JEA 14, 1928, 213. 217ff. W. Deonna, RBPh 34, 1956, 353. 360f. H. Bonnet, Real-
lexikon der dgyptischen Religionsgeschichte, 1952, 171£. 702ff. 714. A. Delatte-Ph. Derchain,
Les Intailles Magiques Gréco-Egyptiennes, 1964, 278. 8. Bartina, Studia Papyrol. 4, 1967,
111ff.

85 CRAI 1920, 150f.

8 H. Vassel, RHR 84, 1921, 39f. Ch. Virolleaud, Legendes de Babylone et de Canaan,
1949, 94. E. Nielsen, Ass and Ox in the Old Testament, in : Studia Orientalia J. Pedersen,
1953, 269f. Deonna, RBPh 34, 626. — W. Graf Baudissin, Adonis und Esmun, 1911,
144ff. R. Wildhaber, Schweiz. Archiv f. Volksk. 47, 1951, 241ff. 245. 249f. W. Fauth,
Hippolytos und Phaidra IT (Abh. Ak. Mainz 1959, 8) 455f. 463f.

87 Montgomery, Aramaic Incantation Texts 68. 78. Vgl. 8. Langd on, Semitic Mytholo-
gy, 1931, 365f. Th. H. Gaster, Orientalia 11, 1942, 47.
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abgebildet ist auf einem Esel stehend und aufler einem Hund ein Schwein
an ihrer Brust haltend®s. Der onomorphe Aspekt dieser dimonisierten Son-
derform der vorderasiatischen Gottin® hat sich unter ihren spidten Nach-
fahren in der eselsfiiBigen Empusa, der Onoskelis des Testamentum Salo-
monis®, lebendig erhalten®’, wihrend das verwandte Schreckgespenst
MopuoXdkn vielleicht auf das gleiche magisch-apotropéische Schallwort wie
Muappadar, Mappadera zuriickgeht?2,

Die gnostische Bibliothek von Nag Hammadi-Chenoboskion umfaft neben
hermetischen Traktaten und Werken der Valentinianer verschiedene litera-
rische Erzeugnisse sethianischer, ophitischer und barbelitischer Prigung,
wobei die Grenzen zwischen den einzelnen Richtungen hiufig genug ver-
schwimmen und den kompilatorischen, durch christliche Elemente synkreti-
stisch angereicherten Charakter dieser Apokrypha zutage treten lassen?.
Nicht zuletzt deswegen bereitet es einige Schwierigkeiten, das Verhiltnis
der Sethianer zu den iibrigen Barbelo-Gnostikern genauer zu bestimmen.
Gegeniiber den gemeinsamen Symptomen eines vom orientalischen Erbe
syropaléstinischer Tradition durchsetzten christlichen Gnostizismus®¢ hat
(. Schmidt seinerzeit ihre von ihm als ‘severianisch’ bezeichnete enkratitische
Lebenshaltung in einen scharfen Gegensatz zu den libertinistischen Borbo-
riten-Phibioniten gestellt®s, und E. Preuschen ist bei der Zuweisung der
apokryphen armenischen Adamschriften an die den Sethianern verwandten
Archontiker zu #hnlichen Ergebnissen gelangt®. Diese Sicht liBt sich fiir
einen Teil der Archontiker aus pan.40,2,4 bestétigen, fiir die Sethianer wird
sie durch den Tenor der Kodizes von Chenoboskion zumindest nicht wider-

88 B,A.W. Budge, Amulets and Talismans, 1961, 97 Tf. XTIT 2. 114f. Tf. XV. Deonna,
RBPh 34, 26f. 351. Vgl. D.W. Myhrman, ZA 16, 1902, 150. 177. 185. B. Goldman, Berytus
14, 1961, 6ff.

89 J, Morgenstern, MVAG 10, 1905, 16. Goldman, Berytus 14, 8f.

90 Test. Sal. 16f. Conybeare, JQR 11, 19. Vgl. I. Levy, REJ 68, 1914, 15f. Delatte,
Textes Grecques Inédits 99. 122. 233. 244, 426. 444. 617. Gaster, Orientalia 11, 48f.

91 F. Boll, ARW 12, 1909, 149f. A. B. Cook, JHS 14, 1894, 94f. M. A. Levy, ZDMG 9, 1855,
484. E. Rohde, Psyche 2, 18982/1961, 407ff. Deonna, RBPh 34, 649. J. Fontenrose,
Python, 1959, 117 Anm. 49. 186.

92 Vgl. H. Frisk, Griechisches Etymologisches Wérterbuch 2, 1961, 255.

93 Bohlig, Mysterion und Wahrheit 136. J E. Ménard, Das Evangelium des Philippus und
der Gnostizismus, in : W. Eltester, Christentum und Gnosis 46. Vgl. van Groningen, First
Century Gnosticism 173ff.

94 (. Quispel, Gnosis als Weltreligion, 1951, 7. 9. R.McL. Wilson, VC 9, 1955, 207.

95 (nostische Schriften 582f. 659. Vgl. von Harnack, Untersuchungen iiber das gnostische
Buch Pistis Sophia 109. Zu den Severianern Euseb. hist., eccl. 4, 29, 4ff. Epiph. pan. 45, 2, 11f.
Lipsius, Zur Quellenkritik des Epiphanios 215ff. Doresse, Les Livres Secrets des Gnosti-
ques d’Egypte 1, 46.

96 FestgruB B. Stade 240ff. 244ff. 251.
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legt®?. Die Archontiker kannten, threm Namen geméB, wie die Barbeliten die
Ogdoas der Himmelsregenten mit der ‘Lichtmutter’ (Myryp ¢wrewrj — Barbe-
lo) an der Spitze und Sabaoth als oberstem der Siebenzahl; von ihm heilit es,
‘er mifhandele die anderen (Archonten)’ und er sei Vater des Teufels?®. Von
einer etwaigen Tiergestalt verlautet nichts; doch selbst wenn wir auch in
dieser Hinsicht eine Gleichartigkeit mit den barbelitisch-ophitischen
Systemen voraussetzen wollten, konnen wir — gegen die Annahme von
R. Wiinsch?® — die Einstufung des dgyptischen Esels-Seth in ein sethiani-
sches Gefiige theriomorpher Archonten mit hoher Wahrscheinlichkeit aus-
schlieBen, da sich die Sethianer nach dem biblischen Sohn Adams, nicht nach
dem dgyptischen Gott der Fremdvélker benanntentoo. Wihrend die Sethianer
es also gewill vermieden haben, den Namen ihres Erloser-Heros mit der
Archontensphire zu verkniipfen, wire es denkbar, dafl infolge der oben be-
merkten Rivalitit zwischen Sethianern/Archontikern und Phibioniten der
Adamsohn Seth ebenso wie Davides (Daueithe) und Elilaios (Eleleth) in
polemisch-degradierender Absicht der Archontenhierarchie der Barbeliten-
Phibioniten eingefiigt wurde, da diese Herrscher der Planetenriume ja als
feindliche Wachter gegen den Aufstieg der Seele zum achten Himmel der
Barbelo notwendig ein maliziéses Image erhalten mufBtento1,

Epiphanios 148t iibrigens aufler der Bemerkung iiber den esel- und schwei-
negestaltigen Sabaoth keine weiteren Anhaltspunkte fiir die theriomorphe
Beschaffenheit der einzelnen barbelitischen Archonten gewinnen. Dafiir
liefert die barbelognostische Kosmogonie des Apokryphon Johannis eine
Liste der von Jaldabaoth Saklas geschaffenen, die Hebdomas der Woche und
demgemil die Rangordnung der Planeten repriisentierenden ‘sieben Him-
melskdnige’ (cawq PPo €XN MITHOYE); sie bestitigt uns, daB Seth der
Archontenreihe urspriinglich nicht angehérte und fiihrt den Onokephalos
an zweiter Stelle von oben unter dem Namen El6aios auf. Bei Beriicksichti-
gung der aus den drei Versionen des Apokryphon sich ergebenden Varianten
lautet sie : Jadth (Tawe) das Lowengesicht oder Ath6th (ae we)das Schafs-
gesicht, Eldaios (eawaroc) oder Eldaiou (eawaloy) das Eselsgesicht,
Astaphaios (acTadaioc) oder Astophaios (acTodaroc) das Hyiinen-
gesicht, Jad (Taw) oder Jazd (Tazw) das Lowen-Drachengesicht, Adonaios
(aawnaroc) oder Sabaoth (casawe) das Schlangengesicht, Ado6nin
(aawnNiIN) das Affengesicht, Sabbede (caBBeae€) oder Sabbadaios

97 von Harnack, Untersuchungen iiber das gnostische Buch Pistis Sophia 112f. Doresse,
Les Livres Secrets des Gnostiques d’Egypte 1, 283. Schenke, ZRGG 14, 277.

98 Epiph. pan. 40, 2, 3. 5. 6. Foerster, Die Gnosis 1, 379f.

99 Sethianische Verfluchungstafeln 109.

100 Vgl. L. Vischer, RHR 139, 1951, 29 Anm. 1.

101 GG. van der Leeuw, Phinomenologie der Religion, 1956, 64.
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(cassaaatoc) das Feuerflammengesicht102, Es besteht also keine Identitét
mit dem barbelitisch-phibionitischen System, wohl aber eine prinzipielle
Gleichartigkeit : dasselbe personale Fluktuieren und der unverkennbare
Hinweis der ‘von Saklas zu seinem Ruhm gegebenen’ Namen auf Brechungen
der Gestalt Jahwes, hier noch ausdriicklich unterstrichen durch den Satz :
Jaldabaoth aber hatte eine Menge von Gesichtern (Gestalten), indem er auf
ihnen allen wohnt, so daB3 er einem Gesicht bei ihnen allen gleicht ent-
sprechend seinem Wunsch, wenn er in der Mitte der Seraphine ist’ Taa-
AABAWO AE NE OYNTAJ MMAY NOYMHHWE MTTPOCWTION €(OYHQ
21XWOY THPOY 2WCTE ATPEJEINE NOY20 NAZPEOY THPOY
KATA TTEJOYWWE €EWOOTI 2N TMHTE N2e€NCAPAPIN)3. Damit sind
die einzelnen theriomorphen Gestirnregenten eindeutig als Hypostasen des
Demiurgen ausgewiesen; der eselsgesichtige Eldaios (eawaloc ma Ne1w)
ist einer unter sieben, ohne besonderen Vorrang. Zu einer Gleichsetzung mit
dem #gyptischen Seth besteht kein AnlaB; die koptische varia lectio des
Codex IT eawarloy oy2w NTYdpwn ‘Eloaiou mit dem Gesicht des Typhon
(Seth)’ (= ‘E. mit dem Gesicht des Esels’) spricht eher dagegen als dafiir.
Auch der dyyelos kvpiov des Lukasevangeliums ist eine schon alttesta-
mentlich als i xon (Gen.48,15f.)104 agierende spezielle Erscheinungsform
des deus Judaeorum105, an welcher der gnostische Hang zu personalen Dicho-
tomien ansetzen konnte®s, Wenn die barbelognostische I'évwa Mapias ihn
in der Zacharias-Episode onomorph zeichnete, so ist die démonisierende
Tendenz und damit auch die rangmiBige Einstufung gemil der eigenen
Systematik erkennbario?; umso mehr erscheint gegeniiber der Behauptung
von R. Wiinsch, es handele sich ohne weiteres um den Seth-Typhon der
magischen Defixionen10s, Zuriickhaltung geboten1?, ein vorschneller Schlufl

102 W, Till, Die gnostischen Schriften des koptischen Papyrus Berolinensis 8502 (TU 60),
1955, 122ff. Krause-Labib, Die drei Versionen des Apokryphon Johannis 73. 141. Vgl.
Schmidt, Philotesia P. Kleinert 332f. Foerster, Gott und die Gotter. Festschrift K.
Fascher 136.

103 Krause-Labib, Die drei Versionen des Apokryphon Johannis 142.

104 M. J.Lagrange, RB 12, 1903, 212ff. F. S tier, Gott und sein Engel im Alten Testament,
1934, 130ff. (mit Referat verschiedener Ansichten). B. Stein, Biblica 19, 1938, 286ff. M. Zieg-
ler, Engel und Damon im Lichte der Bibel (Lehre und Symbol 7), 1957, 46 f. Vgl. J. Michl,
RAC 5, 1962, 62.

105 A, Lods, ZAW Bh. 27, 1914, 266ff. van der Leeuw, Phinomenologie der Religion
152f. Vgl. S. Pétrement, Le Mythe des Sept Archontes Créateurs, in: Le Origini dello
Gnosticismo 471.

106 GGrant, Gnosticism and Early Christianity 58f.

107 Vgl. Vischer, RHR 139, 25f.

108 Sethianische Verfluchungstafeln 108.

109 Jacoby, ARW 25, 267. 275.
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auf bewuBte Verh6hnung jiidischer Religiositdti® desgleichen fehl am
Platze. Und bevor man fiir die sieben tierkdpfigen Archonten Herkunft
aus dem theriomorphen #gyptischen Pantheon postuliert’’l, sollte man
beachten, daBl die Siebenzahl der mit Tierhduptern versehenen Didmonen
auch auf der syrischen LamaStu-Bronze zu erblicken ist (Panther, Léwe,
Wolf, Widder, Bock, Raubvogel, Schlange)''? und méglicherweise eine spéte,
bereits astral ausgedeutete Form der zu der siebennamigen Lamastu gehoren-
den, daher Lamasti oder Labasi genannten Sebettu (Sibittu)!1s darstelltii4,
Sowohl die mandiische Ruha mit den bosen ‘Sieben’ (Planeten)s als auch
die gnostische Miyrnp (Barbelo, Prunikos usw.) mit der Hebdomas der Ar-
chontentt¢ hilt ein babylonisch-chalddisches Geriist siderischer Potenzen
unter judaisierender bzw. graezisierender Nomenklatur fest.

Syrische Heimat mitsamt den dort wirksamen synkretistischen Religions-
formen, jiidisch-hellenistisches und babylonisch-chaldéisches Gedanken-
erbel!? diirfen fiir die Barbelo-Gnosis im weitesten Sinne, nicht zuletzt auch
fiir die ihr nahestehenden Sethianer und Ophiten vorausgesetzt werdentis,
Da der Ubergang dieser gnostischen Gruppen nach Agypten friihestens seit
hadrianischer Zeit erfolgte!1?, ist mit dgyptisierender Redaktion welcher Art
auch immer in den patristischen Belegen des 2. Jahrhunderts (Hippolytos,
Irenaeus, Origenes) gar nicht, bei Epiphanios und den Nag Hammadi-
Schriften nur bedingt zu rechnen. Unleugbar zeigt sich dagegen der Ein-
fluB chalddopersischer Magie und Astrologie auf das von archontischen Ge-
stirnméchten beherrschte Weltbild der genannten Gnostiker:?e. Nachdem
bereits C.W. King fiir die Ableitung des durch Dédmonen verschlossenen,
durch zauberische Zwinge zu o6ffnenden Sphirenmodells eines vom bésen

110 Vgl. G. Roesch, Caput Asininum (Theol. Studien und Kritiken), 1882, 531f.

111 Der agyptische Einflufl gegeniiber dem vorderasiatischen wird betont von H.Jeanmaire,
La Sibylle et le Retour de I’Age de I'Or, 1939, 9ff. Vgl. Nilsson, Geschichte der griechischen
Religion 2, 620.

12 Budge, Amulets and Talismans 113 uw.T£.XV.

113 Langdon, Semitic Mythology 366.

114 Vgl. Rudolph, Theogonie, Kosmogonie und Anthropogonie in den mandaischen Schrif-
ten 168 Anm. 1.

115 Rudolph, Theogonie, Kosmogonie und Anthropogonie in den mandaischen Schriften
140f. 158. 167f. 172. 206. 342.

116 Bousset, Hauptprobleme der Gnosis 9ff.

117 Vgl. M. Simon, Verus Israel, 1948, 394ff.

18 yon Harnack, Untersuchungen iiber das gnostische Buch Pistis Sophia 104f. Vgl.
Vischer, RHR 139, 25.

119 Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d’Xgypte 1, 13,

120 Hippolyt. ref. 4, 1ff. W. Gundel- H.G. Gund el, Astrologumena (Sudhoffs Archiv Bh.6),
1966, 318ff. van Groningen, First Century Gnosticism 170f. Vgl. E.R. Dodds, Pagan and
Christian in an Age of Anxiety, 1965, 14f.
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Demiurgen kontrollierten Mundus aus den astrologischen Dogmata der
chaldiischen Magier zur Zeit des babylonischen Exils eingetreten war'?! und
W. Bousset dieses Blickfeld weiter ausbauen und vertiefen konnte!??, hat
neuerdings wieder R.M. Grant auf den iranischen Hintergrund dieses ganzen
kosmologischen Gebdudes hingewiesen und auf Ahnlichkeiten zwischen
dem persischen Ahriman, dem monstrésen Kronos-Zurvan der mithrischen
Monumente und dem gnostischen Jaldabaoth Nachdruck gelegti®. J.
Daniélou und 8. Pétrement!24 lieferten kiirzlich eingehende Studien iiber die
gegenseitige Durchdringung der jiidischen Lehre von den sieben welter-
schaffenden und regierenden, gestirnleitenden Erzengeln? in ihrer Wesens-
einheit mit den sieben Schopfungstagen und der an die fabulosen persischen
Magier Zoroaster und Ostanes gekniipften chalddischen Konzeption!2¢. von
der Hebdomas der Planeten und deren Zuordnung zu der Siebentagewoche!2?
als Grundlage inshesondere der ophitischen und ophianischen Systeme!2s.
Der Kelsos-Bericht iiber die Ophianer, die Replik des Origenes darauf und
das von ihm vorgelegte ophianische Diagramm beziehen sich auf die vor-
agyptische Phase der beiden Zwillingssektent2?. Die von Th. Hopfner gege-
bene Analyse des Diagramms® sucht folgerichtig sowohl den Vergleich mit
dem stark judaisierenden Baruch-Buch des Gnostikers Justin1s! als auch
die Analogie zwischen dem ‘Zaun des Ubels’ ($pdypa carias), das heilit den

121 The Gnostics and their Remains 88.

122 Hauptprobleme der Gnosis (passim).

123 (nosticism and Early Christianity 48ff. — Zu Ahriman als Schopfer und Regent der
sieben Planeten R.C. Zaehner, Zurvan. A Zoroastrian Dilemma, 1955, 147ff. 158. 360. 400f.
404.

124 J. Daniélou, Le Mauvais Gouvernement du Monde, in : Le Origini dello Gnosticismo
448fF, 4514, S. Pétrement, Le Mythe des Sept Archontes Créateurs 477ff.

125 F. Cumont, RHR 72, 1915, 174f. J. Michl, Die Engelvorstellungen in der Apokalypse
des heiligen Johannes 1 : Die Engel um Gott, 1937, 193ff. RAC 5, 57. 71. 77. Barbel, Christos
Angelos 193f. 195ff. 216ff.

126 J, Bidez-F. Cumont, Les Mages Hellenisés 2, 1938, 238f. M. Th. de Alverny, Les
Anges et les Jours 1 (Cahiers Archéol. 9), 1957, 278 ff.

127 Vgl. R. Reitzenstein, ZNW 15, 1914, 67. 82. Haase, Altchristliche Kirchengeschichte
nach orientalischen Quellen 326f. d’Alverny, Les Anges et les Jours 1, 282f. J. Daniélou,
Théologie de Judeo-Christianisme, 1958, 325. Grant, Gnosticism and Early Christianity
46f. 51. SMSR 38, 1967, 255ff.

128 @’Alverny, Les Anges et les Jours 1, 290. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques
a'Beypte 1, 50. 269 (Anm. 32). W. Gundel-H.G. Gundel, Astrologumena 321ff.

129 von Harnack, Untersuchungen iiber das gnostische Buch Pistis Sophia 104f. Be-
rendts, Studien iiber Zacharias-Apokryphen und Zacharias-Legenden 34 Anm. 3. Vgl. R.
Bader, Der *A\fis Adyos des Kelsos (Tibinger Beitr. zur Altertumswiss. 33), 1940, 156.
Nilsson, Geschichte der griechischen Religion 2, 618. .

130 Charisteria A. Rzach, 1930, 86ff. 89ff. Vgl. A. Hilgenfeld, Ketzergeschichte des
Urchristentums, 1884, 277¢f. Leisegang, Die Gnosis 168ff.

131 Haenchen, ZThK 50, 123 ff.
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sieben Durchgangsstationen der ophianischen Himmelswichter, und der
kAipal émrdmvdos der metallenen Planetentore des Mithrazismusts2, Die bei
Irenaeus (adv. haer. 1,30,5) bezeugte Namenreihe der ophitischen Archonten
Jaldabaoth, Jao, Sabaoth, Adonaeus, Eloaeus, Oreus, Astaphaeus als S6hnen
der im achten Himmel wohnenden ‘Mutter’s® stimmt bis auf eine winzige
Abweichung in der Reihenfolge mit der zweiten ophianischen Liste bei
Origenes iiberein, welche ihrerseits wiederum dem oben zitierten Schema
des Apokryphon Johannis auffallend éhnelt : Jaldabaoth, ‘dem als erstem
und siebentem die Herrschaft wurde’ (mpdre wal éBSope yeyoviss kpareiv);
Jao, ‘bei Nacht scheinend, erster Herr des Todes, ein Teil des Unschuldigen,
tragend bereits als Symbol den eigenen Schnurrbart’ (vukrodass ... xal
mpdte déomora Bavdrov, pépos dbdov, pépwv 8 T ISlav Smivmy evuBolov);
Sabaoth, ‘Herrscher der fiinften Macht, Befehlshaber, Anwalt des Gesetzes
seiner Schopfung’ (wéumrys éfovolas dpywv, Svvdora ..., mporfyope vépov
s ofjs krioews); Adonai (in der Appellation versehentlich ausgelassen);
Astaphaios, ‘Archon des dritten Tores, Aufseher iiber den ersten Anfang des
Wassers’ (rpirns dpywv miédns émlokome mpdrys $8aros dpyis); Ailoaios,
‘Herrscher des zweiten Tores’ (Sevrépas dpywv midns); Horaios, ‘der ohne
Furcht den Zaun des Feuers iiberschritten und die Herrschaft iiber das
erste Tor bekommen hat’ (mepBas dpaypov mupos dpdPws, mpdrns Aaydw
apxny wins 134,

Die mystischen Apostrophen, gerichtet an die Gestirnwiichter beim Durch-
gang der Seele des Gnostikers durch die Portale der einzelnen Sphiren1ss,
verraten die gedankliche Fusion zwischen einem astrologisch determinierten
kosmischen Geschehen und der gnostisch interpretierten Dynamis des in
mehrere Teilaspekte zergliederten jiidischen Creator mundi; sie wenden sich
mit der magischen Formelkraft esoterischen Wissens an ein in schrecklichen
Tierfratzen verkorpertes, den zum Himmel Emporstrebenden bedrohendes
astrales Panddmoniums, Die Anséitze fallen schon in die Friihstadien des
Gnostizismus : seine Archegeten Simon von Gitta und Menander von
Kapparatea galten als samaritanische Zauberer mit Gewalt iiber die Schép-

132 Grant, Gnosticism and Early Christianity 50. Vgl. A. Dieterich, Eine Mithrasliturgie,
192331966, 9ff. 32ff.

183 Bousset, Hauptprobleme der Gnosis 10f. Daniélou, Théologie du Judéo-Christianisme
92. Le Mauvais Gouvernement du Monde 449.

184 Orig. c. Cels. 6, 31. Foerster, Die Gnosis 1, 128f. Hopfner, Charisteria A. Rzach
88. 94. Grant, Gnosticism and Early Christianity 48.

135 Vgl.. Haase, Altchristliche Kirchengeschichte nach orientalischen Quellen 343.

136 Liechtenhahn, Die Offenbarung im Gnosticismus 139f. Dieterich, Eine Mithras-
liturgie 35 u. Anm. 1. Vgl. Daniélou, Le Mauvais Gouvernement du Monde 454. Pétre-
ment, Le Mythe des Sept Archontes Créateurs 484f.
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ferengels”. Das Einwirken der in der jlidisch-hellenistischen Engellehre
ausgebildeten archontischen Hypostasen des jiidischen ‘Herrn der Heer-
scharen’ (Jahwe Sabaoth) auf gnostische Astrologumena geschieht im
Medium der apotropiischen und exorzistischen Magie : dort findet man
wa. die Siebenerreihe der Planeten- und Wochentagsengel Metatron, Ha-
driel, Nuriel, Uriel, Sasgabiel, Haphkiel, Mehaphkiel:?s. Ebendahin weist ein
ophitisches Amulett, das auf der Vorderseite den Demiurgen Jaldabaoth
lswenkopfig und mit dem hebriiischen Engelnamen Ariel (‘Lowe Els’)t3?
bezeichnet vorfiihrt, wihrend auf der Riickseite die Abfolge der ophitischen
Archonten im Einklang mit Tren. 1,30,4f. gegeben ist'4. Dasselbe Prinzip
gilt fiir die vom ersten Archontenregister des ophianischen Diagramms
gebotenen Gleichungen Michael — Lowe — Saturn, Suriel — Stier — (Jup-
piter), Raphael — Amphibie(Schlange) — (Mars), Gabriel — Adler —
(Merkur), Thauthabaoth — Bir — (Venus), Erataoth — Hund — (Sonne),
Thaphabaoth/Thartharaoth — Esel — (Mond)!*, da die vier obersten
Planetenfiirsten onomastisch und morphologisch mit den Kerubim der
Thronwagenvision Ezechielsi4? zusammenstimmen und auflerdem leicht
abgewandelt auf Zaubergemmen begegnen : Michael, Gabriel, Uriel, Raphael.
Ananael, Prosoraicl, Jasboel'4s oder Uriel, Suriel, Gabriel, Michael, Jao,
Sabaoth, Abrasax44,

Uber den untersten Archon des ophianischen Diagramms heifit es bei
Origenes : €10’ ¢ uév Kéloos Tov éBdopov Epaowey Svov Eyew mpéowmov Kal
Svopdleabar adrév OadaBawd 7 *OvorA - ypueis 8 & rd dwaypdppaTe evpo-
pev, &7 odros kadetrar ~Ovond 1) BOapbapadl, dvoeidis Tis Tvyydvwyt#. Zur
Beurteilung der hier angegebenen Benennungen des onomorphen Genius
ist von der Eigentiimlichkeit auszugehen, daf alle Namen der drei niederen
Planetengeister mit einem Element des Gottesappellativs Sabaoth!¢ sowie

187 Leisegang, Die Gnosis 64f. 104, Vgl. J. Maier, Kairos 5, 1963, 29f.

138 Hopfner, Griechisch- Agyptischer Offenbarungszauber 1, 32f. Michl, RAC 5, 90.

139 Vgl. Davidson, Dictionary of Angels 54.

140 (8, Bonner, Hesp. Suppl. 8, 1949, 43ff. Tf. 8. Studies in Magical Amulets 135ff. Grant,
Gnosticism and Early Christianity 48.

141 Qrig. . Cels. 6, 30. Foerster, Die Gnosis 1, 127f. Hopfner, Griechisch- Agyptischer
Offenbarungszauber 1, 34. Charisteria A. Rzach 88.94. Michl, RAC 5, 102.

142 Hesek. 1,5-11. H. Schmidt, Eucharisterion. Festschrift H. Gunkel 1, 1923, 120ff.
M. Haran, IEJ 9, 1959, 30ff. 89ff. 92f. R. de Vaux, MUSJ 37, 1960/61, 93ff. B. Goldman,
The Sacred Portal, 1966, 127. J. Maier, Vom Kultus zur Gnosis 1, 1964, 112ff,

143 Barbel, Christos Angelos 208.

144 Delatte, MB 18, 46. :

145 ¢, Cels. 6, 30. Wiedemann, BJ 79, 222. Jacoby, ARW 25, 267. Hopfner, Cha-
risteria A. Rzach 87f,

146 Zy golchen Bildungen in den magischen Texten Delatte, MB 17, 334.
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jeweils einem ersten Bestandteil gebildet sind, der auf die chaotische untere
Welt, das gnostische Kenoma hinzudeuten scheint. Thauthabaoth fiihrt
R.M. Grant auf das hebrdische Tohu wa bohu (“ﬂﬁj WD) zuriick!4?, in
Erathaoth mag aram. ¥R hebr. YR ‘Erde’ enthalten sein'4s, Thaphabaoth
kann zu aram. XU ‘ausloschen’ gehorent4s, Thartharaoth zu griech.
Tdaprapostse. Man ha.t bei dem letzteren dann nicht nur an die dyyedor Tap-
Tapodyor (Hippolyt. ref.10,34,2) zu denken's!, sondern auch an die Engel
bzw. Damonen Taprapdwi, Taprapoifd oder Taprapovél aus den Beschwi-
rungstexten, zumal der zuletzt genannte wie Thartharaoth der Selene, also dem
Mond zugeordnet ist'*2. Onoel wurde vermutlich unter dem Eindruck der
Eselsgestalt des betreffenden Archonten aus Anael, Anoel oder Anieltss
grizisierend umgeformt; dafiir spricht das Vorkommen von Anael in der
talmudischen Erzengelliste, wo er als Regent der Venus unter der folgenden
Siebenheit auftritt : Sabathiel oder Kephziel(Saturn), Zadkiel(Juppiter),
Chamael(Mars), Michael(Merkur), Anael(Venus), Raphael(Sonne), Gabriel
(Mond)®4. Die Verbindung des Anael zu Aphrodite und Selene als Astral-
gottinnen wird von den Zaubertexten bestitigtiss. Seine Kompetenz fiir die
menschliche Sexualsphére einerseits?s¢, der bereits sichtbar gewordene Bezug
des Esels als Fruchtbarkeitssymbol!s? zu der syrisch-kanaaniischen Him-
mels- und Liebesg6ttin andererseits mag die spielende Umdeutung Anael-
Onoel demnach begiinstigt haben; sie konnte auch fiir das Auftreten einer
Form ’Avaapdadaia, *AvaBapdaled (‘Esels-Barbelo’? = Lilith Onoskelis ?)
neben BapdeAovs (= *BapBeAlovs) in der zweiten Fassung der griechischen
Michaelslegende und auf magischen Phylakterien!ss verantwortlich sein.

147 Gnosticism and Early Christianity 47.

148 Vgl. J. Buxtorf, Lexicon Chaldaicum, Talmudicum et Rabbinicum, 1875, 122.

149 Vgl. Buxtorf, Lexicon Chaldaicum, Talmudicum et Rabbinicum 459.

150 Grant, Gnosticism and Early Christianity 47. — Eine Kontamination von Thaphabaoth
und Thartharaoth bietet moglicherweise die Bezeichnung Thaphthartarath fiir das ‘Daemonium
Mercurii’ bei Agrippa von Nettesheim, Occulta Philosophia 2, 22. Budge, Amulets and Talis-
mans 393. Davidson, Dictionary of Angels 290f.; anders W. Ahrens, Islam 7, 1917, 202f.

151 M.R. James, JThS 12, 1910/11, 370. Davidson, Dictionary of Angels 285.

152 Delatte, Textes Grecques Inédits 404, 426. 435. 472. Peterson, RhM 75, 419,

153 Delatte, Textes Grecques Inédits 404.472 (Avaéd). 437 (Anéd). 474 (Avorjd). Vgl
Davidson, Dictionary of Angels 17. '

134 Hopfner, Charisteria A. Rzach 89 Anm. Vgl. Davidson, Dictionary of Angels
339. 343. H.G. Gundel, Welthild und Astrologie in den griechischen Zauberpapyri, 1968, 43
u. Anm. 13.

155 Delatte, Textes Grecques Inédits 404. 437. 472. 474 ; vgl. 633.

156 Davidson, Dictionary of Angels 17.

157 Deonna, RBPH 34, 46. 636f.

158 Perdrizet, Negotium Perambulans in Tenebris 21. Delatte, Textes Grecques Inédits
131.
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Offen bleibt, ob die jiidisch-hellenistische Astromagie dabei eine (Pseudo-)
Etymologie Anael = ‘Esel Els’ als Aquivalent zu Ariel (‘Lowe Els’) unter-
stellt hat, etwa nach dem Muster des Apokryphon Johannis : Eloaios =
‘Archon mit Eselsgesicht’ aufgrund sprachlicher Assoziation an aram.
o ‘Eselsfiillen’ts. Immerhin wird der biblische Anah (M¥), der nach Gen.
36,24 beim Hiiten der Esel seines Vaters Zibeon warme Quellen fand, von
Talmud und Midrasch symbolisch-allegorisch mit dem Ursprung des Esels
verkniipftiéo, und der Gott Anammelek (ﬁ?{?}}f) der syrischen Stadt Sephar-
wajim soll dem Talmud zufolge von den Einwohnern unter dem Bild eines
Esels verehrt worden sein'él. Das Hebriisch-Chaldédische Warterbuch von
F. Nork legte beide Male ein sonst nicht nachweisbares ¥ ‘Esel’ (angeblich
von einer Radix my ‘gignere’) zugrunde!s2, das W. Deonna auch fiir Anael
vorauszusetzen scheint'®3. Doch kann es m.E. keinem Zweifel unterliegen,
daB} Anael, falls mit dem groBen, hinter der Sonnenkugel stehenden Thronen-
gel Aniel (7X7)164 wesenseins, in der Angelologie der jiidischen Kabod-
Mystik weder vom Namen noch vom Phénotyp her etwas mit dem Esel zu
tun hattees.

Dal} dagegen kryptische, symboltrichtige Namenerkldrungen, nicht selten
gewaltsam und absurd, von den Astromagiern und Gnostikern ad hoc
praktiziert wurden, zeigt das Beispiel Sabaoth, unter dem KEindruck der
Archontenzahl und der Planetenwoche mit ‘Gott der Sieben’ oder ‘Gott des
Sabbats’ iibersetzt®s. A. Jacoby hat die Belege fiir die Riickfiihrung von
PR3N quf hebr. ¥2¥ ‘sieben’ bei Johannes Lydus, Plutarch, Hieronymus
zusa.mmenges,tell’o167 und dabei auch die These der gnostlschen Archontiker
bei Epiph.pan.40,5 nicht vergessen : ¢aci 8¢ odror 7ov Sidfodov elvar viov
TijS 6',330;1,7')'5' eéovalas, TovréoTt ToD Zaﬁaa';a, elvar 8¢ Tov Eaﬁacbﬁ TOV
*Tovdalwy, Tov 8¢ Sudfolov movnpdy avrod vidv. Diese Auffassung rechnet

159 (1, Dalman, Aramiisch-Neuhebriisches Handwérterbuch, 1938, 311. G rant, Gnosticism
and Early Christianity 50.

160 Talm. Jer. Berak. 12b, 25-32. Talm. Babl. Pesah. 54a. Midr. Gen. R. 82, 14. L. Gold-
schmidt, Der Babylonische Talmud 2, 1901, 513. Vgl. A.H. Krappe, CPh 42, 1947, 231.

161 Sanh. 63b. S. Schiffer, REA 21, 1919, 242 Anm. 1.

162 ¥, Nork, Hebriisch-Chaldiisch-Rabbinisches Waorterbuch, 1842, 233. 462. 463.

163 RBPh 34, 32 u. Anm. 5. 636.

164 J, Wohlstein, ZA 9, 1894, 13f. 18. 27. R. Stiibe, Jiidisch-Babylonische Zaubertexte,
1895, 26 (Z. 58). Vgl. Lexa, La Magie dans I'Egypte Ancienne 2, 175. Kropp, Ausgewihlte
Koptische Zaubertexte 2, 165f. Barbel, Christos Angelos 211.

165 Vgl. Schwab, Vocabulaire de I'’Angelologie 324 (Aniel = ‘Gott erhort’). Peterson,
RhM 75, 395f. (mit Zweifeln an der Identitit von Anael und Aniel). Michl, RAC 5, 203.

166 Pétrement, Le Mythe des Sept Archontes Créateurs 481. Vgl. Leisegang, Die
Gnosis 223ff. 317. Bohlig, Mysterion und Wahrheit 132.

167 Joh. Lyd. de mens. 4, 53. Plut. Symp. 4, 5. Hieron. in Jer. 5, 24. Jacoby, ARW 25, 268.
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den Sabaoth unter die Erzengel oder Planetenkonige¢s und geht diesbeziig-
lich sowohl mit jiidischen Vorstellungen von Jahwe als ‘Engel Israels’6o, mit
magischen Anrufungen des apydyyelos ZaBacdf 170 und mit der Umformung
von Jahwe-Appellativen zu Engelnamen'” konform als auch mit der anfangs
behandelten Einstufung Sabaoths in die barbelitischen und ophitischen
Archontenschemata. Umgekehrt wurde Kronos-Saturn als siebenter und
oberster der Planeten nicht nur im Zeichen der erwihnten iranisch-chaldéi-
schen Auspriagung mit dem ahrimanéhnlichen, 16wen- und schlangengestalti-
gen Jaldabaoth, also dem Jahwe-Demiurgos der Gnostiker ausgeglichen?2,
sondern auch als Herr der Siebentagewoche, insbesondere des Sabbats
(ywyeB oaPif = naw 2212)!7® mit dem ‘Siebengott’ Sabaoth verwechselt174,
Eine manddische Beschwérung mit unverkennbaren -chaldédopersischen
Charakteristika zahlt den Kiwan(Saturn) samt seinem bésen Gefolge von
Geistern neben ’stira(Venus), Sin(Mond), Bil(Juppiter), Nirig (Mars) und
Adonai (hier = Sonne?) sowie der Nanai (Ananai) an der Spitze auf1?,
das heilit der auch in der Barbelo zum Vorschein kommenden, sonst Ruha
genannten vorderorientalischen Gottin. Das dritte Buch des mandéischen
Ginza 1iBt den himmlischen Soter Manda dHajjé die diabolischen Planeten-
herrscher ziichtigen, darunter Kewan(Saturn), Sami$(Sonne) und Libat
(Venus) ; im ersten Stiick des neunten Buches mit dem Titel ‘Der Umsturz
der sieben Sterne’ (x°251 x2wT ®n>xpanp) offenbart er ‘die Mysterien und
das Vergehen der sieben Planeten und den ersten Anhang, den Kewan vor
allen Sternen des Zornes unter den Sthnen des groBlen Stammes des Lebens
genommen hat’; und wenig spiter heilit es: ‘Die Méinner von erprobter
Gerechtigkeit seien davor bewahrt, daf die Hand des Kewan, der Ruha, des

168 Vgl. Leisegang, Die Gnosis 108 (Satornil von Antiochia).

169 Daniélou, Le Mauvais Gouvernement du Monde 455f.

170 Delatte, Textes Grecques Inédits 623. Kropp, Ausgewihlte Koptische Zaubertexte 1,
65. 2, 177. 3, 31. Vgl. Barbel, Christos Angelos 193 Anm. 57. Michl, RAC 5, 100.

171 Jaoil, Sabail, Adonail, Ilail (kopt. Traktat Rossi) A. Procopé-Walter, ARW 30, 1933,
42 u. Anm. 7. Goodenough, Jewish Symbols 2, 175f. — Jao, Adonai, Sabaoth, Pagure,
Marmoruth, Jaeo, Michael (griech. Zauberpap.) Preisendanz, Papyri Graecae Magicae 2,
27 (VII 595f.). Barbel, Christos Angelos 207.

172 W.H.C. Frend, JEH 4, 1953, 19. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d’Egyp-
te 1, 293f. W.C. van Unnik, VC 15, 1961, 79. Quispel, VC 19, 75. J. Campbell, The
Masks of God 3, 1965, 275.

173 Epiph. pan. 15, 2. Jacoby, ARW 25, 269. Vgl. Lactant. Inst. 7, 14. Theophil. ad
Autol. p. 91 D.

174 Tac. hist. 5, 4. A. Bouché - Leclercq, L’Astrologie Grecque, 1899, 81 u. Anm. 3. 478
u. Anm. 1. 483 u. Anm. 3. Reitzenstein, Poimandres 112. I. Lévy, Lat. 5, 1946, 332. A.
Delatte, Mélanges H. Grégoire 1, 1949, 161. Vgl. Leisegang, Die Gnosis 173. H.W.
Montefiore, NT 4, 1960, 142.

1756 E.8. Drower, Orientalia 15, 1946, 331. 342.
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Christus und der sieben Planeten die Gewalt iiber sie erhalte’.17s Die offen-
kundige Gleichsetzung des Kewan-Saturn mit Jahwe Sabaoth als sphéren-
regierendem Demiurg und Lenker des Mundus malus zeigt sich hier einge-
bettet in einen von HaB und Verleumdung gegen andere Religionsgemein-
schaften erfiillten Abschnitt, der die verschiedenen jiidischen, christlichen
und gnostischen Sekten mitsamt den ihnen nachgesagten abscheulichen
Gepflogenheiten den einzelnen Planeten und ihren ‘Pforten’ zuteilt und da-
bei auch das vielleicht auf die Barbeliten-Borboriten gemiinzte ‘schmutzige
Sakrament der vierbeinigen Eselin’ erwéhntt7".

Wegen seines feuchten und kalten Charakters!”® wurde der Saturn — wie
der gnostische Sabaoth — zu dem Esel in Beziehung gebracht???, da dieser
aufgrund anscheinend sehr alter Volkstraditionen innerhalb des semitischen
Bereichs als wasserliebendes und quellenspiirendes Tier galt!. Der von Ibn
Esra bezeugte Kult eines onomorphen Kewan ("2 = hebr. "2, syr. 4:(;,
babyl.-chald.kaimanu)1#! bei den Araberni®? wird fiir den nord- bzw. west-
semitischen Raum hinsichtlich des Phinomens der Gestirnverehrung durch
den Astralkult der Sabier von Harran gestiitzt, die nach Sahrastani eine
magisch-hermetische Gnosis praktizierten und unter den ‘Sieben Leitenden’
(= Planeten) auch dem Saturn mit Inkantationen, Siegeln, Réucherwerk,
ritueller Kleidung und Sabbatfeier ihre Reverenz erwiesen!s. Hinsichtlich
der Onolatrie ist zu verweisen auf das ebendort eingehaltene Esel- und Schwei-
netabut®s sowie auf die iduméische Legende iiber den von Zabidos aus dem
jiidischen Tempel geraubten und nach (A)dora iiberfithrten goldenen Esels-

176 M. Lidzbarski, Ginza, 1925, 131ff. 223. 224. Vgl Vischer, RHR 139, 29 u. Anm. 2. —
Zum ‘Magian Origin’ der Planetengeburt durch Ruha (Lidz barski, Ginza 99ff.) vgl. Zaehner,
Zurvan 153.

177 Lidzbarski, Ginza 225ff. 227f.

178 Procl. in Eucl. p. 130, 8 (= Philol. A 14 D.-K.). F. Cumont, AC 4, 1935, 9.

179 Bouché-Leclercq, L'Astrologie Grecque 318 Anm. L. Deonna, RBPh 34, 44.
Vgl. Vischer, RHR 139, 23f.

180 ook, JHS 14, 98f. Krappe, CPh 42, 231f. Jacoby, ARW 25, 277{f. 279. Vischer,
RHR 139, 17 Anm. 3. Deonna, RBPh 34, 24f. 28f. 32f. 337.

181 P, Jensen, Kosmologie der Babylonier, 1890, 111ff. Jacoby, ARW 25, 270. J. de
Somogyi, JSS 3, 1958, 287.

182 Nork, Hebriisch-Chaldiisch-Rabbinisches Worterbuch 320. Javoby, ARW 25, 269f.
Vischer, RHR 139, 23. Deonna, RBPh 34, 527.

183 J, Pedersen, Browne-Festschrift, 1922, 383ff. L. Massignon, Inventaire de la Litté-
rature Hermétique Arabe, in: A.J. Festugiére, La Révélation d’Hermeés Trismégiste 1, 384£f.
J.B.Segal, Anatolian Studies 3, 1953, 1071f. BSOAS 16, 1954, 13ff. H. Ritter-M. Plessner,
Picatrix. Das Ziel des Weisen von Pseudo-Magriti, 1962, 206ff. 215f. G. Widengren, Die
Mandier, in : Handbuch der Orientalistik 8, 2, 98ff.

184 W. Robertson Smith, Religion of the Semites, 19273, 468. Krappe, CPh 42, 232.
Deonna, RBPh 34, 627.
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kopfi8s. Demgegeniiber bleibt der Versuch, dem Gott Tartaq (PN79) der
biblischen ‘Awwim (2"¥) mit Hilfe der Etymologie saturnisches Wesen
zuzusprechentss, ohne Uberzeugungskraft, wenngleich die Angabe Rabbi
Jehudas (Sanh. 63b), Tartaq sei im Idol eines Esels veneriert worden!s?,
gewiB nicht pure Fabel ist, wie E. Bickermann behauptet'ss. Da die gleiche
talmudische Autoritéit dem Gott Nibhaz (131) eben dieser ‘Awwim Hunde-
gestalt nachsagt, wird es sich um epichorische Numina mit Bindung an Was-
ser, Erde und Unterwelt handeln. Die Behauptung von J.A. Montgomery,
Tartaq sei aus Atargatis, dem epichorischen Namen der syrischen Gottin,
entstellt1s?, (dhnlich Nibhaz aus Mizbah/Madbah®°), ist aus sprachlichen
Griinden nicht annehmbar (Atargatis < *"Attar-‘An(a)t); F. Hommels
Verweis auf die elamischen Gottheiten Ibnahaza und Dagdadra (AnSan =
‘Eselland’)1®! steht der Umstand entgegen, daf die “Awwim nach Dt.2,23 in
der Nihe der Philister gesucht werden miissen!®2, also wohl samaritanisch-
syropaliistinisches Volkstum besessen haben.

Wenn diese Frage offen bleiben muB, so steht doch fest, daf astrale
Umdeutungen der Spiitzeit gerade an den theriomorphen Gottheiten des
semitischen Volksglaubens angesetzt haben; es sei daran erinnert, dafl das
oben betrachtete Diagramm der syrischen Ophianer Hund und Esel zu
ddmonischen Repriisentanten von Sonne und Mond deklariert. Die vom
hellenistischen Synkretismus der Gnosis den planetarischen Torhiitern assi-
milierten Tierddmonen entstammen, wie unter anderem aus den bekannten
Jesaia-Partien 13,21f., 34,13ff. und 43,20 erkennbar wird!®, der mit
magischen und superstitiosen Elementen reichlich durchsetzten Stam-

185 Jos. ¢, Ap. 2, 9. A. Biichler, ZAW 22, 1902, 224ff. F. de Mély, CRAI 1908, 85f. J.
Halévy, RS 11, 1903, 154{f. S. Reinach, Cultes, Mythes et Religions 1, 1905, 342ff. Bicker-
mann, MGJ 71, 263f. Deonna, RBPh 34, 624. — Von Roesch, Caput Asininum 525. 541f.
zu Unrecht als Erfindung bewertet. Vgl. Vischer, RHR 139, 18 Anm. 1.

186 2. Reg. 17, 31. Jacoby, ARW 25, 270.

187 Nork, Hebraisch-Chalddisch-Rabbinisches Worterbuch 576. Vgl. Buxtorf, Lexicon
Chaldaicum, Talmudicum et Rabbinicum 2, 1318.

188 MGJ 71, 261f. — Auch Roesch, Caput Asininum 529 sieht hier ohne Grund eine von den
Juden iiber die Samaritaner aufgebrachte Fiktion. Ahnlich Vischer, RHR 139, 23 Anm. 6.
8. dagegen Jacoby, ARW 25, 281.

189 A Critical and Exegetical Commentary on the Book of Kings, 1951, 472. 474. Vgl. Porten,
Archives of Elephantine 171f.

190 J.T. Milik, Biblica 48, 1967, 577f.

191 QLZ 15, 1912, 118. Vgl. W.F. Albright, JBL 71, 1952, 252.

192 K. Holzhey, Jahwe, der Gott Israels. Sein Kampf gegen die fremden Gétter von Mose
bis Christus (Alttest. Abh. 12, 4), 1936, 31.

193 H, Duhm, Die bosen Geister im Alten Testament, 1904, 50f.
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mesfolklore!?4, und bezeichnenderweise tritt an den genannten Jesaia-Stellen
unter den satyrartigen ‘Feldgeistern’ (2°2°¥®) von Babel, Moab und Edom,
den hunde-, esel-, vogel- und schlangengestalteten Genien der ‘Steppe’ auch
die ddmonische Lilith auf1®, Den dvoxévravpor der Septuaginta entspricht
der ’Owios auf zwei Phylakterien els v xepaljy im Ms. 210 der Societé
Historique!#¢. Diese Dimonisierung durch die Zaubertexte teilt der Esel
mit vielen anderen Animalia : In der Stockholmer und Berliner Handschrift
des édthiopischen Marbabta Salomon (@)1l : AA-9*7F ‘Netz des Salomo’)
zeigt der teuflische ‘Konig der Schmiede’ dem Salomo ‘in Menschengestalt
10000 Gesichter von Eseln (3£9)), Lowen, Stieren, Pferden, Hunden, Hyé-
nen...’197, also Ausgeburten magischer Phantasie, ein Heer von tiermensch-
lichen Mischwesen. Agyptischer EinfluB kann hier beteiligt sein; man
kommt aber auch ohne ihn aus, da solche Vorstellungen allgemein verbreitet
waren, nicht zuletzt was onomorphe oder onoide Gestalten angeht!s,
Letztlich leiten sich daraus, wie gesagt, sowohl die dvoxédaltor kai Spaxovro-
edeis dpyovres der Ophiten!?? und iibrigen Gnostiker her als ebenso deren
Dogma, dall die von den Tierarchonten zuriickgewiesenen Seelen beim
erneuten Abstieg in das Kenoma unter den entsprechenden theriomorphen
Kérpern, ndmlich als Lowen, Stiere, Schlangen, Adler, Biren oder Hunde
wiedergeboren werden2?. Das Bindeglied zwischen der volkstiimlichen
Superstition und der kosmischen Didmonologie des Gnostizismus bildet die
astral ausgerichtete Magie : in der durch al Sirwani handschriftlich iiber-
lieferten arabischen Enzyklopidie der ‘Lauteren Briider’ (Ihwin al-Safa’),
der geistigen Erben der harranischen Sabier, sind die fatalen Einfliisse der
Planetensphiiren und die lokale semitische Dimonologie der Loca deserta
miteinander verbunden?!, und der sogenannte ‘Exorzismus des heiligen
Athanasios des GroBen, des Bischofs von Alexandrien’ im Ms. 825 der
Pariser Nationalbibliothek beschwort die 36 Stoicheia, d.h. die Gestirne als
Grundkrifte einer von magischen Méchten beherrschten Welt unter der
Erscheinungsform von tiergesichtigen Exponenten der Finsternis : opxilw

194 Langdon, Semitic Mythology 361ff. C. Thompson, Semitic Magic, 1908, 57. Blau,
Das altjiidische Zauberwesen 12 u. Anm. 4. A. Chastel, RHR 120, 1939, 31ff.

195 Langdon, Semitic Mythology 362f. Wohlstein, ZDMG 113, 489f. E. Faral, Ro-
mania 74, 1953, 433ff.

196 Delatte, Textes Grecques Inédits 124. 125.

197 R, Basset, Les Apocryphes Kthiopiens 7, 1896, 28f. O. Lofgren, Orientalia Suecana
11, 1962, 111. 115. Vgl. S. Euringer, ZfS 6, 1928, 182/183.

198 Deonna. RBPh 34, 33ff. 38. 354f.

199 Qrig. c. Cels. 6, 37. Blanchet, CRAI 1920, 150. Deonna, RBPh 34, 354.

200 Qrig. c. Cels. 6, 33. Hopfner, Charisteria A. Rzach 89. Vgl. Epiph. pan. 26, 10, 9.

201 Ritter-Plessner, Picatrix. Das Ziel des Weisen von Pseudo-Magriti XXVIIIf.
Widengren, Die Mandier 100.
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II

Vor etwa 75 Jahren hatte R. Wiinsch die romischen Bleitédfelchen mit dem
Konterfei eines angeblich onokephalen Gottwesens den sethianischen
Gnostikern zugesprochen und von einem IneinanderflieBen des Seth-Typhon
und des Seth-Christus bei eben diesen Gnostikern geredet20s. Rund zwanzig
Jahre spiter griff A. Blanchet diese These wieder auf, indem er behauptete,
die Sethianer seien Anbeter des zuweilen eselskopfig dargestellten Seth, also
des dgyptischen Gottes, gewesen und man kionne demgemdl eine Briicke
von ihnen zu den geistesverwandten ophitischen Sekten mit ihrem Archon-
ten Onoel schlagen204. Obwohl, wie oben bereits bemerkt, eine sekundére und
relativ spite Konfusion zwischen dem alttestamentlichen und dem #gypti-
schen Seth aufgrund der Namengleichheit gelegentlich stattgefunden haben
mag?s, liefern weder die Nachrichten iiber die Sethianer bei Epiphanios
und Hippolyt2°¢ noch die sethianisch gefirbten Schriften des Corpus von
Chenoboskion einen Anhaltspunkt fiir die obengenannte These, da der
dgyptische Seth dort iiberhaupt keine Rolle spielt. Und hinsichtlich der
rémischen Bleitédfelchen ist der Bezug auf Seth bzw. auf eine sethianische
Glaubensgemeinschaft lingst mit gewichtigen Argumenten angezweifelt
worden207,

Wo Zeugnisse syrischer Gnosis auf dgyptischem Boden seit dem 3.Jh.n.
tatsichlich von epichorischen Einfliissen beriihrt sind, erhélt Seth bezeich-
nenderweise keine soteriologische, sondern im Gegenteil eine diabolische
Funktion zugewiesen : die den Ophiten und Barbelognostikern nahestehen-
den koptischen Werke ‘Pistis Sophia’ und ‘Biicher Jéu’208 vermengen den
Esels-Seth — nach dem Vorbild Herodots?® — mit dem schlangenleibigen

202 Delatte, Textes Grecques Inédits 236.—Zur astron. Bedeutung von groiyefov Dornseiff,
Das Alphabet in Mystik und Magie 14£f.

203 Sethianische Verfluchungstafeln 86ff. 102f. 104ff. 110. 116ff. — Zustimmend Delatte,
BCH 38, 191f. MB 18, 25.

204 CRAIT 1920, 1511f.

205 Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d'Egypte 1, 110. Bonnet, Reallexikon
der dgyptischen Religionsgeschichte 714. Vgl. Delatte-Derchain, Les Intailles Magiques
Gréco-Egyptiennes 172 (nr. 227).

206 Epiph. pan. 38, 1ff. Hippolyt. ref. 5, 19, 1ff. (Foerster, Die Gnosis 1, 375ff.).

207 A. Procopé-Walter, ARW 30, 1933, 51.

208 Legge, Forerunners and Rivals of Christianity 2, 134ff. Leisegang, Die Gnosis 353.

209 Hdt. 2, 42. A. Erman, Die dgyptische Religion, 19092, 176.
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Tartaros-Sohn Typhon der griechischen Mythologie®'® und stellen ihn unter
die bosen Exponenten der Finsternis. Das Fragment eines gnostischen Gebets
aus dem Codex Brucianus im Anhang zu den Jéu-Biichern redet von “Ty-
phon, dem groBen, gewaltigen Archonten, dem Eselsgesicht’211, Die Pistis
Sophia, nach A. von Harnack sethianisch und mit den bei Epiphanios
gitierten ‘Kleinen Fragen der Maria’ gleichzusetzen2'?, nennt c. 139f. die
fiinf groBen Archonten des ‘Weges der Mitte’, d. h.der Straforter unterhalb
der Sphire, Paraplex, Ariuth die Athiopierin, Hekate, Typhon und Jach-
thanabas®®, wobei das Eindringen einer griechischen bzw. grizisierenden
Theonymie auffillt (Jachthanabas ist anscheinend Grézisierung von Jalda-
baoth)214, Selbst wenn man versuchen wollte, diese Archonten gleichsam
als Negativfiguren einzelnen Planeten zuzuordnen, was betrichtliche
Schwierigkeiten bereiten wiirde, wire allenfalls eine Analogie zwischen
Seth-Typhon und dem ophitischen Onoel-Thartharaoth in Betracht zu
ziehen, nicht aber eine Identitat?:s.

Von den Regenten des subsphirischen Raumes der Unterwelt erinnert
iibrigens der weibliche Archon Paraplex (TTapamAHX)** ‘mit Frauenge-
stalt, dessen Haar bis hinab auf die Fiifle reicht’, an Lilith bzw. an den
weiblich behaarten Sabaoth der Phibioniten. Da Barbelo selbst in ¢.136
neben den Zaubergott Akrammachamarei (NOYTE ArPAMMAXAMAPEI)
gestellt und als ‘Blutegel’ (TBAPBHAW TE BA€EAAL) bezeichnet ist?'?,
lieBe sich an eine bewuBte Depravierung barbelitischer Anschauungen als
AusfluB  rivalisierender Polemik jener entgegengesetzten, enkratitisch
orientierten Richtung denken, von der oben schon die Rede war®:s. Diese
Perspektive unterstreichen die der Pistis Sophia nahestehenden Jéu-Biicher :
in c. 42 des zweiten Buches Jéu wird dem Verkiinder Jesus Aberamentho der

210 Th, Hopfner, Arch. Or. 3, 1931, 134f. Bonnet, Reallexikon der dgyptischen Religions-
geschichte 703. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d’Egypte 1,70 Anm. 96. 110.
H.Te Velde, Seth, God of Confusion, 1967, 149.

211 §ehmidt-Till, Koptisch-Gnostische Schriften 1, 334 (Z. 9). Doresse, Les Livres
Secrets des Gnostiques d’Egypte 1,86. L. Kakosy, Gnosis und agyptische Religion, in : Le
Origini dello Gnosticismo 246 u.Anm.5.

212 Untersuchungen iiber das gnostische Buch Pistis Sophia 107ff. 110. Vgl. Legge, Fore-
runners and Rivals of Christianity 2, 157.

213 §ohmidt-Till, Koptisch-Gnostische Schriften 1, 236ff.

214 Vgl. Legge, Forerunners and Rivals of Christianity 2, 186.

215 Vgl. Vischer, RHR 139, 25. Delatte-Derchain, Les Intailles Magiques Gréco-
Egyptiennes 172 Anm. 1.

216 Zu den mit — mAné gebildeten Nomina magica Delatte, MB 18, 16.

217 Sohmidt-Till, Koptisch-Gnostische Schriften 1, 233.

218 Vgl. noch Schmidt, Gnostische Schriften in koptischer Sprache 659. Leisegang, Die
Gnosis 353.
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Vorwurf gegen die libertinistischen Brudersekten mit ihrem verabscheungs-
wiirdigen Blut- und Spermakult in den Mund gelegt, sie hingen dem l5wen-
und schweinekdpfigen teuflischen Gott Taricheas (‘Dérrer’) an, dem Sohn des
Sabaoth Adamas, dem ‘Feind des Himmelreiches’, der ‘dritten (oder achten)
Dynamis des groBen Archonten’2t. Der ‘groBe Archon mit dem Drachen-
gesicht’, von den Jéu-Biichern am ‘Ort der &ullersten Finsternis’ lokalisiert22o,
ist aber offenbar nicht nur identisch mit dem von Epiphanios erwiihnten
schlangengestaltigen Archon dieser Welt, der die ihm verfallenen Seelen
verschlingt und sie als Schweine oder andere Tiere in die vonihm beherrschte
Sphére zuriickversetzt (pan.26,10,8); er erinnert auch an den leonto-bzw.
drakontomorphen Jaldabaoth, da dieser vom zweiten Buch Jéu ausdriicklich
dem chaotischen Reich der Dunkelheit zugewiesen wird, wo drachen- und
schweinekopfige Didmonen, den Strafengeln Temeluchos und Tartaruchos
der Apokalypsen und Exorzismen vergleichbar??!, in den Pechmeeren das
Amt der Peiniger ausiiben222,

Die dieser Richtung eigentiimliche Diabolisierung des theriomorphen
gnostischen Pandémoniums bezieht auch den eselsképfigen ‘Parhedron
Typhon’ (TmapeApwN TYPWN) ein : er ist ein ‘gewaltiger Archont’ und
es unterstehen ihm ‘Ddmonen, welche die Menschen zu Begierde, Hurerei,
Ehebruch und zu sténdigem Ausiiben des Geschlechtsverkehrs verleiten’,
um sie dann an den Stétten der Verdammnis durch dunklen Rauch und béses
Feuer zu foltern?2. Der durch den ‘grofen Archon mit dem Drachengesicht’
(Uroboros) umschlossene kosmische Raum der planetarischen Sphiren
(c.126)%2¢ ist unter diesem enkratitischen Aspekt als Hollenbezirk des Jalda-
baoth, des Herrschers iiber das Chaos, ausgemalt, die negativen Ziige der
diesseitigen Welt sind also extrem betont. Gemil dem fiir die ophitischen
Kreise charakteristischen astrologischen Kinschlag in der Pistis Sophia22
sind die nach Teukros von Babylon konzipierten, aber mit dgyptisierenden
Anteilen durchsetzten zwolf Phasen der sogenannten Dodekaoros (d.h. des
Zwolfstundenkreises der Mondstationen innerhalb des Zodiakos)22¢ als
‘Strafzimmer’ (koAdoeis, Tapiela) gedacht, wo Unholde mit Gesichtern

219 Schmidt, Gnostische Schriften in koptischer Sprache 580ff. 585. Benko, VC 21, 112f.
Vgl. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d’Egypte 1, 85.

220 Schmidt, Gnostische Schriften in koptischer Sprache 413f. Michl, RAC 5, 236f.

221 C. Tischendorf, Apocalypses Apocryphae, 1866, 46. 58. 93f. Kropp, Ausgewihlte
Koptische Zaubertexte 2, 21. 238f. 3, 86ff.

222 W. Till, Parola del Pass. 4, 1949, 240.

223 Schmidt-Till, Koptisch-Gnostische Schriften 1, 239f. — Zu Typhon als Hollenfiirst
Hymn. Orph. 18. A. Dieterich, Kleine Schriften, 1911, 103ff.

224 Schmidt, Gnostische Schriften in koptischer Sprache 413f.

225 Gundel, Astrologumena 320.325.

226 F. Boll, Sphéra, 1903, 295ff. 320. 326.
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von Tieren (Krokodil, Kater, Hund, Schlange, Stier, Bergschwein, Bir,
Geier, Basilisk usw.) die Seele mit schlimmen Strafen heimsuchen??.

Das hier entwickelte gnostische Weltbild wird also iibereinstimmend mit
den #lteren syrisch-ophitischen Konstruktionen von einem astromagischen
Theriomorphismus bestimmt, dariiber hinaus tritt infolge der auch fiir
gnostische Begriffe ungewdhnlichen Verdiisterung der diesseitigen Existenz
der dualistische Gegensatz zwischen dem Lichtreich und dem chaotischen
Reich der Materie noch schiirfer hervor. Aktional driickt sich dieser Gegen-
satz im Kampf um die menschlichen Seelen zwischen den Kriiften des Guten,
Jéu, dem ‘Wichter des groBen Lichtes’, und Zorokothora Melschisedek, dem
‘Gesandten aller Lichter’,22s einerseits und den rduberischen Archonten
der Finsternis andererseits aus; ferner in einem von astromagischen Gesetzen
beherrschten Kreislauf der von leiblichen Ausschweifungen befleckten Seelen
durch das vom dreizehnten Aon mit Propator und Barbelo begrenzte, die
zwolf Aonen der Fixsternsphire, den Heimarmene-Bezirk und die irdische
Zone umfassende Reich der Materie, wo vor allen anderen Typhon sein
Schreckensregiment fiihrt : ‘Die Seelen nun, welche dieser Archon raubend
davontragen wird, verbringen 138 Jahre in seinen Ortern, indem seine Damo-
nen sie durch seinen dunklen Rauch und sein boses Feuer foltern, so daf sie
anfangen aufgezehrt und vernichtet zu werden. Es geschieht nun, wenn die
Sphire sich dreht und der kleine Sabaoth, der Gute (TKOYEI NCABAW®O
maraeoc), der von der Mitte, welcher Zeus (zeyc) genannt wird, wenn er
zu dem neunten Aeon der Sphire, der Bogenschiitze (maozoTHC) genannt
wird, kommt und wenn die Bubastis (BoysacTi), die auf Erden Aphro-
dite (TadppoarTH) genannt wird, kommt und sie zu dem dritten Aeon der
Sphire, der Zwilling (ma1ayMoc) genannt wird, kommt, dann ziehen sich
beiseite die Vorhénge, die sich zwischen denen von der Rechten und denen
von der Linken befinden, und es blickt Zarazaz (zapazaz) heraus, den die
Archonten mit dem Namen eines gewaltigen Archonten in ihren Ortern
Maskelli (Mackeaal) nennen22?, und er blickt auf die Wohnorter des
Parhedron Typhon, so daB seine Orter aufgelost und vernichtet werden, und
alle Seelen, die sich in seinen Strafen befinden, werden getragen und von neu-
em in die Sphire zuriickgeworfen, weil sie durch seinen dunklen Rauch und
sein boses Feuer vermindert sind’2.

227 §chmidt-Till, Koptisch-Gnostische Schriften 1, 207f. F. Boll-C. Bezold -F.Gun-
del, Sternglaube und Sterndeutung, 19314, 57. 187ff.

228 7y Melchisedek M. Simon, Recherches d'Histoire Judéo-Chrétienne (Etudes Juives 6),
1962, 101ff.

229 Legge, Forerunners and Rivals of Christianity 2, 85 Anm. 1. Davidson, Dictionary of
Angels 326. Vgl. Preisendanz, Papyri Graecae Magicae 1, 38. Kropp, Ausgewihlte Kopti-
ache Zaubertexte 3, 127. Delatte, BCH 38, 192.

230 §¢hmidt, Koptisch-Gnostische Schriften 1, 240.
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Vieles an diesem mit umstéindlichen und verworrenen Formulierungen
gezeichneten kosmischen Gemailde bleibt uns notwendigerweise dunkel.
Immerhin geht aus dem wortlich angefiihrten Passus nicht nur hervor, daf3
der eselskopfige Teufelsarchont Typhon von dem jiidisch-gnostischen Sabaoth
(bzw. Jaldabaoth) verschieden sein mul}, sondern auch, dafl die Hypostasen
des jiidischen Gottes in diesem System eine ganz andere, im wesentlichen
positive Einschdtzung erfahren. Jéu, eine Variation des Jao-Jahwe?3!, und
Melchisedek, eine angelische Idealisierung des alttestamentlichen Priester-
konigs von Salem?23?, gehoren zu den ‘sechs groBen Fiirsten’ am ‘Ort der
Rechten’, denen die Aufgabe zukommt, den Aonen der Materie alles Licht
zu entziehen und dem Lichtschatz zuzufiihren; der ‘grofle und der gute
Sabaoth’ (c. 8), so heilt es, bewacht das ‘Tor des Lebens’, er erlost die Seelen
von ihren Qualen, die sie von den Archonten der Mitte zu erleiden haben, und
sorgt fiir ihren Wiedereintritt in das irdische Leben, wihrend jenseits vom
‘Tor des Lebens’ der ‘groBe und gute Jao’ iiber den ‘Ort der Mitte’, die
Priif- und Richtstéitte der Seelen, herrscht, neben ihm ‘der ‘kleine Jao, der
Gute’?s® und der ‘kleine Sabaoth, der Gute’234. Es wird ohne weiteres klar,
dal diese multiplen Brechungen des deus Judaeorum zwar nicht dem ober-
sten Lichthimmel, aber doch einer caelestischen Zwischenzone zugewiesen
sind, wo sich die Scheidung des Lichtstoffes von der biosen Behaftung mit
der Kérperlichkeit vollzieht. Insofern treten sie in einen deutlichen Abstand
zu den Didmonen der Tiefe am ‘Ort der Linken’ : Jesus Aberamentho empfiingt
seine prophetischen Krifte von der Barbelo und vom Groflen Sabaoth, dem
Guten23s,

Der rigorose Dualismus der Pistis Sophia greift gelegentlich allerdings
auch auf die Person des Judengottes aus, wenn etwa die beiden Briider
Sabaoth Adamas und Jabraoth als Befehlshaber iiber je sechs der zwolf
Zodiakalméchte gegeneinander abgehoben werden : der eine huldigt mit seinen
Archonten den ‘Mysterien des Geschlechtsverkehrs’2s® und bleibt daher in
die ‘Sphére’ verbannt; der andere glaubt an die ‘Mysterien des Lichts’ und
wurde infolgedessen von Jéu in den Aer erhoht2s?. Dafl dieses dualistische

231 Jacoby. ARW 25, 272f.

232 Legge, Forerunners and Rivals of Christianity 2, 148 u. Anm. 1. Davidson, Dictionary
of Angels 187ff.

233 Zu dem ‘Kleinen Jao’ (= Jaoel) M. Sim on, Die jiidischen Sekten zur Zeit Christi, 1964, 94.

234 Legge, Forerunners and Rivals of Christianity 2, 149 u. Anm. 2. 3. Till, Parola del
Pass. 4, 239f. Leisegang, Die Gnosis 362f.

235 Legge, Forerunners and Rivals of Christianity 2, 138f.

236 Zur enkratitischen Verwerfung des Sexuellen vom Apokryphon Johannis und Evangelium
Mariae bis zur Pistis Sophia Parola del Till, Pass. 4, 242. 247{f.

237 Schmidt-Till, Koptisch-Gnostische Schriften 1, 234. Vgl. Bohlig, Der jiidische und
judenchristliche Hintergrund in gnostischen Texten von Nag Hammadi, in : Le Origini dello
Gnosticismo 117f.
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Prinzip ilter ist und mit theriomorphen Bildvorstellungen kombiniert war,
erhirtet das dem 2.Jh. entstammende Apokryphon Johannis; es bezeichnet
von den Sohnen Jaldabaoths den birengesichtigen Jahwe (1aye m2anapx)
als d8uxos, den katzengesichtigen Elohim (€AweIM M2aN€EMOY) aber als
Sixcaos®®®, Im Baruch-Buch des Gnostikers Justin (26,2ff.)2¢ ist *ASwvaios
bose, *HoadSaios (El Saddai) hingegen gut; *EAwip schlieflich ist der grofBe
creator mundi des Alten Testaments, also kein angelischer Archont wie
Eloaios bei den Ophiten und Sethianern2#, ohne diabolische Ziige, lediglich
von "ESeu (‘Brde’), dem weiblichen Weltprinzip mit ihrem démonischen
Gefolge (Babel-Aphrodite, Achamoth, Satan, Belias, Naas usw.) verfiihrt und
daher gefallen.

Der eigentiimliche Zug einer Ambiguitdt tritt auch dort auf, wo personale
Dichotomien unterbleiben. Fiir die Nikolaiten-Phibioniten war laut Epipha-
nios Jaldabaoth (bzw. Sabaoth) zwar der unwissend-iiberhebliche Sohn der
Barbelo, iiber dessen torichte Hybris die Mutter weint, konnte aber auch
Verehrung fordern unter Hinweis auf seine in einigen Biichern der Sekte
niedergelegten zahlreichen Offenbarungen®:t. Die Schrift vom Wesen der
Archonten macht Sabaoth einerseits zum Vater der Schlange, zum anderen
erscheint er — stellvertretend fiir seinen in den Tartaros verbannten Vater
Jaldabaoth — als von Sophia und Zoe eingesetzter Herr des siebenten Him-
mels in der Glorie, umgeben von Engeln mit Harfen und Psalmen, wobei der
Wagenthron mit den Kerubim die Einfliisse der jiidischen Merkaba-Mystik
verrdt242,

Wie dem Verfasser der Jéu-Biicher gilt auch den Archontikern, einem
spiten Derivat der Sethianer, der Teufel als Sohn der ‘siebenten Gewalt’,
nimlich des Sabaoth; aber ein Gegensatz wird auch hier konstatiert : ‘Saba-
oth sei der Gott der Juden, der Teufel sein bdser Sohn; wenn er auf der
Erde sei, sei er seinem Vater zuwider. Und sein Vater sei weder wie er noch
sei er der unbegreifliche Gott, den sie Vater nennen, sondern er gehdre zur
linken Gewalt’213. Solche divergenten oder fluktuierenden Sichtweisen der
Gestalt des Jahwe Sabaoth spiegeln die gebrochene, zwiespiltige Haltung

238 Till, Die gnostischen Schriften des koptischen Papyrus Berol. 8502, 164/165. Krause-
Labib, Die drei Versionen des Apokryphon Johannis 92. 177. Vgl. Grant, Gnosticism and
Early Christianity 104. S cholem,Jewish Gnosticism 71f.

239 Haenchen, ZThK 50, 123ff. 135. 145ff. 149ff.

240 §ochmidt, Philotesia Kleinert 332.

241 pan. 25, 2, 3£. 3, 4.

242 H. M. Schenke, ThLZ 83, 1958, 668. Leipoldt-Schenke, Koptisch-Gnostische
Schriften in den Papyrus-Codices von Nag Hammadi 77f. Doresse, Les Livres Secrets des
Gnostiques d'Bgypte 1, 184ff. 196f. Vgl. Bohlig, Der jidische und judenchristliche Hinter-
grund 118 (Titellose Schrift 152, 33ff.).

243 Epiph. pan. 40, 5, 1f. (Foerster, Die Gnosis 1, 380).
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der einzelnen Zweige des Gnostizismus zu den sakralen Autoritdten und
Dokumenten des Juden- und Christentums?44, wie sie schon im Brief des
Ptolemaios an Flora sichtbar wird24s. Die Berufung auf biblische Instanzen
wie den mosaischen Pentateuch bei den Sethianern24 ist in ihrem willkiir-
lichen und abstrusen, eben ‘gnostischen’ Verstéindnis der Heiligen Schrift24?
nicht anders zu beurteilen als das anderweitig zutagetretende Streben nach
AnschluB an apostolische Geheimtraditionen24® oder die Rechtfertigung ihrer
Begehungen aus angeblichen apokryphen Offenbarungen Jesu24?. Gewil hat A.
Berendts recht, wenn er bei dieser allenthalben zu beobachtenden Praxis
nicht in erster Linie die Absicht aggressiver Verleumdung oder Verhthnung
unterstellt, sondern ein aus gnostischem Denken notwendig erwachsendes
riicksichtsloses und jeglicher Pietét entbehrendes Verarbeiten und Verdrehen
christlicher und jiidischer Tradition?, so dal dem AuBenstehenden — Un-
kundigen oder auch Boswilligen — das absichtliche oder unabsichtliche
Verwechseln der bereits so sehr voneinander differierenden und gegeneinander
aufgebrachten Gemeinschaften von Orthodoxen und Hiretikern leicht
gemacht wurde2s!,

Im Gegensatz zu dem uneinheitlichen, zum Teil widerspriichlichen Bild
des jiidischen Demiurgen bleibt dem Typhon-Seth, soweit er iiberhaupt von
den gnostischen Schriften beriicksichtigt wird, eine eindeutig negative
Position unter dem Vorzeichen des deus infernus vorbehalten. Nirgends
finden sich dabei Anhaltspunkte fiir eine Anniherung oder gar Vermischung
der beiden Gotter. Eine solche bietet ausschlieBlich — und auch hier erst
relativ spit — die systematische Theokrasie der magischen Gemmen und
Papyri mit den in hybriden Monstren verbildlichten Pantheoi, dem solaren
Jao Abrasax?? und dem typhonischen Patron aller Magier Seth2ss. Dabei

244 Vol. H. von Campenhausen, Aus der Frithzeit des Christentums, 1963, 170ff. 191ff.
A. Kragerud, Die Hymnen der Pistis Sophia, 1968, 15ff. 213ff.

245 Epiph. pan. 33, 3-7. G. Quispel, VC 2, 1948, 17ff. Leisegang, Die Gnosis 298ff.

246 Hippolyt. ref. 5, 20, 1 (Foerster, Die Gnosis 1, 288).

247 N. Brox, Offenbarung, Gnosis und griechischer Mythos bei Irenaeus von Lyon, 1966,
46ff. Vgl. Haase, Altchristliche Kirchengeschichte nach orientalischen Quellen 345f.

248 Schmidt, Philotesia Kleinert 319. Vgl. Brox, VC 19, 25. Offenbarung, Gnosis und
griechischer Mythos 56ff. 127ff.

249 Liechtenhahn, Die Offenbarung im Gnosticismus 45ff. Leisegang, Die Gnosis 355f.

250 Berendts, Studien iiber Zacharias-Apokryphen und Zacharias-Legenden 34. Vgl. Till,
Parola del Pass. 4, 234f. Jonas, Gnosis und spédtantiker Geist 1, 352. McL. Wilson, Gnosis
and the New Testament 60ff. Bohlig, Der jiidische und judenchristliche Hintergrund 113.

251 Vgl. Min. Fel. Oct. 9. Orig. e. Cels. 6, 27. Fend t, Gnostische Mysterien 12. Bickermann,
MGJ 71, 171ff. Leisegang, Die Gnosis 193. Benko, VC 21, 113ff

252 Wiedemann, BJ 79, 222. Vischer, RHR 139, 18f. 20ff. Tf. ITI 1-3. Deonna, RBPh
34, 353.

258 Hopfner, Griechisch- Agyptischer Offenbarungszauber 1, 108. 221. G. Michaelides,
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hat Procopé-Walter richtig das Willkiirliche und Zufillige dieser Fusion
angemerkt?54; tatsichlich treten sich, wenn man Th. Hopfners Deutungen
folgt, Jao und Seth (unter dem apokryphen Namen Jakubia) zunéichst einmal
antagonistisch gegeniiber, da offenbar die von der dgyptischen Mythologie
kreierte Feindschaft zwischen dem sonnenhaften Horus und dem wehrhaften,
kampfkriiftigen Seth?ss auf das Gen. 32,25 berichtete Ringen zwischen Jahwe
(iibrigens hinter dem solaren Jao nurnoch schwach zu erkennen2sc) und Jakob
(aufgrund eines lautlichen Anklangs als Seth Jakubia interpretiert) iibertra-
gen worden ist, wie aus den Wendungen émi vfjs mdAns o0 ‘ldw (Be-
schwérungsformel fiir Seth, Pap.Leid.V 15) und &r *Adwvai dmo "laxwpi
Bla éBXNiffn (Pap.Lond.121,670) hervorzugehen scheint??. Selbstversténdlich
hat *Iaxov( u )Bra mit dem biblischen Jakob an und fiir sich nichts zu tun;
es gehort vielmehr nach Ausweis der Reihen ’lawa ’Iaxovfiar *Iwepfnf
*Twmarepfnd *IwBodyoonf (Pap.Leid. V), *Twepfnd *Iwmaxepfnt *IwBoAyoont
Jwamop *Iwmarafvaé *IwaxovBia (Pap.Mimaut), lwepPnd *Iwmarepfnd
*IwPoryoonld “Iwamopsy 'Iwoeoevpw IwPiyrar “laxovpPiar ’ ABeppapevfw
(Pap.0sl.)2s8 zu den mit dem koptischen Element 1a, 1w ‘Esel’ gebildeten
magischen Appellativen des Seth.2* Die der Magie eigentiimliche willkiirliche
Assoziation hat hier Nichtzusammengehoriges (Jiidisches und Agyptisches)
absichtsvoll in Beziehung gesetzt. Die Konfrontation der zauberisch méchti-
gen Gotter fiihrt, begiinstigt durch die Ausdeutung des Jao-Namens mit
Hilfe von kopt. (e)iw, (€)1a ‘Esel'(= Seth)20, zur Vermengung im
Interesse der Kriftepotenzierung?e! ; sie ist im Pap.Lond.121 aus der Doppel-

Aegyptus 32, 1952, 45ff. J.G. Griffiths-A.A. Barb, Journ. Warbg. Inst. 22, 1959, 367 ff.
Vgl. Delatte, BCH 37, 276. 38, 189ff. 194. 2311, 234. MB 18, 31.

254 ARW 30, 65ff.

255 Hopfner, Griechisch- Agyptischer Offenbarungszauber 1, 107f. G. Nagel, BIFAO 28,
1928, 33ff. A. Blok, Acta Or. 7, 1928, 98. 110. Bonnet, Reallexikon der agyptischen Religions-
geschichte 171. 703. Ph. Derchain, Rev. Eg. 9, 1952, 36. 37 Anm. 2-4. Delatte - Der-
chain, Les Intailles Magiques Gréco-Egyptiennes 215ff. (nr. 294). 219. Vgl. Deonna,
RBPh 34, 28.

256 Vgl. Peterson, Els feds 305ff. Gundel, Welthild und Astrologie in den griechischen
Zauberpapyri 9 u. Anl. 32. 33.

257 Hopfner, Griechisch- Agyptischer Offenbarungszauber 1, 108.

258 Delatte, BCH 38, 200.224. 8. Eitrem, Papyri Osloenses 1, 1925, 5. Preisendanz,
Papyri Graecae Magicae 2, 163. 186. Procopé - Walter, ARW 30, 34.

259 Erman, Die dgyptische Religion 249f. Hopfner, Griechisch- Agyptischer Offenbarungs-
zauber 1, 190. Der Tierkult der alten Agypter 103. 176. Arch. Or. 3, 135. Procopé-Walter,
ARW 30, 53.

260 T, Halévy, Rev. Sem. 11, 1903, 163. Bickermann, MGJ 71, 256. Jacoby, ARW 25,
265. 271f. D. Simonsen, Festschrift H. Cohen, 1912, 298. Vischer, RHR 139, 22. Deonna,
RBPh 34, 625.

261 Procopé - Walter, ARW 33, 67f.
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apostrophe "JTaw Ilakepfnt  laxovfia ’low Zafawl’ ASwvar nebst dem Passus
O"?TAC‘I’.'YXVCL T00 :Iaw HG.KEpﬁ’qH 0! E,‘?Ti Tﬁs‘ ,AVCE'}/KT]S‘ TET(I’}/.U.G’VOS‘ ,I(IKOUﬁL(IL
Taifa ZaBawl ablesbar2¢2. Im zweiten Berliner Papyrus heillt es: els Movoéw
ob dp’ éddvys 7 aAnbeiq "Iw lwepfnl Zas ZaPawl und im groBen Pariser
Zauberpapyrus : "Iwepfnl lwmaxepPnl IwPoAyoonl *lawld Zafawl, rkab’
olov koouov émraloduar oge Tov péyav Tuddva2es,

Die Zeugnisse fiir diese magischen Kontaminationen sind zeitlich allesamt
nicht vor das 3. bzw. 4. Jh.n. zu setzen2¢+, Dasselbe gilt fiir die Abbildungen
eines onokephalen Damons(Seth) mit beigeschriebenen Jao-Appellativen in
den Papyri oder auf den Gemmen2%5, soweit sie nicht iiberhaupt mit Procopé-
Walter als Fehldeutungen oder Filschungen anzusehen sind2¢¢. Auch die
frither von A. Blanchet als ophitisch-gnostisch betrachteten, neuerdings von
Delatte-Derchain wieder besprochenen Steine mit dem eselskopfigen Gigas
anguipes und Jao-Adskript2e” gehoren diesem Zeitraum an und fiihren auf
ein von magischer Phantasie inspiriertes Konkrement aus dgyptischen und
iranisch-orientalischen Anteilen2¢¢, Vorbereitet und begiinstigt wurden solche
seltsamen Produkte durch ein von jiidisch-dgyptischer Religionsmengerei
gekennzeichnetes Klima2¢9, fiir das jedoch in erster Linie nicht die gnostische
Mythologie, sondern eine mystisch-esoterische, der Hermetik nahestehende
Geheimwissenschaft der ersten nachchristlichen Jahrhunderte verantwortlich
ist. Reitzenstein zitiert als Beleg dafiir die sogenannten ITrolepaixai BiBAot
mit dem alchimistischen ‘Wahren Gesprich Sophe (= Cheops) des Agypters
und des Gottes der Hebrier, des Herrn der Michte Sabaoth’ (Adyos dAnfns
Zope Alyvmrriov feod ‘ EBpalwy xupiov T&v Suvdpewy ZaBawl) und vermerkt
in seinem ‘Poimandres’, daB sich in der ZmjAy 70D *Iéov Tod {wypadnlévros

262 Preisendanz, Papyri Graecae Magicae 2, 29 (VII 646ff.).

263 G. Parthey, Abh. Ak. Berlin 1866, 153. Jacoby, ARW 25, 276. Vgl. K. Preisendanz,
ARW 19. 1918, 195. — Preisendanz, Papyri Graecae Magicae 1, 178{f. (IV 3261ff.). Vischer,
RHR 139, 22.

264 Jacoby, ARW 25, 277,

265 Delatte, BCH 38,209 u. Abb.5. Procopé-Walter, ARW 30,44. Vgl. Goodenough,
Jewish Symbols 2, 245ff.

266 ARW 30, 34ff. 40. 45. 49f. 52. 56f. 60ff. Abb. 1-12. Vgl. Bonnet, Reallexikon der agyp-
tischen Religionsgeschichte 714.

267 Blanchet, CRAI 1920, 147ff. Delatte-Derchain, Les Intailles Magiques Gréco-
Egyptiennes 38f. (nr. 37. 38) u. Abb.

268 G.Daressy, BIFAO 13,1916, 88. ASAE 20, 1920, 165f. A. A1f61di, Jb. Schweiz. Arch.
f. Urgesch. 40, 1949/50, 17{f. Bonner, Studies in Magical Amulets 130ff. 132. H. Stern,
Syria 29, 1952, 156f. A. A. Barb, Hommages W. Deonna, 1957, 76ff. Vgl. Vischer, RHR 139,
19f. Deonna, RBPh 34, 625. Fauth, KP 2, 1957, 1317.

269 Vgl. Ménard, RSR 42, 30ff.
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(Pap.Brit.Mus.46,96ff.) der Zauberer mit Mose identifiziert (Modons 6 mpodnTNS
oov) und den Seth-Osiris-Onnophris folgendermaBen anruft : ‘Das ist dein
wahrer Namen, den du den Propheten Israels offenbart hast : Arbathjao,
Reibatheleber, Seth, Ablanathanalba... Jao, Sabath, Adonaios, Abrasax’27.
Und E. Peterson hat an zwei Passagen des groBen Pariser Zauberpapyrus
mit mystischen Gebeten an Seth und an Helios-Jao dgyptische und jiidische
Parallelen aufgezeigt?™.

Merkmale einer solchen Vermengung finden wir zum ersten Mal im 2.Jh.n.
bei Plutarch (de Is.31) mit dem Bericht von der sieben Tage wéihrenden
Flucht des Seth-Typhon auf dem Esel nach der Schlacht mit den Gottern
sowie von der Griindung des jiidischen Staates durch seine S¢hne Hieroso-
lymos und Judaios, die angeblich den Sabbat heiligten und den Eselskult
einrichteten272, Unschwer 1iBt sich dabei die schon von Plutarch selbst als
unangemessen geriigte Kombination folgender Ziige erkennen : a) die Flucht
des (in einen Esel verwandelten) dgyptischen Seth vor seinem siegreichen
Gegner Horus?? bzw. die Flucht des geschlagenen Typhon vor Zeus und
den iibrigen Olympiern?¢ und der Auszug Israels (und seines Gottes) aus
Kgypten in der Darstellung der égyptisch-alexandrinischen Geschichtschrei-
ber27; b) die Beziehung des Seth zum Esel2?, Moses als Eselreiter?’” und
die Ankunft des Messias auf dem Eselsfiillen278; ¢) die Bedeutung der Sieben-
tagewoche bzw. des Sabbat in der israelitisch-jiidischen Kultgeschichte und
die Schliisselrolle der Siebenzahl bzw. des ‘Siebengottes’ (Sabaoth-Saturn) in

270 R, Reitzenstein, Poimandres, 1904, 184ff. 187. Delatte, BCH 38, 196. 199f. Dores-
se, Les Livres Secrets des Gnostiques d’Egypte 1, 110 ff.

271 Rev. Bibl. 55, 1948, 199ff. 214 (= Friihkirche, Judentum und Gnosis, 1959, 107ff. 128).
Vgl. Doresse, Les Livres Secrets des Gnostiques d’Egypte 1, 112. — Preisendanz, Papyri
Graecae Magicae 1, 76/77f. 112/113f.

272 Vgl. I. Lévy. Latomus 5, 1946, 332.

273 Hopfner, Der Tierkult der alten Agypter 103.

274 Apollod.1, 40ff. H.J. Rose, Griechische Mythologie, 19693, 58f.

275 Vgl. die diesbeziiglichen Darstellungen bei Manetho, Chairemon und Lysimachos von
Alexandria (Jos. ¢. Ap. 1, 26. 32. 34). Th. Hopfner, Plutarch Tber Isis und Osiris 2, 1941, 144f.

276 Hopfner, Plutarch {iber Isis und Osiris 2, 138f. 143. 218f. Bonnet, Reallexikon der
figyptischen Religionsgeschichte 172. Deonna, RBPh 34, 648ff. B.H. Stricker, OMRO 46,
1965, 62ff. H.0. Thompson, Mekal. The God of Beth Shan, 1970, 137ff.

277 Diod. 34, 1 (= Poseid. fr. 109 Jac.). Hopfner, Griechisch- Agyptischer Offenbarungs-
zauber 1, 107f. Vgl. Exod. 4, 20. Deonna, RBPh 34, 352. — Zu Moses als Prototyp des Messias
R. Bloch, Die Gestalt des Moses in der rabbinischen Tradition, in : Moses in Schrift und Uber-
lieferung, 1963, 152ff. 161.

278 Sach. 9, 9. Jacoby, ARW 25, 276. H. Riesenfeld, Jesus Transfiguré, 1947, 96.
8. Mowinckel, He That Cometh, 1958, 176. 336.
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der hellenistischen Astromagie2?¢; d) das periodische Einwirken von lokalen
kanaandischen Baal-Kulten auf die israelitische Religion und die Durch-
dringung des dgyptischen Seth(Sutech) als des ‘Herrn der Fremdlinder’ mit
dem westsemitischen Wettergott (Hadad-Tesub) seit der Hyksoszeit?#0; e) die
sakrale Sonderstellung des Esels als Leit- und Helfertier in den Wanderungs-
und Siedlungssagen der israelitischen Stimmez2s:,

Von dem Auszug der Tudaei unter Fiihrung des Hierosolymus und des
Iudaeus, den Eponymen von Jerusalem und Juda, aus Agypten ‘unter der
Regierung der Konigin Isis’ weill Tacitus (hist. 5,2); er kennt ferner den
— vielleicht an dem Opfertabu fiir den Esel (Exod.13,13f.) ansetzenden —
Legendenzug von Moses und der rettenden, wasserweisenden Eselherde im
Zusammenhang mit der Siebentagewoche?s2; doch fehlt jeder Hinweis auf
eine genealogische oder anderweitige Verbindung mit Seth, obwohl fest-
steht, dal} die grikodgyptische Magie auch gerade bei diesem den Wasser-
bezug berticksichtigt hat: auf einer Phylakteriengemme der Sammlung
E. Odgers, Oxford schaut er als eselskpfiger Theos Ephydrias aus einem
Wasserkrug, daneben befindet sich u.a. eine Zickzacklinie, das Hieroglyphen-
zeichen fiir Wasser2s3,

Somit ist eine zunichst isoliert verlaufende Linie der Vergesellschaftung
des Seth, des Herrn der Wiiste und der in ihr lebenden Nomaden, mit dem
ddmonischen Wildesel234 und der allméihlichen Depotenzierung und Degra-
dierung des einst méchtigen und gefiirchteten Gottes im Verein mit der Ver-
achtung seines Tieres?s einmal von der synkretistischen Magie gewisser-
maflen positiv umgekehrt worden, indem sie sich seiner unheimlichen Krifte
fiir ihre gewaltsamen Zwecke zu bedienen sucht2s¢ und auch die Teile seines

279 0. Weinreich, Triskaidekadische Studien (RVV 16, 1), 1916, 91ff. Proco pé-Walter,
ARW 30, 35f.

280 Robertson Smith, Lectures on the Religion of the Semites 469. 690. Wiinsch,
Sethianische Verfluchungstafeln 89 Hopfner, Plutarch Uber Isis und Osiris 2,145, Te
Velde, Seth, The God of Confusion 109ff. Vgl. Roesch, Caput Asininum 538. Stricker,
OMRO 46, 70ff. 48, 1967, 23ff.

281 H. Gunkel, Das Méirchen im Alten Testament, 1917, 32f. Bickermann, MGJ 71,257.
Nielsen, Ass and Ox in the Old Testament 263ff.

282 Vischer, RHR 139, 17f. Deonna, RBPh 34, 363.

283 Wiinsch, ARW 12, 1909, 23f. Sethianische Verfluchungstafeln 86ff.

284 W. Helck, Anthropos 49, 1954, 971. E. Edel, ZAS 81, 1956, 10f. J.F. Borghouths,
OMRO 51, 1970, 144f. Vgl. Bonnet, Reallexikon der dgyptischen Religionsgeschichte 171. Te
Velde, Seth, God of Confusion 7ff. 14.

285 Plut. Is. 30. 33. 45. Sept. sap. conv. 5. Aelian. nat. an. 10, 28. Bonnet, Reallexikon der
agyptischen Religionsgeschichte 171f. T02ff.

286 Lexa, La Magie dans 'Egypte Ancienne 2, 18. 41. 63. Hopfner, Arch. Or. 3, 131ff. 137.
7, 1935, 100f. Borghouts, OMRO 51, 28. Vgl. F. L1. Griffith-H. Thompson, The Demo-
tic Magical Papyrus of London and Leiden, 1904, 144ff. Eitrem, Papyri Osloenses 1, 51.
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Trabanten, des Esels, als Zaubermittel verwendet28?, Die Aufhohung des
Seth-Typhon zum Kosmokrator der Finsternis gipfelt — gemill der magi-
schen Coincidentia oppositorum — in seiner Vermischung mit dem solaren
Pantheos Jao28s. Daneben aber wirkt die Diabolisierung des Seth auf einem
anderen Wege in die hellenistische Spatzeit hinein : Auf dgyptischen Denk-
milern der Perser- und Ptolemierzeit erscheint er in Gestalt eines kleinen
eselskopfigen Wesens als Gefangener des Horus oder der Sachmet ob seiner
Bosheit gefesselt, geschlagen oder an einen Pfahl gebunden und von Messern
durchbohrt2#®. Den Nachhall dieser Szene bewahren der Graffito vom rémi-
schen Palatin mit dem sogenannten Spottkruzifix®¢® und ein weiterer ono-
kephaler Cruzifixus mit einem Affen am FuBe des Kreuzes auf dem Amulett
von Montagnana2t, Das Abbild des an das Marterholz gehefteten und somit
entmachteten Teufels als Nachfahren Seths in der Aera des Christentums2°2
kann selbstverstéindlich einer polemischen Umdeutung im antichristlichen
Sinne unterlegen haben?# und sich damit unter die Zeugnisse fiir den Vor-
wurf angeblicher Onolatrie gegeniiber den Christiani?*¢ einreihen lassen.
Allerdings diirfte das auslssende Moment fiir diesen Vorwurf nicht in solchen
ikonographischen Spielereien zu suchen sein, sondern auf eine absichtliche
oder unabsichtliche Verwechslung der Christen mit christlich aufgemachten
gnostischen Kultverbéinden, bei denen der Eselsarchont eine Rolle spielte,
zuriickgehen2®s, Da die seinerzeit von Wuensch und S. Reinach postulierten

287 Erman, Die agyptische Religion 229. Eitrem, Papyri Osloenses 1, 50f. Lexa, La
Magie dans 'Egypte Ancienne 1, 1925, 140. 146. S. Streleyn, Priéres Magiques Ethiopiennes
pour delier les Charmes (Roznik Oriental. 18), 1955, 34/35. Vgl. Hopfner, Griechisch- Agyp-
tischer Offenbarungszauber 1, 107f. 109. Arch. Or. 3, 136. 138,

288 Wiinsch, Sethianische Verfluchungstafeln 90ff. Eitrem, Papyri Osloenses 1, 5. 7.
37f, Tf. I. III. K. Preisendanz, Akephalos (AO Bh. 8), 1926, 17{f. Procopé-Walter,
ARW 30, 46ff. Abb. 9.

289 . A.W. Budge, Osiris and the Egyptian Resurrection 1, 1911, 48 u. Abb. Blok, Acta
Or. 7, 97ff. 105 Tf. 1. IL. Procopé-Walter, ARW 30, 54f, u. Abb. 13. 14. M. Guentsch-
Ogloueff, BIFAO 40, 1941, 127ff. u. Abb.

290 (1. M. Kaufmann, Handbuch der christlichen Epigraphik, 1917, 301 Abb. 198. Wiede-
mann, BJ 79, 221f. Bickermann, MGJ 71, 258.

201 §, Bettini, Nuovo Didask. 1, 1947, 60ff. Vischer, RHR 139, 27f. Abb. 4.

292 J. Cibulka, Strena Buliciana, 1924, 729f. Vischer, RHR 139, 20f. Stricker, OMRO
46, 58f. — Vgl. Physiol. 45. 0. Seel, Der Physiologus, 1960, 43. 92 Anm. 190 (der Teufel mit dem
nachts schreienden Wildesel (Onagros) identifiziert).

208 M. Sulzberger, Byzantion 2, 1925, 388ff. Vgl. Ph. Bruneanu, BCH 86, 1962, 219.

294 Min. Fel. Oct. 9, 3.4. Tert. ad nat. 1, 14. ap. 16. Roesch, Caput Asininum 531. P. de
Labriolle, La Réaction Paienne, 1934, 193ff. J. Moreau, ATPhO 13, 1953, 429f. R. Ver-
diére, NClio 6, 1954, 322ff. Deonna, RBPh 34, 627. J.G. Preaux, Hommages L. Herr-
mann, 1960, 639ff. Vischer, RHR 139, 32f. Stricker, OMRO 46, 55f.

295 Wiedemann, BJ 79, 222,
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gnostischen Seth-Typhon-Verehrer2e¢ nicht nachzuweisen sind297, bleibt es
iibrig, an die ophitisch-phibionitischen Gruppen zu denken2¢¢. Wenn laut
Sixtus Senensis der &dgyptische Bischof Serapion von Thmuis in seiner
Streitschrift gegen die Manichiier behauptete, die oben erwdhnte phibioni-
tische Schrift I'éwva Mapias habe den Anlall zu den heidnischen Verleum-
dungen von den eselanbetenden Christiani geliefert und dazu die Zacharias-
Episode ausfiihrlich zitiert2??, so ist die Vermutung erlaubt, dal der ono-
morphe Sabaoth dieser Episode von der gnostischen Legende in einen
genealogischen Bezug gesetzt war zu jener ‘Nachkommenschaft der Maria’,
die auf gewissen christianisierenden gnostischen Amuletten als Junges einer
sdugenden Eselin mit der Beischrift TH(S)V(S) XP(I)S(TOS)) DEI FILIUS
dargestellt wurdes®, Von daher wird auch der Versuch von Vischer und
Stricker, *Ovoroirns bei Tertullian als “Eselssprof’ zu iibersetzen®:, gerecht-
fertigt.

Freilich wird man iiber diesen speziellen Anlall hinaus den Effekt der
antisemitisch orientierten Schilderung jiidischer Religion bei den hellenisti-
schen Historikern seit Apollonias Molon, Mnaseas von Patara, Apion und
Damokritos®? nicht unterschitzen. Tertullian legt ja bekanntlich apol. 16
dem Tacitus zur Last, dal er mit seinem Judenexkurs gleichsam das rémi-
sche Echo des alexandrinischen Antisemitismus geliefert und damit den
Heiden die Handhabe geboten habe, die Christen mit den Juden hinsichtlich
des Eselskults zu identifizieren, nach der Formulierung des Sixtus Senensis :
inde praesumptum a gentibus Christianos, ut Tudaicae religionis propinquos,
asinum pro deo venerari33, Gleichwohl wird genau genommen weder bei
Tacitus noch bei seinen griechischen Vorgéingern etwas iiber einen onomor-
phen Gott der Juden oder Christen ausgesagt, sondern lediglich vom Vor-
handensein eines goldenen Esels oder Eselskopfes bzw. der Statue eines

296 Wuensch, Sethianische Verfluchungstafeln 111f. Reinach, Cults, Myths et Religions
1, 345f.

297 Vgl. de Labriolle, La Réaction Paienne 199,

298 Wiedemann, BJ 79, 221. Vgl. Vischer, RHR 139, 33.

299 Sixtus Senensis, Bibliotheca Sacra (ed. J. Hay) 2, 1626, 105f. Vgl. Berendts, Studien
iiber Zacharias-Apokryphen 34f.

300 Blanchet, CRAT 1920, 154f. A. A1f61di, Schweiz. Miinzbl. 2, 1951, 66. Vgl. Wiede-
mann, BJ 79, 222. C. Cecchelli, Mater Christi, 1946, 155ff.

301 Vischer, RHR 139, 33. Stricker, OMRO 46, 57. — Andere Deutungen verzeichnet
I. Opelt, RAC 6, 1966, 592f.

302 Roesch, Caput Asininum 523ff. Bickermann, MGJ 71, 259ff. Halé vy, Rev. Sem. 11,
154ff. de Labriolle, La Réaction Paienne 194. Vischer, RHR 139, 14f. Deonna, RBPh 34,
623f. Stricker, OMRO 46, 52ff. Vgl. Simon, Verus Isracl 248ff. — Die Textc gesammelt bei
Th. Reinach, Textes d’Auteurs Grecs et Romains relatifs au Judaisme, 1895.

303 Sixtus Senensis, Bibliotheca Sacra 2, 106. — Zum Judenexkurs des Tacitus H.J. Leon,
The Jews of Ancient Rome, 1960, 39f. Vgl. ferner L. Herr mann, Chrestos, 1970, 85.
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Eselreiters im Tempel von Jerusalem berichtet 304 Verfilschung, Miideutung
und Verwechslung darf man hier gewil argwohnen?es, nicht aber eine aus der
Luft gegriffene Erfindung; denn der Eselreiter und der goldene Eselskopf
(urspriinglich vielleicht ein sakrales Wassergefil mit Symbolbezug auf die
aquatische Natur des Esels?¢, jedenfalls kein Idol, da angeblich im Tresor-
raum des Tempels deponiert®?) entspringen doch Reminiszenzen an eine
geschichtliche Frithphase Isracls beim Ubergang vom Nomadenstatus der
Hebriier zur seBhaften Bodenkultur im kanaaniischen Raum, die nach
den Zeugnissen des Alten Testaments®® dem Esel als kriegstiichtigem Reit-
tier und Vorgiinger des Pferdes®? fiir die von inneren und dulleren Kampfen
erfiillte Richter- und Konigszeit mehr als nur die profane Aufgabe des Last-
trigers einrdumte. Salomons Maultierritt zur Konigssalbung in Gihon
(1. Reg. 1,33f) gehort beispielshalber hinsichtlich der charismatischen
Verrichtungen des Herrschers der gleichen Kategorie an wie der sakrale
Fruchtbarkeitsumritt des Konigs Danel von Harnem auf dem Esel nach der
Schilderung der Ras Samra-Texte?10. Der prophetisch verkiindete Einzug des
Messias (Sach. 9,9) wurde unter seinem soteriologischen Aspekt von den
rabbinischen Autoritiiten reinterpretiert®t und praktisch verwirklicht mit
der Ankunft Jesu von Nazareth in Jerusalem auf dem Riicken eines Esels-
fiillens (Matth. 21,5ff.)312, wiihrend das Motiv von Ochs und Esel an der
Krippe von Nazareth die Stelle Jes. 1,3 im Sinne der animalischen Repréisen-
tanten bduerlicher und nomadischer Kultur als Diener des neuen Konigs

304 Vgl. Berendts, Studien iiber Zacharias-Apokryphen 35f.

305 Roesch, Caput Asininum 536. 539f. N. Walker, ZAW 175, 1963, 225ff.

306 de Mely, CRAI 1908, 88ff. u. Abb. Cook, JHS 14, 99 (Anm. 108). 110. Deonna,
RBPh 34, 40f. Vgl. Bickermann, MGJ 71, 258 Anm. 1. P. Marconi, Boll. Arte 25, 1931/32,
64ff. u. Abb. 5-7 (dionys. Kantharoi mit Eselskopf).

307 Vgl. Halévy, Rev. Sem. 11, 156.

308 Tud. 10, 3f 12, 13f. 15, 15ff. 1. Sam. 9, 3ff. 2, Sam. 18, 9. — Gen. 49, 14. Exod. 4, 20.
A. Jeremias, Das Alte Testament im Lichte des Alten Orients, 1906,459. 481.484. Deonna,
RBPh 34, 362f. Vgl. J. Maier, Geschichte der jiidischen Religion, 1972, 117. 120.

309 Vgl. H. Adolf, Speculum 25, 1950, 51. Nielsen, Ass and Ox in the Old Testament 270ff.

310 J, Cassuto, Orientalia 8, 1939, 238ff. H. Gese, Die Religionen Altsyriens, 1970, 89.

311 Talmud Babli, Berak. 56b. 57a. Sanh. 98a.b. G oldschmidt, Der babylonische Talmud 1,
1898, 207. 7, 1903, 427. Midr. Beresch. R. 99. A. Wuensche, Bibliotheca Rabbinica, 1880, 498.
Pirque R. Eliezer 32. H. L. Strack-P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus
Talmud und Midrasch 4, 1928, 786. J. Klausner, Die messianischen Vorstellungen des jidi-
schen Volkes im Zeitalter der Tannaiten, 1904, 45f. H. W. Kuhn, ZNW 50, 1959, 88ff.

812 Vischer, RHR 139, 31f. J. Carcopino, De Pythagore aux Apotres, 1956, 169.
Deonna, RBPh 34, 364. Kuhn, ZNW 50, 82ff. 88. S.G.F. Brandon, Jesus and the Zealots,
1967, 349f. u. Anm. 2. Vgl. W. Staerk, Soter 1, 1933, 15 Anm. 2. J. Brierre-Narbonne,
Les Prophétes Messianiques, 1933, 70. J. Bonsirven, Le Judaisme Palestinien au Temps de
Jésus Christ 1, 1934, 406.
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von Juda legendenhaft auswertet3:3. Natiirlich handelt es sich hier nicht um
einen Tierkult irgendwelcher Art, aber wie die Eselsymbolik weitergewirkt
hat, gerade auch auf dem Gebiet der aulerkanonischen christlichen Literatur,
ersicht man aus den diesbeziiglichen Legenden des Pseudevangelium Matthae-
1314, der apokryphen Infantia Christists, der gnostischen Thomasaktens1s
und der Mirtyrervita von Cantius, Cantianus und Cantianilla®2?, Darin
mag eine indirekte Stiitze fiir die Annahme liegen, dafl die Fabeleien heidni-
scher Schriftsteller von einem jiidisch-christlichen Eselskult nicht allein,
wie zuerst W. Pleyte und nach ihm M.Th. de Liagre Béhl behauptete31s, auf
die Verwechslung der Juden mit den Hyksos und ihres Gottes mit dem Seth-
Baal von Avaris zuriickzufiithren sind, sondern vor dem Hintergrund einer
bis zur historischen Friihzeit verfolgbaren Sonderstellung des Esels in der
semitischen Kultur und Folklores1® gesehen werden miissen, woher ja
letztlich auch die gnostischen Dimonen Onoel, Eloaios und Sabaoth ihre
physiognomische Eigenart bezogen haben32, Somit wiirde die Feststellung
von A. Jacoby, daB der onomorphe Jao seine eigene, vom édgyptischen Seth
unabhiingige Geschichte habe321, sich von der hier erdffneten Seite der Be-
trachtung her bestatigt finden.

313 R. Grousset, Mél. Arch. et Hist. 4, 1884, 334ff. J. Ziegler, Miinch. Theol. Ztschr. 3,
1952, 3851f.

314 Hv. Ps. Matth. 14. Hennecke-Schneemelcher, Neutestamentliche Apokryphen 1,
306.

315 I, Herrmann, Latomus 12, 1953, 191.

316 Acta Thom. 39ff. 68ff. 74ff. Hennecke-Schneemelcher, Neutestamentliche
Apokryphen 2, 325. 336ff. Vischer, RHR 139, 34.

317 A, B. C. Dunbar, Dictionary of Saintly Woman 1, 1904, 145. Krappe, CPh 42, 234.
Deonna, RBPh 34, 653.

318 W. Pley te, La Religion des Pré-Israclites, 1862, 143ff. 151 f. F. M. Th.de Liagre Bohl,
ThT 48, 1914, 371ff. 473ff. = Opera Minora, 1953, 101ff. 123ff. — Vgl. Bickermann, MGJ
71, 256 (gegen Ed. Meyer, Ursprung und Anfinge des Christentums 2, 1922, 33. und W.
Bousset - H. GreBmann, Die Religion des Judentums, 1926, 76 Anm. 1).

319 P, Haupt, ZDMG 69, 1915, 168ff. Halévy, Rev. Sem. 11, 156f. 159ff. Schiffer, REA
21, 237ff. Bichler, ZAW 22, 225f. Krappe, CPh 42, 232f. Vischer RHR 139, 17.
Deonna, RBPh 34, 626ff. — Vgl. Talmud Babli, Sabb. 112b. Goldschmidt, Der babylo-
nische Talmud 1, 588. Midr. Tehill. 105, 11. 114, 1. W.G. Braude, The Midrash on Psalms 2
(Yale Judaica Series 13), 1959, 185. 214. Stricker, OMRO 46, 54f. 60ff.

320 Vgl. Roesch, Caput Asininum 532,

321 ARW 25, 271.



Der melodische Rhythmus in der Kultdichtung

des syro-aramiischen Sprachraumes
(von Phénizien bis Chaldéda und Malabar)

von

Michael Breydy

Wer sich in einer Kultur oder in einer bestimmten Kategorienwelt zurecht-
gefunden und eingewohnt hat, ist zunidchst — bewusst oder in gegebenen
Einzelfragen oft unbewusst — einer anderen Kultur oder Weltanschauung
gegeniiber erst recht behindert und mindestens desorientiert.

Dies gilt im allgemeinen. Es sei denn, man ist selbst in einer synkretistischen
Umwelt geboren und gross geworden, wie das der Fall ist fiir alle ethnolo-
gisch verwandten Vélker des Nahen Ostens, von deren Kulturen Goethe in
seinem »Westostlichen Diwan« folgendes klargestellt hat :

»yWollen wir an diesen Produktionen der herrlichsten Geister teilnehmen,

so miissen wir uns orientalisieren ; der Orient wird nicht zu uns heriiber-

kommen.«
Damit war aber nicht das reine »Wortverstéindnis« der geheimnisvollen
semitischen Kunstsprachen gemeint, sondern vor allem ein Néherriicken an
den orientalischen Geist. Die europiische und die westlich ausgebildete
Forschung, von den eigenen Dichtungskriterien ausgehend, bewegte sich
tatsachlich im Rahmen des reinen » Wortverstindnisses«, bezw. der buchstéb-
lichen Wortbildung, und maB jede Art von orientalischer Dichtung nach
reiner Silbenzahl oder auch nach Hebungen und Senkungen. Beide Vers-
maBe iiberschritten nicht die Grenzen des Vortragsrhythmus oder der
hypothetischen bezw. frei erfundenen Aussprache der altsemitischen Texte !
Hinzuzurechnen ist noch die véllig unterlassene Unterscheidung zwischen
Kultdichtung und Kulturdichtung.

Unter Kulidichtung verstehe ich alle Arten von Dichtung, die aus dem
religiosen Empfinden bei den Phéoniziern, Aramiern, Hebriern und Alt-
arabern entsprungen sind. Wenn ausserhalb des Kultgebietes nachahmende
profane Dichtungen bei ihnen allen auch stattgefunden haben, so &ndert das
nichts an dieser historisch festgestellten objektiven Unterscheidung, da jene
Dichtung sich auch der kultischen Weise unterordnen lassen miisste.

Die Kulturdichtung sehe ich im Rahmen einer »sikularisierten« Wissen-
schaft und Rhetorik, die aus rein philosophisch-mathematischen Uber-
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legungen, »zivilistische« (= biirgerlich-anthropologische) Gedanken und
Gefiihle im metrisch verfassten Versen bildete.

Dies geschah meiner Meinung nach erst unter dem hellenistischen Ein-
fluss durch arabische Bearbeitung der aus dem Griechischen ins Syrische
iibersetzten Poetikprinzipien, d.h. vom VI. bis ins X. Jahrhundert unserer
Ara, da wir solche Kulturdichtungen in der arabischen Literatur schon im
VI. Jahrhundert feststellen, wihrend die ersten Spuren in syro-araméischer
Sprache uns erst in der sogenannten »Dekadenzepoche« erscheinen, als die
syrisch sprechenden Vélker die Poetik der arabischen Besatzungsmacht
imitieren wollten, und die audio-oralen Kriterien ihrer kultischen Dichtung
in Vergessenheit gerieten.

Dasselbe, servatis servandis, gilt fiir das Hebrdische, wihrend das Kana-
néo-phonikische in der erreichten Kultdichtungsphase erstarrend aus den
lebendigen Sprachen verschwand.

I. Grundprinzep des melodischen Rhythmus in der Kultdichtung

Fast vierhundert Jahre sind inzwischen vergangen, seitdem ein gelehrter
Maronit, Georg Amira, den Schliissel zum Verstindnis der syro-araméiischen
Kultdichtung an die abendldndischen Forscher geliefert hatte, als er folgen-
des in seiner »Grammaticae linguae chaldaicae sive syriacae¢ mitteilte :

»Non solum haec duo carminum genera (= Yakuboito et Aphremoyto)
sed quaecumque alia, quae apud Syros reperiuntur, condere quis potest,
st eorumdem canendorum rationem sciaf. quam quidem sicut seriptis
commode his docere non possumus : sic voce quilibet qui eam teneat,
facili negotio, exiguoque admodum temporis spatio studiosos edocere
potest.

Quare in his, et aliis similibus, quae meltus voce, quam scriptis intelli-
guntur, studiosos ad Syros consulendos remittimus, et praesertim ...
collegii Maronitarum Romae alumnos, quorum Christiana haec lingua,
et propria est et patria.«

Trotzdem sind wir noch nicht in der Lage, mit Zuverlissigkeit sagen zu kon-
nen, daf dieser dnigmatische Schliissel jemals richtig begriffen und verwendet
worden ist, zumal kaum ein Forscher Europas sich auf den Rat Amiras einge-
lassen hat und sich voce melius quam scriptis von den Syros consulendos
belehren liess.

Selbst die Maroniten, die Ende des XIX. Jahrhunderts Neues dariiber

1 Vgl. Georgii Amirae Syri Edeniensis e Libano Grammaticae linguae chaldaicae sive syriacae,
Romae in Typographia linguarum externarum, apud Jacobum Lunam (= Helal) MDXCVI,
472-473.
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verfasst haben, und sogar unsere zeitgendssischen Orthodoxen Syrer?,
wussten kaum von diesem Rat, oder nahmen von ihm Nutzen. Unter der
iiberwiiltigenden Welle des Arabismus einerseits und des byzantinisierten
Orientalismus andererseits suchten sie die syrischen Metriknormen iiberall,
nur nicht bei den Syrern selbst, weder voce noch seriptis! Sie hielten sich
also an weitgehende metrische Erklirungen, die den geldufigen Poetik- und
Grammatiklehren entsprachen.

Allein, mitten in der orientalischen Uberlieferung, dem Rat Amiras folgend
und der Bitte seiner jungen Kleriker nachgebend, versuchte der Patriarch
Duwayhy um die Wende des XVII. Jahrhunderts den verschiedenen Muster-
strophen einen methodologischen Grund zu verschaffen. In einem Werk
iiber »die syrischen Tonalitdtens, stellte er die bis heutzutage vollkommenste
Sammlung aller Risch-Qole zusammen, nach ihren melodischen Rhythmen
geordnet. Es ist der einzige gelungene Versuch, die Rhythmik der syrischen
Kultdichtung didaktisch klarzulegen. Leider blieb es dabei, und das Original
seiner Handschrift, wohl nach Rom zur Ausgabe geschickt, wurde nicht
publiziert; es bekam aber in den maronitischen Kulturzentren mehrfache
Transkriptionen.?

Einundhalb Jahrhundert danach machte Pius Zingerle die européischen
Forscher iiber das Metrum der semitischen Kultsprachen, auf die Notwendig-
keit einer Riickfrage bei den Einheimischen selbst, aufmerksam. Zwolf
Jahre bevor er das Werk von Patriarch Duwayhy in Rom entdeckte, —im
Jahre 1862 — beklagte er sich iiber die damalige Forschungslage wie folgt :

yHitten wir das eine oder andere Werk von Syrern selbst {iber ihre

2 Mar Philoxenos Yuhanan Daulbani, Phoetuta — edit. Chorepisc. Barsum Yusef Ayub,
Aleppo, 1970, 6 et 9.

— item ; Gabriel Cardahi, Liber Thesauri, De arte poetica Syrorum necnon de corum poetarum
vitis et carminibus, Romae. Typis S.C. de Propaganda Fide, 1875. :

— idem : Al-Manahig fil-Nahwi wal-Ma‘ani ‘ind al-Syrian. Romae, 1903.

— idem : Al-Thtam fi Sarf al-Surryaniat... Romae, 1880.

Vorbehalte iiber Angaben, Datierungen und kritischen Wiedergabe der syrischen Frag-
mente bei Cardahi, macht A. Riicker, in : Die liturgische Poesie der Ostsyrer, in Vereinsschrift
der Gorres-Gesellschaft, Kéln 1914, 69-70.

8 Bineunvollkommene Kopie des Werkes Duwayhys wurde neulich in Junieh-Libanon 1939 von
P. Ashqar verdffentlicht im AnschluB an seine »Mélodies Liturgiques Syro-Maronitest 135 bis 228.
Der Vatie. Syr. 441 ist nicht das Original, und nach meiner Feststellung enthélt er verschiedene
Textkorruptionen. Viele andere Kopien sind im Libanon bekannt. Ich konnte selbst einige zum
Vergleich heranziehen, insbesonders das Mse. Arab. 1351 der Bibliothéque Orientale, Univ. St.
Joseph, Beirut, die nicht numerierte Kopie des Klosters Mar Chaya in Brummana, die Kopie
von Ashqut, damals Nr. 42 (vom Jahre 1717), siche Al-Mashrig, 1927,919. Viele Kopien sind auch
in Aleppo erwihnt worden.
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Metrik, liefe sich freilich weniger mangelhaft und gliicklicher dariiber
schreibenq.4
Diese Bemerkung — aber auch die bedeutenden Versffentlichungen Zingerles
auf diesem Gebiet — blieben leider unberiicksichtigt, und man forschte
weiter iiber einzelne Texte der syrischen Dichtungsliteratur, die von sich
vkeinen Ton« horen liessen, weil sie ja von ihrem lebendigen, kultischen
Geesangsraum abgeschnitten waren !

Gustav Holscher, der noch 1932 (Syrische Verskunst, Leipziger semitist.
Studien Band V) von rationalem (!) Rhythmus der Musik, und irrationalem
(%) Rhythmus der Sprechdichtung redet, hat viele grundsédtzliche Fehler
gegen den Geist der orientalischen Kultdichtung begangen, nicht zuletzt,
indem er den Gesangsrhythmus von den zwei anderen (dem rein musikalischen
und dem Vortrags-bezw. Sprachrhythmus) nicht zu unterscheiden vermochte,
weil er alles in der Perspektive der reinen Kulturdichtung der arabischen
Metrik sahs.

Von ethnologischer Musikwissenschaft und Forschung scheint Holscher
jedenfalls nichts gehdrt zu haben®.

In jiingster Zeit haben F. Altheim und R. Stiehl diese Ansichten von
G. Holscher immer weiter wiederholt, ohne dabei zu merken, daB sie sich in
der bequemen Einbegrenzung einer doch widersprechenden Kulturdichtung
gefangen halten?.

Es iiberrascht mich jedoch, mit welcher Leichtfertigkeit man durch die
Feststellung von Siebensilbern zu der Schlussfolgerung kommen kann, da8l
die Inschrift von Mc‘het’a durchgehend metrisch verfasst sei. Man rechnet
nach yHebungen, als ob man schon durch die Silbenzédhlung der entzifferten
Worte auch ihre Verwendungsart bezw. ihre Dichtungs- und Gesangsart
ermittelt hitte. Ausgerechnet in einem Zeitalter, wo jede Dichtung, wenn

4 Vgl. Pius Zingerle, Uber das gemischte Metrum in syrischen Gedichten, in Zeitschr. f.die
Kunde des Morgenlandes, Bonn, VII Band (1850) 2.

Einen ausfiihrlichen Bericht iiber die »Mensura Carminum«von Duwayhy erstattete Zingerle im
Jahre 1863 in seinen »Beitriigen zur syrischen Literatur aus Rom«. Siehe Zeitschrift d. deutschen
morgenlindischen Gesellschaft 17 (1863) 687-690.

Eine kritische Ausgabe dieses einzigartigen Werkes des Aldoensis benétigen wir dringend, um
eine umfassende Lehre der syrischen Kultdichtung vor Augen zu haben.

5 Vgl. dariiber seinen Art. »Arabische Metrike in der Zeitschr. Deutsch. Morg. Gesell schaft 74
(1920) 364-366 f. Dazu noch G. Bergstrésser in »Orientalische Literatur-Zeitung«1933, Nr. 12
Spalte 748-754.

6 Vgl. zum Beispiel E.V. Hornbostel, Melodie und Skala, Jahrbuch der Musikbibliothek
Peters, Leipzig 19 (1913) 11-23. Von demselben siehe auch : Uber ein akustisches Kriterium der
Kulturzusammenhénge, in Zeitschr. f. Ethnologie 3-4 (1911) 601-615.

7 Vgl. Die Araber in der alten Welt, Band I Berlin (1964) 621 f. und Band III (1966) 114
Nota 10 im Vergleich mit 111, 107, 102 und 113.
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nicht schon jede Schrift, in einer kultdichterischen Phraseologie nieder-
geschrieben war !®
Ganz anders, und viel mehr iiberzeugend, klingen folgende analytische

Untersuchungen von A. Baumstark iiber die Kirchenpoesie des christlichen
Orients :

»Gesanglicher Vortrag ist nicht nur ihre Bestimmung, sondern ihr

Wesen. Eine bestimmte Vortragsweise hat jeweils eine bestimmte

literarische Gattung erzeugt.

Diese Poesie ist nicht sowohl fiir, als vielmehr durch den wirklichen
Gesang geschaffen, wihrend die lyrische Schépfung des modernen
Dichters giinstigsten Falles in der Sphére wirklichen Gesanges sich ein
Biirgerrecht erst erwirbt.

Die entscheidenden Modalitéiten altkirchlichen gottesdienstlichen
Gesanges haben sich aber am Psalter (— ich wiirde heute lieber sagen
am Mizmor —) ausgebildet. Sodann hat nachweislich die Art des
Vortrags bestimmter Texte im Laufe der Jahrhundette sich verdndert ...

Wie weit sich derartige Verinderungen aber erstrecken, und was in
jedem einzelnen Falle einer als sekundir erkennbaren gegeniiber die
urspriingliche Weise gewesen ist, das wird sich vielfach vorerst noch
kaum bestimmen lassen?.

Eine wirklich erschopfende, von ihrer in den verschiedenen Modaliti-
ten der Psalmodie begriindeten Vortragsweise ausgehende Formen-
geschichte der orientalischen Kirchendichtung ist mithin zur Stunde
zweifelsohne noch unmdoglich 1.

8 Vgl. Altheim-Stiehl, op. cit. Band I 627 und 621.

idem : Geschichte der Hunnen, Band 4 (1962) 20 f. Diesbeziiglich siche aber auch op. meum,
Le concept du sacerdoce & la lumiére des textes patristiques et liturgiques des Syro-Maronites,
Beyrouth (1964) 40-42 Vgl. mit besonderer Aufmerksamkeit das Zitat A. Jirku, Die Welt der
Bibel, Stuttgart (1957) 21-25 : »Man hat seit langem erkannt, daB hier die palistinisch-syrischen
Schreiber (der Briefe von Tell El Amarna) Fragmente kanaaniischer Psalmen auf den Konig
von Agypten anwenden... Wir zitieren aus den in El-Amarna gefundenen Briefen noch folgende
Stellen aus kanaandischen Psalmen, die auf die Konige von Agypten iibertragen wurden...«

Vgl. auch F.M.Th. de Liagre-Béhl, Hymnisches und Rhythmisches in den Amarna-
Briefen aus Kanaan, Opera Minora 1953, 375-379: »DaB diese Sitte von Ubertragungen aus dem
Kult; zum Kulturgebiet nun nicht allein auf die Epoche des Abdi-Chepa zu beschrinken ist,
weiss jeder, der sich mit den Bauinschriften (Griber, Kirchen, Tempel und Paldste) im Nahen
Osten vertraut gemacht hate. :

9 Diese Behauptung ist heute iiberholt. In meiner neuen Ausgabe des Breviarium diurnale
der Syro-Maroniten, (Kult, Dichtung und Musik im Wochenbrevier der Syro-Maroniten, Koba-
yath-Libanon Band II (1971), habe ich weitgehend bewiesen, dafl der melodische Rhythmus das
geeignetste Berichtigungsmittel fir alle poetischen Texte ist.

10 Vielleicht weil Baumstark damals das Werk von Duwayhy nicht kannte und nicht zu
wiirdigen wusste.
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Aber die Grund- und Richtlinien einer solchen Geschichte lassen sich
bieten, in dessen oft noch leeres Rahmenwerk als Fiillung die kiinftigen
Forschungsergebnisse einer auf Schritt und Tritt noch notwendigen
liturgiegeschichtlichen und liturgievergleichenden Spezialarbeit einzu-
fiillen sein werden.«!

Die Ergebnisse meiner langjihrigen Erforschung der literarischen Quellen
sowie deren iiberlieferten Melodien konnte ich wie folgt kurz zusammen-
fassen :

In den kultischen Gesangstexten der syro-aramdiischen Kirchen gibt es
eine Mehrzahl, die im engeren Zusammenhang mit einem bestimmten
musikalischen Rhythmus verfasst sind, den man »Mustermelodie¢ nennen
kann.

Diese Mustermelodie, in Ermangelung von Notationsschriften, wird in
einer Musterstrophe inkorporiert, die man Rischqolo zu nennen pflegt.
Eine dhnliche Benennung — obwohl ohne praktische Verwendung — findet
man in den historischen Biichern der arabischen Poetik unter dem Namen
»Arus el-Shi’r«. Theoretisch 148t sich die Musterstrophe durch silbenzihlende
Metrik teilweise erkliren, (aber nur fiir Abendlénder als Annédherungsversuch
zu der Terminologie ihrer Poetik); denn nicht allein die Silbenzahl bestimmt
die Bauart eines Baitho in zwei, drei, vier und fiinf Stichoi, sondern die
Lange des Melos, auf dem diese Stichoi in einem ununterbrochenen Atemzug
gesungen werden miissen.

Dementsprechend wird auch die Strophe geordnet, die ja aus mehreren
Baithe entsteht.

Praktisch 1aBt sich das beweisen durch die Héufigkeit und Mannigfaltig-
keit der Qole in der Kultdichtung von Phéoniziern, Hebriern, Arabern und
syrischen Christen, die diese Dichtungsart voneinander iibernommen haben.

Nochmals kénnen wir ganz entschieden folgender Aussage Baumstarks
beistimmen :

»Der nichtgriechische, speziell der syrische Orient ist die eigentliche
Heimat einer frei schaffenden liturgischen Dichtkunst, deren Produkte
mehr und mehr dem alten biblischen Element der Psalmodie gegeniiber
gleiches Recht, wo nicht den Vorrang, fordern«2.

I1. Ethnologische Interferenzen und abwechselnde Verbindungen
der aramdischen Kultur vm Nahen Osten.

Es bliebe immer etwas daran auszusetzen, wenn man den Rang und die

11 Vgl. A. Baumstark, Psalmenvortrag und Kirchendichtung des Orients, in »Gottesminnes,
Monatsschrift fiir religiose Dichtkunst, Hamm /Westf. 7 Jahrg. (1912-1913) 291-292.
12 Joe. cit. 304-305.
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Bedeutung des Aramiischen als Weltsprache der damaligen Zivilisationen
zwischen Euphrat und Nil erkennt, die typischen Umsténde seiner ethnolo-
gischen Triger aber nicht in der angemessenen Weise zu wiirdigen weiss.

Nun steht schon fest, daB die Volker des Nahen Ostens, bereits vor der
Entstehung des achaimenidischen Weltreiches sich der aramiischen Sprache
gur gegenseitigen Verstindigung bedient haben?s.

Im christlichen Zeitalter kam auch die aramiische Mundart Edessas und
der Osthoene zu neuer Geltung, und unter den christlich gewordenen Abgari-
den wurde das »Araméische« ausschliesslich fiir die heidnische Literatur und
Bevélkerung reserviert, wihrend die Christen sich als »Suryoyes, eben als
Syrer, bezeichneten!4.

»Als solche haben (die syrische Literatur) und die syrische Sprache
iiberhaupt noch einmal versucht, die einstige Weltstellung des Araméi-
schen zu ihrem Teil zu erneuern.'?

Die Sprache selbst éinderte doch nichts an der unterschiedlichen Benennung,
und die Einwohner derselben Gegend unterhielten sich in derselben Weise
wie vorher!®,

In Phonizien sowie in Nord- (Coele-) Syrien regten sich die Christen,
besonders die Monche vom hl. Maron, unter Mitwirkung von Johannes
Chrysostomus - ein auch gebiirtiger Syro-Antiochener - um den wahren
Glauben ihren Sprach- und Volksgenossen in den Bergen Phéniziens zu brin-
gen. Diese Mission Phoniziens wurde jahrzehntelang unter vielen Schwierig-
keiten, Not und Miihsal fortgesetzt.

Aus dem Berichte von Theodoretus? sowie aus den Briefen des Chrysosto-
mus geht hervor, dass eine betriichtliche Anzahl von Ménchen schon vor dem

13 Vgl. Altheim-Stiehl, op. cit. B. I 181.

14 Vgl Dictionar. Syr. von Yakub Eugen Menna, Mossul 1900, sub verho Suryoyuto.

15 Altheim-Stiehl, op. cit. B. I 196.

16 Von grosser Bedeutung sind folgende Angaben eines »Anonymus¢-Maroniten, Schriftsteller
des XVIL Jahrh. in Vat. Latin. 7261 ; Dissertatio de linguarum usu in divinis officiis »ypp. 26-27 :
»Ceterum plerosque Syrorum Episcopos ac Presbyteros graeci sermonis omnino rudes fuisse
atque ignaros, argumento est, primum quod in plerisque eorum regionibus syriace tantum loque-
bantur... Denique in Libris Conciliorum desiderantur Syrorum quorumdam nomina, quae syriace
tantum subsignata erant : aliorum vero e Syriaco graece reddita leguntur. In Concilio Chalce-
donensi in causa Ibae Edesseni (Ed. Labbaeus, Tom. 4 a p. 668), descriptis gracce Presbytero-
rum 5, Diaconorum 8, Subdiaconorum 6 et Lectoris unius Eecclesiae Edessenae nominibus, hoe
additur : It subscriptio syra. ... In libello monachorum Apameae... qui lectus fucrit in eodem
Concilio (Constantinop. cfr. Labbaeus, Tom. 5 p. 250) haec subjunguntur : »Sunt autem et in
lingua syriaca multae et infinitae subscriptionesc. -

Adeo graccam linguam ignorabant ut ne proprium quidem nomen graece describere
nossent.«.

17 Vgl. Theodoretus, Historia Eccles. V, c. 29-31 Migne, P.G. 82, 1257ff.
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Ende des IV. Jahrhunderts in Phonizien und in dem Amanus-Gebirge tiitig
waren's,

Mit einem einflussreichen Priester Nikolaus hatte Chrysostomus eine Reihe
monastischer Missionsberufe gewonnen, denen die Sorge fiir Phonizien
sehr am Herzen lag. Er schreibt ihm also bestétigend : »Ich weiss wohl, daf}
du alles daran setzen wirst, um ganz Phonizien mit wackeren Minnern
anzufiillen.1?

Als nun die Monche des hl. Maron mit ihren chalkedonischen Anhingern
und Glaubensgenossen aus der Nordebene Syriens transmigrierten, (VI.
Jahrhd.) liessen sie sich nieder bei dem nahegelegenen phénikischen Gebirge
(bei der Orontes-Quelle). Ein Jahrhundert spéter zogen sie weiter vom Norden
bis ins Zentrum des gebirgigen Libanons.

Dariiber berichtet unser Historiker Philipp Hitti :

»For some unascertained reason, probably conflict with the Greek
Church centred in Antioch and Byzantium, Maron’s disciples, shortly
after his death, migrated to a place in or near Apamaea (Afamyah, now
Qala‘at al Madiq) on the Orontes River. There they created a Monas-
tery in his Memory...

Renewed feuds with the Jacobites, in the second half of the seventh
century, resulted in the migration of bands of Maronites to the North
Lebanon, destined to become the permanent home of Maronitism.«20

Dabei wird leicht vergessen, daBl das ethnologische Element mitsamt der
gemeinsamen araméischen Sprache beide Volksschichten — die sogenannten
Maroniten sowie die Bergeinwohner Phéniziens — mit einander verband.

Wenn diese Phonizier sich spidter zum Christentum bekannt haben, so
hat das neue religése Bekenntnis nicht vermocht, ihre bisherige anthropo-
morphische Einstellung zur kultischen Literatur und anhéngenden Tradi-
tionen zu beeintrichtigen. Der Name»Maronit« kann nicht die grundlegenden
Volkseigenschaften verwischen; genausowenig diirfen die ethnologischen
Interferenzen den Wert bestimmter bodenstindiger Kulturerscheinungen,
z.B. die Kultdichtung, vertuschen.

In diesem Sinne sind wir berechtigt, diese Syro-Maroniten als Triger einer
araméo-phonikischen Kulttradition zu betrachten, die man bestéitigt sehen

18 Vgl. Briefwechsel des Chrysostomus von Kukusus aus : Epist. Migne, Patrologia Graeca
52, 630; 637-640; 646-47; 676-78 usw.

19 Epist. Chrysost. M.G. 52, 637-38. Vgl. auch, Romuald Heiss, Ménchtum, Seelsorge
und Mission nach dem hl. Johannes Chrysostomus, in Lumen Caecis, Festschrift zum silbernen
Abtsjubilium des H.H. Erzabtes Dr. N. Weber OSB St Ottilien, 1928 (1-23).

20 Vgl. Philipp Hitti, Lebanon in History, London 1957, 248 und Ed. Gibbon, The
history of the Decline and Fall of the Roman Empire, vol. V (London 1898) 156-157 : ‘“Their
humble nation survived the empire of Constantinople which persecuted it.«
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kann in dem Qole- Gesang ihrer liturgischen Gebete, sowie in der sonderbaren
Art der Zagal-Dichtung des Libanons.

Somit gibt es eine Ankniipfung an die aus fritheren Zeiten bekannte
mitteilsame Literatur der Phonizier. Thre poetologischen Verhéltnisse zu
den Hebriern, sowie ihre musikalischen Beitréige zum Tempelritual werden
heute immer mehr anerkannt und beriicksichtigt.

»The ritual of the Temple called forth musical performance (I Chron.
95). Its first musicians and singers were Canaanite in personal or in
traininge.?! »Salomon s’adressait aux luthiers de Hiram quand il avait
voulu donner & ses chantres de bons instruments«2.
Und iiber die buchstiblichen Identititen zwischen biblischen Psalmen und
ausgegrabenen Funden in Ugarit und Tell El-Amarna kann es heute keinen
Zweifel mehr geben?s.

Die Aufnahmefiihigkeit der kanaanio-aramiischen Literatur wechselte in
aufeinanderfolgender Weise von einem Kulturland zum anderen und schopfte
auch aus allen Kulturen, mit denen sie in Kontakt kam.

Fiir das Verstindnis der altarabischen Dichtung gibt das Araméische
wieder den Schliissel, da »die altarabische Schriftsprache erst hervortrat, als
man sich vom Gebrauch des Aramiischen befreit hatte... und die Dichtung
sich am aramiischen Vorbild geformt hatte, und ihm dann entwachsen ist«®4.

Fiir viele arabische Schriftsteller gilt heute wie schon fiir den alten Araber
das»Huda -Lied« als Ursprung ihrer frithen Dichtung. Es ist nichts anderes als
ein Rest aramiischer Kultdichtungsart.

Christliche Interferenzen iiber die prae-islamische Kultur Arabiens?, und
die judaeo-christlichen Sitten und Verhaltungsweisen, die auf den Verfasser
des Korans direkten Binfluss bewirkt haben durch Ebioniten und Elkesai-
ten®s, erlauben heute eine bessere Abschiitzung dieser Wechselbeziehung

21 Vgl. Philipp Hitti, History of Syria, including Lebanon and Palestine, London 1952, 116,
203-205. ;

22 Vgl. F. Pélagaud, art. Syriens et Phrygiens, in Encyclopédie de la Musique (Paris 1931)
54-59.

23 Siche Dahood Mitchel, Psalms, Anchor Bible (3 Binde) N.Y. 1966 ff. passim.

24 Vgl. Altheim-Stiehl, Die Araber in der alten Welt, Band III, 113 und 57 sowie 107.

25 Vgl. R. Stiehl, Christliche Mission beiderseits des Roten Meeres, in:Die Welt des Orients
IV (1967) 109-127.

26 Vgl. M.P. Roncaglia, Elements Ebionites et Elkesaites dans le Coran, Notes et hypo-
théses, in Proche-Orient Chrétien (1971) 101-126. Besondere Aufmerksamkeit verdienen folgende
Zitate aus Harnack und Schoeps : »Der Islam ist eine Umbildung der von dem gnostischen
Judenchristentum selbst schon umgebildeten jiidischen Religion auf dem Boden des Arabertums
durch einen grossen Prophetens.

(A.v. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte II. Band 4. Aufl. (Tiibingen 1909) 537.

— »Und somit ergibt als Paradox wahrhaft weltgeschichtlichen Ausmasses die Tatsache, dall
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der aramiischen mit der arabischen Kultdichtung, wenigstens bei all diesen
miteinander verwandten Volkern. In jlingster Zeit konnte Dr. Harald Vocke
in einer Reise durch den Jemen die erwiinschte Bestéitigung der Beobachtung
des Grafen Carlo Landberg?? bekommen, ndmlich »daB die Araber der
arabischen Halbinsel die Versmasse ihrer Lieder nur beim Singen richtig
erfassen«s. Auf Grund von Texten, die er auf Tonband beim Sprechen und
beim Singen aufnehmen konnte, kommt er zu dem Ergebnis :
»In diesem Lied fiir galoppierende Kamele beherrscht der musikalische
Rhythmus der Melodie eindeutig den Text.
Die Betonung fillt stets auf Silben, die nach den Regeln der arabischen
Metrik als lang gelten, jedoch fast nie auf diejenigen Silben, die bei der
gesprochenen Rezitation des Textes den Sprechakzent tragen ...
Leider beruhen aber auch die Studien von G. Weiss?? nur auf theore-
tischen Analysen rhythmischer Elemente der Sprache.
Die schon erwéhnte Entdeckung des Grafen Landberg, daB noch in
unserer Zeit die Singer der arabischen Halbinsel die Metren ihrer
Dichtungen immer dann — aber auch nur dann — richtig erfassen, wenn
sie ihre Gedichte singend vortragen, sollte nicht wieder in Vergessenheit
geraten. Denn sie erleichtert uns das Verstindnis friiherer Epochen
arabischer Dichtung. Auch fiir die alten Araber war Dichtung urspriing-
lich zugleich Gesang.«3°
Dasselbe galt auch damals in Bezug auf die Kultdichtung der Hebrier,
obwohl es verstindlicherweise nach der Tempelzerstérung keinen Rahmen
mehr fiir die Aufbewahrung solcher mundartlicher Traditionen gegeben hat.
Wir konnen trotzdem uns auf die historischen Zeugnisse stiitzen, die
besagen, dass mancher poetischer Ausschnitt des alten Testaments »strictly
musical form« hatte :

»Nonetheless, there were quite a few famous historians, such as Josephus,

das Judenchristentum zwar in der christlichen Kirche untergegangen ist, aber im Islam sich
konserviert hat, und in einigen seiner treibenden Impulse bis in unsere Tage hineinreicht.«

(Hans Joachim Schoeps, Theologie und Geschichte des Judenchristentums, Tiibingen 1949
334-342)

27 Vgl. Arabica, ITI. (Leiden 1895) 17-19, idem, Excurs iiber Huda’, in Dialectes de I’Arabie
méridionale II, (Leiden) 3, 1676-77.

28 Vgl. Dr. Harald Vocke, Musikalischer Rhythmus und Metrik, Ein arabisches Beispiel,
in Festschrift »Silvae« zu Ehren von E. Zinn, Tiibingen 1970, 246.

29 Vgl. Gotthold W eiss, Grundriss und System der altarabischen Metren, Wiesbaden 1958.

30 Vgl. H. Vocke, art. cit. 250 (Festschrift »Silvae« Tiibingen 1970. Darauf kénnte ich auch
auf Grund meiner eigenen Erfahrung in der Schulzeit im Libanon verweisen : Unser Rhetorik-
Lehrer trug uns manche Melodien vor, nach denen einige klassische Metren der arabischen
Dichtung besser zu vermessen, zu erkennen und leichter auswendig zu lernen waren !
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Jerome and other Church Fathers, who insisted that certain passages of
Scripture were written in a strictly musical form, e.g. Exod. 15
»8.D. Luzzatto, in his« Betulat bat Jehudah »p. 13, suggested that Pales-
tinian as well as Babylonian Jews learned the devices of metrical poetry
from the Syrians, not from the Arabs.¢?
Keine minder wichtige Rolle fiir die Ausbreitung mancher phonikischer Kultur-
erscheinung und Kultungestaltung hat die fiir den Orient vollig neue Kultur-
symbiose gespielt, die auf der anderen Seite der Libanonkiiste, ndmlich in
Beirut, ab Mitte des III. Jahrhunderts stattgefunden hat.

In der juristischen Schule von Beirut, die »pulcherrima Berytensium
civitas, quam et legum nutricem bene quis appellet,«®* wurden eifrig alle
yConstitutiones imperiales¢ aufbewahrt, und so konnten dort die zwel
altesten Codices »das Gregorianum und das Hermogenianum¢ entstehen.

Dort auch waren als Lehrer titig gewesen die smagistri oecumenici,
Gaius sowie die zwei Phénizier Ulphianus und Papinianus?4. Und von dort
konnten sich durch die beriihmt gewordenen Schiilerss jene juristische
Prinzipien im ganzen Nahen Osten verbreiten, die wahrhaftig als yoekumeni-
sches System des Gleichgewichtes unter den Menschen« den notwendigen
Ausgleich zwischen den kultur- und stammesverschiedenen Mitgliedern einer
menschlichen Gesellschaft brachten.

Spuren juristischer Axiome, die nur aus der Beiruter Schule stammen
kénnen, habe ich im vorislamischen Zeitalter Arabiens gefunden. Sie sind
wohl in den Figh-Biichern des Islam wiederholt, aber ausdriicklich auf Kiss
Ibn Sa’yda, den Bischof von Najran, bezogen 12

Es diirfte also niemanden verwundern, wenn das Land, das das Jus in ein
Mittel des Aequilibriums menschlicher Verhaltensweisen verwandelt hat,

31 Vgl. Josephus, Antiquities, 11,16 §4. Ebenso E. Koenig, Stilistik der hebr. Sprache
p- 341 : Also where patristic testimonies are quoted. Das Zitat ist von E. Werner, Hebrew and
Oriental christian metrical Hymns. in Hebrew Union College Annual, Cincinnati, vol. XXIII
(1950-51) 399. :

32 Vgl. E. Werner, art. cit. 401 Bota 11.

33 Vgl. Constitut. Omnem §7. Gregorius Thaumaturgus, einer ihrer Schiiler, nannte sie in
einer Orat. panegyr. ad Origenem cap. V »Romani juris, harum legum communis schola et
auditoriums (P.G. 10, 1065-66). Auch Mueller, Geographi Minores, I, 517 schreibt : »Berytus...
auditoria legum habens, per quam omnia Romanorum judicia stare videntur.«. Vgl. Collinet,
Histoire de I'Eeole de Droit de Beyrouth, und Alfredo Buzai d, A Escola de Direito de Beirute,
Sao Paulo (Brazil) 1951.

34 Vgl. Digest. 50, 15, 1 (Ulpianus... splendidissima Tyriorum colonia, unde mihi origo est.),
Buzaid, op. cit. 8. Bremer, Die Rechtslehrer und die Rechtschulen, 81-90.

35 z.B. Gregor v. Nazianz, Pamphilus, Arcadius Constant. Severus Antioch. usw.. (Buzaid,
99.95 et alii).

36 Als Beispiel sei es hier erinnert an das Figh-Prinzip : Al Bayynat ’ala man Idda’a wal
yaminu ’ala man Ankar.
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auch die Kulturen, Philosophien, Religionen und Kulte, die auf seinem
Boden entstanden oder miteinander in Beriihrung kamen, in éhnlicher
Weise in entsprechende Systeme umgewandelt hat, ohne dabei seine eigenen
Kult- und Literatureigenschaften aufzugeben.

II1. Die Theorie der Strophendichtung — Qole —
und die dazugehorigen Richtigstellungen.

Weértlich genommen bedeutet ein Qolo (hier ohne Riicksicht zu nehmen
auf das syrische Geschlecht dieses Wortes) so viel wie Stimme, vox, sonus,
tonus.

Entsprechend der Terminologie der syrischen Kultdichtung wiire jede Art
von liturgischer Dichtung unter Qolo zu verstehen. Tatsédchlich beschrinken
sich die Qole nur auf Strophengedichte, die in zweierlei Formen verwendet
werden : — die selbstindigen Qole = ~haas) &\ und die bezogenen Qole
= l'(C\.\\ f{..léja?.

Die bezogenen Qole stellen verschiedene Strophen dar, die man zwischen
die Verse (Pethgome oder Cyclion) eines bekannten Psalmes bezw. Liedes
einfiigt.

Die Qole Lhudoye, die alleinstehenden, bestehen aus einer einzigen Strophe,
deren Baithe (oder auch nur Stichoi) wechselweise von Solisten oder zusam-
men von den beiden Chorhilften gesungen werden.

Der Ausdruck Qolo wird bei allen Riten der syro-antiochenischen Kirche in
ihren Rubriken verwendet. Nicht alle Riten sind sich iiber den angedeuteten
Inhalt einig.

Die Einordnung der Qole nach Klassen bezieht sich bei den katholischen
(bezw. auch orthodoxen) Syrern auf deren Gebrauch (z.B. Shahroye = in
vigiliis, Ghnize = citra velum) oder auf deren Sondersammlungen (z.B.
Sebeltho, Maurbe, Takschfoto usw.); dadurch erfihrt man nichts iiber die
poetische Ausarbeitung der Qole oder iiber ihre Herkunft und Entstehung.

Und was Qolo-Sh-himo fiir die Westsyrer ist, wird bei den Ostsyrern
Ghushmo genannt. Beide Namen weisen jedoch auf den normalen, einfachen
Ton der Maroniten hin, wihrend die Praxis der Jakobiten den normalen
Ton in einem vorbestimmten Modus der syrischen Octoechos sucht und die
Chaldder diesen einfachen Ton mit Ghushmo- tonus simplex oder tonus
ferialis (nach H. Hussmann, in »Musik in Gesch. und Gegenwart«, B. 13,
Kassel 1966, Spalte 7) bezeichnen.

Unser Patriarch Stephan Duwayhy hat die Qolein einem breiteren Sinne
verstanden. Qolo ist eine menschliche Stimme, die melodisch und zugleich

37 Zu diesem Kapitel der Qole habe ich mich ausfiihrlich gefiussert in meinem Buch »Kult,
Dichtung und Musik im Wochenbrevier der Syro-Maroniten, IT« Kobayat (Libanon) 1971.



Der melodische Rhythmus in der Kultdichtung 133

verstindlich einen sinnvollen Satz beinhaltet. Qole-Dichtung gleicht Stro-
phen-Dichtung, und die Strophe erfordert wenigstens einen Baitho mit drei
bis fiinf Stichoi ; die Silbenzahl in jedem Stichos schwankt zwischen drei und
sieben effektiv ausgesprochenen Silben.

Die Silbenzahl darf nicht nach Linge noch nach Buchstaben-Quantitit
gemessen werden, sondern nach effektiver Aussprache im Vortrag bezw. im
Gesang. Dabei spielen die Linien, bezw. Regeln der Mahghiono und Marhtono
eine bedeutende Rolle, die nie genug beriicksichtigt worden ist.?®

Alle Qole miissen sich unbedingt auf einem bestimmten Risch-Qolo
beziehen, d.h. zu einer Anfangsstrophe, die auch als Musterstrophe fiir alle
nachfolgenden gilt.

In einem Rish-qolo ist die Melodie durch die Strophe festgehalten, und
diese ist gleichzeitig in ihrer Struktur von den Rhythmus der Melodie selbst
bestimmt.

Folglich bestimmt die Zahl der Stichoi die Art der Baithe, bezw. ihre
poetische Struktur in Distichia, Tristichia, Tetrastichia und Pentastichia,
oder in einem gemischten Ton aus verschiedenartigen Baithe.

Der Baitho in der syrischen Kultdichtung darf nicht so verstanden werden
wie in den iibrigen Dichtungen. Es ist eine poetische Einheit, die a priori
nicht zur Strophe reicht, und nicht mit den Versen identisch sein kann,
sondern aus mehreren Silbengruppen (Stichoi) entsteht. Die Silbenzahl dieser
Stichoi ist wiederum von der Melodie selber vorbestimmt.

Die Qole werden also erstens nach ihren Rish-qolo geordnet, dann aber
entsprechend ihrer poetischen Struktur in verschiedene Gruppen eingeteilt.
Gegebenenfalls wird auch ihre Abstammung angedeutet (= Quqoyo : Tpfer-
lieder; Yauonoyo : byzantinisch usw...) und zuletzt werden sie nach gewisser
Art ihrer Ausfiihrung betitelt, z.B. Mirono = der erweckende, Z‘uro =
der kurzatmige, der eilige; yaunoyo = Taubenweise; Afifo = endet mit
zweifachem Halleluja usw...

Je nach ihrer Verwendung in dem Stundengebet werden auch diese Qole
kurz mit dem dazugehérenden Lied bezeichnet, z.B. Qolo 1-Rahem (= Stro-
phen zur Ps. Miserere) - Maurbo (= zur Magnificat),-I-Nuhro (= zur Laus
Ephraemitica) usw...

Durch die Einfiihrung der filschlich sogenannten Octoechos haben die Qole
syrischer Fassung verschiedenartige Manipulationen und Text-Korruptionen
erlitten, bei den Syro-Jakobiten sowie bei den (damaligen Syro-) Melkiten.

Der maronitische und der chaldéische oder ost-syrische Kirchengesang

38 Vgl. Georgii Amirae Grammaticae cit. Lib. I, cap. XIV pag. 40-47 et Lib. VI cap. IV
473-474. In pagina 465-66 schrieb er : In primis itaque sciendum est, omnem syllabarum longi-
tudinem ac brevitatem a vocalium omnino longitudine ac brevitate dependere ...«
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kennt weder den byzantinischen noch den syrischen Octoechos. Bei den
Maroniten findet man wohl bestimmte Rish-qole, die aus fremden liturgischen
Texten herkommen und eine von der textuellen Struktur der Strophen
abweichende Melodie haben.

Die Qole yaunoye — wie diese Titelrubrik bei vielen Qole beweist — sind
Adaptierungen griechisch-byzantinischer Lieder an die iiblichen syrischen
Kultdichtungen.

Von diesen Liedern wird aber spruchweise gesagt : Yaunoye lo mtakse =
tﬁmalvm ~\ aés, dh. die Dichtung der Byzantiner, fiir die syrischen
Begriffe, ist nicht ordentlich, weil sie sich an den poetischen Masstab der
Syrer schlecht anpassen lidsst.??. Es liegt auf der Hand, dafl sowohl Byzantiner
wie auch moderne Forscher dasselbe von der syrischen Dichtung behaupten
und ihr Unnormierbarkeit wieder vorwerfen !

Die Zweideutigkeit des Wortes »Yaunoyo« lisst sich leicht ausschalten,
da man jene Qole, die »den Taubenrhythmus« imitieren® in der Klasse der
Distichia findet, die in der Einfachheit ihrer Struktur und Melodie jenem
Rubriktitel gerecht werden%, wihrend die »byzantinischen Qole« einen
gemischten Ton und eine ziemlich komplizierte Melodie haben.

Meistens sind solche byzantinischen Téne wieder bei den Jakobiten in der
Reihe der »Konune« oder der acht »Kinte« zu finden, die ja eindeutig aus dem
Einflussbereich ihrer Octoechos stammen41.

Bei der gemeinsamen Nutzung dieses Qole-Arsenals bei allen syro-antio-
chenischen Riten haben sich unter den einheimischen Bezeichnungen viele
Undeutlichkeiten in der Rubriken-Terminologie eingeschlichen. Dies kann
uns bis zur Unkenntnis der Angaben und sogar zur Verwirrung fiihren.

So wird das Wort »Shaflef-Shuflofo bezw. Schuhlapa = variatio« zwei-
deutig angewandt. Schon Adolf Riicker musste sich dariiber beklagen :

»Welche musikalisch-technische Bedeutung die Angabe Schuhlap(h)a

39 Siehe Duwayhy, Uber die syrischen Tonalititen, in edit. cit. 192. und Vatic. Syr. 441 fol.
120 retro.

Zweifelsohne sind folgende Lieder byzantinischer Herkunft :

— Morio Aloho d-khulan (bei Duwayhy 204, und in meiner Ausgabe des Breviarium Diurnale...

Nr. 29)

— Morio b-Haube u bahtohe (Duwayhy 192)
— Morio kad Etait lbeit “Anio (Duwayhy 193 usw...

40 In der Weise der Tauben sind sicherlich folgende Qole vorzutragen : Brishit "Emar (Disti-
chium aus 4 Baithe, deren Stichoi aus 47 Silben entstehen, Duwayhy 154) bodo d-ydaik (Disti-
chium, 2 Baithe aus 4-747-7 Silben, Duwayhy 148).

41 Siehe z.B. Tloye Abrohomoye (Duwayhy 204) unter den Konune in Ktobo d-Beith-
Ghazo, 2. Edit. Scharfe 1964, 75 Kinto Rbi‘oyo.
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= variatio hat, ist mir auch nach Befragung des f P. Bedjan nicht
ganz klar geworden. 2

Vollig anders als es in den ostsyrischen Quellen gemeint ist, klingt uns
folgende Erklirung von E.R. Hambye, der sich auf J. Mateos beruft :

»In the usual practice of this liturgy a qala is a continuous series of
‘onyata, including the suhlapa, or variation, which indicates a slight
change from the mode of the Qala itself«.4?

Nun, es muss immer in Betracht gezogen werden, dafl »Shahlef« auf eine
Aktion deutet, wodurch das eine die Stelle des anderen einnimmt, und es
ersetzt. Bs kann also nicht nur eine »variatio« sein, sondern auch eine
psubstitutio, transmutatio«4.

Es ergibt sich in der Tat zuerst ein Wechsel in der Melodie, ohne deren
Text #ndern zu miissen. Dies kann auch auf vielfiltice Weise stattfinden.
Entweder wird diese melodische Anderung alle Strophen eines Liedes
umfassen, (z.B. vom gewohnlichen in den traurigen Ton) oder mitten in
einer Qolo bezw. einer vollstindigen Strophe werden die zwei ersten Baithe in
der vom Rish-qolo bestimmten Weise, und die iibrigen Baithe in der trauri-
gen Weise des Mazmuro »Ramremaing gesungens.

Bei den Ostsyrern aber kann gelegentlich als Ersatz eines Qolo eine
andere »Hymni species = Zilvar usard =Ean « erscheinen,
die weder die poetische Struktur des ersetzten Qolo noch seine Gesangsweise
unbedingt haben muss.

Diese und andere Richtigstellungen werden erst dann herausgefunden,
wenn man in loco liturgische Vergleichungen ordentlich und ohne aprio-
ristische Vorstellungen unternimmt. Die Vertreter der einzelnen Riten,

42 Vgl. Die wechselnden Gesangstiicke der ostsyrischen Messe, in Jahrbuch f. Liturgiewiss.
I. Band Miinster 1921, 77.

43 Vgl. E.R. Ham bye, An Antiphon of the East syrian Liturgy and some patristic Sources,
in Studia Patristica, X Verlin 1970, 345, und J. Mateos, Lelya-Sapra, Rome 1959, 18-19.

44 Vgl. Payne-Smith, Thesaurus Syriacus, I, 1286 ff.

45 Tn diesem Falle wird es berechtigt sein, von den »hymnis in quibus mutatur tonus« (Thesau-
rus Syr. I, 1290) zu sprechen l4 @lwax. Der Rish-golo »Eno-no Nuhro shariro« wird in der
Karwoche auf diese Weise variiert. Siehe dessen Melodie bei P. Ashqar, op. cit. 65. Es gibt
lediglich noch eine Art Shuhlofo, wo der Strophenbau selbst sich von Strophe zu Strophe
iindert. Solch ein Fall kommt vor, wenn die Strophen, die einen gewissen Psalm paraphrasieren,
sich auf zwei oder mehrere Rish-qole beziehen. Vgl. in meiner Ausgabe des Breviarium diurnale,
Lied Nr. 45 (Saphro des Dienstags), wo die drei ersten Strophen auf die Weise »Mshiho lo Tahme
menan« geschrieben sind, wihrend die nachfolgenden eine Mischung von dieser Weise mit der
anderen »Sghi Haschai« sind. Erst in der sechsten Strophe ist dann die Weise »Sghi Haschait
exklusiv und vollstindig angewandt. Ahnliches lisst sich feststellen im Lied Nr. 73.

46 Vgl. Thesaurus, I. 1290. Es ist also wie ein ssubstitutum, supplementum quod ad libitum
loco alterius sive praecedentis hymni assumi potest.
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besonders diejenigen, die in Europa ihre liturgiewissenschaftlichen Ein-
fithrung bekommen haben, konnen nur einzelne Angaben machen.

Fiir umfassende Definitionen, die die verschiedenen Begriffe richtig-
stellen konnen, sind nur vergleichende Liturgieforschungen geeignet, die
man unbedingt teilweise in loco fiithren muss.

Im Zusammenhang mit dem Qolo, sei es als Ghushmo bezw. Sh-himo oder
als Shuhlofo zu verstehen, steht immer ein bei den Maroniten rezitierter und
bei den Jakobiten meist auch gesungener Psalmenvers (oder Teschbuhtovers),
woriiber man eine verwirrende Literatur zitieren kann.

Er wird gewShnlich Kuklion, Cyclion oder Kukulion genannt4?. Diese
Benennung wird manchmal auf alleinstehende Psalmenversikel verwendet,
und bekommt in diesem Falle bei den Maroniten den Namen »Pethgomo,
bezw. Pethgome d-Hulolo4s.

Patriarch Barsum, den musikalischen Umstinden dieses Kuklion ent-
sprechend, hat den Hauptakzent auf die octoechale Vorfiilhrung gesetzt,
als ob es sich hier urspriinglich um eine Strophe handelte (wie bei den byzan-
tinischen Canones) und nicht allein um einen Psalmenversikel4e.

Bei vielen ist also die Verwechselung zwischen den octoechalen Canones
und dem Kuklion sehr leicht maglichs.

Ohne irgendwelche Riicksicht auf den liturgischen Kontext des Kuklion
zu nehmen, und der Umgebﬁng sowie dem Vortragsraum fremd bleibend,
ist daher E. Werner eine frei erfundene Hypothese eingefallen.

»Hasier to determine is the origin of the term kwkulion, which is the
Byzantine designation of an opening or intercalated stanza (sic!) that

47 H. Denzinger, Ritus orientalium...Wiirzburg 1863, I, 268 beschreibt es zweierlei :
Cyclion h.e. cantus cyclicus. ... und Cyclion est psalmorum versus redeunte Alleluja«! Brockel-
mann, Lexicon Syriacum, sub hac voce : hymnus quem sacerdotes in processione aram cir-
cumeuntes cantant... !!!

48 Vgl. Jos. Aloys. Assemani, Codex Liturgic. IT, 266, et VIII, 3 p. 72 als Erginzung und
Korrektur zu den Angaben des Barhebraeus (in Ethicis 1,5,4) und des Duwayhy, die derselbe
Assemani, opere cit. T. IX, Praefat. XCVI-XCVII, wiedergegeben hat : (Abbas Cosmas) cyclicos
canones invenit... Cyelicos cantus habent etiam Syri, Kuklion dictos... has tamen cantus species
Graecis vocibus retentis, Syri Maronitae rarius adhibent, et ad mensuram earminis non videntur
exactae, ut dicit Aldoensis, qui illas in sua collectione missas facit«.

Payne-Smith, Thesaurus, II, 3559 : Cyclius hymnus secundum Assem. Cod. Liturg. IT,
266... speciatim sic vocantur versus quidam Psalmorum e quattuor Pethgome constantes qui
post (corr. ante) evangelium lectum recitantur. inserto in quoque Pethgomo Hallelujah..«

4% Siehe Patr. Barsum, opus arabico-syriacum »Geschichte der syrischen Wissenschaft und
Literatur« edit. syr. Kamishli 1967, 624.

50 Selbst Duwayhy, Vorrede zu den syrischen Tonalititen, edit. cit. 138, und Manarat al
Aqdas, T, 529 scheint sich geirrt zu haben : Die »Canonesq, die bei den Byzantinern als»Kuklion«
bekannt sind. Dagegen G. Manache, Arabische Vorrede zu »Begribnisgebete« Aleppo 1926
33 »Ein Sonderfall ist bei den Syrern der Kuklion, der auf die Octoechosweise der Canones
gesungen wirds.
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deviates from the meter of the hymn proper. Its Aramean root is kuklion
(enclave, cell, compartment) which occurs in talmudic and probably
also in Syriac literature«!! !5t
So sehr kinnen also Forscher in die Irre gehen, die sich in ihren individuali-
stischen Bestrebungen isolieren.

Das Objekt der syrischen Qole-Dichtung ist wesentlich dasselbe bei allen
vier Hauptkirchen des antiochenischen Ritus, nimlich bei den Maroniten,
den Orthodoxen und Katholischen Syrern, sowie bei den Chalddern bezw.
Malabaren. Es ergibt sich daher eine dringende Notwendigkeit, das Reper-
torium aller Rish-qole, die in diesem Kirchengebiet vorhanden sind, zusam-
menzufassen, um zu einem innerkirchlichen liturgischen Vergleich zu
kommen, der uns alle unzihlige Schwierigkeiten aus dem Wege rdumen
kénnte.

Der erste Schritt fiir die Verwirklichung dieses Repertoriums ist, seitens
der Maroniten, schon gemacht. Ein #hnlicher fiir die liturgischen Gesénge
der Ostsyrer war schon vor dem Jahre 1914 in Vorbereitung, unternommen
von Adolf Riickers2.

Es ist mir jedoch nicht gelungen, auf die Spuren dieser Unternehmung
von Riicker zu kommen, trotz Nachfrage bei jenen, die seine Bibliothek
erworben haben.

Die Aufgabe ist zwar nicht leicht; sie ist aber mdglich, nicht uniiber-
windbar. Viele Rish-gole tragen bis heute noch denselben Titel bei allen drei
Richtungen der syro-antiochenischen Kirche. Andere haben unterschiedliche
Titel bekommen, kénnen jedoch, durch systematische Erforschung ohne
grosse Miihe, identifiziert werden. Auf dieser Weise habe ich den Rish-Qolo
»Byad Eghroto« der Maroniten, mit dem »Layko Moran« der Chaldder und
Malabaren, sowie mit dem »Sohdau atun« der beiden syrischen Kirchen ver-
glichen, und als iibereinstimmend gefunden.

Mein Freund E.R. Hambye hatte mir einen Sonderdruck iiber »An Anti-
phon of the Bast Syrian Liturgy«? geschickt, mit der er anscheinend nicht
fertig geworden ist. Den Anfangsworten nach — »Domyo Jdto« — sah es aus,
als ob es sich um das bekannten Tetrastichium (Duwayhy 178) handelte. Bei
der Zihlung der Baithe, und der Silben ihrer Stichoi, hat sich herausgestellt,
daB der dritte Baitho ein Tristichium war (aus 4.7-7) und eine buchstébliche

51 Fric Werner, Hebrew and oriental christian metrical hymns, in Hebr. Union Colege
Annual, 1950-51, 398. In der Fussnote 2 bekriftigh er seine Meinung : yBaumstarks etymolo-
gical attempt is not convincing; there can be no doubt that the origin of the word is Aramaic,
not Greek. (!!!)

52 Siehe »Die liturgische Poesie der Ostsyrer, in »Gorres-Gesellschaft 3 Vereinsschrift 1914
(Kéln 1914) 62, Nr. 2. Auch E. Wellesz, Aufgaben und Probleme auf dem Gebiet der byzant.
und orient. Kirchenmusik, Miinster/Westf. 1923, 100.

53 s erschien in Studia Patristica X, Akademie Verlag Berlin 1970, 345-350.
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Identitdt mit dem letzten (auch dritten) Baitho des gemischten Tons»Byad
Eghroto« bewiesen hat (Duwayhy 194).

Bei Riickfrage in den chalddischen Quellens stellte sich heraus, dal der
chaldédo-malabarische Rish-qolo, zu dessen Reihe diese Strophe — Onitha
oder Antiphon — gehért, »Layko Morang heisst. Er stimmt véllig iberein mit
unserem »Byad Eghroto« (Duwayhy 194, und Nr. 998.209in meiner Ausgabe
des Wochenbreviers), der gleichfalls identisch ist in seiner Struktur mit dem
syrischen »Sohdau Atun«s. Hatte mein Freund Hambye dies gewusst, wire
ihm die unrichtige Silbenzihlung sowie die schwere Identifizierung dieser
Strophe eriibrigt geblieben !5

Als Anhang (I) gebe ich die zweite Strophe dieses chaldiischen Rish-qolos*
und stelle sie parallel mit zwei fast identischen Strophen aus dem maroniti-
schen und den syrischen Biichern. Als Anhang II, vergleiche ich zwei
Strophen® die mit »Domyo Idto« anfangen. Danach gebe ich auch eine nur
hinweisende Liste von gleichen Rish-qole, die bei den Maroniten und bei
den Syrern einen identischen oder verschiedenen Titel tragen.

Die Festsetzung der Risch-qole hilft zwar sehr fiir die Enthiillung der
Textkorruptionen und Aufdeckung der Kopistenfehlers?. Sie ist aber beson-
ders wichtig fiir die genaue Vermessung der Baithe und deren Stichoi, sowie
fiir die Bestimmung des Strophenbaues, und nicht zuletzt fiir die Festhaltung
der originellen Mustermelodien oder fiir deren Wiedergabe.

Jede literarische Forschung auf diesem Gebiet diirfte nicht von der Auf-
nahme der entsprechenden Melodien, die man auf einem Tonband festhalten
sollte,absehen.

Ich wiirde es sehr begriissen, wenn die aramaistische Forschung in Deutsch-
land ihre verdienstvolle Fortsetzung in dieser Aufgabe finde, und die Tradi-
tion der Hamburger, Gottinger, Innsbrucker, Berliner, Bonner, Tiibinger
Syrologen®8, und sonstigen Aramaisten einen neuen Aufschwung bekéme !

54 Brevarium iuxta ritum Syrorum Orientalium id est Chaldacorum, Romae 1938, I, 188.

Item — Tekso d-"anide, Mossul 1907, 5; es ist das Gegenstiick des Ktaba d-Anide... (Trichur,
India) 1954, 8 zitiert von Hambye. hanstalo hr ity fas haal AR VER I CPIEN

35 Vgl. Ktobo dbeith Ghazo lfuot yodo d-madreschto ... d-Scharfe (2. Aufl. 1964) Seite X1V
(mit syrischen Buchstaben numeriert) und Duwayhy, op.cit. Ashqar 194.

56 Siehe art. cit. 346 :»... verses of 8 (4+4),9 (4+5), 7(3-+-4), 9(4+5),11 (5 6) 7 (4 3) syllabest.
(sic!)

57 Auf diese Weise gelang es mir, das Lied Nr. 50/97 zu korrigieren, und zwei interpolierte
Stichoi aus dem Lied Nr. 60 (Fiosto) auszuschalten, und dhnlicherweise 3 tiberfliissige Silben im
Lied Nr. 83 zu entlarven usw...

58 Siehe dariiber folgende Notizen :

— A. Riicker, Die liturgische Poesie der Ostsyrer, 3 Vereinsschrift der Gorresgesellschaft,
Koéln 1914, S. 55 nota 2, tiber den Berliner syrischen Kulturkreis, und S. 62-63 iiber Gottingen
(Dittrich) und Tubingen (Schonfelder)...

— E. Hammerschmidt, Die Erforschung des christlichen Orients in der deutschen Orien-
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Onitho (Strophe) : Yod‘ynan Mor —
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Anhang 11
Domyo “ydto als Anfang einer Strophe

Chaldéeo-Malabaren
(Onitho-qolo)

Maroniten
(Rish-qolo)

his e 4
hidus haani=l 7

~his .= 4
hine Zacs 4

o husy 4 al o dwen 4
riaanni= s b al hiax o b
duls mae 4 hom aa\ = 4

talistik, in Oriens christianus 48 (1964), 1 (E.L. Rapp in Mainz) 4-5 (Bickell in Miinster, Noldeke,
Pfeiffer in Erlangen, Baumstark in Bonn, Assfalg in Miinchen, Engberding in Minster usw.)
— Kirchenlexikon Band XII (2 Aufl. 1901) 1960-1963 iiber Pius Zingerle (Innsbruck-Tirol),
Band IV (1886) 1296-1299 iiber Andreas Feilmoser (Tiibingen, und Innsbruck), ibid. iiber
Georg Maurer (St Georgen in Villingen) usw.
__ Und der neu erschienene Band von W.Strothmann, Die Anfinge der syrischen Studien in
Europa, Band I der Reihe Syriaca, Gottinger Orientforschungen bei Harrassowitz-Wiesbaden
1971.

1 Gemischter Ton : 2 Tetrastichoi (4-4-4-5) 1 Tristichium (4-7-7) (Saphro des Freitags, Lied
Nr. 99). :

2 Jdem quasi ad litteram (Breviarium Chaldaicum I, 188)

3 Verbis variat in parte, sed cum eodem numero in Baithe et in Syllabis ! (Ktobo d-beith
Ghazo, Modus V. p. XIV)
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Anhang 111

Liste von gleichen Rish-qole mit identischen Titeln.

Syrer

s. Ktobo d-beith-Ghazo
pag. V-VII (litt. syr.)
ibid. p. VIII
(sub modo V)
ibid. IX-XI

(ohne vollstindige Wiedergabe
derselben Anfangsstrophe)
ibid. p. XTI-XTII

ibid. p. XV-XVI
ibid. p. XVIII-XX
ibid. h. XXVII

ibid. p. XX-XXII

Maroniten

hal rh..*i)vl r sy =
(s. Lied Nr. 26-33-63)
Yuashed pislas
(s. Duwayhy, 160)
<his »:--:m\,
(s. Lied Nr. 7-11-80)

ol hal mais)

(s. Lied Nr. 84 et Duwayhy 181)

euni =

(Lied Nr. 54)
Fhausum maw il
(Duwayhy 184)

(Lied Nr. 37)
.\..r('i:).\im!n

(Nr. 9, 43, 56, 116)

N.B. : Die Zitate von Liednummern beziehen sich auf meine Ausgabe des
»Breviarium Diurnale«- in op. cit.

Anhang IV
Liste von gleichen Rish-qole mit verschiedenen Titeln.

Maroniten

(Nr. 50 et 97) rauas,

(Nr. 25) his ~fa=nn

(N1, 99) ~hin 1es
r(u_s.n oulas

Syrer

(p- I) ool am

(p. XI) i aizm

(P- XIV) ___g_hr(.ma:\dim
(p. XVI) v\}n:u.\ dlsm
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i yuale
(I. Armalé, Grammaticae Syr. 1922 pp. 98)

=il mi= sl cuihm =
(p. XVII XVIII) (Nr. 73)

> les zaa amas aal
(p. XXV) (Nr. 62 et 118)

s N\oo i o Eoiama rdsading il

(p. XXVI) (Nr. 123)

UsSw. UsSW.



The Equestrian Deliverer in Eastern Iconography
by
Otto Meinardus

During the past few years special attention has been focused upon the
various iconographical representations of the equestrian Warrior-Saints in
general! and the theme of the equestrian St. George with the small figure
riding behind him in particular2. Several theories have been advanced to
solve the puzzle with respect to the identity of this small person, who is
mounted behind the Saint. Interesting and instructive as some of the pro-
posed interpretations are, it is my feeling, however, that they do not relate
fully to the message which the mediaeval Eastern Orthodox churches tried to
convey through this particular iconographical image.

For many years, Western theologians, historians and students of Byzantine
art were either unaware of the small person who appears riding behind some
of the Warrior-Saints, or they were unable to properly identify him. Thus,
for example, an eminent and notable iconographer and archaeologist like
Adolphe-Napoléon Didron noted ‘“the presence of the slave, but could not
hear of any explanation’s. He had inquired among the Greek monks at the
monasteries of Meteora and of Mount Athos about the significance ‘‘of this
child with the ewer of which the legend does not speak”, but apparently no
one could enlighten him4. In his study on The Icons of Cyprus, D. Talbot
Rice discusses three Cypriot icons, which portray the Saint (St. George)
riding to the place of combat with a small figure mounted behind him. In
these icons, the position of the small person even varies. Thus, for example, on
a processional icon at Pano Panaghia the small person appears below the
Saint’s right arm®, while on a primitive icon ‘‘of quite early date’ in the same

1 Hoddinott, R.F., Early Byzantine Churches in Macedonia and Southern Serbia. London,
1963, pp. 50ff.

2 Aufhauser, Joh. B., Das Drachenwunder des Heiligen Georg in der griechischen und
lateinischen Uberlieferung. Leipzig, 1911. Howell, D.R., “Al-Khadr and Christian Icons,” Ars
Orientalis VIII, 1968, pp. 41-51. Rice, D. Talbot, The Icons of Cyprus. London, 1937, p. 83.
Idem, “The Accompanied St. George,” Actes du VIe Congrés International &’ Etudes Byzantines
Paris, Juillet 27 — Aout 2, 1948, Paris, 1951, vol. II, pp. 381-386.

3 Didron, A.M., Manuel d’Iconographie Chrétienne. Paris. 1845, p. 372.

4 Ibid.

5 Rice, D.T., The Icons of Cyprus, p. 83, No. 84, pl. 33.



The Equestrian Deliverer in Eastern Iconography 143

church®, and on another icon at Korakou of 16177, the Saint’s arm passes
round the figure, as if to hold him in position. Although Professor Rice
recognized the need for identifying this person, he felt — at the time of the
writing of his book — that neither meaning nor origin of the figure were
certain, and that the suggestions which were advanced in his text should be
regarded as being preliminary.

C. Enlart was of the opinion that the small figure seated behind St. George
represented the donor of the wall-painting or icon®. True, donors of icons,
ecclesiastical objects and churches have been iconographically represented in
diminutive sizes. Generally speaking, however, these donors are either shown
presenting the object in question to Christ or the Holy Virgin, or they are
portrayed in the orans position. Since neither posture is applicable in our
case, we can readily dismiss C. Enlart’s suggestion. D. T. Rice mentions that
the person mounted behind St. George might possibly be the princess, whom
the Saint is taking home after having rescued her. This hypothesis fails to
explain the coffee-pot or ewer and the towel, which are carried by the small
person associated with St. George. Moreover, in the case of most icons, the
figure shows very clearly masculine characteristics, and there are only few
exceptions to this rule, when this small person is depicted in female garb.
Nevertheless, it is interesting to note, that Professor Rice would publish the
idea of seeing in the small figure a woman, a thought that was current in
Cyprus at the time of his research. On a recent visit to Cairo (1972) I commen-
ted to Mr. Isaac Fanus, one of the most distinguished Coptic iconographers of
our generation, about the small female person that he had placed behind the
equestrian St. George. His reply indicated that he saw in this figure the
very princess who had been delivered from the dragon as it is recorded in
the Coptic Synaxarium®. In fact, the most recent Coptic representations of
the equestrian St. George portray the Saint spearing a dragon with a young
princess mounted behind him.

Another explanation about the identity of this small person is that he
represents the Saint’s squire, and that this combination influenced by Western
chivalry was introduced into Eastern iconography after the Crusades. In
this context, it is stressed that this theme is particularly frequent in the
Eastern portions of the Byzantine world which were subjected to Crusader
influence®.

On the occasion of the Sixth International Congress of Byzantine Studies

8 Ibid., No. 83, pl. 33.

7 Ibid., No. 81, pl. 33.

8 Bnlart, C., L’Art Gothique en Chypre. Paris, 1899, vol. I, p. 248, fig. 141.

9 St. George is commemorated on the 23rd of Barmidah (1st of May gregorian.)
10 Rice, D.T. op. cit., p. 83.
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in Paris in 1948, D. Talbot Rice presented a paper entitled : “The Accom-
panied St. George”’1l. After stating that ‘‘the number of iconographical
variants in the portrayal of St. George is perhaps even more considerable than
that of the legends that concern him”, Professor Rice relates the story which
he had heard in Cyprus. It is the legend of the loyal coffee boy. ““Once upon
a time, St. George was sitting in a coffee-house when the news of the princess’
danger was brought to him. At once, he jumped upon his horse and set out to
rescue her without finishing his coffee. But the lad, who operated the coffee-
shop, refused to allow the Saint to leave unrefreshed to such an encounter,
and jumped onto the horse behind the Saint, coffee pot in hand.” The
identification of the small figure riding behind the Saint with the ‘coffee boy’
appears to be accepted by several Byzantinists!2.

Another explanation to the puzzle of the small figure riding behind the
Warrior-Saint is traced to the realm of Iranian mythology. In Persian art,
from Sassanian times onwards, Bahram Gur is said to have been habitually
shown with his queen riding behind him. Can it be that the theme of the
accompanied rider in Persia and the Christian East was derived from some
common prototype? The identification of Braham Gur with the deity
Verethragana, who was often shown mounted, has been proposed by Orbeli,
who goes on to suggest that many of the attributes of this deity were identi-
fied in Asia Minor with St. George!®. This time it is not a coffee boy, but
again a female who is believed to be mounted behind the Saint, and whatever
has been said above with respect to the princess is also applicable to this
suggestion.

A few years ago, D. R. Howell proposed another solution to the problem
of the small figure riding behind the Warrior-Saint'4. In an article entitled
““Al-Khadr and Christian Icons”, the author deseribed his visit to the Greek
Orthodox Monastery of St. Catherine at Sinai, where he had seen several
icons of St. George ‘‘mounted on a horse and seated behind him a small
figure carrying a pot and sometimes a cup as well, which is being offered to
the saint.” Apparently much intrigued by the feeling of interdependence
that existed between the Greek Sinaites and the Muslim Bedouins living
among and around them, Professor Howell suggests that the small figure
should be identified with the Islamic al-Khadr. He argues, ‘‘that icons
referring to a Muslim tradition about al-Khadr should be found in this partic-
ular monastery is not surprising when one remembers that Mount Sinai is

11 Rice, D.T., “The Accompanied St. George”, p. 381.

12 F.g. the Byzantinologists Mary Burn and A.H.S. Megaw.

13 Orbeli, “‘Sasanian and Early Islamic metal work™, Survey of Persian Art, vol. I, p. 728,
quoted by Rice, D.T., loc. cit.

14 Howell, D.R., op. cit., pp. 41-51.
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revered by Muslims as well as by Christians and Jews... It would have been
difficult for the monks isolated in the desert and dependent on their neigh-
bours for labour and safety of their supplies, to have avoided learning a good
deal about Muslim traditions and legends from their servants and visitors...
One cannot help feeling that the community, which had been astute enough
to invent what might be called ‘The Donation of Mohammad’ to ensure the
monastery against the rapacity of the rulers of Egypt would choose to site a
chapel dedicated to St. George at such a strategic point, namely above the
entrance, trying to use the superstition of the bedouins to prevent all-out
attacks on goods and pilgrims”15. Professor Howell is quite correct in pointing
out the very close mythological and even functional relationship between
St. George and al-Khadr. This fact has been sufficiently demonstrated by
several anthropologists and theologians's. However, it is an altogether
different proposition for Christians living in the Islamic context to incorpo-
rate into their iconography of St. George an Islamic theme like that of
al-Khadr. Here, neither the existence of the XIIth century Mosque of
‘Umar in the Monastery of St. Catherine?? nor the fabrication of what
the author calls “The Donation of Mohammad” can be cited to sub-
stantiate this hypothesist®. Moreover, it is very unlikely that the small
figure riding behind St. George or any other Warrior-Saint was originally
invented by the monks of the Monastery of St. (Catherine, who subsequently
would have had to inspire their iconographers to incorporate this figure
iconographically. The cult of St. George, though very prevalent among all
Eastern Christians living under Islamic domination, was, in fact, not partic-
ularly emphasized at Sinai'®, and the Chapel of 8t. George, which is referred
to by Professor Howell, was constructed by Napoleon’s architects20. True,
it is tempting to see in this small figure a kind of spirit or alter ego associated

15 Jbid., p. 42.

16 The close relationship between St. George and al-Khadr has been the theme of numerous
studies. Einssler, Lydia, ‘“Mar Eljas, el Khadr und Dj irdjis”, Zeitschrift des Deutschen Paldsti-
na-Vereins, XVII, 1894, pp. 42 and 65. Friedlinder, Israel, “Zur Geschichte der Khadr-
Legende”, Archiv fiir Religionswissenschaft, X111, 1910, pp. 161 £f. Kriss, Rudolf, ‘‘St. Georg-al
Hadr”, Bayerisches Jahrbuch fiir Volkskunde. Miinchen, 1960.

17 As peculiar as it may appear to find a mosque within a Christian monastery, there are
other instances of this practice. The Monastery of St. Menas at Maryiit (Mareotis) south-west of
Alexandria used to have a mosque in which the bedouins worshipped. :

18 For an English translation of the text of this firman, of. Meinardus, 0., Christian Egypt
Ancient and Modern. Cairo, 1965, pp. 374-375.

19 True, Canon Morison, who visited the Monastery of St. Catherine in 1697, was shown
among many other relics also those of St. George. At the same time, however, the presence of
some relics of a saint does not necessarily indicate the existence of a cult. Sieur A. Morison,
Relation historique d’un voyage nowvellement fait au Mont de Sinai. Toul, 1704, p. 111.

20 Meinardus, O., op. cit., p. 384.
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with the Saint, and it is well-known that St. George has been considered as a
personification of al-Khadr. Furthermore, the depiction of the attendant
might possibly fit the traditional descriptions of the Muslim Saint. Yet, it is
altogether misleading to state that ‘‘these icons from Sinai are therefore
remarkable and perhaps isolated examples of the voluntary illustration of
Muslim themes by Christian artists.”’2t As attractive as Professor Howell’s
theory of seeing in the small figure al-Khadr might appear on the first sight,
an examination of his arguments does show that it is really quite untenable.

Johann B. Aufhauser, who has so convincingly demonstrated the origin
of the traditions of St. George’s fight against the dragon, suggests that the
small figure might be a servant of St. George. He considers even the possibili-
ty of seeing in him Pankratios or Pasikrates or Passekras, who at the very
end of the passion of St. George appears as eye-witness and compiler of the
report2z.

I should like to suggest that the image of the equestrian Warrior-Saint
with the small person mounted behind him illustrates the theme of the eques-
trian saviour-hero or saviour-saint rescuing a believer from persecution,
suffering or even martyrdom. In the case of St. George, F. W. Hasluck al-
ready pointed out that “‘the incident so often depicted on icons (is that) of
his (St. George’s) rescue of a Christian slave from a Muslim master in a
distant land.”2® As is well-known, equestrian gods and equestrian heroes
have been objects of veneration and adoration in several Eastern Mediterra-
nean cults from pre-Christian days onwards24. Often portrayed as the heroic
hunter, the Thracian Horseman dressed in a short tunic and a chlamys,
which flies behind him in a wind, may be seen as a kind of mythological
prototype of the Christian equestrian Warrior-Saint. This is especially
evident if one considers the secondary iconographical images, namely the
fact that he is shown always galloping towards a tree, around which a serpent
is entwined. In his right hand, which is raised, he holds a spear or another
weapon®. Another mythological image which preceded our equestrian
Warrior-Saint by over a thousand years is shown in the relief of the Egyptian

21 Howell, D.R., op. cit., p. 51.

22 Aufhauser, J.B., op. cit., p. 166. The Syrian text names him Hippocrates. ef. A. Bill-
mann, “Uber die apokryphen Martyrergeschichten des Cyriacus mit Julitta und des Georgius”,
Sitzungsberichie der kiniglichen preussischen Akademie der Wissenschaften zu Berlin, 1887, p. 354.

28 Hasluck, F. W., Christianity and Islam under the Sultans. Oxford, 1929, vol. 1, p. 323, n. 2.

24 Cf. the relief carvings of Artemis and the equestrian Dioscuri of Pisidia now in the Kunst-
historischen Museum, Vienna, or the Thracian Horsemen in the Beany Institute Museum in
Canterbury and in the Archaeological Museum in Thessalonica.

25 Most of the Thracian Horsemen monuments are either funerary or votive. Hoddinott,
op. cit., p. 51.
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equestrian Horus spearing Seth, the god of the underworld, who is depicted
in the form of a crocodile?¢. Again, the horseman incorporates the Good,
who overcomes, defeats and destroys the Evil One. In fact, mythologically
speaking, the horse is often understood as the symbol of immortality, and
the horseman is seen as the protector, and even as the saviour of both the
living and the dead??. Within the Christian cult, the equestrian Saint as such
appears already in the Vth or VIth century in the Upper Egyptian city of
Panopolis (Akhmim), about the same time, when on the west-bank of the
River Nile in the Monastery of St. Shenute (White Monastery) Christians
chiselled out of limestone an equestrian Christ attended by two angels?®.

The equestrian Warrior-Saint fighting against the dragon, however, does
not appear in either literary or iconographical forms before the XIIth or
XI1Ith century, which clearly excludes the idea of any direct or immediate
cross-fertilization from any of the ancient mythological images. What did
survive throughout the centuries was the desire to place the most important
saviour-saint upon horseback so as to enable him to confront more drama-
tically the dreadful beast, the dragon.

It has been pointed out that the theme of the equestrian Warrior-Saint
with the youth riding behind him can be traced to the post-Crusader period.
D. T. Rice mentioned that the earliest example is an icon which was formerly
in the Greek church at Alexandropol; it was taken thither from Erzerum,
and it is said to bear the date of 1327. It has undergone considerable repaint-
ing. The additional rider is of an extremely diminutive size, but the princess
and spectators are also very small>®. From the XVth century onwards,
examples where the additional rider appears become more and more nume-
rous. A rather interesting X Vth century illustration of this theme is 2 wall-
painting at Harlau in Rumania, which is mentioned by Myslevic®. When
Ogier Ghiselin de Busbecq, the imperial ambassador to the Porte, visited
southern Turkey in 1555, he noticed how the ‘“Turks shake with laughter
when they see in the Greek churches pictures of St. George whom they

26 Clermont-Ganneau, Charles, “Horus et Saint Georges”, Revue d’ Archéologie, XXXII,
1876, pp. 196 ff., XX XTIT, 1877, pp. 23 ff. Scott- Monecrieff, P.D., Paganism and Christianity
in Bgypt. Cambridge, 1913, pp. 137-140.

- 27 For further reading on this subject, cf. Salin, E., La civilisation mérovingienne. Paris,
1959, vol. IV, pp. 148-149.

28 Wessel, Klaus, Koptische Kunst. Die Spdtantike in A'gypten. Recklinghausen, 1936, p. 21.

29 Lynch, H.F.B., Armenia, Travels and Studies. London, 1901, vol. I, pp. 128-129. This is
a very strange story, for normally XTVth century icons do not bear a date!

30 Myslevic, Josef, ‘“‘Saint Georges dans I'art chrétien oriental”, Byzantinoslavica, V,
1933-1934, p. 373.
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declare to be their own Chederle’t with a boy sitting on the haunches of
his master’s steed mixing wine and water for him, for this is the manner in
which St. George is painted by the Greeks.”’s2 By the XVIth century, there-
fore, the theme of St. George with the small person riding behind him was well
established. The famous XVIth century icon of St. George adorned with
precious pearls, which is in the possession of the monks of the Mount Athos
Monastery of Hagiou Pavlou, shows the equestrian Saint with a small person
mounted behind him, who is clothed in Turkish dress and wearing a turban3s.

D. Talbot Rice correctly pointed out that the small figure does not seem to
appear on paintings of the more accomplished “‘court-style” in the Byzantine
world, nor is he known in the West34. This means, that the small person was
introduced to the Eastern iconography of the equestrian Warrior-Saint
through the popular cult, which had always venerated St. George and has
always seen in him the celestial protector of the faithful against the Muslim
infidels. One might say, therefore, that the small figure represents the
Christian believer, who has turned to the Saint in his misery, anxieties,
troubles and distress, and who is subsequently delivered by being transported
to a safer state of being. This, of course, was and still is one of the principal
spiritual functions of the Saints in general and the Warrior-Saints in parti-
cular, and Eastern Orthodox hagiology and folklore record many incidents
of the merciful intervention of the Saints.

We shall now illustrate the particular iconographical characteristics which
are associated with the different equestrian Warrior-Saints who are portrayed
with the small person mounted behind them. Because of his universal re-
cognition and veneration, we shall commence our presentation with St.
George, to be followed by that of St. Demetrius, St. Behnam, St. Theodore,
and Abba Gabra Manfas Qeddus.

St. George

If any Saint embodies the virtues of being the saviour, redeemer and
deliverer from the beast, the dragon, the devil, in short the Evil One, it is
St. George, who is venerated by all Eastern Orthodox Christians, both,
Chalcedonians and non-Chalcedonians. He is the only universally accepted
Warrior-Saint, whose popular iconography represents him together with the

31 Possibly Khird Ilyas! For the relationship of St. Elias with al-Khadr, cf. Einssler, L.,
op. cif.

32 Forster, C.H. and F.0.B. Daniel(eds), The Life and Letters of Ogier Ghiselin de
Busbecq. London, 1881, vol. I, p. 151.

33 Huber, Paul, Athos, Leben, Glaube, Kunst. Ziirich, 1969, pl. 167.

34 Rice, D.T., loc. cit.
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small person mounted behind him. Icons of St. George with the small figure
riding behind him are found among the Greeks, Melkites, Armenians, Copts,
Jacobites and Ethiopians.

In his important study on the Greek and Latin traditions of St. George’s
fight with the dragon, J. B. Aufhauser refers to several miracles of St.
George in which the equestrian Warrior-Saint delivers an imprisoned youth.
There is the story of the youth of Paphlagonia who served in the Church of
St. George. When the Agarenes® or Saracens fought against the Paphla-
gonians, they captured among others also this handsome youth whom they
degraded to the services in the kitchen. In his despair, the youth prayed to
St. George. One day he saw an equestrian knight who turned to him and
put him on his horse. The following day, one of the Christians was frightened
when he saw the youth in the clothes of a Saracen, but the youth recognized
the man as a monk who returned him to the Church of St. George3s. A similar
story is related about a youth of Mytilene. On the feast day of St. George
when all the people had gathered in the Church of St. George, certain Cretan
corsairs sacked the island, and all those people who had stayed at home were
captured, including the young and handsome son of a widow. Following his
capture he was forced to serve the emir of Crete. The widow, however, turned
to St. George in her trouble. One day, as the youth served as cupbearer,
St. George appeared and transported him to his mothers”.

According to Aufhauser, these stories originated between the XIth and
XVIth century, and undoubtedly they provided the iconographical in-
spiration for the theme of the young lad with his coffee-pot mounted behind
the Saint. That these stories were slightly changed and adapted according to
need and circumstances is evident from the account told by Captain T. A. B.
Spratt, who visited the rock-grotto of St. Niketas near Cape Sudsuro in
Crete in the middle of the XIX century.

The following story is said to have occurred about four or five centuries
ago: '

“The church was crowded with Christians from the adjacent villages
on the feast of their patron saint Agios Niketas so as to be ready for the
matin service at day-break. But the fires which the assembled party had
lighted near it, having been observed at sea by a Barbary corsair then
cruising off the island, guided his approach to the spot, and under
darkness of the night he landed his crew in a neighbouring cove ... All

35 I.e. the children of Hagar.

3 Aufhauser, J.B., op. cit., pp. 3, 4 & 16. From a collection of miracles of St. George
(XTIth cent.) in cod. Paris 1604.

37 Ibid., pp. 9 & 117.
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the parishioners in the church, who had uplifted their voices in a general
prayer to St. Niketas were saved, since the Saint had shown them a way
of escape, through the back part of the cavern, by opening a small
aperture there. Through this aperture, they all silently crept, unseen
and unheard by their captors, except one little girl that had fallen asleep
in a corner of the chapel. When daylight came, therefore, and the
church was opened, she alone was left as a prize for the Barbary corsair,
and in consequence of her remarkable beauty she was made the domestic
slave of the chief of the crew. It happened that on that anniversary,
whilst the poor girl was in attendance on the corsair with his early cup
of coffee, she suddenly remembered that it was the anniversary of her
captivity, and burst into tears. Being pressed to state the cause, she did
$0, but received an angry reproof from the barbarian for her folly in not
having long ere this forgotten her home and her family. Before the
harsh pirate had finished his anger the damsel disappeared from his
sight, for St. Niketas, who in the Greek calendar is reverenced as a sort
of Bellerophon, having the power of aerial flight on a white-winged
steed, had taken her up, and the girl was restored by the saint then and
there, whence she had been taken, to the arms and joy of her family’’ss
In this story it happened to be the equestrian St. Niketas, who intervened and
rescued the faithful from captivity and the hands of the infidel.

The iconographical message of the theme of St. George with the young lad
mounted behind him seems clear. At a time when many young Christians
were forcefully abducted by the Muslims, the image of the saviour-saint was
of great importance and comfort. Whatever the saint could perform in his
life-time, this he could always do. If he could return the Paphlagonian youth
to the Church of St. George or the son of the widow to his mother, he could
do the same under the present circumstances. It is understandable, therefore,
that especially mothers would attach great value to icons of St. George
which portrayed him rescuing the Christian youth in Turkish clothes.

There are two iconographical postures, which we can differentiate. Firstly,
the youth holds his coffee-pot or ewer and towel in his right hand, swinging
the vessel over the hindquarters of the horse; secondly, he also holds the
coffee-pot or ewer in his right hand, though he rests the vessel on his right
thigh. On almost all XVIIIth and XIXth century icons of the equestrian
St. George, the lad is portrayed wearing baggy pants and a tarbush on his
head.

Among the Greek Arabophone Christians of the Middle East the icono-
graphy of St. George with this youth mounted behind him is even more

38 Spratt, T. A. B., Travels and Researches in Crete. London, 1865, vol. I, pp. 345-345.
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common than in Greece. Thus, for example, in the Greek Orthodox Church
of St. George which is built over the traditional tomb of the Warrior-Saint in
Lydda (Lod), the iconostasis-icon of St. George shows the small lad riding
behind him3®. But not only the Arabophone Greeks and Melkites, but also
the Armenians have incorporated the small figure in their iconography of
St. George. Thus, for example, an Armenian XIXth century icon of St.
George with the youth riding behind the Warrior-Saint adorns the west-wall
of the Coptic Church of the Holy Virgin in the Héarat ar-Rtm in Cairo.
Among the Ethiopians, the equestrian St. George accompanied by ‘the little
squire’ is quite popular, although, as S. Chojnacki correctly points out,
“the squire seems rather to be a servant, and in the Ethiopian context he
bears the name of Sekoras, Sokratos or Sekratos, or anything of that sort.” 4

The two illustrations of St. George with the rescued youth are Coptic
icons4. The icon of St. George of Melitene (0 arioc rewprioc
MIMAAITWN) has the following Arabic inscription: ““My master, the king,
Mari Girgis al-Malati, Star of the Morning.” Painting of the miserable
Ibrahim and Yfhanna the Armenian, 1469 A.M.42 The icon shows the small
rider clothed in a striped galabiyah. In his right hand he holds an ewer, which
rests on his right thigh4s. The second icon of St. George belongs to the XIXth
century and adorns the Church of the Holy Virgin in the Hirat ar-Rim in
Cairo. The Arabic inseription reads : ‘“Icon of the great martyr Mari Girgis”—
“Designed by Astési (Eustathius) ar-Raimi al-Qudsi, the painter. Remember,
O Lord, the provider for this, Thy slave the miserable priest Bakhtim (Pacho-
mius), and reward him who toiled and make him a partner in the kingdom of
the heavens. 15556 A.M.” 44

St. Demetrius

The theme of the deliverer or saviour was also applied to the greatest
cultic competitor of St. George, namely to St. Demetrius, the Patron-Saint
of Thessalonica and the protector of the city from the threat of the infidel

39 The statement that St. George and the young lad appear only on Greek icons is certainly
erroneous. Of. Aufhauser, J.B., op. cif., p. 166.

40 Correspondence from S. Chojnacki, Haile Sellassie University, Addis Ababa, Dec. 29,
1971.

41 For some reason or another D.T. Rice remarked that he had found no Coptic examples of
St. George and the small figure mounted behind him. Rice, D.T., “The Accompanied St.
George”, op. cit., p. 386.

42 Mulock, Cawthra, and Langdon, Martin Telles, The Icons of Yuhanna and Ibrahim
the Scribe. London, 1946, p. 31, pl. 5. ;

43 The date appears in Coptic cursive numerals. 1469 A.M.-1752/53 A.D.

44 1555 A.-M.-1838/39 A.D. For the works of this iconographer, of. Meinardus, O., “The
Tconography of Astési ar-Rami”, Studia Orientalia Christiana : Collectanea, X1V, 1970-1971,
pp- 377-397.



152 Meinardus

Avars. There exist numerous iconographical portrayals of the equestrian
St. Demetrius with a small clergyman mounted behind him. This is the
Bishop Cyprianus, whom the Warrior-Saint delivered from captivity by
breaking his chains. Subsequently he carried him on his horse to Thessa-
lonica. Apart from two XVIIIth century Melkite icons of St. Demetrius with
Bishop Cyprianus#, there is a well preserved wall-painting of the equestrian
Warrior-Saint with the Bishop on the northern part of the outside wall of
the exonarthex of the Catholicon in the Mount Athos Monastery of Vatopedi.

St. Behnam

In the Syrian Orthodox (Jacobite) Monastery of St. Mark in Jerusalem
Professor D. R. Howell noticed a rather interesting icon showing an eques-
trian St. Behnam and sitting behind him a woman, whom he identified as
the female lutanist Azidas. It is well known that St. Behnam has played and
still plays a very important role both as deliverer and as intercessor in the
piety of the Syrian Christians, both Orthodox and Catholic4?, while Muslims
have identified him with al-Khadr. As Father Fiey says : ““Mar Behnam se
place ainsi dans la lignée des grandes achétypes du genre: le Tammouz des
Babyloniens, I'Osiris des Egyptiens, I'Adonis grec et méme la Hidra d’Asca-
lon.”48 John Carswell, who interviewed several Syrian Orthodox Arabs in
Jerusalem, informs us that they felt that St. Behnam is always accompanied
by Sarah, his sister, and this interpretation he found to be the most con-
vincing4®. The theme of the rescue can also be applied to Sarah, St. Behnam’s
sister, who was healed by Matthew the Hermit, as well as to any Christian
who was saved by the Saint either from the wrath of Julian the Apostate or
post mortem.

St. Theodore Stratelates

The theme of the equestrian Warrior-Saint, who is accompanied by a
smaller person, is also found in tattoo designs. John Carswell has published
altogether nine different tattoos of ‘‘a saint with a child on a horse.”’so In these

45 Icones Melkites. Exposition organisée par le Musée Nicolas Sursock, 1969. Beirut, 1969,
p. 186, No. 26 (XVIITth cent.), No. 47 (1727). Another icon of St. Demetrius with the bishop
(1835) is exhibited in the Byzantine Museum in Athens under No. 772.

46 Howell, D.R., op. cit., ill. no. 3.

47 The problems regarding the legends around St. Behnam are discussed by Father J. M.
Fiey, o.p., Assyrie Chrétienne. Beirut, 1965, vol. II, pp. 566-578.

48 Fiey, J.M., op. cit., p. 576.

49 Carswell, John, Coptic Tattoo Designs. Beirut, 1958.

50 Carswell, J., op. cit. Nos. 9, 16, 62, 63, 66, 106 A, 110, 116, 130.
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tatoo designs, the Saint holds the reins in his right hand, the other person,
having the appearance of a child—since he is so much smaller—is mounted
behind him. According to Carswell, the person riding behind the Saint “‘is
bearded, wears Turkish-style trousers and holds a sceptre in his left hand.”s!
“Both, Saint and child have ray-halos, the child wears a simple tunic.”

The Copts in Jerusalems?, so Carswell informs us, maintain that iy
represents Mar Corios, a soldier born in Shoud bil Hamra at the time of
King Dacladianus. The child is his servant also martyred with him.” Well,
Mar Corios, of course, is undoubtedly St. Mercurius or Ab{i’s-Saifain, the
Father of the Two Swords, a very popular Saint among the Copts, who
suffered martyrdom in the days of Julian the Apostate and not during the
Diocletian persecutions. The only well known Coptic equestrian Warrior-
Saint born in the town of Shutb in Upper Egypt is St. Theodore Stratelates,
who, indeed, is often portrayed with a small person riding behind him.

We shall illustrate this Egyptian theme with two Coptic icons of the
XVIIIth and XIXth century. The XVIIIth century icon is the work of
Ibrahim the Scribess. The various Arabic inscriptions relate the story. To the
left of the widow: ‘I am, my master, a wretched Christian woman.” Behind
the mounted small figure : “‘Son of the widow.” Between the horse and the
widow : “The great Martyr Mari Tidrus, son of Y@hannd of Shutb (as-
Shatbi), slayer of the dragon and saviour of the son of the widow.” Above
the person tied to the tree : “‘Son of the widow.” Below the tail of the dragon:
“The miserable painter made it for the Church of the Holy Virgin ad-
Damshiriah.” The subscription : ‘‘Remember, O Lord, Thy slave Tadrus and
his son Yisif, son of Hinnis the priest, in the kingdom of the heavens.
1480 A.M.54

Clearly, the son of the widow is clothed in a typical Turkish striped suit,
wearing on his head a turban. As in the case of St. George and St. Demetrius,
also this story reflects the period of the Turkish domination. 8t. Theodore is
shown killing the dragon, while, at the same time, rescuing the son of the
widow, who may well have been abducted to serve in the troops of the janis-
saries.

The second illustration shows the small figure sitting behind the Warrior-
Saint wearing boots and clothed in grey pants, a vest and wearing a cap. The
Arabic text at the bottom of the icon reads :*‘Designed by Astasi ar-Rami
al-Mugqadsi, the painter. Remember, O Lord, the provider for this Thy slave

51 Undoubtedly, this sceptre is the ewer which the youth associated with St. George holds in
his hand. :

52 Meinardus, 0., The Copts in Jerusalem. Cairo, 1960.

53 Mulock, C. and Langdon, M.T., op. cit., p. 33, pl. 6.

54 The date appears in Coptic cursive numerals. 1480 A.M.-1763/6t A.D.
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Bakhtim (Pachomius), and reward him who toiled and make him a partner
in the kingdom of the heavens. 1555 A. M.

Abba Gabra Manfas Qeddus

In the case of this late XIIIth century Ethiopian Saint, the small rider
mounted behind Abba Gabra Manfas Qeddus holds on to the hair-coat of the
thaumaturgos as he rides on the back of a rooster probably to the Seventh
Heaven. In the traditional vitae of Abba Gabra Manfas Qeddus no reference
to this young naked lad can be foundss. There are numerous stories of this
Saint, however, that relate to his miraculous translations from one place
to another as well as to his visitations to the celestial abode; though in all of
these journeys he employed the divine wind-chariot in which the travelled in
company with his lions and leopards rather than being mounted on a rooster.
The icon, the original of which is in the possession of the Augustinian Friars
of the Ostkirchlichen Institut in Wiirzburgs?, appears to be a unique iconogra-
phical composition, for in all my studies of the iconography of this Saint either
on Mount Zequala or in Addis Ababa I have not found this particular theme
represented. In the words of S. Pierre Petrides of Addis Ababa ““this painting
may be simply a whim of a contemporary artist.”’s8 And yet, there is a
possibility of seeing in this Ethiopian icon an artistic reflection of the Twelfth
Miracle of Abba Gabra Manfas Qeddus which is read in the Ethiopian Church
on Sané 5th or June 12th (gregor.). According to this miracle-story, a thief
robbed a poor man of his only property, which he had wanted to sacrifice in
honour of Abba Gabra Manfas Qeddus, namely a rooster. After his theft
he ate the bird, but at midnight the cock began to crow in his body, and
after the thief had died and was buried, the cock flew out of the lacerated
body and the opened tomb towards the church where the stayed for the
period of three yearss®.

The icon portrays the Saint with the poor man, sitting behind him and
riding on the rooster towards the Seventh Heaven. The idea of this Saint
saving a mortal and transporting him to a safe place may well have been
inspired by the images of the Warrior-Saints with the small rider mounted

55 1555 A.M.-1838/39 A.D.

56 Budge, E. A. W., The Bool: of the Saints of the Ethiopian Church. Cambridge, 1928, vol. TII,
pp. 755-772. Bezold, C., ‘““Abba Gabra Manfas Qeddus,” Nachrichien der Koniglichen Gesell-
schaft der Wissenschaften zu Gittingen, 1916, pp. 58-80. Rossini, C., Gadla Margorewos. Paris,
1904, p. 24.

57 I want to thank Fr. Ernst Chr. Suttner, OSA, for his kindness in supplying me with a
copy of this unusual representation of the Saint.

58 Letter by Mr. S.P. Petrides of Addis Ababa of March 4, 1972,

5 Bezold, C., op. cit., p. 78.
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behind them, whose function and rdle within their ecclesiastical cult are not
unlike those of Abba Gabra Manfas Qeddus in the Church of Ethiopia. Is
this perhaps a case of a thematic transfer ?

It is my contention that the widespread lack of knowledge and under-
standing of this theme as such may well be related to the message, which
the Eastern Orthodox churches tried to convey by portraying the small
figure mounted behind the Warrior-Saint. It is significant that this particular
theme is found only among Christian communions who lived under Islamic
domination. In the West, the equestrian Warrior-Saint with the youth
riding behind him is unknown, and the fact, that we happen to find this
particular theme in Ethiopian art should not surprise us, since late mediaeval
Ethiopian art has always borrowed to some extent from other art-forms. Isit
possible, that the iconographical message of the equestrian Warrior-Saint
with the lad is one of steadfastness and loyalty for Christians living under an
Islamic administration ? Is the reason for the obvious lack of our knowledge,
understanding and appreciation of this theme perhaps due to the fact that
for more than three or four generations the Eastern Orthodox Christians
have lived under more enlightened circumstances? Is it conceivable that
this might be the reason why so many people have forgotten the message
contained in this image? There is no doubt that the Eastern Orthodox
Christians of the XIVth to the XIXth century, who lived in a basically hostile
world, had no difficulty in understanding the message, which to them provid-
ed supreme comfort, when their sons were forcibly taken from them.



The Panagia of Orchomenos : a Votive Icon
of the Second World War

by
Otto Meinardus

Introduction

The belief that in national crisis situations supernatural powers intervene
on behalf of the faithful is almost as old as mankind. War deities, deified
heroes, angels and saints were and still are believed to have assisted the
divinely chosen whoever they happen to be in their military endeavours.
With the Christianization of the Roman Empire, supernatural forces were
soon called upon to further the advance of the Christian Cause, and celestial
apparitions were interpreted as divine proof for the righteousness of the
contender. As early as 312 A.D., St. Constantine’s victory over the forces of
Maxentius as well as his conversion were attributed to his vision of the
Flaming Cross which appeared in the sky at noonday with the legend ’*Ev
T0¥7@ vika. 1t is only understandable that this heavenly vision by the
first Christian Roman Emperor became a model for subsequent generations.2

There is no doubt that even in early days popular religious art, which was
not necessarily bound to any particular iconographical canons, represented
apparitions of Christ, the Holy Virgin and the Saints. Since these productions,
however, were expressions of the folk-art rather than the imperial or the
monastic art of the age, many of these early portrayals have perished.

Iconographical representations of supernatural interventions in military
encounters can be traced at least to the latter part of the XVth century. One
of the earliest icons depicting the assistance of the miraculous icon of the
Snamenje is the famous Novgorodian icon showing in three sections the
battle of the Novgorodians against the Suzdalians in 1169. The subject became
especially popular in the period of the political struggle between the two
cities of Novgorod and Moscow. The Suzdalians mean the Muscovites and
it was against them that the Holy Virgin had come to aid Novgorod. In this
particular case, it is the palladium of the Novgorodians, the icon of the Sna-
menje that came to the assistance of her peoples. Thus, in the upper section of
the icon we see the miraculous icon of the Holy Virgin of the Sign being car-

1 Cf. ““The Apparition of the Cross” in the Sala di Constantino, Vatican, by pupils of Raphael.
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ried from the Church of the Saviour to the Novgorod Kremlin. In the central
section, the Novgorodians are seen taking cover behind the fortress walls and
the Suzdalian army shooting arrows towards the miraculous icon. The lower
section shows the Novgorodian army emerging from the fortress led by
SS. Boris, Gleb, George and Demetrius, who were commissioned by the Holy
Virgin to help the Novgorodians.2 In a XVIIth century icon of the Jaroslavl
School we see the miraculous icon of the Feodorovskaja being carried in
front of the troops to safeguard the city of Kostroma from the assaults of
the Tartars3.

The famous battle of Navpaktos (Lepanto) on October 7, 1571, when the
fleets of the Holy League, i.e. the Papacy, Venice, Spain, Genoa, Savoy and
the Knights of Malta under the command of Don John of Austria, destroyed
a Turkish fleet of two hundred galleys, became the theme of numerous reli-
gious paintings4. In a votive icon depicting this battle, there are portrayed
the Holy Virgin and Child flanked by two Saints on either side supported
by clouds. Because of the divine assistance of the Holy Virgin in this decisive
victory over the Turks, the Feast of Our Lady of the Rosary was instituted
for the Latin Church for October 7.

Every year on the Saturday of Lazarus and on Palm Sunday the citizens
of Missolonghi (Arcanania-Aetolia) commemorate the heroic resistance and
the battle of Missolonghi against the Turks in 1826 by carrying in procession
the famous painting ‘“The Exodus from Missolonghi” by Theodore Vryzakis
to the Heroes’ Tomb of the town. Although this painting is not an icon in the
strict sense of the word, it, nevertheless, fulfils the functions of a sacred
picture. The painting portrays the Greek insurgents who force their way out
the besieged castle. In the upper part of the painting there is portrayed the
enthroned Pantocrator attended by angels holding candles and olive-
crowns, the symbol of martyrdoms.

In the famous battle of Adowa of March 1, 1896, the first major victory of
an African over an European army since the victories of Hannibal, St. George
on his white horse is said to have fought on the side of the Ethiopians against

2 This icon is in the Museum of History and Architecture, Novgorod, ¢f. Lazarev, V.N.,
Nowgorodian Icon Painting. Moscow, 1969, pp. 35-36, pl. 51. A late XVth century icon of the
same theme is in the Tretyakov Gallery in Moscow.

3 Skrobucha, H., Maria. Russische Gnadenbilder. Recklinghausen, 1967, pp. 48, 53.

4 Meletopoulos, J.A., ‘H Navpayle s Navmdxrov. IZTOPIA, December 1970,
pp. 22-34. The votive-icon of the Battle of Navpaktos is published by Kriss, Rudolf and Kriss-
Heinrich Hubert, Peregrinatio Neohellenika. Wien, 1955, p. 26. Also in the Handbuch der
Tkonenkunst. Miinchen, Slavisches Institut, 1966.

5 Troulios, G. (ed.), IXTOPIKON AEYKQMA. Athens, Melissa, 1970, vol. II, p. 441.
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the Italians. Ethiopian miniatures® and mural-paintings? depicting this
battle always include St. George above the battle fields.

The confidence in the divine protection and assistance in military opera-
tions was just as firmly held by many soldiers and officers in the battles of the
Second World War (1939-1945) as in previous centuries. Dr. T. D. Mosconas,
librarian of the Greek Orthodox Patriarchate in Alexandria, refers to a story
of a horseman who appeared in Marcotis a few days before the great battle
of al-Alamain in October 1942, urging the allied soldiers in Egypt to fight
shoulder to shoulder, alleged to be St. Menas®. In the Egyptian Gazette of
November 10, 1942, we read, that ‘“St. Menas is now hailed by the Greeks
in Egypt as the Saviour of Alexandria from the onslaught of the Axis troops...
It was a case of 8t. Menas versus Rommel, with the first round won by the
Egyptian Saint’10,

One of the more recent votive-pictures is an oil-painting on canvass of
1945, which shows an attack of enemy planes on the city of Corfu. Thanks to
the protective intervention of St. Spyridon, the patron of the city and the
island, all the bombs are said to have fallen into the sea. This painting, which
is in the Church of 8t. Spyridon in Corfu, depicts three planes and two bombs
falling into the sea as well as St. Spyridon supported by a cloud above the
castle of Corfurt.

The Panagia of Orchomenos

The Event

In July 1943, the Allies disembarked successfully in Sicily and South
Italy. A new Italian Government under Marshal Pietro Badoglio was formed
that surrendered to the Allied Forces. As a result, the Italian occupation
garrisons that were stationed in Greece, including that in Livadia!2, were
subjected to attacks by the German forces in their drive to collect the
armaments of their former allies. Exploiting this confused situation, the Greek
National Liberation Front (E.A.M.)®s appeared in Livadia in September 1943

6 I.e. the 1965, 80 cents Ethiopian postage stamp which portrays the battle of Adowa with
St. George.

7 This theme was already depicted on the walls of the destroyed Church of St. Mary of
Lekemte in or around 1899.

8 Neubacher, Hermann, Die Festung des Léwen. Olten, 1959, pp. 96 and 164.

? Mosconas, D.T., personal correspondence of December 28, 1959.

10 Meinardus, 0., Monks and Monasteries of the Egyptian Deserts. Cairo, 1961, p. 354.

11 Kriss, R.and Kriss-Heinrich H., op. cit., p. 84, pl. 70.

12 The capital of Viotia county, situated at the foot of two hills, the Lafistion and the Thou-
rion, has a population of about 14.000.

13 The irregular military organization of the Communist Party in Greece.
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to capture the weapons from the departing Italian troops. First, however,
these irregular Greek units occupied the village of Orchomenos, about ten
km. from Livadia, where they gathered by force the non-combatent popula-
tion of the village and then headed towards the Italian H.Q. in Livadia. On
their way, they stopped at the Shrine of St. Andrew where they prepared
the destruction of the bridge across the Kifissios River to forestall the advance
of the German forces. In the agony and impatience that seized everybody they
saw the German troops advancing and fled to the village of Tsamanit. On
September 9, 1943, the German troops entered Livadia and disarmed the
Italian garrison. In the meantime, however, the citizens of Orchomenos
had returned to their village. On the following day, the German commander
sent four tanks against Psamani. As these tanks passed Orchomenos near the
IXth century Byzantine Church of the Koimesis of the Holy Virgin's, they
stopped.

According to the testimony of the villagers of Orchomenos, the drivers of
the four tanks maintained that after passing the ancient church, they saw a
two metre high apparition of the Holy Virgin, who ordered them to stop
their vehicles. Immediately the tanks stopped, moreover, the drivers were
unable to move them either forwards or backwards. The first tank had
already crossed the village-brook, the second stopped while crossing the
brook. Then the officer went to the church where he is said to have kissed
the icon of the Panagia. Later in the day he was invited by the mayor. The
tanks were left in this position until the following day, when the German
officer in charge ordered the mayor to pull the second tank out of the brook
by means of a tractor. On September 11, the commanding officer from Liva-
dia arrived in Orchomenos and announced that because of the miracle the
German troops were to be withdrawn from Orchomenos?®.

Tt is not within the scope of this study to question either the veracity or the
accuracy of this account as it was given twenty-five years after the occurrence
of the event. It must be borne in mind that stories and also printed pictures
portraying the blessings or the intervention of the Panagia or the Saints in
the battles of the Second World War involving the Greek Army were very
popular. As Betty Wason so pointedly stated : “The avenging Virgin was
continuously reported to have appeared to soldiers asleep at isolated posts

14 A small village in northern Niotia, north-west of Orechomenos.

15 The text of the painting above the entrance of this church reads as follows: ““This Church
of the Koimesis of the Mother of God was constructed in the time of Leo Protospatharios in the
year 6382 of the Byzantine Era, i.e. 874 A.D. in the reign of the Roman Emperor Byzantius
Basilius of the Macedonians and of the Patriarch of Constantinople Ignatios, about the time of
the schism of the two churches : Orthodox and Western”.

16 None of the citizens of Orchomenos witnessed the apparition, and this story is based en-
tirely upon the testimony of the German officer and soldiers ! ;
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or riding on the wings of a Greek pilot’s plane or whispering to men in battle
to rush forward and strike at the enemy. At times I had the feeling that their
Virgin had many of the characteristics of Pallas Athena, the avenging
goddess of ancient times”.17

The Description of the Icon

The votive icon of the Panagia of Orchomenos adorns the north-wall of the
nave of the Church of the Koimesis of the Holy Virgin in Orchomenos. The
icon is normally veiled with a silk curtain. Many of the citizens of Orchomenos
attribute to the icon miraculous powers as is evident from the tammata
which are offered to the icon.

In the upper part of the icon there is the following inscription : ‘“The
Godmother Mary, the unconquerable defender of the citizens of Orchomenos”.
In the lower right hand corner there are depicted three German tanks with
German soldiers advancing towards Orchomenos. In the centre of the
picture, there is a column of three German armoured cars proceeding in the
bed of the village-brook. Except for one soldier, who fires a rifle and ten other
soldiers preparing for the crossing of the brook, all the other fifteen soldiers
face the apparition of the Holy Virgin resting on a cloud. Two soldiers have
their arms raised, an officer holds his left arm in front of his breast. All
soldiers, except for two officers, wear helmets and on their right arms arm-
bands with the swastika (sic).

Below the cloud, there is an elderly bearded Orthodox priest wearing the
stole and holding in his right hand a pectoral cross. A large number of male
and female citizens of Orchomenos are gathered behind the priest. In the
background there is the IXth century cruciform Church of the Koimesis
of the Holy Virgin of Orchomenos and several houses.

The Holy Virgin, with her eyes cast down and slightly turned to the left,
has her hands raised in prayer and benediction. This type of the Holy Virgin
is a variant of the Haghiossoritissa.

In commemoration of the deliverance of Orchomenos on September 10,1943,
the following hymn was composed (echos A).

HX0X A&

Aads *Opyopeviwy év *Q8als eddnujowper

'H -~ / H A ~ 5 ~ ’ ’ 8
wav v IloAvodyov kal Tod kéopov mpoorarida

ITyyy yap Tév Qavpdrwy viv nuiv

‘H Ildvoemros dvadédeixtar elkdhy

17 Wason, Betty, Miracle in Hellas. The Greeks Fight On. New York, 1943, p. 172,
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Tiis dypdvrov Oecorérov
! o ’ 3 4
Abmep dmavres TavTyy avaBornowpuer
Xaipe Tdv Zé ypdwrwy 7 édmis
Xaipe fudv 76 kpaTaiwpa
Xaipe 7 700 mupds Tév *Opyopevdy dralddfaoa

KONTAKION THZX IANATTAYX AIA THN 108N XEIITEMBPIOY
HX0X A

Ipobéoeis BapBdpwy deopedovoar

Kal Mtpwow Aaod gov mapéyovoay
BOcordre Mapia

Yuvotice Ze ’Opyopévior

“Ort woAw adrdv épvabas

*E¢ 0Aéfpov molepiwy

40 6 o€ avvpvoduer

Xaipe 7 axolunros ¢povpss Tod *Opyopevod
Kai mpoordrpia.

We Orchomenians in odes let us praise

Our town’s defender and the protectress of the World.

The reverent icon

Of the immaculate Mother of God

Has demonstrated itself a source of miracles for us.

Let us all, therefore, acclaim her:

Hail, the hope of those who honor Thee,

Hail, our source of power,

Hail, Thou who hast saved Orchomenos from conflagration.

The Orchomenians adore Thee,

Mary, Mother of God,

Who frustratest devices of barbarians

And profferest salvation to Thy people.

For Thou hast preserved our city

From devastation by the foe.

We, therefore, extol Thee :

Hail, Thou, vigilant guardian of Orchomenos
And protectressts.

18 Tn duty bound I want to express my gratitude to Mr. G. Phylactopoulos for the beautiful
translation or this hymn into the English Language.



Sokotra - die ehemals christliche Insel
von
Ludwig Brandl

Zwischen dem Arabischen Meer und dem Indischen Ozean, dstlich von
Kap Guardafui, erhebt sich die 132 Kilometer lange (von Ras Shoeb bis
Ras Redresse) und 40 Kilometer breite Insel Sokotra aus dem Meer. Ihre
hochste Erhebung ist der 1430 Meter hohe Batageber des Haggier-Gebirges.
Die Einwohnerzahl war im Laufe der Jahrhunderte groflen Schwankungen
unterworfen. Im 12. Jahrhundert waren es 10000 waffenfihige Ménner, im
16. Jahrhundert 15000 Menschen. 1825 zdhlte man 4000 Seelen, 1861 kaum
noch 1000; 1934 sind es wieder 10000 und 1962 12000 Bewohner. Sie setzen
sich zusammen aus Sokotri, Arabern, aus den Nachkommen ehemaliger
Sklaven wie Somali, Suaheli und aus Indern. Hadibu ist der Hauptort und
neben Quadub and Qalansiya der wichtigste Ankerplatz, um die Erzeugnisse
der Insel wie das Abfiihrmittel Aloe, das Harz des Drachenbaumes, »Drachen-
blut« genannt, Myrrhe und Weihrauch, Granatipfel und Gurken auszufithren.
Frither wurde auch mit gereinigter Butter aus Biiffelmilch und mit Zibet-
Katzen gehandelt. Es wird Sokotri gesprochen, eine alte Form des Siid-
arabischen. An der Nordkiiste ist Arabisch zu héren.

In westlicher Nachbarschaft liegt die Felseninsel Abd el Kuri, 30 Kilometer
lang und etwa fiinfeinhalb Kilometer breit, mit einer Sandbucht im Norden
und einer 501 Meter hoch abfallenden Steilkiiste im Siiden. Im Jahre 1861
war sie mit etwa hundert Menschen bevilkert — heute sind es etwa 200.
Auch sie sprechen Sokotri neben Arabisch, und leben hauptsichlich vom
Perlentauchen und vom Handel mit Ambra, einem wohlriechenden Stoff-
wechselprodukt des Pottwals; sie fangen neben Fischen auch Meerschild-
kréten, und sammeln Muscheln. Siidostlich von Abd el Kuri liegen die
sogenannten »Briider(, die beiden unbewohnten Inseln Semba und Dersi.
20 Kilometer westlich von Abd el Kuri ist der 90 Meter hohe Fels — arab.
»Tal Farating, heute auch Silet genannt. Es wird dort Guano abgebaut, das
phosphor- und stickstoffreiche Exkrement der Seevigel.

Agypter und andere Volker — Drittes bis erstes Jahrtausend v. Chr.

Wem die Insel Sokotra zuerst bekannt war, wissen wir nicht. Doch das Gil-
gamesch-Epos, ein Heldenlied auf den frithgeschichtlichen sumerischen Kénig
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von Uruk um 2600 v, Chr., mag Aufschlufl geben. Hier wird von einer ‘‘Insel
des Sturmes” gesprochen und auf die Stiirme, die durch den jahreszeitlichen
Monsun bedingt sind, Bezug genommen. Einen anderen Hinweis geben die
alten Agypter im Zusammenhang mit dem Lande Punt. Wenn auch Sokotra
nicht das Land Punt selbst war, so hat es doch zu jenen Léndern gehort, die
ganz in seiner Nihe gelegen haben. Sahure, der zweite Pharao der V. Dynastie
(2470-2320), sandte eine Expedition nach Punt. Einem anderen Pharao,
Djetkare-Isei aus derselben Dynastie, wurde ein Zwerg aus Punt mitgebracht.
Im Jahre 2001 schickte Menthuotep II., Pharao der XI. Dynastie, seinen
Generalintendanten Henenu mit 3000 Mann durch das Rote Meer nach Punt,
um Weihrauch zu holen. Auch Menthuotep III. (1997-1991) entsandte
seinen Wesir Amenemhet dorthin. Unter Amenemhet II. kehrte aus dem
Lande Punt im Jahre 1901 eine Flotte in den Hafen Sau am Roten Meer
zuriick.

Die bekannteste #dgyptische Expedition nach Punt, die die Konigin
Hatschepsut 1493 unternehmen lieB, brachte auf fiinf Schiffen unter anderem
»sii} riechenden Weihrauch«, neben Weihrauch- und Myrrhenbdumen zuriick.
Die Agypter gaben, der vielen Schlangen wegen, der Insel den Namen
Pa-anch, ‘“‘Insel der Dimonen”. Die Felseninsel, arab. Tal Faratin oder
»Fels der Pharaonens, weist ebenfalls auf eine Beziehung zu den alten Agyp-
tern hin. Sie mag wohl als Wegzeichen gedient haben.

An der Meerseite im Osten der Insel, eine Meile von Ras Rami (=Muni)
entfernt, sah man Inschriften an einem Kalkstein mit Zeichen fiir Menschen,
Kamele, viele Kreuze und Schlangenkdpfe. Dieselbe Inschrift wurde nochmals
1858 als ‘“‘sehr seltsam und hieroglyphen-dhnlich” bezeichnet, aber auch
Rinder, Menschen, Fiile und Schafe wurden gesehen. Es ist anzunehmen,
daB zur Zeit der alten Agypter schon eine buschmannéhnliche Bevlkerung
auf der Insel lebte, die 1615 von Thomas Rae beschrieben wird. Nach Nice-
phorus Callistus haben sich dort auch Assyrer (1234-612) befunden.

Gewill war die Insel den phonizischen Seeleuten bekannt, die zur Zeit von
Ko6nig Salomon (965-926) von Ezeon-Geber aus, also von ihrem Ausgangs-
hafen am Golf von Akaba, an die Ostkiiste Afrikas und an die Kiiste von
Siidarabien fuhren. Die Inder haben im Sanskrit das Wort Dvipa-Sukaderis
“Insel der Gliickseligkeit” geprigt. Aus Dvipa-Sukadera (5.-4. Jahrh.)
wurde Diuscadra, was die Griechen wiederum veranlafBte, sie Dioscorides zu
nennen.

Die Sabéier und thre Nebenlinder

Als der Kénig von Saba, Karibil Watar, in den Jahren 510 bis 490 die
Linder Siidarabiens von Nagran bis Hadramaut eroberte, lebten bereits in
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diesen Gebicten Mindisch-, Qatabanisch- und Hadrami-sprechende Vilker
mit Mondreligion. Sie mégen vielleicht im zweiten Jahrtausend dorthin als
Kaufleute eingewandert sein.

Karibil Watar verweigerte den Herrschern von Qataban und Hadramaut

den Konigstitel. Hadramaut ist ein groBes Wadi, das parallel west-6stlich
zur Kiiste des Indischen Ozeans verliuft. Hier und in Ausan wurden Myrrhen
angebaut. Die Hauptstadt Shebwa lag nahe der Grenze von Qataban. Es
fiihrte ein direkter Weg nach Nagran und Handelsverbindungen bestanden
bis nach Tyrus am Mittelmeer. In Sprache, Bildung und Kunst lag Hadra-
maut gegeniiber den anderen Léndern zuriick. Sabéischer EinfluBl war durch
eine Kolonie gegeben. Karibil Watar griindete Kolonien in Athiopien und
nahm wahrscheinlich auch die Insel Sokotra in Besitz. Als Theodor Bent
im Jahre 1897 Sokotra besuchte, sah er an einem Felsen bei Adansiya
(= Qalansiya) im Westen der Insel sabiische Inschriften, die denen, die er in
der Nihe von Axum in Athiopien gesehen hatte, ganz éhnlich waren.
Im Osten von Hadramaut, im Lande Dhofar oder Zafar, war das eigentliche
Weihrauchland. Dhofar ist das einzige arabische Land mit tropischer
Vegetation. Die Sachaliden bewohnten es. Es hatte einen eigenen Hafen.
Von Hadramaut westlich bis Qataban erstreckte sich der Myrrhenanbau.
Weihrauch und Myrrhen, Harze mannshoher Striucher, waren der Reichtum
dieser Bevélkerung.

Sokotras Einwohner sind wahrscheinlich Nachkommen von Siedlern
aus dem Hadramaut und aus Dhofar, vielleicht auch von Sabdern. Bedingt
durch die Abgeschiedenheit der Insel ist das Sokotri in seinen Sprachformen
dlter als das Sabiische und élter als die Sprache der Bewohner von Hadra-
maut und Dhofar. Das Sokotri kennt keine Zahlen iiber drei; auch hat es
kein Wort fiir Hund und Lowe. Die Pflanzennamen sind himjaritisch. Sie
sind der Sprache der Himjariten entnommen, der Nachfahren der Sachaliden,
die in vorislamischer Zeit den Hadramaut und Dhofar bewohnten. Die
Nachfahren der Himjariten wiederum sind die derzeitigen Bewohner von
Mahra und Qara. Noch heute besteht ein landesiiblicher Schiffsverkehr
zwischen Mahra und der Insel Sokotra. Es ist eine Seercise von drei Tagen.

Griechen — 4. Jahrh. v. Chr. bis 1. Jahrh. n. Chr.

Dem Rat des Aristoteles (1322) zu Folge wurden Griechen nach Sokotra
gesandt und mit der Anpflanzung von Aloe beauftragt (Jakut). Nach Idris
heiBit es von Alexander dem GroBen um 325, daB er, als er von der Indus-
miindung aus den Heimweg erforschte, die Griechen auf der Insel durch
Jonier ersetzte.

Philostorgius spricht von angesiedelten Syrern unter Alexander dem
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GroBen. Auch Alexanders des GroBen Nachfolger, Soter in Alexandrien, habe
erneut Siedler entsandt. Die Griechen bewahrten sich ihre rassische Hinheit
und vermischten sich nicht mit Romern oder anderen Volkern; auch ihre
Sprache haben sie erhalten (Masudi).

Im zweiten Jahrhundert sind indische Kaufleute auf Sokotra; herrenlose
Schafe zogen umher (Agatharchides). Im ersten Jahrhundert hiel die Insel
Hiéra oder Panachaia, dem das dgyptische Pa-anch zugrunde liegt. Weihrauch
wurde geniigend erzeugt, um damit die Welt zu versorgen; auch Myrrhen
wurden angebaut neben anderen aromatischen Pflanzen. Die Einwohner
verkauften den Weihrauch an die Araber des Festlandes, die ihn weiter
nach Agypten und Syrien handelten. Kreter (Griechen), Inder, Skythen aus
der siidrussischen Steppe und Araber lebten dort als Pflanzer, Hirten,
Soldaten, Kiinstler und Priester. Der Hauptort hief Panara, das spétere
Tamara (Diodor von Sizilien).

In der Nihe von Panara auf einer Anhihe, von der aus man die Ebene
iiberblicken konnte, stand ein Tempel, der den Eindruck einer Akropolis
erweckte; er war kostspielig im Bau, mit Toren aus dem Holz des Zitronen-
baumes und reicher Verzierung in Gold, Silber und Elfenbein. Diese
Anhghe, heute »Husun« genannt, ist noch bemerkenswert symmetrisch. Der
Tempel fand groBe Bewunderung. Thomas Rae konnte im Jahre 1615 die
ysehr dicken Mauern¢, und Schweinfurth noch die Triimmer dieses alten
Tempels bewundern. In Mahadun, am Ende der Insel, gab es einen amphithe-
aterihnlichen Platz mit einem kleinen Tempel gleich dem zu Stonehenge
(England). Bei Kishin im Haggier-Gebirge und in vielen anderen Teilen dieses
Gebirges liBt sich ein weinbergartiger Terrassenbau feststellen, was darauf
schlieBen 14Bt, daB die Griechen den Anbau von Aloe, Weihrauch, Myrrhen
und anderen aromatischen Pflanzen systematisch betrieben haben. Spiter
prigte sich der Ausdruck »Weihrauchterrassenc.

Im Periplus des ersten Jahrhunderts n. Chr. héren wir erneut von Sokotra.
Es heiBt hier, Dioscorides ist eine sehr grofle, aber verlassene und sumpfige
Insel. Wenig Menschen leben an der Nordkiiste. Sie sind Fremdlinge, ein-
gewanderte Araber, Inder und Griechen, die dem Handel mit den Produkten
des Landes nachgehen. Auch andere Hiindler kamen aus Muza (= Mokka),
im heutigen Jemen. Die Insel war reich an Meer- und Landschildkréten.
Besonders zahlreich waren die weillen Schildkroten vertreten. Die Berg-
schildkroten, die groBten, hatten die méchtigsten Panzer. Die Inder zapften
den Drachenbaum an und fingen die Harztropfen in Glasbehiltern auf.
Reis, Weizen und Kleider brachten sie auf die Insel; Sklavinnen wurden
gegen eine groBe Anzahl von Schildkrétenpanzern getauscht. Handels-
bezichungen bestanden mit Lymyrica (Malabar) und Berygaza (= Gujarat)
in Indien. Noch im 17. Jahrhundert sind Gujarati-Inschriften angefertigt
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worden. Die Insel war, nach Arrian im 2. Jahrhunder n. Chr., dem Kénig
des Weihrauchlandes untertan.

Friihe Zeit des Christentums — Erstes bis neuntes Jahrhundert

Wenn wir der Uberlieferung Glauben schenken diirfen, kam mit Apostel
Thomas, als er auf dem Weg nach Indien Schiffbruch erlitt, das Christentum
nach der Insel. Der Schiffbruch muf sich vor der Kiiste vor Qalansiya im
Westen der Insel ereignet haben, wenn man in dem Ortsnamen Qalansiya
das griechische ekklésia (= Kirche) erkennen will. Aus den Planken der
Schiffsteile entstand die erste Kirche. Die spétere christliche Inselbevilke-
rung lieB Thomas groBle Verehrung zukommen; zur Portugiesenzeit waren
alle Kirchen ihm geweiht. Noch im Jahre 1835 war Coanseah (= Qalansiya)
ein Ort der Verehrung und des Opfers; die heutige Moschee steht wahrschein-
lich an Stelle dieser ersten Kirche.

In der ersten Zeit des Christentums auf der Insel war»Theophilus der Inder«
(4 um 365) aus Diu in Konstantinopel zu hohen Ehren gelangt und hat im
Auftrag des ostromischen Kaisers die Linder Siidarabiens und Axum bereist.
Diu ist wahrscheinlich die Abkiirzung von Diuskadra (Dioscorides). Gemé&B
Philostorgius, einem arianischen Geschichtsschreiber aus der Wende des
4. zum 5. Jahrhundert, lebte auf ihr eine christliche Sekte unter einem
Bischof.

Mit der Eroberung des Jemen im Jahre 525 wurde Konig Kaleb von Axum
(Athiopien) Herr der iibrigen Lénder Siidarabiens, einschlieBlich der Insel
Sokotra. Die christlichen Axumiter scheinen die Einheit im Glauben beson-
ders unterstrichen zu haben. Nachdem die Griechen sich zum Christentum
bekannt hitten, sei auch der iibrige Teil der Inselbevilkerung dieser Lehre
gefolgt (Alfarabi). Die griechischen Christen lebten wie Monche in groBer
Abgeschiedenheit im Inneren der Insel, bis sie schlieBlich ausstarben
(Jakut). Um 530 kam Cosmas der Indienfahrer nach Sokotra. Die Bewohner
waren weitgehend Christen und sprachen griechisch. Es gab einen nestoriani-
schen Klerus mit geweihten Priestern unter einem nestorianisch-persischen
Bischof, der dem Metropoliten in Persien unterstand. Die Grabsteine aus
dieser Zeit weisen viele persische Namen auf. Obwohl die Axumiterherr-
schaft nur 50 Jahre wihrte, hinterlie sie in religioser wie in vélkischer
Hinsicht sichtbare Spuren. Die Axumiter waren am Aloe-, Weihrauch- und
Myrrhenanbau interessiert, doch der Arbeiter waren wenige. Sie holten
deshalb aus Athiopien eigene Leute und jiidische Falascha herbei. Die
»Moni« lebten 1835 noch im Osten der Insel auf der Ebene iiber Ras Muni
und behaupteten, dal} sie von den Abessiniern abstammten. In unmittelbarer
Nihe lebten die »Bahi-Rahomy, die bis zu diesem Jahr gleichfalls ihre jiidi-
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schen Sitten noch bewahrt hatten. Dr. Riebeck (1888) sah in einer alten
Wallfahrts- und Opferstitte zu Eriosch griechische Inschriften von 150
Schritt Linge. Miihevoll waren sie in zahlreichen Zeichen in den harten,
grobkérnigen Kalkfelsen eingehauen. Grofenteils litten sie unter dem Ein-
fluB der Witterung bis zur Unkenntlichkeit. Die noch verbliebenen zusam-
menhéingenden Reihen konnten bis heute noch nicht gedeutet werden. Es wird
aber allgemein angenommen, dall es sich um christliche Texte handelt.
Interessant ist auch die Tatsache, dal sich griechische Wortwurzeln in
Pflanzennamen wie Raferidon und Johannijiron erhalten haben. In letzterem
ist der Name Johannes zu erkennen. Auch der Portugiese Barbosa spricht von
jakobitischen Christen abessinischer Abstammung. Bei Ankunft der Portu-
giesen, 1507, waren noch Biicher in chaldiischer Sprache vorhanden. Wahr-
scheinlich haben sie die Wahabiten bei ihrem Uberfall auf die Insel im
Jahre 1801 vernichtet. De Baros vermutet in den in unbekannter Sprache
gesprochenen Gebeten das Chaldéische. Noch im Jahre 1561 wurde allen als
Seelsorger auf der Insel titig werdenden Priestern das Studium der chaldéi-
schen Sprache empfohlen. Andrea Corsali spricht von Christen dthiopischer
Abstammung, die von Datteln, Milch und Butter lebten, und Reis einfiihrten.
Die Kirchen glichen duBerlich Moscheen. Sie hatten aber einen Altar nach
christlicher Art.

570 fielen die Linder Siidarabiens an die Perser. Von einem Chosroes,
wahrscheinlich von Chosroes 11. (590-628) sind Byzantiner nach der Insel
gesandt worden (al-Hamdani). Demnach scheinen auch die Sassaniden am
Weihrauch- und Myrrhenhandel interessiert gewesen zu sein. Durch die
Perser, aber auch durch den Islam nach 630, wird eine langsame Schwéchung
des Christentums bemerkbar. Die nestorianische Kirche konnte in etwa
ihren EinfluB bewahren. Der Patriarch Jeschujab (650-660) schickte eine
Epistel »ad episcopos Caterensium¢. Es gab demnach mehrere Bischofe auf
der Insel.

Theodor Bent sah 1897 im Inneren der Insel neben dem alten portugiesi-
schen Fort bei Feragey die Ruinen einer alten Stadt. Seiner Schétzung
nach waren sie ilter als die des Forts. GroBle Steine fanden zu den hundert
FuB langen und fiinf FuB breiten Mauern Verwendung. Im Altertum muf
dieser Ort ein Sammelplatz fiir Pflanzenharze und Weihrauch gewesen sein.
Bei Feragey lassen sich Spuren eines Weges erkennen, auf dem die Insel-
erzeugnisse zur Verschiffung nach Hadibo befordert worden sein muliten.
Auch im Gebirge ist bei Salims Héhle ein mit einer Anzahl von Steinen
ausgelegtes Wegstiick nach der Hadibo-Ebene hin erkennbar. Forbes stief
1898 an vielen Stellen der Insel auf in mehreren Reihen am Boden gelegte
Steine, von Buschwerk iiberwuchert. Die Einheimischen sagten, daB diese
Wege von den »Kafir« (= Heiden) vor langer Zeit gebaut worden seien. Theo-
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dor Bent beschreibt auch auf der Ebene iiber Ras Muni am Ostende der
Insel Ruinen einer alten Stadt. Ein Haus hatte Mauern von iiber hundert
FuB Linge und sechs FuBl Dicke. Sicherlich wurde es zu dhnlichem Zweck
verwendet wie das bei Feragey, moglicherweise sind es die Grundmauern
einstiger Kirchen.

Unter der Herrschaft von Seerdubern — wm 834 bis 1480

Um 630 kam Siidarabien und somit auch Sokotra unter islamische Herr-
schaft. Christlicher Einflul verlor weitgehend an Bedeutung. So konnte es
moglich sein, dal die um 834 aus dem Euphrattale vertriebenen Jott oder
Zott sich auf Sokotra niederlassen konnten. Sie lebten vom blithenden
Handel als Seerduber. Masudi im 10. Jahrhundert berichtet von Piraten-
schlupfwinkeln ; aber auch indische Seerduber, die »Baweriq, die aus Karachi
und aus Gujarat stammten, scheinen mit den arabischen Seerdubern gemein-
same Sache gemacht zu haben. Zur Zeit Jakuts, der 1129 starb, gab es
10000 waffenfihige christliche Minner neben Menschen aus vielen Stimmen
von Mahra. Die Bevolkerung lebte unter arabischer Herrschaft. Es wuchsen
viele Palmen an der Kiiste. Auf yKotrobah« (= Sokotra) wurde Aloe ge-
gepflanzt ; die meisten Bewohner waren Christen. Sie hatten einen nestoria-
nischen Metropoliten (Idris, gest. 1166).

Als Marco Polo um 1294 die Insel besuchte, waren besonders an der
Nordkiiste alle Einheimischen Christen. Der Erzbischof hatte keine Ver-
bindung zu Rom und unterstand dem Bischof von Bagdad. Er muBlite der
Zauberei Einhalt gebieten, die auf der Insel groBe Ausmafle angenommen
hatte. s waren Hexenmeister am Werk, die angeblich die Winde auf See
beeinflussen konnten, und Regenmacher fiihrten Zeremonien aus, um
Regen herbeizufithren. Traf er aber nicht ein, so wurden beiden Hinde
dieses Regenbeschworers abgehackt. Seit alter Zeit wurden Todesurteile
durch Sturz vom Ras Qur, westlich von Hadibo, vollzogen. Die Einheimi-
schen lebten von Milch, Fleisch, Reis und einheimischem Korn. Sie trieben
Fisch- und Pottwalfang. Die Fische salzten sie ein; mit Amber handelten
sie bis nach Badaus. Alle Schiffe, die nach Aden fuhren, legten zuerst in
Sokotra an. Abulfeda, gest. 1331, bezeichnet die nestorianischen Christen
der Insel als Piraten und Zauberer. Ibn Batuta (1 1377) nennt Sokotra
einen Schlupfwinkel fiir Seerduber. Sein Schiff ist ndmlich auf dem Weg
nach Indien von Korsaren angegriffen worden. Aber auch indische Seerduber
hatten ihre Verstecke auf der Insel und iiberfielen die Handelsschiffe der
Araber nach dem Osten. Die Bevolkerung zihlte etwa 10000 Ménner. Der
Reisende Nicolo Conti (1414-1439) lebte zwei Monate unter den zum gréften
Teil noch nestorianischen Christen.
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Unter der Herrschaft von Mahra-Arabern und Portugiesen (1480-1698)

Im Jahre 1480 eroberten die Araber Siidarabiens Sokotra, um dem See-
riuberunwesen ein Ende zu setzen. Zunichst hatte der Imam von Maskat
die Insel in Besitz, dann der Sultan von Kishin in Mahra. Die Mahra-Araber
nannten sich »Fartaki«, benannt nach dem Kap Fartak in Siidarabien. Tomé
Pires schrieb etwas spéter an Kénig Manuel von Portugal, dal der Sultan von
Fartak die Einwohner islamisiere. Um 1490 lief Pero de Covillao auf seiner
Fahrt nach Sofala die Insel an; er lebte spiter in Athiopien.

1503 wurde die Insel von den Portugiesen entdeckt und im folgenden
Jahr von Fernandez Pereira besucht. 1507 griffen die Portugiesen unter
Tristan da Cunha das stark befestigte arabische Fort zu Coco (= Suck) an
und nahmen es nach siebenstiindigem Kampf ein. Der Handel der Insel kam
somit in portugiesische Hinde. Ein aufgefundenes Schwert nach diesem
Kampf zeigte die lateinische Inschrift »Gott hilf uns«. Die Moschee wurde in
eine Kirche zu »Unserer liechen Frau vom Siege« verwandelt ; die kirchlichen
Gegenstinde waren alle verzeichnet. Die einheimischen Christen erhielten
einen Priester. Nicht weit von dem Gotteshaus entfernt bauten die Portu-
giesen ihr Fort St. Miguel und lagerten darin Vorrite, Geschiitze, Waffen und
Waren. Es stand unter dem Komando von Dom Affonso de Naronha.
Nachdem die Araber aber die »Beduinen«, wie sie die christlichen Bewohner
im Inneren der Insel nannten, iiberredet hatten, der Fortbesatzung keine
Lebensmittel mehr zu liefern, kam es erneut zum Kampf. Doch der Friede
wurde unter der Auflage der Lieferung von 600 Schafen, 20 Kiihen und
40 Korben mit Datteln bald wieder hergestellt. Alle Inselorte mufiten den
Portugiesen Abgaben entrichten.

1510 eroberte der Sultan von Fartak die Insel zuriick. Im folgenden Jahr
gab dann auch Franzisco d’Almeida die Anordnung, die Insel aufzugeben,
da sie zur selben Zeit Kotschin in Indien verteidigen muflten.

Aber schon nach zwei Jahren kehrten sie unter Albuquerque wieder zuriick.
Bei ihrer Ankunft waren gerade 50 Araber beschiftigt, das alte arabische
Fort in Coco wiederherzustellen. Albuquerque vertrieb sie, und sie flohen
nach Qalansiya im Westen der Insel. Unter den in viele einzelne Parteien
zersplitterten einheimischen Christen stellte er die Ordnung wieder her und
verbiindete sich mit ihnen. Ein arabischer Lotse, Omar, wurde ihm zu seinen
weiteren Fahrten zur Verfiigung gestellt. Man beschenkte die Christen mit
Kleidern und Reis und iibereignete ihnen alle Araberhéiuser an der Kiiste.
Die Kirchen hatten Glocken.

Mehrere Forts wurden von den Portugiesen der eigenen Sicherheit und
Verteidigung wegen gebaut. So in Coco und in Tamrida (= Hadibu), zu Ras
Qatanahan und Dikoily. Dann 14 Meilen von Ras Cottani entfernt, stehen
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die Uberreste von drei quadratischen Hcktiirmen eines anderen groBen
Forts, das {iber Aulenwerke und Wasserreservoir verfiigte und die Ruinen
von etwa hundert Hausern. Das wichtigste Fort aber errichteten sie im
Inneren der Insel zu Feragey, um den Anbau und Abtransport von Aloe,
Weihrauch und Myrrhen iiberwachen zu koénnen. An einer Mauerseite von
12 bis 15 Full Hohe hatte es zwel Tiirme, an einer anderen Seite stand ein
dritter. Die Portugiesen fiihrten die Orange ein. Auf Sokotri heifit sie »tanja,
im Portugiesischen larinja. :

Die portugiesischen Soldaten verehelichten sich mit einheimischen Soko-
tri-Frauen. Es entstanden einzelne Groffamilien mit portugiesischem Ober-
haupt und deren Nachkommen, die sich Sari, Sayffi, Dermi und Zirghi
nannten ; eine Gruppe im Westen hieB »Kishin«. Ostlich von Suck siedelte ein
Portugiese auf dem Fedahan (= Berg) Delafonte. Eine andere christliche
Siedlung lag am Dschebel Rumel (Rumi = Christ), siidlich von Tamrida.
Im Inneren der Insel hatte ein Gebiude doppelt aufgezogene Mauern aus
behauenem Stein mit einem weiten Kamin und Feuerplatz. Meist trieben die
Familien Viehzucht und lebten von Fleisch und Milch. Ochsen und Schafe
finden besondere Erwihnung. Spiter nannten sich alle Portugiesenabkémm-
linge »Fakidahs«.

Portugiesen und Araber scheinen zu einem ertriglichen Status vivendi
gekommen zu sein, denn 1526 suchte der Scheich von Sokotra, ein Bruder
des Konigs von Coxem (= Mahra), um einen Priester nach. Die Insel wurde
nun fortan 6fters von Indienreisenden besucht. Vor 1539 war es De Barros,
der berichtet, dafl alle Frauen Maria heiBen und Zauberinnen seien. 1541
wurde sie von Joao, dem spiteren Vizekonig von Indien, aufgesucht. Im
folgenden Jahr kam Franz Xaver. Er fand das Land arm und wiist. Die
Bevilkerung ernahrte sich von aus Datteln bereitetem Brot. Es gab keine
Garnison, die gegen die Raubziige der tiirkischen Mohamedaner Schutz
gewahren konnte. Das Volk verehrte vor allem das Kreuz, das sie auf dem
Altar stehen hatten oder auch um den Hals trugen. Jedes Dorf verfiigte iiber
einen bezahlten Minister, was wohl einem Katecheten entsprach. Sie nannten
ihn »Kashis«. Die Kashis sprachen Gebete in einer vergessenen Sprache, die
De Barros als chaldéisch bezeichnet. Das Wort »Alleluja« kehrt oft im Wort-
laut wieder. Niemand konnte lesen und schreiben, und Biicher scheinen nicht
mehr bekannt gewesen zu sein. Hélzerne Rasseln dienten als Glocken, eine
Auflage durch die mohammedanischen Araber. Die Christen kamen viermal
am Tage zusammen, um Mitternacht, bei Morgengrauen, am Nachmittag
und am Abend. Besonders verehrt wurde der hl. Thomas. Die Priester waren
verheiratet, lebten aber sehr enthaltsam. Sie fasteten streng und enthielten
sich des Fleisches, der Milch und des Fisches.

Zwei Jahre spiter, 1544, lebte ein Franziskaner auf der Insel, den die
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Portugiesen jihrlich besuchten und mit dem Nétigen versorgten. Er taufte
15 000 Menschen, was wohl die ganze damalige christliche Bevolkerung der
Insel ausgemacht haben diirfte, die islamischen Araber an der Nordkiiste
ausgenommen. 1549 lebten vier Missionare auf der Insel, die héchste bisher
bekannte Zahl. 1555 wohnte P. Gonsalez Rodriguez einem Gottesdienst in
der Thomaskirche in Suck bei, die einer Synagoge sehr dhnlich war. Diese
dreischiffige Kirche hatte drei Kapellen und an drei Winden je eine Tiir.
Die Christen sagten oft »Miriansing und »Elejla, Elejla«. Fiinf Jahre spiter
berichtet P. Fulgentio Freire, dal der Scheich um weitere Missionare bitte.
Alle auf Sokotra titigen Priester muliten die Sprache der Thomaschristen,
das Chaldiische lernen. Das christliche Leben bliihte auf und man dachte
daran, Knaben nach Indien zu schicken, um sie als Katecheten ausbilden
zu lassen. Aus dem Jahre 1576 stammt die letzte Nachricht von Missionaren.
Uberraschenderweise hatten 1593 sowohl die Nestorianer wie auch die
Jakobiten je einen Bischof.

Langsam aber stetig war die portugiesische Seemacht im Indischen Ozean
im Niedergang begriffen. Englische und holléndische Schiffe konnten deshalb
die Insel anlaufen. Aus dem Jahre 1607 wissen wir von dem Englinder
William Frank, daB der Sultan von Mahra die Herrschaft ausiibte. Harry
Middelton besuchte Qalansiya. 1615 kam der Hollinder Thomas Rae auf die
Insel. Er bezeichnete die christlichen Bewohner als Nestorianer. Die Araber
der Nordkiiste hatten soeben einen Krieg gegen sie gefiihrt. Zu diesem Krieg
mag es wohl folgendermaBen gekommen sein : Im Jahre 1513 fand die
Ubereignung aller Araberhéuser an der Kiiste an die Einheimischen statt.
Durch Verheiratung von Sokotri-Frauen aber mit Arabern war die Gruppe
der wahrscheinlich islamischen »Canamber¢ entstanden. Um 1615 gewannen
die Araber gewaltsam alles Land bis zum Haggier-Gebirge zuriick und iiber-
gaben es diesen Canamber. Der Sultan von Kishin in Mahra hatte eine
Residenz in Tamrida. Im Gebirge liel er sich ebenfalls ein Haus bauen; der
Ort nennt sich heute noch Kishin, nach dem Sultanat Kishin im Mahralande.

Im Inneren der Insel entstand zu Feragey ein Mahra-Fort, von dem aus
der Anbau von Aloe, Weihrauch und Myrrhen iiberwacht wurde. Der Bedui-
nenort Adho Dimellus, was »Abgrenzen des Landes von unserem« bedeutet,
etwa 1000 Meter im Haggier-Gebirge (= weille Felsen) gelegen, war nun-
mehr die Grenze der Sokotri gegen die Canamber geworden. Sprachlich
konnten sich die Canamber-Bergaraber in etwa mit den »Beduinen« verstén-
digen. Thomas Rae beschreibt nicht nur die »Beduinen¢, sondern auch die
urspriinglichen Einwohner der Insel, die ein buschmanniéhnliches Dasein
filhrten. Sie sind ein »wildes Volk, arm, mager, nackt, mit langen Haaren,
leben nur von Wurzeln und leben unter Biischen, haben mit niemandem
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Verkehr, fiirchten sich vor allen, haben keine Héiuser und sind fast so wild
wie Tiereq.

Obwohl die Machtstellung der Portugiesen schon lange im Schwinden war,
versuchten sie 1624 noch einmal durch den Bau eines Forts EinfluB zu ge-
winnen. Einen guten Bericht haben wir von dem Karmeliter P. Vincenzo,
der Mitte des 17. Jahrhunderts die Insel besuchte. Er konnte nur mehr
Spuren christlichen Glaubens vorfinden, die der Bevélkerung aber kaum
mehr bewulBt waren. Das Kreuz wurde zum Zeremoniell. Sie opferten
bereits dem Mond, fiihrten die Beschneidung durch und enthielten sich des
Weins und des Schweinefleisches, ein deutlicher Hinweis auf islamischen
EinfluB. Die Kirchen nannten sie yMoquam« und besprengten tiglich ihren
dunklen niedrigen und schmutzigen Raum mit Butter. Am Altar befanden
sich Kreuz und Kerzen. Vor ihm versammelten sie sich dreimal am Tage,
und dreimal wéhrend der Nacht. Beim Gottesdienst wurde Weihrauch
verwendet. Die Priester nannte man »Odambo«; sie wurden vom Volke jihr-
lich gewihlt und konsekriert. Sie kannten weder Taufe noch Sakramente.
P. Vincenzo unterschied zwei Rassen : die schwarze mit krausem Haar,
wahrscheinlich die Axumiternachkémmlinge, und die weniger schwarze, mit
besserem Aussehen und glattem Haar, wahrscheinlich die Portugiesenab-
kémmlinge. Jede Familie hatte eine eigene Hohle zur Bestattung ihrer
Toten, iiber die Steine angehéuft wurden. AnliBlich einer Krankheit oder
bei &uBeren Niederlagen wurde oft Selbstmord veriibt. Die Bevilkerung
hielt sich streng an die Einehe. Wenn der Regen nachlie, bestimmte man
durch Los einen Mann aus dem Volke und stellte ihn in einen Kreis. Daraufhin
wurden Gebete zum Mond gesprochen. Stellte sich der Regen aber nicht ein,
so wurde ihm eine Hand abgeschnitten. Es wurde viel gewerbsmiBige
Zauberei und Hexerei betrieben. 1683 werden die Thomas-Christen auf
Sokotra wieder genannt sowie deren jakobitische Irrtiimer. Zum erstenmal
ist auch von Juden die Rede; wahrscheinlich handelt es sich hierbei um die
Nachkommen der Falascha.

Als 1698 die Portugiesen das Fort Jests in Mombasa gegen die Omani-
Araber nicht mehr halten konnten, war auch der Zeitpunkt gekommen, wo
sie nominell die Herrschaft iiber Sokotra verloren. Sie biiBten bereits 1622
Ormuz am Persischen Golf ein, und 1650 wurde ihnen durch die Omani die
Stadt Maskat in Siidarabien entrissen. Ungeachtet dieser politischen Ver-
dnderungen aber, dachte man immer noch daran, auch weiterhin Missionare
nach der Insel zu senden. Samuel Mazorati da Biumo wurde 1704 vom
Scheich abgewiesen und muBte nach Kairo zuriickkehren. Zwei Franziskaner
versuchten fiinf Jahr spéter an Land zu gehen, wurden aber abgewiesen.
1730 nahmen sie den Prifekten von Agypten, P. Francisco Rivarola, mit
seinen Begleitern beim Passieren der Insel gefangen und verkauften sie in die
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Sklaverei. Ein letzter Versuch wurde 1758 von zwei franzosischen Missionaren,
Jaques Querville und Antoine Dupuy, unternommen, die als Arzte ver-
kleidet auf die Insel kamen. Auch sie wurden vertrieben und lieen sich dann
in Pondicherry in Indien nieder. Nach zwei Jahren machten sie einen erneu-
ten Versuch, der aber mit ihrer Hinrichtung Ende Juni oder Anfang August
des Jahres 1760 endete.

Aus dem Jahre 1576 stammt die letzte Kenntnis von Missionaren auf
Sokotra. Mit P. Vincenzo (Mitte des 17. Jahrhunderts) enden die Nachrichten
iiber das Leben der Inselbevilkerung, das sich diirftig gestaltete. Das
Christentum begann sich immer mehr mit der Mondreligion zu vermischen.
Der Islam gewann zusehends an Einflul. Wohl schritten die Glaubigen des
18. Jahrhunderts noch jihrlich in einer Prozession mit dem Kreuz voran um
die Kirchen. Es war auch Brauch, daBl der Priester im Anschlull daran dem
Kreuztriger einen Finger abschnitt. Dieser Mann wurde als Martyrer
verehrt.

Bauliche Uberreste am Berg Neil lassen erkennen, daB Christen dort
gelebt haben. Es stehen noch einige recht gut erhaltene steinerne Héuser.
Kleinere Steinhduser einer Ansiedlung, hineingebaut in ein ummauertes
Feld, zeugen von einer anderen Siedlung auf der griinen Ebene am Fufie des
Dschebel Shehaly. Vier roh gemauerte Sdulen stiitzten das Dachgebilk aus
Akazienholz eines dieser Hauser. Das Dach selbst deckten Erde, Sand und
Steine. Andere Tiler hatten wieder eine andere Dachart. Sie bestand z.B.
aus sechs FuB langen, flachen, sich iiberlappenden Steinen, die sich auf aus
Steinen aufgeschichtete Sdulen stiitzten. Ein Gebdude mall 60 Ful} in der
Linge und 12 Fuf} in der Breite. Das etwa 50 Ful} lange Bauwerk auf dem
Kalksteinplateau bei Zerich in den siidlichen Bergen wird als Bauwerk
von Christen bezeichnet. Seine behauenen Steinmauern, an manchen Stellen
in doppelter Stirke, lassen einen weiten rechteckigen Hof mit drei dachlosen
Réumen an einer Seite erkennen. Einer dieser Rdume war nochmals in sich
unterteilt, mit Erde aufgefiillt und von Gras bedeckt. Gegeniiber davon lagen
zwei weitere Hofe mit verschiedenen Terrassen : einer wies eine Reihe von
aufrechtstehenden Steinen auf. Die in Mahadum am westlichen Ende der
Insel befindliche Ruine &hnlichen Charakters hatte einen Tempel, gleich dem
zu Stonehenge (England) neben einem Platz, dhnlich einem Amphitheater.
Diese alte Beduinen-Betplatz-Ruine — schon von den heidnischen Griechen
beniitzt — weist einen runden mit behauenen Steinen, aber im Laufe von
vielen Jahren ausgetretenen und von vielen Korpern abgewetzten, gepflaster-
ten Raum auf. In der Mitte steht ein aufrechter Stein.

Heute leben die Beduinen in den Dérfern Alleyan, Dolletti und Misfnul in
primitiven Hiusern oder in Héhlen. Die Hohle bei Kishin mift 250 Full
Linge, 175 FuB Breite und 87 Fu Héohe. Eine andere ist 14 Meter lang.
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Steinmauern trennen sie in einzelne Abteilungen ab; Feigenbédume stehen
davor. Die Hohle bei Molse liegt an einem 700 Full tiefen Abgrund. Bei
Homil wurden 1891 die zerstreuten Ruinen eines viereckigen, aus Steinen
erbauten Hauses gesehen, die einer alten zyklopischen Wohnung glichen.

In den Hohlen stieB man auf zerstreut umherliegende menschliche Ober-
und Unterschenkelknochen, Unterkiefer, kleine Fingerknochen, Rippen
und Schédel. Die Bestattung der Toten scheint ohne bestimmte Anordnung
vorgenommen worden zu sein. Unzweifelhaft aber handelte es sich um
Familiengridber der Beduinen und um einen Brauch, die Toten in Hohlen zu
legen und diese dann bis zur Decke mit Steinen anzufiillen. Um die Knochen
hingen Teile von blauen, gestickten Kleidern, daneben stand u.a. ein ge-
schnitzter Elfenbeinbehilter und ein hélzerner Behilter mit VerschluB aus
gleichem Material. Mehrere nebeneinanderliegende Grabstitten mit Schéideln
fand man nahe des {iberhéingenden Felsblocks beim Dorfe Rachen, von dem
aus die Hadibu-Ebene iiberblickt werden kann. Auch Wellsted, der 1835 als
Offizier der britischen Truppen aus Indien auf die Insel kam, berichtet, daB
die Bewohner ihre Toten in Hohlen bestatteten. Alte Leute wurden mit gifti-
gen Fliissigkeiten getdtet; es gab viel Zauberei. Riebeck sagt, daB die alten
Gréber stets am Fufle einer Steilwand sich befanden, die natiirliche Hohlen-
bildung ausniitzend. Als Grabbeigaben fanden sich »eigentiimliche, wohl-
geschnittene, zylindrische Holzbehélter oder Nipfe, neben den Gebeinen
aufgestellt, und zahlreiche Fetzen und Reste buntgefirbter Baumwollstoffe
beweisen, daBl die Toten in ihren besten Kleidern bestattet wurden.«

Neben den Héohlengribern gab es im Inneren der Insel auch Friedhofe.
Bei dem Uberfall der Wahabiten auf die Insel im Jahre 1801 wurden bei-
spielsweise nicht nur der Ort Tamrida, sondern auch die Kirche mit dem
nebengelegenen Friedhof zerstort, die Beduinen groBen Schikanen ausgesetzt
und zur Annahme des Islam gezwungen. Noch 1878 sah man die Kopfsteine
der Gridber im Inneren der Insel, an denen das Zeichen des Kreuzes zu
erkennen war. Auch aufrechtstehende Kreuze traf man an.

Als in napoleonischer Zeit ein franzisischer Kapitédn an der Insel anlegte,
wurde noch Aloe erzeugt, jedoch jihrlich nicht mehr als eine Tonne ausgefiihrt.
Man konnte Rinder kaufen, aber sie waren klein, denn das Land war trocken
und felsig.

Zu Beginn des Fastens gingen feierliche Opferfeste an den Mond voraus.
Dreimal téglich und oft zur Nachtzeit begaben sich die Bewohner an die
Begribnisstitten ihrer Ahnen und steckten zwei wohlriechende Holzstiicke
in den Boden. Den Altar und die Vorhalle ihres Gebetshauses erleuchteten
sie mit Holzspinen und rducherten mit Weihrauch. Die jéahrlichen Prozes-
sionen mit dem Kreuz um die Kirchen fanden immer noch statt. Mit einem
Héndeklatschen gab der Priester das Ende der Zeremonie bekannt.
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Eine letzte nominelle Verbindung mit dem Christentum der Insel ist noch
1861 gegeben, und zwar durch den Vorstand der dsterreichischen Kirche in
Kairo. Er fiihrte u.a. die Bezeichnung »Bischof von Sokotrax.

Die Bevilkerung setzte sich aus vielen kleinen Familiengruppen zusammen.
Die Menschen waren sehr gastfreundlich. Es herrschte grofle Sicherheit und
Verbrechen waren gering. Bei der BegriiBung fafite man sich sechs bis acht
mal an den Schultern und rieb die Nasen aneinander. Frauen griiBlten ihr
Stammesoberhaupt durch Umfassen der Kniee. Mit einem Stein mahlten sie
das Getreide. Zum Schlafen legten sie sich auf Felle. Feuer wurde nur zum
Braten von Fleisch angemacht. Schafe, Ziegen und Kamele waren ihre
Haustiere. Es gab nur vereinzelt Rinderzucht, aber wilde Esel, Zibetkatzen,
Schakale und Gazellen. In den Jahren 1835 bis 1839 war Sokotra britische
Kohlenstation. Indische Truppen unter Wellsted hielten 1835 nur fiir wenige
Monate die Insel besetzt.

Verwaltungsbeamte des Sultan von Kishin kamen jihrlich, die Steuer
abzuholen. Die britische Regierung zahlte 1876 dem Sultan von Kishin eine
Subvention von 360 Marie-Theresien-Thalern. Der Bruder des Sultan von
Kishin aber, der Scheich auf Sokotra war, erhob 2000 Thaler von der Insel-
bevolkerung. Im Jahre 1886 hat dann die britische Regierung véllig den
Schutz der Insel iibernommen.

Heute finden wir Pago-Islam vor. Gebetet wird mit dem Riicken nach
Mekka, nicht in arabischer, auch nicht in Sokotri-Sprache, vermutlich in
éithiopisch. Es gibt keine Moscheen. Noch wiihrend des zweiten Weltkrieges
wurden Steine angebetet.

1883 lebten im Nordosten der Insel einheimische Araber als Hirten und
Ackerbauern. Sie pflanzten Bohnen, Melonen, Tabak, und besaflen Dattel-
pflanzungen entlang der Nordkiiste. Es gab viele freigelassene Sklaven,
besonders Somali und Suaheli, aus Arabien und aus Sansibar. Von ihnen
zihlte man im Jahre 1958 2700 Personen. Das heutige Hadibu entstand aus
dem 1801 zerstorten und wiederaufgebauten Tamrida. Der Sultan hiel
Abdulla. 1835 betrug die Einwohnerzahl des Ortes 100 bis 150 Menschen;
es gab zwei Moscheen, die Mir Advance und die Abd el-Rahman. 1848 bestand
der Ort aus 50, nur zu einem Drittel bewohnter, aus Kalkstein und Korallen
erbauter Hiuser, die von Palmgiirten und Dattelheinen umgeben waren. An
der Ecke eines viereckigen, zweistockigen Hauses stand ein Turm, iiber
dessen Treppe man in die Haremsrdume des oberen Stockwerkes gelangte.
Die architektonisch schonen, mit lichtdurchldssigen Schnitzereien versehenen
Fenster lagen nach Nordosten. In den Giéirten um die Hiuser wurden Melonen
und andere Pflanzen angebaut. Im Orte lebte ein mohamedanischer Geist-
licher. Er war Mullah, Muezzin und Schulmeister in einer Person. Nach
Schweinfurth sah das Wohngebdude des Sultans einem ralten Kalkofen«
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dhnlich. Die Bevilkerung nahm fortan zu. Statt 150 Menschen im Jahre 1861
schitzte man 1920 400, und 1962 waren es schon 1500 Menschen.

Die 30 Hauser des Ortes Cadup im Jahre 1858 waren alle kleiner und
weniger schon, als die zu Tamrida. Die Bevilkerung lebte von Fischfang und
Tierzucht.

Moreh hatte 1835 50 Familien, die in Hiitten lebten, Fisch- und Walfang
trieben, Dattenpflanzungen unterhielten und auch einen Palmenwald
besafen.

Gebonsir oder Collash, das alte Qalansiya, hatte 1858 eine kleine Moschee.
Es wurde Aloe und Drachenblut ausgefiihrt. Im Dorfe Dihana lebten im
Jahre 1958 Perlfischer.
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KONGRESSE

GRUNDUNG DER GESELLSCHAFT FUR NUBISCHE STUDIEN:
II. NUBIOLOGISCHES COLLOQUIUM IN WARSCHAU

Fiir alle groBien Teildisziplinen der Kunde vom christlichen Orient sind
spitestens seit dem 19. Jahrhundert die Grundlagen gelegt, auf denen wir
weiter bauen. Zu dem wenigen vélligen Neuland, dessen ErschlieBung unserem
Jahrhundert vorbehalten blieb, gehort Nubien. Das Altnubische war 1906,
als Carl Schmidt die ersten Fragmente fiir die konigliche Bibliothek in Berlin
erwarb, noch eine unbekannte Sprache. Schmidt selbst, Heinrich Schifer,
F. LL. Griffith und Ernst Zyhlarz mit seiner Grammatik leisten die Pionier-
arbeit zu ihrer ErschlieBung. Die erste Synthese der Geschichte und Archéio-
logie dieses Landes legen Johann Kraus und Ugo Monneret de Villard vor.
Mit diesen Arbeiten begann allmihlich Nubien als noch im Mittelalter
christliche Landbriicke zwischen Agypten und Athiopien in das Blickfeld
weiterer Kreise zu treten.

Um zu einer stirkeren Konzentration der Forschung auf dieses Land zu
gelangen, bedurfte es jedoch eines duBeren Ereignisses. Das war der Bau des
neuen 'Aswan-Staudammes, dessen erste Stufe am 13. Mai 1964 beendet
war. Dieser Hochdamm fiihrte zu der Bildung eines groBen Nilsees in Unter-
nubien (auf dgyptischem und siidanesischem Staatsgebiet). Vorher wurden
alle Léinder der Erde zu einer umfassenden archiologischen Campagne
eingeladen, um die Altertiimer Nubiens vor den Fluten des Wassers zu retten.
Wie grol das Echo war, zeigt John O. Brew in seinem Aufsatz »The Threat
of Nubia«, erschienen im »Plains Anthropologist«, Vol. VI (1961), pp. 76-79 —
also einem amerikanistischen Fachorgan, das von Hause aus keineswegs die
Erforschung Nubiens zum Ziele hat.

Als ein auch fiir die duBere Organisation der Wissenschaft gliickliches
Ereignis erwies sich der Erfolg der polnischen Mission unter Professor Dr.
Kazimierz Michalowski in Faras, der alten Bischofsstadt Pachoras. Der
Fund der wertvollen Fresken in der dortigen Kathedrale war das spektaku-
lirste, auch fiir den Laien in seinem Wert erkennbare Ereignis wihrend der
Ausgrabungen auf dem Gebiete des spiteren Stausees. Die mittels eines
neuartigen Verfahrens abgeldsten Fresken und sonstigen Fundgegenstéinde
wurden in der fiir diese Campagne charakteristischen liberalen Form zwischen
al-Hartim und Warschau aufgeteilt. Die Kruppstiftung (Villa Hiigel e. V.)
unter der Geschiftsfiihrung des Professors Dr. Dr. Carl Hundhausen fafBite
nun den gleichfalls gliicklichen Gedanken, bei sich in Essen vom 14. Mai bis
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14. September 1969 eine Ausstellung der Warschauer Bestinde zu veran-
stalten : »Das Wunder aus Faras«. Gleichzeitig versammelte sie unter der Lei-
tung von Professor D. Erich Dinkler vom 8. bis 10. September 1969 in der
Villa Hiigel zu Essen-Bredeney eine internationale Arbeitstagung iiber
»Nubische Kunst in christlicher Zeit«. Mit dieser erfolgreichen Tagung, bei
der alle Unkosten auch fiir die Teilnahme des Einzelnen einschliefilich An-
und Abreise von der Stiftung getragen wurden, machte die Villa Hiigel e.V.
die fiir die groBe archiologische Tradition des Landes beschimend diirftige
deutsche Beteiligung an den Ausgrabungen in etwa wieder wett. Uber diese
Ausstellung und Arbeitstagung informieren die entsprechenden Publika-
tionen :
Ausstellungskatalog = Das Wunder aus Faras, 14. Mai bis 14. September
1969 in Villa Hiigel — Essen; Verlag Aurel Bongers, Recklinghausen.
Internationale Arbeitstagung = Kunst und Geschichte Nubiens in christ-
licher Zeit, Ergebnisse und Probleme auf Grund der jiingsten Aus-
grabungen, herausgegeben von Erich Dinkler, Recklinghausen 1970.

Unter den in Essen anwesenden Gelehrten bestand einhellig der Wunsch,
es nicht bei dieser einen Zusammenkunft anliBlich der Ausstellung zu belas-
sen. Eine willkommene Gelegenheit zur Fortsetzung bot die Einweihung der
neuen Farasgalerie im Warschauer Nationalmuseum (Muzeum Narodowe w
Warszawie) am 19. Juni 1972. Dort findet der polnische Anteil der Ausgrabun-
gen seine endgiiltige Heimat. Professor Dr. Kazimierz Michalowskilud daher
vom 19. bis zum 22. Juni 1972 zu dem II. nubiologischen Colloquium nach
Warschau in das Nationalmuseum ein, das fiir die Aufenthaltskosten in
groBziigiger Weise aufkam.

Nach der Teilnahme an der feierlichen Einweihung der Farasgalerie in
Gegenwart des Kultur- und Kunstministers wurde im Rahmen eines vier-
tigigen Vortragsprogrammes im Museum selbst eine Bilanz unserer gegen-
wiirtigen Kenntnisse iiber das alte Nubien gezogen. Hier kamen zunéchst
die Ausgriber zu Worte, die {iber ihre neuesten Ergebnisse aus allen Perioden
der nubischen Geschichte, also nicht nur der christlichen, berichteten. Boris
B. Piotrovski (Sankt Petersburg), Jean Leclant (Paris), Jean Vercoutter
(Paris), Charles Maystre (Genéve), Peter L. Shinnie (Calgary/Alberta), Torgny
Sive-Soderbergh (Uppsala) lieBen ihre Entdeckungen lebendig werden,
zeigten aber auch die vielen noch ungeldsten Probleme. Fragen der neuen
polnischen Ausgrabungen in Alt-Dongola in Obernubien wurden durch
Stefan Jakobielski, Przemyslaw Gartkiewicz und Tadeusz Dzierzykray-
Rogalski behandelt.

Martin J. Plumley (Cambridge), der Ausgriber von Qasr Ibrim (Phrim,
Primis), konzentrierte sich auf seine Manuskriptfunde in diversen Sprachen.
Hier in Qasr Ibrim scheint der bei weitem groBte literarische Gewinn ge-
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macht worden zu sein. Unter anderen wurde auch die altnubische Literatur
bereichert. Zwar wird sie dhnlich wie die soghdische in Asien eine Hilfs-
literatur bleiben im Vergleich zu den groflen christlich-orientalischen Litera-
turen, wie der koptischen, arabischen, dthiopischen, syrischen, armenischen
und georgischen. Doch schliet das nicht einen gewissen eigenstindigen
Wert aus. Damit ist zu dem Vortrag von Fritz Hintze (Berlin) iibergeleitet.
Unter dem bescheidenen Titel »Einige Fragen der alt-nubischen Grammatik«
verbirgt sich eine neue Konzeption dieser Sprache, die sie — angeregt von
der Struktur des Tiirkischen — gleichzeitig in eine verniinftige Beziehung
zu den iibrigen ostsudanischen Idiomen bis hin zum Meroitischen zu setzen
vermag!. Damit correspondiert den neuen Textfunden auch ein neuer Anfang
auf dem Gebiet der altnubischen Philologie. C. Detlef . Miiller (Heidelberg)
suchte die bisher bekannten grifleren Stiicke der altnubischen Literatur
literarhistorisch einzuordnen, wobei die Nihe zur koptischen Literatur
unverkennbar war und von hier aus sogar Verbesserungsvorschlige fiir die
Ubersetzung schwieriger Passagen gemacht werden konnten. Sergio Dona-
doni (Roma) besprach Inschriften und Sgraffiti der Kirche von Songqi Tino,
withrend Martin Krause (Miinster/Westfalen) die Formulare der christlichen
Grabsteine Nubiens untersuchte. Jadwiga Kubinska konnte dariiber hinaus
die Formulare der griechischen Grabsteine aus Faras auf Grund spezieller
Untersuchungen aufhellen.

Eine weitere Gruppe von Vortrigen widmete sich den ikonographischen
Fragen, die von den reichen Funden aus der christlichen Periode aufgeworfen
werden. Paul V. van Moorsel (Leiden) zeigte die Probleme. Erich Dinkler
(Heidelberg) behandelte die wichtige Frage der nubischen Kreuzesikono-
graphie, withrend Laszlo Térok (Budapest) dem noch immer ritselhaften
»Mann im Krug« nachging. Pierre du Bourguet (Paris) erweiterte den Hori-
zont, indem er Datierungsfragen der koptischen Malerei in Agypten behan-
delte.

Ein direkt historisches Thema ging William Y. Adams (Lexington/Ken-
tucky) mit dem wichtigen Problem des Endes des Christentums in Nubien an.
Karl-Heinz Priese (Berlin) schlieBlich behandelte das iiberaus wichtige
Gebiet der historischen Geographie Nubiens und machte einen verheiBungs-
vollen Anfang fiir die Losung grundlegender Probleme.

Der Nachmittag des letzten Tages war der allgemeinen Bilanz und Be-
schluBfassung gewidmet. Damit lenkte er zu der programmatischen Eroff-
nungsrede von Kazimierz Michalowski zuriick und dem Projekt eines ikono-
graphischen Warterbuches des christlichen Nubiens, dem man #hnliche

1 Cf. auch Fritz Hintze: Beobachtungen zur altnubischen Grammatik I und II, in:
Wissenschaftliche Zeitschrift der Humboldt-Universitdit zu Berlin, Ges.-Sprachw. Reihe,
Vol. XX (1971), pp. 287-293.
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Werke fiir die koptische und die #dthiopische Kunst an die Seite stellen
mochte. Auch die Textsammlung zur nubischen Geschichte, die laut eines
Beschlusses in Essen Giovanni Vantini bearbeiten sollte, wurde erneut
besprochen. Vor allem war man sich aber dariiber im klaren, da nach den
verheilungsvollen Anfingen die Nubiologie auch in Zukunft nicht vernach-
lassigt werden diirfte. Die KongreBteilnehmer schlossen sich daher in loser
Form zu einer »Gesellschaft fiir nubische Studien« zusammen. Kazimierz
Michalowski wurde einstimmig zu ihrem Prisidenten gewiihlt. Die Leitung
dieser Griindungsversammlung hatte Erich Dinkler inne. Mit einem Schreiben
vom 6. Juli 1972 hat der Prisident den Generaldirektor der United Nations
Educational, Scientific and Cultural Organization, René Maheu (Paris),
entsprechend informiert. Im Juni/Juli 1975 sollen auf einer weiteren Tagung
in Frankreich dieser Gesellschaft feste Statuten gegeben werden. Die Vor-
trige des Colloquiums in Warschau, die in deutscher, franzdsischer und eng-
lischer Zunge gehalten wurden, bereitet die polnische Akademie der Wissen-
schaften inzwischen zur Publikation vor.

Zu erwihnen bleibt noch das reichhaltige Rahmenprogramm : Am 19. Juni
ein Empfang des Kultur- und Kunstministers (Minister Kultury i Sztuki) im
Ballsaal des Inselpalastes von Y.azienki (Palac na Wodzie w Lazienkach) mit
anschlieBender Besichtigung des Palastes und Gang im néichtlichen Park bei
Fackelschein zum weiBlen Haus und dem Theater in der alten Orangerie.-
Am 20. Juni eine Stadtrundfahrt und am 21. Juni ein Ausflug zu Chopin’s
Geburtshaus in Zelazowa Wola und dem Radziwill-SchloB Nieboréw. Das
abendliche Biiffet dort mit zahlreichen Trinkspriichen in allen vertretenen
Sprachen bis hin zum Nubischen stellte den gesellschaftlichen Hohepunkt
des Colloquiums dar. An beiden Plitzen erfreute die bekannte Pianistin
Danuta Dworakowska mit ihrem Spiel.

C. Detlef G. Miiller
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Dr. theol. Wolfgang Hage, Universititsdozent fiir Kirchengeschichte
unter besonderer Beriicksichtigung des christlichen Orients an der Theolo-
gischen Fakultdt der Universitit Marburg, wurde im Wintersemester 1972/73
zum Professor an der Universitit Marburg ernannt.

Dr. theol. Caspar Detlef Gustav Miiller, Universititsdozent fiir Kirchen-
geschichte, insbesondere des christlichen Orients an der Theologischen
Fakultit der Universitit Heidelberg, wurde am 29.9.1972 zum auBerplan-
méfigen Professor ernannt.

Dr. Rainer Degen, der sich im Rahmen der allgemeinen Semitistik
intensiv. mit Problemen der syrischen medizinischen Literatur befaBt,
wurde 1972 zum Dozenten an der Universitit Marburg ernannt.

Fr. Ephrim Eising OSB, Abtei Niederaltaich, wurde von der Theologi-
schen Fakultit der Universitit Wiirzburg 1972 zum Dr. theol. promoviert.
Thema der Dissertation : »Zur Geschichte des Kanons der Heiligen Schrift in
der ostsyrischen Kirche im ersten Jahrtausends.

Dr. phil. Hubert Kaufhold wurde im Februar 1973 an der juristischen
Fakultit der Universitéit Miinchen zum Dr. jur. promoviert. Thema der
Dissertation : »Die Rechtssammlung des Gabriel von Basra und ihr Verhltnis
zu den anderen juristischen Sammelwerken der Nestorianer«.

Theologieprofessor Dr. P. Severin Grill, O.Cist., Heiligenkreuz, Osterreich,
feierte am 12. Februar 1973 seinen 80. Geburtstag.

Nur noch einfiigen, wenn dieser Zusatz nicht auf meine Kosten geht :

Herr Adel Sidarouss aus Kairo promovierte im Juli 1973 an der Uni-
versitdt Miinchen zum Dr.phil. Thema der Dissertation : »Nui@’ al-hilafa
abil Sakir b. ar-Rahib. Prolegomena zur Edition seiner Summa Theologica
“kitab al-burhan”.

TOTENTAFEL

Professor Dr. Giorgi C*ubina§vili, Direktor des Instituts fiir georgische
Kunstgeschichte in Thilissi, starb am 14. Januar 1973. Der um die Erforsch-
ung der georgischen Kunst hochverdiente Gelehrte war am 21. November
1885 in Sankt-Petersburg geboren, hatte 1907-12 in Leipzig studiert und
versffentlichte eine groBe Anzahl wichtiger Arbeiten iiber die georgische und
armenische Baukunst. [Vergl. OrChr 55(1971)214 f.-W. Beridze, G. (“ubina-
§vili, Thilissi 1963. — Nachrufe : in »Komunisti« vom 17. Januar 1973, und
in »Literaturuli Sak‘art‘velo« 41(1973) Nr. 3 vom 19. Januar 1973.].
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Friedrich Heiler (4-28.4.1967), Die Ostkirchen. Neubearbeitung von
»Urkirche und Ostkirche¢, Ernst Reinhardt Verlag, Miinchen/Basel 1971,
XX-1-640 8. DM 65.-

Fr. Heilers Buch »Urkirche und Ostkirche, Miinchen 1937, war ein allgemein anerkanntes
Standardwerk der ostkirchlichen Forschung. So bedarf eigentlich auch vorliegende Neubearbei-
tung keiner besonderen Empfehlung mehr; denn sie bewahrt alles heute noch Giiltige der
vorhergehenden Auflage, vermehrt um die Erganzungen und versehen mit den Berichtigungen,
die die Forschung der letzten 34 Jahre erarbeitet hat, und das ist, wie ein Vergleich des Textes
und der Bibliographie zeigt, gar nicht wenig. So darf man dankbar sein fiir diese Neubear-
beitung, die das bewihrte Buch wieder auf den neuesten Stand bringt und in der vorliegenden
Bearbeitung seine wissenschaftliche Bedeutung fiir die kommenden Jahre sichern wird. Bis
kurz vor seinem Tod hatte F. Heiler an dieser Neufassung gearbeitet, den Text revidiert und
unermiidlich Material in der inzwischen betrichtlich angewachsenen Literatur gesammelt.
Diese Stoffiille bewog H. auch, den Abschnitt iiber die Urkirche wegzulassen und sich ganz auf
die Ostkirchen zu beschrianken. Der Text wurde, soweit moglich, geschont, aber iiberall die letz-
ten Entwicklungen nachgetragen und die neuesten Forschungsergebnisse eingearbeitet. So
wurde der Text erheblich erweitert, was sich freilich wegen des kompakteren Schriftspiegels
der Neubearbeitung kaum auf die Seitenzahlen auswirkte. Auflerdem wurde vom Verf. ganz
neu in den Text eingefiigt der Abschnitt »Einigungsbestrebungens« (S.406-424). in dem die mit
Rom unierten Ostkirchen, interkonfessionelle Beziehungen zwischen oOstlichen und westlichen
Kirchen und die panorthodoxe Bewegung behandelt werden. Wegen der Fiille der neueren
Literatur entschlo3 man sich, die rein bibliographischen Anmerkungen am Ende des Buches in
einem eigenen Abschnitt (S.441-598) zusammenzufassen, einem Abschnitt, der das Buch schon
von der hier zusammengetragenen Bibliographie her zu einem unentbehrlichen Instrument fiir
die Ostkirchenkunde macht. Leider konnte Heiler die Neubearbeitung nicht mehr selbst vollen-
den, da ihn am 26.4.1967 der Tod aus einem Leben unermiidlichen Schaffens abrief. Doch
waren gliicklicherweise seine Arbeiten so weit gediehen, daf} seine Frau und Herr Dr. Hans
Hartog, die dem Verf. lange Jahre auch in seinen wissenschaftlichen Arbeiten nahegestanden
waren, die Neubearbeitung auf grund der hinterlassenen Notizen und der gesammelten Materia-
lien im £iine des Verf. vollenden konnten.

Den beiden sachkundigen Herausgebern gebiihrt aufrichtiger Dank fiir ihre miithevolle und
entsagungsreiche Arbeit. Thnen ist zu verdanken, dafl dieses Buch auch weiterhin ein unentbehrli-
ches Hilfsmittel fiir die Arbeit auf dem Gebiet der ostkirchlichen Forschung und zugleich ein
wiirdiges Denkmal fiir seinen um die Erforschung des christlichen Orients hochverdienten
Verf. Friedrich Heiler bleiben wird.

Julius ABfalg

Paul Maiberger, »Das Buch der kostharen Perle« von Severus ibn al-
Mugqaffa®. Einleitung und arabischer Text (Kapitel 1-5), Franz Steiner
Verlag, Wiesbaden 1972, IX S.44 Tafeln150 S.454 S. arabischer Text
(= Akademie der Wissenschaften und der Literatur. Verdffentlichungen der
Orientalischen Kommission, Band XXVIII).
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Paul Maiberger legt hier den einleitenden Teil seiner Mainzer Dissertation [vergl. OrChr
55(1971)215] mit einer Teilausgabe des arabischen Textes und einer ausfiihrlichen Inhaltsangabe
des gesamten Werkes vor.

Das»Buch der kostbaren Perle« von Severus ibn al-Muqaffa® (10.Jh. ; vergl. GCAL I1, 313-315)
gehort zu den frithesten Schriften der christlich-arabischen Literatur in Agypten und erfreute
sich offenbar ganz besonderer Wertschitzung, wie die umfangreiche handschriftliche Uber-
lieferung zeigt. Das Werk gibt u.a. Auskunft ber die dogmatischen Ansichten, theologischen
Kenntnisse und, wegen seiner zahlreichen Bibelzitate, auch iiber den damals bei den Kopten
gebrauchten arabischen Bibeltext. Deswegen hielt schon seinerzeit G. Graf eine kritische
Ausgabe dieses Werkes fiir ein dringendes Desideratum. Herr Maiberger hat diese fiir eine
Dissertation recht umfangreiche und schwierige Aufgabe iibernommen und sie hervorragend
durchgefiihrt. 28 Hss des Werkes hat M. festgestellt, korrekt beschrieben und fiir seine kritische
Edition herangezogen. (S.4-24). Das Werk ist in zwei Rezensionen iberliefert, einer lingeren
(Hss Vat.arab. 102 und Beirut arab. 574) und einer kiirzeren, die von allen anderen Hss geboten
wird und deren éltester Zeuge (Ms. Par. arab. 177) ins 13. Jh. zu datieren ist. Mit guten Griinden
kann M. die Langfassung als die urspriingliche erweisen, aus der die Kurzfassung, besonders
durch Weglassung von Zitaten und deren Auslegung, entstanden ist (S. 25f). Folgerichtig
beschrinkt sich M. auf die Edition der Langfassung und stellt die Varianten der Kurzfassung
— meist Auslassungen — in einem eigenen Abschnitt zusammen (S.27-41). Die »Sprachliche
Gestalt des Textes« (3.45-56) untersucht M. in Anlehnung an J. Blau, A Grammar of Christian
Arabie, Lowen 1966-67, nach Orthographie, Morphologie und Syntax und kommt zu dem Gesamt-
urteil, da3 es sich hier um »halbklassisches Mittelarabisch« handle. Der Abschnitt »Literarische
Fragen« (8.56-57) erweist zunichst zweifelsfrei Agypten als das Entstehungsland des Werkes und
kann sodann unter kritischer Auswertung innerer und duBerer Kriterien Severus ibn al-Mugaffa®
»mit an Sicherheit grenzender Wahrscheinlichkeit« (S.63) als den Verfasser erweisen. Auch den
Erwihnungen des Werkes bei spiateren Autoren ist M. in mithsamer Kleinarbeit und mit beacht-
lichem Erfolg nachgegangen. Auch in das Athiopische ist das Werk offenbar iibersetzt worden
(Ms. Par. aeth. 112). In »Anlage und Inhalt des Werkes« (S.68-120) gibt M. eine ausfiihrliche
Inhaltsangabe der 15 Kapitel des gesamten Werkes. Im ausfiihrlichen Register (S.121-150) sind
191 Kirchenvéterzitate nachgewiesen und zum groBten Teil verifiziert, die Namen der erwahnten
Irrlehrer zusammengestellt und die zahlreichen Bibelstellen angegeben. Als Muster einer kriti-
schen Edition sind am Ende des Buches auf 54 arabisch paginierten Seiten die ersten fiinf
Kapitel des Werkes ediert, wobei neben der einwandfreien Textgestaltung die kalligraphische
Niederschrift ein Sonderlob verdient. Der vollstandige arabische Text (317 Seiten !), der mit der
Dissertation vorgelegt wurde, kann vorlaufig in der Bibliothek des Seminars fiir Orientkunde
der Universitit Mainz beniitzt werden. Eine vollstindige Edition mit Ubersetzung ist fiir das
CSCO in Aussicht genommen.

Herr Maiberger hat in dieser seiner Erstlingsarbeit umfassende Kenntnis der Quellen und
Sekundaérliteratur sowie volle Beherrschung der wissenschaftlichen Arbeitsmethoden bewiesen
und eine allen wissenschaftlichen Anspriichen geniigende Ausgabe eines umfangreichen, alten
und wichtigen arabischen Textes geschaffen. Die Wissenschaft vom christlichen Orient erhofft
sich von Herrn Maiberger noch manche wissenschaftliche Leistung dieser Art.

Julius Alfalg

Maria Cramer, Koptische Hymnologie in deutscher Ubersetzung. Eine
Auswahl aus sahidischen und bohairischen Antiphonarien vom 9. Jahrhundert
bis zur Gegenwart, Verlag Otto Harrassowitz Wiesbaden 1969, 105 8.,
10 Abbildungen. DM 38.-
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Die koptische Hymnologie ist verhiltnismafBig wenig erforscht. Es fehlen noch weitgehend
kritische Texte, vor allem aber Ubersetzungen, die diese religiosen Dichtungen einem weiteren
Kreis erschlieen wiirden. Die Verfasserin wollte durch vorliegendes Werk diesem Ubelstand in
etwa abhelfen. Dabei kommt ihr ihre langjihrige Beschiftigung mit dieser Materie zugute.
Hatte sie sich doch schon in OrChr 47 (1963), 49(1965) und 50(1966) mit Fragen des koptischen
Kirchengesanges befafit.

In einer leider recht knapp gehaltenen Einfithrung (S.1-3) stellt Verf. das Wichtigste iiber
Aufban, Arten, Vortragsweise und Inhalt dieser liturgischen Gesinge zusammen und geht kurz
auf das derzeit dlteste bekannte koptische Hymnarium in Hs M 575 der Pierpont Morgan Li-
brary, New York, aus dem Jahre 893 ein, mit dem sie sich schon lingere Zeit beschiftigt. Die
im Folgenden iibersetzten Hymnen stammen zum Teil aus dieser alten Hs, zum andern aus der
dreibindigen Ausgabe von O’Leary, The Difnar of the Coptic Church, London 1926-30,
sowie aus dem nur schwer zuginglichen »Buch der Lobpreisungen Parallexen und Doxologien
auf die Jungfrau, die Mirtyrer und die Heiligen¢, Kairo 1922. All diese Werke enthalten nur kop-
tische Texte ohne Ubersetzung. So ist es durchaus zu begriiBen, daB die Verf. wenigstens eine
Auswahl daraus in Ubersetzung mitteilt. Wahrend im Antiphonarium die Lieder meist nach
dem Lauf des Kirchenjahres angeordnet sind, wihlt die Verf. fiir ihre Auswahl eine Einteilung
nach dem Inhalt. So werden Dichtungen auf Reiterheilige, Anachoreten, Koinobiten, Martyrer
und einzelne Feste zusammengestellt. Bei den einzelnen Hymnen gibt Verf. auch Hinweise auf
Bau und Vortragsweise der Dichtungen, aber auch auf die Lebensgeschichte der behandelten
Heiligen und ihre Darstellung in der bildenden Kunst der Kopten, besonders in der Buchmalerei,
iiber welche Verf. 1964 eine ausfiihrliche Monographie veréffentlicht hatte. Zur Veranschauli-
chung sind 10 Abbildungen beigegeben. Daneben wird auch auf andere Hss des Antiphonariums
hingewiesen, unter welchen vor allem zu erwéhnen sind eine Hs des 14. Jh.s im Antoniuskloster
und zwei Hss des 18.Jh.s in der John Rylands Library in Manchester, die O’Leary fiir seine
Ausgabe des koptischen Antiphonariums benutzte. Bedauern wird man, daf nicht wenigstens
die bei O’ Leary nicht enthaltenen koptischen Texte beigegeben sind, die fiir eine wissen-
schaftliche Beschiftigung mit diesem Gegenstand unerliflich sind. Aber auch so kann das Buch
eine erste Hinfiihrung zur koptischen Hymnologie fiir weitere Kreise sein, und eben das war ja
wohl auch das Anliegen der Verfasserin.

Julius ABfalg

Hésychius de Jérusalem, Basile de Séleuce, Jean de Béryte, Pseudo-
Chrisostome, Léonce de Constantinople : Homélies pascales (cing homélies
inédites). Introduction, Texte critique, Traduction, Commentaire et Index
de Michel Aubineau. Editions du Cerf. Paris 1972 (= Sources Chrétiennes
No 187), 543 8., Kart., 90.- F.

Diese Sammlung von sieben Homilien zum Thema »Auferstehung des Herrn« wird nicht
allein den interessieren, der sich mit der homiletischen Literatur der griechischen Patristik
beschiftigt. Die fiinf editiones principes (Hom. I, II, IV, VI, VII) und die beiden Neueditionen
(Hom. III, V) stellen eine Fundgrube fiir den Dogmenhistoriker, den Liturgiegeschichtler, den
Archiologen und den Philologen dar. Selbst fiir die Ikonographie ergeben sich bemerkenswerte
Einzelheiten. Jeder Prediger und sein hier ediertes Werk ist nach dem Schema »Einleitung
— Text mit Ubersetzung — Kommentar« abgehandelt. Die Einleitungen bemiihen sich neben
einer treffenden Priisentation des Autors vor allem um Textfragen, Sprachanalyse und Erhellung
des tdglichen Lebensablaufes der christlichen Gemeinden zu Jerusalem, Beirut, Seleucia in



186 Besprechungen

Isaurien und Konstantinopel. Es stellt sich z.B. heraus, dafl der Liste der bisher bekannten
Leontii (L. von Byzanz, L. Scholasticus, L. von Neapel, L. von Jerusalem) ein weiterer Name
zuzufiigen ist : Leontius, Presbyter in Konstantinopel, der durch zwei neuentdeckte Homilien
greifbar und unterscheidbar wurde. Die Ubersetzung fingt die rhetorische Leistung der Prediger
brillant ein. Selbst die Wortstellung wird nach Moglichkeit beibehalten, so dafi Antithese,
Anaphora und Assonans auch im Franzosischen klar zur Geltung kommen. Die umfiinglichen
Kommentare erkliren den Autor aus dem Autor selbst. Der unermiidliche Dialog des Verfassers
mit den Vorgingern, Zeitgenossen und unmittelbaren Nachfolgern des jeweiligen Predigers
markiert die theologischen und sprachlichen Linien in einer Weise, die Rezeption, Umformung
und Weiterentwicklung des homiletischen Materiales durchsichtig offenlegen. Eigens hervorzu-
heben sind die sorgfiltig gearbeiteten Indices (S. 471-540), die den Band zu einem angenchm
beniitzbaren Arbeitsinstrument gestalten. So werden im Wortindex die bei Lampe und Liddell-
Scott nicht vorhandenen griechischen Wérter eigens gekennzeichnet (z.B. dieshapax«legomena).
Man wiirde nach der Lektiire dieses Bandes wiinschen, dafl die kiinftig erscheinenden Werke
dieser o verdienstvollen Reihe die im 187. Band praktizierte Arbeitstechnik grundsitzlich
iibernehmen und weiter ausbauen.
Wilhelm Gessel

Roger Aubrey Bullard, The Hypostasis of the Archons. The Coptic
Text with Translation and Commentary. With a Contribution by Martin
Krause, Berlin, Walter de Gruyter & Co., 1970, XI-132 S. (= Patristische
Texte und Studien, 10). DM 42.-

Seit dem Kongress zu Messina 1966 (Le origini dello gnosticismo, Studies in the History of
Religions, hrsg.v. U.Bianchi, Leiden 1967)[= Supplements to Numen,12] hat sich in der Gnosis-
forschung manches ereignet. J.M. Robinson gab eine ausgezeichnete Ubersicht iiber den
Fund zu Nag Hammadiund iber die erschienenen und bevorstehenden Ausgaben (T'he Coptic Gnos-
tic Library Today, New Testament Studies 14, 1967-68, 356-401; Nachtrige dazu ebenda 16,
1969-70, 185-190). Ein sehr ausfiihrlicher Forschungsbericht von K. Rudolph erscheint laufend
in der Zeitschrift »Theologische Rundschau« seit 1969 (Gnosis und Gnostizismus, ein Forschungs-
bericht, Theologische Rundschau 34, 1969, 121-175; 181-231; 358-361; 36, 1971, 1-61; 89-124;
37, 1972, 289-360; wird fortgesetzt). Weiterhin sind zwei Anthologien erschienen : Die von
R. Haardt (Die Gnosis. Wesen und Zeugnisse, Salzburg 1967) ist in erweiterter Form englisch
verdffentlicht (Gnosis, Character and Testimony, Leiden 1971), wihrend die zweibindige, von
W. Foerster herausgegebene Textsammlung nun auch geschlossen vorliegt (Die Gosis, in
der Sammlung »Die Bibliothek der alten Welte, Ziirich-Stuttgart 1969-71; erscheint auch
englisch bei Oxford University Press).

Fiir die Originaltexte selbst wird nun endlich auch besser gesorgt. In T'he Facsimile Edition
of the Nag Hammadi Codices sind bereits Codex VI und Codex VII erschienen (Leiden 1972).
Dazu gehort dann noch die neue Reihe »Nag Hammadi Studiess, deren erster Band die von
D.M. Scholer besorgte Nag Hammadi Bibliography 1948-1969 war (Leiden 1971; die Biblio-
graphie wird fortgesetzt in der Zeitschrift Novum Testamentum).

Der vorliegende Band von R.A. Bullard enthilt den koptischen Text der Schrift »Die
Hypostase der Archonten« (HA) aus Codex II, Nr. 4, von Nag Hammadi, mit Ubersetzung und
Kommentar. Tm Tafelband von P. Labib, Coptic Gnostic Papyri in the Coptic Musewm at Old
Cairo, T (Cairo 1956) befindet sich HA auf den Tafeln 134-145. Die Angaben von Seiten und
Zahlen erfolgen nach diesen Tafeln. Die etwa gleichzeitig mit Bullards Edition erschienene
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Ausgabe von P. Nagel, Das Wesen der Archonten aus Codex 11 der gnostischen Bibliothek von
Nag Hammadi. Koptischer Text, deutsche Ubersetzung und griechische Riickiibersetzung,
Konkordanz und Indizes (= Wissenschaftliche Beitrige der Martin-Luther-Universitit Halle-
Wittenberg, 1970/6) war mir bis jetzt leider unzuginglich. Eine deutsche Ubersetzung der HA
von H.-M. S ch enke wurde frither veréffentlicht in J. Leipoldt-H.-M. Schenke, Koptisch-
gnostische Schriften aus den Papyrus-Codices von Nag Hamadi (Theologische Forschung, 20,
Hamburg-Bergstedt 1960), S.67-78. Von M. Krause ist eine deutsche Ubersetzung erchienen in
der oben genannten, von Foerster herausgegegenen Textsammlung (IT, 5.46-62).

Bullard macht deutlich, dass HA, nach einer Einfithrung (HA 134,26-135,11), zwei urspriing-
lich nicht zusammengehérende Stiicke enthilt : eine gnostische Auslegung der ersten Kapitel der
Genesis, fast ohne jeden christlichen Einfluss, kosmologisch interessiert und — verglichen mit
hiresiologischen Angaben — wohl den Ophiten nahestehend (HA 135,11-141,13), und eine
Offenbarung an Norea, wahrscheinlich jiingeren Datums, soteriologisch ausgerichtet, mit schon
deutlichen christlichen Anspielungen (Eph., Joh.) und dem Valentinianismus verwandt (HA 141,
13-Ende). Beide Teile werden verbunden durch die Figur der Norea (wegen der hier auftretenden
Norea haben H.-Ch. Puech und J. Doresse geglaubt, hier etwas vom Norea-Buch, das von Epi-
phanius erwihnt wird, wiederzufinden). Wo der zweite Teil aber genau anféngt, ist nicht mit
Sicherheit zu sagen. HA ist also eine christlich-gnostische Ausgabe von Material, das (noch) nicht
zu éinem System ausbalanciert worden ist.

M. Krause hat in diesem Bande (8.4-17), nach eigener Textabschrift, eine sehr genaue Unter-
suchung iiber Die Sprache der Hypostase der Archonten beigesteuert. Nach den Definitionen von
Till ist die Sprache, die von Krause hauptsichlich hinsichtlich der Orthographie und der
Morphologie untersucht wird, nicht ein Mischdialekt, sondern, soweit sich das nach dem heutigen
Stand der Forschung beurteilen lisst, vorklassisches Sahidisch mit Dialekteinschlag des benach-
bahrten Subachmimischen zu nennen. Gerade die alten subachmimischen Hss sollten niher
untersucht werden.

Der Beitrag von Krause ist sehr wichtig fiir das Verstindnis von HA. So weist er auf Waorter
hin, die in Crum oder Kasser nicht enthalten sind (S.10) ; es sind: MOYOYT Gestalt;C20YOP-
und COY2WP- verfluchen; TCEBE= belehren; €2PE€- in; 2ATP- verbinden; die
Schreibung K€IM fiir KIM war bisher auch noch nicht belegt (8.13). Krause macht auch
aufmerksam auf Fehler im Text der HA, so z.B. (8.11) die Metathese des 2 in OY2WM (HA
143,8; statt OYW?2M; in der Ausgabe von Bullard ist OY2WM abgedruckt, in Bullards
Warterverzeichnis, 8.120 B, aber OY W2 M); er verzeichnet Worter, die ausgelassensind (S.14) ;
einmal ist sogar mindestens eine Zeile weggelassen (HA 143, zwischen Z.25 und Z.26). Krause
versteht manchmal den Text von HA anders als Bullard. Das Prifix (- in HA 144,30, weist,
nach Krause (S.8) auf Priis.1I, obwohl er auch die Moglichkeit eines Schreibfehlers offenlisst,
wihrend Bullard an der betreffenden Stelle ein Perf. I iibersetzt. Es ist aber nicht ganz folge-
richtig, wenn S.12, Mitte, KATN (Eigenname) unter den koptischen Wortern erscheint; in der
nichsten Zeile ist statt Suffixkonjugation zu lesen : Prafixkonjugation. Zur Verdopplung des N
vor A im Wortanlaut (S.13) kann noch (nach Bullards Edition) HA 144,22, angefiihrt werden.

Die Edition von Bullard folgt in der Zihlung der Seiten und Zeilen dem Tafelbande. Bullard
hat den Text kaum verdndert. Wo z.B. mapdSegos ohne Artikel erscheint (HA 136,28), wird dieser
auch nicht hinzugefiigt (siehe Kommentar, 8.72 f.). Nur gelegentlich sind fehlende Buchstaben
erginzt; HA 142, 14, gibt Bullard zu erkennen, dass er statt MOYOYT (s. oben) lesen will :
MOYT (gerade HA 142 ist abgedruckt in M. Cramer, Koptische Paliographie, Wiesbaden 1964,
Tafel 30, Nr.2 b). Aus dem Kommentar (S.105) geht hervor, dass Bullard nur wegen irgendeines
Wortspiel :s mit dem bald darauf folgenden MOY€EI, Lowe (HA 142, 17), der Lesung MOYT
den Vorzug gibt; das ist nicht iiberzeugend. Textliicken werden von Bullard mit Hilfe von
Paralleltexten aus HA, aus der Titellosen Schrift von Codex II (von H.-M. Schenke »Vom
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Ursprung der Welt« genannt), oder aus dem Bibeltext, soweit dieser vorhanden ist, erginzt. In
HA 141,33, ist die Konjektur nicht iibersetzt. Die parallel abgedruckte Ubersetzung ist méglichst
wortgetreu und halt, soweit méglich, die Zeilen des Originals ein. In der Ubersetzung von HA
138,31, ist dmardv versehentlich weggefallen.

Mehrere Stellen sind falsch gelesen oder falsch verstanden worden. Auf einiges wurde schon
hingewiesen von K.M. Fischer in seiner Rezension in ThLZ 97 (1972) 125-129. Hier folgen
noch einige Beispiele, die fiir das Verstindnis des Textes wichtig sind.

In HA 136,5-6 (MTTOYWONOGOM | 6€E NTOYNOCA, »They [sc. die Archonten] were
not able to raise him [sc. Adam] again«) ist zu schliessen nach dem Wortindex auf S.117B, -6 €
als orthographische Variante von K€ »anderer« aufgefasst. Aber ein enklitisches -0 €, odv, 81,
ist verstindlicher an dieser Stelle. Bullard iibersetzt hier sraise again«, weil er HA 135, 34,
TEZ20= wiedergegeben hat mit »set it up« (Die Archonten sagen : »Come, let us set it[sc.den
Korper des Menschen] up in our creature«). Adam war nach Bullard also schon in einem friiheren
Stadium aufgerichtet worden. Es gilt in HA 130, 5-6, nach Bullard, ihn wieder aufzurichten. In
HA 135, 15.18 ist das gleiche Verb aber sinngemiisser mit »reach« wiedergegeben; und das
heisst es auch in HA 135, 34. Also sollte HA 136,5-6, iibersetzt werden : »sie waren nun nicht im-
stande, ihn aufzurichtens,

In HA 141, 12-13, wird gelesen : TNATAMOE TENOY (oI shall now instruet you).
Dann folgt NETTATTEAOC, womit Bullard einen neuen Satz anfangen lisst. Es ist aber zu
lesen : TNATAMO ETENOYNE, rich werde dich iiber deine Wurzel belehrens. Der neue
Satz fingt dann an mit TTAFTEAOC. Es ist gerade der Anfang der Offenbarung der Eleleth
an die Norea, womit Gnosis gebracht wird iiber TAAHOEIA MN TOYNOYNE, die
aAjfeca und die pifa, wie das Ende von HA (HA 145, 14-15) zusammenfasst. In HA 141, 23-25,
wird auch noch betont, dass die Archonten nicht siegen werden iiber die Wurzel der Wahrheit.

In HA 142, 27-28, wird €)XE€ OYN 6€ WOOTT 21TA [ €2H MAPEJOYWN?
EBOA NAEI wiedergegeben mit »if there is another before me, well then, let him appear to
mes. Statt €2H als Partikel den Hauptsatz einleiten zu lassen, sollte, der Orthographie des i
mehr Rechnung tragend, éin Wort 21 TA€2H »vor mir¢, gelesen werden. In HA 144,3, kommt
der gleiche Ausdruck auch im Sinne von »priexistieren¢ vor.

Dem Texte folgt der Kommentar, der nach einzelnen Abschnitten Erliuterungen gibt mit
Bibelstellen, Texten aus der gnostischen Literatur, Verweisen auf die Héresiologen, auf die
jiidische Literatur und auf Parallelen aus der Religionsgeschichte. Nur wenige philologische
Bemerkungen sind aufgenommen. Uber die Anordnung kann man verschiedener Ansicht sein.
Die Benutzung des Kommentars wire leichter, wenn einzelne kurze Bemerkungen unter dem
Text von HA abgedruckt worden wiren, womdglich mit Verweisen auf lingere Abschnitte im
Kommentar.

Ofters verweist Bullard auf jiidische Parallelen. Fiir die jiidische Komponente im allge-
meinen sollte das Alte Testament mehr herangezogen werden, dessen Text grundlegend geblieben
ist bei aller spiteren Erklirung. So ist HA 134, 30-31, [X€] aNOK [TE TMINOYTE MN
A2AdY [A.X.ET] nach 8.50 ein Zitat von Is. 45,6 (richtiger : Is.45,5 : 67w éyw wilpios 6 Beds,
Kkai otk €orw v wAw €uot feds) ; auf 8.53 wird aber auf einmal von Is. 46,9 (67¢ éyd el & Beds,
kal odk €otw érv mMjy éuod) gesprochen, fiir welchen Text ein Fragment der sahidischen Bibel
herangezogen wird. Zwischen beiden Texten besteht kein grosser Unterschied. In Is. 46,9,
(LXX) fehlt, wie in HA, das Wort (bzw. die Wiedergabe von) «ipios. HA 142, 21-22, wo das
gleiche Zitat erscheint (aber mit : AY W MN 6G€ AXNT), fiigt HA, der LXX gemisser,
noch AY W «al ein. Ungefiihr gleiche Texte wie Is. 45, 5 und Is. 46, 9 sind in anderen Versen von
Is. 45 zu finden. Wichtig ist, dass Is. 45,5 ein bei den Gnostikern beliebtes Zitat ist, wie H. Jonas,
Gnosis und spétantiker Geist (Gottingen 21964), S.230, Anm. 1, schon festgestellt hat. Aber der
ganze Kontext des Orakels von Is. 45 ist hier relevant. Is, 45,3 2.B. verspricht Bnoavpods
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akorewols dmokpUpovs dopdrovs. Gmosis tiberhaupt wird unterstrichen, Jahwe und seine
Schépfung spielen eine bedeutende Rolle; in Is. 46,9 wird von rd mpérepa dmé Toi aldvos
gesprochen — alles Elemente, auf die ein Gnostiker oder ein Apokalyptiker sofort aufmerksam
wird.

Auf S.71 und 8.87 werden Texte angefithrt zur Hochschédtzung der Schlange. Vgl. dazu Gen.
3, 1 : 8dis als dpovudraros mdvrwy +@v Oypiwv. Fir Eva = Zarj (S.80 f.) siehe Gen. 3, 20 :
Adam nennt Eva Zwij, 6nt adim) uijmp wdvrev tdv {dvrev. Zum jidischen Mystizismus
(S.111) wiire noch hinzuzufiigen : J. Maier, Vom Kultus zur Gnosis. Studien zur Vor- und
Frithgeschichte der »jiidischen Gnosis«. Bundeslade, Gottesthron und Mérkabah (Kairos, Reli-
gionswissenschaftliche Studien, 1), Salzburg 1964.

Ein Wort- und Namenindex bezieht sich ausschliesslich auf den Text von HA. Es sind von den
von Bullard konjizierten Wortern nicht alle als solche dort kenntlich gemacht. Von den Prapo-
sitionen wurden nur einige aufgenommen, andere wieder nicht. Aber auch sonstiges fehlt,
wodurch der wissenschaftliche Wert des Index (»Concordance« genannt) beeintrachtigt wird. So
ist mir aufgefallen :

— 8.117 B : s.v. €IN € image, form, steht HA 135,15 ; nach Bullards Text aber gehort die

Stelle unter die Variante IN€E;

— ebd. : s.v. KE (6€) other, ist noch nachzutragen : HA 140, 31 (N] TEKEMAAY);

— 8.118 A : s.v. MOY death, ist statt 136, 22 zu lesen : 136, 32;

— ebd. : MANECOOY Hirt, HA 139, 15 (wo das Wort neben dem synonymen ) C
steht; nach den Angaben von Crum, 61A und 173 B, hat die bohairische Bibel eine Vorliebe fiir
MANECWOY, wo die sahidische Bibel () (U C gebraucht) steht unter ECOOY (5.117 A);

— ebd. : es fehlt : MOYOYT Gestalt, HA 142, 14;

— S.119 A : es fehlt CW (] Besudelung, HA 137, 28;

— 8.122 B : zu napddetoos ist noch HA 136, 28, einzufiigen.

Einzelne Druckfehler sind leicht erkennbar. Auf S.15, Mitte, ist zu lesen : TE€Q20=; auf
S.105, Z.6 : CMOYOYT (und : CMOYT).

Unter den »Grammatical and Lexicographical Studies« (sic) fehlt, S.127, R. Kasser’s
Compléments au Dictionnaire copte de Crum, und wenn das griechische Worterbuch von Sophocles
aufgenommen wird, warum dann nicht auch das Patrisiic Greek Lexicon von Lampe?

Bullards Folgerungen sind wichtig. Er weist darauf hin, dass noch manches eingehender
studiert werden sollte, wie die literarische Komposition, der gnostische Gebrauch der Bibel
(Interpretation und Textgeschichte), die Verbindungen der Gnosis einerseits zu Agypten,
andererseits zum jiidischen Mystizismus (S.116).

A. Davids

A Nestorian Collection of Christological Texts. Cambridge University
Library Ms. Oriental 1319, edited and translated by Luise Abramowski
and Alan E. Goodman. Vol. I : Syriac Text; Vol. II; Introduction,
Translation, Indexes (University of Cambridge Oriental Publications, 18-19),
Cambridge, At the University Press, 1972, VIII, 223 und LIV, 144 8. £ 7.20

Die Hs. Cambridge University Library Oriental 1319 (= C) mit einem nestorianischen Flori-
legium stammt aus einer Sammlung, dic von A.E. Goodman in einem zu wenig beachteten
Aufsatz beschrieben worden ist (The Jenks Collection of Syriac Manuscripts in the University
Library, Cambridge, Journal of the Royal Asiatic Society, Oct. 1939, 581-600. Nach diesem
Aufsatz ist z.B. I. Ortiz de Urbina, Patrologia syriaca, Rom 21965, zu erginzen). Reverend
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David Jenks (gest. 1935) arbeitete von 1892 bis 1899 in der anglikanischen Mission in Urmia.
Wo er auf wichtige Hss stiess, liess er sie kopieren. So ist auch C ein Produkt von Jenks’ Umsicht,
und mit C wurde ein wichtiger Text bewahrt, da die Vorlage von C im Jahre 1917 mit der ganzen
Bibliothek der Church of England Mission Station zu Urmia zerstort worden ist. Jenks selber
kontrolierte die von ihm veranlassten Kopien und trug minuziés Notizen ein.

C wird im I. Band in Faksimile (3/4 der wirklichen Grosse) versffentlicht. Auf 5.205 erwihnt
eine Notiz von Jenks den Namen des Kopisten Daniel. Aus den zwei syrischen, auf S.1v von Jenks
abgeschriebenen Texten geht hervor, dass die Vorlage von C im Jahre 1333/4 von Ménchen
von Rabban Mar Cyriacus zusammengestellt oder kopiert worden ist (dieser Cyriacus ist vielleicht
zu identifizieren mit dem Cyriacus von ca. 1300, der bei A. Baumstark, Geschichte der syri-
schen Literatur, Bonn 1922, 5.322, erwihnt wird) fir Sabriso’. Ein als Eigentiimer ebenfalls
erwihnter Sabriso®, Metropolit van Hisn Kép, ist wahrscheinlich ein anderer : seine Stadt wird
erst zwischen 1317 und 1616 Metropolitansitz. So kann dann die diirftige Liste fiir Hisn Kép bei
Le Quien, Oriens Christianus II, 1317-8, um diesen letzten Sabri$é® vermehrt werden, wann auch
immer er gelebt hat. Auf 8.105 erscheint als Datum der Vorlage A.D. 1233/4. Die Hrsg. sind
geneigt, dies als einen Irrtum anzusehen.

Im sorgfiltigen kritischen Apparat werden Verbesserungen der Hrsg. und Notizen vom
Kopisten oder von Jenks gegeben und womdglich erklirt. Ebenfalls da aufgenommen ist eine
Kollation fir die Texte, fir welche ein Paralleltext — aus C oder anderswoher — gefunden
wurde. C ist nicht ganz komplett, da auch die Vorlage nicht mehr intakt war.

Der II. Band enthilt Einleitung, Ubersetzung und Indizes. Bei der Ubersetzung ist auch der
biblische Apparat abgedruckt. Herkunft und Inhalt des Florilegiums werden in der Einleitung
ausfithrlich untersucht. Die Hrsg. unterscheiden in C zwolf Teile :

I(Text I,1-57, Ubersetzung 11,3-36) : Sahdost von Tirhan (8.Jh.), ‘Selection’ of his ‘Book’ on the
‘Separation between Orientals and Westerns’. Baumstark, S.215, Anm. 8, kannte fiir diese
Schrift nur die Beschreibung einer anderen, ebenfalls verlorenen Hs. durch A. Scher (Séert 87).
Auch fehlt bei Baumstark der griechische Name Eustathios, wie Sahdost in C auch genannt wird.
Sahdost behandelt Geschichtliches und Theologisches aus der 2. Hilfte des 5. Jh.s. und dem
Anfang des 6.Jh.s. Er zitiert die Anathemata des Kyrillos von Alexandreia, die andererseits
auch in VI und XI vorkommen. Eine textkritische Untersuchung (Bd. 2, S.XX-XXV) zeigt
deutlich, daf die syrische Fassung, wie sie in VI erscheint, die iltere ist. Bine korrigierte Uber-
setzung liegt dagegen in I und XI vor. Auch eine Anzahl anderer Quellen von Sahdost werden
eingehend erortert. Seine Stellung zum Neuen Testament wiire nach Ansicht der Herausgeber
eine eingehendere Untersuchung wert.

II. (Text 1,58-105, Ubersetzung I1,36-61) : (Ps.-) Isaak von Ninive, ‘T'ract concerning the
Orthodox Confession’, der bei Baumstark, S.223-25, nicht unter den Werken des Isaak er-
withnt wird. Die Schrift ist nach den Herausgebern nach 539 /40 zu datieren, weil der Verfasser
den syrischen Text des Liber Heraclidis kennt.

IIL. (Text I, 105-13, Ubersetzung II1,61-65) : Michael Mallfind (oder Badéga), um 600,
Schiiler des Hnana, ‘A Treatise’. Baumstark, S.129, Anm. 7, ist zu ergiinzen.

IV. (Text 1,113-16, Ubersetzung I1, 66 f) : Anonymus, ‘Chapters of a Treatise against those who
confess Christ as one Nature and one Hypostasis’, Excerpls from the Document of 612, mit einem
besseren Text als im Synodicon Orientale von Chabot.

V. (Text 1,117-30, Ubersetzung 11, 67-75) : Anonymus, Excerpts from an Apology for Narsai,
mit einem kleinen Nestorius-Florilegium (wovon nicht alles in dieser Form bekannt war) und
Narsai-Fragmenten (wovon keines identifiziert werden konnte) am Ende. Terminus a quo ist
530.

VI. (Text I, 130-47, Ubersetzung II, 75-88) : Anonymus, Refutation of Cyrill's Anathemata
(siehe auch unter I), mit 41 Kirchenvéterzitaten, darunter besonders bemerkswert ein neues
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Fragment von Eustathios von Antiocheia (Nr. 28; Nr. 18 war zum Teil unbekannt). Das nestori-
anische Florilegium von Vat. Borg. syr. 82 (L. Abramowski-A. van Roey, Florileg mit
Gregor-Schelien, Orientalia Lovaniensia Periodica 1, 1970, 131-180) konnte betrichtliche Hilfe
leisten. Hinsichtlich des Ursprungs von VI denken die Herausgeber vor allem an Theodoretos von
Kyrrhos als Zusammensteller, dessen Pentalogos adversus Cyrillum (432) dann in Frage kime,
da VI um 433 entstanden sein soll. Allerdings wirken dann die Namen von Clemens Romanus,
Areios und Epiphanios befremdend.

VIIL. (Text I, 150-69, Ubersetzung I, 88-101) : ‘Creed’, ‘Chapters’ and ‘Responses’ delivered
by the Persian Bishops to Kosroes (in the Year 612). Mit Hilfe von C kann der Text des Synodicon
Orientale verbessert werden.

VIIL. (Text I, 170-79, Ubersetzung IT, 101-106) : Hnanis6* der Monch (1. Hilfte des 7. Jh.s),
‘Chapters from Dispufations’. Baumstark, S. 134, Anm. 5, ist zu erginzen; vergl. Ortiz de
Urbina, S. 137 £)

IX. (Text I, 179-206, Ubersetzung IT, 106-23) : (Ps.-) Nestorios, ‘ Various Chapters and Diverse
Questions’, 36 capita, von welchen drei auch in Vat. syr. 179 (ed. J.S. Assemani; F. Loofs)
bezeugt sind. Eine Liicke in caput 35 kann mit einer noch unedierten, aus dem Besitz von
J.-B. Chabot stammenden, jetzt bei A. van Roey, Lowen, befindlichen Photokopie einer syri-
schen Hs erginzt werden. Das neue Fragment von Theodoros von Mopsuestia in IX ist bereits
publiziert (L. Abramowski, Bin unbekanntes Zitat aus Contra Eunomium des Theodor von
Mopsuestia, Le Muséon 71, 1958, 97-104). Entstehungszeit wahrscheinlich Anfang 6.Jh.

X. (Text I, 207-09, Ubersetzung 1T, 123-25) : Babai der GroBe (4628). Es handelt sich hier
vielleicht um eine selbstiandige kleine christologische Abhandlung, neben »De unione« und
»Gegen diejenigen, welche sagen, dafi, wie Seele und Leib éine Person sind, so Gott das Wort
und der Mensch éine Person sind«. Die letztere Schrift wird von Baumstark, S.138, Anm. 1,
irrtiimlich mit »De unione« identifiziert.

XI. (Text I, 211-18, Ubersetzung II, 125-30) : Kyrillos und (Ps.-) Nestorios, ‘Kephalaia’ and
“Theses’. Uber die syrische Fassung der Anathemata siche oben unter I! Die Thesen von (Ps.-)
Nestorios sind auch in Vat. syr. 179 enthalten; C hat wohl den urspriinglicheren Text. Der
theologische Hintergrund ist der gleiche wie in IX.

XII. (Text 1,219-33, Ubersetzung IT, 130-33) : Ephrim, Sermons and Hymns. Es handelt sich
um vier Excerpte, die bis jetzt in den grofen Ephrim-Ausgaben nicht festzustellen sind. Nur
das erste Excerpt ist identisch mit einem Teil eines mémri, der 1904 von A.S. Duncan Jones und,
unabhiingig von diesem, im gleichen Jahr auch von I.E. Rahmani publiziert wurde.

Die Hrsg. nehmen an (II, S.XVIII), dass der Zusammensteller der Kollektion in seiner
Vorlage die Teile IIT, IV, V, VI, VIII, X, vielleicht auch XI (und sogar XII ?) vorgefunden hat.
Er selber fiigte dann I, IT (diese beiden Teile sind die weitaus lingsten), VIIL, IX (und XII?)
hinzu.

Text und Material von C wurden einer anspruchsvollen Bearbeitung unterworfen. Die Hrsg.
haben keineswegs versiumt, auch den theologiegeschichtlichen Hintergrund eines jeden Teiles
eingehend zu erdrtern, womit ein wichtiger Beitrag zum Studium der nach-chalkedonischen Wir-
ren geliefert ist. Indizes von Bibelzitaten und anderen Zitaten, ein analytischer Index und ein
Verzeichnis der Eigennamen sind in Bd. 2enthalten. Die eine oder andere Beobachtung wird den
Wert dieser Publikation nicht schmélern kénnen.

Zur Ubersetzung ist zu sagen, dass in ihr gewisse Korrekturen, die die Hrsg. im kritischen
Apparat beim Original verzeichnen, nicht erkennbar sind (so z.B. die Verbesserungen zu syr.
S.14, Z.4 und Z.8; Ubers. S. 11, Z.28 in »Christ is not God¢, und Z. 31 »Christ«). Aber das ist auch
nicht unbedingt notwendig. Die Interpunktion des Originals wurde auch mehrmals, und zum
besseren, stillschweigend korrigiert.

In der Ubersetzung IT, S. 11, wird von den Herausgebern fiir strue God from true God, consub-
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stantial with the Father¢ und »true man consubstantial with use (S.11, Z.15-17 ; syrischer Text I,
S.13, Z.12 ff.) als Quelle das Credo von Nikaia angegeben, was fiir strue man consubstantial with
ust sicher nicht gelten kann. Viel wichtiger (denn jeder berief sich ja schlieBlich auf das Nicae-
num) ist aber, dal im ganzen Abschnitt (Text I, 13, Z.8-21; Ubersetzung II, 11, Z.12-23) m.E.
ein Teil der Glaubensformel von Chalkedon (mit antiochenischem Gut; vergl. den Friedensbrief
von 433 und besonders das Nestorios-Fragment in C selbst : Text 1,126, Z.6-9, Ubersetzung 11,
72, Z.19-22) kommentiert und auszugsweise herangezogen wird, wobei sich Sahdost, der Ver-
fasser von I, wo der Abschnitt enthalten ist, nicht scheut, die chalkedonische Formel durch
Auslassungen und Hinzufiigungen »nestorianischer¢ zu machen, als sie ist. Man vergleiche die
Ubersetzung des Abschnittes mit Ausziigen aus dem dogmatischen Teil der Glaubensformel von
Chalkedon :

C
Ubers. 8. 11, Z.12-23

Who is he who will confirm
all this, who supposes that Christ
is neither perfect in the nature and
in the hypostasis of his godhead,
nor perfect in the nature and in
the hypostasis of his manhood ?
Because true God from true God,
consubstantial with the Father
joined himself to the true man
consubstantial with us which was
complete in body and soul, that
is : God the Word, made one
(with himself) the true hypostasis
from our race, willingly, and
prosopically. Wherefore
the two natures are preserved

in conjunction and in union,
without confusion and without
change. In this one is one
united proposon, one Lord Je-
sus Christ, Son of God and for
ever in one lordship and
authority and worship with Fa-
ther and Holy Spirit.

Chalkedon
ACO1IL 1, 2, S. 129,23-130,2

) gl oy -
(Tov xipov fHudv *Inooiv
. , Aosecacs Sncciaeiu o \
Xpordp ...) Téretov Tov adrov év Bedmym kai
, R T e .
Tédetov Tov adrov v avlpwmdérnTi,

Oedv adqbis, kal dvfpwmov dAnlds Tov atrdy,
éx Yuyis Aoyikfs kal odparos, cpoototoy TG

matpl kara Tiv OedTyra kal Spoovoiov Tuiv
1o e Gl ciianai .

Tov abrov kara v avfpwnémyra (...)

3 7 ’ 3 2’ 3 ’ 3 I3
év 8o duoeow dovyyirws, drpémTws, ddiarpé-

Tws, dywploTws (...)

qugoye'vqs‘ Se p.mov TS r:&d‘r'q‘rog e’xa-re’pag
dioews ral els & mpdowmov kal play dméoracw

’ o 1 A < et g €
ouvrpexovons (...) éva kal Tov adTov vicw

povoyevd Bedv Adyov kipuov *Inootv Xpiorov (...)

Man muss den ganzen Abschnitt von Chalkedon lesen, um zu sehen, dass die Verwendung des
Textes, trotz der Einfiigungen und Weglassungen, mit der, von den Hrsg. festgestellten auffallend
milden Haltung des Sahdost Chalkedon gegeniiber iibereinstimmt (Bd.2, S.XXVT).

Sehr dankenswert ist, dass die Hrsg. sich an eine konsequente Ubersetzung der christologisch
wichtigen Termini gehalten haben (cf. Bd.2, S.LI). So wird f=nass» rZx1is iibersetzt mit
vordinary man« (udds &vfpwmos) (z.B. syr. I, S. 32, Z. 15, Ubers. II, S.21, Z.21; syr. I, 8.61,
7.22-23, Ubers. II, S. 38, Z.27-28 u.6.) In der Einleitung zu den Narsai-Texten in V aber ist
<>y iibersetzt mit ssimple« (syr. T, 8.127, Z.3, Ubers. IT, 8.73, Z.8-9 : »simple and divested of
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the Godheads). So kommt dann der schon lose Zusammenhang mit dem gerade vorhergehenden
kleinen Nestorios-Florilegium noch weniger zum Ausdruck; auch im Index, Bd.II, S.140, fehlt
die Stelle 73,8 unter »ordinary man«. Das zum Teil unbekannt gewesene Nestorios-Fragment
spricht auch von rordinary man or God divested of manhoods (syr. I, 8.126, 13-15, Ubers. II,
.72, Z.25-26).

A. Davids

N.B. : Die genaue Angabe des unter VI (S. 190) zitierten Artikels lautet : L. ABRAMOWSKI -
A. vaN Rowy, Das Florileg mit den Gregor-Scholien aus Vatic. Borg. syr. 8%, Orientalia Lova-
niensia Periodica 1, 1970, 131-180.

Wolfgang A. Bienert, »Allegoria« und »Anagoge« bei Didymos dem
Blinden von Alexandria, Berlin-New York, Walter de Gruyter, 1972, XI-
188 §. (= Patristische Texte und Untersuchungen, 13). DM 58.-

E. von Dobschiitz meinte, dass Allegoria und Anagoge fiir Origenes dasselbe bedeuten, und
L. Doutreleau ist der Auffassung, dass auch fiir Didymos den Blinden (gest.ca.398) die beiden
Termini austauschbar sind. Dagegen weist nun W. Bienert in seiner 1969/70 bei der Evangelisch-
Theologischen Fakultat der Universitit Bonn eingereichten Dissertation nach, dass Didymos,
ebenso wie sein grosser Vorginger Origenes, zwischen beiden Auslegungsarten einen essentiellen
Unterschied macht.

Seit dem Funde von Papyri des 6.Jh.s zu Tura in Agypten im Jahre 1941 haben sich hinsicht-
lich des literarischen Erbes des Didymo. vollstandig neue Perspektiven erdffnet. Dieser Fund
enthielt einige Texte von Origenes, aber der weitaus grosste Teil des Fundes wurde als Schrifttum
des Didymos, der 553 mit Origenes und Euagrios von Pontos verurteilt wurde, identifiziert
(siche L. Koenen-L. Doutreleau, Nouvel inventaire des papyrus de Toura, Recherches de
Science Religieuse 55, 1967, 547-564). Es wird versucht, all diese Papyri im Agyptischen Museum
zu Kairo zu sammeln. Im Institut fiir Altertumskunde der Universitit Koln befinden sich
Kopien aller gefundenen Texte.

Bei den neuen Didymos-Texten handelt es sich um Kommentare zum Alten Testament : ein
Genesis-Kommentar (zu Gen. 1,1-16,16), ein Hiob-Kommentar (zu Hiob 1,1- 6,29; 7,20-8,21;
9, 10-15, 22; 15,26-16,2), ein Zacharias-Kommentar (vollstindige Ausgabe von L. Doutreleau
in SC 83-85, 1962), und die zwei »Vorlesungs-« bzw. »Kollegnachschriften« Psalmen-Kommentar
(zu Pss. 20-44) und Ecclesiastes-Kommentar (liickenhaft). An der vollstindigen Edition dieser
Werke wird in den letzten Jahren eifrig und sachkundig gearbeitet ; davon zeugen vor allem die
von L. Koenen und R. Merkelbach seit 1968 herausgegebene Reihe Papyrologische Texte
und Abhandlungen und die von denselben geleitete, neue Zeitschrift fir Papyrologie und Epi-
graphik.

Von den frither schon bekannten Werken wird die Authentizitit von »De trinitate« (PG 39,
269-992) jetzt in Zweifel gezogen. Auch kann nicht tiberzeugend nachgewiesen werden, dass
eine Reihe von Werken, die man dem Didymos hat zuschreiben wollen, wirklich von diesem
stammen. Das gilt fiir die folgenden Schriften : Ps.-Basileios, »Adversus Eunomium IV-Ve
(PG 29, 671-774); Ps.-Gregorios von Nyssa, »Adversus Arium et Sabellium¢ (ed. F. Miiller,
Gregorii Nysseni Opera III, 1, 1958, S.71-85) ; Ps.-Hieronymus, »Traktat iiber die Seraphenvision
Jes. 6« (ed. G. Morin, Anecdota Maredsolana II1,3, 1903, S.103-122); »Widerlegung eines Monta-
nisten durch einen Orthodoxenc (ed. G. Ficker, ZKG 26, 1905, 447-463), die sieben ps.-athanasia-
nischen Dialoge (»De sancta trinitate« : PG 28, 1115-1286 ; »Contra Macedonianos« : ebd. 1291-
1338).
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Es bleiben aber ausser den Tura-Texten fiir Didymos gesichert : »De spiritu sanctod« (PG 39,
1033-1086), Karda Maviyaiwy (ebd. 1085-1110) und Katenenfragmente, deren Bestand noch
genauer untersucht werden muss.

Mit niiheren Erlduterungen und ausfiithrlichen Literaturangaben ist dies alles im ersten
Kapitel von Bienerts Buch klar zusammengestellt. Die beiden folgenden Kapitel laufen insofern
parallel, als der allgemeinen Einleitung iiber die griechische Allegoria vor Didymos (Kap. 2) sich
eine terminologische Untersuchung iiber dAAnyopla und dvaywys anschliesst (Kap. 3). Der
Autor betont besonders, dass Origenes »den Begriff dvaywysj als Terminus christlicher Bibel-
exegese« neu eingefiihrt hat (S. 47). Im Hauptkapitel 4 wird dann Didymos’ Exegese ausfiihrlich
illustriert. Bienert untersucht die fiir sein Thema wichtigsten Texte aus den Tura-Kommentaren,
wihrend am Ende noch Katenenfragmente und die zwei systematisch-theologischen Werke
gestreift werden. Bienert kommt zu dem Schluss, dass fiir Didymos wie fiir Origenes die Alle-
goria, von der die Typologia nicht wesentlich zu unterscheiden ist, ein »philosophisch-rhetorisches
Hilfsmittel« sei (S.157). Die Allegoria hat eine padagogische, propideutische Funktion fir die
iiber alles stehende Anagoge, die geistliche Deutung, die nur an dem heiligen Bibeltext vollzogen
werden kann und den soteriologisch-eschatologischen Sinn des Textes zeigen muss. Damit hat
der Autor einen wichtigen Punkt der Geschichte der Exegese behandelt und dadurch wird
sicher das Interesse an den neuen Texten noch gesteigert werden. Obwohl Didymos verurteilt wur-
de und seine Schriften versteckt werden mussten, ist sein literarisches Erbe, besonders durch sei-
nen Schiiler und spiteren Gegner Hieronymus, im westlichen Mittelalter lebendig geblieben.

Fiir die Leser dieser Zeitschrift sei noch eigens aufmerksam gemacht auf die koptische
Uberlieferung von Didymos-Texten, auf die neuerdings hingewiesen hat : A. Henrichs,
Didymos in koptischer Ubersetzung, Ztschr.f.Papyr.u.Epigr. 4 (1969) 219-222.

A. Davids

Vetera Christianorum 9 (1972), Heft 1. Hrsg.v. Istituto di Letteratura
Cristiana Antica, Universita degli Studi, Bari.

Besonders der Aufsatz des Koptologen T. Orlandi (siehe OrChr 56, 1972, 215-217) in diesem
Bande (zuletzt : OrChr 56, 1972, 222-224) interessiert den christlichen Orient. Verf. bietet in
Cirillo di Gerusalemme nella letteratura copta, S.93-100, nach einer kurzen Ubersicht der griechi-
schen, syrischen, georgischen und arabischen Textbestinde eine Zusammenstellung aller im
Koptischen dem Kyrillos von Jerusalem zugeschriebenen Homilien, mit Angaben von Hss und
Inhalt. Die siehen Nummern sind: In passionem domini, In dominicam novam, In passionem
domini, In resurrectionem domini, In sanctam erucem, In Mariam Virginem, In passionem do-
mini. Thr Text existiert in der griechischen Uberlieferung nicht, in den orientalischen Sprachen
nur zum Teil. Von den 18 Tautkatechesen hat sich bis jetzt nur ein koptisches Fragment gefunden.
Einige der sieben obengenannten Nummern gehéren zu einer bis jetzt nur koptisch bekannten
Fortsetzung der Taufkatechesen.

Themen aus der griechischen Patristik werden behandelt von A. Quacquarelli (Sentenzen
der Kirchenviter iiber die Ehe, 5.5-24), G. Lomiento (Christos Didaskalos bei Origenes,
S.25-54), G. Otranto (Exegese von Ez.37,1-14 im 2. Jh., 8.55-76). M. Simonetti, Per U'inter-
pretazione di Giovanni, 1, 3-4, S.101-104, bespricht die Johannes-Interpretation des Gnostikers
Herakleon.

In der Abteilung iiber Apulien vergleicht M. Cagiano De Azevedo, Iconografie bibliche
nella opzione di Giudeo-Cristiani, S. 133-142, die Darstellungen der Synagoge von Dura-Europos
mit denen der Kammer B und C des Hypogium Ferrua an der Via Latina zu Rom. Uber die
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seit 1912-1913 wieder aufgenommenen Ausgrabungen des antiken Egnatia berichtet E. Lattan-
zi, La nuova basilica paleocristiana di Egnazia, S.143-150. M. Petta, Codici del Monastero di 8.
Elia di Carbone conservati nella biblioteca dell’ Abbazia di Grottaferrata, S.151-171, kann die Liste
des zu Grottaferrata befindlichen Hss-Bestandes aus dem Basilianerkloster zu Carbone auf
19 Nummern ausdehnen. Es ist aber nicht ausgeschlossen, dass die Zahl sich noch vermehren
lasst. Alle 19 verzeichneten Hss stammen aus dem 10.-13.Jh. Der Inhalt ist iiberwiegend litur-
gischen Charakters (Menaia, Euchologia, Katanyktikon, Triodia, Evangeliar, Synaxarion, Sti-
cherarion, Heirmologion); vieles davon ist noch nicht ediert, manches wichtig fiir die Musik-
geschichte. Bemerkungen am Rande der Hss bieten interessante Einzelheiten zur Lokalgeschich-
te. Ein Kodex hat patristisch-aszetische Texte (Nr.2, vgl. 8.170, ausser den Namen meistens ohne
niihere Angaben) : 4 “Opdoes (das erste Blatt mit dem Namen des Autors ist verloren gegangen),
Anastasios Sinaites (Erotapokriseis, Fragmente aus dem ‘O8yyds), Ephrim, Gregorios Nazian-
zenos, Ps.-Chrysostomos, Symeon Thaumastoreites, Maximos Homologetes, Athanasios von
Alexandrien Jr. (sic), Isidoros von Pelusion, aus den Apophthegmata, einige kurze Gebete zur
Kommunion, zur Nachtruhe, zum Herrn, zur Theotokos. Die Nr.3 enthilt ein Fragment aus den
Acta Andreae et Matthiae.

Der Band enthiilt ausserdem einen Bericht vom 7. Kongress (Febr. 1972) tiber die Urspriinge
des Christentums in Apulien, S.174-196, und ausfiihrliche Besprechungen von Biichern und
Artikeln.

A. Davids

Alexandros S. Korakides, To wpdBAqpa tis kataywyis 7ol Po-
pavot Tod Medwdod. Zvornpuarikt) épevva Tob Oépatos éx Tdv mYydv

kal éxbeois T&v dvriopuTikdv oTolyelwy TAY Kkovraxiwv, Athen, Elene

Kukudake, Bulgaroktonu 40, 1971, 47 8.

Diese Abhandlung besteht aus zwei Teilen : einer systematischen Untersuchung zum Thema
(der Abstammung des Romanos Melodos) und einer Darstellung der antisemitischen Elemente in
seinen Kontakien. Im ersten Teil bespricht A. Korakides (siehe OrChr 56, 1972, 224-225) das
anonyme Kontakionfragment, das von P. Maas zum Teil (ByZ 15, 1906, 30-31) und von S.
Eustratiades vollstindiger (Gregorios Palamas 1917, 199-201, mir unzuginglich) herausgegeben
wurde, und das hier, S.15-17, wieder abgedruckt ist. Darin steht die einzig bekannte Stelle, die
von einer jiidischen Abstammung des Romanos spricht (I'évos pév é ‘Efpalwv, Tév vodw 3¢
elyev édpaiov). Nach den Synaxarien aber kann nur aufrechterhalten werden, dass Romanos als
Diakon unter Kaiser Anastasios I. (491-518) nach Konstantinopel gekommen ist und dort als
Ménch gelebt hat. Jiidische Herkunft ist demnach auszuschliessen. Ebensowenig ist seine Prie-
sterweihe und seine hohe Stellung gesichert. Im zweiten Teil untersucht Verf., mit gelegentlichen
patristischen Reminiszenzen, die antijiidische Polemik und die messianischen Auffassungen (Neu-
es Sion, der christliche Kaiser, der Tempel) des Romanos. Dass diese Gedankenwelt aber unbe-
dingt eine jiidische Abstammung ausschliessen muss, da eine Personlichkeit wie die des Romanos
doch kaum so ihre Vergangenheit leugnen wiirde (bes. S.33), seheint mir nicht selbstverstindlich.
A. Korakides kiindigt noch weitere Arbeiten iiber den grossen Dichter an.

A. Davids
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Helmut Buschhausen, Die spitromischen Metallscrinia und friih-
christlichen Reliquiare, I. Teil : Katalog (Wiener Byzantinistische Studien
Bd. IX), 334 8., 709 Abb. auf 199 Tafeln, 70 Textabb.; Wien 1971 : in Kom-
mission bei Hermann Bohlaus Nachf. Preis : 68 688,00.

H. Buschhausen, der sich durch die ausgezeichnete Publikation zweier kleiner silberner
Reliquiare fiir seine selbstgewihlte Aufgabe bestens qualifiziert hat, legt nun den ersten eines
auf zwei Biinde gesplanten Werkes vor. Es handelt sich dabei um einen reinen Katalogband. der
in doppelter Hinsicht noch kein Urteil erlaubt : 1. iiber die Begriindung der Zusammenfassung
zweier auf den ersten Blick so disparat erscheinender Gruppen von Werken der Kleinkunst, die
im Vorwort zwar gegeben wird, im Textband aber noch verifiziert werden muB, und 2. iiber die
Auswertung des gesammelten Materials. Das bleibt dem 2. Band vorbehalten, dessen baldiges
Erscheinen erhofft werden muB, um das Gesamtwerk fiir die weitere Forschung fruchthar zu
machen.

Der Katalog umfaBt drei Gruppen : A. Die spatromischen und friihchristlichen Metallscrinia,
B. Die frithchristlichen figiirlichen Reliquiare und C. Die friihchristlichen ornamentalen und
schmucklosen Reliquiare. Register, eine Nummernkonkordanz, eine Konkordanz mit einer
alteren Teilverdffentlichung und ein reiches Verzeichnis der abgekiirzt angefithrten Literatur
erginzen den Katalogteil.

Die 107 von B. aufgenommenen Fragmente von Metallscrinia stammen groflenteils aus der
Westhalfte des Romischen Reiches, der Vordere Orient ist mit nur finf Stiicken vertreten,
davon eines in Pergamon und vier in Agypten gefunden. Christlich sind nur 23 Stiicke, darunter
das pergamenische. Von dieser Gruppe A her gesehen, wére die Vorlage des Bandes in dieser
Zeitschrift kaum zu rechtfertigen. Aber das Bild verschiebt sich erheblich in Gruppe B, in der
der Ostteil des Reiches mit 14 Exemplaren von insgesamt 25 das Ubergewicht hat, und noch
stirker in Gruppe C, wo der Westen von den 80 Katalognummern nur 15 stellt — wobei B. hier
keine Vollstindigkeit des Materials, sondern lediglich Vollstindigkeit der Typen angestrebt hat,
sonst wire m.W. das Ubergewicht des Ostens noch stirker in Erscheinung getreten.

Die Metallscrinia — kleine holzerne, mit metallenen (meist bronzenen) Beschligen versehene
Kistchen verschiedener Form, die als Schmuck- oder Dokumentenkassetten u.d. und spiter
auch z.T. als Reliquiare gedient haben, — sind in diesem Katalog zum ersten Male vollstindig
(so weit das bei der wohl nicht immer schon erfolgten Publikation moglich ist) erfalit worden.
Wenn man bei der Durchsicht etwas Statistik betreibt, so ergeben sich sehr interessante Zahlen :
mehr als die Hilfte aller Fragmente (58) stammen aus Ungarn, davon allein aus Intercisa
(Dunapentele, heute Dunaujvaros) 34. Mit groBem Abstand folgt dann erst Deutschland mit
13 Stiick, davon 10 aus dem Rheinland, dichtauf gefolgt von Frankreich mit 12 Exemplaren.
Es lage nahe, das Herstellungszentrum in Pannonien zu vermuten, aber hier wird man abwarten
miissen, zu welchen Schliissen B. kommt, und auBerdem angesichts des handwerklichen Charak-
ters der Metallarbeiten (meist iiber einen Model geschlagen) nicht ausschliefen diirfen, daB es
Werkstitten, die so etwas herstellten, an vielen Stitten des spatromischen Reiches gab. Nicht
ganz einsichtig ist die Anordnung der Stiicke im Katalog : weder eine chronologische, noch eine
topographische, noch eine ikonographische oder eine formale Abfolge sind zu erkennen — die
25 christlichen Stiicke z.B. verteilen sich auf die Nummern 50-87, mehrfach durch profane oder
heidnische Stiicke unterbrochen. Hoffentlich gibt der Textband Auskunft iiber das Anordnungs-
prinzip. Wie dem auch sei, auf jeden Fall ist schon das von B. mit erstaunlichem Sammeleifer
zusammengetragene Corpus der Metallscrinia eine sehr dankenswerte Leistung, riickt es doch
eine Gruppe kleiner kunsthandwerklicher Erzeugnisse ins Licht der Forschung, die bislang
eigentlich nur von der Provinzialarchiologie Beachtung gefunden hatte. Dabei zeigh schon
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ein Durchblittern der Tafeln, welche Fundgrube, vor allem in ikonographischer Hinsicht, sich
hier auftut.

Fiir die Erforschung des christlichen Orients interessanter sind die Gruppen B und C. Die
von B. vorgenommene Einteilung ist richtig, und der Verzicht auf Vollstindigkeit des Materials
in Gruppe C ebenso verstandlich wie bejahenswert — Materialvollstéindigkeit héitte den Band
bis zur Unbrauchbarkeit aufgebléht, ohne mehr Erkenntnisse zu erméglichen (auller statisti-
schen) als die Auswahl, die B. bietet. Allerdings iiberzeugen die Zuweisungen nicht immer. Was
z.B. das Reliquiar aus S. Giovanni Evangelista in Ravenna, heute im Museo Arcivescovile
(Nr. C 37), unter den »ornamentalen und schmucklosen« Rel:quiaren zu suchen hat, ist angesichts
der — ikonographisch hochwichtigen — szenischen Darstellungen auf allen vier Seiten einiger-
mafBen unerfindlich. Wenn die Silberpyxis aus dem Walbrook-Mithraeum und die Isis-Pyxis
der Miunchener Staatlichen Antikensammlung den Anfang der Gruppe B bilden, so kann man
das als die Vorfithrung einer Vorstufe zu den Reliquiaren werten und vertreten; nicht recht
einsichtig aber ist, warum der Projecta-Kasten (B 7), der zweite Kasten aus dem Esquilin-
Schatz (B 8) und der schlecht erhaltene Elfenbeinkasten aus Saqqara in Kairo (B 9) aufgenommen
sind. Die silberne Pyxis des Metropolitan Museum in New York (B 13) steht dann wohl wieder
als heidnisches Typenvorbild fiir gestaltverwandte christliche Reliquiare. Ob man freilich diese
Stiicke alle in Gruppe B mitzéhlen sollte, darf gefragt werden, da die faktische Zahl friithchristli-
cher figiirlicher Reliquiare eben doch geringer ist, als es hier den Anschein hat. Die beiden
Fragmente im Louvre (B 23 und B 24) sind wohl schwerlich als Reste von Reliquiaren zu erwei-
sen. Fiir B 23 hat E. Coche de la Ferté gezeigt, daB es sich um ein Bruchstiick eines Buch-
deckels handelt, dessen gut erhaltenes Gegenstiick sich im Metropolitan Museum befindet. Fiir
B 24 hatte Cochedela Fertézwar auch angenommen, es handele sich um einen Beschlag eines
Reliquienkastens, aber das scheint eine Verlegenheitslésung angesichts der Rétselhaftigkeit des
Stiickes hinsichtlich seiner urspriinglichen Form. Dazu eine ikonographische Anmerkung :
wihrend Coche de la Ferté die minnliche Biiste im unteren Medaillon noch vorsichtig als
»le Christ ou un Saint« deutet, handelt es sich fiir B. ohne Einschrinkung um Christus. Warum
eigentlich ? Dem Typ nach konnte es ohne weiteres auch Johannes Baptistes sein. Und B.s
Argumentation, dafl es sich bei dem Fragment wohl nicht um das untere Ende eines Kreuzes
handeln konne, weil dann Christus an einer untergeordneten Stelle placiert worden wére, schligt
deshalb nicht durch, weil sie I. voraussetzt, dafl die Biiste Christus und niemand anderen meint,
und 2. iibersieht, daB auf dem Kreuz Justins II. aus dem Schatz von St. Peter an genau der
gleichen Stelle ein Christusmedaillon angebracht ist. Stilistisch gehort das Pariser Fragment in
die néichste Nihe des goldenen Pectoralkreuzes in der Dumbarton Oaks Collection (Acc.no.37.24),
auf dem am Ful} des Kreuzstammes ein Medaillon mit einer sehr ahnlichen Biiste sitzt. Man sollte
daher die Deutung als Fragment eines Pectoralkreuzes nicht ausschlieflen.

In Gruppe C sind, so weit ich sehe, alle formalen Méglichkeiten der Gestaltung von Reliquiaren
erfal3t.

Erst nach Vorliegen des 2. Bandes wird sich eine gerechte Beurteilung der Methode und der
Ergebnisse B.s versuchen lassen. Daher sei hier auf weitere Einzelheiten verzichtet. Noch einmal
aber mufl betont werden, daB der vorliegende Band allein schon als Materialsammlung von
groBtem Wert ist. Dem Verf. gebiihrt dafiir ebenso unser Dank wie den beiden Wiener Institu-
tionen, die den Band in die von ihnen herausgegebene gewichtige Reihe aufgenommen haben.

Klaus Wessel
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Reinhold Lange, Imperium zwischen Morgen und Abend. Die Geschichte
von Byzanz in Dokumenten, 385 8., 354 Abb. im Text; Recklinghausen
1972 : Verlag Aurel Bongers.

R. Lange, bisher vornehmlich durch kunstgeschichtliche Arbeiten hervorgetreten, unter-
nimmt es, mit dem sehr ansprechend aufgemachten Band nichtfachkundigen Lesern die byzan-
tinische Geschichte in einer uniiblichen Form zu erzihlen : er fiigt seinem Bericht lange wortliche
Zitate aus Werken byzantinischer Historiographen und zusitzlich aus abendlindischen Quellen
in deutscher Ubersetzung ein. Er begriindet dieses Vorgehen recht einleuchtend : fiir die byzan-
tinische Geschichte sei »das Studium ihrer schriftlichen Hinterlassenschaft von besonderem
Interesse, denn nichts ist dem Verstindnis ihrer Eigenart forderlicher als die Konfrontierung mit
ihren Quellen — seien es Chroniken, Biographien, Erziahlungen oder Briefe, Vertrige, Reden,
Gedichte usw.«; um keine bloBe Quellensammlung vorzulegen, sei »der Versuch unternommen,
eine Geschichtsdarstellung mit einer Quellensammlung zu verbinden, indem der zeitgendssische
Berichterstatter immer da zu Worte kommt, wo seine Aussagen die Begebenheiten und Situa-
tionen am besten charakterisieren«; auf diese Weise bleibe der »byzantinische Blickwinkel«
erhalten und der Zugang zur Mentalitit »des byzantinischen Menschen« erméglicht : »Die Selbst-
darstellung der Byzantiner gewahrt uns Einblick in die Dimensionen seiner geistigen Existenz,
seine Ideale, Wiinsche und Hoffnungen, seine Gelehrsamkeit, seine Eitelkeiten, seine Verschla-
genheit und seinen Witz, seine Frommigkeit und seinen Leichtsinn«. Dem folgt noch eine kurze
Begriindung der Aufnahme auBerbyzantinischer Quellen (S.7). Man wird dem weithin zustimmen
— wenn es auch »den byzantinischen Menschen«¢ nicht gab, was bei dem kaum iibersehbaren
Volkergemisch selbstverstindlich ist — und geht so vorbereitet erwartungsvoll an die Lektiire
des fliissig und spannend geschriebenen Buches, das sich gut liest.

Lange schildert erst als »Einfithrung« kurz die ostrémische Geschichte bis zum Ende des
Bilderstreites, behandelt dann die »Makedonische Dynastie«, »Die letzten Makedonen und die
Dynastie der Dukas¢, »Die Dynastie der Komneneng, »Die Dynastie der Angeloi« und den »Zu-
sammenbruch« und schliet sein Buch mit einem »Epiloge, der wiederum sehr knapp — zu
knapp ! — die weitere Geschichte bis 1453 berichtet. Eine »Vergleichende Zeittafels, zwei Karten
und ein Stadtplan von Konstantinopel, ein Quellenverzeichnis, ein Abbildungsverzeichnis sowie
ein Orts- und Namensregister schlieBen den Band ab. Die Abbildungen sind durchweg Strichét-
zungen. Nachdrucke von Zeichnungen, Holzschnitten, Stahlstichen u.&. oder Nachzeichnungen
von Kunstwerken nahezu aller Gattungen.

Eine neue Sicht der byzantinischen Geschichte bietet Lange nicht — das will er auch gar
nicht. Er will dem interessierten Laien mit der Geschichte des ostrémischen Reiches etwas von
dessen Geist, Denkart und Geschichtsschau nahebringen — ein sehr legitimes Anliegen. So kann
man dem Menschen von heute, dem eine merkwiirdige Zuneigung zu Byzanz, seinen Kirchen,
Tkonen und Mosaiken innezuwohnen scheint (wenn man vom Tourismus und vom Verkaufs-
erfolg allgemeinverstandlicher Biicher darauf schlieBen darf), jene fremdartige Welt, von der
der Normalbiirger so wenig weill, wohl nahe oder doch niher bringen. Die Frage ist, ob Lange
das befriedigend gelungen ist und ob sein Bild, das er mit seiner Zitatenauswahl wesentlich
bestimmt, dem Stand wissenschaftlicher Erkenntnis und Méglichkeiten entspricht.

Der sachkundige Leser wird stutzig, wenn er in der Einfithrung auf das erste Zitat stoBt
(S.38). Es stammt aus Theophanes und berichtet iiber den Tod Leons IV. Lange leitet das
Zitat mit dem Satz ein : »Nach nur fiinfjahriger Herrschaft starb Leon auf eine merkwiirdige
Weise«, dann kommt der knappe Theophanes-Text und dann nichts weiter. Dem Leser wird
also kommentarlos zugemutet, Theophanes’ Erzihlung, die alle Merkmale einer Strafwunder-
Legende zeigt, als historischen Bericht hinzunehmen. Kein Wort iiber die Stellung des Theopha-
nes im Bilderstreit, iber die Tendenz seiner Geschichtsdarstellung, iiber Sehemata der Chronistik,
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zu denen eben auch der Topos des Strafwunders gehort. S.30 wird Theophanes als sunser wich-
tigster Gewihrsmann fiir die Geschichte des 8. Jahrhunderts¢ eingefiihrt; das ist er auch,
besonders fiir die zweite Hélfte. Aber das gentigt wohl kaum zu seiner Kennzeichnung. Ebenso
wenig wird S.60, wo Konstantinos Porphyrogennetos als Erzihler des Lebens seines Grofvaters
Basileios’ I. eingefithrt wird, ein Wort iiber den Wahrheitsgehalt dieses schénfirberischen
Berichtes wie tiberhaupt der klassischen Tendenzschrift des Theophanes Continuatus verloren.
MiiBte man dem Leser nicht sagen, daf hier zum Ruhme der makedonischen Dynastie Geschichte
gefarbt, ja verfilscht wird, indem man erst Schwarz in Schwarz malt und vor allem Michael
III., das Mordopfer des Basileios, mit raffinierten Mitteln als unfihig, lasterhaft und bose
entstellt (was sich bei Lange noch, leicht gemildert, auswirkt), damit der Mord, den Basilcios
an seinem Wohltiter beging, gerechtfertigt erscheint und das Bild des Ahnherrn sich umso
leuchtender von der dunklen Folie abhebt ?

Aus diesen beiden Beispielen ergibt sich schon der gravierendste Einwand gegen Langes
Darstellung. Er richtet sich nicht gegen die Idee, die gut und richtig ist, sondern gegen die
Ausfithrung. Wenn man Geschichte so erziahlen will, wie Lange es sich vornahm, mufl man
den Leser teilnehmen lassen an der kritischen Vorarbeit des Historikers, am Abklopfen des
Wahrheitsgehaltes, an der Untersuchung der Tendenzen der zitierten Historiographen, oder
zumindest am Ergebnis dieser Arbeit. Man mul} also dem Leser klarmachen, daf alle zitierten
Quellen immer nur ein Bild der Geschichte oder einer geschichtlichen Situation geben, wie sie sie
sehen wollten oder konnten. Man mufl sagen, daB es bestimmte, fast kanonische historio-
graphische, rhetorische, religiose usw. Topoi gibt, die den byzantinischen Historiographen
gleichsam von selbst in die Feder flieBen. Man muB also den Leser warnen, jedes Zitat fiir bare
Miinze zu nehmen, muBl ihm zeigen, wieviel gepriigte Formeln, Voreingenommenbheit, historio-
graphische Tradition (man denke an die Vorbildrolle des Thukydides!) u.d.m. aus den Zeilen
sprechen, deren Wortlaut gebracht wird. Das fehlt hier. Man kénnte dem entgegenhalten, die
Auswahl der Zitate vermeide es, fragwiirdige Berichte wiederzugeben. Grosso modo stimmt das
sogar. Aber schon das erste hier erwiihnte Zitat widerlegt diese Exkulpation. Andere lieBen
sich ihm zur Seite stellen. Und wire es auch nur dies eine Zitat, ja, wire keines jener Hinweise
bediirftig, so diirfte doch die Darlegung des Wesens byzantinischer Historiographie nicht fehlen,
weil es zum byrantinischen Selbstverstandnis gehort, weil es die Mentalitit und die Dimensionen
der geistigen Existenz der Byzantinier erschlieen hilft, also gerade zu dem hinfiihrt, was Lange
sich als Ziel gesetzt hat !

Der zweite Einwand richtet sich gegen das weitgehende Fehlen der Sozialgeschichte im
weitesten Sinne dieses Begriffes. Ohne auf die Entwicklung von Verfassung, Gesellschaft,
Wirtschaft, Recht, Kultur usw. einzugehen, kann man heute Geschichte nicht mehr schreiben,
und byzantinische schon gar nicht. Dynastiegeschichte ist passée. Man lese Ostrogorsky, um zu
ermessen, was hier fehlt! Es geniigt nicht, auf Bauerngesetze hinzuweisen, von wirtschaft-
licher Not, Steuerdruck, Geldentwertung zu sprechen, wenn das nur gelegentlich einflieBt. Und der
abgrundtiefe Unterschied zwischen der gesellschaftlichen Struktur von Byzanz und der des
abendlindischen Mittelalters mull mit grofter Klarheit herausgearbeitet werden, wenn byzan-
tinische Geschichte verstanden werden soll. Das fehlt hier auch, und so bleibt die Darstellung
an der Oberfliche, vornehmlich beim kriegerischen Geschehen. Schade, das erzihlerische Talent,
die fesselnde Fahigkeit, den Stoff zu gestalten, hitten Lange befahigt, mehr und Tieferes zu
geben.

Vergleichsweise harmlos sind jene kleineren Irrtiimer und Versehen, wie sie teils dem Druck-
fehlerteufel zuzuschreiben sind, teils bei der Fiille des Stoffes wohl unvermeidlich sich ein-
schleichen. Aus jhrer Zahl seien einige ausgewihlt : Konstantius IT. als offenen Bekenner des
Arianismus zu bezeichnen (S.13) geht kaum an; wenn man gleichzeitig richtig zwischen radi-
kalen Arianern und Semiarianern scheidet, gehort der Kaiser wohl eher zur zweiten Gruppe;
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daB die Demen die Stadtmiliz gestellt hiitten (S.22), ist inzwischen von H.-G. Beck widerlegt;
fiir die Zeit des Herakleios von einem serbischen Reich zu sprechen, ist véllig abwegig (S.27),
erst im 11 Jh. bilden sich die beiden Machtzentren Zeta und Rascien; daB Justinian II. ein
besonderes Gesetz fiir die béiuerliche Bevolkerung erlassen habe (S.30), ist von F. Délger
schlagend widerlegt worden ; die Scheu der Araber vor der Darstellung der menschlichen Gestalt
(8.31) wird durch Kuseir Amra u.a. ad absurdum gefiihrt ; als Joannes Damaskenos in denBilder-
streit literarisch eingriff, war er nicht mehr hoher Beamter des Kalifen, sondern Ménch (S.32);
der unausrottbare Irrtum von der schlechten Ubersetzung der Dekrete von 787 ins Lateinische
als Anla8 zur Polemik der Libri Carolini fehlt auch nicht (S.39) — auch die bessere Ubersetzung
durch Anastasius Bibliothecarius konnte die griechischen Distinktionen nicht wiedergeben, weil
die termini nicht vorhanden waren ; konstitutiv war bei Karls des GroBen Kaisererhebung nicht
die Kronung durch den Papst, sondern die »Wahl« durch die Acelamationen der Rémer (S.41);
bei den Paulikianern von snestorianisch-monophysitischen Elementen« zu sprechen (S.48), ist so
sinnvoll wie, wenn man eine Substanz als wissrig-feurig bezeichnete, L an g e hat ganz tibersehen,
dafl Nestorianer und Monophysiten extreme Gegenpole sind — zur Frage der Paulikianer vgl.
jetzt N.K. Garsoian in den Dumbarton Oaks Papers 25 (s. die Besprechung in diesem Band);
von wenig Kenntnis abendlindischer Sektengeschichte zeugt die Einbeziehungd er Humiliaten,
Pauperes Lombardi und vor allem der Waldenser in die Gruppe der smanichiischen« Gemeinden
(S.68) ; bei den Waldersern kann von Dualismus keine Rede sein, es war eine radikal asketisch-
biblizistische Bewegung, aus deren provenzalischem Stamm sich die Pauperes Lombardi als
groller Zweig entwickelten und die Mailinder Humiliaten in sich aufnahmen ; S.68 fehlt bei den
Gedanken des Photios iiber das Verhaltnis von weltlicher und geistlicher Macht der Hinweis, daf3
dieser Teil der Epanagoge niemals geltendes Recht wurde: Photios’ beriihmte Predigt gibt kein
Bild der Nea (S.71), sondern der Marienkirche am Pharos ; Stefan Nemanja darf nicht als Serben-
konig bezeichnet werden (S.304), Konig wurde erst sein Sohn Stefan der Erstgekronte ;Konstan-
tinopel wurde 1261, nicht 1262 (S.345) von den Byzantinern zuriickgewonnen. Diese Auswahl
moge geniigen. Dall man hinsichtlich so strittiger Probleme wie des Pronoia-Wesens nicht
gerade die Ansicht wiederfindet, die man selber hat, ist verstindlich. Auch in manchen anderen
Bereichen kann man Lange nicht uneingeschrinkt zustimmen, aber solche Auffassungsunter-
schiede sind unvermeidlich.

So legt man Langes Buch, nachdem man es mit Spannung gelesen hat, nicht sehr befriedigt
aus der Hand. Als Darstellung der Geschichte im duBerlichen Wortsinne ist es ohne Zweifel
brauchbar, und man kann es um seiner Lesbarkeit willen sogar in diesem Sinne empfehlen. Aber
es bleibt bedauerlich weit hinter dem bejahenswerten und hohen Ziel zuriick, dafi der Verf. sich
selbst gestellt hat.

Aufmachung und Ausstattung des Bandes sind so gut, wie man es bei dem Verlag mittlerweile
gewohnt ist.

Klaus Wessel

Dumbarton Oaks Papers Nr. XXV, 285 8., 136 Abb. auf Tafeln, 3 Abb.
im Text, 2 Karten; Washington D.C. 1971 : Dumbarton Oaks Center for
Byzantine Studies, Trustees for Harvard University.

Vier Beitrige des Bandes waren fiir ein Symposion »Byzantine Society« (gehalten 1969)
konzipiert, iiber das P. Charanis, der es geleitet hatte, am SchluBl des Bandes berichtet. Dat
ist genau die Hilfte der damals gehaltenen Referate. Ein weiteres von A. Guillou, Byzantins
Society in Southern Italy, wird im Zuzammenhang einer groferen Untersuchung G.s abgedrucke
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werden. Leider ist Charanis’ Bericht nichts dariiber zu entnehmen, wo die restlichen drei
Beitrige des Symposions, die von groflem Interesse waren (B. Laourdas, Scholars, Bureau-
erats, and Intellectuals ; R.S. Lop ez, Foreigners in Byzantium; R.J.H. Jenkins, The Common
People), erscheinen werden. Sie wiren zur Abrundung mehr als wiinschenswert, vor allem jener
des verewigten R.J.H. Jenkins.

Der erste Symposion-Beitrag stammt von G. Ostrogorsky : Observations on the Aristocracy
in Byzantiwm. Der Altmeister byzantinischer Geschichtsschreibung gibt einen Uberblick iiber die
Entwicklung des byzantinischen Adels in mittelbyzantinischer Zeit, ausgehend von dem nur
hypothetisch zu erklirenden Phénomen eines zuerst im spiten 8.Jh. wieder nachweisbaren
Grundbesitzes groBten Formates u. unter Einbeziehung seiner bekannten, oft vertretenen
Thesen iiber den byzantinischen Feudalismus. Das in sich abgerundete, schliissig und iiber-
zeugend wirkende Bild, durch einige interessante neue Details ergéinzt und abgestiitzt von O.
hier gezeichnet, ruft dennoch einige Fragen und Einwiinde hervor. Zunichst ein methodisches
Problem : O., der sich mit den Gegnern seiner Feudalismuskonzeption kurz, aber grundsitzlich
auseinandersetzt, betont selbst, man miisse die Unterschiede, aber auch die Ahnlichkeiten zwi-
schen der byzantinischen und der westeuropdischen Situation festhalten (S.9), beschriankt sich
dann aber auf diese und lit jene unerwihnt. MuB sich nicht so notwendig dem Leser, der die
Gesamtproblematik in Ost und West nicht genau kennt, ein einseitiges Bild aufdringen, also
das der iiberwiegenden Ahnlichkeit der Entwicklung ? Daswill O. wohl auch, denn er sieht die
Entwicklung in Ost und West nahezu parallel; aber wenn wir einige, m.E. entscheidende
Unterschiede notieren, so verschiebt sich das Bild doch betréachtlich : in Byzanz fehlt die recht-
liche Fixierung, die Kodifizierung des Lehnsrechtes — alles, was O. in mithsamer und bewunderns-
werter Kleinarbeit zusammentrigt, stammt aus historiographischen Quellen, Urkunden u.i.,
nichts aus Gesetzen oder anderen Rechtsquellen; wir wissen gar nichts iiber die Zeremonien der
Lehnsiibergabe, die im Westen so reich ausgestaltet waren; die gegenseitige Bindung, die der
Lehnseid zwischen Lehnsherrn und Lehnsmann herstellte, wird von O. selbst in einer Anmerkung
(66 auf S.17) abgelehnt ; es gibt kein Zeugnis dafiir, daBl ein Grundherr Vasall zweier Lehnsherren
zugleich sein konnte, wie es z.B. viele der niederlindischen Grafen gewesen sind ; erst recht gibt
es keinen Fall, daB ein groBer Kronvasall Herrscher eines selbstindigen Staates wurde, aber
sein urspriingliches Lehen behielt, wie z.B. die Anjou-Plantagenet. Das sind fundamentale Unter-
schiede, die in der Diskussion m.E. ebenso wenig verschwiegen werden sollten wie die Tatsache,
daB die von O. herangezogenen Quellen zahlenmiBig recht diirftiz und iiberdies z.T. unter-
schiedlicher Interpretation zugénglich sind und da manches miithsam herausgelesen werden
muB, was in den reich flieBenden westlichen Quellen expressis verbis gesagt ist.

Auch Einzelheiten sind z.T. nicht recht iiberzeugend. So leuchtet z.B. nicht ein, warum
(S.4) die Witwe Danelis zusammen mit dem hl. Philaretos als Exponentin der »military leaders
and higher dignitaries of the theme-organization« steht. Sodann fallt auf, dai O. den Adel als
eine ziemlich homogene Kaste sieht, und zwar sub specie Grundadel. Von ihm aber mufl man den
Beamtenadel trennen, der zwar weitgehend sein Geld auch in Grundbesitz anlegt, sein Macht-
zentrum aber in der Hauptstadt hat, und den Senatsadel, also die Erben des einem Vorfahren
verliehenen Titels ohne Pflichten, Rechte und Anspriiche und die neuernannten Senatoren. Der
Grofigrundbesitz-Adel meidet die Hauptstadt nur dann nicht, wenn einer der Ihren auf dem
Thron sitzt, aber einen Paradynasteuon aus ihrem Kreise konnte H.-G. Beck fiir die ganze
mittelbyzantinische Zeit nicht nachweisen. Von daher kommen Zweifel auf gegeniiber O.s These,
der Zugang zu den hochsten Staatsimtern sei »a privilege of a heriditary aristocracy« gewesen ;
das kann nur grosso modo fiir den Amtsadel gelten. Der Senatsadel wurde durch zahlreiche
»Pairs-Schitbe« im 11.Jh. eher ab - als aufsewertet (man lese nur die zeitgendssischen Klagen
iiber die Inflation an hochklingenden Ehrentiteln !), und so ist es nicht ganz annehmbar, wenn
0. meint (S.8), die stidtische Aristokratie habe ihre Machtbasis durch die vielen Ernennungen
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von Senatoren verbreitert — dazu waren soziale Herkunft und wirtschaftliche Potenz vieler
dieser homines novi denn doch nicht tragfahig genug. AuBerdem sollte man wohl auch das Pro-
blem des Absinkens aus dem Beamtenadel nicht ganz aus dem Auge lassen, auf das H.-G. Beck
hingewiesen hat. Zur Frage des Gefolgschaftswesens (8S.14) geben unsere Quellen m.E. keine
handfesten Hinweise dafiir, daB es sich bei den Gefolgschaften grofier Herren um deren Vasallen
handelte. Gerade bei dem von O. angefiihrten Zitat aus Kekaumenos kénnte man sehr wohl
auch an Freunde, die sicher nicht geringe Zahl der in der Verwaltung des Besitzes eines GroBen
titigen Manner (das konnten die olxeot, die éAevflepor sein), also quasi seine Angestellten, an
Gliicksritter u.a. denken, und das Aads idios konnen Séldner oder aufgebotene Kolonen gewesen
sein. Von Vasallitdt und fiir sie spricht in den Quellen direkt nichts. Man kann sie als Erklirung
ins Auge fassen, zwingend als einzig mégliche Losung aber ist das nicht. Wenn O. weiter (S.15)
Eustathios Boilas als ein Beispiel fiir die feudale Hierarchie anfithrt, so muffi man zunichst
bedenken, dall es vollig vereinzelt steht — die Sachlage ist bei Isaak Komnenos ganz anders,
und ob die dort genannten erparidrar Pronoiare oder Bauernsoldaten alten Typs sind, ist véllig
offen —, und weiter die Moglichkeit beriicksichtigen, daB es sich hier um ein Vorgesetzten- und
nicht um ein Lehnsverhiltnis gehandelt hat, denn sowohl Boilas als auch seine Herren tragen
Titel, die damals (1059) noch Amtsbezeichnungen waren. Weiter ist es wohl kaum zulissig. den
Sprachgebrauch der Chronik von Morea als Beleg dafiir anzufiihren, daf es zwischen der Pronoia
und dem Feudum »no essential difference« gab; es beweist hochstens, daB ihr Verfasser in der
friinkischen Peloponnes im 13.Jh. keinen Unterschied sah. Von Gewicht wire dafiir eine byzan-
tinische Quelle, und die gibt es offenbar nicht.

Um nicht allzu weit in Einzelheiten einzusteigen, sollen diese fragenden Einwiinde hier genug
sein. Nur auf eines sei noch hingewiesen : O. stellt die Entstehung von Sekundogenituren und
quasi selbstindigen Reichsteilen seit der Mitte des 14.Jh.s heraus. Aber ist dieses bekannte
Phinomen wirklich ein Beweis fiir fortschreitende Feudalisierung? Es sind doch alles Mit-
glieder der kaiserlichen Dynastie, z.T. etwas fragliche Mitglieder, wie O. sehr schén an zwei
Beispielen klar macht, bezw. der Dynastien, wenn man die Kantakuzenoi beriicksichtigt, die als
Despoten o.i. die Landesteile regieren. Das Reich als Familienunternehmen ist doch etwas sehr
anderes als ein Feudalstaat und hat seinen Vorldufer in Alexios’ I. Organisierung des Reiches
mit der fast ausschlieBlichen fiihrenden Mitarbeit seines Clans, nur daf3 das noch keine suzerinen
Herrscher iiber Landesteile waren — das soll, wenn die Nachricht stimmt, Johannes II. ins
Auge gefalit, aber nicht verwirklicht haben. Alles in allem scheint es, als sei die byzantinische
Entwicklung mit den in westeuropiischen Staatsgebilden entwickelten Kategorien des Feudalis-
mus doch nicht addquat zu erfassen, es sei denn, man abstrahiere »Feudalismus« so weit, wie das
gelegentlich mit der »Demokratie« geschieht, man lasse ihm also als Gehalt nur mehr die Existenz
groBer, manchmal riesiger Grundherrschaften.

Ausgehend von dem berechtigten Zweifel an der Richtigkeit jenes Geschichtsbildes, das die
Entwicklung des byzantinischen Reiches gleichsam auf einer absinkenden Kurve einzeichnet,
unternimmt es J. L. Teall in seinem Beitrag »T'he Byzantine Agricultural Traditiont, auf diesem
Spezialgebiet das Bild zurechtzuriicken. Dabei befallt er sich weniger mit der Gesetzgebung — die
mit ihrer steten Sorge um den dahinschwindenden Stand der freien Bauern bezw. der Stratioten-
Bauern zu einem guten Teil fiir das von T eall abgelehnte Bild mitverantwortlich ist —, als mit
landwirtschaftlichen Geriten und Techniken sowie der Einstellung zur Landwirtschaft bezw.
zum Landleben in der byzantinischen Gesellschaft, vom anatolischen Bauern bis hin zum
stidtischen Intellektuellen. Da sich Einzelheiten teils meiner Beurteilung, teils der kurzen
Referierung entziehen, sei hier nur das Fazit festgehalten : T. kommt auf einem iiberzeugend
wirkenden Wege zu der Erkenntnis, daBl die Gesellschaft am Beginn des 11. Jh.s nicht stagnierte,
sondern auf landwirtschaftlichem Gebiet zumindest expandierte und gegeniiber der Spitantike
wesentliche Fortschritte erreicht hatte. Als den wirtschaftsgeschichtlichen Laien beeindruckend
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und zum Nachdenken anregend sei T.s. These genannt, im Romischen Reich sei es nicht zu einer
Fortentwicklung der landwirtschaftlichen Produktionsmethoden gekommen, weil es dank der
politischen Praponderanz Roms keine balance of power gegeben habe und daher keinen Zwang
zur Konkurrenz mit gleichgewichtigen Machten und zur Behauptung ihrer Wirtschaftskraft
gegeniiber; fiir Byzanz sei der Fortschritt moglich gewesen aus dem Zwang zur Selbstbehauptung
in einem Zustand der labilen balance of power. Ich weif} nicht, ob die Wirtschaftsgeschichte
diese These bejaht und vielleicht gar schon vorgebildet hat, mich hat sie sehr angesprochen.

Der Leiter des Symposion, P. Charanis, berichtete tiber The Monk as an Element of Byzan-
tine Society. Zunichst versucht er, eine Vorstellung von der Zahl der nachweisbaren Kloster in
den verschiedenen Epochen zu vermitteln, was angesichts der Liickenhaftigkeit unserer dies-
beziiglichen Quellen eine schier unlosbare Aufgabe ist und nicht zu mehr als Vermutungen
fithren kann, was Ch. selbst betont. Immerhin macht er so viel doch wahrseheinlich, dafl die
Zahl der Klaster von einiger Dauer ihrer Existenz nicht exorbitant hoch gewesen sein kann.
Ebenso im Bereich des Hypothetischen verbleiben selbstverstindlich alle Berechnungen iiber
die jeweilige Gesamtzahl der Ménche und Nonnen, aber auch hier kann er einigermafien glaub-
haft machen, daB sie etwa 1%, der Gesamtbevilkerung betragen haben mag — was gegeniiber
Thesen wie der schweren Schidigung der Wehrkraft des Reiches und der erdriickenden Grofie
der »monastischen Bewegung« noch vorsichtiger machen sollte. Knapp, aber gut ist die Dar-
stellung der Ziige des Monchtums, die es zu einem einflulireichen Element der byzantinischen
Gesellschaft machten.fHier wird man nur zweifeln diirfen, ob die angebliche Gabe der Weissagung
(prophecy) gerade durch vaticinia post eventum wie die Weissagung an Bardanes oder die von
Konstantin Porphyrogennetos berichtete eines Monches iiber Basileios Makedon gestiitzt werden
kann. Immerhin ist es unleugbar, dafl das Prophezeien von Ménchen bezeugt ist, auch in anderen
Fillen, wobei, wie immer, nur die Voraussagen festgehalten sind, die eintrafen. Ch. stellt weiter
heraus, daB sich das Ménchtum aus so ziemlich allen Gesellschaftsschichten rekrutierte, wobei
er auch das zwangsweise Zum-Monch-Machen nicht auslift. Schlieflich kommt er auf die
Tatsache zu sprechen, dall die Ménche eigentlich alle lesen kénnen sollten, und auf die Wohl-
fahrtspflege durch die Ménche. Zu beidem sollen Anmerkungen nicht verschwiegen werden :
wenn Ch. richtig betont, dall Lesenkénnen und Bildung nicht identisch sind, so scheint mir die
Behauptung, der byzantinische Ménch sei, mit einigen bemerkenswerten Ausnahmen, unge-
bildet gewesen, doch eine nicht bewiesene Verallgemeinerung, die vielleicht von dem nicht immer
freundlichen Bild der neueren Zeit bestimmt ist; man denke an die hohe geistige Anforderungen
stellenden Werke klassischer Autoren aus Klosterbibliotheken, ich erinnere nur an den berithmten
Platon-Kodex des Patmos-Klosters und die aus einem Kloster bei Smyrna stammende, jetzt in
der Bibliothéque Nationale als Par. gr. 2934 befindliche Demosthenes-Handschrift — vielleicht
waren die Vorstellungen des hl. Basileios d.Gr. doch im Mittelalter noch nicht so ganz obsolet
geworden ; und das Krankenhaus, das Johannes IT. Komnenos beim Pantokrator-Kloster in
Konstantinopel griindete, war in medizinischer Hinsicht in allen Sparten ausschlieBlich von
weltlichem Personal versorgt, die Monche stellten das Dienstpersonal, wenn man diesen modernen
Begriff hier einmal gestattet; so kann man dieses in seiner Zeit einmalige Krankenhaus, das
aus der kaiserlichen Schatulle unterhalten wurde, wohl kaum monastischer Wohltitigkeit
zurechnen.

Der vierte und letzte Beitrag aus dem Symposion stammt von N.G. Garsoian und befallt
sich mit Byzantine Heresy, a Reinterpretation. Es geht der Verf. um eine neue Interpretation des
Verhiiltnisses der Paulikianer und der Bogumilen zu Stromungen der byzantinischen Theologie,
von den Ikonoklasten bis hin zu Symeon dem Jiingeren, dem Theologen. Mit stupender Detail-
kenntnis und sorgfiltiger Exegese unserer nicht sehr eindeutigen Quellen kommt sie zu der
ausdriicklich als Hypothese bezeichneten Mdglichkeit, daf alle Ketzereien des byzantinischen
Mittelalters Seitenarme seien, die sich aus dem groBen Strom byzantinischer theologischer



204 Besprechungen

Spekulation abgesondert haben, daB sie also nicht Fremdgut waren, sondern abwegiger oder
auch nur abseitiger Eigenwuchs. Sie schlieBt mit den Worten, ob es nicht nétig geworden sei,
»to concede that in the fusions of Judaeo-Hellenic Christianity and Greek philosophy character-
izing Byzantine religious evolution the bastards too are children«. Die Beweisfithrung der Verf.
hat mich sehr beeindruckt, ich kann mir aber nicht denken, daB sie sich ochne weitere Diskus-
sionen auch nur als Deutungsmoglichkeit durchsetzen wird. Dazu sind doch wohl manche der
Belegstellen zu sehr verschiedenen Deutungen zugiinglich. Der Aufsatz kann jedem, der sich
fiir die Frage der byzantinischen »Ketzereien« interessiert, nur wirmstens empfohlen werden: ihn
hier nur andeutungsweise referieren zu wollen, hiefe, ihn nahezu ganz abzudrucken. Es ist zu
hoffen, daB die Auseinandersetzung mit ihm beitragen wird, das iiberlieferte Ketzerbild ganz
neu zu durchdenken und im erforderlichen MaBe zu revidieren.

Es folgt ein Beitrag von I. Seveenko The Date and Author of the So-called Fragments of
Toparcha Gothicus, den ich mit groBtem Vergniigen gelesen habe. Diese Fragmente wurden
erstmals 1828 von K. B. Hase veroffentlicht. Seinen Angaben zufolge hat er sie aus einer Hand-
schrift exzerpiert, die wihrend der napoleonischen Zeit in die Pariser Bibliothéque royale ge-
kommen und nach 1815 wieder restituiert worden war. Diese Handschrift, iiber deren Inhalt
Hase genaue Angaben gemacht hatte, ist seither nicht wieder aufgefunden worden. Wegen
ihrer schwer deutbaren Angaben zur frithen Geschichte der Kiever Rus haben sich zahllose
gelehrte Federn zur Erklarung und Auswertung der Fragmente in Bewegung gesetzt.

S. schildert nun, wie er sich erfolglos wie so viele vor ihm auf die Suche nach der verschollenen
Handschrift gemacht hat, nachdem er zuvor die Fragmente nach der Ausgabe Hases abgedruckt,
neu iibersetzt und auf ihre exegetischen Schwierigkeiten hin abgeklopft hat, wobei er sich der
Literatur iiber den Toparcha Gothicus bedient. Dann untersucht er Hases Kopie mit lateinischer
Ubersetzung, die im Suppl.gr. 858 erhalten ist. Daraus ergibt sich eine wahre Detektivgeschichte,
in deren Verlauf 8. den Wissensstand der Zeit Hases in Sachen friiher byzantinischer und
russischer Geschichte, die von Hase benutze lexikographische und Reise-Literatur, seine Briefe
an seinen russischen Génner Rumjancev und vor allem H a s e s geheimes, griechisch geschriebenes
Tagebuch — leider, da das Original nicht zuginglich ist (falls es iiberhaupt noch existiert), nur
nach einem Auszug, den er dem Leser auch gleich in seiner Genese vorstellt — sowie sprachliche
Eigentiimlichkeiten der Fragmente auswertet. So fiithrt er seinen Leser langsam, aber sehr sicher
zu der Erkenntnis, daBl der Autor der berithmten Fragmente niemand anderes war als Hase
selbst, dal} er sie angefertigt hat, um den an friither Volksgeschichte interessierten Russen, die
ihn protegierten, etwas an die Hand geben zu kénnen. S, fragt gerechterweise auch, ob Hase
eine solche gezielte Filschung zuzutrauen sei, und kann mehr als wahrscheinlich machen, daf
dem so ist.

Man liest den Aufsatz und wird mitgerissen. Dann kommen die Zweifel, ob so viele Gelehrte,
die sich seit Hases Erstverdffentlichung mit den Fragmenten befafiten, den Schwindel nicht
gemerkt haben sollten. Man bedenkt zwar die vom Verf. sehr geschickt eingebauten Zweifel Karl
Krumbachers, aber die waren doch sehr vorsichtig und eher ironisch als scharf formuliert.
Dann liest man ein zweites Mal, sehr genau auf mogliche Fehlinterpretationen achtend, wohl
ein wenig unter dem Gesichtspunkt, daB nicht sein kann, was nicht sein darf. Letztlich mu man
sich der Entscheidungsfrage stellen, die . erhebt. Und ich meine, man wird mit ihm selber
sagen miissen : »I confess that anything short of the appearance of the mediaeval manuseript
containing them (d.h. die Fragmente) will keep alive my doubts as to their-tenth-century date«.

Es darf nicht unerwihnt bleiben, daB S. in drei Appendices die Literatur, die in den von ihm
genannten Bibliographien nicht enthalten ist, anfiithrt, die Korrespondenz Rumjancev-Hase
auszugsweise zitiert und iiber Hases geheimes Tagebuch referiert. Auf den dem Aufsatz bei-
gegebenen Abbildungstafeln gibt er alle einschligigen Seiten aus dem Suppl.gr.858 der Pariser
Bibliothéque Nationale, die Briefe von Rumjancev und Hase, weitere Briefproben Hases und
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vier Seiten aus dem Pariser Suppl.gr.1363 mit Kopien aus Hases geheimem Tagebuch sowie
die Karte aus dem von ihm oft zitierten Reisebericht der Mrs. Guthrie wieder, ungemein wichtige
Abbildungen, die das Verstandnis des Aufsatzes sehr erleichtern.

Der folgende Artikel von D. Pingree, The Astrological School of John Abramius kann von
mir mangels ausreichender Kenntnisse auf dem Gebiet der Astrologie nicht beurteilt werden.
Er fiihrt in die spiitere palaiologische Zeit und macht mit Abramios, dem Astrologen Andronikos’
1IV., und seinen Schiilern sowie deren Bemiihungen um die Korrektur der ptoleméischen astrono-
mischen Parameter anhand eigner Beobachtungen und arabischer Literatur bekannt.

Den AbschluB des Aufsatzteiles bildet ein Beitrag von P. Schreiner Eine unbekannte
Beschreibung der Pammakaristoskirche (Fethiye Camii) und weitere Texte zur Topographie Kon-
stantinopels. Sch. hehandelt darin zwei Texte in der Handschrift 0.2.36 des Trinity-College in
Cambridge, Ende 16.Th., die eine Beschreibung der Pammakaristos-Kirche (bis 1588 Patriarchats-
kirche) und einen Traktat iiber die Tore enthalten. Er zeigt, daB sie vom gleichen Schreiber
stammen wie die verwandten Texte im Vindob. hist.gr.94. Diese Sammelbande stehen in Ver-
bindung mit den Interessen deutscher Humanisten und der antiguarischen Titigkeit am Hofe des
Patriarchen. Nach der Edition des Traktats tiber die Pammakaristos untersucht Sch. sorgfiltig
die beiden Gruppen von Ktitoren des 12. und des 13.Jh.s und gibt eine ins Einzelne gehende
Textinterpretation. Der Tralktat iiber die Tore wird kiirzer abgehandelt; dem schliefit sich noch
die angebliche Inschrift von der Stadtmauer von Chaldekon an, von der nur der Text nach dem
Cantabrigensis wiedergegeben wird. Ein Anhang bietet noch die Geburtsdaten der Kinder
Kaiser Alexios’ I. Der Aufsatz ist fiir die Topographie Konstantinopels und vor allem fiir unsere
Kenntnis der Patriarchatskirche der frithen Tiirkenzeit Konstantinopels von Bedeutung, die
gelehrte Interpretation gibt zahlreiche interessante Einzelheiten und zeigt ebenso deutlich die
Liicken unserer Kenntnis.

Der Teil Notes ist recht umfangreich. Er berichtet zundchst iiber Work at Kalenderhane Camit
in Istanbul : Third and Fourth Preliminary Reports (C. L. Striker u.Y.D. Kuban); hervorzu-
heben ist das Mosaik der Darstellung Christi im Tempel, das vorikonoklastisch versuchsweise
datiert wird — eine ansprechende Annahme. D.C. Winfield gibt Reports on Work at Monagri,
Lagoudera, and Hagios Neophytos, Cyprus, 1969/70; bedeutsam ist hier der Nachweis spéterer
(14.Jh. ?) Erneuerungen in Lagoudera vor allem bei zahlreichen Kopfen, was durch iiberzeugende
Aufnahmen belegt wird. Es folgt Bargala : A Preliminary Report von B. Aleksova und
C. Mango iiber Ausgrabungen in Ostmazedonien; wichtige dreischiffige Basilika mit ndrdlich
anschlieBendem Baptisterium; in einem Anhang gibt B. Aleksova eine Liste der mittelalter-
lichen Kirchen der Region.

Klaus Wessel

Dumbarton Oaks Papers Nr. XXVI, 366 S., 253 Abb. auf Tafeln, 9 Abb.
im Text; Washington D.C. 1972 : Dumbarton Oaks Center for Byzantine
Studies, Trustees for Harvard University.

Der neueste Band der Dumbarton Oaks Papers ist zum grofiten Teil kunstgeschichtlichen
Problemen gewidmet. Das beginnt mit dem Beitrag von C. Mango und E.J.W. Hawkins
The Mosaics of St. Sophia at Istanbul. The Church Fathers in the North Typanwm, der die Reihe
der Vorlagen der freigelegten Mosaiken fortsetzt. Mit fiuBerster Akribie werden die Mosaiken der
Kirchenviter, aber auch alle ornamentalen Details, die am Nordtympanon erhalten geblieben
sind, beschrieben, analysiert und datiert. Unter den Ornamentmosaiken werden iiberzeugend die
justinianischen von den mittelbyzantinischen Teilen geschieden. Die Frage der Datierung der
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Kirchenviter wird mit guten Griinden dahingehend beantwortet, daf sie in der Spétzeit Basilei-
os’ I. begonnen wurden, die Arbeit sich aber bis in die Friihzeit Leons VI. fortgesetzt haben kann.

Im folgenden Aufsatz behandelt K. Weitzmann The Ivories of the So-called Grado Chair,
also jene weit zerstreute Gruppe von Elfenbeinschnitzereien, die u.a.Szenen aus dem Leben des
hl. Markus zeigen und deshalb seit H. Graevens Zeiten gerne mit dem Markusthron in Ver-
bindung gebracht wurden, den Herakleios der Kathedrale von Grado geschenkt haben soll.
Weitzmann setzt sich zundchst mit der Frithdatierung auseinander, die aus der Herakleios-
These erwuchs, und wiederlegt sie absolut tiberzeugend in jeder Hinsicht, vor allem klért er die
Quelleniiberlieferung. Dazu sei angemerkt, daB man die Tradition von dem Throngeschenk des
Herakleios auch mit dem steinernen Bischofssitz im Tesoro von 8. Marco in Venedig in Verbin-
dung gebracht hat (G. Brusin-P.L. Zovatto, Monumenti paleocristiani di Aquileia e di
Grado, Udine 1957, 8.357), was vom Stil her geurteilt eher maglich scheint als Graevens Identi-
fizierung. Entscheidend aber ist die Darlegung, dafl die Elfenbeinplatten zum Stil um 600 in
keiner Weise passen. Ebenso iiberzeugend widerlegt Weitzmann dann die Argumente fir die
Datierung in das 12.Jh., um dann zu zeigen, da8 die zu einer Gruppe zusammengestellten Tafeln
in zwei Gruppen zerfallen, die neu zu datieren sein eigentliches Anliegen ist. Er kommt zu einer
Einordnung beider Gruppen in das 8. Jahrhundert, was er nicht nur stilgeschichtlich, sondern
auch paldographisch gut absichert. Als Entstehungsgebiet macht er Syrien oder Palistina,
vielleicht auch Agypten, dann unter syrischem Einflul, wahrscheinlich. Fiir den urspriing-
lichen Verwendungszweck der Tafeln geht er von der Kathedra-These ganz ab und hilt die
Verwendung an verschiedenen Kunstwerken, z.B. grofen Schreinen oder Tiiren, fiir wahrschein-
lich. Als den Ort, von dem aus die Tafeln ins Abendland gelangten, hilt er Amalfi fiir am ehesten
méglich. Im Grunde offenbart der Aufsatz, so iiberzeugend seine Argumentation auch in vieler
Hinsicht ist, die schier uniiberwindlichen Schwierigkeiten, denen sich die Forschung gegeniiber-
sieht, wenn es sich um Denkmélergruppen aus einer Periode handelt, aus der ungemein wenig
erhalten blieb. Man gelangt hier iiber die Hypothesen nicht hinaus, und es bedeutet schon viel,
wenn die Hypothesen glaubwiirdig sind. Weitzmanns Hypothesen zu diesen Elfenbeintafeln
sind es. Nur an einem Punkte, der freilich am Rande liegt, erhebt sich beim Lesen Widerspruch :
Weitzmann deutet den Kaiser Leon auf dem sog. Szepteraufsatz in Berlin als Leon V.,
entgegen der iiblichen Deutung auf Leon VI. Hier scheint mir die scharfe Bilderfeindschaft
Leons V. diese Beziehung strikt zu verbieten. Das Stiick bleibt weiterhin ritselhaft, und seine
Ratsel werden nicht geldst, wenn man es in eine Zeit schiebt, noch dazu als fiir die Krénung
Leons V. gearbeitet, in die es historisch absolut nicht palt.

Die Reihe der kunstgeschichtlichen Beitrige wird dann durch eine sehr gelehrte Unter-
suchung Studies in the History of Queen Melisende of Jerusalem von H.-E. Mayer unterbrochen.
Sie basiert vornehmlich auf dem Urkundenmaterial und kommt von daher zu Schliissen, die den
iiblichen Datierungen und Erklirungen vor allem des Konfliktes zwischen der Konigin und
ihrem Sohn zuwiderlaufen, aber so iiberzeugend begriindet sind, daBl man sie wird akzeptieren
miissen.

In einer interessanten Untersuchung Torcello. I. Le Christ Inconnu. IT. Anastasis et Jugement.
Dernier : Tétes Vraies, Tétes Fausses weist I. Andrescu mit sehr klarer und auch auf Akten-
studien — die Akten sind in einem Anhang groBenteils publiziert — basierenden Argumenten
nach, daB die in der Sakristei der Kathedrale aufbewahrten Kopfe durchweg Arbeiten des
19. Jahrhunderts sind und dafB das groBe Mosaik der Anastasis und des Weltgerichtes zwar
sehr stark restauriert ist (mit guten Einzelnachweisen, bes. fiir die Kopfe), aber bei weitem nicht
in dem MaBe verfilscht, wie pessimistische Beurteiler meinten. Sie kann auBerdem einige
Mosaikkopfe in fremdem Besitz als Originale aus diesen Mosaiken nachweisen. Dabei fillt auch
noch eine Rekonstruktion des Mosaikschmuckes im Giebelfeld iiber der Apsis-Schildwand ab.
Das ist ein sehr wesentlicher Beitrag fiir unsere Kenntnis der Mosaikkunst im venezianischen

Raum.
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Dem folgt ein kurzer Aufsatz The Flevation of the Panaghia von LI. Yiannias. Er handelt
von einem liturgischen Problem, der Elevation des Panagia genannten geweihten Brotes (nicht zu
verwechseln mit dem Brot des eucharistischen Sakraments!). Zu endgiiltigen Lésungen kommt
er nicht, was die Entstehung anbelangt, er weist aber auf ein liturgiegeschichtliches Problem
hin, das der weiteren Klirung bedarf.

Zwei Beitriige befassen sich mit einer illuminierten Handschrift des Akathistos-Hymnus
(und anderer Hymnen) im Staatl. Historischen Museum Moskau (Synodal gr.429) : G.M. Proxo-
rov gibt A Codicological Analysis of the Illuminated Akathistos to the Virgin und V.D. Lixaceva
behandelt The Illumination of the Greek Manuscript of the Akathistos Hymn. Die Ergebnisse sind :
Schreiber des Synodal gr. 429 war Joasaph (Joannes Kantakuzenos, der Exkaiser) aus dem
Hodegon-Kloster in Konstantinopel; Auftraggeber der Handschrift und Zusammensteller der
Hymnen war Philotheos Kokkinos, die in der Zeit zwischen 1355 und 1364 entstand, also
in der Zeit zwischen Philotheos’ erstem und zweitem Patriarchat; die Initialen der Handschrift
sind Vorbilder gewesen fiir spatere russische Illuminationen, die man bisher auf die Ubernahme
gotischer Anregungen zuriickgefiihrt hatte. Wenn die kodikologischen Ergebnisse richtig sind
— und ich sehe nicht, was man gegen sie vorbringen konnte —, so nétigt diese Handschrift zu
einer Korrektur unsers Bildes von der russischen Kunst im spaten 14. Jahrhundert.

Die nichsten drei Beitrige waren fiir das Symposion des Jahres 1970 »Byzantium and Sasa-
nian Iranc¢ bestimmt, aus dessen Vortrigen wieder einige mit sehr belangvollen Themen leider
nicht abgedruckt sind. R.N Frye handelt sehr konzentriert und knapp iiber Byzantine and
Sasanian Trade Relations with Northeastern Russia, unter starker Beriicksichtigung der bedeuten-
den Funde an byzantinischen und sasanidischen Silberarbeiten, eine dankenswerte erhellende
Zusammenfassung der Hintergriinde dieser Schatzfunde. A.D.H. Bivar bespricht Cavalry
Bquipment and Tactics on the Euphrates Frontier und bietet eine gute und aufschluBreiche
Ubersicht, die aber dem Kenner dieser Probleme kaum wesentlich Neues bringt. Am interessan-
testen ist The Iranian Factor in Byzantium during the Reign of Heraclius von I. Shahid.
Er legt eine neue und iiberaus iiberzeugende Deutung der Griinde fiir die Annahme des Basileus-
Titels durch Herakleios vor : die Griinde sind ausschlieBlich christlich fundiert. Damit werden
bisherige Spekulationen iiber die sasanidischen Einfliisse in der Zeit dieser Kaisers ausgeschaltet.

In den Notes legt zuniichst A.H.S. Megaw einen ziemlich eingehenden Bericht iiber die
Supplementary Excavations on a Castle Site at Paphos, Cyprus, 1970-1971 vor mit hochinteressan-
ten Funden, vor allem an Glas. N, Oikonomides stellt aus dem Cod. Patm. 171, der berithm-
ten Hiob-Handschrift, einige spitere Eintragungen vor, die nach 959 entstanden und vom Kauf
einiger Ergasteria in Konstantinopel handeln. Ein eingehender ausgezeichneter Kommentar
erweist diese Eintragungen als ein bedeutendes wirtschaftsgeschichtliches Dokument, das uns
einen Blick in eine Welt tun liBt, zu der wir sonst wenig Zugang haben. »Quelques Boutiques
de Constantinople au Xe 8. : Prix, Loyers, Imposition« ist auch insofern interessant, als wir den
Eintragungen entnehmen koénnen, daB die Mehrzahl der Besitzer der Geschéfte hohe Beamte
oder Angehérige vornehmer Familien waren, die vornehmlich im Textilhandel investiert hatten.
Der letzte Beitrag, von N.G. Wilson, stellt 4 Manuscript of Theophanes in Oxzford vor, das
nur auf den letzten Textseiten einige wertvolle Lesarten bietet.

Den Abschlufl bietet der Bericht iiber das Symposion des Jahres 1970, den R.N. Frye gibt.
Wir entnehmen ihm mit Bedauern, daB folgende Beitrdge nicht zum Abdruck gelangten :
A. Alf61di The Kosmokrator in Rome, Byzantium, and Persia, Ph. Grierson Byzantine and
Sasanian Coinage, E.J. Biekerman Rulers and Ruled in the Later Roman Empire and in
Sasanian Persia und R. Ettinghausen The Sasanian Encounter with Byzantine Art, wahrend
der Beitrag von A. Cameron, Knowledge of Iranian Affairs at Byzantium - Agathius bereits in
Bd.23/24 vorweggenommen ist.

Klaus Wessel
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Juan Mateos, La célébration de la parole dans la liturgie byzantine.
Etude historique (= Orientalia Christiana Analecta 191) Pont. Institutum
orientalium studiorum, Rom 1971, 184 S., Lire 1300

Hier handelt es sich um eine Sammlung mehrerer Artikel, die bislang in OrChrP [30 (1964),
248-255] und Pr-OrChr [15 (1965) 333-351; 16 (1966), 3-18, 133-161; 17 (1967), 141-176] verstreut
waren.

Der geschichtliche Werdegang des byzantinischen Wortgottesdienstes war praktisch bislang
unerschlossen geblieben. Nun hat M., ein anerkannter Liturgiewissenschaftler und Kenner der
orientalischen Anaphoren sowie des gemeindekirchlichen und monastischen Offiziums, hier
erstmalig eine geschlossene Untersuchung des Wortgottesdienstes der Chrystosomusliturgie
vorgelegt, die weitverstreutes Handschriftenmaterial mitheriicksichtigt; insgesamt eine detail-
lierte, kritische Analyse, fiir die jeder Liturgiewissenschaftler dankbar sein wird.

Die jetzt in einem Band zusammengefaften Teilstudien lassen sich in drei gréBeren, selb-
stindige Einheiten gliedern : In dem als Einleitung gekennzeichneten Abschnitt wird auf die
unterschiedliche Art des Psalmvortrages eingegangen, wie er vornehmlich in den Gemeinde-
kirchen im Unterschied zu den Ménchsgemeinschaften gepflegt wurde. Diese gleichsam als
Priludium zu verstehende Hinfithrung auf das Kernstiick erweist sich zum Verstindnis des
eigentlichen Hauptthemas als unentbehrlich.

Im Hauptteil befaBt sich der Autor dann in einer breit angelegten Untersuchung mit dem
Ursprung der drei Antiphonen und dem Trishagiongesang. Ebenso ausfithrlich ist der Problem-
kreis der verschiedenen Litanien (groBe und kleine Synapte, Ektenie) und die Lesung beleuchtet.
In souverdner Beherrschung des Quellenmaterials wird die Entwicklungsgeschichte des einst so
schlichten Eingangsrituale nachgezeichnet und aufgezeigt, wie es zu der zunehmenden An-
reicherung des urspriinglich einfachen Segensgrulles des Bischofs kam, an den sich einmal
unmittelbar die Lesungen angeschlossen.

Ein Appendix, der auf das sogenannte »Proskomidie-Gebet« eingeht, das in Wirklichkeit die
begleitende Oratio zum Accessus ad altare darstellt, rundet das Werk ab.

Der groBe Wert dieser Verdffentlichung ist bereits hervorgehoben worden. Wenn noch einige
Randbemerkungen und Wiinsche anzubringen sind, so greifen sie doch die Substanz nicht an.

Sicher wire der interessierte Leser dankbar gewesen, wenn die einzelnen Studien nicht lose
aneinander gereiht geblichen wiren, sondern zu einer organischen Einheit verkniipft worden
wiiren, was eine ordnende Uberarbeitung des gesamten Materials erfordert hitte. Besonders
zeitraubend erweist sich dariiber hinaus beim Nachschlagen das Fehlen eines Registers. Auch ein
kurzer Uberblick iiber die verwendeten Handschriften wire sicher willkommen gewesen.
Weniger gewichtig sind einige kleine Unausgewogenheiten, z.B. wo es um die Datierung des
& povoyeris geht. Bei der Frage nach dem Ursprung des Troparions wird (S. 51) auf Grumels
Artikel yL’auteur et la date de composition du tropaire ho monogenes« verwiesen. Grumel bringt
fiir die Einfilhrung des Hymnus in die Liturgie ém Jahre 535 wichtige Griinde, die meines
Erachtens iiberzeugend sind. Bei der Zusammenfassung (S. 125) findet sich dann bei Mateos
unvermutet das Jahr 528 angegeben. Wenn der Autor bei der Frage nach der Entstehungs-
geschichte des Troparions und seiner Verwendung innerhalb der Liturgie schon ausdriicklich
und ausschlieBlich auf die Arbeit von G rum el aufimerksam macht. so sollte diese von Grumel
abgesicherte Datierung im Verlauf der weiteren Ausfiihrung nicht unbegriindet durch eine
andere Angabe ersetzt werden.

Uberblickt man nach diesen knapp gefaBten Einwiirfen nochmals den groBangelegten Ent-
waurf iiber das allmiihliche Werden des Wortgottesdienstes bis hin zu seiner heutigen Gestalt
und die durch miihsame Kleinarbeit gewonnenen, zwingenden SchluBfolgerungen, so dringt sich
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wohl jedem aufmerksamen Leser der Eindruck auf, dafl uns hier insgesamt eine fiir jeden
Liturgiewissenschaftler unentbehrliche und wohl endgiltige Darlegung der geschichtlichen
Entfaltung des Wortgottesdienstes geschenkt wurde, deren Wert auch durch die angefiihrten
Einwande in seinem wesentlichen Kern nicht geschmélert werden kann.

Korrekturnachtrag zu : G. Winkler, Der geschichtliche Hintergrund der Prisanktifikaten-
vesper, in Oriens Christianus 56 (1972) 184-206 :
Seute 188 :
11. Zeile von unten : anstatt »S. 186« muB es »S. 185« heillen.
Seite 193 :
8. Zeile von oben : anstatt »S. 191¢ muB es »S. 186« heiflen.
11. Zeile von unten : anstatt »S. 190« mul es »S. 185« heillen.
9. Zeile von unten : anstatt »S. 189-190¢« muB es »S. 184-185« heillen.
Seite 205 :
5. Zeile von oben : anstatt »S. 191-192« muB es »S. 186-187« heiflen.
7. Zeile von oben : anstatt »S. 189« muBl es »S. 184« heillen.
12. Zeile von oben : anstatt »S. 190« mull es »S. 185« heillen.
Gabriele Winkler
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ABONA, Albert, Adab al-luga al-aramiya. Bairat : 1970. In-8°, pp. 758.

Serge de BEAURECEUIL, Laqad iqtisamna al-hubz wal-malh. (»...Fa-takiiniina
Ii $uhtdan«). Bairtit : Dar al-Kalima, 1968.

Butrus Dav’, Tarih al-Mawarina ad-dini was-siyasi wal-hadari. I. Min Mar
Marin ila Mar Ydhanna Martin 325-700 m. Bairiit : Dar an-Nahar,
1970. In-8°, pp. 439 + une carte topographique, 24 planches.

Pierre D1, Histoire de I'Eglise Maronite. (Mélanges et Documents I). Bey-
routh : Kditions »La Sagesse«, archevéché maronite, 1962. In-8°,
Pp. XVII-355.

Pierre D1, L'Eglise Maronite. Tome II. Les Maronites sous les Ottomans —
Histoire civile d’aprés les principaux témoins contemporains. Beyrouth
1962. In-80°, pp. 628.

Famp, Butrus, al-Kana’is a$-Sarqiya ‘abr at-tarih. [Nebentitel auf dem
Umschlag : Les Kglises Orientales & travers I'Histoire par le P. Abbé
Pierre Fahed]. Giinyah: Matabi® al-Karim al-hadita, 1972. In-8e,
Pp. 264.

Faup, Butrus, Rudiid wa-nubdat tarihiya. — Réfutations, Causeries et
Fragments historiques suivis des Actes du Synode Maronite tenu en
aofit 1768. Giinyah : 1972. In-8°, pp. 305.

Famp, Butrus Tarih ar-Rahbaniya al-Mariiniya : al-Halabi al-lubnéni wal-
Baladi al-lubnani. Teil 1-9. Giinyah : 1963-1971.

Famp, Butrus, al-Qiddis Yihannid Mairiin al-batryark al-antaki al-awwal
‘ald t-ta‘ifa al-miriiniya wafaqan li-ba‘d al-mahtftat al-‘arabiya al-
mahfiza fi Riméi. Nasarahfi li-awwal marra wa-‘allaqa hawagih al-ab
Butrus Fahd. Ginyah 1970. In-89, xx-330 pp.

FrEIATE, Fadz, Manuscrits et Bibliographies du Couvent Notre Dame de
I’ Annonciation des Sceurs Basiliennes Chouérites & Zouk Mikha’il —
Fihris mahtitat Dair Sayyidat al-BiSara lir-rahibat al-basiliyat as-
Sfiwairiyat f1 Ziiq Mika’il. Beyrouth : Dar al-Kalima, 1971. In-8°, pp. 94.
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Cyrille Happap, ‘Isa Ibn Zura, philosophe arabe et apologiste chrétien.
Préface par Fouad E[phrem] Boustany. (Péres et Kerivains de I'Eglise
en Orient). Beyrouth : Dar Al-Kalima, 1971. In-8°, pp. vir-387.

Rachid Happap, Archives du Couvent Saint-Sauveur. (Catalogues de
Manuscrits et Bibliographies). — Mahftuzat Dair al-Muballis. (Faharis
al-Mahtiitat wa-gawad’im al-Kutub). Beyrouth : Dar Al-Kalima, 1971.
In-8°, pp. 31.

Louis HacE, Le Chant de I'Eglise Maronite. Vol. I. Le chant syro-maronite.
(Bibliothéque de I'Université Saint-Esprit - Kaslik, IV). Beyrouth 1972.
In-80, pp. vinz-192.

HassaR, Joseph, Le Christianisme en Orient. Etudes d’Histoire Contempo-
raine 1684-1968. Beyrouth : Librairie du Liban, 1971. In-89, pp. vi1z-330.

Hannan Allah [= La Tendresse de Dieu. (Cahiers Bibliques »Evangile«
No. 62). Silsilat Kalam Allah, ragam 20]. Naqalahi ila l-‘arabiya Dimitri
Nahla Sa‘da. (Rubaniyat). Beirut : Dar al-Kalima, 1971. In-89, pp. 94.

Mustafda HAuipI und ‘Umar FarrTm, at-Tabdir wal-isti'mar fi bilad al-
‘arabiya. [Nebentitel auf dem Umschlag : Missionaries and Imperialism.
Being an Account of Mission Work in the Arab World as a medium of
Cultural Expansion and a Preparation for Political Intervention]. 4.
Auflage. Bairut : al-Maktaba al-‘asriya, 1390/1970. In-8°, pp. 389.

Georges-Joseph ManFoUD, L organisation monastique dans I'Eglise Maronite.
Ttude historique. (Bibliothéque de 1'Université Saint-Esprit. Kaslik-
Jounieh-Liban, I). Beyrouth 1967. In-80, pp. 393.

Maarour, Emile, La Pensée Personnaliste de Khalil Ramez Sarkis dans
Jitd. — The Personalistic Thought of Khalil Ramez Sarkis in Jita.
— al-Ittigah as-8ahsani ‘ind Halil Ramiz Sarkis fi kitab Geita. Beyrouth :
Kditions du Cénacle Libanais, 1972. In-8°, pp. 58 - 28.

Charles Habib MALIg, Kaifa afham al-hiwéar bain al-Kané’is. (»...Fa-takiint-
na li Suhfidan«). Bairat : Dar al-Kalima, 1967.

Ramzi Habib MALIK, ar-Rihla ila Miski. (»...Fa-takintina 1i Sahfidang).
Bairtt/Lubnan : Dar al-Kalima, 1971. In-8°, pp. 284.

Ramzi Habib MAurk!, Allah fi Lubnan. (»...Fa-takiintina i $uhtdang).
Bairtit : Dar al-Kalima, 1966.

Paul Naamaw, Théodoret de Cyr et le monastére de Saint Maroun. Les
Origines des Maronites. Essai d’Histoire et de Géographie. (Bibliotheque
de I'Université Saint-Esprit. Kaslik — Liban, III). Beyrouth 1971.
In-80, pp. xx11-171 - deux cartes.

Zaki an-NaQQA§, Adwa’ taudihiya ‘ald Tarih al-Maraniya. Bairtt: Dar
Lubnan, 1970. In-12°, pp. 209.

1 Ramzi Habib MArIx ist ein Dominikaner.
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Zaki an-NAQQA$, at-Tabsir wasila min al-wasd’il al-isti'méar. Haqiqatuha —
ahdafuhii. Wagibuna fi muqiwamatihi. Bairiit: 1971. In-8°, pp. 32.

Martiniano Roncacria, Histoire de I'Eglise Copte. Tome 1. Les origines du
Christianisme en Egypte : du Judéo-Christianisme au Christianisme
hellénistique (It et 1€ sidcles). Beyrouth : Dar al-Kalima, 1966. In-8°,
Pp. XXVIII-313.

Ders. Histoire de 'Eglise Copte. Tome II. Le Didascalée : les Hommes et les
Doctrines. La formation d’une culture chrétienne égyptienne. Beyrouth :
Dar al-Kalima, 1969. In-8°, pp. xxxv-385 4 1 Karte.

Ders. Histoire de I'Higlise Copte. Tome III. La christianisation de I'Egypte
(IIIe siécle) : Grecs, Romains, Fellahs, Hiérarchie, Empire, Martyrs
et Confesseurs, Théologie, Philosophie chrétienne et Gnose. Beyrouth :
Dar al-Kalima, 1969. In-8°, pp. xxx1x-254.

Ders. Histoire de 1'Eglise Copte. Tome IV. Les premiéres persécutions,
Littérature copte, Le Bouddhisme et I'Eglise d’Alexandrie, L’ Eglise
d’Alexandrie et I’Eg]ise d’Arabie. Beyrouth: Dar al-Kalima, 1973.
In-80, pp. xx1x-306.

al-Yasi'iyin fi §-Sarq al-adnd wal-‘dlam. Bairiit: Dar an-Nahar, 1971.
In-89, pp. 74.
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