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wesentlichen Unterschiede zwischen den beiden Textgestalten. Sergios’ Ubersetzung ist generell
noch mehr dem syrischen Idiom angepaBt, wihrend Phokas eine groBtmogliche Angleichung
an die griechische Vorlage anstrebt. Interessant ist dabei, daB Sergios das in der syrischen
Tauftradition hochbedeutsame Wort fiir Ol, ~Zss2=n, beibehiilt, das Phokas durchwegs durch

aia= ersetzt. Zur syrischen, armenischen und griechischen Terminologie fiir das Ol cf.
G. Winkler, »The Original Meaning of the Prebaptismal Anointing and its Implications«,
Worship 52 (1978) 24-45.

Die Phokas-Ubersetzung ist in der syrischen Kirche mehrmals durch Scholien erldutert
worden. Phokas hatte selbst die Scholien des Johannes Scholastikos tibertragen und seiner
Ubersetzung beigefiigt. Strothmann edierte neben diesen Scholien auch noch die Scholia des
Theodoros bar Zarudi, des Iwannis von Dara sowie Dionysios bar Salibi. Dionysios Areopagita
spricht im Zusammenhang mit der Myron-Weihe stets vom Hierarchen. was bis in das 9. Jahr-
hundert beibehalten wird, wie die Scholien des Theodoros bar Zarudi und Iwannis von Dara
zeigen. Scholion 95 des Dionysios bar Salibi setzt die Weihe des Myrons mit der Amtsgewalt
des Bischofs in Verbindung (cf. S. xL-xr1). Wir wissen, daB} in der syrisch-orthodoxen Kirche
bis in das 13. Jahrhundert der Bischof das Myron am Griindonnerstag weihte. Erst Barhebraeus
behilt das Recht der Myron-Weihe auschlieBlich dem Patriarchen vor. Ein Vergleich mit der
armenischen Kirche ergibt, daB3 diese Einschrinkung hier wesentlich friiher eingesetzt hat. In
Kanon 9 [683 (677)] des Yovhannés Ojneci (ca 650-728) heiBt es : Es ist wiirdig und recht fiir den
Katholikos, das heilige Myron zu weihen, nimlich das Ol des siifen Wohlgeruchs (q[nulﬂ

whnppwlnmnif@bwl). ... und fiir die Priester [das Ol von den Bischifen) zu empfangen ...
Der Priester sollte nicht wagen [das Myron)] selbst zu weihen. (Cf. V. Hakobyan, Kanonagirk’
Hayoc 1 (Erevan 1964) S. 519-520.) Bereits Kanon 20 — sicherlich falschlich Katholikos Sahak
Part’ew (387-439) zugeschriecben — insistiert, dall die Priester das vom Katholikos geweihte
Myron zu empfangen haben (armen. Text : Hakobyan, Kanonagirk™ 1, S. 379). Inwieweit die
armenische Myron-Weihe in einen engeren Zusammenhang mit dem syrischen Traditionsstrang
gestellt werden muB, ist fiir mich noch eine offene Frage, die anhand der Ubersetzung des
armenischen Texts (Ed.: Kanon Orhnowt'ean srbaloys Meronin, Valarsapat 1876) noch nicht
entschieden ist.

Strothmann hat in liturgiewissenschaftlicher Hinsicht eine wichtige Grundlage fiir weitere
Untersuchungen iiber die Myron-Weihe geschaffen. Bedeutsam wird zudem die von R. Thomson
bearbeitete armenische Version des Dionysios Areopagita sein.

Gabriele Winkler

S.Y.H. Jammo, La structure de la messe chaldéenne du début jusqu'a
l'anaphore. Etude historique (= Orientalia Christiana Analecta 207, Rom
1979), 203:S.

Die vorliegende Arbeit ist eine Dissertation, die unter der Leitung von A. Raes 1968 ab-
geschlossen wurde. Die Veroffentlichung reprisentiert den Stand der Forschung von 1968,
d.h. der Beitrag ist unverdndert herausgegeben worden. Ich konnte nur einige geringfiigige
Anderungen in den Anmerkungen feststellen, wie ein Vergleich zwischen der Veréffentlichung
und der maschinengeschriebenen Dissertation ergab.

Jammos Arbeit gibt einen guten Uberblick iiber die Quellen (S. 11-55), besonders ausfiithrlich
wird dabei die Authentizitit der Narsai zugeschriebenen Hom. 27 diskutiert. AuBerordentlich
wichtig ist zudem die von Jammo eingehend untersuchte Erlduterung der Liturgie von Gabriel
Qatraya. Das Kapitel iiber die Quellen ist generell ein schoner Beitrag zur Quellenlage. Zur
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Arbeitsmethode 1468t sich anmerken, da3 der Verfasser vom gedruckten Liturgieformular aus-
geht, dann sich dem Handschriften-Befund zuwendet. um daraufhin auf die einzelnen Liturgie-
kommentare zuriickzublenden. Die breite Aufficherung der einzelnen Aussagen wird ab-
schlieBend in einem »Interpretationsversuch« zusammengefa3t. Nur im letzten Abschnitt, der
iiber den komplizierten Sachverhalt der prianaphoralen Riten handelt, ist erst das patristische
Zeugnis angefiihrt, dann werden die Angaben des edierten Texts herangezogen, und zum
SchluB3 die der Handschriften.

Als Themenkreis hat der Verfasser die ausfiihrlich behandelten Eingangsriten gewihlt, an
die sich das Lesematerial mit den Geséngen und Gebeten, sowie die Fiirbitten und die pré-
anaphoralen Handlungen anschlieBen. Die Arbeit ist aus mehreren Griinden ein wichtiger
Beitrag zur Kenntnis des chaldiischen Ritus trotz des Mangels an Vergleich mit anderen
Liturgien. Nun ist es durchaus moglich, den geschichtlichen Werdegang des ost-syrischen
MeBformulars ausschlieBlich aus dem ostsyrischen Traditionsstrang heraus nachzuzeichnen,
jedoch lassen sich des ofteren anhand einer liturgievergleichenden Untersuchung die Aussagen
prizisieren und die SchluBfolgerungen mit groBerer Sicherheit formulieren. Wiinschenswert
wiire wohl auch eine gréBere Sorgfalt bei der Transliteration der syrischen Warter gewesen.

Der gutgelungene Abschnitt iiber die Entwicklungsgeschichte der Eingangsriten zeigt besonders
deutlich, in welchem AusmalB dieser Teil der Liturgie mit Gesangsstiicken angereichert worden
ist. Die Prozession vom Altarraum zum Bema, auf dem der gesamte Wortgottesdienst statt-
findet, ist sehr frith mit dem Hymnus Laku Mara begleitet worden. Jedoch ist dieses Eingangs-
ritual recht bald noch mit anderen Gesidngen bereichert worden, wie der Autor iiberzeugend
nachweist. Bei der Zusammenfassung dieses Abschnitts (cf. Schemata, S. 87) integriert Jammo
auch das Trisagion mit dem Vermerk, dall das Trisagion als Eingangsstiick zu den Lesungen
im nichsten Kapitel besprochen wird. Ein Vergleich mit anderen Riten zeigt jedoch, daB das
Trisagion dem Einzugsritus zuzuordnen ist und strukturell nichts mit den Lesungen zu tun hat.
Das Trisagion in der ostsyrischen Liturgie ist nichts anderes als eine zusitzliche Erweiterung
der Prozessionsgesinge. Die Kommentatoren verweisen bei dem Trisagion ausdriicklich auf
Konstantinopel, ja sie gehen sogar soweit anzumerken, daB das Trisagion durch konstanti-
nopolitanischen EinfluBl in die eigene Liturgie aufgenommen wurde (cf. S. 91, 93, 97). Nun
wissen wir, daB das Trisagion in Konstantinopel zur Eingangsprozession gesungen wurde.
Somit laBt sich der Befund des Trisagions bei den ost-syrischen Eingangsriten wohl am besten
damit erkldren, daBl das Trisagion ein zusitzlichgs Gesangsstiick ist, das strukturell wie das
Laku Mara zur Prozession gehort. Aber noch eine andere Beobachtung ist festzuhalten. Auf-
grund einer strukturellen Angleichung an das Offizium sind im Laufe der Zeit das Pater noster
und das Gloria in excelsis (Lk 2,14) zu Beginn des Offiziums auch in den Beginn der Liturgie
miteinbezogen worden. Ahnliches 14Bt sich auch zu dem Trisagion sagen. Das Trisagion ist
erstmalig im ostsyrischen Offizium des 6. Jahrhunderts bezeugt, und wohl kurz darauf auch
in die Meffeier eingedrungen.

Was der Verfasser tiber die praanaphoralen Riten, d.h. das Herbeibringen der Gaben, den
Einzug (vom Bema) in den Altarraum, das Lavabo und Credo, zu sagen hat, muBl nun mit
der wichtigen Arbeit iiber den GroBen Einzug im byzantinischen Ritus von R. Taft (The Great
Entrance. A History of the Transfer of Gifts and other Preanaphoral Rites of the Liturgy of
St. John Chrysostom [= OrChrAn 200, Rom 1975, zweite Auflage 1978] verglichen werden.

Das Fehlen eines Sachregisters erschwert das Auffinden der einzelnen Bestandteile des
Ritus. Insgesamt laBt sich jedoch sagen, daBl der Beitrag von Jammo zur ostsyrischen Liturgie
ein wichtiges Bindeglied in der Kenntnis der orientalischen Riten darstellt.

Gabriele Winkler



