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EDMUND BECK
Zwei ephramische Bilder

I. Das Bild von der Briicke

1) Den Anfang bilde eine reale Briicke, die in einer Auseinandersetzung mit
dem manichdischen Mythus von dem Angriff der Finsternis auf das Reich des
Lichtes erscheint. Hier heilit es in Pr(ose) Ref(utations) I 96,11 ff.: »Und wenn
dort (zwischen dem Reich der Finsternis und dem des Lichts) ein gewaltiger
Abgrund ist, der (nach) oben und unten trennt, wie ist dann die Finsternis in
den Raum des Guten ohne Briicke hiniibergelangt? Oder hat sie sich eine
Briicke gebaut (gesrd gsar leh)?« Dazu gehort auch noch der Einwand von Pr.
Ref. I 97,12ff.: »Und wie haben (die Kinder der Finsternis) (den Abgrund)
iiberbriickt? Denn auf beiden Seiten befestigen die Erbauer einer Briicke ihre
Pfeiler (syr.: s§dgé, wortlich: Schenkel), wie das die (Briicken tiber) Fliisse
lehren.«

2) Die natiirliche Funktion der Briicke, einen trennenden Flull tber-
schreitbar zu machen, von einem Ufer zu dem durch den FluB getrennten
anderen Ufer hiniiberzugelangen, wird hier nur ins Mythologische gesteigert.
Bei Fliissen und vor allem auch bei einem groBen See und dem Meer gibt es
statt der Briicken die Mdglichkeit von Kahn und Schiff. Das beniitzt Ephram
in Hy. 58,1, um eine seiner vielen Antithesen zu gewinnen. Hier spricht er
ndmlich als von einem Geheimnis der Natur, daB3 in den Bdumen das Wasser
auf den Befehl (Gottes) hin zu einem festen Korper, zu Bauholz, wird: »Aus
und mit ihm (dem Wasser) entstand (so) eine Briicke, die in den Schiffen
(liegt), so daB (das Wasser) sich durch sich selber besiegt.« Der Sinn ist klar:
das Schiff, aus Holzbalken gebaut, wird zu einer Briicke, die tiber die Wasser
eines Stromes oder des Meeres von einem Ufer zum andern hiniiber gelangen
1dBt, was dann, da ja das Holz des Schiffes auf das Wasser in den Biumen
zuriickgeht, als eine Selbstbesiegung des trennenden Wassers gesehen wird.

3) Eine rein bildhafte Verwendung der Briicke erscheint nun in Sermones I
2,507f., wo Ephrdm in einer Schilderung menschlicher Schlechtigkeit sagt:
»Bestechung wird fiir uns zur Briicke, um hiniiberzugeldngen (und) Vorsteher
zu werden (= um zu Amt und Wiirde zu kommen).« Das Bild ist ohne
weiteres klar. Es tritt im moralischen Bereich auf. Zu ihm gehdren auch noch
die folgenden zwei Stellen.
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4) In Hy. de Juliano Saba 21,2 wird die vollige Uberwindung der
Begierden durch den Heiligen folgendermaBen ausgedriickt: »Die Briicke der
Begierden hast du abgebrochen; ein gewaltiger Abgrund (liegt) zwischen dir
und ihnen.« Die Begierden sind die Briicke, die zu den Siinden hiniiberfiihrt.
Man vergleiche dazu Sermones I 2,963 ff., wo breit geschildert wird, wie Satan
die Begierden und Triebe der Menschen ausniitzt. Das Bild spricht dann nicht
von einer Briicke uber einen Flufl, sondern iiber einen Abgrund. Dieser
erschien schon im ersten Beispiel als der Abgrund, der das Reich der
Finsternis von dem des Lichts trennt. Hier bei Julianos soll damit offenbar
die Radikalitit und Unaufhebbarkeit der Trennung des Heiligen von den
Begierden ausgedriickt werden.

5) Die zweite Stelle: in dem kaum echten Sermo iiber die Siinderin von
Luc. 7, in Sermones IT 4,204 ff. sagt die Siinderin: »Ich wurde Magd fiir Satan
von meiner Jugend an bis heute. Ich wurde fiir ihn zur Briicke und er trat auf
mich mit FiiBen und ich verdarb Tausende von Menschen.« Das Bild wird
hier nicht ausgefithrt. Die Siinderin als Briicke fiir Satan besagt, dal Satan
und mit ihm die Siinde iiber die Verfiihrerin zu den Verfithrten kommt. Doch
die anschlieBenden Worte: w-dd’es hwda ‘lay = »und er trat auf mich«
bedeuten wohl sicher nicht ein bloBes Betreten der Briicke der Siinderin, um
hiniiberzugehen, sondern ein mit Fiilen treten, ein Versklaven. Das ist ein
Aufgeben des Bildes, das dann in dem prosaisch niichternen SchluBsatz: »und
ich verdarb Tausende von Menschen« sich fortsetzt.

6) Hier sei eine Stelle eingeschoben, in der auch das Bild von der Briicke
nur kurz und unausgefiihrt erscheint und noch dazu mit einem ganz singu-
liren Objekt verbunden, nidmlich mit dem Ol der Salbung, die eine Frau in
Matth. 26,6-13 und Mark 14,3-9 (zusammengenommen mit Jo. 12,3 ff. wird
daraus Maria, die Schwester der Martha) am Herrn vornahm. Hier fiigen
Matthdus und Markus (26,13 bzw. 14,9) die Prophezeiung an: »Wo immer
das Evangelium verkiindigt werden wird in der ganzen Welt, wird auch das,
was sie getan hat, zu ihrem Gedéchtnis erzdhlt werden.« Daraus wird bei
Ephrim in Hy. de virginitate 4,11 der Satz: »Es (das Ol) wurde zur Briicke fiir
das Gedichtnis Mariens, dal ihr Ruhm hiniibergehe von Geschlecht zu
Geschlecht.« Hier sinkt das Bild zu einer rhetorischen Floskel herab.
Im Gegensatz dazu erhélt es in den folgenden Beispielen wieder eine tiefere
Bedeutung.

7) So im Sermo de fide 5,183. Hier sagt Ephrim in einem Hymnus auf
yulpdnd, auf die »Lehre«, welche »die Unwissenheit tausendfaches Wissen
lehrt«, sie sei gesrd kasyd d-nafsd = »eine unsichtbare Briicke der Seele«; beh
‘dbra ‘al kasydtd = »auf ihr schreitet sie hiniiber zu unsichtbaren Dingen«.
Die unsichtbaren Dinge sind das tausendfache Wissen, zu dem man durch die
Lehre gelangt. Die Lehre erfolgt durch das gesprochene Wort. An seine Stelle
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kann das geschriebene und damit das Lesen treten. Und im Zusammenhang
mit dem Sprechen und Lesen erscheint nun in den folgenden zwei Stellen
wiederum das Bild von der Briicke.

8) Vom Lesen ist hier in Hy. de paradiso 5,3-5 die Rede. In Str. 3 heil3t es:
»Zu Beginn jenes Buches (Genesis) las ich und frohlockte .... Und als ich zu
jener Zeile kam, in der die Erzdhlung vom Paradies geschrieben steht, da
nahm mich diese und entfiihrte mich aus dem Scho8 des Buches in den Schol3
des Paradieses.« Dazu Str. 4: »Auf den Zeilen wie auf einer Briicke gingen
Auge und Geist hiniiber und traten in die Erzdhlung vom Paradies ein. Das
Auge fiihrte in der Lesung den Geist hiniiber und umgekehrt lieB (dann) der
Geist das Auge vom Lesen ausruhen. Denn beim Lesen des Buches ergab sich
Ruhe fir das Auge und Mihe fiir den Geist. (Str. 5) Bricke und Tiir zum
Paradies fand ich in jenem Buch und ich ging hiniiber und trat ein. Das Auge
bliecb drauBlen, der Geist trat ein.« Die geistreiche Ausfithrung des Bildes
spricht fiir sich selber.

9) Im Zusammenhang mit dem Sprechen erscheint unser Bild in Hy. de fide
23,15. Hier handeln die beiden vorangehenden Strophen von dem Geheimnis
der drei gottlichen Personen in ihrer unabanderlichen Reihenfolge der Tauf-
formel. Dazu bringt Str. 15 die Warnung: »Wie und warum dies (so ist), das
(bleibt) im Innern des Schweigens. Uber dieses Schweigen hinaus sprich den
Lobpreis! Nicht werde fiir dich deine Zunge zur Briicke von (Sprech)lauten,
die alle Worte hiniibergehen 1dBt.« Das Bild wird nicht weiter ausgefiihrt. Aus
dem Zusammenhang ist es aber klar, daB »alle Worte« vor allem die
verwegenen Worte der Arianer in sich schlieBen, mit denen sie das Wesen des
Sohnes als Geschopf zu fassen und auszusprechen wagten. Welche Worte hier
nur erlaubt sind, kam schon in dem »Sprich den Lobpreis« zum Ausdruck
und die anschlieBende SchluBstrophe (16) fithrt das mit den Worten aus:
»Lob laB zu ihm emporsteigen, den Zehnten deiner Lieder! Eine Garbe von
Worten bring ihm dar aus (dem Feld) deines Geistes und lal als Erstlings-
opfer aufsteigen den Lobgesang aus den Psalmen, den deine Zunge gepfliickt
hat!«

10) Die Polemik gegen die Arianer ist auch in Hy. de fide 5,14 das Thema,
in dem unser Bild wieder erscheint, aber hier vom subjektiven Erkennen und
Aussprechen ins Objektive der trinitarischen Verhiltnisse verschoben. Hier
filhrt ndmlich Ephrim den Gedanken an, daB die Erforschung des Sohnes
deswegen unmoglich sei, weil sie notwendigerweise auch den unerforschbaren
Gottvater miteinbeziechen mii3te, mit den Worten: »Wer den Erstgebornen
erforschen will, will den Vater erforschen. Die Untersuchung des Sohnes ist
eine Briicke: wenn einer darauf hiniibergeht, geht er hiniiber, um den Vater
zu erforschen.«

Den Hohepunkt erreicht das Bild von der Briicke bei Ephrdm in seiner
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Anwendung auf den zwischen Mensch und Gott die Briicke schlagenden
menschgewordenen Sohn, tber »den gewaltigen, grenzenlosen Abgrund«
hiniiber, der nach Hy. de fide 15,5 Schopfer und Geschopf trennt.

11) Hier ist zuallererst Hy. de fide 6,17 anzufiihren, die Schluflstrophe des
Hymnus, die wie ofters auch in andren Hymnen als ein ganz personlich
gehaltenes Gebet des Dichters erscheint. Das Gebet beginnt mit dem Anruf
»Jesus« und damit die Strophe mit dem Buchstaben Jot. Die Strophen des
Hymnus sind akrostichisch in der Reihenfolge des Alphabets angeordnet bis
zum yod. Darauf spielt Ephrdum in der Strophe an welche lautet: »Jesus,
lobwiirdiger Name, unsichtbare Briicke, die vom Tod zum Leben hiniiber-
fithrt! Zu dir bin ich gekommen und stehen geblieben. Das Jot, dein Buch-
stabe, lieB mich einhalten. Werde zur Briicke fiir mein Wort! Es moge zu
deiner Wahrheit hiniibergehen! Mach deine Liebe zur Briicke (gsor) fiir
deinen Knecht! Durch dich moge ich zu deinem Vater hiniiberkommen! Ich
moge hiniiberkommen und sagen: Gepriesen bist du, der seine (unzuging-
liche) Macht in seinem Sohn gemildert hat!«

Die erste Aussage wird mit dem Namen Jesu (vgl. Luc. 1,31) verbunden,
der in gleicher Weise in Hy. de eccl. 27,1 hymnisch angerufen wird mit den
Worten: »In deinem Namen, Jesus, will ich mich rithmen.« Die Aussage
selber: »Briicke, die vom Tod zum Leben hintuberfiihrt« kann zundchst
allgemein mit der Menschwerdung begriindet werden nach Hy. c. haer. 32,9,
wo es vom Mensch gewordenen Erstgebornen heilit: »Er vermengte sich mit
den Menschen ... damit seine Vermengung unsrer Sterblichkeit das Leben
gebe.« Naherhin ist es der (Kreuzes)tod des Erlosers, zu dessen Lobpreis Hy.
de nativ. 3,18 mit den Worten auffordert: »LaBt uns jenem danken, der durch
seinen Tod den Tod getdtet hatl« In der folgenden zweiten Stelle wird
dementsprechend das Kreuz zur Briicke werden, die iiber die alles ver-
schlingende Scheol hinweg zum Reich der Lebenden fiihrt.

In der zweiten Verwendung des Bildes, die in Hy. de fide 6,17 auf die erste
folgt, betet Ephrdm zu Jesus, er mdge zur Briicke fiir sein Wort werden, damit
es zu seiner Wahrheit hintibergehen konne. Das erinnert an die neunte Stelle,
an Hy. de fide 23,13, wo Ephridm die Arianer davor gewarnt hat, die Zunge zu
einer Briicke werden zu lassen, iiber die nicht nur Worte des Lobes zum
dreifaltigen Gott hiniibergehen konnen, sondern auch Worte wie die der
Arianer, die das Schweigen des Geheimnisses der Trinitdt zu brechen wagen.
Wenn nun in unsrer Ausgangsstelle Jesus zur Briicke fiir Ephrdms Worte
wird, dann fihrt diese Briicke zu seiner Wahrheit, von der es, um auf das
Thema der Trinitédt zuriickzugreifen, in Hy. de fide 51,8 heiBt: »Wer kann fiir
lignerisch die drei Namen der Taufe halten, die Wahrheit (die Wirklichkeit,
syr.: §rdrd), die in den Namen (liegt), mit denen dein Korper getauft wird.«
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Das sind Worte der Wahrheit, der Orthodoxie, wie sie Ephrdm nach seiner
Bitte iiber die Briicke Jesu zukommen.

Die anschlieBende Bitte: »mach deine Liebe zur Briicke fiir deinen Knecht«
bringt eine weitere Anwendung des Bildes. In der vorangehenden ging es um
das Gelangen iiber die Briicke Jesu zu der von ihm geoffenbarten Wahrheit.
Nun wird die Liebe Jesu zur Briicke, die seinen Knecht, Ephrdm, zum Vater
hiniiberfiihren soll. Die Verbindung von §rdrd (Wahrheit) und hubbd (Liebe)
in unserem Zusammenhang findet sich auch in dem Hy. de Juliano Saba 7,2,
in den Worten: »Mit der Wahrheit und der Liebe hat Saba gesiegt. Zwei
lobwiirdige Fliigel schuf er sich (daraus).« Wahrheit und Liebe sind es also
hier, die den Heiligen empor (zu Gott) tragen. DaBl so das Bild von den
Fliigeln und das der Briicke gleichwertig nebeneinander treten kdnnen, das
zeigt Hy. de fide 75,21 ff. Hier wird aufgefordert, mit allen dem Menschen
zuginglichen Mitteln, der Offenbarung in der Schrift und den Gleichnissen
der Natur, nach Gott zu streben. Dabei wird in Str. 22 zunichst allgemein der
Mensch mit den Worten angeredet: »O Sohn des Knechts, schaffe dir Fliigel,
die heiligen Schriften, (suchend) wie du zu dem Sohn deines Herrn gelangen
kannst.« Dazu variieren Str. 21 und 23f. diese Aufforderung mit der tricho-
tomischen Aufteilung des Menschen in Geist, Seele und Korper. Fiir uns
kommt nur der Geist in Frage, der in Strophe 21 so angeredet wird: »Sei
nicht trdge, Geist! Baue (dir) geistige Briicken und gehe hintiber zu deinem
Schépfer!« Man sieht, wie hier das Bild von den Fliigeln gleichbedeutend
neben das Bild von der Briicke tritt. Dall dabei im letzten Zitat (Hy. de fide
75,21) die Aufforderung: »bau dir Briicken!« an die Seite der Bitten in Hy. de
fide 6,17: »(Jesus) werde zur Briicke ... mach deine Liebe zur Briicke!« tritt,
wirft das Problem von Gnade und Eigentitigkeit auf, das Ephram noch vollig
unbeachtet auf sich beruhen 146t.

Noch eine Bemerkung zum SchluBsatz des Gebetes von Hy. de fide 6,17.
Es wurde schon zu Beginn der Erklarung dieser Strophe durch zwei Stellen
aus den Hymnen contra haer. und de nativitate gezeigt, daB das Bild von
Jesus als der Briicke vom Tod zum Leben mit seiner Menschwerdung zu
verbinden ist. Im Gebet selber kommt das im SchluBsatz zur Geltung, wo
Ephrdm, iiber die Briicke zu Gottvater gelangt, sagen will: »Gepriesen bist
du, der du deine (unzugingliche) Macht in deinem Sohn gemildert hast!« Die
Milderung der Macht liegt in der Menschwerdung des Sohnes, die es nach
Hy. de fide 6,4 moglich gemacht hat, daB wir sie sehen und horen und in den
Mysterien der Eucharistie und des Ols sogar essen, trinken und salben
konnen.

12) Schon oben wurde durch Hy. de nativ. 3,18 gezeigt, daB bei Jesus als
der Briicke vom Tod zum Leben vor allem an seinen Tod (am Kreuz) zu
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denken ist. Das fithrt zur Verlagerung des Bildes von Jesus auf das Kreuz im
vierten Abschnitt des Sermo de D(omino) N(ostro), wo dariiber hinaus das
Bild eine Erweiterung dadurch erfihrt, daB damit Jesus der Sohn des
Zimmermanns verbunden wird. Das geschieht im Sermo de DN p. 4,12 ff. mit
den Worten: »Dies ist der Sohn des tiichtigen Zimmermanns, der sein Kreuz
schuf iiber die alles verschlingende Scheol und die Menschen dariiber fiihrte
zum Reich der Lebenden.... Dir sei Lob, der du dein Kreuz zur Briicke
gemacht hast iiber den Tod, damit darauf die Seelen aus dem Reich des Todes
hiniibergelangen zum Reich der Lebenden.«

13) Zuletzt noch eine Stelle aus den Hymnen de epiphania, zweifelhafter
Authentizitit, in der die Briicke des Erlosers etwas gewaltsam zu einer
vierfachen Briicke erweitert wird. Denn in Hy. 10,9 heiBt es: »Und es eilte die
Geburt (des Herrn) und kniipfte an die Taufe an. Und wieder eilte seine Taufe
zu seinem Tod. Sich fortsetzend kam sein Tod zur Auferweckung, eine
vierfache Briicke zu seinem Reich. Und siehe es schreitet seine Herde hintiber
auf seinen Spuren.« Das Gewaltsame dieses Bildes einer vierfachen Briicke
verrat der Hymnus selber. Denn in der anschlieBenden Strophe (10) wird
daraus wieder nur eine Briicke, die hier auf die Auferstehung eingeengt wird.
Die Strophe lautet: »Und wie ohne das Tor der Geburt kein Mensch in die
Schépfung eintreten kann, ebenso kann ohne die Briicke der Auferstehung
kein Mensch ins (Himmel)reich eintreten. Und wer seine Briicke abbricht,
dessen Hoffnung ist geschwunden.«

Das sind die Stellen, die ich aus Ephrdm fiir das Bild der Briicke anfiihren
kann. Die Verwendung des Bildes ist breit gestreut und sein Hohepunkt
zweifellos Jesus und sein Kreuz als Briicke fiir die Menschen zu Gott hintiber.

Zum SchluB ein Blick auf das Vorkommen unseres Bildes bei den griechischen
Vitern. Ich muB mich dabei auf das Material beschridnken, das Lampe:
A patristic greec Lexicon unter gephyra und gephyroo bietet.

1) Hier muB vor allem die Stelle mit dem Verb angefiihrt werden, die sich
nahe mit Hy. de fide 6,17 (Nr. 11) beriihrt. Sie findet sich in MG 10. 1181 D,
in der Homilia in sancta Theophania sive Christi baptismo, die hier unter den
Werken des Gregorius Thaumaturgus steht, die aber von Lampe dem
Gregorius Antiochenus (gestorben 593) zugewiesen wird, so daB} also nicht
eine Abhingigkeit Ephrims, sondern umgekehrt die des Griechen in Frage
kdme.

Hy. de fide 6,17 ist, wie gezeigt, ein Gebet Ephrims, das mit »Jesus,
lobwiirdiger Name, unsichtbare Briicke« beginnt. Der Name Jesu erscheint
nun auch in der Homilie des Gregorius. Hier sagt in einem Gespréch zwischen
Johannes dem Taufer mit dem zu taufenden Herrn der sich striubende
Tiufer: »Ich bin nur Mensch ... Du bist Gott und zugleich Mensch ... ego
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debeo a te baptizari et tu venis ad me.... tu qui es lux vera quae illuminat
omnem hominem venientem in mundum.... tu qui habitavisti in nobis et
servis tuis apparuisti in forma servi; o0 0 v yfjv kai TOV 00pavov yepupo-
oag T® ayie cov dovopatt = Du, der du (zwischen) Erde und Himmel eine
Briicke gebaut hast mit deinem heiligem Namen!« Die Parallele zu Hy. de fide
6,17 ist liberraschend. Die harte Wendung bei dem Griechen: »eine Briicke
bauen mit dem Namen« steht neben dem ganz natiirlichen Ausruf Ephrdms:
»Jesus, lobwiirdiger Name, unsichtbare Briicke!« Eine Ubereinstimmung
herrscht auch darin, dall bei Ephrdm wie bei Gregor hier das Verb (griech.
gephyrod; syr. gsar) erscheint. Dabei ist die Konstruktion des griech. Verbs
mit zwei Akkusativen auffillig, fiir die ich weder im Thesaurus linguae
graecae noch bei Liddell-Scott einen Beleg finde. Der Sinn des wortlich
tibersetzten: »Erde und Himmel iiberbriicken« kann wohl nur sein: »die Erde
mit dem Himmel durch eine Briicke verbinden«. Diese Aussage scheint eine
Abweichung Gregors von Ephrim zu bilden, die aber verschwindet, wenn
man bedenkt, daBl die Verbindung von Erde und Himmel, wenn nicht
ausschlieBlich, so doch vor allem auf die Verbindung der gégeneis, der die
Erde bewohnenden sterblichen Menschen, mit den epiranioi, den unsterb-
lichen Bewohnern des Himmels, den Engeln, gehen wird. Man beachte nur,
daB in den vorangehenden Aussagen auch der johanneische Satz sich findet,
Christus (die Briicke) habe in (unter) uns Wohnung genommen.

2) Eine zweite, Ephrim nahestehende Stelle ist schon duBerlich mit ihm
dadurch verbunden, daB sie im griechischen Ephriam steht, in dem Gebet auf
Maria in E(ditio) R(omana) gr. IIT 528 F. Das Gebet besteht aus hymnisch
feierlichen Anrufen der Muttergottes. Davon gehen unsrer Stelle voran:
»Wagen der geistigen Sonne, des wahren Lichts, das jeden Menschen er-
leuchtet, der in die Welt kommt; (heiligste Gottesgebirerin), die den trédgt, der
das All trdgt; unbeflecktes Kleid dessen, der in Licht wie in einen Mantel sich
hiillt; yépupa koopoL TaVTOg TPOG HREPKOGUIOV 0VpavOV NUAS dvayovco =
Briicke der ganzen Welt, die uns zum iiberirdischen Himmel hinauffiihrt.«

Wie man sieht, wird hier das Bild von der Briicke, das Ephridm auf den
menschgewordenen ErlGser anwandte, auf seine Mutter zuriickverschoben,
zur Trédgerin dessen, der das All tridgt, und zum unbefleckten Kleid dessen,
der in Licht sich hiillt. Das bedeutet ecine hymnische Ubersteigerung, die ich
bei Ephram noch nicht finde. Man vergleiche dazu &dhnliche Aussagen
Ephrims in den Hymnen de nativitate. Hier heiBt es vom Kleid in Hy. 4,188:
»(Maria) wob (das Kleid) und legte es ihm an, da er die Herrlichkeit abgelegt
hatte; messend wob sie es ihm, da er sich selber klein gemacht hatte.« Und
zur Tragerin dessen, der das All trdgt, kann man Hy. 4,182 vergleichen:
»Durch die Kraft aus ihm war Maria imstande, daB ihr SchoB jenen tragen
konnte, der das All trigt.« Nur zum ersten Bild von Maria als dem Gottes-
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wagen sagt auch die wohl nachephrimische Sogitd 3,4: »Und statt des
Wagens mit den redebegabten Rddern wollte (der Herr bei seiner Mensch-
werdung), daB die Jungfrau ihn im Triumph trage.«

3) Das Bild von Maria als der Briicke scheint mir nur dem »griechischen«
Ephrdm anzugehoren. Lampe fiihrt dafiir noch vier weitere Stellen an. Die
erste und dlteste stammt von Proclus Constantinopolitanus (gestorben 446),
der als Gegner des Nestorius in seiner oratio in sanctissimam dei genitricem
Mariam das Lob Mariens singt. Hier wird sie zu Beginn (MG 65. 681 B) mit
vielen Bildern aus der Schrift und der Natur verherrlicht. Davon seien die
angefiihrt, die unser Bild umgeben: »(Maria) die wahrhaft leichte Wolke
(Is. 19,1), die den iiber den Cherubim (Thronenden) zusammen mit seinem
Korper trug. (Sie) das reinste Vlies des vom Himmel kommenden Regens, aus
dem der Hirte sich in das Schaf kleidete. Maria, die Magd und die Mutter, die
Jungfrau und der Himmel, 1| povn Oeod npog avBphdnovg yéeupa. Schauder-
erweckender Webstuhl der Vorsehung, an dem auf unsagbare Weise das Kleid
der Vereinigung gewoben wurde, wo der Weber der Heilige Geist, die
Weberin die Macht aus der Hohe, die Wolle das alte Fell Adams, der
Einschlag das makellose Fleisch der Jungfrau war!« Diese Umgebung des
kurzen Sitzchens: »(Maria), die einzige Briicke Gottes zu den Menschen«
zeigt wohl, wie bekannt und keiner eignen Erkldrung bediirftig das Bild von
Maria als der Briicke schon war.

4) Bevor ich die weiteren, spiteren Stellen mit dem mit Maria verbundenen
Bild der Bricke anfithre, sei hier fur Proclus C. noch eine zweite Stelle
herangezogen, in der er in Ubereinstimmung mit Ephrim das Bild nicht mit
Maria, sondern mit Christus verbindet. Das geschieht in der oratio 11 (in
passionem, MG 65. 785 C). Hier beginnt der 4. Abschnitt: »O tber das die
Welt lauternde Leiden! O iiber den Tod, Grund der Unsterblichkeit, der das
Leben aufstrahlen 146t! & xd0odog &v {dov, td@v & aidvog vekpwBéviov
yYépupa mpog dvaPiwotv! = O iiber das Hinabsteigen in die Scheol, die
Briicke fiir die von Urzeiten her Gestorbenen hin zum Wiederaufleben.«
Es seien, um auch hier die ganze Umgebung der Stelle zu geben, noch die zwel
anschlieBenden Bilder angefiihrt: »O iiber den Mittag (der Kreuzigung), den
Widerruf der nachmittidgigen Verurteilung im Paradies! O iiber das Kreuz,
den Arzt des Baumes (der Erkenntnis)!« Man sieht, daB hier unser Bild sich
sehr gut einfiigt in die Reihe der Ausrufe. Das Bild selber bleibt unausgefiihrt
wie die umgebenden Bilder, ist aber in sich klar: der zu den Toten in der
Scheol, in den Gribern, hinabgestiegene Erloser wird fiir sie durch ihre, in
seine Auferstehung miteingeschlossene Auferweckung zur Briicke, die zum
ewigen Leben hiniiberfithrt. Schoner und treffender hat hier Ephrim im
Sermo de Domino Nostro (Nr. 12) das Kreuz Christi zu der Briicke gemacht,
die iiber die alles verschlingende Scheol ins Reich der Lebenden hiniiberfiihrt.
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5) Nun noch kurz zu den iibrigen drei weiteren Stellen mit dem Bild der
Briicke fir die Mutter des Herrn. In allen drei erscheint »die Briicke« nur
kurz wie ein bekannter und fester Titel der Gottesgebarerin. So bei Modestus
Hierosolymitanus (gestorben 634) im encomium in dormitionem beatae
Mariae virginis (MG 86. 3300 B), wo die Apostel zur sterbenden Jungfrau
eilen, »um zu erreichen &ni yfig tnv Vmepékelva Tolde TOU mMAVTOg &V
yopiteoty napbeviag Beod yépupav.« Die »Briicke zu Gott« steht isoliert,
ohne weitere Erklarung, wie ein fester Titel.

In zeitlicher und ortlicher Ndhe zu Modestus steht Sophronius Hier.
(gestorben 638), der in seinem Triodion (MG 87. 3 968 C) zunéchst in einem
Lied auf den Erloser aller, von Christus sagt, daB er aufsteigend das von ihm
angenommene Fleisch mit hinaufgefiihrt hat, ohne das Bild von der Briicke
hier zu bringen, wo es angebracht gewesen wire, da ja in der von Christus
mit hinaufgenommenen menschlichen Natur virtuell alle Menschen miteinge-
schlossen sind. Das Bild erscheint aber sofort in dem anschlieBenden Satz mit
Maria verbunden: »LaBt uns preisen ... die bereite Hilfe der Menschen, die
Briicke zum Schépfer, die alle zum Heil fiithrt, die Mutter Gottes.« Man sieht,
wie sehr sich das Bild von der Briicke von Christus weg auf seine Mutter
verschoben hat.

Die letzte und spéteste Stelle fiir das mit Maria verbundene Bild der Briicke
findet sich bei Theodor Studita (gestorben 826) im canon in erectione
sanctarum imaginum, MG 99. 1777 B. Auch hier ist das Bild zu einem bloB3en
Titel geworden in der Anrede an Maria: Xpiotiavav Bepaia yépupa, gloria et
refugium, Domina Deipara.

6) AuBer diesen vier Stellen fiir das mit der Gottesgebdrerin verbundene
Bild von der Briicke, dem nur eine einzige (bei Proclus) gegeniibersteht, in der
der Erldser selber Briicke genannt wird, gibt Lampe auch noch Beispiele fiir
einen weiteren Bereich unseres Bildes. Hierher gehoren die zwei aus Johannes
Chrysostomus zitierten Stellen. Die eine von ihnen spricht im Zusammenhang
mit Johannes dem T&ufer von einer Briicke zwischen der jiidischen und
christlichen Taufe, und die andre von einer Briicke der Liebe, aber nicht wie
bei Ephrdm von der Liebe Christi, sondern von der Menschen miteinander
verbindenden Liebe. Ganz singuldr bleibt die Verwendung des Bildes bei
Johannes Climacus. Dieser sagt in scala Paradisi MG 88. 1129A vom Gebet:
oratio ... est coniunctio hominis cum deo (hier fehlt das Bild!) ... propitiatio
peccatorum, perasmon gephyra = pons tentationum, was wohl nur »Briicke,
die iiber die Versuchungen hinwegfiihrt« bedeuten kann.

Der wichtigste Vergleichspunkt mit Ephrdm bleibt jene Verschiebung des
Bildes von Christus auf seine Mutter. Sie erfolgte, so weit ich sehe, nicht
schon bei Ephriam, sondern erst nach ihm, anscheinend in dem von Nestorius
ausgelosten mariologischen Streit, und zwar im griechischen Sprachbereich.



10 Beck

11. Das Bild von Wurzel und Wurzelstock

A. Sersa (Wurzel)

Die Verwendung des Bildes von Wurzel und Wurzelstock bei Ephrim weist
Eigenheiten auf, die herausgestellt zu werden verdienen. Ich gehe von Sersd =
Wurzel aus. Hier habe ich mir von auch uns geldufigen Bildern nur zwei
notiert. Beide stammen aus Sermones, die kaum echt sind. In der ersten, in
Sermones I 7,272, spricht der Verfasser: »Ich will hier (noch in diesem Leben)
die Wurzel meiner Siinden (Sersé da-htdhay) ausreiBen.« Und in Sermones II1
4,2 heilt es: »Die Erde erbebt aus ihren Wurzeln (men Serséh).«

1) Eine Reihe von Stellen mit einer Erweiterung und Vertiefung des Bildes
von der Wurzel soll ein Zitat aus den Hymnen de confessoribus (CSCO vol.
363/syr. 159), zweifelhafter Authentizitdt, eréffnen, das wichtige Begriffe und
Ausdriicke liefert. Es geht dabei um ein Sonderthema tber das Schwoéren im
9. Hymnus, Strophe 8 ff. Hier wird ausgefiihrt, daBl im Alten Bund nur das
falsch Schworen verboten war und Gott selber sich dem unreifen Volk
gegeniiber des Schwures bedient hat. Strophe 18: »Den Schwur hat Christus
von uns entfernt, nicht die Wahrheit. Er hat fiir uns damit die Wahrheit
gesteigert; denn unser Wort ist wahr geworden ohne Schwur wie Schwiire.
Strophe 19: Er verbot das Schworen nur, damit unser (schlichtes) Wort wahr
sei. Wenn daher unser Wort triigerisch und unser Schwur unwahr ist, dann
sind wir ein Teilchen (besrd) von Satan.« Strophe 20 f. fiigen dem noch hinzu,
daB der uns geschenkte freie Wille hitte wahr sein sollen mit dem »Ja« und
»Nein«, das uns befohlen wurde, wir aber hdtten unser Wort und unseren
Schwur triigerisch gemacht. Strophe 22 sagt daran anschlieBend nach Jo.
8,44, daB Satan triigerisch redet, weil er der Liigner ist. »Wir sind nicht ein
Teilchen der Wahrheit, aber (auch) nicht ein Teil (mndtd) des Betriigers.«
Darauf folgt Strophe 23 mit unserem Bild: »Hauen wir ab unsere Wurzel
(nefsoq Sersan) von ihm! Denn mit ihm werden die Teile ins Feuer gezogen,
die mit ihm verkniipft sind (asirdn beh). Die Wurzel des Brautigams (Serseh
d-hatnd) laBt uns an uns kniipfen (frei: verbinden wir uns mit der Wurzel des
Briutigams), damit sie uns mit ihm in das Brautgemach zieht!« Drei Begriffe
kommen hier fiir uns vor allem in Frage: die Wurzel; mit der Wurzel
verbinden (esar) und die Wurzel durchschneiden, abhauen (psag). Wenn es
nun im ersten Fall heifit: »unsre Wurzel vom Satan abhauen, so ist dabei zu
ergdnzen »von der Wurzel Satans«, des Liigners, die wir durch Liige und
Meineid zur eignen Wurzel gemacht haben. Diese Erweiterung wird durch das
anschlieBende Gegenbeispiel bewiesen. Denn hier tritt an die Stelle »unsrer
Wurzel« die Wurzel des Briautigams, Christi, der Wahrheit, mit der wir uns
durch Wahrheit verbinden, so daB sie auch zu unsrer Wurzel wird. Wurzel
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bedeutet also hier ein Lebensprinzip, an das man sich anschlieBen und von
dem man sich trennen kann. Das Wie bleibt hier im Bild unausgefiihrt. Die
naturhaft gegebene Verbindung einer Wurzel mit der daraus entsprieBenden
Pflanze, Strauch oder Baum schafft eine Wesensgleichheit. Demgegeniiber
betont der Verfasser des Hymnus, dall im Falle der Verbindung mit dem
Satan die Freiheit des Menschen nicht aufgehoben wird. Zu der gegensitz-
lichen Verbindung des Menschen heilit es in der noch anschlieBenden Strophe
24: »Nicht ein Teilchen sind wir von der Wahrheit ... von Natur. Wir sind ein
Teilchen von der Wahrheit durch den Willen und die Freiheit. Durch ihr (der
Wahrheit = Christi) Erbarmen hat sie uns zu Gliedern gemacht.« Man sieht,
wie hier in den beiden Sitzchen Freiheit und Gnade unausgeglichen neben-
einander stehen bleiben, wie das auch bei Ephrdm iiberall geschieht. Das
zweite Sdtzchen ldBt uns durch das Erbarmen Christi zu seinen Gliedern
werden, also eine wirkliche Lebensgemeinschaft aus Gnade, ein Mithinein-
genommenwerden in den Auferstandenen, das uns zu ihm in seine himmlische
Herrlichkeit, zu seinem Brautgemach mitnimmt. Dazu nun die folgenden
Stellen aus sicher echten Werken Ephrdms.

2) Dabei erscheint in der ersten Stelle statt des einzelnen Christen die
Kirche. Das geschieht in dem isoliert iiberlieferten Hymnus auf die Kirche in
der Zeit der Verfolgung durch Julian den Apostaten, der auf Grund des mit
den Hymnen de Paradiso libereinstimmenden Metrums von der dltesten der
datierten Ephriamhandschriften an diese Hymnen angefiigt wurde und zu den
folgenden vier Hymnen contra Julianum (ebenfalls mit dem Metrum der
Paradieseshymnen) tiberleitet. Strophe 1 lautet: »Stiitzt euch auf die Wahrheit
und fiirchtet euch nicht, meine Briider! Denn nicht schwach ist unser Herr,
daB er uns in den Priifungen im Stich lassen (miiBte). Er ist der Machtige (syr.
das Abstractum: hayld), an dem die Schopfung mit ihren Bewohnern hingt.
An ihm héingt die Hoffnung der Kirche. Wer konnte abhauen (mefsag) seine
himmlischen Wurzeln Ser§aw smaydné)! Gepriesen sei (der Herr), dessen
Macht herabstieg und sich mit seinen Kirchen aufs engste verband (wortlich:
vermischte) !« Wiederum hat man das Verb psag = abhauen mit Wurzel als
Objekt, das damit deutlich bei der konkreten Bedeutung Wurzel bleibt und
sich nicht zu Fundament oder Anfang verflichtigt. »Die himmlischen
Wurzeln« entsprechen der Wurzel des Brautigams im vorangehenden Zitat.
Beide meinen den verkldrten Herrn im Himmel. Die Wurzel des Brautigams
zieht den mit ihr verbundenen Christen ins himmlische Brautgemach. Dieses
Moment fehlt in unsrer Stelle, es kehrt aber in der nédchstfolgenden wieder.
In unsrer Stelle ist mit Christus, der himmlischen Wurzel, nicht der einzelne
Christ verbunden, sondern die Kirchen, und diese Verbindung sichert ihr
Bestehen auf dieser Erde. Denn hier ist Christus, die himmlische Wurzel, auf
die Erde herabgestiegen und hat sich hier, auf Erden, mit »seinen Kirchen
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aufs engste verbunden«, syrisch: efmzeg, ein starker Ausdruck, der aber mit
der Wendung iibereinstimmt, die oben in Hy. de confessoribus 9,24 im
gleichen Zusammenhang erschien: wir sind, verbunden mit der Wurzel
Christi, durch sein Erbarmen zu seinen Gliedern geworden.

3) Im ersten Beispiel war das, was mit der Wurzel verband, entsprechend
dem Sonderthema des Schworens, die Wahrhaftigkeit, wiahrend Liige und
Meineid die wurzelhafte Verbindung mit Satan waren. Erweitert man den
Sonderfall, dann wird aus der Wahrhaftigkeit allgemein ein Leben nach den
Geboten des Herrn, wie auf der anderen Seite fiir Liige und Meineid ein
Leben in Siinden eintritt. Das Leben nach den Geboten des Herrn ist aber fiir
den Christen ein Leben aus und nach dem Glauben. Damit kommen wir zu
der Verbindung unseres Bildes, die sich in Sermo de fide 2,559 ff. findet. Die
Stelle beginnt in Z. 559 mit dem Satz: »Der Glaube kann uns Schwachen das
Leben geben.« Dazu heillit es dann in Z. 565ff. aus der Situation des
arianischen Streites heraus: »Da der Irrtum die Liebe sah, die ggkommen war,
um den Menschen zum Himmel emporzufiithren, eilte er herbei, um die
Wurzel, die zum Himmel emporfiihrt, zu durchhauen (psag).« Die Liebe, die
herabkam, um die Menschen zum Himmel emporzufiihren, ist der Herr, der
anschlieBend auch hier zu einer Wurzel wird, die zum Himmel emporfiihrt, so
wie in Hy. de conf. 9,23 die Wurzel des Briautigams ins himmlische Braut-
gemach zog. Dort war die Wurzel eine sittliche GroBe, hier ist es der Glaube,
von dem der Anfang der zitierten Stelle gesagt hat: »der Glaube kann uns das
Leben geben«, das heiBt, das ewige Leben im Himmel. Der Arianismus
durchhaut mit seiner Leugnung der Gottheit Christi diese zum Himmel
fihrende Wurzel.

Ein neuer Zug im Bild der Wurzel erscheint in den folgenden Stellen,
namlich der eines weiten zeitlichen Sicherstreckens.

4) So heiBit es in Hy. de Juliano Saba 2,12 von dem ununterbrochnen
Gebet des Heiligen: »Der Tag seines Endes (war) wie der Tag seines Anfangs.
Denn vom Anfang bis zum Ende erstreckte sich sein Bitt(gebet) und nicht
hieb er die Wurzel seiner Gebete ab. Selbst in der Zeit, da er aus dem Leben
schied, erhob sich in seinem Mund sein Bittgebet wie eine Opfergabe.«

5) Einen tieferen Sinn erhilt das Sicherstrecken der Wurzel in Hy. de
ecclesia 44,24. Das Thema dieses 44. Hymnus bilden die Gesetzestafeln, die
ersten, die Moses zerbrach, und die in Ex. 34,25 erwihnten zweiten. Strophe
23 deutet die ersten Tafeln auf die Synagoge und ihre Zerbrechung auf ihre
VerstoBung wegen der Anbetung des Kalbes in der Wiiste. DaB trotzdem
noch die Synagoge bis auf die Fiille der Zeiten bestehen blieb, dafiir gibt
Strophe 24 die folgenden Griinde an: »Damit er (Gott) nicht auch den
Gerechten Unrecht tue, die in ihr (in der Synagoge) sein wiirden, und ferner
auch nicht die Symbole begrabe, die er in ihr bilden wollte, und damit nicht
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die mit dem Neuen (Bund) verkniipften (asir) Wurzeln abgeschnitten wiirden
(psaq).« Die von Gott in den Alten Bund gelegten Wurzeln erstrecken sich
iiber die ganze Zeit seines Bestehens bis zum Neuen Bund, um hier ihre volle,
lebenspendende Kraft zu entfalten.

6) Eine gewisse Ausfithrung erfihrt das Bild von der zeitlich sich er-
streckenden Wurzel in CNis 29,36. Hier spricht die Kirche von Edessa davon,
daB die Apostel in ihr die Lehre Christi gesdt und geerntet haben: »und von
jenem Nachwuchs (kdrd) pflanzte sich (der Wuchs) fort (etyabblat) und kam
und wurde reich und erfiillte die Erde mit der Scheune der Lehre. (Strophe 37)
Und wie seine (des Wuchses) Wurzel sich fortpflanzte (yabbel) und zu uns
kam, wird sie sich auch weiterpflanzen bis zu deinem Kommen (in Herrlich-
keit), (die Wurzel), die Konige mit ihrem Schwert nicht abhauen konnten.«
Zum Nachwuchs kann man wohl ohne weiteres die anschlieBende Stufe des
Brachwuches (kdt kdtd) mithinzunehmen; denn in Hy. c. Julianum 1,11 und
in CNis. 73.3 erscheinen beide zusammen. Das Fortwirken der Wurzel liegt
also zunidchst im Nach- und Brachwuchs, was dann allerdings in der Anwen-
dung des Bildes auf die ganze Zeit bis zur Wiederkunft des Herrn ausgedehnt
wird.

7) Eine verwandte Art eines zeitlichen Sicherstreckens der Wurzel ist das
Sichfortpflanzen in SproBlingen, was im menschlichen Bereich zu dem Bild
eines Stammbaumes fithrt. Das bekannteste Beispiel dafiir liefert die Bibel,
Christus als Sohn Davids, »ein Reis entsprungen aus einer Wurzel zart«.
Ahnlich sagt auch schon Ephridm in Hy. de fide 12,10, in einem Hymnus auf
Christus: b-Sersa basimd etyabbal bar David, wortlich tbersetzt: »durch die
siiBe Wurzel wurde fortgepflanzt der Sohn Davids«, eine Aussage, die wohl
sicher mit der folgenden aus dem Kommentar zur Genesis, p.133,23ff.,
gleichgesetzt und durch sie erkldrt werden kann: beh b-David w-ba-bnay David
metyabbld hwdt w-metnatrd malkita la-Breh wa-I-Mdreh d-David = durch
David und durch die S6hne Davids wurde fortgepflanzt (= weitergegeben)
und aufbewahrt die Konigswiirde fiir den Sohn und Herrn Davids.« Das Bild
stammt bekanntlich aus Is. 11,1 ff., wo in Vers 1 die Septuaginta zweimal riza
(Iessai) hat wie auch in Vers 10. Die Pe§ hat dafiir in beiden Fillen nicht
unser Sersd, sondern ‘eqqdrd, das zweite bedeutungsverwandte Wort, das im
Folgenden zu behandeln sein wird und das sehr oft auch das aus der Wurzel
Emporwachsende in sich schlieBt und so sogar ein Synonym zu Baum werden
kann. Dal auch bei Sersd eine dhnliche Erweiterung der Bedeutung moglich
ist, konnen die noch folgenden Stellen zeigen, in denen Sersd und ‘eggdrd
zusammen erscheinen.

8) Hier ist zuerst Hy. de nativitate 26,4 anzufiihren, wo beide Termini
unmittelbar aufeinanderfolgen. Im ersten Teil der Strophe erscheint ‘eggdrd
in den Worten: »Der erste Tag (der Schopfung), Haupt und Anfang (résd
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w-Surrdyd), ist das Bild einer Wurzel (‘eqgdrd), die alles hervorsprieBen liel3
(afra’). Der (Geburts)tag unseres Erlosers ist viel preiswiirdiger als er, (der
Tag), der eingepflanzt wurde (da-nsib) in den Erdkreis.« Damit wird zunédchst
der Geburtstag des Herrn mit dem ersten Tag der Schépfung verglichen und
dabei wird auch auf ihn das Bild der Wurzel (‘eqqdrd) iibertragen, wie das
Verb nsab deutlich zeigt. An die Stelle der Geburt tritt in der zweiten Halfte
der Strophe der Tod des Erlosers mit den Worten: »Denn sein Tod ist wie
eine Wurzel (fersd) in der Erde und seine Auferweckung ist wie das Haupt
(résd; hier = Wipfel) im Himmel. Nach allen Himmelsrichtungen (verbreiten
sich) seine Worte als seine Zweige und seine Frucht ist sein Leib, fiir die, die
sie essen.« Man sieht: auf ‘eqgdrd folgt ein Sersd mit gleicher Bedeutung.
Zu beiden wird zur eigentlichen Wurzel hinzugefiigt, was sie hervorsprieBen
lassen. Dabei wird gerade bei Sersd von einem Baum gesprochen. Denn »das
Haupt« meint hier wohl sicher auf Grund der anschlieBend erwidhnten Zweige
und Friichte den Baumwipfel. Sersé kann daher auch hierin mit ‘eggdrd
gleichbedeutend sein.

9) Nicht so eng wie im vorangehenden Beispiel folgen auch im 50.
C(armen) Nis(ibenum) ‘egqdrd und Sersd aufeinander. Ich beginne mit Sersd,
das in der 6. Strophe erscheint. Die Strophe bringt zugleich auch einen neuen
Zug in unserem Bild: das Einpfropfen. Sie lautet: »Da in unseren Herrn die
Wurzel (Sersd) unseres Glaubens eingepfropft ist (mat ‘am), ist er, wenn auch
fern, uns nahe. Durch die Vermischung (muzzdgd) der Liebe seien die
Wurzeln (Sersé) unserer Liebe an ihn gekniipft (netasrin) und in uns seien
gemischt die Erstreckungen seines Erbarmens.« Hier ist also von den Wurzeln
unsres Glaubens und unsrer Liebe zu Christus die Rede. Im dritten Beispiel
war die Liebe Christi zu uns die himmlische Wurzel, die herabkam, um die
Menschen zum Himmel emporzufithren. Die Wurzel unsrer Liebe soll an ihn
(Christus) gekniipft sein. Das Verb (esar) ist uns schon o6fters begegnet, vor
allem auch schon im ersten Beispiel, und dort wurde gezeigt, daB dabei das
»an ihn« in ein »an seine Wurzel« zu erweitern ist. Das gilt auch fiir das neue
Verb im Anfang des Zitats: »die Wurzel unseres Glaubens ist in unseren Herrn
eingepfropft« d. h. mit seiner Wurzel durch Einpfropfen verbunden. Das
Einpfropfen geschieht aber nicht an der Wurzel in der Erde, sondern an dem
der Wurzel entsprossenen Stamm. Das sagt klar die Paulusstelle, die dem Bild
vom Einpfropfen zugrunde liegt, ndmlich Rom 11,17 ff. im Abschnitt tiber
Israel, den edlen Olbaum. Hier lautet der einleitende Satz griechisch: ei hé riza
hagia kai hoi kladoi. Die Pe§ gibt schon hier das riza nicht mit sersd, sondern
mit ‘eqgdrd wieder. In Rém 11,18 ist dann von den Zweigen die Rede, die
herausgebrochen wurden (die ungldubigen Juden). An ihrer Stelle wird der
von Paulus angesprochene an Christus Glaubende eingepfropft (ett‘emt, das
gleiche Verb wie in mat'am des Zitats). Die Folge dieser Einpfropfung:
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synkoinonos tés rizés ... egenii = »du bist Teilhaber der fetten Wurzel des
edlen Olbaums geworden«, wo die Pe§ wieder das riza mit ‘eqqdra wiedergibt.
Und auch in der anschlieBenden Warnung, sich dessen nicht zu iiberheben:
denn »nicht du trigst die Wurzel (riza), sondern die Wurzel (riza) trigt dich«
hat die Pe3 in beiden Fillen ihr ‘egqdrd. Dieses ‘eqqdrd der Pes zeigt, daB die
Verbindung von Wurzel und Baum klarer in ‘eggdrd zum Ausdruck kommt.

Das ‘eqqdrd erscheint nun auch bei Ephrim in der zweiten Stelle aus CNis
50, in Strophe 3. Zwischen den beiden Stellen (Strophe 6 und 3) besteht kein
unmittelbarer Zusammenhang, aber doch der einer negativen Parallele. Es
tritt ndmlich an die Stelle der durch die Wurzel des Glaubens und der Liebe
bewirkten Verbindung mit Christus die Verflechtung des aus dem Staub
geformten korperlichen Menschen mit der Erde. Die Strophe lautet: »Die
(Staub)geformten haben den Staub geformt und die Erdgeborenen (ar‘dné)
haben an der Erde gearbeitet. Wir lieben den Kérper, unseren Verwandten,
als einen Artgenossen. Denn der Staub ist unsere Wurzel und unsre Aste
tragen die Friichte seiner (des Staubes = der Wurzel) Miihen.« Damit wird
die Wurzel zum Baum, zu dem aus der Wurzel des Staubes gewachsenen
Menschen. ‘egqdrd schlieBt also Wurzel und Baum in sich.

10) Die letzte Stelle, in der Sersd und ‘eqqdrd nebeneinander erscheinen, ist
Hy. de fide 86,10. Die Strophe beginnt: »O Geschenk, das die Térichten zu
einem Schatz des Todes gemacht haben! Das (jiidische) Volk hat deine reine
Wurzel (/-§erséki Sapyd) von deiner Quelle abgeschnitten (psag).« Das
Geschenk ist, wie aus den folgenden Strophen, vor allem aus Strophe 21, klar
hervorgeht, Christus selber. Die Juden haben es zu einer todbringenden Gabe
gemacht, indem sie nach Strophe 17 den Sohn Gottes nicht einmal fiir einen
kleinen Propheten hielten. Sie haben damit »deine reine Wurzel von deiner
Quelle abgeschnitten«. Die Wurzel ist die Gottheit des Sohnes, die mit der
Waurzel Gottvaters verbunden ist, wie nach dem ersten Beispiel zu erginzen
wire. Unser Zitat spricht aber von Gottvater als der Quelle des Sohnes.
Damit werden zwei Bilder fiir die Wesensgleichheit von Sohn und Vater
vermengt, die bei dem Griechen Dionysios, wie wir noch sehen werden,
voneinander getrennt erscheinen. Der Sohn ist hier entweder der FluB, der aus
der Quelle (aus dem Vater) kommt, oder blaston apo rizés = das Gewiichs aus
der Wurzel. Ephrdm bringt, wie im Folgenden ausgefiihrt werden wird, das
letztere Bild in einer abgeidnderten Form sehr hiufig. Das Bild von Quelle und
FluB hingegen findet sich zur Beleuchtung der Géttlichkeit des Sohnes
nirgendwo, nur hier klingt es kurz und unausgefiihrt an, vermengt mit dem
anderen Bild.

Fortsetzung und SchluB von Hy. de fide 86,10 stellen nun an die Seite der
Juden christliche Irrlehren und zwar, wie das Verb verrit, die Markioniten.
Klarer spricht das die schon oben fiir die Juden zitierte 17. Strophe des
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gleichen Hymnus aus, wo auch zu den Juden yulpdne = (Irr)lehren gestellt
werden, »die in dir (o Geschenk = Christus) den Sohn des Fremden gesehen
zu haben wihnten«, also eindeutig die Markioniten. Auch der Anfang der
niichsten Strophe spricht klar von ihnen mit den Worten: »Die Torichten
haben dich iiber die Hohe des Schopfer(gottes) gestellt.« Und von den Juden
heiBt es hier: »Die Beschnittenen stiirzten dich als einen falschen Propheten
unter den Schopfer in einen groBen Abgrund.« Im SchluB8 der 10. Strophe
verrit das Verb nakri (entfremden; nukrdyd = der Fremde) die Markioniten
in den Worten: »Ohne abgeschnitten zu haben, haben auch die Irrlehren
deine Schonheit [von] deiner Wurzel (men ‘eqgdreki) entfremdet.« Die Schon-
heit Christi ist seine Gottheit. In Strophe 17 heiit es, daB »die blinden
Parteien deine reine Schonheit geldstert haben«. Die Markioniten haben die
Gottheit des Sohnes nicht geleugnet, sie aber seiner Wurzel, dem Schépfer-
gott, entfremdet, weggenommen und dem fremden Gott zugewiesen. Hier, in
Strophe 10, hat man also im ersten Teil ein Sersek (i) »deine Wurzelk, das die
Wurzel des Sohnes ist, die ihn mit dem Vater verbindet. Ich ergdnzte »mit der
Wurzel des Vaters«. Und diese Erginzung erscheint im zweiten Teil der
Strophe in dem ‘eqqdrek (i), das hier der Vater als Wurzel des Sohnes ist. Der
Begriff der Wurzel ist in beiden Fillen der gleiche, nimlich Wurzel im engeren
Sinn, wofiir hier nicht nur §er§d sondern auch ‘eggdra auftritt.

B. ‘eqqdrd (Wurzelstock)

Die engere Bedeutung des ‘eqgdrd gleich Wurzel, wie wir sie im letzten
Beispiel des vorangehenden Abschnittes zusammen mit Sersd angetroffen
haben, ist bei Ephrdm die Ausnahme. In den folgenden Stellen mit ‘eqgdrad
allein herrscht die weitere Bedeutung, die ich mit Wurzelstock wiederzugeben
versuche, wozu aber gesagt werden muB, daBl hier »Stock« nicht wie gewohn-
lich den aus der Erde noch herausragenden Baumstumpf eines gefillten
Baumes meint, sondern in der Bedeutung zu nehmen ist, in der es Stamm und
Waurzel einer intakten Pflanze verbindet wie in Weinstock und Rosenstock.
Das auf die Wurzel eingeengte ‘egqdrd erscheint im Folgenden nur noch
einmal, in dem Satz von Sermo de fide 2,585f.: »Die Wurzel (‘egqdrd) eines
Namens (= nomen) ist das (durch den Namen bezeichnete) Ding (gnoma).
Daran sind die Namen gebunden (metasrin).« Das Verb esar stellt die
Verbindung her zu den entsprechenden Fallen, in denen hier Sersa erschien.
Dem sei ein Beispiel fiir ‘eggdrd in der weiteren Bedeutung an die Seite
gestellt, das auBerhalb der bildhaften Verwendung liegt, die das Thema aller
folgenden Stellen sein wird. Es ist dies Hy. de paradiso 6,6, wo der Plural
‘eqgdré fir ein nesbdtd = Pflanzen, Gewichse (Baume miteingeschlossen)
eintritt.
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Nun zu der bildhaften Verwendung des ‘eqqdrd, in der es Ephrdm in seiner
Polemik gegen die Arianer als ein Symbol fiir die Wesensgleichheit und
Getrenntheit von Vater und Sohn heranzog und dabei ‘eggdrd in der weiten,
Wurzel und Baum umfassenden, Bedeutung auf den Vater bezog, so dal} fiir
den Sohn nur die Frucht blieb.

1) Sermones de fide II. Schon in diesen Sermones, die der nisibenischen
Zeit Ephrdms angehdren, nimmt die Polemik gegen die Arianer einen breiten
Raum ein. Dabei erscheint im zweiten Sermo unser Bild. Hier heilit es schon
zu Beginn in 2,5ff.: »Gar vollkommen ist der Wurzelstock (‘eggdard), voll-
kommen ist seine Frucht wie er. (Z. 7) Die Geschmécke, die im Baum (ildnd!)
sind, verbirgt er nicht vor seiner Frucht. (Z. 9) Die Geschmécke des unbe-
grenzten Wurzelstockes wohnen in seinem Kind. (Z. 11) Wenn die Wurzel-
stocke nicht ihre Schéitze vor ihren Friichten verbergen, (Z. 13) wie wird dann
der gepriesene Wurzelstock seinen Reichtum vor seiner Frucht verbergen!
(Z. 15) Sieh den Baum (!), der in seinem Schof} seine Geschmicke vor allen
verbirgt, (Z. 17) die Geschmicke, die er vor allen verbarg, ergieBen sich in den
Schof} seiner Frucht ... (Z. 21) Durch die Frucht wurde uns die SiuBigkeit
geschenkt, die in der Wurzel ist.« Man sieht: schon in Z. 7 tritt vortiber-
gehend fir Wurzelstock vollig gleichwertig »Baum« ein und in Z. 15-19
erscheint das Bild ganz in der Form von Baum-Frucht. Z. 22 bringt noch
einmal den Wurzelstock, und in den abschlieBenden Zeilen 146t Ephrim das
Bild fiir den Vater fallen und spricht nur mehr von der Frucht in den Worten
(Z.29): »Wie sehr der Vater seine Frucht liebt, so liebt die Frucht jene, die sie
essen«, eine Anspielung auf die Eucharistie. Der umgekehrte Fall, die Bei-
behaltung des Bildes nur beim Vater, findet sich oben in Z. 10, in dem harten
»Kind« (yaldd) des Wurzelstockes«.

Unser Bild kehrt im gleichen zweiten Sermo de fide noch einmal wieder, in
Z. 583 ff. Dabei erdffnet den Abschnitt jener Satz, der schon oben kurz fiir das
‘eqqdrd = Sersd im engeren Sinn von Wurzel angefiithrt wurde, ndmlich: »Die
Wurzel (‘eqqdrd) eines Namens ist das Ding, an das die Namen gebunden
sind.« Daran anschlieBend fordert Ephrdm in Z. 591 f. auf: »Nenne den Vater
Wurzelstock (‘eggdrd), benenne den Sohn als seine Frucht!« Es folgt eine
bildlose Ausfiihrung iiber das Vereint- und Getrenntsein von Vater und Sohn.
Fiir letzteres wird in Z. 621 die Verschiedenheit der Namen angefiihrt. Von
hier aus erfolgt dann die Wiederaufnahme unseres Bildes mit den Worten:
»Auch Frucht und Baum sind nicht eines, obwohl sie (auch) eins sind. (623)
Man kennt die Frucht als Frucht und den Baum als Wurzelstock (sic!). (625)
In einer einzigen gleichen Liebe sind sie vereint, in zwei Namen trennen sie
sich. (627) Der Name »Frucht« gehort der Frucht allein und der Name
»Baum« gehort dem Wurzelstock (sic!). (629) Zwei Namen und zwei Dinge,
in einer einzigen Macht sind sie vereint. (631) Wenn fiirwahr der Name
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»Frucht« existiert und das Ding »Frucht« nicht, (633) dann hast du einen
unfruchtbaren Baum genannt durch den Namen einer Frucht, die er nicht
hervorbringt. (637) Wie nun der Baum existiert im Namen sowohl wie im
Ding, so gleicht ihm die Frucht, indem auch sie im Namen und in der
Wirklichkeit existiert. (639) Wenn die Frucht (nur) im Namen existiert, der
Wourzelstock aber in seinem Ding, (641) dann hast du einen falschen und
einen wahren Namen gegeben; denn der eine existiert, der andre nicht.«
Wiederum durchzieht die Gleichsetzung von Wurzelstock und Baum das
ganze Zitat, Man sehe nur »die Frucht als Frucht« und das parallele »der
Baum als Wurzelstock« in Z. 623 f. und die gleiche Parallelitit in Z. 627 f. Ein
gewisser Unterschied kdme in Z. 633 zur Geltung in der Ubersetzung, die ich
zur Edition des Textes gegeben habe (CSCO vol. 213/syr. 89, p.31). Die
doppelte Ubersetzungsmoglichkeit liegt darin, daB das Schriftbild ‘gr’ doppelt
gelesen werden kann, ndmlich als ‘eggdrd, wie zweifellos in der Umgebung der
Stelle zu lesen ist, weswegen ich es ja auch hier so verstanden habe, aber auch
als ‘agrd = sterilis. Fir letzteres spricht zundchst schon das siebensilbige
Metrum; denn so erhilt man: ildnd ‘agrd sammaht, wahrend ein ‘eggdrd hier
zu acht Silben filhren wiirde. Ich dachte zur Korrektur hier an ein Smaht;
aber die Grundform statt des Pa“el ist nicht belegt. Meine Ubersetzung
lautete: »du hittest den Baum (fruchtbringenden) Stamm (= Wurzelstock)
genannt * auf Grund einer Frucht, die er nicht hervorbrichte.« Das zu
Waurzelstock (Stamm) hier sachlich richtig ergénzte »fruchtbringend« wiirde
jenen Zug angeben, der nach einer solchen Ubersetzung ‘eqqdrd von ildnd
unterscheiden kdnnte. Was mich aber jetzt zu der neuen Interpretation
bestimmt hat, ist nicht nur die Riicksicht auf das Metrum, sondern auch der
doppelte Akkusativ, der nach der alten bei Sammah anzunehmen wéire. Hier
wiirde man beim unmittelbaren Objektsakkusativ ein /¢ erwarten und beim
zweiten pradikativen das bloBe Nomen wie in dem Satz aus Sermo de
Domino Nostro, p. 15,15, wo es zur Erzdhlung von der Siinderin in Luk.
7,36 fT. heiBt: »da jener Pharisder horte d-sammah enon Mdran la-htdhéh d-hdy
htdhé sagi’é = dalB unser Herr die Siinden jener (Frau) viele Stinden nannte«.
Nebenbei sei auch noch angemerkt, dall eine verflichtigende Fassung des
b-Sem nicht zu halten ist. Sern muB hier aufgrund des Zusammenhangs seine
volle Bedeutung behalten, nicht nur hier, sondern auch im Sermo de Domino
Nostro p. 31,34, wo ich in dem ba-s§md d-suhdd einen dhnlichen Fehler beging.
Um abzuschlieBen: da die Lesung und Ubersetzung von ‘agrd zum mindesten
einen ebenso guten Sinn ergibt, habe ich mich jetzt fiir sie entschieden und
damit bleibt es bei einer vollen Gleichsetzung des ‘eqgdrd mit ildnd.

2) Hy. de fide 76,1-5. In den vorangehenden Stellen aus dem zweiten Sermo
de fide diente das Bild von Baum und Frucht und ihrer Namen zur Beleuch-
tung der Trennung von Vater und Sohn. Von ihrer Einheit war ohne Bild die
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Rede. Hier nannte Z. 625 die eine gleiche Liebe und Z. 630 die eine Macht.
Dazu wire noch aus den nicht angefiihrten Zeilen 603 ff. der eine Wille
nachzutragen.

In Hy. de fide 76,1-5 gelingt es nun Ephridm, das gleiche Bild von Baum
und Frucht in Verbindung mit ihren Namen so abzudndern, daB es auch die
Einheit von Vater und Sohn illustrieren kann, indem er von dem umfassenden
Namen »Frucht« zu der speziellen Benennung der Friichte einzelner Baum-
arten ibergeht. Hier steht im Deutschen neben Apfelbaum der Apfel und
neben Birnbaum die Birne oder noch besser im Lateinischen neben malus ein
malum und neben pirus ein pirum. Im Syrischen ist die Lage dhnlich. Ich
kann allerdings dafiir nur auf kwmartd verweisen, fiir das Thesaurus und
Brockelmann zunéchst ein pirus communis angeben, der Thesaurus dazu aber
auch noch den Plural kdtmatrdné mit der Bedeutung von pira. Ahnlich gibt
Brockelmann zu habbisd ein genus malorum und der Thesaurus zum Plural
ein mala. Auf jeden Fall geht Ephrdm von derartigen Beispielen seiner eignen
Sprache in Hy. de fide 76,1 mit den Worten aus: »Mit den Namen der Baume
werden auch ihre Friichte zubenannt (metkannén), ob sie nun bitter oder sii3
sind. (Strophe 2) Gleich sind die Namen (smdhé) sowohl der Baume wie der
Friichte, getrennt und gleich, ein groBes Symbol! (Strophe 3) Getrennt ist die
Frucht von ihrem Baum und gleich mit ihm; denn nur eine (einzige) Benen-
nung (kunndyd) ist beiden gegeben. (4) SuB ist der Wurzelstock (‘egqdrd) und
sl seine Frucht. Mit dem gleichen Namen (smd) hat man beide genannt, ihn
und seine Frucht.« Die noch folgende 5. Strophe verbindet die beiden
gegensitzlichen Verwendungen des gleichen Bildes von Baum und Frucht und
ithren Namen mit den Worten: »Trenne die Namen des Stammes (kannd) und
seiner Frucht und setze sie wieder gleich und nenne die Frucht mit dem
Namen ihres Baumes!« Das neue Wort, das hier fiir ‘egqdrd in der weiten
Bedeutung von Baum eintritt und auch selber am SchluB der Strophe mit
ilana gleichgesetzt wird, ist kannd. Dieses Wort habe ich bei Ephrdm nur noch
in Hy. contra Julianum 1,11 angetroffen. Hier wird als Gegensatz zu dem
ohne landwirtschaftliche Arbeit (pulhdnd) von selbst sich einstellenden Nach-
wuchs und Brachwuchs, der rasch ausgerissen wird, ausgefiihrt: w-zar'd
d-pulhdnd d-asgi mhd kannd, pé(’)raw etaw ba-m(’)a... »aber die Saat der
landwirtschaftlichen Arbeit, die reich in die Ahren schoB, ihre Friichte kamen
hundertfach, sechzigfach und dreiBigfach.« Die freiec Ubersetzung des mha
kannd mufB erklart werden. Fir kannd gibt Brockelmann zunédchst die
Bedeutungen stirps, truncus, caulis an. Die Wendung mhd kannd findet sich
auch in der Pe§ zu Ex. 9,31. Hier heit es im Zusammenhang mit der
agyptischen Plage des Hagels, daB3 Flachs und Gerste zerschlagen wurden: ki
has-s‘ord(h) (°)dbib. Diesen hebr. Text iibersetzt Holzinger: »denn die Gerste
hatte schon Ahren«, entsprechend dem hebr. ‘dbib = reifende Ahre. Die
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Vulgata hat hier ein farbloses virens und die Septuaginta ein parhestéke (stand
fest?). Die Pe§ ilibersetzt: s'dré mhay kannd. Brockelmann, der diese Stelle
unter mhd bringt, gibt dafiir ein caulem duxit. Er meint damit wohl: den
Stengel in die Linge ziehen = wachsen lassen. Das hebr. dbib fiihrt dann zu
der Erginzung: bis zur Ahre einschlieBlich. Hier muB noch eine zweite Stelle
aus der Pe§ angefiihrt werden, in der an die Seite von mhd kannd ein wohl so
gut wie synonymes mhd ‘eqqdrd tritt. Es ist Hos. 9,16. Das Hebr. hat hier den
klaren Text: hukkd(h) Efrayim Sorsam ydbes, was die Vulgata korrekt mit
percussus est Ephraim, radix eorum exsiccata est Ubersetzt. Die Septuaginta
und die Pe$ haben dagegen das aktive hikkd(h) gelesen und es mit »Wurzel«
als Objekt verbunden. Das ergibt in der Pe§ den Text: mhd Afréem ‘eqqdrd
w-ibes = Ephraim (im Bild eines Baumes) trieb den Wurzelstock empor (zu
einem Baum) und verdorrte. Brockelmann dagegen gibt unter diesem mhd
‘eqqdrd (bei mha) ein radicem egit, was wohl im Gegensatz zu mhd kalld
(caulem duxit) als ein »die Wurzel in die Erde, in die Tiefe treiben« zu
verstehen ist. Der Thesaurus hat unter kalld das mhd kalld mit einem radices
alte egerat wiedergegeben, was vollig unklar bleibt, weil das lat. altus (alte)
doppeldeutig hoch und tief bedeuten kann. Meines Erachtens sind beide
Ausdriicke, mha kannd wie mhd ‘eqqdrad, gleichbedeutend. Nur sind bei mhd
kannd = den Stengel, den Stamm emporwachsen lassen, die Wurzeln zu
erginzen, die bei ‘eggdrd = Wurzelstock miterwidhnt werden. Fiir alle Falle
zeigt Hy. de fide 76,5 deutlich, daB in der Gegeniiberstellung von Baum und
Frucht fiir Baum nicht nur ‘eggdrd eintreten kann, sondern genauso auch
kanna.

3) Das Bild von Wurzelstock/Baum und Frucht kehrt in den Hymnen de
fide mit ihrer Polemik gegen die Arianer noch oOfters wieder. So warnt Hy. de
fide 5,15 vor der Erforschung des Sohnes mit den Worten: »Bedenke: wer
daran sich wagen will, die Frucht zu erforschen, dessen Untersuchung eilt
zum Wurzelstock, der sie zeugte.« Hierher gehdrt auch Hy. de fide 50,2 mit
der gleichen Polemik, wobei Ephrim zunichst ohne Bild mit den Worten
spricht: »Wenn der Gezeugte (yaldd, Sohn) erfaBt wird, dann hat man seinen
Erzeuger (ydloda, Vater) klein gemacht.« Daran wird das Bild gefiigt: »und
wenn die Frucht erforscht wird, hat man ihren Wurzelstock (‘eggdreh)
begrenzt; denn das eine ist mit dem andern vermischt (= aufs engste
verbunden).«

4) In den zwei vorangehenden Stellen erschien nur ‘egqdrd neben der
Frucht. In den folgenden zwei letzten Stellen wechselt ‘eggdrd wiederum mit
einem vollig gleichwertigen ildnd (Baum). So wird in Hy. de fide 22,9 vom
Sohn gesagt: »Er kennt seinen Vater wie die Frucht ihren Baum (ildneh).
Auch er (der Vater) kennt seine Frucht als Wurzelstock (‘egqdrd).« Man sieht
die volle Gleichheit von ildnd und ‘eqqdrd, die kurz aufeinanderfolgen.
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Das gleiche gilt von Hy. de fide 61,6. Hier stellt Ephrdm Schépfer und
Geschopf, Gott und Mensch, als zwei fruchtbringende Wurzelstocke (zawgd
d-‘eqqdre) hin, die dann im Falle der arianischen Lehre ihre Naturen verloren
und ihre Namen geidndert hitten. Denn der freiherrliche Wurzelstock (‘egqdr
hériitd = Gott) hitte eine Sklavenfrucht und der Sklavenbaum (ildn ‘abdiitd
= Mensch) hitte (in Christus) eine Frucht von (gottlicher) Maiestidt empor-
sprieBen lassen. Das Wurzelstockpaar besteht also aus ‘egqdr héritd und ildn
‘abditd, was eine volle Gleichsetzung von ‘eggdrd mit ildnd bedeutet. Das ist
nur moglich, weil in ‘eggdrd (Wurzelstock) auch der Baum miteingeschlossen
ist und in ildnd (Baum) auch der Wurzelstock, die Wurzeln als die Quelle
seiner Kreativitit.

Schiuf

Zum SchluB muB noch unser Bild von der Wurzel bei einem Griechen, bei
Dionysius von Alexandrien, besprochen werden mit der schon kurz erwdhn-
ten Abweichung von dem Syrer Ephram. Wir kennen die einschlidgigen Stellen
nur aus Athanasius, der die Orthodoxie des Dionysius nachzuweisen sich
bemiiht den Arianern gegeniiber, die ihn fiir sich beanspruchten. Er bringt
dabei ein Zitat aus einem Schreiben des Dionysius an den Bischof von Rom
ausfiihrlich zweimal in De decretis Nicaenae Synodi (MG 25. 461 A/B) und in
de Synodis (MG 26. 769 A-C) und dreimal kurz in De sententia Dionysii. Ich
gehe von dem ausfithrlichen Zitat aus. Hier wendet sich Dionysius gegen die
Verleumdung, er habe den Sohn poiéma und nicht homoiisios mit dem Vater
genannt. Zu letzterem bemerkt er, er habe zwar das Wort (homoiisios)
nirgendwo in den heiligen Schriften gefunden, aber die folgenden Argumente
wiirden vom Sinn (des Wortes) nicht abweichen. Als Argumente erscheinen
anschlieBend eine Reihe von Gleichnissen und Bildern, darunter auch das Bild
von der Wurzel. Die Aufzidhlung beginnt mit Eltern und ihren Kindern, wo
die Kinder nicht die Eltern sind, aber homogeneis = blutsverwandt. Es folgen
als dhnliche Gleichnisse (homoiomata) artgleicher Wesen (ton syngenon): xal
Yap kai eutov elmov and onéppatog fi dnod Pilng Gverbov Etepov eivar Tob
&0ev &pLdotnoey, kai maviog 8keive kaBEoTNKEV OpOPLEG. Kal TOTAUOV
glnov ano mnyfig péovta Etepov Bvopa (1) petelAn@éval. pNTe Yap TRV TNynv
TOTAROV, UNTE TOV TOTAPOV TNYNRV AéyecBon kai apedtepa HapyeLy Kal TOV
notapdv eivatl 10 &k thg nnyfg Udwp. Um diese Bilder des Dionysius ganz zu
verstehen, ist hinzuzunehmen, daB sie nicht ausschlieBlich dazu dienen, zu
zeigen, daB er kein Arianer sei; sie sollen auch seine Ablehnung des Sabel-
lianismus zum Ausdruck bringen; daher die Betonung der numerischen
Verschiedenheit neben der Gleichheit der Natur. Hier erscheint also auch
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unser Bild von der Wurzel. Die Verschiedenheit des griechischen riza von dem
syrischen ‘egqdrd verrit sich schon darin, daB Dionysius als gleichwertig an
seine Seite ein sperma setzt: die Wurzel ist also ausschlieBlich die Wurzel im
Erdboden, und das, was aus ihr aufwéchst (blastad), ist das phyton, was
Gewichs, Pflanze, Strauch und auch Baum bedeuten kann. Da nun das alles
im ephrimischen ‘eqgdrd in der Regel miteingeschlossen war, versteht man,
wie das griechische Bild von riza fiir den Vater und phyton fiir den Sohn bei
dem Syrer Ephrim sich dndern muBte, der sein ‘eggdrad in der Bedeutung von
Baum fiir den Vater einsetzte, so daB fiir den Sohn nur mehr die Frucht blieb.
Das bei dem Griechen mit der Wurzel verbundene Bild von Quelle und Flufl
erschien bei Ephrdm, wie gezeigt, nur einmal in einer verstiimmelten, mit den
Bild der Wurzel verquickten Form.

Fine Ubereinstimmung des vornizinischen Bildes bei Dionysius mit
Ephrim liegt darin, daB auch der Grieche von der Verschiedenheit der
Namen spricht, um die Selbstdndigkeit der beiden Grofen zu erhirten trotz
ihrer gleichen Natur (homophyes). Eine Beleuchtung der gleichen Natur durch
den gleichen Namen von Baum und Frucht war fiir den Griechen bei seiner
Verschiebung des Bildes nicht moglich. Die Gleichheit der Natur wird aus
dem Verhiltnis der beiden Bildglieder gewonnen: Vater und Kind sind
homogeneis, Wurzel und Baum sind homophyeis und der FluB ist das aus der
Quelle kommende Wasser.

Noch kurz zu den tbrigen Stellen bei Athanasius, in denen das Bild des
Dionysius wiederkehrt. In cap. 17 De sententia Dionysii (MG 25. 505 C)
erscheint nichts Neues zu dem Zitat aus De decretis und de Synodis.
In cap. 19 von De sententia heiBt es, Dionysius zerstore das arianische ex ik
onton mit den Worten: der Logos sei wie der FluB aus der Quelle, dg Bractov
ano pitng und wie das Kind vom Vater und wie Licht vom Licht.« Fiir das
phyton der bisherigen Stellen erscheint hier ein blaston von dem Verb blastao,
das schon im ersten Zitat erschien; seine Bedeutung »SchoBling, SproBling«
deckt sich im wesentlichen mit der von phyton.

In cap. 22 von De sententia Dionysii (MG 25. 512 C) heiBt es, daB die
paradeigmata des Dionysius von der Quelle und dem FluB}, von der Wurzel
und dem blaston die Arianer beschdmen. Eine letzte Stelle aus De sententia
muB noch eigens behandelt werden.

Zuvor die einzige Stelle, in der Athanasius selber das Bild zu gebrauchen
scheint. Doch geschieht das in der Schrift Expositio fidei, die man Athanasius
abspricht und einem Eustathius von Antiochien oder dem Marcellus von
Ancyra zuweist. Im SchluB dieser Expositio heilt es: »Der Vater ... zeugte
den Sohn, wie wir sagten, und schuf ihn nicht, wie ein FluB aus der Quelle
und wie ein blaston aus der Wurzel und wie der Abglanz von einem Licht,
(Dinge), die die Natur als untrennbare kennt.«
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Und nun zu der letzen Stelle aus cap. 10 von De sententia Dionysii (MG
25. 496 A/B), in der wieder Dionysius spricht. Hier erscheint das Bild von der
Wurzel in einem anderen Zusammenhang, den wir aber auch bei Ephrim
angetroffen haben. Hier war in der ersten Stelle fiir sers§é von der Wurzel
unseres Brautigams die Rede, die wir an uns kniipfen und die uns dann in das
himmlische Brautgemach zieht. Und in der sicher echten Stelle, in Sermo de
fide 2,559 ff., war der Erloser, der in seiner Menschwerdung zu uns kam, die
Wurzel, die zum Himmel emporfiihrt, offenbar durch die Lebensgemeinschaft
mit dem Mensch gewordenen Sohn Gottes. Dazu mull auf CNis 50,6 (Nr. 9)
zuriickverwiesen werden, wo von einem Eingepfropftwerden der Wurzel
unseres Glaubens in unseren Herrn die Rede war. Das ging auf Rém. 11,18
zuriick. Dionysius geht nun in De sententia cap. 10 von Jo. 15,1 ff. aus: ego
sum vitis vos palmites et pater agricola est. Der Weinstock ist wieder der
Mensch gewordene Herr und die Zweige sind wir: »denn wir sind mit dem
Herrn dem Korper nach syngeneis ... Kal Gonep o1l 16 kApota dpoodoia
g dumédov xai £ avtiig, obte kal NMueic dpoyevi] Ta cOpate EYOVIES TA
copatt Tob Kvpiov ... kdkeivo [t0 avBpomivov tob Zotipog] pilav Exopev
gig v @vactaoty kal tnv cwtnpiav. Hier wird also viel klarer und tiefer die
Lebensgemeinschaft, die den Weinstock (mit seinen Wurzeln) und seine
Rebzweige verbindet, ausgedriickt, und zwar mit Wortern, die in den voran-
gehenden Fillen fiir das Verhéltnis von Vater und Sohn erschienen, ndmlich:
homogenés (oben: syngenes) und homoiisios. Wenn dabei als Wirkung dieser
Verbindung des Menschgewordenen mit den Menschen nur die Auferstehung
(und das Heil) genannt wird, so kann das aus dem, was auf das angefiihrte
Zitat aus cap. 10 von De sententia Dionysii noch folgt, erginzt werden, wo es
heifit, dal Gott durch den Logos »uns den Weg zum Reich bereitet hat«.

Athanasius selber gebraucht sehr oft das biblische Bild von phas (hélios)
und apaugasma. Zusammen mit diesem erscheint in oratio contra Arianos 3,3
(MG 26. 328 A) kurz auch das Bild von potamos ek pégés. In Epistola ad
Serap. 1,19 (MG 25. 573 C) verbindet er dieses Bild mit einem Schriftwort,
mit Ps. 64,10: flumen dei repletum est aquis, und wiederholt es kurz darauf
mit der Erkldrung: »da der Vater die Quelle ist und der Sohn der FluB«. Das
Bild hatte also fiir Athanasius eine Stiitze in der Schrift und er fiihrt es in
Epistola ad Afros episcopos zu Beginn von cap. 6 (MG 26. 1040 A) in der
Mitte von zwei biblischen Bildern an, namlich von apaugasma und charakter
(pros tén hypostasin).

Das Bild von der Wurzel fiir den Vater dagegen scheint Athanasius nicht
libernommen zu haben. Er laBt es gelten, hat aber offenbar dieses vorni-
zénische Bild fiir weniger geignet gehalten zur Beleuchtung der orthodoxen
Fassung der Vater-Sohn-Beziehung.



HEINZ KRUSE
Die »mythologischen Irrtiimer« Bar-Daisans

Am Anfang der ostsyrischen Kirche steht eine markante Personlichkeit, die
das Ungliick hatte, von ihrer eigenen Heimat verketzert zu werden: Bar-
Daisan '. Der wohl aus parthischem Adel stammende (er verkehrte am Hofe
des Konigs Abgar des Grofien) und um 180 aus dem Heidentum konvertierte
Neuchrist Bar-Daisan (BD) war sicherlich nicht der erste Christ von Edessa ?,
aber er war der erste, der schriftstellerisch fiir seinen Glauben eintrat (er
schrieb ein — verlorengegangenes — Werk gegen Markions Irrlehren) und als
Christ in Geschichte und Literatur Edessas Beriihmtheit erlangte?. Fir
Walter Bauer war er (neben Markion) das Musterbeispiel fiir seine These: Am
Anfang des Christentums steht die Haresie; Orthodoxie ist eine Spatentwick-
lung #. Seine Verketzerung beginnt schon mit Hippolyt (f235), erreicht aber
ihren Hohepunkt erst 150 Jahre nach seinem Tode (f222) mit Efrém dem
Syrer (f373). Sie hatte den Erfolg, daB alle seine Schriften bis auf wenige
Bruchstiicke verlorengingen, die bei Efréem und den Hiresiologen als Kost-
proben seiner Irrlehren zitiert werden; man hat sicherlich die anstoBigsten
ausgesucht. In dem »Buch der Regional-Gesetze« *, das wohl identisch ist mit
dem zuweilen BD zugeschriebenen »Dialog tiber das Schicksal«, hat BD wohl
den Lowenanteil an dem Dialog, aber der Verfasser ist Philippus, einer seiner
Schiiler. Das Werk verrit keine Spur von Hiresie und stellt BD als iiber-
zeugten und praktizierenden Christen dar: »Was soll man von unserm neuen
Geschlecht der Christen sagen, das Christus durch sein Kommen an jedem
Ort und in jeder Gegend begriindet hat? Siehe: Wo immer wir leben, bloB

1 Das grundlegende Werk iiber BD ist von H.J. W. Drijvers, Bardaisan of Edessa, Assen 1966.
Daselbst auch eine sorgfaltige Bibliographie, S. 229-249.

2 DaB er Christ war, sollte nicht bezweifelt werden. Drijvers ist in diesem und anderen Punkten
allzu skeptisch, vgl. aaO. S. 224 »That is why it is so difficult to tell whether Bardaisan was a
Christian«.

3 J.B. Segal, Edessa: The Blessed City, Oxford 1970, schreibt auf S.35: »The giant of Edessan
literature in the period of the monarchy was Bardaisan«. Vgl. Hieronymus, De viris illustribus
33 (PL 23,647): »Scripsit infinita adversus omnes fere haereticos qui aetate eius pullulaverant.«

4 W. Bauer, Rechigliubigkeit und Ketzerei im dltesten Christentum, Tiibingen 1934. Seine
Behauptung, daB die Markioniten die ersten Christen von Edessa gewesen seien (S.34), ist
unbeweisbar und unwahrscheinlich. Der Tradition nach hat BD sein antimarkionitisches
Christentum in Edessa kennengelernt.

5 Liber Legum Regionum (LLR), ed. F. Nau, in Patrologia Syriaca, ed. R. Graffin, vol. 1,2 Paris
1907 col. 536-610.
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weil wir nach dem Namen Christi Christen genannt werden, versammeln wir
uns an einem bestimmten Tag, dem Sonntag, und fasten an festgelegten
Tagen ...« % Zweck des Werkes ist gerade nachzuweisen, daB nicht alles vom
»Schicksal« (Zufall) abhangt.

BD war sicherlich ein hochbegabter, gebildeter (er beherrschte Syrisch und
Griechisch), origineller und oft auch eigenwilliger Denker, der sich nicht
leicht in autoritire Denkformen einzwidngen lieB. Er ist nicht mit den
Normen nizdnischer Rechtgldubigkeit zu messen. Er erstrebte die Einheit von
(griechischer) Bildung und dem Glauben und kann in diesem Sinne Humanist
genannt werden 7. Er war aber auch ein Dichter von hohem Rang und hat mit
seinem 150 »Psalmen« (so nach Efréem, Haer. 53,6) nachhaltigen EinfluB auf
die syrische Literatur ausgeiibt. Es sind vor allem diese Lieder, die ihm zur
Beriithmtheit verholfen haben, wahrscheinlich ihm aber auch zum Verhédngnis
geworden sind.

I. Die Kosmologie BD's

Ich mochte im Folgenden vor allem die angeblichen »mythologischen Irr-
timer« BD’s einer Priifung unterziehen, die in Efréms 55. »Hymnus« gegen
die Irrlehren enthalten sind und immer noch den Hauptanstol bilden ®.
Dieser Lehrgesang ist der einzige, der sich ausschlieBlich mit scheinbar
mythologischen Aussagen BD’s befalit. In anderen Werken Efréms wird BD
besonders wegen seiner Anthropologie oder seiner Kosmologie und seines
philosophischen Begriffs der ityé (Plural von ityd, gewohnlich mit »Wesen-
(heit)« iibersetzt) kritisiert, die sich leichter orthodox erkldren lassen. Aber
weil der 55. Lehrgesang ebenfalls Fragmente kosmologischen Charakters ent-
halten soll®, scheint es geraten, auch die deutlich kosmologischen Bruch-
stiicke zu untersuchen, soweit das dem Verstindnis des 55. Lehrgesangs
dienlich ist.

6 LLR 46, Nau col. 607. Dal BD manche Unterschiede unter den Menschen dem Schicksal
(helkd) zuschreibt, macht ihn noch nicht zu einem dualistischen Fatalisten. Es besagt nur, dal
er nicht alles (besonders die Ubel) direkt von Gott abhiingig sein lassen méchte, was nicht
vom menschlichen Willen abhidngt, sondern von Mittelursachen, darunter auch den Planeten,
die ihre Macht von Gott empfangen haben. »Was man Schicksal nennt, ist die Ordnung des
Weltlaufes, die den Méchten und Elementen von Gott {ibertragen wurde«, LLR 20; Nau,
col. 572.

Vgl. H. H. Schaeder, Bardesanes von Edessa in der Uberlieferung der griechischen und syrischen
Kirche, in: ZKG 51 (1932), 21-73 (S. 73).

madrasd ist sinngemdss mit »Lehrgesang« zu ibersetzen; siche R. Kdbert, in Biblica 40 (1959),
S. 113. Ich lege die Edition von E. Beck zu Grunde: Des heiligen Ephraem des Syrers Hymnen
contra Haereses, CSCO 169/170 (syr. 76/77) Louvain 1957; madrasé d-likbal yilpané
d-ta‘ayyd, wortlich: »Abhandlungen gegen die Lehren der Irrefiihrer.«

9 So z.B. Drijvers, aa0. S. 143 »mostly of a cosmological kind«.
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(1) Theodor Bar-Konai (Ende des 8.Jh.)

Grundlegend ist darunter ein Zitat bei Theodor Bar-Konai '°, das Schaeder
(aaO. 46-55) als echtes (und lingstes) poetisches Bruchstiick BD’s erkannt
hat. Damit ist nicht gesagt, daB es vollstindig wiedergegeben und gut
iiberliefert ist. In Stichen und Strophen gegliedert lautet es so:

(emar gér,

d-hamsa ityé) ...
itya’it ennon menn ‘alam
w-$§ahén (h)wd w-pahén.
wa-l-harrta ettzi'(w) hennon,
( ) a(y)k da-b-S§egma meddem,
w-nesbat rithd b-‘uzzah,
w-$ap wa-mtd b-habreh.
w-seppat niird b-"abd
wa-ktar tennand kmird
d-ld hwa yalda d-nird,
w-etdalhat @’ar $pitd.

w-ethallat(w) kullhén had-b-had
w-ettarryat résithén ghitd,
w-Sarriw mnakktin la-hdadé
a(y)k haywata sarohatd.

w-haydén Saddar ‘layhon
marhén mé'mrd d-tar‘itd,
wa-pkad I-ritha w-selyat,
w-ahpkat nsabah l-watah.
w-nesbat riha d-rawmd
w-etkbes b-hayla ...

w-ettahti dlithya I-iimkéh.
w-etpasshat @’ar b-gawwah
wa-hwa Selya w-nawhd,

w-estabbah marya b-hekmteh

w-selkat tawditd la-hnaneh.

(BD) sagte namlich,
daB es fiinf Urwesen ! gibt.

wesentlich von Ewigkeit,
(sie waren) leer und unstet.

SchlieBlich gerieten sie in Bewegung

wie durch irgendeinen Zufall.

Es wehte der Wind mit Macht,

... rieb sich und stieB gegen seinen Nachbarn.
Es entbrannte das Feuer gegen den Wald,

es erhob sich ein dunkler Rauch,

der nicht aus dem Feuer stammte,

und es triibte sich die reine Luft.

Sie vermischten sich alle untereinander,
und ihr edler Ursprung wurde gestort.
Sie begannen einander zu beiBen

wie wilde Tiere.

Da entsandte gegen sie

ihr Herr das Wort des Gedankens,

das gebot dem Wind, und er ward still
und lieB sein Wehen in sich zuriickkehren.

Es wehte der Wind der Hohe

und unterdriickte mit Kraft ...

und die Verwirrung wurde erniedrigt in ihre
Tiefen.

Da ward die Luft heiter in ihrer Mitte,

und es ward Stille und Ruhe,

und der Herr ward gepriesen fiir seine Weis-

heit,
und Lob stieg auf fiir seine Gnade.

10 In Bar-Konais Liber Scholiorum I-11, ed. Addai Scher, CSCO 11, 65-66 Paris 1910/12; reprint:
CSCO 55/69 Louvain 1960. Nur syrischer Text. I, 308; auch bei Nau, aaO. S.517, und bei

Drijvers, aaO. S. 99 fT.

11 Das syr. Wort ityd entspricht nicht dem griech. oboia (so Schaeder, aaO. S. 50), sondern 10
bv, lat. ens »das Seiende, das Ding« (und ita’it = Gvtwg »wirklich«). Bei BD kommt es
kontextlich dem »Element« (syr. estiksd, gr. otoiyeiov nahe. Ich mochte es aber im
kosmologischen Kontext konstant mit »Urwesen« wiedergeben.
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w-menn haw hultand w-mizzagd
d-pas menn ityé .....

‘bad britd kullah

d-‘ellayé wa-d-tahtayé.

w-hd, rahtin kyané

kullhon ... w-beryatd,
da-nsall’lin w-nessbin haw ma
d-ethallat ba-kyan bisa.

Und aus dieser Vermengung und Mischung,
die iibrigblieb von den Urwesen ... ..
schuf es (das Wort) jegliches Geschopf

in den Hohen und in den Tiefen.

Und siehe, es eilen die Naturen

alle ... und die Geschopfe,

um geldutert zu werden und zu entfernen,
was mit schlechter Natur vermischt wurde.

Die Anfangszeile, die wohl noch von Theodor Bar-Konai stammt, aber
sachlich BD’s Ansicht wiedergibt, verspricht, von den fiinf »Urwesen« zu
berichten. Aber welches nun diese fiinf sind, wird aus dem Folgenden nicht
klar. Das legt die Vermutung nahe, da Theodor den (allzu orthodoxen?)
Anfang des Liedes iibergangen hat, besonders wenn man die drei Paralleltexte
vergleicht, wo BD’s Lehre von den fiinf Urwesen ausfiihrlicher berichtet wird.
Wir wollen daher auch diese noch heranziehen !2.

(2) Barhadbesabba “Arbaya (um 590)

harsis d-hammes itéh d-daysanayé.
halén ityé saggi’é amrin

w-haw lam résa w-rabbd d-kullhén
la ettida I-'nas.

w-ap b-estiiksé ityé mkann’nin.

w-amrin hakan:

d-'alma lam menn Segmd hwa.
aykan? nithrd lam itaw(hy) (h)wa
kadmayat b-madnha,

w-rithd likballeh b-ma'rbd,

w-niird b-taymnd,

w-mayyd likballah b-garbya.
marhén b-rawmd, wa-b'elbabd,
d-hii hessokd, b-"umka.

w-menn Segmd lam ettzi'(w) ityé,

»w-$§ap lam wa-mid b-habreh«,
w-ettaryat résaniithon gawwayata
da-hdadé,

wa-nhet(w) yakkiré,

wa-slek (w) kallile,

w-ethallat(w) ba-hdadé.
w-mekkél payzin (h)waw

Die fiinfte Hiresie ist die der Daisaniten.

Diese behaupten viele Urwesen

und das Haupt, der Herr von ihnen allen,

sei den Menschen unbekannt.

Auch den Elementen geben sie den Namen

Urwesen.

Sie sagen so:

Die Welt entstand durch Zufall.

Wie? Das Licht war

zu Anfang im Osten, ;

und der Wind ihm gegeniiber im Westen,

das Feuer im Siiden,

und das Wasser ihm gegeniiber im Norden.

Thr Herr war in der Hohe, und ihre Feindin,

die Finsternis, in der Tiefe.

Durch einen Zufall gerieten die Urwesen in
Bewegung,

»... rieb sich und stieB auf seinen Nachbarn,

ihre innere Vorrangstellung

wurde gestort.

Die schweren sanken nach unten,

die leichten stiegen empor,

und sie vermischten sich untereinander.

Dann sprangen sie

12 Sie sind bequem gesammelt bei Drijvers, S. 98-104; daselbst auch die weitere Herkunft, S. 105.
Fir Mose Bar-Kepha wire noch zu vergleichen: Lorenz Schlimme, Der Hexaemeron-
kommentar des Moses Bar Kepha, Einleitung, Ubersetzung und Untersuchungen, Wiesbaden
1977 (Géttinger Orientforschungen, I. Reihe: Syriaca, Nr. 14, Teil I, S. 137).
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kullhon w-"arkin

w-gawsd b-rahmaw(hy)
d-‘ellaya ahdin (h)waw.
w-haydén I-kal kaleh d-zaw'd
nhet kald rabba d-hiyi mellta,
w-mé'mra d-tar itd,
wa-I-hes$éka paskeh

menn mes ‘at ityé dkayyé,
w-etdhi, npal

l-atreh tahtaya.

wa-pras ennon

wa-b-ra’z slibd akkim ennon
l-kull had-had mennhén b-atreh.
w-menn hiltanhon

‘bad hana ‘alma

w-atken leh zabnd

w-sam leh** thoma

da-k-md nkatter.

w-haw ma d-pa‘es menn sillala
até b-harria wa-mdakké leh

w-amar hakan: ityd
da-trd b-habreh ettnip,
wa-dhiw(hy) I-timka.
slek hessoka kmira
w-akmar l-ityé psihé.

w-"amm halén ma’ell’lin
gadda w-helka

w-hé’ritd d-bar-nasa mbattlin.
wa-kyamta d-pagré talmin
w-kullhon hewwaré [bisin
b-hay tar‘ita d-kull d-labes

hewwaré menn mnatd (h)w d-tabd,

tukkamé dén mnatd d-bisa.

halén kad la-ktabé ld maslin,
gelyoné saggi’é ‘ammhon

mkabblin.

(3) Iwannis von Dara (um 840)

bar daysan dén amar (h)wd
d-menn hamid itén hwd ‘almd
hdand d-methzé:
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alle und flohen

und nahmen ihre Zuflucht zum Erbarmen

des Allerhochsten.

Alsdann, auf den Liarm der Unruhe hin,

stieg herab eine laute Stimme, das ist

der Spruch, das Wort des Denkens.

Es trennte die Finsternis

aus der Mitte der reinen Urwesen ab,

so daB sie vertrieben wurde und stiirzte

herab an ihren unteren Ort.

(Das Wort) trennte sie (die Urwesen) von-

einander und stellte sie alle nach Art eines

Kreuzes, jedes einzelne an seinen Ort.

Und aus ihrer Vermischung

schuf es (das Wort) diese Welt

und bestimmte ihr eine Zeit

und setzte ihr eine

einzuhaltende Grenze.

Und was an Ungeldutertem iibrigblieb,

so wird es (das Wort) am Ende kommen
und es reinigen,

Es wird sprechen: »Das Urwesen, das seinen

Nachbarn stérte, ist herabgeschleudert,«

Es (das Wort) hat es vertrieben in die Tiefe.

Die dunkle Finsternis stieg auf

und verdunkelte die klaren Urwesen.

Damit haben sie (die Daisaniten)

Gliick und Schicksal eingefiihrt

und die Freiheit des Menschen unterdriickt.

Die Auferstehung der Leiber leugnen sie.

Sie kleiden sich alle in Weil,

mit dem Gedanken, daB jeder, der weil} ge-

kleidet ist, auf der Seite des Guten steht,

die Schwarzen dagegen auf der Seite des
Bosen.

Obwohl sie die (Heilige) Schrift nicht ab-

lehnen, nehmen sie daneben viele

Offenbarungen an.

Bar-Daisan aber sagte,
daB aus fiinf Urwesen
diese sichtbare Welt geworden ist:

13 Warum Drijvers statt w-sam leh schreibt w-sakleh »und ordnete sie, ist nicht ersichtlich.
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niird, rihd, mayyad, nithrd, hessoka.
w-kull had mennhén likdam
perdnd’it ka'em (h)wa ba-pniteh,
niird b-madnhd, rithd b-ma’rbd,
mayyd b-garbyd, w-nithra b-taymnd,

w-mdrhén b-rawmd, w-hessoka,
b'eldbabhén, b-timkad.

wa-hwd lam b-had menn zabné,
en menn Segmd,

w-en menn gedsd meddem,
ettriw ba-hdadé

wa-slek hessoka,

wa-rak(w) ityé menn kdamaw(hy),
w-ahad(w) gawsad b-‘ellaya,
da-nsawzeb ennén menn hessokd.
w-hii Saddar l-mé’'mra d-tar‘itd,
d-itaw(hy) msihd,

w-paskeh I-hessoka menn itéyé.

wa-npal I-tahtayita d-kyaneh,

w-akkim [-kull had

menn ityé b-tekseh,
w-menn hiltand da-hwa
akkim [-hand ‘almd,
w-haw md d-etmazzag,
ha, kad mestallal

‘damma d-salem ‘almd ...
w-mettul d-emar d-pagré
menn haw hesséka ennén,
mallep d-la kayyamin,
mettul lam d-tam’é enndn
w-ld masya d-netlawwon
l-awwané w-ne’hon ba-kyamtda,

w-mettul d-layt lhon
ld-maydunitd ba-kyand
w-menn bisa hwaw.

halén dén etnged d-nebé
w-ne 'mar b-da-b‘a lam
d-nerhak I-bistd menn aldhd.
nasbah dén I-taritd hadé
menn hanpé ‘attiké.

(4) Mose Bar-Kepha (1903)

bar daysan hakél man etra™i
mettul ‘almd hand w-emar

Feuer, Wind, Wasser, Licht, Finsternis,
und jedes von ihnen stand zuerst
gesondert in seiner (Himmels)richtung,
das Feuer (!) im Osten, der Wind im Westen,
das Wasser im Norden und das Licht im
Stiden,
ihr Herr in der Hohe und die Finsternis,
ihre Feindin, in der Tiefe.
Und es geschah zu einer Zeit,
sei es durch Zufall,
sei es durch irgendein Ereignis,
daB sie sich gegenseitig storten,
und die Finsternis aufstieg;
und die Urwesen flohen vor ihr
und nahmen Zuflucht zum Allerhéchsten,
daB er sie vor der Finsternis errette.
Und der sandte das Wort des Gedankens,
das ist Christus,
und der hat die Finsternis von den Urwesen
getrennt.
Sie stiirzte in das ihrer Natur entsprechende
Untensein.
Und (das Wort) stellte jedes
von den Urwesen an seinen Platz.
Aus der vorhandenen Mischung lieB es
diese Welt entstehen.
Und was vermischt war,
siche, indem es gelautert wird
bis die Welt vollendet ist ...

Und weil er gesagt hat, daB die Leiber
aus jener Finsternis sind, :

lehrt er, daB sie nicht auferstehen,

weil sie ja befleckt sind

und es unmdoglich ist, daB sie zu den
(seligen) Heimstdtten geleitet werden
und bei der Auferstehung aufleben,

weil sie nicht von Natur

Unsterblichkeit besitzen

und aus dem Schlechten entstanden sind.
Und solches zu fordern und zu sagen

ist er dadurch verleitet worden, daB er
das Schlechte von Gott fern zu halten suchte.
Genommen hat er aber diesen Gedanken
von den alten Heiden.

Bar-Daysan dachte folgendermaBen
ber diese Welt und sprach:
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d-menn hamia ityé

hwa w-etkayyam,

hanén d-itayhén nird

w-rithd w-mayyd w-nithrd
w-hes§oka.

kull had-had menn halén

ka’em ba-pniteh:

nithrd man b-madnhd,

rithd dén b-ma'rba,

nird man b-taymnad

mayyd man b-garbyd,

kad mdrhon man ka’em b-rawmad,
b'eldbabhon, hessokad,

ka’em (h)wad b-Mmka,

wa-hwd lam b-had menn zabnin,
en menn Segmd '*

w-en menn gedsd,

w-ettahh(w) ba-hdadé

had b-had

wa-s'd ap hessoka

menn ‘umka [-messak,
wa-l-methallati ‘ammhén
wa-b-hén

hdydén Sarriw ityé hanon dkayyé
payrin's w-‘arkin

menn kdam hessoka

w-ahdin gawsd

b-rahmaw(hy) d-‘ellayd
da-npassé ennon

menn gawnd msakkrd,
d-ethallat bhén

d-itaw(hy) hessoka.

haydén lam menn kaleh

d-zaw'd haw

nhet mé’mra d-tar ‘iteh
d-‘ellaya,

d-itaw(hy) msihd,

w-paskeh [l-hessoka haw

mienn mes‘at ityé hanén dkayyad,
w-etdhi wa-npal

14 Drijvers bringt zwar, im Gefolge von Nau und wahrscheinlich auch der Handschriften, gisma
»Korper« statt Segmd »Zufalls, aber es ist kein Zweifel, daB dies nur eine Verschreibung ist,
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Sie ward und entstand

aus flinf Urwesen.

und diese sind: das Feuer,

der Wind, das Wasser, das Licht

und die Finsternis.

Jedes einzelne von diesen

stand in seiner (Welt)richtung:

Das Licht stand im Osten,

der Wind im Westen,

das Feuer im Siiden,

das Wasser im Norden,

wihrend ihr Herr in der Hohe stand
und ihre Feindin, die Finsternis,

in der Tiefe stand.

Da geschah es zu einer Zeit,

sei es durch Zufall,

sei es durch ein Ereignis,

daB sie untereinander sich verwirrten,
eins mit dem andern,

und auch die Finsternis wagte es,

von der Tiefe aufzusteigen

und mit ihnen sich zu vermischen
und in ihnen.

Damals fingen jene reinen Urwesen an,
unruhig zu werden und zu fliehen

vor der Finsternis

und ihre Zuflucht zu nehmen

zur Barmherzigkeit des Allerhochsten,
damit er sie befreie

von der schmutzigen Farbe,

die mit ihnen vermischt worden war,
das ist (von) der Finsternis.

Damals stieg, vom Larm

jener Unruhe (bewogen),

das Wort des Gedankens

des Allerhochsten herab,

das ist Christus,

und trennte die Finsternis

aus der Mitte jener reinen Urwesen ab,
so daB sie vertrieben wurde und stiirzte

besonders wenn wir mit Text (2) und (3) vergleichen.

15 Das Verb PWR (Lex. 560b, Etpe. »iratus, indignatus est«) heiit eigentlich »sieden«, aber es
fragt sich, ob nicht die Lesung von Text (2) payzin (von PZZ, »sprangen«, Lex. 561b
wsaltavit«) die urspriingliche ist. Der Kontext spricht nicht von einem »Zorn«, sondern von

eiliger Flucht.
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I-tahtayiita da-kyaneh, in ihre natiirliche Tiefe.

w-akkim I-had-had menn ityé (Das Wort) stellte dann jedes der Urwesen
b-tekseh b-ra’za da-slibd. an seinen Platz nach Art des Kreuzes.
w-haw hiltand Und aus jener Mischung,

da-hwd menn ityé hanén die entstanden war aus den Urwesen
w-menn hessoka b'eldbabhén und aus der Finsternis, ihrer Feindin,
kayyem menneh I-'almd hand, stellte es (das Wort) diese Welt her,
w-sameh ba-msa'td und setzte sie in die Mitte,

d-tith hiltana la nehwé damit nicht wieder eine Mischung
mennhaon. aus ihnen entstehe.

w-haw md d-ka’em ethallat Und das, was bleibend vermischt war,
kad metdakkeé w-mestallal indem es gereinigt und geldutert wird
b-had batnd w-yaldd durch eine (einzige) Empféngnis und Geburt
‘damma d-Salem ... bis zur Vollendung ...

Bei aller Verschiedenheit im einzelnen machen diese vier Fragmente (ich
mochte sie im folgenden kurz als (1), (2), (3), (4) zitieren) den Eindruck, im
wesentlichen libereinzustimmen und auf dieselbe Quelle zuriickzugehen, eben
auf das Lied BD’s, das (1) wenigstens auszugweise zitiert, was nicht aus-
schlieBt, daB den Verfassern auch noch andere Nachrichten zur Verfiigung
standen. Man kann ndmlich voraussetzen, da3 BD’s Originaldichtung be-
kannte Dinge in dichterisch verhiillender Umschreibung darstellt, wihrend
spatere Kritiker mehr prosaisch dachten und auf direkte Sprache und Ver-
standlichkeit Wert legten und eigene Interpretationen mit einflechten.

DaB BD auBer Gott (wenigstens) fiinf Urwesen angenommen hat, ist gut
bezeugt und wird von Efrém selbst bestatigt (Haer. 3,2 und 5). Es wird also
auch in Fragment (1) zugrundeliegen, selbst wenn die erste Zeile vom
Tradenten (Theodor) stammt. Auch daB diese fiinf »von Ewigkeit« existier-
ten, geht auf BD zuriick. Damit ist aber durchaus noch nicht gesagt, daB sie
ungeschaffen sind (wie Drijvers S.109.119 usw. voraussetzt). Ewige Geschopfe
sind nicht nur denkbar, sondern wurden auch von Origenes und anderen, bis
auf Eckhart angenommen ', Was Efrém dem BD direkt vorwirft, ist nicht,
daB3 BD seine Urwesen ungeschaffen sein 14Bt, sondern tiberhaupt, daB er sie
»Urwesen, ityé, nennt (woraus Efrém allerdings folgert, daB sie ungeschaffen
sein miissen). Dieser Name kommt nach Efrém nur Gott zu, weil er angeblich
nach der Bibel (Ex 3,14G éyo i 6 dv) der Eigenname und Wesensname
Gottes ist. Da dies aber nur auf der (falschen) Interpretation der Septuaginta
beruht, wirde eher Efréem mit dieser ungebiihrlichen Einschrinkung im
Unrecht sein als BD !7. BD unterscheidet in (1) die Urwesen deutlich von

16 »Quam cito Deus fuit, tam cito mundum creavit«, DS 951; »Concedi potest mundum fuisse
ab aeterno, ibid.

17 Efrém kann seine Position auch nicht konsequent durchhalten, denn er muB natiirlich
»geschaffene Wesen« zugeben, z.B. Haer. 3,2 (wortlich iibersetzt): »Denn nicht aus Seiendem
hat der Seiende das All geschaffen. / Es gibt kein Sein (ititd), das erschaffen wire (!) / und die
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Gott, indem er Gott als »ihren Herrn« (marhén) bezeichnet, der sie richtet
und straft, was undenkbar ist, wenn es sich um selbstdndige ungeschaffene
»entia a se« (syr. ityé d-menn napshén) handelte. Im LLR (10) nennt BD Gott
ausdriicklich den Schépfer (‘@hédd) der Urwesen: »Entia ... subjecta sunt
virtuti sui creatoris« (Nau, S.548). BD stellt sie nie auf eine Ebene mit
Gott 18.

Fraglich ist also nur, welches diese funf Urwesen sind und woher BD sie
genommen hat. Unser Fragment (1) macht die Beantwortung der ersten Frage
dadurch schwer, daB offenbar der Anfang ausgelassen wurde, worin sie doch
wohl vorgestellt waren und vielleicht auch schon ihre kosmische Anordnung
berichtet wurde, die von allen andern drei einstimmig mitgeteilt wird. (1) setzt
ein mit dem »Streit« der Urwesen. Dieser fingt, damit Gott nicht damit
belastet wird, »aus irgend einem Zufall« beim »Wind« (réhd ist fem.) an,
dessen Streitobjekt aber nicht das »Feuer« (nird, fem.) ist, sondern etwas
dazwischen, das ausgefallen zu sein scheint, wie Schaeder m.E. richtig ver-
mutet (aaO. S. 48, Anm. 57), weil ein Subjekt im sing. masc. vorausgesetzt ist.
Wenn wir uns auf Mose Bar-Kepha verlassen, ging der Streit in der Richtung:
Wind — Wasser — Feuer — Licht'°. An zweiter Stelle stinde also das
Wasser, das sonst gar nicht vorkommt. Nun ist syr. mayyd zwar masculinum,
aber plural, dagegen das als dichterische Umschreibung bessere yammd
(Meer) masc. sing. Also diirfen wir erganzen: »Das Meer rieb sich >° und stiel
gegen seinen Nachbarn (habrd »Gegenstiick«?), das Feuer.« Nach Mose Bar-
Kepha, der die Finsternis in diesem Zusammenhang nicht erwihnt, blicbe
dann nur noch das »Licht« (nihrd, masc.) ubrig, das in (1) nicht auftritt.
Statt dessen entbrennt das »Feuer« gegen den »Wald«, eine merkwiirdige
Abschweifung, hinter der man, vielleicht mit Recht, das griech. tAn »Wald,
Materie« vermutet hat (Schaeder, S. 51); aber diese mit dem fiinften Urwesen,
der Finsternis (he$86k4. masc.), 7zu identifizieren, scheint mir reichlich gewagt.
Vielmehr ist »Materie« eine gemeinsame Bezeichnung fiir alle Elemente und

Bezeichnung »seiend« kommt auch (!) dem Herrn der Seienden zu, / aber sein Eigenname wird
nie (von anderen) geteilt. /| Man hat seinen Namen auf geschopfliche Seiende (! ityé
met ‘abdané) verteilt, / indem man sein Sein auf fiinf Krifte verteilte«. // Ahnlich Haer. 53,12;
vgl. R. Ko6bert in: Biblica 40 (1959) S. 112f.

18 Auch in (1), Strophe 4 (résithon, vgl. (2) réSanithén), scheint wohl eher an den »edlen
Ursprung« aus Gott gedacht zu sein, denn von einem »Rangunterschied« der Urwesen ist
nichts angedeutet.

19 So in seiner 7. polemischen Gegenfrage, die ich ausgelassen habe (Nau S. 516), nicht in seinem
Zitat. Efrém dagegen scheint vorauszusetzen, daB der Wind zunéchst auf das Feuer stieB (das
Wasser wird nicht genannt). So in S. Ephraim’s Prose Refutations of Mani, Marcion and
Bardaisan, ed. C. W. Mitchell, vol. IT London 1921, pg. CI, syr. 214). Aber Efrém ist sich nicht
sicher (der Satz beginnt mit »wenn ...«).

20 Syr. SWP kann mancherlei heiBen, aber nicht »kriechen«, wie Schaeder S. 48 tibersetzt.
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Urwesen. Dagegen scheint sich die »Finsternis« hinter dem »dunklen Rauch«
zu verbergen, der bei dem gegenseitigen Kampf der Urwesen entstand (also
durchaus nicht »ewig« und vielleicht nicht einmal ityd »seiend« war). Rauch
entsteht gewohnlich aus Feuer, aber gerade dies will BD hier leugnen?!.
Dieser Rauch ist aber in (1) nicht aktiv oder aggressiv wie in (3), noch
fliichten die »reinen Urwesen« davor zum Herrn, wie alle andern es aus-
fuhren, indem sie vielleicht einer manichiischen Interpretation folgen. Das
Licht fehlt nur in (1), wenn es nicht durch »reine Luft« angedeutet sein soll,
was dem Stil BD’s gut entspriche.

Woher hat nun BD diese vier oder flinf »Urwesen« und ihren Streit? Die
Kommentatoren sind schnell bei der Hand mit den Griechen; aber diese
kennen von Empedokles bis Platon nur die vier Elemente (otoiyein): Erde,
Wasser, Luft, Feuer (y1j, 0dwp, anp, nlp), wozu seit Aristoteles noch als
fiinftes der »Ather« (aiffp) kommt, den man zur Not mit dem »Licht«
gleichsetzen kann. Sicher war BD mit der griechischen Philosophie vertraut;
Efrém (Haer. 3,7; 14,8) und Iwannis von Dard machen ihm den Vorwurf,
seine Weisheit von den »alten Heiden« genommen zu haben. Aber in (1) fehlt
die »Erde« und statt »Luft« (die im Syrischen mit dem griechischen Lehnwort
a'ar bezeichnet wird), hei3t es »Wind«. Bei den Griechen dagegen fehlt das
»Licht« und die »Finsternis«. Wenn BD also trotz seiner Vertrautheit mit den
Griechen von ihnen abweicht, so mull das einen Grund haben. Die zweite
Zeile von (1) scheint mir eine andre Quelle nahezulegen. Die Reimassonanz
von sahén und pahén und ihre Bedeutung (»leer und unstet«) sind deutliche
Anspielungen auf das tohi wa-bohi von Gen 1,2. Dort fand er auch die
»Finsternis« und den »Wind« (hebr. riah), der iiber dem »Wasser« flattert 22,
also schon drei von seinen fiinf Urwesen, und deren »Streit«, denn das ist die
iibliche Vorstellung vom »Chaos« der Urzeit?3. Auch das »Licht«, das
(eindeutig) unter den griechischen Elementen nicht anzutreffen ist, konnte er
in Gen 1,3 finden, wo es als erstes der Geschdpfe erscheint. Es bliebe also nur
das »Feuer«, das er wohl den Griechen (oder Iraniern?) verdankt, weil eine
biblische Unterlage fehlt.

Auch fiir den nédchsten Schritt der Schopfungsbeschreibung war BD nicht
auf den Demiurgos-Begriff der griechischen Philosophie angewiesen fiir den
Former der sichtbaren Welt aus einer vorliegenden Materie. Nach Strophe 5
sandte Gott das »Wort des Gedankens«, um Ruhe und Ordnung wieder

21 »Er war nicht das Kind des Feuers«; statt »Feuer«, nird, das dhnliche »Licht«, nihrd, zu
lesen, wie Schaeder erwartet (S. 48), Anm. 55), ist verlockend, aber unsicher.

22 Die Deutung »Wind« (statt Geist) in Gen 1,2 ist zwar falsch, aber sehr alt und von Efrém
selbst gefordert (Haer. 50,8), um die Bedeutung »briiten« fiir das Verb auszuschlieBen, die
ihm sexuell klingt.

23 Vgl. auch den »Titanenkampf« im Enuma eli§ 1-IV, Ancient Near Eastern Texts Relating to
the Old Testament 61-64.
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herzustellen und »diese Welt« aus den Urwesen zu schaffen. Zwei der Quellen,
(3) und (4), fiigen hinzu: »Das ist Christus, sicher eine Glosse der Tradenten,
aber eine begriindete und im Sinne BD’s zutreffende. DaB3 dieses »Wort des
Gedankens« nicht irgendein gottlicher Machtausspruch ist, sondern eben der
priexistente Logos, durch den »alles geschaffen ist« (Joh 1,3; Hbr 1,2; Kol
1,16 usw.), wird durch eine andre Tradition bei Efrém 24, Michael Syrus
(Drijvers S. 117) und Bar-Hebraeus (Drijvers S. 119) gestiitzt. Danach hat BD
auBer den vier reinen Urwesen weitere drei angenommen, die zwar von Efrém
polemisch auch mit ityé bezeichnet, aber richtiger bei Michael und Bar-
Hebracus als kyané »Naturen, natiirliche Fahigkeiten« davon unterschieden
werden. Drijvers iibersetzt ihre Namen mit »spirit, force, thought«, aber syr.
hawnd, hayld, taritd sind eher als Teilkréfte einer geistigen Substanz, als
»mind, power, intellect«, also fast »BewuBtsein, Wille, Verstand« zu ver-
stehen. Da das dritte Element eindeutig mit dem Logos gleichgesetzt wird,
ergibt sich mit Sicherheit, daB BD dabei an die trinitarischen Personen
gedacht hat. Er diirfte damit als erster, 200 Jahre vor Augustinus, das
psychologische Deutemodell fir die innertrinitarischen Beziechungen aufge-
stellt haben. Dabei ist zu beachten, daB der Heilige Geist wie in Luk 1,35 mit
hayld (masc.) »Kraft« gleichgesetzt wird, also innertrinitarisch nicht als
»Mutter« zu denken ist, wie wir ihn spiter (6kumenisch-trinitarisch) benannt
finden werden. Seine Nennung an zweiter Stelle ist daher nicht (im Sinne von
Joh 15,26 oder gegen das Filioque) zu pressen?®, sondern kontextlich zu
verstehen: Das »Wort« spielt hier die Hauptrolle. DaB es »gesandt« wird, wie
in (3), und nicht, wie in (2), (4) »herabsteigt«, scheint auf BD zuriickzugehen.
Zum mindesten ging dem »Herabsteigen« eine »Sendung« voraus.

Das Schopfungswerk des Logos besteht nach BD im wesentlichen in einer
»Trennung« und Neuordnung der vermischten Urwesen. Das wird deutlicher
in den anderen Fragmenten: »Es trennte (PSK in (2), (3), (4)) die Finsternis«

24 Prose Ref. 11, CIV/220; vgl. Drijvers S. 140: Efrém unterscheidet zwischen BD, der alles durch
das »erste Wort« gemacht sein lasse, und den Daisaniten, die alle drei anderen izyé von Gott
gesandt sein lassen, also keine trinitarische Deutung annahmen. Die »Glosse« kann also nicht
von ihnen stammen, aber auch nicht nachtrdglich von »christlichen Interpolatoren«, denn
denen lag nichts daran, BD zu verchristlichen. Weshalb die trinitarische Deutung »very
doubtful« sein soll (Drijvers aa0.), sehe ich nicht ein.

25 Auf zwei wichtige Parallelstellen in den Oden Salomons sei hier nur kurz hingewiesen. In OS
16,19 heiBt es, daB »durch das Wort des Herrn die Welt ward, und durch den Gedanken
seines Herzens« (‘almd b-mellteh hwd wa-b-mahsabté d-lebbeh). DaB mahsabtd | d-lebbeh und
mé’'mrd d-tar‘itd inhaltlich dasselbe sind, wird man kaum leugnen wollen. BD hingt nicht an
festen Formeln, sondern variiert mit Synonymen. — Ferner die gleiche trinitarische Ver-
schliisselung in OS 9,5 (nur daB statt hawnd — entschliisselt — abbd »Vater« steht): Seid
bereichert durch Gott den Vater, / nehmt an den Gedanken (tar'itd) des Herrn, /| werdet
gestirkt (ethayyal) und erlost durch seine Giite.« Das auffallende Wort »bereichert« ist
vielleicht gewihlt, um hawnd anzudeuten; denn dies heiBt eigentlich »geistige Potenz,
Vermdogen« (vgl. das verwandte hebr. hén »Vermdgen, Reichtum«).
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(von den Urwesen), »Es trennte (PRS in (2)) die Urwesen voneinander«.
Vielleicht ist dieser Ausdruck in (1) ausgefallen (Str. 6?), moglicherweise aber
auch einem anderen BD-Text entnommen. Man kann nicht umhin, an das
fiinfmalige »Gott trennte« (Gen 1,4.6.7.14.18; hbr. BDL) in Gen 1 zu denken.
Nach Str. 6 ist der »Wind aus der Hohe« »mit Kraft« (hayld) daran beteiligt.
Da fiir den Syrer (wie fiir den Hebréder) »Wind« und »Geist« dasselbe Wort
sind, ist hier eher an den Heiligen Geist gedacht, vielleicht als Lebensspender.

Wenn die Neuordnung in (2) und (4) wortlich »durch das Geheimnis des
Kreuzes« erfolgt, also »soteriologisch«, so ist das wohl auch nicht mehr als
eine spitere Glosse, moglicherweise aber auch eine auf BD zuriickgehende
Anspielung auf die urspriingliche kosmische Anordnung nach Himmelsrich-
tungen (die von BD stammen diirfte). Man darf daher iibersetzen: »nach Art
eines Kreuzes« 2%, ohne soteriologische Nebengedanken. Wenn die Finsternis
in »ihre Tiefe« verbannt wird (Str. 6), so konnte BD dabei an den Satan bzw.
an den Fall der Engel gedacht haben.

BD bleibt aber in (1) nicht bei dem Schopfungs- bzw. Ordnungswerk, das
sich auf die Urzeit beschrinkt, stehen. Ein Teil der Vermischung ist durch
einfache Trennung der Urwesen nicht wiedergutzumachen. Es bleibt ein
aus guten und bosen »Naturen« vermischter Rest (Str. 8). Das sind die
»Geschopfe« (beryatd), wobei in erster Linie an Menschen gedacht ist, die der
Léduterung und Erlésung bediirfen. Dem Logos wird auch die Erlosung karg
andeutend zugeschrieben, so jedoch, daBl auch die Geschopfe selbst aktiv
dazu beitragen (»laufen«) miissen.

Wie die Erlosung (Lduterung) konkret zu denken ist, wird nicht weiter
ausgefithrt. Nach Efrém (Pr.Ref. II, XCVIII, syr. 206) geschicht es durch
»Wissen und Glauben« (ida'td w-haymanitd), was gut zur apologetischen
Methode BD’s passen wiirde, die Wissenschaft seiner Zeit zur Ergidnzung des
Glaubens heranzuziehen. Drijvers (aaO. 108-110; im Gefolge von Schaeder
und A. Baumstark) méchte aus dem Text (4), wonach die Lauterung »durch
Empfingnis und Geburt zur Vollendung kommt«, herauslesen, daB3 fir BD
der Geschlechtsverkehr das Mittel der Erlosung gewesen sei, im Gegensatz
zu Markion, der ihn untersagte. Er findet diesen Gedanken bei spiteren
Autoren 27 wieder. Aber eine so singuldre und anstBige Meinung (die Efrém

26 Wie in Haer. 55,1 »nach Art eines Fisches«, 55,2 »nach Art einer Ehe«; siehe unten Anm. 32.

27 Michael Syrus, Bar Hebraeus, Agapius von Mabbug und al-Birani (S. 109, Anm. 2; hier
wiren genauere Angaben erwiinscht gewesen). Mir scheinen alle diese Nachrichten auf ein
und dieselbe derbe Anekdote zuriickzugehen, die von Michael Syrus iiberliefert wird (vgl.
Nau, aaQ. 524). Danach soll BD zu einem seiner Schiiler, der sich mit einer Frau vergangen
hatte, gesagt haben: »Die hast du aber wirklich geldutert!« (msallali salleltah). Wie immer das
gemeint war (wenn es {iberhaupt wahr ist), vielleicht im Scherz, — Nau verweist auf Is 4,1
(»aufer opprobrium nostrum«) —, es gibt kein Recht, daraus eine dogmatische Lehre BD’s zu
konstruieren.
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sicher geriigt hitte) auf einen isolierten Text wie (4) aufzubauen, scheint mir
zu gewagt 28, besonders da Drijvers dafiir den iberlieferten Text kiirzen muf3:
Er 143t das betonte Wort »eine« (Empfingnis) als verdichtig einfach aus.
Nau, der die Handschrift wiedergibt, iibersetzt mit Nachdruck: »mundatum
in uno (had) partu et in una generatione usque in finem« (aaO. 515).
Es bedarf keiner groflen Phantasie, um darin die Menschwerdung des Logos,
der vorher als priexistent dargestellt wurde, angedeutet zu sehen, die ein-
zigartige jungfrduliche Empfingnis und Geburt aus Maria, als Mittel der
Erlosung. Die beiden letzten Strophen von (1) handeln also schon von der
Erlosung durch Christus. Von seiner eschatologischen Wiederkunft spricht
nur der Text (2).

Damit wiren im wesentlichen die kosmogonischen Vorstellungen BD’s
skizziert. Fragment (1) scheint fiir die Spateren die Hauptquelle gewesen zu
sein. Auf das Wenige, das die librigen dariiber hinaus bieten, wurde hinge-
wiesen; es konnte z.T. aus spidteren Kommentaren der Daisaniten oder
Manichder stammen, z.B. die aktive Rolle der Finsternis als des bdsen
Prinzips. Gnostische Tendenzen (Valentinus) oder fundamentale Glaubens-
irrtiimer wurden dabei, abgesehen von der Ewigkeit der Geschopfe, nicht
sichtbar. Beachtlich ist vor allem das Fehlen sexueller Terminologie, die bei
den gnostischen oder heidnischen Kosmogonien das Normale sind; von
Vater, Mutter und Kindern, von Hochzeit und Geburt, ist bei BD keine Rede.
Damit haben wir die ndtige Ausgangsbasis gewonnen, um die Angriffe Efréms
gegen BD in Haer. 55 richtig zu beurteilen.

I1. Die »mythologischen Irrtiimer« BD's

Beim 55. Lehrgesang liegt dem syrischen Kirchenvater offenbar ein bestimm-
ter Text BD’s vor, aus dem er Kostproben mitteilt, méglicherweise das eine
oder andere von den berithmten 150 Liedern BD’s, die zu Efréms Zeiten bei
den Daisaniten noch in Gebrauch waren. Es 1dBt sich nicht genau ent-
scheiden, wie weit seine Kritik gegen BD selbst gerichtet ist oder gegen dessen
spitere Anhidnger (bnay bar daisan), die sich sicherlich weiter von der
GrofBkirche entfernt hatten als ihr Ahnherr und die den Manichidern nahe-
standen. Es will beachtet sein, dal} Efrém seine Zuhorer vor zeitgendssischen
Irrtiimern warnen, nicht geschichtliche Irrtiimer theoretisch widerlegen will.
Nun ist uns zwar nicht ein einziges Lied des bar-daisanischen Psalters
bekannt oder mit Sicherheit identifizierbar (so gern ich auch die Oden

28 Meinte etwa Efrém diesen Text, wenn er (Haer. 14,8) von BD’s »Erzdhlung vom Schépfer«
(Sarbeh d-"abédd) spricht?
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Salomons sowie das »Brautlied« und das »Perlenlied« der Thomasakten dazu
rechnen mochte), aber wir konnen doch mit einiger Sicherheit voraussetzen,
daB es sich um »verschliisselte« Literatur handelt, wie bei Efrém selbst und
spateren syrischen Dichtern, d.h. dal meist in geheimnisvoll andeutenden
Allegorien geredet wurde, deren Kryptogramme erst dechiffriert werden
miissen, um den gemeinten Sinn verstehen zu lassen. Solche Dichtung ist von
Anfang an vieldeutig, und es kann leicht sein, daB} Efrém in seinem Eifer
Irrlehren aufzustdbern, sie miBBverstanden hat. Da Efrém ferner dem BD sonst
keine groBen Glaubensirrtiimer vorzuwerfen hat (verglichen mit Markion und
Mani kommt BD sehr glimpflich bei ihm davon), konnen wir aullerdem
voraussetzen, dal} er als Neophyt parthischer Herkunft und hochgebildeter
Edelmann eine eigenwillige, untraditionelle und unkonventionelle Sprache
flhrte, die nicht als Muster kirchlichen Stils gelten kann (vgl. etwa die 19. der
Oden Salomons). Von diesen Erwartungen her wollen wir an die Deutung des
55. Lehrgesangs und seiner nicht immer leicht verstandlichen Anspielungen
herantreten.

1. sallaw dén, ahhay, 1. Betet doch, meine Briider,
‘al bnaw(hy) d-bar daysan, fiir die S6hne des Bar-Daisan,
d-1a tib nestannon damit sie nicht wieder unbesonnen
d-a(y)k d-amrin sabré: nach Art von Kindern hersagen:
»imeddem rdd wa-nhet »Etwas floB und stieg herab
menn () abbd d-hayyé vom Vater des Lebens
w-emmd b-rd’z nind und die Mutter, im Geheimnis des Fisches,
betnat w-iladteh empfing und gebar ihn,
w-etkri brd d-hayyé.« und er ward genannt ‘Sohn des Lebens’«.
yesso* kaddisa! Jesus, du Heiliger!
tesbohan l-yalddeh. Lob sei dem, der ihn zeugte!

Es ist nicht sehr wahrscheinlich, dall das Zitat aus BD ein genau wortliches
ist, schon deshalb, weil Efréms gewohnliches Metrum (5:5) wohl nicht
identisch war mit dem der bar-daisanischen Lieder 2°. Efrém wird also kleine
Adaptationen daran vorgenommen haben. Sicherlich will Efrém insinuieren
(wie aus der zweiten Strophe klar hervorgeht), daBl die »S6hne BD’s«, d.h. die
Daisaniten des 4. Jahrhunderts, falsche, mythologische 3° Aussagen iiber die

29 Nach Schaeder (aaO. 61 ff.) hat BD in seinen eigenen Liedern das Metrum gleicher Hebungs-
zahl verwendet (wie im »Schopfungslied«, s.0.), und erst sein Sohn Harmonius das
(griechische?) Metrum gleicher Silbenzahl eingefiihrt, das auch Efrém verwendet. Er mochte
daher (nach Burkitt) die Zitate in Haer. 55 (wie auch die Hymnen der Thomasakten) dem
Harmonius anlasten. Dazu ist zu sagen, daB wir fiir ein solches Kriterium BD’s Originale zu
wenig kennen, und durchaus die Méglichkeit besteht, daB BD beide Dichtungsarten
beherrschte und verwendete.

30 Der manichdische Synkretismus wiirde keine Schwierigkeit gehabt haben, den Mythus der
babylonischen Theogonie mit dem Trinitdtsdogma zu verquicken. Dort entsprechen Apst
(Vater), Tiamat (Mutter) und deren ritselhafter »Sohn« Mummu (personifizierte Weisheit,
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innergottliche Zeugung des Logos machten, nicht iiber die jungfriuliche
Geburt Jesu aus Maria. Der »Vater des Lebens« war fiir sie Gott der Vater,
und der »Sohn des Lebens« ist dementsprechend die zweite Person in der
Trinitdt. Aber Efrém folgt nicht der lebendigen Tradition der Haretiker, er
kennt sie nicht aus persoénlicher Fiihlungnahme, sondern er folgt bestimmten
Texten, die er vor sich hat und eventuell falsch liest, und zwar echten BD-
Texten 3!. Dabei kommt es aber sehr auf die Auflésung der Symbolchiffren
und auf ihre Auslegung an, und es ist zweifelhaft, ob Efrém in der rechten
Verfassung war, die Texte objektiv zu beurteilen. Handelte dieser Text
wirklich von der innertrinitarischen Zeugung des Wortes? Kaum, denn BD
muB gewuBt haben, daB der Logos, die gottliche Weisheit, nicht aus dem
Heiligen Geist geboren wurde, sondern allein vom Vater gezeugt worden ist
(vgl. Ps 2,7; Sir 24,3 usw.). Auch sahen wir, dal im Schépfungslied die
trinitarischen Beziehungen ungeschlechtlich konzipiert sind.

Sicherlich ist fiir die syrische Friithkirche der Heilige Geist oft die »Mutter«,
weil das syr. rizhd syntaktisch weiblich ist. Aber seine miitterliche Funktion
beschrinkt sich durchweg auf die Menschen (die Kirche und ihre Gldubigen).
Uber die innertrinitarischen Beziechungen scheint man sich vor Arius nicht viel
Gedanken gemacht zu haben. Es ist auch sehr fraglich, ob man in den
judenchristlichen Kreisen Syriens zur Zeit BD’s den priexistenten Logos
(statt als »Wort«, Intellekt oder Weisheit Gottes) einfach mit »Jesus«
bezeichnet hitte, wie es Efrém am Ende der Strophe ungeniert tut. Wenn in
dem BD-Text von der »Geburt Jesu« die Rede war, dann handelte er von der
menschlichen Geburt Jesu, von der Menschwerdung.

Das verrit sich auch durch den Ausdruck »herabsteigen« (nher), der bei
einer hypothetischen innergéttlichen Zeugung keinen Sinn hitte. Es muB sich
um ein »Herabsteigen« vom Himmel auf die Erde handeln (vgl. OS 12,6).
Man kann sich leicht vorstellen, da BD eine absolut jungfrauliche Em-
pfingnis Jesu fiir unmoglich gehalten hat und deshalb die Aussage des
Evangeliums (»der Heilige Geist wird tiber dich kommen, und die Kraft des
Allerhochsten wird dich iiberschatten«, Luk 1,35; vgl. Mt 1,18) im Sinne
einer wunderbaren Befruchtung verstanden hat. Dabei konnte er die Rolle
des Vaters freilich nicht direkt dem Heiligen Geist zuschreiben, da dieser fir
ihn weiblich war. Darum nahm er ein vermittelndes Symbol (syr. razd

KOGPOg vomtog) in etwa den trinitarischen Personen (vgl. A. Jeremias, Handbuch der
altorientalischen Geisteskultur, Leipzig 1913, S. 14-22). Bei Bar-Daisan 4Bt sich davon keine
Spur nachweisen.

31 S.u. DaB Efrém Werke BD’s (nicht nur der Daisaniten) kannte, sagt er selbst in Nisib. 51,2
(ed. E. Beck, CSCO 241, syr. 103 (Louvain 1963), pg. 60): »Ein Buch BD’s fiel mir in die
Hand ...«
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»Geheimnis«) an32. Aber dieses Symbol kann nicht gut ein Fisch gewesen
sein, denn dafiir gab es keine biblische Unterlage (an Gabriel, den »Mann
Gottes«, scheint BD nicht gedacht zu haben). Ein Fisch kann auch nicht
»vom Himmel herabsteigen«®3. Was Efrém als »Fisch« gelesen hat (syr.
niind), lautete vermutlich urspriinglich »Taube« (syr. yénd, masc. und fem.), in
der syrischen Schrift nur durch einen minimalen Unterschied von »Fisch«
verschieden. Also, wie das alte Lied singt: »Es flog ein Tdublein weiBle ...«.
Damit ist natiirlich nicht der Engel Gabriel gemeint, sondern der Heilige
Geist als Kraft Gottes, des »Vaters allen Lebens«. Die Weiblichkeit des
Heiligen Geistes tritt dabei vollig zuriick, denn kein geschlechtlicher Akt ist
gemeint, sondern gottliche Ursédchlichkeit. Warum sollte man BD nicht soviel
Abstraktionsfihigkeit zutrauen kénnen? Ob nun erst Efréem oder schon die
halbmanichdischen »S6hne Bar-Daisans« aus der Taube einen Fisch gemacht
haben, 146t sich natiirlich nicht mehr ausmachen. Das Wort rdd (oben, wie
tiblich, mit »floB« wiedergegeben) ist dafiir vollig indifferent; es besagt jede
Art von Bewegung, »laufen, fahren, flieBen« usw., kontextlich auch »fliegen«
(cf. Lex. 714a).

DaB} an die irdische Empfingnis Jesu gedacht sein muB, geht schlieBlich
auch aus der Zusammenstellung von Empfingnis — Geburt — Namengebung
hervor, die an Kontexte wie Is 7,14, Mt 1,23, Luk 1,31.35 erinnert **. »Sohn
des Lebens« heilit dabei soviel wie »Sohn Gottes«, denn Gott ist der »Vater«
(Ursprung) des Lebens (vgl. Luk 1,32 »Er wird Sohn des Allerhdchsten
genannt werden«). Die »Mutter« des Textes ist also Maria 3. Trinitarisch
gesehen wiirde der »Sohn« (Logos, Intellekt, Weisheit) gerade bei BD durch
intellektuelle Beziehungen bezeichnet werden miissen (s.0.), denn das Leben
ist allen drei Personen gemeinsam.

Handelt es sich aber um die Empfiangnis Mariens, so wird man geneigt sein,
die Nachricht Hippolyts iiber den Ostlichen Zweig der Valentinianer, zu dem
er BD zdhlt, mit unserm Text in Verbindung zu bringen 3¢: »Die Anhdnger

32 (k-)ra’z wurde im spdteren Syrisch auch in abgeschwichtem Sinn von »nach Art von, wie«
gebraucht; aber in der Form b-ra@zd d- scheint diese Verwendung nicht belegbar, vgl. Lex.
722b. Hier scheint der Kontext eine solche Verwendung zu fordern, vgl. oben Anm. 26. —
Statt b-ra’z nund hat die Editio Vaticana (1740) I1,557 brd kasyd »verborgener Sohn,
offenbar eine sekundédre Verbesserung.

33 Das Fisch-Symbol fiir Christus ist nur im griechischen Raum verstindlich und gebrauchlich
und hat hier auszuscheiden. Erst recht ist es unzuldssig, den Christen BD, soweit wir ihn
kennen, mit dem der Géttin Atargatis geweihten Fisch in Verbindung zu bringen, wie Drijvers
es tut (S. 151).

34 Besondeérs Is 7,14 und Luk 1,35, wo die Pesitta gleichfalls die passive Form etkri gebraucht.

35 Bezeichnend ist auch, daB fiir den Heiligen Geist die Bezeichnung »Mutter des Lebens« (die
Drijvers, S. 151, wohl aus manichdischem Kontext stillschweigend einfiigt) in unserm Text
Haer. 55,1 fehit.

36 Hippolyt, Ref. Haer. VI, 35, ed. Wendland 165, verfaBt zwischen 222 und 235; vgl. Schaeder
S. 42 und Drijvers S. 168.
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der ostlichen Schule, zu der auch Axionikos und (B)ardesianus gehdren,
sagen, der Leib des Erlosers sei pneumatisch, denn der Heilige Geist, d.h.
Sophia, und die Kraft des Allerhochsten, d.h. des Demiurgen, kamen auf
Maria, damit das Maria Gegebene vom Geist geformt wiirde«. Hippolytus
will damit dem BD eine doketische Christologie (die der Valentinianer)
zuschreiben. Der Heilige Geist und die Kraft des Allerhochsten (die bei Lukas
in identischem Parallelismus stehen), sind dabei als untereinander und auch
vom Logos verschiedene (weibliche bzw. ménnliche) Prinzipien gedacht.

Aus dem Zitat Efréms kann jedoch eine so weitreichende Folgerung nicht
erhoben werden. Efrém hétte auch ganz andre Tone angeschlagen, wenn BD
Mariens Mutterschaft geleugnet hitte, denn er kannte die Lehren Valentins.
Wie die ndchste Strophe ausfiihrt, nahm BD lediglich an einer absolut
jungfriulichen Empfiangnis Mariens AnstoB. Es miiite ein viterlicher Teil
(dem menschlichen Samen entsprechend) hinzukommen, um Jesus zum »Sohn
des Lebens«, d.h. Gottes zu machen. Da man sich damals alle himmlischen
Wesen recht massiv aus einem »pneumatischen« Leib bestehend dachte, so
kénnte BD durchaus behauptet haben, daBl bei der Menschwerdung des
Logos ein pneumatischer Anteil »von Himmel herabgestiegen« sei. Das wiirde
sich mit seiner oft bezeugten und geriigten Auferstehungslehre treffen (vgl.
Drijvers, 152-157), wonach er die »Auferstehung des Fleisches« geleugnet
hatte. Er hitte sich dabei auf Paulus berufen konnen, der ebenfalls einen
»pneumatischen« Auferstehungsleib annahm (1 Kor 15,44.51). Aber wir
kennen keinen Text oder Kontext, in dem BD seine Leugnung des Leibes bei
der Auferstehung geduBert hatte. Vielleicht hat er sich nur miBverstindlich
ausgedriickt. DaB das Zitat von Str. 1, bei der obigen Deutung, eine »doke-
tische Christologie« enthilt, 14Bt sich nicht erweisen. In Christus ist eben
»Psychisches« und »Pneumatisches« vereinigt. Jedenfalls sind sich Drijvers
(S. 184) und Schaeder (S. 43) darin einig, daB wir BD von der doketischen
Gnosis fernzuhalten haben.

2. wa-d-amar d-la Sallit 2. Und weil er behauptet, es sei fiir
la-msawhdad la-gmar einen einzelnen absolut unmdglich,
l-meprd wa-l-mawladi fruchtbar zu sein und zu gebéren,
l-maran kray(hy) zar'a nannte er unsern Herrn einen SproB,
d-menn bét trén ilid der von zweien geboren wurde,
b-ra’za d-zawwagd, nach Art eines Eheverhaltnisses.
w-maran d-ap pagreh Aber wenn sogar der Leib unsres Herrn
law menn trén ilid, nicht von zweien geboren wurde,
k-md két msallal (h)wa wie lauter muB dann erst
kyaneh alahayd seine gottliche Natur sein,
d-nithré (h)w d-menn nihra. die Licht vom Lichte ist!

Die zweite Strophe entfaltet weiter das Thema der ersten; sie setzt also
denselben BD vorliegenden Text voraus und beruht auf demselben MiBver-
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stindnis von seiten Efréms. BD hat also behauptet, ein Einzelstehender 37
konne keine Nachkommen haben. Auch wenn BD das Verhiltnis von Gott
und Maria eine Ehe (zdéwwdgd, conjugium, matrimonium) genannt hitte, so
mul} damit nicht eine physische Vereinigung (»Begattung«, so Beck S.187)
gemeint gewesen sein. Auch die Vereinigung von Christus und der Kirche
konnte Ehe genannt werden 38, und Efrém selbst gibt zu, daB Maria eine
Vermihlte (Gottes) genannt werden darf3°. DalB keine eigentliche Ehe
gemeint ist, wird von BD auBlerdem durch das Wort b-rdzd (wie in Str. 1,
eigentlich »Geheimnis«) angedeutet: »nach Art« einer Ehe. Der SchluB der
Strophe macht es nochmals klar, dal Efrém den Text BD’s tendenzids im
Sinne einer innergdttlichen Zeugung auslegen mochte 0. Efrém macht daraus
ein argumentum a fortiori: Wenn schon der Leib (Efrém meint die Mensch-
heit) Jesu von einer Jungfrau geboren wurde, um wieviel eher mu3 die
gottliche Lichtnatur (der Logos) ungeschlechtlich gezeugt worden sein
(»lauter« steht also im Gegensatz zu »befleckt«).

3. mannii d-la nehtom 3. Wer wiirde nicht seine Ohren
ednaw(hy) d-ld nesma’ zuhalten, um nicht zu héren,
d-amrin d-rith kadsa wenn sie sagen, daB der Heilige Geist
tartén bnan yeldat. zwei Tochter geboren hat!
rb-reglek(y) tehwé, li(lam) »Nach dir wird erstehen, mir eine
bartd, w-lek(y) hatd.« Tochter und dir eine Schwester.«
w-behttd (h)y d-nesta"é Wir miBten uns schimen, wenn wir er-
zihlten,
d-aykan hwa batnah. wie ihre Empféngnis geschah.
yesso nhallel pim(y), Jesus mége meinen Mund reinigen,
d-ha palplet lessan(y), denn ich habe meine Zunge befleckt,
d-kasyathon aglé. indem ich ihre Geheimnisse aufdecke!

DaBl BD dem Heiligen Geist zwei Tochter zuschrieb, entnahm Efrém (nur)
dem kurzen Satz, den er anschlieBend zitiert. Aber auch die Zitate der
folgenden Strophen scheinen demselben Zusammenhang anzugehdren. Der
hier mitgeteilte Satz kann nur dann einen Sinn haben, wenn er von der
Mutter, dem Heiligen Geist, zu der ersten Tochter gesprochen wird, bevor die
zweite geboren ist: »Nach dir, wortlich: ‘auf deinem (fem.) FuBe’, wird noch

37 Das Wort ist masculinum (im Sinne Efréms und grammatisch), aber der Hintergedanke (im
Sinne BD’s) ist doch wohl: eine alleinstehende Frau, Maria. Das wird auch durch das Wort
»gebiren« (Zeile 3) nahegelegt.

38 Vgl. R. Murray, Symbols of Church and Kingdom, Cambridge 1975, S. 138.

39 Z.B. in Nativ. 11,1 mzawwagtd; 21,6 mezdawwgd.

40 Er konnte leicht darauf kommen; denn die Formulierung BD’s klingt reichlich valenti-
nianisch. Auch Valentinos hatte darauf insistiert, daB Gott als G{vyov und &OnAvv nicht
zeugen kann (Hippolyt, Refut. V1,4, Wendland 156,4), und zwar mit Riicksicht auf die
Zeugung des Logos, und dem Vater darum als Gemahlin die o1yf zugesellt. Vgl. R. P. Casey,
Two Notes on Valentinian Theology, in: Harv. Theol. Rev. 23 (1930), 275-298 (S. 291).
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eine (fem.) erstehen, ndmlich mir eine (zweite) Tochter, und (damit) dir eine
Schwester.« Ein Zusammenhang mit dem Thema der beiden ersten Strophen
ist nicht ersichtlich. Es wird sich also um ein anderes Lied BD’s (oder der
Daisaniten; »sie sagen«) handeln. Ein Vater der beiden Tochter wird nicht
angedeutet, aber wir diirfen wohl voraussetzen, daB Gott Vater gemeint ist.
Auch ein vorher geborener Sohn, den wir ja nach Efréms Auslegung der
ersten beiden Strophen annehmen miiten, wird nicht erwdhnt (es heiBt nicht:
»und euch eine Schwester«).

Leider sagt Efrém nicht, wer diese beiden Tochter sind, und was aus ihnen
geworden ist. Sie einfach im kosmogonischen Sinne mit »Erde« und »Wasser«
zu identifizieren (Drijvers, S. 150), verbietet sich schon darum, weil von den
entsprechenden syrischen Wortern nur eins (ar'd »Erde«) femininum ist. Als
guter Syrer hat BD hier sicher von der symbolhaften Geburt der Kirche »aus
dem Wasser und dem Heiligen Geist« geritselt. Der Heilige Geist ist ja »unsre
Mutter«, sowohl der einzelnen Gldubigen als auch der Gesamtkirche *!.
Warum aber gleich zwei Tochter, wo doch die Kirche bei den Syrern meist
als eine, »von Adam an« bestehende GroBe angesehen wurde? Meist, aber
nicht immer 2. Denn man muBte zugeben, daBB die Synagoge andere Wege
gegangen war als das »Neue Israel«, die christliche Kirche, und daB beide
schlieBlich nebeneinander bestanden als feindliche Schwestern. Schon Ezechiel
(Kap. 16 und 23) spricht bekanntlich von zwei (kollektiven) »Schwestern«,
wenn auch in einem etwas anderen Sinne. Die Identitdt der beiden und die
wschmihliche Empfingnis« der ersten Tochter (im Paradies) wird in der
folgenden Strophe durch ihre »Namen« verdeutlicht.

4. tartén bnan yeldat 4. Zwei Tochter gebar sie (der Heilige Geist):
hda behttd d-yabsa eine, die »Schmach des Festlandes«,
hda siirtd d-mayyd, eine andre, das »Abbild des Wassers«.
wa-hzaw kmad gaddep(w), Seht nur, wie sie ldstern!
d-ap-la slem $é'da Denn nicht einmal die Gestalt eines

Didmons

methzé b-gaww mayyd ist im Wasser sichtbar;
kma két spé wa-ksé wie viel feiner und unsichtbarer muB
kyanah d-rih kidsa erst die Natur des Heiligen Geistes sein
mennah d-mahzitd als sein Spiegelbild,
d-apla b-tar'itd da nicht einmal im (menschlichen) Denken
msd mettsir dimyah. sein Bild geformt werden kann!

Die beiden gegensitzlichen Bezeichnungen, die offenbar dem BD-Text
entnommen sind, sollen nach Art von biblischen Symbolnamen (vgl. /0
ruhhama »Ungeliebte«, Hos 1,6; ‘azibd »Verlassene« Is 62,4, usw.) das Wesen

41 Vgl. H. Kruse, »The Return of the Prodigal«, in: Orientalia 47 (1978), S. 190f., Anm. 44.
42 Z.B. Efrém, Eccl. 44,21,4 »die beiden Kirchen« (tartén knisatd). Beide Sprechweisen waren
wohl gleichzeitig im Gebrauch.
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des Bezeichneten treffen. Dabei wird lediglich fiir die zweite (offenbar bessere)
Tochter ein Kommentar gegeben, dessen abstruse Beweisfithrung den mas-
siven Geistbegriff des syrischen Kirchenvaters durchblicken laBt. Die erste, die
»Schmach des trockenen (Landes)« ist von selbst durchsichtig als die abfillige
Bezeichnung fiir die (allzu irdische) Kirche des Alten Bundes, die nach einer
frith verbreiteten Auffassung mit dem »lehmgeborenen« Adam (‘a@par min ha-
adamd »Staub vom Erdboden«, Gen 2,7) beginnt (oder wollte BD sie mit
Kain beginnen lassen, der von Heva »mit Jahwe« (et YHWH, Gen 4,1)
erzeugt wurde?). Der Heilige Geist scheint dabei im »Lebenshauch« (nismat
hayyim, Gen 2,7) verkorpert gedacht zu sein.

Die Bezeichnung »Abbild des Wassers« (surtd d-mayyd) fiir die Kirche
Christi ist nicht leicht zu deuten, bezieht sich aber jedenfalls auf die Taufe als
den Geburtsort der Kirche. Und zwar wurde die Kirche als Ganzes nach einer
weit verbreiteten Vorstellung4?® bei der Taufe Jesu im Wasser des Jordan
»geboren«; nicht, weil Jesus als ihr erstes Mitglied angesehen worden wire (er
steht ihr als Brautigam gegeniiber), sondern weil angeblich durch seine Taufe
das Taufwasser (eigentlich das Wasser der »Tiefe«, tehém, mit dem der
Heilige Geist von Gen 1,2 her eng verbunden ist) lebenspendende Kraft
erhielt. Es scheint Texte gegeben zu haben, die besagten, daBl Jesus im Wasser
des Jordan das »Bild seiner Braut« vorausschauend erblickte, wie etwa Efrém
selbst den Propheten Ezechiel in den Fluten der Tempelquelle (Ez 47,1-12) das
Bild des Neuen Sion schauen 1aBt (Epiph. XI,4): »GroB ist das Symbol, das
der Prophet sah, jener Wasserlauf, der anschwoll; in seiner Tiefe erblickte und
sah er deine Schonheit: dich, o Tochter, sah er.« Damit wire zwar das
»Abbild des Wassers« erkldrt, aber nicht warum es ein Abbild des Heiligen
Geistes sein soll, wie Efrém voraussetzt. Wir haben also zu ergdnzen, daB die
Tochter der Mutter dhnlich sah, und daher das von Jesus geschaute Bild zwar
ein Bild der Kirche, aber ein Abbild des Heiligen Geistes war. Und wenn
schon die Geistsubstanz eines so niedrigen Wesens wie die eines Ddmons
(werfahrungsgemiB«) keinen Schatten wirft, wieviel weniger die des Heiligen
Geistes! Solche Beweisfithrung hatte nicht nur im alten Syrien ihre Giiltigkeit.

5. w-emar d-»emat(y) tib 5. Er (BD) sagte: »"Wann werden wir ferner
nehzeh l-mestitek(y), deine Hochzeit erleben, o Geist?
riha? tlitda lam ) Zu jung ist ndmlich noch
bartd (h)y d-‘al birkéh die Tochter, die sie (die Mutter)
samtah wa-nsartah.« auf ihre Knie nahm und liebkoste.«
w-sahed b-madrasaw(hy), So bezeugt er in seinen Lehrgesdngen,
m'isd b-niisrataw(hy), schindlich in seinen Wiegenliedern,
w-rapyd b-kiinkanaw(hy), weichlich in seinen Chorliedern,

43 Vgl. H. Frank, »Hodie coelesti sponso juncta est Ecclesia«, in: O. Casel-Festschrift, Diissel-
dorf 1951, S. 192-220.
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d-sa‘ar $md pa’ya daB der schone Name
d-kaddistd riha, des Heiligen Geistes geschmdht wurde,
da-b-kull msalleltd (h)y. der in jeder Hinsicht lauter ist.

Die Anrede an den Geist ist mit dem Vokativ »o Geist« (ohne Zweifel ist
der Heilige Geist gemeint) abgeschlossen, das Zitat geht aber noch weiter bis
zur fiinften Zeile. E. Beck verbindet »jung« mit »Geist« zu »junger Geist«
(CSCO 170, S. 188), was inhaltlich und syntaktisch unmdglich ist (er Gibersah,
daB /am »ndmlich« an zweiter Stelle steht und darum vor »jung« ein Ein-
schnitt anzusetzen ist**. Das Thema Geist/Kirche als Mutter/Tochter wird
fortgesetzt. Die zur Hochzeit noch zu junge Kirche ist die Braut Christi, die
im Vergleich mit der Synagoge, der ilteren Tochter des Heiligen Geistes (vgl.
die Kirche als Greisin bei Hermas, Vis. [,2 und II,5), auch im Jahre 200 noch
jung ist. Die Frage ist freilich an die Mutter, den Heiligen Geist, gerichtet, so
daB wir »deine Hochzeit« zu verstehen haben als die Hochzeit, die der Heilige
Geist seiner Kirche bereitet. Die fiir Efrém anst6Bigen anthropomorphen
Ausdriicke »auf die Knie nehmen« und »liebkosen« (eigentlich »in den Schlaf
singen«; der Wortstamm erscheint als »Wiegenlied« einige Zeilen spéter) sind
aus BD tibernommen, der hier wohl Paulus unbefangen paraphrasiert, wo
dieser Christus die Kirche »hegen und pflegen« 14Bt wie der Mann seine
Gattin (Eph 5,29 éxtpépet kal OaAmer) 45,

Die Auffassung der Kirche als Braut Christi bis zu ihrer Vollendung in der
eschatologischen Hochzeit (Apk 19,7) bildete sicherlich ein beliebtes Thema
fiir BD. Deshalb ist es auch so verlockend, das »Brautlied« der syrischen
Thomasakten ihm zuzuschreiben. Dort ist fiir »Hochzeit« dasselbe syrische
Wort gebraucht wie hier in Str. 5, nimlich mestitd »Trinkgelage« (ebenso in
OS 38,12). Auch die Oden Salomons meinen mit ihren Anspielungen auf die
»Braut« (kalltd, OS 38,9.11; 42,8) die Kirche. Sie spinnen aber den Vergleich
weiter, indem sie einen »Verfithrer« (habbald »Schinder«, OS 33,1.7; 38,9)
einfithren, der die Kirche ihrem wahren Brautigam abspenstig macht und fiir
sich selbst beansprucht. Damit kann nur Markion gemeint sein, der seine
eigene, die »wahre Kirche«, griindete #°. In dem Verfithrer Mani zu sehen #7
verbietet sich schon durch die betonte Einzigkeit des Verfiihrers. Im Jahre 275

44 DaB das Priddikatsnomen im stat. emph. steht, ist ungewdhnlich, aber wohl durch die
Voranstellung des Pridikats bedingt, vgl. Néldeke, Kurzgefasste syrische Grammatik § 324C.

45 Vgl. H. Kruse, »Das Brautlied der syrischen Thomasakten«, in: OrChrPer 50 (1984), S.291-
330 (bes. S.3251T.).

46 Obwohl Markion selbst nicht sich, sondern Christus als den Briiutigam ansah. Vgl. Efrém,
Haer. 47,3 »Sie nennen die Kirche Braut ...«. Nach Harnack schuf Markion die »Rivalin«, die
»einzige Gegenkirche, die an Geschlossenheit und Katholizitéit der grossen Kirche nicht
nachstand«, A. von Harnack, Marcion, Darmstadt 1960 (Nachdruck), S. 316*.

47 Wie es Drijvers unternimmt, in »Facts and Problems in Early Syriac-Speaking Christianity«,
in: The Second Century 2 (1982), 157-175, besonders 166-169.
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(so setzt Drijvers die Oden Salomons jetzt an) wire diese Sprechweise nicht
mehr eindeutig verstindlich gewesen, da man dann (mindestens) von zwei
Verfiihrern sprechen muBte, die die Kirche fiir sich in Anspruch nahmen (vgl.
Efrém, Haer. 24,5) oder deutlicher reden muBte, damit die dunkle Anspielung
auf Mani bezogen werden konnte. Dagegen wire die »groteske« 19. Ode *®
unschwer mit BD’s obiger Vorstellung von der Menschwerdung in Ver-
bindung zu bringen. Ich muB mich hier mit diesem Hinweis begniigen.

6. l-kii’arhon sapek 6. Um sie (die Daisaniten) zu beschdmen,
madrashon kasya, geniigt ihr apokrypher Lehrgesang
d-hay man d-hay d-emrat von dieser oder jener, die gesagt hitte:
d-»él(y) w-résan(y), (I-mand) »Mein Gott und mein Gebieter, warum
Shaktan(y) ba-I-hoday ?« hast du mich alleingelassen 7«
w-da-bhet b-sanyiiteh, Und da er sich seiner eigenen Gemeinheit

schiamte

albseh I-madraseh hat er (BD) seinen Lehrgesang
Stpreh d-mazmdrd in die Schonheit des Psalms gekleidet,
nakpd w-kaddisd, des reinen und heiligen,
d-menneh tnd maran aus dem unser Herr zitierte:
d-»él(y), él(y), I-ma shaktan(y) ?« »Mein Gott, mein Gott, warum hast du

mich verlassen 7«

Die dunkle Andeutung von »dieser oder jener« (wortlich: »jene (fem.), welche
es auch sei«) war natiirlich nicht dunkel fiir Efrém. Er wird schon gewuBt
haben, wen BD meinte. Aus dem Inhalt des Zitats geht hervor, dafBl die
Synagoge gemeint sein muB3. Es ist fast ein Zitat von Is 49,14, wo Sion klagt:
»Jahwe hat mich verlassen, und der Herr (adonay) hat mich vergessen.« Die
»Gemeinheit« des BD besteht nur darin, daB er ein Psalmwort auf die
Synagoge bezog, das Jesus auf sich bezogen hatte. Den zweiten Vokativ hat
BD zu résan(y) verindert, was »Furst, Hauptling, Gebieter« usw. bedeutet,
vielleicht zur Andeutung der ehelichen Beziehung »Gemahl« (vgl. Hos 2,18).
DaB Efrém die Stelle als Anruf des Heiligen Geistes gegeniiber Gott dem
Vater miBverstanden hitte, ist kaum anzunehmen. Woher das Zitat stammt,
wissen wir nicht, moglicherweise noch aus dem Zusammenhang mit der
»Schmach des Festlandes« von Str. 4. Es kann aber auch zu einem ganz
anderen Lied BD’s gehoren, denn Efrém greift seine Beispiele wahllos heraus.

7. mawdén d-menn misé 7. Sie bekennen, daB sie von Mose
ilpi(h)y l-namésa. das Gesetz gelernt haben.
sateh d-akteb: »hii Er (BD) verachtete es, indem er schrieb:
résd d-benydand, »Er ist das Haupt des Baues,

48 Die Drijvers sehr gut interpretiert: »The 19th Ode of Solomon: Its Interpretation and Place in
Syrian Christianity«, in: JThSt, NS, 31 (1980), 337-355.



46 Kruse

d-tar‘aw(hy) b-pikdand dessen Tore sich auf Befehl
etptah(w) kdam emma.« dffneten vor der Mutter.«
w-b-atrd d-ki‘ard An einen Ort der Beschimung
sameh l-pardaysd. verlegte er das Paradies.
oraytd Spitd, O reine Torah,

tkas a(y)k mahzita weise als Spiegel zurecht
l-ytlpanhén sanya. ihre hiBliche Lehre!

Diesmal ist das Zitat reichlich dunkel. In Becks Ubersetzung ergibt es
iiberhaupt keinen vollstindigen Satz (er 14Bt das Subjekt »er« weg), aber
auch wenn wir ein Subjekt hinzufiigen, ist nicht klar, wer damit gemeint ist.
Der Zusammenhang verweist auf das Paradies, das BD an einen »Ort der
Beschdmung« verlegt haben soll, offenbar in den gndnd, das »Brautgemach«
syrischer Terminologie. Das Paradies als Brautgemach Gottes und der
Menschheit (nicht etwa Adams und Hevas) war aber ein ganz geldufiger
Begriff bei den syrischen Theologen. Die einschligigen Texte hat Murray #° in
seinem Abschnitt »Paradise and the Church« gesammelt.

Das Paradies steht am Anfang und am Ende der Heilsgeschichte, ist aber
auch in der Liturgie der irdischen Kirche geheimnisvoll vor- bzw. nach-
gebildet. Es ist jedoch nie ein Gebdude, sondern ein wunderbarer Garten, in
dem sich Gott und Mensch begegnen. Wir finden aber alte Texte, in denen
beide Bilder, Garten und Gebdude, vermengt, und Paradies und Kirche
geradezu identifiziert werden, weil in beiden das »Brautgemach« lokalisiert ist.
So etwa bei Efrém selbst (Parad. 6,7): »Er (Gott) pflanzte den herrlichen
Garten, er baute (!) die reine Kirche ...«. Nun wird zwar das Kirchengebiude
bei den Syrern im allgemeinen nicht als »Kirche« (‘edtd) bezeichnet (sondern
als »Tempel«, haykld), aber das Bild der Kirche als »Gebadude« ist doch (von
Mt 16,18 und Paulus her) geldufig.

Da das Zitat von der Vergangenheit spricht, ist vom Paradies der Urzeit die
Rede, von dem die Genesis (Torah, »Gesetz«) berichtet. Dann kann aber mit
dem »Haupt des Baues« nicht Christus gemeint sein, sondern nur Adam. Wie
Christus das Haupt der Christus-Kirche ist, so ist Adam das Haupt der
Menschheitskirche. Aber nicht die Identifizierung des Paradieses mit einem
Brautgemach war der Stein des AnstofBes fiir Efrém, sondern doch wohl eher
BD’s detallierte Beschreibung der Zeugung und Geburt der »ersten Tochter«
des Geistes, der »Schande des Festlands« als eines geschlechtlichen Aktes.
Wie die zweite Kirche aus dem Wasser (als Vater) und dem Heiligen Geist (als
Mutter) geboren wurde, so die erste Kirche aus dem »Festland« (syr. yabsd ist
masc. und erinnert an hebr. adamd Erdboden, Gen 2,7) und dem Heiligen
Geist. In eigenartiger Vertauschung der mannlichen und weiblichen Rolle

49 AaO. (Anm. 38), S. 254-262.
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offnete der »irdene« Mensch Adam seine Tore (die Nase, Gen 2,7) und lieB
die himmlische Gemahlin, den »Lebensodem«, ein, die dadurch Mutter der
schiandlichen Tochter, des Alten Bundes, wurde. So oder so dhnlich wird die
Allegorie von der Geburt der ersten Kirche in ihren Hauptziigen bei BD
ausgesehen haben. Es ist zuzugeben, dal3 die Phantasie BD’s reichlich anthro-
pomorphe Bliiten hervortrieb; aber die Eheallegorien eines Hosea oder
Ezechiel stehen in nichts dahinter zuriick. Efrém selbst gebraucht das Bild
vom Brautgemach (z.B. Epiph. 13,4 »Im Garten war das schone Brautgemach
bereitet, doch die Schlange zerstorte es«). Wenn aber BD dasselbe tut, so ist
es ein »Ort der Beschimung«. Hier wird mit anderem MaB gemessen. Das
Zitat scheint also wieder zum Thema der Strophe 5 zu gehoren.

8. sna tub l-pardayseh 8. Er (BD) haBte wiederum das Paradies

brika d-kaddisd des Heiligen, das gesegnete,

w-awdi b-pardaysa und bekannte ein anderes Paradies,

“hrénd d-ki'ard ein Paradies der Beschimung,

d-»alahé msah(w), sami(h)y«, das »Gotter abgemessen und begriindet
habeng,

abbd lam ap emmd, ndmlich Vater und Mutter haben es

»b-ziwwaghén nasbii(h)y, »durch ihre Ehe angelegt,

b-dirkathon satlii(h)y«. mit ihren SpréBlingen bepflanzt«.

b-sarbeh d-pardaysd Durch seine Erzihlung vom Paradies

b'el dinhén miisé (h)w: ist Mose ihr Ankliger:

la gér ktab halén. denn so etwas hat (Mose) nicht geschrie-

ben!

Von den ersten Zeilen her gesehen kénnte man wohl kaum den Eindruck
bekommen, dal BD zwei verschiedene Paradiese behauptet, sondern (im
Kontext) nur, daB er das aus Genesis bekannte Paradies ganz anders erklirt
und dargestellt hitte. Aber in der nichsten (9.) Strophe wird ganz klar gesagt,
daB3 er zwei Paradiese eingefiihrt habe, und zwar mit der gleichen Rede-
wendung (»das Gotter abgemessen und begriindet haben«). Es muB sich also
in beiden Strophen um das zweite »neue« Paradies handeln. Was kann damit
gemeint sein? Eine biblische Grundlage wird nicht sichtbar; aber auch keine
gnostische. Man hat zwar oft zwei »erste Menschen« angenommen, einen
himmlischen (nach Gen 1,27) und einen irdischen (nach Gen 2,7), aber fiir ein
himmlisches und ein irdisches Paradies bietet die Schrift keinen Anhaltspunkt,
denn das protologische und das eschatologische Paradies (Luk 23,24) ist,
wenigstens fiir die syrische Frithkirche, dasselbe. Es konnen auch nicht
verschiedene Paradies-Stufen oder -bezirke vorausgesetzt werden, wie etwa
Efrém selbst deren drei annimmt: das innere, das duBere und das »Vor-
paradies« 3°, denn dies sind nur Teile ein und desselben Paradieses. Auch der

50 Vgl. E. Beck, Ephraems Hymnen iiber das Paradies, Roma 1951, besonders S. 11 und 19.
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Unterschied von vorlidufigem 3! und endgultigem Paradies kann nicht gemeint
sein. BD scheint in Strophe 8 liberhaupt nur an ein »protologisches« Paradies
gedacht zu haben, das am Anfang der Heilsgeschichte (der Kirche oder des
einzelnen) steht.

Da es aber fiir ihn zwei Anfinge gibt, entsprechend den zwei »Tochtern des
Heiligen Geistes« (Kirchen) und deren Geburten, so liegt es nahe, das zweite
Paradies im Ort und Ritus der Taufe (und Eucharistie) zu sehen, als dem Ort,
wo die Kirche Christi geboren (und gendhrt) wird. Die Kirche selbst, als Ort
der Gottesnihe und -verbundenheit wird damit zum »Paradies«. Dies ist ohne
Zweifel auch die Position der 11. Ode Salomons, wo das Wort Paradies nicht
weniger als viermal vorkommt, und zwar (wie Charlesworth richtig hervor-
hebt) 52 in einem irdischen und gegenwirtigen Verstindnis (sonst in den OS
nur noch in 20,7, und in gleichem Sinne).

Ein weiterer Grund, das zweite Paradies im Kultraum bzw. in der christ-
lichen Kirche zu erblicken, liegt darin, daB dort, wie auch im ersten Paradies,
ein »Brautgemach« angenommen wurde 3. Und dies ist auch der einzig
ersichtliche Grund, weshalb Efrém das zweite wie das erste Paradies (vgl.
Str. 7 s.0.) einen »Ort der Beschamung« nennen kann, denn fiir ihn ist alles,
was mit dem Zeugungsakt zusammenhingt, befleckend und beschidmend.
Es ist leicht moglich, daB BD in seinen Liedern (meint Efrém die 11. Ode
Salomons?) die Geschlechtssymbolik und -metaphorik so weit vorangetrieben
hat, daB er die Mutter (den Heiligen Geist) mit dem »Vater« (es kann sich nur
um das »Wasser« handeln) andeutungsweise die Wiederzeugung und Wieder-
geburt der Kirche, bzw. der Gldubigen aus dem »Wasser und dem Heiligen
Geist« im »Brautgemach« des Baptisteriums vollziehen lieB, alles nur bildlich
und anthropomorph gesprochen. Die Getauften miiBten dabei, entsprechend
dem Gartencharakter des Paradieses, zu Jungpflanzen oder SpréBlingen
werden (daB dirkatd diesen Sinn haben kann, erhellt aus dem Zusammenhang
und den von Brockelmann Lex. 166b zitierten Belegen). DaB BD tatsichlich
den Parallelismus der beiden »Paradiese« so weit getrieben hat, und nicht nur
das erste, eigentliche Paradies meinte, wird spdter noch deutlicher aus
Strophe 9.

Schwierig ist das Verstindnis des Zitats im Sinne BD’s, das aus dem
Zusammenhang gerissen ist. Zunichst ist zu sagen, daB die Zeile »ndmlich
Vater und Mutter« als Erklirung von »Gotter« wohl nicht von BD stammt,

51 »Intermédiaire«, vgl. J. Daniélou, »Terre et paradis chez les péres de I'Eglise«, in: Eranos-
Jahrbuch 22 (1953), S. 433-472, besonders 448.

52 James H. Charlesworth, The Odes of Solomon, edited and translated, (Textes and Translations
13, Pseudepigrapha Series 7), Chico 1977, pg. 56, note 29.

53 Efrém, Epiph. 4,22; OS 42,9; Perlenlied (in: The Return of the Prodigal, Anm. 41), Vers 11;
vgl. Murray, aaO. 254-261.
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sondern willkiirliche Unterstellung Efréms ist. BD sprach von »Géttern« die
das Paradies (sg.) »abmaBen und begriindeten« *4. Er dachte also hier nur an
ein Paradies, und zwar an einen Garten, also an das Paradies von Gen 2. Was
die »Gotter« damit zu tun haben, ist unklar, denn BD ist betont Monotheist
(vgl. Efrém, Haer. 3,4-5). Der »Vater« ist ja auch das »Festland«, die Erde,
Adam, also kein Gott, wie Efrém suggeriert, die Mutter der Heilige Geist.
Das gibe ja auch hochstens zwei Gotter, wihrend der Plural auf eine Vielzahl
deutet. Sollte BD tatsdchlich den sonderbaren Gottesnamen » Yahwé elohim«
in Gen 2,8-9 als identisch mit » Yahwé seba’ét« (»Jahwe der Heerscharen«)
aufgefait haben und die »Heerscharen« (Engel) als Gétter benannt haben
(vgl. Str. 10)? Engel spielen bei der Bewachung des Paradieses eine Rolle (Gen
3,24); womoglich folkloristisch auch bei der »Anlegung und Griindung.
Anderseits miissen die aus der Ehe hervorgehenden »SproBlinge« (= die erste
Tochter) die Mitglieder der ersten Kirche, der Synagoge, sein, die angeblich
im Paradies begann. Efrém insistiert auch nicht auf dem scheinbaren Poly-
theismus BD’s, sondern nur auf seiner sexuellen Schilderung des Paradieses.

9. ba-‘den ktib da-nsab 9. In Eden, so steht geschrieben,
marya l-pardaysa. hat der Herr das Paradies geplanzt.
miisé I-had mkarrez, Mose verkiindet (nur) eines,
w-hand trén ma“ell, und dieser fiihrt deren zwei ein:
d-»alahé msah(w), samii(h)y,« »Gotter malen es ab und begriindeten es«,
b-atrd d-nakep ‘nd an einem Ort, dessen Namen
d-apen Smeh adker. zu nennen ich mich schime.
hewyd d-ati (h)wd Die Schlange, die Adam
l-adam b-ilana, an dem Baum verfiihrte,
nkal, at'éh l-hand hat auch diesen getduscht und verfiihrt
b-Sarbaw(hy) d-pardaysd. mit seinen Erzdhlungen vom Paradies.

Die wiederholte Zitierung desselben Satzes (vgl. Str. 8) zeigt, daB es sich
noch um denselben Vorwurf handelt wie in Strophe 8. Die auffallende
Hervorhebung des schamvollen Charakters des Ortes und seines Namens
konnte auch darauf beruhen, daB BD statt »Brautgemach« (was eine ehrbare
Bezeichnung ist) ein gewagtes Synonym gebrauchte hitte. Efrém stellt die
Sache so dar, als ob beide Paradiese in Eden zu suchen wiren. Kann es ihm
entgangen sein, daB BD sein zweites Paradies mit der christlichen Kirche
gleichsetzte, und zwar in biblischer Redeweise, wo er doch selbst die Kirche
(auf Grund einer »realisierten Eschatologie«) bildlich ein Paradies genannt
hat (Parad. 6,7-8) und das Bild vom Brautgemach (Epiph. 13,4) verwendet?
Eher ist anzunehmen, daB er bewuBt die bildliche Redeweise ignoriert und
durch wortliche Auslegung ad absurdum fiihren mochte, um von der
Geschlechtssymbolik abzuschrecken.

54 Letzteres Verb hat zuweilen kontextlich die Nuance von »pflanzen«, z.B. einen Weinberg, Afr
196,2, cf. Lex. 470a.
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10. b-§emsa w-sahrd har, 10. Er schaute die Sonne und den Mond;
b-semsa mtal l-abbd, mit der Sonne verglich er den Vater,
b-sahrd mtal l-emma, die Mutter verglich er mit dem Mond.
dekré w-nekbata Minnliche und weibliche
alahé w-yaldayhon Gotter und ihre Nachkommen (nahm er

an)
w-gddep mlé piumeh und ldsterte mit vollem Mund.
w-Sabah [-saggi'é Er pries die vielen (Gotter):
d-»sibha lkén, maray, »Ehre sei euch, meine Herren,
wa-lkon, bnay maray !« und euch, S6hne meiner Herren !«
kensd d-alahé Eine Schar von Géttern
akrez w-ld bahet. verkiindete er, ohne sich zu schimen.

Ein Zusammenhang dieser Strophe mit dem Paradies-Thema ist nicht
ersichtlich; man kann daher nicht an Str. 8 und das dortige »Vater und
Mutter« ankntipfen. Hier stehen Sonne und Mond im Mittelpunkt und sind
nicht bloBe Vergleichsmittel. Das Verhéltnis ist aber umgekehrt (und viel-
leicht nur durch Efrém oder die Daisaniten vermengt): das Bekannte sind
nicht »Vater und Mutter« 3%, die mit Sonne und Mond verglichen wiirden,
sondern Sonne und Mond, die mit einem Vater und einer Mutter verglichen
werden. BD hat vielleicht ein Lied auf die Schopfung nach Art des 8. und 19.
Psalms hinterlassen, von dem wir sonst nichts wissen. Was Efrém daran
kritisiert, ist zundchst, daB BD Sonne und Mond als Vater und Mutter
darstellt, was allerdings unbiblisch ist, aber irgendwie bildlich gemeint sein
kann. Der schlimmere Vorwurf ist, daB BD sie als »Gotter« bezeichnet zu
haben scheint. Efrém stellt es nun so dar, als ob damit notwendig ein
polytheistisches Verstdndnis verbunden wire. Nun ist die Beseelung der
Gestirne eine noch bei Thomas von Aquin umstrittene Frage, die der Bibel
nicht unbekannt ist (vgl. das Deboralied, Jdc 5,20 »Von Himmel her stritten
die Sterne, von ihren Bahnen her kdmpften sie mit Sisera«). Hinter der

=3 A

Bezeichnung »Himmelsheere« (sba’ér) stehen urspriinglich die Sterne, so dafB
Yahwé elohim und Yahwé sba’ot tatsichlich Synonyme wiren. Als belebte,
machtvolle, himmlische Wesen konnten die Gestirne sehr wohl »Gotter«
genannt werden *%. Was Efrem aus BD zitiert, besagt allerdings nur »meine
Herren«, als Anrede fiir Sonne und Mond (vgl. den Sonnengesang des
Franziskus von Assisi, der vom »messor (= monsignor) lo frate sole« spricht,
also »mein Herr, Bruder Sonne«). Dal damit Gétter gemeint sind, wire dann

nur Auslegung Efréms. BD scheint nun in seinem »Sonnengesang« die Sterne

55 Welche eigentlich? Etwa die trinitarischen Personen Vater und Heiliger Geist? Das wiire eine
Trinitdt ohne den Sohn oder mit 7 Sohnen (vgl. Drijvers, S. 149).

56 Man beachte, daB dies der dltere und damit eigentliche Sinn von »Gott« (in den meisten
Sprachen) ist, und die biblische Bedeutung »einziger Schopfer« der uneigentliche, sekundére;
nicht umgekehrt.
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als Kinder von Sonne und Mond apostrophiert zu haben, eine dichterische
Freiheit, der jedoch keine haretischen Absichten unterstellt werden dirfen.

Den Abschlufl bildet ein Gebet fiir den vor 150 Jahren verstorbenen
»lrrlehrer«, immerhin ein Beweis, dal3 Efrém dessen Siinden trotz allem nicht
fiir »Todsiinden« angesehen hat:

11. d-bét makkbay eskah(w) 11. Die Makkabéer fanden
ktile yhidayé gefallene Juden,
w-eSkah(w) b-‘iubbayhén und sie fanden in ihrem Busen
salméh d-hanpiitd, heidnische (Gotzen-)Bilder.
w-karreb(w) hlap mité Sie brachten fiir die Toten
slota w-karband. Gebet und Opfer dar.
w-antén, bnay tabd, So sollt auch ihr, Kinder des Giitigen,
sallaw ‘al bar daysan fiur Bar-Daisan beten,
d-ezal b-hanpiitd, der in seinem Heidentum wandelte,
legyon b-gaww lebbeh eine Legion in seinem Herzen
w-mdran b-gaww piimeh. und unsern Herrn in seinem Mund.

Wenn wir riickblickend zusammenfassen, was von den kosmologisch-
mythologischen »Irrtiimern« BD’s tibrigbleibt, so wird man zugeben, dal} sie
nicht ausreichen, um BD zum Haretiker zu stempeln. In der Hauptsache sind
es robust-sexuelle Vergleiche fiir theologisch bedeutsame Vorginge, sei es fiir
die Empfiangnis Mariens (Str. 1-2), sei es fiir die Wirkungen des Heiligen
Geistes (Str. 3-5), sei es fiir die Auffassung des Paradieses als »Brautgemach«
(Str. 7-8), also untraditioneller Sprachgebrauch, der ihm zum Vorwurf ge-
macht wird. Daneben wird ungehoriger Schriftgebrauch (Str. 6) und die
anstoBig gewordene Bezeichnung der »himmlischen Heerscharen« als Gotter
(Str. 8-9) gertigt. Ob Efrém die Beseelung der Gestirne als solche und ihre
Michtigkeit getadelt hétte, ist schwer zu sagen. Den Glauben an den
(begrenzten) Einflull der Planeten (Fatum), wie ihn BD vertrat, wirft er ihm in
unserm Text nicht vor, soll ihn aber bei anderer Gelegenheit (nach der bei
Nau, S. 508 zitierten Biographie) mit dem Anathem belegt haben. Wie Nau
selbst bemerkt (507), war dieser Irrtum noch bis ins 16. Jahrhundert bei
Christen verbreitet. Sonst wird nur immer wieder erwidhnt, dal BD die
Auferstehung des Leibes geleugnet habe. Wie wir sahen, ist das vielleicht nur
eine Frage der Sprachregelung. Jedenfalls hat man den Eindruck, dall Efrém
seine Angriffe rhetorisch aufbauscht. Man kann ihm zugute halten, daB3 er den
verderblichen EinfluB} der Daisaniten seiner Zeit von seinen Christen fernhal-
ten wollte, die offenbar deren gnostisch-manichdische Auslegung der vieldeu-
tigen Dichtungen BD’s kannten und anziehend fanden. Man wird auch die
Richtigkeit der Tradition (Epiphanius u.a.) zugeben konnen, wonach sich BD
gegen Ende seines Lebens mit der edessenischen Kirche entzweit hat (vgl.
Schaeder, S. 45). Dies war wohl eher ein Schisma als eine Haresie; aber wie es
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zu geschehen pflegt, wurde daraus fiir seine Anhédnger eine stindig wachsende
Spaltung, die in Héresie endete.

Wenn man dem Laienapostel und Laientheologen BD gerecht werden will,
darf man ihn nicht mit den Malstiben des nachnizénischen oder gar des
modernen westlichen Christentums messen. Man darf ihn auch nicht beur-
teilen nach dem, was seine Gegner oder seine spiteren Anhédnger aus ihm
gemacht haben. Leider sind uns nur kontextlose Bruchstiicke seiner Werke,
die vom hdresiekritischen Standpunkt aus ausgewidhlt wurden, erhalten.
Wie wenn von Origenes nur die Anathematismen von 543 erhalten wiren
(Denzinger-Schonmetzer 403-411). Wenn die beiden Lieder der Thomas-
akten in ihrer urspringlichen Fassung (wie ich meine und zu zeigen versucht
habe) von BD stammen, so zeigen sie uns einen fiir Gott und die Kirche
begeisterten Christen, der es versteht, christliche Lehren flr seine Zeit- und
Volksgenossen anziehend darzustellen. Man mull nur mit etwas einfithlender
Sympathie an ihre Interpretation herangehen. Auch fiir die Oden Salomons
wiirde solche Empathie ohne Zweifel giinstige Ergebnisse zeitigen. Die Inter-
pretation von J. H. Charlesworth ist auf dem besten Wege dazu 7. Manche
dieser Oden erheben sich zu einer Hohe, die man heutzutage als Mystik
bezeichnen wiirde. BD war kein Bischof und auch kein Fachtheologe, und
man darf von ihm nicht erwarten, daB3 er ein wohlausgewogenes Gesamt-
system des christlichen Glaubens entwickelt. Die Freude an der Erlésung
und der himmlischen Vollendung wird iiberschwenglich hervorgehoben, der
dunkle Hintergrund (Siinde und Kreuz) kommt zu kurz. Aber in den
Punkten, die zur Sprache kommen, zeigt BD eine iiberraschend naturhafte
und originelle Durchdringung wesentlicher christlicher Glaubensinhalte, die
etwas von dem ersten urchristlichen Impakt der Frohbotschaft spiiren lafBt.
Sogar seine Fragmente zeigen, wie weit und reich das christliche Glaubens-
leben gerade jiidisch-christlicher Prigung gewesen sein muB, bevor es in die
schmalen Bahnen normativer Sprachregelung eingeengt wurde. Das hitte er
nicht leisten konnen, wenn nicht eine starke rechtgldubige Tradition vor ihm
und um ihn bestanden hdtte. MoOgen manche seiner urwiichsigen Bilder
unserm modernen Empfinden als Geschmacklosigkeiten erscheinen, fir die
robuste Begriffswelt seiner Umgebung waren sie wie zugeschnitten. Auch in
der Kirche von Edessa stand am Anfang nicht die Héresie, sondern der
geistméchtige, begeisterte und begeisternde Elan der apostolischen Verkiin-
digung.

57 Vel. seinen Artikel »The Odes of Solomon — Not Gnostic« in: Catholic Biblical Quarterly 31
(1969), 357-369. Schon der Kommentar von J. H. Bernard, The Odes of Solomon, Cambridge
1912, liegt in dieser Richtung.



ANDREW PALMER

A Corpus of Inscriptions from Tur “Abdin
and Environs

Introduction

For more than three-quarters of a century the work of Henri Pognon has
been the only source of reliable information on the Syriac epigraphy of Tur
‘Abdin. His Inscriptions sémitiques de la Syrie, de la Mésopotamie et de la
région de Mossoul (Paris, 1907) contains his edition of six of the inscriptions
in the present collection (A.5, A.6, A.12, A.19, B.13, C.2), with drawings,
translations and a mainly philological commentary, in addition to a number
of funerary memorials at Salah (Pognon 22-32), Hah (Pognon 65-71) and
Heshterek (Pognon 95, 97-116). In every case I have scrutinized afresh the
inscriptions published by Pognon, except where they have been destroyed;
even then it was sometimes possible to improve on his readings by reference
to his own drawings or to photographic evidence from another source.
Photographs have been published of A.2, A.7, A.10, A.15, A.16, A.17, C.2,
C.14, D4, D.5 and D.8-14; C.2 and a part of A.2 have since been destroyed,
but I have reexamined and rephotographed the others and what remains of
A.2. I have also reexamined A.4, which was published in 1896 by Ignazio
Guidi with an accurate drawing; this inscription is not from Tur ‘Abdin, so
what was said at the beginning does not imply that Guidi is unreliable.

In 1972 Jacques Jarry published a corpus of inscriptions from Tur “Abdin
which was intended to supplement Pognon. In “Inscriptions syriaques et
arabes inédites du Tour "Abdin™, Annales Islamologiques 10 (1972), pp. 207-
250, Jarry certainly showed that further inscriptions existed; he also gave
photographs, albeit mediocre ones, of some of them. But a comparison of
Al AR AT A0 AL, A6, A TT, B10, Bi12," €1 and most of’ the
inscriptions in section D with Jarry’s edition and translation of the same
inscriptions will show that his publication was indeed ‘““too hasty”, as he
admitted in a republication of A.17. An example will show sufficiently the
limitations and faults which vitiate Jarry’s technique and make his collection
unusable:
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The fact that certain letters (indicated in my version by a circle under-
neath) are doubtful and others (enclosed by me in square brackets) have
been restored by the editor is not shown.

. The syntax is suspect at several points, not to say impossible: the order

—object, verb, subject—is not found in any other inscription (lines 1-2);
the unit in line nine is in the wrong gender; the preposition M\ is needed
before X in (Jarry’s) line 11.

The phrase == ls < ovade < is striking, but unparalleled.

No other inscription in Tur “Abdin refers by name to the village or
monastery where it stands, only to “this village”, “this church”, “‘this
monastery”.

. Even if ~aon (line six) were illegible, lack of space would make Jarry’s

reading impossible.

If we accept Jarry’s reading of the date (A.G. 1061 = A.D. 749/50), we
have difficulty with his reading of the bishop’s name, since the death of
Athanasius of Nunib in 746/7 was followed by a vacancy of several years
until ca. 752, when Cyriac succeeded to the title of Tur ‘Abdin (Chron. 819,
A.G. 1030; Chron. Michael, X1.22¢c, text p.464, a passage probably based
on a contemporary account by Daniel, the son of Moses of Tur “Abdin).

. Jarry nowhere informs the reader of the situation of “Deir Mar Musa”
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(this applies also to his two publications of A.17), an omission which
might only be permitted if the site were already known from some other
publication.

In comparison with the above, the “unscholarly” work of antiquarians within
the Syrian churches does not seem so bad. They do not always retain the
spelling of the original and presume occasionally even to “improve” on the
text; they have no system to indicate degrees of legibility and are inclined to
“restore” with too much confidence. But where the inscription is neither
inaccessible nor badly damaged, they can be relied upon to understand it and
to reproduce its sense correctly. The four publications which concern us are:
Isaac Armalet, siyyaha fi tar-"abdin, in al-Machrig 16 (1913), pp. 561-78, 662-
75, 739-54, 835-54; Ignatius Efrem Barsawm (Patriarch of the Syrian Ortho-
dox), maktboniité d'al atré dtar‘abdin (Lebanon, 1964; reprinted Glane, 1985);
Philoxenos Hanna Dolabani (Bishop of the Syrian Orthodox diocese of
Mardin), maktabzabné dumré gaddiso dgartmin (Mardin, 1959); id., habbobé
dmapsah ‘al maktbonité ddayré dmory ya'qub dsalah (Atchane, 1973). (See
A6, A.12, A.19, B.3, B.13.) One way in which these are useful is in their
indication of the native consensus about names etc.; e.g. Armalet and
Dolabani agree against Pognon in reading “of ‘Aynwardo”, instead of
“of Arnas (‘Urdnus)”, in A.6 (see the commentary on line one of that
inscription).

This corpus contains all the older Syriac inscriptions which I have examined
myself in Tar “Abdin, one I examined in Mardin (A.13) and another I
examined in Rome (A.4). It also contains one inscription (C.2) of which only
a drawing and a photograph survive and another (A.2), part of which has
been destroyed since it was photographed before the First World War. It does
not contain the funerary memorials of Salah, Hah and Heshterek published
by Pognon, which complement this corpus. Those of Salah and of Hah have
been checked by me; the errors were insignificant. Those of Heshterek have
apparently perished with the building that contained them. The latest date
represented in the present corpus is 1442/3, but all the other inscriptions are
dated between 534 and 1226.

It is my intention to publish in subsequent volumes of this journal:

1. A study of the letter-forms used in Tur ‘Abdin and environs, based on this
epigraphic corpus and on manuscripts;
2. A concordance of the epigraphic diction of Tar ‘Abdin and environs.

Together these will form an instrument with which the damaged inscrip-
tions which remain to be found can be reliably reconstructed and a date can
be assigned to those that are undated.
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The present publication provides:

a) The serial-number, date and situation;

b) a material description of each inscription in its setting;

¢) previous publications, whether satisfactory or not, even mere photo-
graphs;

d) a photograph, squeeze or drawing, where available/necessary;

e) a critical reading of the text, in which doubtful letters are marked by a
circle underneath, restorations are enclosed in square brackets, and letters
accidentally omitted are enclosed in pointed brackets;

f) a translation, in which italics are used to indicate uncertainty, square
brackets the approximate extent of restoration, dots an indeterminate number
of missing letters, pointed brackets a supplement to the text, and round
brackets an addition by the editor intended to make the English more
comprehensible;

g) a philological commentary, line by line, sometimes extended to justify
the date assigned to an inscription on the basis of its letter-forms or of
argument from the historical context.

The above applies only to the first three categories of inscriptions:
A. Inscriptions with a date; B. Inscriptions with an approximate date and
C. Inscriptions with no date. The fourth category, D, has its own format; it is
a self-contained group of inscriptions from a monastery near Hah.

For an historical commentary on these and on Pognon’s inscriptions, see the
Appendix to my book, Monk and Mason on the Tigris Frontier: The Early
History of Tur ‘Abdin (Cambridge University Oriental Publications, forth-
coming). Reference to the Index locorum will reveal further comments in the
main text. The Appendix also considers the phenomenon of epigraphy as such
in Tar “Abdin and questions about its practitioners and their methods.

The research for these publications took place over a period of eight years
during visits to the area in 1978, 1980, 1984 and 1986 and a visit to Rome in
1980. In this last case I was helped by a grant from Wolfson College, Oxford.
In 1984 I travelled with a grant from the British Academy and in 1986 with
the support of the Alexander von Humboldt-Stiftung, Bonn. Malfono Isa
Giilten of the Abbey of Qartmin (Deyrulumur manastiri) read many of the
inscriptions with me while he was initiating me in the study of Syriac; this
would not have been possible without the permission of the abbot, Samuel
Aktash, now Bishop of Mardin and Tur “Abdin. My doctoral thesis (Oxford,
1982, typewritten manuscript) included an earlier version of the inscriptions
here numbered A.1, A.3, A.6, A8, B.11, A.14, B.12, B.13 and A.18 (there
numbered A.1-9) and of C4, C.1, C.6, C.5, C.7-11 and C.12 (there numbered
B.1-9 and B.11). I have a debt to the supervisor of my thesis, Dr. Sebastian
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Brock, which cannot be repayed. Miss Joyce Reynolds also gave invaluable
advice. My gratitude is extended to the villagers, priests and monks of the
region I studied and to my travelling companions for their help and patience.
An earlier draft of this article owed a great deal to Dr. Kai Brodersen and his
word-processor. The inscriptions, except for those in Section D, are printed
from a ‘plot-out’ made at Cambridge with a Fortran programme written in
collaboration with Dr. Alan Winter. Dr. Hubert Kaufhold checked my
readings and my reasonings with characteristic thoroughness and so saved me
from several errors and inconsistencies. Occasionally, he made suggestions of
substance which have been added with his initials in square brackets after the
commentaries.

I wish to record here my indebtedness to the late Hannes Cornet, who died
while this corpus was undergoing its final revision. He and his wife gave me
much more than my first opportunity to explore Tur ‘Abdin and my
introduction to Munich and the editors of this journal. Perhaps this is a
suitable place to draw attention to the vast archive of archaeological photo-
graphs accumulated by the Cornets on their many and wide-ranging journeys
in South-East Turkey; these include two of the photographs published here
and many other inscriptions too recent for inclusion in this corpus.

Mostly we have to do with inscriptions in Estrangelo letters on limestone.
Where the material or the letter-forms are different, this is noted. In epi-
graphy it is important to be aware of certain possibilities which printed Syriac
obscures; that is why the vertical orientation of many inscriptions is here
preserved, as far as possible, in the illustrations and the Estrangelo SEMKATH is
kept—as on the stones of Tur “Abdin—unjoined on the left-hand side.

SECTION A: INSCRIPTIONS WITH A DATE

A.D. 534 (February, March, April, May or August) — QARTMIN ABBEY

Unattached stélé 90 x 40cm. With one diagonal fracture (across top of sculpted arch). Text
inscribed horizontally on Graeco-Roman tabula ansata, badly cratered and eroded (gun
damage?). Small cross to right of first word. Above tabula: relief sculpture, destroyed beyond
recognition, within a round arch also sculpted in relief. Traces of short inscription on right pillar
of arch: DOLATH + 'E GOMAL + ? + RISH. Position in 1978: between asphalt road and
ruins southwest of monastic enclosure, lying on its back, surrounded by stones and protected
with a covering of branches. In 1986: upright against a new wall near former position.

Previous publication: Jarry 76; photograph in Palmer, Monk and Mason, fig. 48.
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A.1 detail (photo Bernt Larsson)
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On the fourth day [of ... of the ye]ar eight hundred and forty-five, in the days
of M[or Seve]r[us ..., the a]bbot, [...] the priest [Is]aiah, [...] and Mor Maron
[...] and [...], priest and so'iiro escaped [... ... ...}.

Commentary: 1 Room for preposition with short month-name: .\U_—u_:» /
i / - @a1o | +ards /| o593 Diagonal incision at bottom left of
unattached RISH in abbot’s name, belonging either to GOMAL (e.g.
=\ Jardy ) or to extended OLAF (e.g. Wiardm); iardo is attested by
the local liturgical calendar (AnBoll 27 (1908), p.146: Jan. 29) as the name
of an abbot of Qartmin and the cognomen ~£sia, which is attached to the
name Severus in a list of prominent early Qartminites (Qartmin Trilogy,
edited in Palmer, Monk and Mason, XXIII.8), can be fitted between name and
title on the stone. 4 The waw of ox=»w< is a closed oval unlike waw
elsewhere in the inscription. / The lacuna probably contained the words:
i 3 [ The isolated QOF is the initial letter of the first word in line 5,
reiterated to fill out the line. 5 The lacuna probably contained another title. /
The OLAF after the lacuna was attached. / The last four letters are to be read
as ,i>a; the stonecutter, having accidentally engraved RISH before MM,
found the most elegant correction was to engrave MM after it, no doubt
indicating the metathesis in paint with the usual pair of triangles of dots.
7-8 Restore perhaps: ,is ] ____i.[_.u] [0 ____gcr.\l /| arssal
[Aasa rZay\_“and took refuge in our monastery from the partisans of
wickedness”, i.e. Chalcedonian persecutors?
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A2 AD.739/40 HAH: MONASTERY (?) OF MOR YUHANNON

Inscribed on ornate sanctuary-entrance of ruined church after the building
was finished. Section (a) began half-way up the right jamb on the outer rim
of the frame; after running around the lintel it came down the left jamb to
the same level. It is badly damaged and Bell's photograph must be used to
read the first part. Section (b) begins on the lintel stone in the middle band
of the moulding, vertically at the right, proceeding horizontally to a cross-
in-medallion over the centre of the doorway and continuing horizontally
. to end vertically at the left on a level with its beginning. Originally it
* continued down the left jamb and was “sealed” at the end with a cross,
i but the part between the lintel and the cross has been carefully erased
with diagonal strokes of the chisel. Section (c), not in pure Estrangelo
characters, runs vertically down the right jamb, beginning near the bottom.
The names of patriarch and bishop in section (b) are marked with four
points each, in the shape of crosses over the names.

Previous publication: Jarry 37; Bell/Mango, pp. 115-6 and pl. 147; Gar-
soian etc., eds., East of Byzantium, pl. 12.
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(a) G[...] attended to and made this temple of the House of the Mother of
[Glod from his work [...] and no-one helped him, so may God, for Whose
Name’s sake he made it, make him worthy of the Kingdom of Heaven and
[pardon] his depar(ted ones! The year: one thousand]

(b) and fifty-one of Alexander, in the days of the holy Mor Athanasius+,
patriarch, and the venerable Mor Lazarus+, bishop, and by the attentiveness
[SEQUEL DELETED]+

@r ML the s[inner] (wrote this); for our Lord’s sake, pray for him [...

Commentary: a) ,maaxs for ,masaxy; cf. Pognon 107 and B.8 ;;masiaa
for ,maas_iaa. b) The last word before the deletion is redundant, if G. was
the only donor. Perhaps the stonecutter forgot how he had begun the
inscription on the far side of the doorway and added some details about G. at
the end, as if he had begun: £y lao;m o= When he realized his
mistake he deleted the redundant part, leaving only the cross at the end, out
of respect, and the word r(k\c\.\r.a_u.:o, which balances the beginning of
(b) in a visual sense and could be pressed to yield the sense “and with
attentive care”. ¢) Probably the ‘signature’ of the stone-cutter.

A.3 AD.757/8 QARTMIN ABBEY

Moulded in relief in plaster on the south side of the vault over the ante-chamber from which one
descends to the burial vaults. Traces of a mirror-inversion of the same text on the other side of
the vault. If the surface of the vault were the page of a book, the text would be read from bottom
to top: thus the reader who raises his eyes towards the west end of the vault encounters the first
word there and the following words above it. Well preserved.

No previous publication.
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Abbas Mor Gabriel, the abbot, made this o[uter] house in the year one
thousand and sixty-nine.

Commentary: 6 The conjectural restoration takes note of the function of the
room as an antechamber. The BETH is marked as uncertain, because of the
presence below the upper horizontal of a short ‘branch’ like the stump of the
left foot of a MIM.

A.D. 759 or 760 ROME: BROUGHT FROM A CHURCH IN AMIDA/
DiYARBAKIR

Painted with a thin brush “on a brick covered with plaster, which is 37 cm. high, while its breadth
is 27cm. in the upper part and 30em. in the lower ... the script is somewhat careless and certain
letters are covered in dust which sticks fast to them” (Guidi). Cross above and to right of first
word; row of small crosses alternating with four-point-crosses below text; three big ‘claw’-crosses
below them. Brought to Museo Borgiano di Propaganda in Rome from an unidentified church in
Amida/Diyarbakir. Now kept in Museo Pio Cristiano in the Vatican. Well preserved.

Previous publication: 1. Guidi, Actes du X*¢ congrés international des orientalistes, 11 (Leiden,
1896), pp. 75-83, with drawing.

A 4 (photo Palmer; by permission of Vatican Museums)
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W aaumala aa eaara <Al bus o |

Kaza i s ;1 hoas ma @o Ao el 2
ol a o e\m alvia i ok «a), <Ohaas) 3

adm Kmln < sl o dhha Knlan eldioa 4
dandm oy ag i s 1 @oea taxa S

o laho e ma el K, Sin <o A wOaand 6
Ao Mo s K@l dsaroa Ko e s QAeKa 7
<haal7 Ao oo samaan ol <Hoarda <rukhoal, g
laa @kl pao o _aal KLl 74 o oz g

<7< 10

In the year one thousand and seventy-one of Alexander, in the month of
September, on the ninth (day) in that month, Mort Mary, daughter of
Lazarus, the son of Petruno, and daughter of Patricia the daughter of
QNDYTS, from Dara, went out of this world and is worthy of a good
commemoration, so may God, Who sent to take her from this world, make
her worthy to enter the Bridal Chamber with the lambs that are on His right
Hand and with those five virgins who went in with the Bridegroom to the
Bridal Chamber; and may God grant that she hear that blessed Utterance,
which says: “Come blessed ones of my Father, inherit the Kingdom of
Heaven, which has been prepared for you since before the foundation of the
world.” Amen.

Commentary: 2 ~aox o ... a9y syntactically unusual. 4 The diacritical
point is on the second eodqi> whereas it should be on the first: it seems
unlikely that mlv..u.n should be understood as a woman’s name; more
probably it is a shortened form of Kandidatos/Candidatus. / Guidi’s identifi-
cation with Candidatus of Amida (fl.664/5) has the disadvantage that
m.\,..u.n was a native of Dara. 6 The first NUN is omitted from ~haay |/
The author probably saw no humourousness in the picture of a bridal-
chamber full of lambs and virgins! 7 The OLAF of \_Ar(; makes visible the
West-Syrian pronunciation, which, instead of doubling the L, lengthened the
A before it: d'alen. 8 The waw of adisr® was not pronounced and so the
scribe forgot to write it. 9 a» =ik : more commonly in the plural.
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A.D. 771/2 HESHTEREK: CHURCH OF MOR ADDAI

The apse in which this inscription was found has been destroyed and with it, apparently, the
inscription. It belonged to the outdoor oratory (r\*x\c\_\_g ».o) on the south side of the
church of Mor Addai. According to Pognon the text was engraved vertically on the underside of
the apse and was clearly in its original position.

Previous publication: Pognon 96, with drawing; Barsawm, op. cit., p. 139.

: i —ﬁmlnr{ oua '&._c-\ aa A\ durn

iy

- C ;\ Hur$a A e
a ¥ axn ke KLy
Mz sx0a ahza

arr<a Aa A C\l\t;

o deba
am <

AP

|

In the year one thousand and eighty-three of the
Greeks, this church was raised by Habib, the sinner,
and Iyor, the rector, and the rest of the priests who
were with them. Pray for all who participated!

A.5 (drawing Pognon)

g3

grdsa
_J L]
()

Commentary: 1 Zakhee for honaohe<. 3 i.r¢: legible in Pognon’s drawing
but not recognized by him, because he did not know B.3 or the Life of Simeon
of the Olives (OstkSt 28 (1979), p. 178), where Iyor is attested as a personal
name. | ax.i for hasx.i. 4 7261 for Lrivor 5 aRew for
ahahe <y,

A.D. 776/7 QARTMIN ABBEY

Fawn-coloured, polished, highly-crystallized limestone slab 3.30 x 1.40 x 0.40 m., cemented to-
gether along several fractures, with sunken upper surface, drainable through hole in one corner,
surrounded by raised rim which bulges inwards in the middle of one of the short sides to make
room for a bowl-shaped depression in itself. Text inscribed horizontally in the short side below
the-bowl on surface measuring 133 x 44 cm.; lower opening of drain at bottom right of inscribed
surface. Original pointing of text in distinctive “arrowheads” formed with two converging strokes
of the chisel. Photograph of the whole slab in Palmer, Monk and Mason, fig. 63. Originally placed
in the domed octagon northwest of the conventual church (Qartmin Trilogy, LXXXIL.14-15), the
slab was moved before 1880 to the nave of the conventual church, where it was mounted on a
masonry base containing a bread-oven in front of the entrance to the central sanctuary (see
Bell/Mango, figs. 5 and 19, plates 217 and 218; M. Sykes, The Caliph’s Last Heritage (London,
1915), p.356). In 1973 it was moved to the northwest corner of the nave. Well executed and well
preserved.
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Previous publication: a) slab: Preusser, Baudenkmdler, pp.31-32; b) inscription: Pognon 13, with
drawing; Barsawm, op. cit., p. 126.

oo <Al hura omhas ey Ao ]

o Dfara  a moen Kuao rGacua 2

Kar aa aukun auaxar <uas Kared 3

moukua <A 0 amlaa <hah rdﬂaib\;» 4

e s KA\ hura mbaaan mamta maoha s
malhasn aluw . mhinan aa s Kesapasacaadas
Ao oo 7

(=2

Zechariah of “Aynwardo made (this) in the year one thousand and eighty of
the Greeks in the House of the Bear and from the moment when he aged, he
entreated Isaiah of Fofyath, his relative by sponsorship to bring it (to
Qartmin); and Isaiah took great pains and (so did) all the sons (i.e. inmates)
of the monastery; and they brought it and polished it and put it in its place in
the year one thousand and eighty-eight, in the days of George, our bishop,
and he (sc. the bishop) helped with the cost of it according to his power. Cyril
of “Aynwardo engraved (this).

Commentary: 1 The village from which Zechariah and Cyril (line 7) came was
not Arnas (pace Pognon), but “Aynwardo (as understood by I. Armalet, al-
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Machrig 16 (1913), p.836, and Dolabani, in the first work cited in the
introduction, p.165), which could be written «3ias. (Berlin MS. Sachau
214, fol. 50b). A man from Arnas was called ~=Zamsnrias. (cf. A.8). From
Vioaas was formed =aasaiaaas | but also asaicas (e.g. ZDMG 35
(1881), p.267), pronounced ‘éwardnoyé. Zechariah and Cyril are to be iden-
tified as the disciples of Simeon of the Olives, who died in 734, as recorded
in his Life (cf. OstkSt 28 (1979), p.179): ~astiaas Zaial ,i=
ymas ®aliiaoa “Mor Zechariah of ‘Aynwardo and his brother
Cyril”. B.9 shows that “Mor” was a title of priested monks, and since thirty
years was the minimum age for priestly orders (The Synodicon in the West-
Syrian Tradition, 11, p.9 (no. 4)), it seems likely that Zechariah was at least
73 by the year 776/7. Perhaps this reasoning is not watertight; but as disciples
of the saint the brothers were surely monks, so Zechariah (the elder brother,
it would seem) can hardly have been less than 20 in 734 and 63 in 776/7. 2
oA dans: periphrasis for o dao (cf. Qartmin Trilogy, LXXX.
19), grammatically analogous to U:_\:\Av.mr\’.‘\ - oy, [ a®mer a:
an error for the phonetically indistinguishable ooy <na. Pognon
found it odd that the process of aging should be spoken of as a momentary
change of state and tried to remove the difficulty by postulating an Af el form
of the root SBB; this otherwise unattested verb is explained in a Syriac-
Arabic glossary as “he removed” or “separated”, so the Af'el might mean “he
detached”, i.e. quarried. Brockelmann apparently found this too conjectural
and preferred to see s« as the Afel of NSB; this is a common root,
although the Af'el is unattested. It should mean “he caused to take”. Both
suggestions encounter the difficulty that the verb is apparently used intransi-
tively in our inscription; nor is it really strange to speak of sudden enfeeble-
ment by age. Besides, the transportation of the slab over rough country which
is covered in four hours by a mounted traveller (A. Socin, ZDMG 35 (1881),
p-262) was more demanding work than the quarrying itself, particularly if
Zechariah was merely supervising the latter. Pognon did not know that
Zechariah was a disciple of Simeon of the Olives and therefore probably over
sixty years old when he undertook the task (see on line one); nor was he
aware that the eight years’ delay between the first quarrying and the
transportation coincided with one of the worst famines in the history of Tir
‘Abdin, a famine which was accompanied by the plague (Chronicle of Zugnin
= Pseudo-Dionysius of Tell Mahré, p. 358 ff.; Chabot’s translation, pp. 176-
183). 3 &asaa: from e, which is Kfarbé, a mile to the east of Qartmin
Abbey (Barsawm, in the work cited in the introduction, pp.29-30 and p. 94;
I. Armalet, al-Machrig 16 (1913), p.843); a man from Fafi or Fafa was
probably called =aaa (4nBoll 27 (1908), p. 145, Jan. 11; cf. Le Muséon 98
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(1985), p.98). /| cnaanx ax : from the identification of Zechariah as a monk
(see on line one) it follows that this word must mean either “the man for
whom he acted as sponsor” or “his relative by sponsorship from an earlier
generation”. That a monk might have acted as sponsor for a layman is
evident from a ninth-century canon forbidding the practice; another ninth-
century canon shows that =haaa=n» ax was considered a close relationship
for several generations after the sponsorship which created it (The Synodicon
in the West-Syrian Tradition, 11, p.54 (no. 6) and p. 62 (no. 14)). 3-6 The
feminine object of the verbs and the substantive indicated by the feminine
possessive pronoun is ~Zarda | never expressed in the inscription; the omis-
sion of the diacritical point over the HE is unique in this corpus. 5 asa: we
should expect saga or »0 &0 6 ;mdaaas: the plural was expected by a
later reader, who added syomé; but these points are not characteristic
“arrow-heads” noted above in the material description. /| The SEMKATH of
walliaw is written vertically.

A.D. 778/9 KFARBE/FOFYATH: CHURCH OF ST. STEPHEN

Antechamber parallel to nave on south side, left jamb of former men’s entrance (now walled up).
Text inscribed vertically across four blocks = full height of doorway, not measured; the second
block extends further to the left and the text is continued in the extra breadth, “sealed” at the end
by a cross with pairs of wedge-shaped incisions at the ends of the arms. At the far left of the
second block is inscribed a name (aox.ans ) in the letter-forms of the Plain Script, which was
clearly added later. The bottom block with the letters on its lower part is partially buried in
cement. Well preserved.
Previous publication: Jarry 54, with incomplete photograph.

SAY 8

TL)-lc\.: 6
E("ﬂcn r<:|2n'-\-_~.:| oou wrar 0 4/2/5

D:uaﬂhhv( osxha el duxa 31

aly 7

(1) In the year one thousand and ninety (2) of the Greeks (3) was [entombed]
(4) in [this] church (5) the priest (6) John: (7) Alas! (8) Zakay (sc. cut the
inscription).

Commentary: The order in which the words were written differs from their
order on the stone and the order of reading is different again. This is because
the mason failed to foresee that he would need more space than was available
in a single line on the left jamb of the door; perhaps he envisaged smaller
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letters, not having experience with the chisel, and found he was incapable of
cutting such fine lines. After engraving the words casx ha ~a\w durs
he began to cut the letters of smadhde ; at this point he noticed that he
had omitted a3 &3, so he added it “above” the date (i.e. to the left of it).
Returning to complete s s hd < he found that he had reached the bottom
of the jamb; there was no room for a second line “below™ the first, so he
added the words o <has o “above” it, to the left of =£as &L, Finding
once more that he had run out of space, he added the title ~£xs» o and the
name (wo and, what is presumably his own name, &\, “above” the date
and on top of one another in the breadth of the second block. Finally, he
added the word ,a (cf. A.11) “under” the date, as an afterthought.

A.D. 784/5 QARTMIN ABBEY

Block of soft limestone extracted from the Old Library (the current name for what was probably
once a charnel-house) in 1978 (find-place marked on fig. 64 in Palmer, Monk and Mason); now
immured in a bell-tower built in 1979 on the southwest corner of the conventual church. The
inscribed surface, measuring ca. 36 x 20cm., lay against the upper surface of the block beneath,
so that only the broken corner of the latter enabled the top right-hand corner of the text to be
observed from below. Small cross to right of first word. Somewhat broken at edges, surface
damaged.

No previous publication. Eﬁx:lr(. A‘LLJ‘.__.\
E_C_\-_f\] za sxha
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[pas]¢ Ao Sz
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A.8 (paper squeeze)
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In the year one th[ousand] and ninety-six [of Greece], in the days of Mor
Geo[rge] and Mor Michael, the b[ishop]: Mor Denho, the abbot, and
Gadal[iah] of Arnas, the admin[istrator], and Aaron, the sandal-mak[er] and
steward, and Micah and Joshua [and Allexander, [the archi]tects, made this
winepress.

Commentary: 3 There is no room for the title of the patriarch George. 5 The
singular verbal form a=s is followed by one main subject and several
subsidiary subjects; contrast B.11, where the two subjects, a patriarch and a
bishop, are preceded by a plural form of the verb. 6 An abbot called Den[h]o
is also found in C.10 (find-place adjacent). 8 ~Zams3ias is the adjective
from ewsaios. or Arnas (cf. Barsawm, in the work cited in the introduction,
pp. 68, 69; Sachau, Verzeichnis, p.687; Mingana, Catalogue, p.275b). |
~haia; cf. B.9, line 10. 9 =&aoia: a very rare word, but the lexica have no
other beginning with the four letters legible on the stone. 10 =hasia: very
difficult to read, but once deciphered certain.

A.D.791/2 HABSENUS: MONASTERY OF MOR LAZARUS

Round, hollow tower on square, stepped base in centre of courtyard. See Palmer, Monk and
Mason, fig. 38, for position of inscription. Bell/Mango, pl. 115 shows the inscribed stone, in the
second course counting upwards from the top of the entrance to the tower, a short block between
two long ones just to the left of that entrance. Size of squeeze ca. 41 x 37cm. Text inscribed
vertically. Weather-worn.

No previous publication.

<ol aar< .;_s:E?nr(] 1
<A\ Jura < 2
~v1 Mo <a 3

aka oot g4

This column was built in the
year one thousand one hundred
and three of Greece; Marquno
wrote (this).

A9 (latex squeeze)
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Commentary: 1 rﬂc\_\b.mr(: here applied to a hollow tower with the round
form of a pillar, whereas in A.13 it may have applied to a square tower. 4 The
name is unattested; perhaps a diminutive of wawoi=n. The reading is
uncertain: the second letter could be DOLATH, the third could be HETH, the
fourth could be Taw. I am inclined to regard the “hasta” of the “TAW” as an
accidental stroke of the chisel. But even allowing that it may not be, none
of the combinations of possible letters are remotely plausible except for
<iaoni=.

A.10 A.D. 911 or 914 MIDUN: CHURCH OF MOR JACOB OF SERUGH
Basalt block (not measured), cemented with inscribed text horizontal, but upside-down, in the
book-rest in front of the outdoor oratory on the south side of the church. Damaged in one

corner.
Previous publication: Jarry 71, with photograph.

ot c,én\{:no <al\< I}'u:_"‘\:l
Non o wGocua AwE\ch\:l 2
<ian <\ o haas aow E‘n‘\l{] 3
Kalrta _a Mo e WAalen] 4
[ duass <o @l Rsla ad s
<Mahd fas Qe ops <ha Ao 6
E,_x:lm-\ r{Eu_]m:z c_-c;'lr-u&:nk\ gt <Ay 7
w7 samaxsana mhal, haleo 8

[In the year] one thousand two hundred and twenty-[three/six] of the Greeks,
on the feast of the Nati[vity] of our Lord, the nun BRTMHN (or “‘a nun, the
daughter of MHN"") went out of this [corru]pt world; so may God, Whose light
yoke she bore, make her worthy of His bridal chamber full of joys with those
ten (sic) wise virgins who were successful and greased their lamps with oil, by
the prayer of His Mother and His Saints! Amen.
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Commentary: 1 Tt is uncertain whether the letter-form after the Mim should
be read as TAW or as a ligature of oLAF and TAw. 2 The lacuna could equally
well be restored as W] awra]. /| The YUDH was omitted from ¥haoa.
4 ______c:-:.:nk\i_-a: neither - > ‘nor __‘__\m:n)\"t.:! is attested as a name; yet
there is no doubt about the reading. 6 i : sic.

A.D. 932 (Jan. 13-Dec. 31) ZAZ: CHURCH OF MOR DIMET

Text inscribed vertically on a single stone in the wall-pier nearest to the northern book-rest in the
nave. Well preserved.
No previous publication.

K::Lgr.\_m‘_h
CTJH?'.IAHC\X.L—LT_C\

T G o o U0 I S T B e

KBDYNH Zakhary, the son of
Lazarus, went out of the world

[and] departed to his Lord (in) <\ hur
the year three hundred [and] :

twenty of the Arab. Alas! o Kl c"_m""".‘l:o:l-
[Whoever] reads (this), let him =\ Aol r{-:uj[-,\]

pray for him!

..)CTJC\L

Commentary: 3 ~sa.1an : the reading seems clear, but the word is a
mystery; to judge from its position before a name, it may be a title.
45\ h: for re= AN, 5 o) a: cf. A13, where the plural, however,
conforms to normal usage; A.11 is the earliest known Syriac inscription dated
by the Hijra. (Why in Zaz?) / ,a is probably derived from the Greek ovoi
(cf. A.7). [Perhaps ~saa.aaa should be taken with the previous word,
mim, and emended to read ~a® aas vel sim. HK]

wn

(=)
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A.12 AD.934/5 KFARZE: CHURCH OF MOR AZAZAEL (ZOZOYFEL)

Outdoor oratory (rd\r.\_\j dao) on south side of church. Text inscribed vertically. Well

preserved.
Previous publication: Pognon 51, with drawing; Barsawm, in the work cited in the introduction,

pp. 135-6; 1. Armalet, in al-Machrig 16 (1913), p. 753.
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Mo Ao Rahe |
hur <am rﬂncxég. 2
e ekt - 3

. Syel aowda 4
S rhaaE 5
turCudes S 6
A paac 7

s s §

akba <hasx 9
< 10

This beth slutho was bilt built in the year one thousand two hundred and
forty-six of the Greeks in the days of Mor Iwannis, our bishop, and Mor
Addai, the rector, and Thomas.

Commentary: 1 dalohe was inscribed in error for daaskhe?; by way of
correction, the cutter added haas>, but without deleting the letters thus
made redundant, unless he did so discreetly, by encircling them with dots in
paint (cf. commentary on line five of A.1). 1-2 ~hal. Mo is feminine
here, as in C.3; this raises the question of the plural form, for ~hal Ao s
would imply a masculine singular. The Qartmin Trilogy, XVIL7, has
hél. Maod ~ias. On the outdoor oratories of Tir ‘Abdin, see
Palmer, Monk and Mason (via index). 3 .\_.L\m for - < 6 mLriardord
for emassa.re (representing the vocalisation: iwanayis?) 7 amacd for
~aanmaard. 9-10 «&=n /| ol : divided between two lines (r~=nad for
~=nardh); OLAF engraved as vertical line.

A.13 A.D. 961 (Feb. 20) - 962 (Feb. 8) MARDIN: MONASTERY OF MOR
MICHAEL :

Square tower (illustrated in Palmer, Monk and Mason, fig. 67) at west end of conventual church,
supporting octagonal bell-tower of later date (cf. Jarry 67). Text inscribed vertically on a single
block (conforming in size and character with the other blocks in the lower tower) in west facade
just above roof-level of church. Enclosing the text at about 4.5 cm. from the rim of the block, a
rectangular incision ca. 54 x 33.5c¢m. Letter-forms from all three West-Syrian scripts, Estrangelo,
Medial and Plain. Small cross within enlarged initial letter; cross at end. Well preserved.
Previous publication: Jarry 68.
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<Kol nro

In the name of God:

This column was built A duzs <
in the year three hundred Sarl L
and fifty of the Arabs. 8

Everyone who reads, let F%J oA s

him pray for Maron the
monk (who) took care of
the building of it! =3

2 o< hun Lahem s

Commentary: 1 @A\ mx>: perhaps derived from bismillah, showing
Islamic influence. 2 o\, : here applied to a square tower (cf. A.9),
perhaps by virtue of the title r(i_\r:\.\,.nan'/ aao = “stylite”,
which was given to tower-dwelling hermits in this region. 3-4 =M \N for
g 2\ b 4&..'.‘3.0.1: cf. A.11. 6 The word r&ai.1 was inserted below the
line with a diagonal pointer showing that it should have been inscribed after
- O\ /| @& we should expect & A 1 [It is possible that the penul-
timate full line originally read: & " M. and that this was altered
afterwards to make specific reference to the monk Maron; this would explain
why DOLATH is missing before . .r¢ (it was easily transformed into WAW)
and why there was no room between (a1 and & ..« that the final NUN
of the former even had to be written under the waw (as in some of the
Heshterek inscriptions, where Pognon’s a3 should be emended from his
drawings to . ©=3). It would also explain the displacement of the word
~<.1.1 and the line joining this to the name Maron would be original NUN of
A, which was cleverly exploited as a pointer (elsewhere, missing words are
usually inserted above the line). H.K. and A.N.P.]

b

(8]
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A.D. 988/9 QARTMIN ABBEY

Inscribed on detached fragment of stone window-grid extracted in 1963 from one of the windows
of the south fagade of the conventual church.
No previous publication.

<mhlifa <al hus
... the year one thousand and] three hundred.

Commentary: It is clear that there were no further letters after rZ=ah\M.

A.D. 1033/4 MONASTERY OF THE CROSS OF BETH EL

Corridor giving access from without to chapel and mausoleum (~xZ1o =) of Mor Aho. Text
inscribed horizontally on single block in east wall near entrance. Cross above first letter; cross at
end. Well executed and evenly proportioned; well preserved.

Previous publication: Wiessner, Kultbauten, 1, pl. 28 (photograph only).

pa xa <A\ duza
wh Koo ma
Ao G\ <o
A <Hibw A
aheta A A
AT ST sTIeD

LA

In the year one thousand and 300 and 40 and 5 of the Greeks these holy
buildings were renovated. Let everyone who reads this pray for all who
participated! In the days of Mor Zebedee, the abbot.

Commentary: 2 Inhe¢ for ahished. 3 ~rito alm Ro: of BY,
where the same building is described as = [ £xiro] a5 hoher
for ahahe <.

[

(8]
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A.16 A.D. 1085/5 MONASTERY OF MOR MOSES NEAR KFARZE

Long rectangular detached block near southern extremity of ruins. A similar block lying next to
it bears the ends of some lines from two epitaphs, which must have been inscribed vertically
across two blocks (cf. Jarry 22, with patent errors!). The text of A.16 runs in the direction of the
greatest length of the stone and was therefore probably inscribed horizontally. Except for line 12,
which continues line 11 to the left of the rest, the text is framed by an approximately square
incision, the bottom side of which is imperfectly aligned: the incision coming from the left stops
at the TETH of -\.,u: , touching the lower segment of that letter, whereas that coming from the
right coincides with the baseline of the same word, even extending the horizontal under the letter
RISH, which makes it look like a small BETH. Size of squeeze 43 x 41 cm. Very badly weathered.
Previous publication: Jarry 21, with photograph.
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By the care (i.e. financial benefaction) of Kawsho of the family of the faithful
Amos and of (those) who participated (i.e. contributed) and by the agency of
Michael, priest and monk, who was a/the resident in this monastery, in the
days of Mor Basil the bishop, in the year one thousand and 300 and 90 and 6
in that (i.e. the reckoning) of the Greeks. Let everyone who reads (this) pray
for Habib the sinner, who engraved (this memorial), and for all who
participated.
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A.16 (paper squeeze)
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Commentary: 1 =x.oa : as a noun, this is glossed by Thomas Awdo thus:
- S vvd ~hoal.moio ohedl is .houioasls ale
.1,y Here it is used as a name (cf. the name ~fia.e in B.3).
Dr. Hubert Kaufhold has collected three West- and two East-Syrian instances
of a similar name: ax aa , transcribed in Arabic as ;5,5 all from the
region of modern Iraq. I give here his references, with thanks: Borg. Syr. 157:
Scher, Journal Asiatique, 10:13, p.282; Mingana Syr. 232: Mingana, Cata-
logue, 1, col. 478; Qaraqo$ I11/32: Catalogue of the Syr. MSS. in Irag, 1
(Baghdad, 1977), p.137; Notre-Dame des Semences 168: Vosté, Catalogue,
p.62; Aqra 40: Vosté, OrChrP, 5 (1939), p.385ff. = Catalogue of the Syr.
MSS. in Iraq, 11 (Baghdad, 1981), p. 48, no. 62. 2 mom> for asn.on> /
The reasoning behind my reconstruction is a follows: the first four letters
seem clear on the photograph of the stone, though not on the squeeze, which
however was somewhat damaged by the necessity of removing it while the
paper was wet; the gap after them is not long enough to have contained HE
and DOLATH, so, if the next word is right, it must have been blank; the next
word is clearly marked as an abbreviation over the full length of my
reconstruction; the first letters of this word are either BETH + KOF +
HE/SEMKATH or MIM + HE/SEMKATH; after that comes what looks like YUDH +
LOMADH, but the ““LOMADH” is part of a longer depression caused by erosion
and it may have been a final MM, of which the upper horizontal is perhaps
faintly visible; the remaining letters can hardly have numbered more than
four; of these, the second is clearly rectangular, although damaged at the left,
so that it might be BETH, MIM or QOF, and the last is definitely SEMKATH; four-
letter names ending in SEMKATH are not so common as to make the restoration
over-bold. 3 e 10 for aahade o, ie. aahahe~ra. 5 The line
over i.1o seems to have been incised first and a small oLAF added as an
afterthought, when the mason reconsidered his decision to abbreviate. The
tendency to cut words short by one or two letters for the sake of keeping a
regular length of line can also be observed in A.15 and in Pognon 115. /
~io=as ama: the use of the nomen agentis =io=ns instead of the
active participle suggests that the former has a specific meaning, perhaps
“the resident (monk)”. 7 The date in lines 8-9 is clear, so it is certain that
the bishop at that time was Lazarus of Béth Svirind (B.13, line 8),
whose episcopal name was Basil (Chron. Michael, Register of ordinations,
XXXIII.11); therefore the third letter of the name must be SEMKATH, although
it looks like NUN + wAW. | amsard for aaam.ard. 9 =asairs: this
form is found only here and in B.10 of the inscriptions in this corpus, but see
Pognon 99 and the note there. / La was originally engraved as \s and the
mistake was corrected by adding an angle at the top of the ‘. /| The OLAF of
101 was either written above the RISH or else what is engraved there is a
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line marking abbreviation, because there is no room for a letter between RISH
and the frame (cf. on line five).

A.D. 1172/3 MONASTERY OF MOR MOSES NEAR KFARZE

Antechamber of a large rock-cut burial vault. Text inscribed vertically on prepared rectangular
surface in left wall. Engraved diacritics. Verse-ends marked by point above baseline of writing;
crosses to either side of the name Daniel; last line filled out with curved incision. Well planned
and executed. Well preserved.

Previous publication: Jarry 23, with photograph; J. Jarry, Syria 52 (1975), pp.131-7, with
photograph.

A.17 (turned through 90°)
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10
11
12
13
14
15

17

In the year one thousand and four hundred years (sic) eighty and four, an
honoured master and teacher left (this) world full of troubles and all trials
and removed and departed to the land of blessings and of delights: Daniel
was his name. His friends should mourn him with great sorrow, because a
shining lamp, rich in inflammation (sic), has been extinguished from them.
Let the Church mourn him, for he would ever cheer her with his beautiful
hymns and his writings! Let all scribes and wise men mourn him, for he
amazed them by his writings and by his wisdom! Let the earth, in which his
body is hidden, mourn him, for it is destroying the great sea of all his
wisdom! May the Lord allot him a place with the Saints and the Teachers,

and with the angels may he shout out praise to the Lord Christ!
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Commentary: Fourteen lines of twelve-syllable verse. 3 The broken line
above .\ is unique in this collection. /| r=as sirda for rdsns oirda.
4 Apparently the rules of versification forbade ad=¥a, the first syllable of
which was probably felt to be too weak in this position. That the date is 1484
and not 1400 (the 84 being interpreted as Daniel’s age: (iae for e io)
is clear from Pognon 115, another epitaph of the same man in the apse of the
oratory at Heshterek. There he is described as:

~ialsma Soahao ,xo Laasn =1

1 (cf. &1 in A.17) is usually the title of a learned monk and Daniel was
buried in a monastery; yet Pognon 115 was inscribed by Daniel’s son. The
paradox disappears if Daniel was a parish-priest who entered a nearby
monastery when he was widowed (cf. C.2, line 10); the monastery of Mor
Moses is about 3.5km. from Heshterek. 6 ,;mals : disyllabic. 8 ~ala:
curiously pointed, but, in spite of the rather forced image, we must read delgo,
literally “ignition”. 10 See on line 6. 11 m3 5o for mh=aassasa. 17 ax
for Zuasax.

A.D. 1188/9 QARTMIN ABBEY

Formerly detached block (1978), later misleadingly immured in a pier of the arcade between the
church of the Mother of God and the burial vaults. Dimensions: 33 x 28 x 18 cm. The inscribed
surface was adorned, prior to inscription, with one small “wedge-tipped” cross (see description of
A.7), the orientation of which suggests that the text was vertical, and (in the terms of that
orientation) above that another cross, carved in relief. The geometrical design of the latter may
be described as four semicircles joined at their apices, which intersect one another to form four
“leaves” on the diagonals of a notional square. These diagonals divide the two sides of the
grooves sculpted between the intersecting curves. The notional square is again divided into
quarters which bisect the semicircles, and grooves are cut along these divisions between the
“leaves” and closed by an outward curve, which, joined up across the “leaves”, forms a circle
inscribed within the notional square, making all the grooves three-sided. The splayed grooves
form the arms of the cross. Besides these crosses, the surface was marred before inscription by a
hole, now filled with cement. The text is damaged at one corner and obscured at the beginning by
cement.

No previous publication.



88 Palmer

A.18 (photo Bernt Larsson)
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P A <o) E\m 1

S c:-:.\;m 2

<om amlia <ama 3

ua a4

REux 5
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o

Abraham, metropolitan of Nisibis, and his great-uncle Gabriel, monk and
priest, and Malké, deacon, (all) of Beth Svirina, [made] this chamber in the
year one thousand and five hundred of [Greece]. Let everyone who reads
(this) pray for them!

Commentary: 1 Restored on the analogy of (e.g.) B.11. 2 oi)b_;_m for
A s Vaaail,a=. 3 This may only mean “and his old uncle”. 5 ~zsvoa
would be normal. 6 Syomé placed on the name elicit the pronunciation
malké. | x> for reax=nx=n. 7 The positioning ~Zal\e< above the line in
which it belongs is due to the cutter’s perception that r’rsne>n »a would
have to be on line 8 if he was to have room for the rest of his text; ideally, he
should have placed ~sssiaam on line 7, but a hole in the stone there only
left room for a short word. 8 == =1 for r>n x> 5. 9 Finding he had
a little room to spare at the end, the cutter added -0 under the last figure
of the date.

A.D. 1198/9 BETH SVIRINA: CHURCH OF MOR DODHO

Text inscribed horizontally on a single block set back in a wall of less well-hewn blocks above the
entrance on the south side of the church. Crosses at beginning and at end. Well preserved except
for bullet-crater at centre; damage postdates Pognon’s examination.

Previous publication: Pognon 62, with drawing; Armalet, in al-Machrig, 16 (1913), p.84l1;
Barsawm, in the work cited in the introduction, p. 137.
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<has M

pept=ig! <haaa <A
axa <K axa

N KhhoE <oas
<makh o s
qeasa oa LAl s
Ao <o A Gcum
horea A A Lol
ardaoas o Wil (¢

This church was renovated, together with the yard in front of it, and Rabban
Simeon, the son of Thomas, donated the vault and also the cistern in the yard
(in) the year one thousand five hundred and ten of the Greeks. Let everyone
who reads (this) pray for him and for all who participated, whether by word
or by dead!

Commentary: 1 Pognon was mistaken in marking the OLAF of ~has as
missing. 2 oAo3 for caamaor. 3-5 The part marked on the drawing has
been destroyed by a bullet since Pognon’s time. 4 =%: This should mean
that Simeon was a monk. 6 The point after .a\e<¢ is unique in this corpus.
7 Pognon was misled by the ligature of NUN + SODHE (also found in A.10,
A.11 and A.18; cf. YUDH + SODHE ligature in A.6 and ‘E + SODHE ligature in
A8). 8 als for ,mals. /hohewy for @ahadewi. 9 Contrary to
Pognon’s statement, the first three letters are legible.

A.D. 1226 (June) SALAH: MONASTERY OF MOR JACOB THE
RECLUSE :

Detached block in ruins to north of northeast corner of conventual church. Size of squeeze:
46 x 36cm.
No previous publication.
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Rabban Elijah, priest and
monk and spiritual son of

this (episcopal?) chamber,

left this world and departed

to his Lord in the year one
thousand [and] five hundred
and thirty-seven of the Greeks,
on the ninth of June. Let
everyone who reads (this) pray
for him [and acclept us for

the sake of Christ!

A.20 (paper squeeze)
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Commentary: 1 Punctuation is not found in this position elsewhere in this
collection or in Pognon’s. 2 aasx.a for ,ar o. 4 The OLAF of «Casnlak is
written as a vertical line, evidently to save space. / The phrase in lines 4-5
suggests that ~Malo should be understood as the “establishment” of a
resident bishop, as in the phrase: dalo i5 = cOykerhos. 6 onx=ns
for e nw. 8 avx.ho for ae o 10 The restoration is not
supported by any parallel known to me; if it is right, it should be interpreted:
“and let him accept us”, i.e. let him give due credit to the anonymous
engraver, or composer, or both.

SECTION B: INSCRIPTIONS WITH AN APPROXIMATE DATE

A.D. 752-755, perhaps 753 (June¢) SALAH: MONASTERY OF MOR
JACOB

Detached block now serving as the upright support of an altar-slab in the southern sanctuary-
chapel of the conventual church. Inscribed surface: ca. 90 x 60cm. Text on elongated tabula
ansata with pronounced dog-tooth incisions on remaining left-hand border of raised plaque.
There were letters on the left ansa. The right-hand side of the horizontal text has been cut away
together with that border of the rabula and the right ansa (assuming there was one). The text is
weatherworn and eroded beyond recognition below line 7; there is room for 11 lines. This
suggests that the block in its original position on an external wall was unevenly sheltered, either
by a sloping cornice (cf. B.8: a vertical text), or by some other projection. The damage to the
right-hand side of the text is best explained by the need to loosen the block from its position in a
wall. Normally, the blocks are laid on their greatest length in building a wall, but if this block
was so laid, the illegible part would have lain to the right and the block could have been loosened
by cutting some of that away. If we examine the exterior of the conventual church, we find one
place, and only one, where a block was laid vertically, across two courses of horizontal blocks —
and that block has been removed! Its place has been filled with small stones. The measurements
of the hole correspond to the proportions of the block bearing B.1. The position is right for an
inscription: above the former entrance to the church on the west side of the south fagade and not
too high to be illegible. In that position, the upper part of the inscription, which is the best
preserved, was only 50-70 cm. below the sloping cornice. To loosen it, the workmen cut away the
right-hand side, although they would have done better to damage the adjacent blocks instead.
Most important of all, the anomalous position of the block bearing the inscription proves that
the inscription is as old as the wall, which, in turn, is of a piece with the whole church.

No previous publication. This inscription, unknown previously even to the resident monk, was
discovered by the Reverend Stephen Roundell Palmer in 1984. Photograph of B.1 in Palmer,
Monk and Mason, fig. 50. The south fagade is illustrated in Bell/Mango, pl. 234, and in Garsoian
etc., eds., East of Byzantium, pl. 31.
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B.1 (squeeze in paper & latex)
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This church was renovated [in the] month of June of the year one thousand
and sixty-[four of] Alexander, in the days of our blessed patriarch Mor
Yohanis and [our] venerable bishop Mor Cyriac and in the days of Mor
Theophilus, [ab]bot of this abbey and Simeon [the son of] Sergius, the so‘uro;
the administrator was Daniel ... ... ...

Commentary: 1 It is clear from the following lines that one to three letters
might be missing on the right, so the restoration there seems unassailable; yet
the inscription is as old as the wall into which it was built, and that forms an
integral unity of style and technique with the rest of the church, so the
“renovation” must be understood in a radical sense. / The subject must be
feminine; my restoration seems the only possible one, although ‘E and OLAF
appear to be joined horizontally. /| What came between the verb and its
subject may just possibly have been the initiatory «a; but the clear traces
which remain are perhaps better interpreted as the combination of an
unfinished TAW with one wild upward stroke of the chisel, the TaAw being
explained as a reduplication. 3 The restoration of the last numeral is
suggested by B.8, on the north fagade of the same church, where the word
aoirCo in line -12 is in the right gender to agree with v ; moreover, it
is followed after two lines by a dating formula: ,ssqas (line -10). / Y\,
stands for c(_-n..-dba 4 c@asmaoo is an unparalleled spelling of the name
@avioLrd, but the spelling emasaos occurs in Chron. Zugnin of 775,
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0
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pp. 189-90, with reference to the same patriarch. 5 Note the reiteration of the
dating formula: ,=d.a=a, as if the formula naming the reigning patriarch
and the local bishop were a closed unit. 7 After the name @\ i we read
clearly seMkATH followed (apparently) by waw. It is likely that Simeon is
listed after the abbot by virtue of his office, or else because he helped in some
way to construct the church. Finding no title or trade beginning with SEMKATH
+ waw, I have suggested that ‘E was omitted by error from ~iosow. / The
restoration of Daniel’s rank is even less secure, for there is no parallel for the
simultaneous existence of a ~ias and a ~hoaia in one monastery.
8-17 I will be glad to show my squeezes to any scholar who wishes to try to
make sense of the scattered traces in these lines.

A.D. 752-755 SALAH: MONASTERY OF MOR JACOB THE RECLUSE

Painted in red-brown on the vault of the conventual church. Exact position: on the second
voussoir from the east end of the northernmost of the two supporting arches. The writing is
aligned with the arch and interrupts the imitation-brick decoration on either side of a cross-in-
medallion. It is legible from the floor. Well preserved.

Previous publication: Bell/Mango, p.92 n. 117 (of the other inscription mentioned there I can see
no trace on my photograph).

Theophilus, <\Laah |
abbot. : 4
<L 2

Commentary: The name is the same as that of the abbot in B.1, although it is
spelled here without the final SEMKATH, a frequent variation in the transcrip-
tion of Greek names in Syriac.



A Corpus of Inscriptions from Tur “Abdin and Environs




B.3

98 Palmer
A.D. 752-755 SALAH: MONASTERY OF MOR JACOB THE RECLUSE

Painted in the same colour as B.2 on one block in the uppermost course of the east wall of the
nave of the conventual church, above the main entrance to the sanctuary and directly below the
first brickwork of the vault. If these bricks are the size of that illustrated in Palmer, Monk and
Mason, fig. 27, then it can be calculated from Hannes Cornet’s telephotograph that the surface on
which the text is painted is ca. 1 m. long and ca. 33 cm. wide. The text is vertical in orientation.
A small cross is painted above the first word. Well preserved, except for some partial erasure and
a curved line of surface damage in the stone. From the painter’s anxietﬁ( to fit everything onto a
single block (cf. commentary to lines 13 and 17) one might infer that he did not paint in situ, in
which case the damage can be attributed to the processes of handling and installation. The lines
of erasure affecting the uppermost (or “right-hand”) part of the text may be from cleaning
cement off the stone after laying the bricks of the vault above.

Previous publication: Bell/Mango, pp.43-4 (a vague and inaccurate description only); Dolabani,
in the second of his books cited in the introduction, pp.38-40 (very inaccurate). That I could

publish a sharp telephotograph instead of my own slightly blurred attempt, I owe to the kindness
of Hannes Cornet, in whose company I first saw the church.
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May the Lord be the Giver [of] good rewards to every individual who has had
a part and has given a b[leJssed gift in this House and especially to those who

are from this village, whose names are written on this tablet:

(a) Sov[o], the son of Elijah
(b) [Dani]el, the son of Aho
(c) Sergius, the son of Peter
(d) Gabriel, the son of Lazarus
(e) Aho, the son [of E]lijah

(f) Gabriel, the son of ...

(g) Shayno, the son of Athanasius
(h) John, the son of Sergius

(1) Qatuno Hayay

() ..., the smith

(k) Lazarus, the son of ...

(1) Qusino
(m) [Ja]cob, the son of Elisha
(n) [Jo]b, the son of the priest
(o) [Rubell, the so[n of ...]

(p) Simeon, the son of Zuto
(q) Abraham, the son of Zuto
(r) Lazarus, the son of [...]s
(s) [Theophilus, the albbot, son of Sergius
(t) Iyor, the son of Matthew
(u) Jesse, the so[n of ...]

(v) G..., the son of Jolhn

(w) Elijah

(x) Elisha

(y) Joshua, the son of ...

(z) Abo, the son of Elijah
(zz) Aho, the cobbler

-one hundred and thirty;
-one hundred and twenty zuzg;
-one hundred and fifty;
-one hundred and fifty;
-one hundred;

-fifty

-one hundred;

-[six- or thir-]ty;
-twenty;

-fifteen;

-ten

-ten

-ten;

-five;

-8iX;

-ten;

-[ten zuzé];

-five;

-five;

-8ixX;

-five;

-elight;

-five;

-ten;

-fifteen;

-four;

-five;

and there are some who (gave) one (zuzo) each; and may God bless everyone
who contributed to it.

Commentary: 2 Dolabani restores =hisa x| o). / Note the extra diacritical
points, here and in lines 3, 5, 6, and 10; this is the earliest known inscription
in Tir “Abdin with such points, unless they were painted on earlier inscrip-
tions. Extra diacritical points are not engraved until the eleventh century
(A.17, B.12, B.13, C.14). 4 The preposition o is not locative: it harks back to
the phrase whaahar c\ hamai, so haias oosa should be seen
as an exegesis of the concept of participation. 7 ~Zsal\ is masculine, as in
Pognon 35 and 115 and Qartmin Trilogy, V1.14, all from Tur ‘Abdin. 9 Note



102 Palmer

syomé over the ordinals, here and in lines 18 and 22. 10 The point over the PE
may indicate either an open vowel or a hard Greek PI. 13 The OLAF is omitted
from .L.r(i:& for lack of space. 16 Restore either her or v.)s\&!n\,
but not &r<>, which would have put the donor at the top of the list.
17 risH at the end of this line is inverted and displaced for lack of space.
20 ~xo: rare but attested in classical Syriac beside the full form <=2s o
23 SEMKATH is written between the lines, implying that ~is. stood below it,
in error for ~¢imas_.24 The abbot’s name is supplied on the assumption that
this inscription is contemporary with B.l and B.2; this assumption is
strengthened by the signs that B.3 was painted before the block on which it
stands was hoisted to the vault. 25 The point is missing from the RISH of 1.¢;
for the name, cf. A.5 with commentary. 29 Perhaps restore [ 2x0] 1o by
reference to B.5. 33 The line added after this by Dolabani certainly never
stood here: \ sa s oie ... iva\ i5 womioe Perhaps he read it
elsewhere at Salah and his notes were posthumously confused.

B.4 A.D.752-755 SALAH: MONASTERY OF MOR JACOB THE RECLUSE

Painted vertically in outlined letters of the same colour as B.2 on a stone decorated with imitation
brick-work under the west side of the vault of the arcade-cum-antechamber near the present
entrance to the conventual church. Well preserved, except for one crumbled corner.

No previous publication.

[Pl << 1
rxarsrs 2

I, the deacon Abraha[m].

Commentary: The first person pronoun with its unspoken predicate, which
gives this and the following inscriptions the immediacy of some graffiti, is
attested only at Salah in the inscriptions of this corpus.
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B.5 A.D. 752-755 SALAH: MONASTERY OF MOR JACOB THE RECLUSE

Engraved horizontally on the west end of the horizontal cornice in the north fagade of the
conventual church on a single block 1.30m. long. The inscription itself is 1.10m. long. The
following measurements give some idea how big these letters are (they can almost be read from
the ground and could certainly be read if they were painted): oLAF 4.2, 2.5cm.; waw 3.4cm.;
LOMADH 4.2 cm. (except in the word “‘\‘_S" where it is only 3.5cm. and looks like NUN); SODHE
2cm.; RISH 3 cm. ; SHIN 2.7 cm. (All measurements give vertical extension.) The deep incisions hold
traces of the same red-brown paint that was used for B.2, B.3 and B.4 and for all the decoration
of the vaults and of the tympanum over the sanctuary entrance. Well preserved, except in one
place.

No previous publication.

B.5 (detail)

ol C\_ES. R UL e i o o o D e C e B Vo U o
I, Joshua, the deacon, son of the priest, pray for me!
Commentary: The second SHIN ~Zaxsn¥> omitted and so, it seems, was the

second SHIN of =xa ¥ a, although it is possible that the YUDH was added in
error to the short form 2o (cf. B.3 line 20). The LoMADH of c\.XS is written
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as a NUN: the stonecutter’s mistake, of course. If the subject of B.5 is the same
as the Joshua named in lines 28-29 of B.3, then he was not distinguished by
the amount of his contribution; perhaps his distinction was to have played an
important part in the actual construction of the church.

A.D. 752-755 SALAH: MONASTERY OF MOR JACOB THE RECLUSE

Engraved vertically on one block 79.6 x 53 cm. in the eastern half of the pediment on the north
fagade of the conventual church. Inscribed surface: 42 x 28 cm. Letters carved big and in outline
(cf. B.4), like those of MS. headings designed to be coloured in. Traces of red-brown paint in
groove of outline (see on B.5). The block is cracked and the text is badly eroded. In attempting
restoration the following measurements are useful: length of a line of writing: 42 cm.; HE: 7.9 cm.
long; wAw: 4 cm. long; MIM: ca. 6cm. long. We may take eight letters to the line as an
approximate estimate, except for the last line, where [ ~]aon seems to have been the last word.
When freshly painted, B.6 may have been legible from the ground.

No previous publication.

L [...], the son of Moses, E\:I :|r<.!r<
d o B v o oo o
rssgﬁthe;?r;is h]ouse. D:,U_ 5 Efr e
ol

Edm: A*\én-x}.\

e

Commentary: The shadow of ~ e’ at the beginning of line 1 may be
deceptive. Most of the inscriptions in this corpus begin with a verb, a date, or
a formula of praise. The letters an at the beginning of line 2 do not lend
themselves to the last two possibilities and the word = in line 3 suggests that
o= was part of a name. This name might have followed directly on a verb as
its subject, but then we would not find an object further down. The letters am
at the beginning of line 5 apparently belong to the last word of the
inscription, most obviously to be restored as [ rZ]ae. Comparison with other
inscriptions suggests that the demonstrative pronoun refers to the building on
which the memorial stands, so we might restore ~¥.ao at the end of line 4
(cf. B.3 line 4 and B.7 line 5). This is most likely to be the object of a verb
governed by the subject named at the head of the inscription; but in that case
the verb must have stood at the beginning of line 4 and is probably to be
restored (by reference to B.1 line 1) as hass or Wi, according to the
restoration of a third or first person subject. (It must be admitted that line 4
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appears to have begun with HETH+ YUDH, but I cannot find a suitable verb
beginning with those letters, and the reading of YUDH is not certain.) The
trace of an initial MM in line 2 (towards the end) suggests the title m e~ i.e.
rZix>n x> All this is too conjectural to allow any conclusions to be drawn
about the circumstances under which the church was built.

A.D. 752-755 SALAH: MONASTERY OF MOR JACOB THE RECLUSE

Engraved vertically on one block 60.5x 110cm. in the north fagade of the conventual church, in
the eastern half of the pediment, above and to the west of B.6. Medial height of letters: ca. 2cm.
or less; OLAF max. height 3.5cm.; TETH max. vertical extension 6.3cm.; LOMADH height 4.7cm.;
MIM max. length 4.3cm.; QOF length 3.3 cm., height 2.5cm.; TAW max. height 4.8 cm. Weather-
worn. Traces of red-brown in incisions.

No previous publication.
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[1, Theo)philus [abbot and] 1, J[oshua], the deacon, from the same abbey, who
exerted ourselves in (building) this House ...

Commentary: The verb in line 4 should be written t.\_..uﬂ}\--(. It requires two
subjects. The phrase imas.a caa= implies that the monastery has been
alluded to in some way above. Both these requirements are satisfied by the
restoration of the abbot’s name and his title before those of Joshua the
deacon, since the word ~fi.ax.i contains ~i.3. Line 1 ended with the
letters wa and the foregoing traces are compatible with the restoration
waliaarh, a third (and more accurate) transcription of the name which
appears in B.1 and B.2 and which probably appeared in B.3. The restoration
of the name of the deacon in line 3 seems likely, because a deacon Joshua is
named in B.5. I can make no sense of lines 6-8.

A.D. 752-755. SALAH: MONASTERY OF MOR JACOB THE RECLUSE

Inscribed vertically on a single block 126.3 x 53 ¢m. in the north fagade of the conventual church,
above and to the left of B.5. Average medial height of letters 1.3-2.0 cm. The right-hand side of
the block (i.e. the last lines of the inscription) is protected by the sloping cornice of the pediment
(cf.B.1); the more distant the cornice, the worse the erosion. Above (i.e. to left of) the first fully-
preserved word there is room for 25 lines, but since the exact number is uncertain the lines will
here be counted backwards from the end. Traces of red-brown in the incisions.

No previous publication.
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B.8 detail, turned through 90° (latex squeeze)
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.. and four ... in the days of our venerable and h[ol]y bishop [Mor Cyriac] ..
a thousand zuzé ... this village and everyone who participated in it, whether in
word or in deed, may God give him a good reward, by [the prayers] of all the
saints, for ever and ev[er]!

Commentary: The first point of reference (and the only part of the inscription,
apart from the closing prayer, which can be interpreted with certainty) is in
line -10, where the words rZamass ,=ndao can be regarded as secure. On the
analogy of other inscriptions, and by reference to B.1 in particular, the
restoration of this and the following line can be attempted. It is usual for such
a dating formula to begin by naming the patriarch; that this one does not
may indicate that the patriarch was mentioned earlier in the inscription. The
traces in the eleventh and twelfth lines from the end do not lend themselves to
a reconstruction involving the patriarch. Wherever the formula “in the
year...” is used together with the formula “in the days of...” in the
inscriptions of our corpus, the two follow one another without a break.
Usually the year precedes the synchronism, but in A.16 it is the other way
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round. Line -8 contains traces which might be reconstructed as ~£asa.a and
there is just room on the same line before that word for the date given in B.1,
if the number 60 and the last digit were abbreviated. On the other hand, the
word a>ir¢a on line -12 is in the right gender to agree with s x . and
there would be room before it for the rest of the date in full. After it can be
read =1 (or perhaps =a), perhaps the beginning of a relative clause about an
event which occurred in the same year: ... ... ... [ oo]=a. In line -6 the clear
reading rZale¢ encourages the reading mh&\ in the previous line; the
demonstrative before that presumably refers to the building (o). At the
beginning of line -5 {3 ] k\.[_.]u-.\ suggests an analogy with B.3 lines 5
and 6, which invite the reader to look elsewhere for donors from outside
Salah. The thousand zuzé may be part of this external contribution, so that
the lines -6 and -5 should be restored: <]¥Ja]io [,a51 =] 1\ .
fam. In line -3: ,mas_ias for y,maas 184 (cf. A.2). In line -1 note the

running together of .\..:a.Lgm.L\A

B.9 A.D. 775790 MONASTERY OF THE CROSS IN BETH EL

In the corridor giving access to the chapel and mausoleum of Mor Aho (cf. A.15). Inscribed on
one block 66 x 34 cm. (approx.) on the underside of the third arch away from the entrance in the
west wall. Text across the shorter measurement of the surface in direction of curve of arch. Well
preserved, except for top left corner of text and bottom lines.

No previous publication.
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B.9 (detail)
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This beth [qadishé] was built in the days of [Mor] George, our patriarch, and
our venerable b[is]hop, Mor S[ovo], of this abbey and [Mor] Daniel, the
abbot, and [Mor] Ezekiel, the sacristan, and Elijah, the Head of the Brothers,
and Abel, the administrator, [with] all the rest of [the sons (i.e. inmates: ¢f.
A.6 line 4) of] the abbey; so may God make them worthy of [His] Kingdom
which is in heaven [... ... ...].

Commentary: 1 The restoration is made by reference to A.15 and to the
building itself, which is a burial vault. 4-5 Noteworthy is the cutter’s readiness
to split the word ~Zaaam.aare, although he might simply have abbreviated
it to the first four letters on line 4. 5 The name of the bishop was not more
than three or four letters in length, which makes the restoration virtually
certain. 6 _ ona= for s =, only here in this corpus. 9 ~aa\a for
~a\¢a ; note the absence of the title ,i>», showing that Elijjah was of a
lower rank: the “Brothers” of whom he was the chief were the unpriested
monks (see Palmer, Monk and Mason, via index).

Probably A.D. 788/9 HAH: MONASTERY OF SAINTS SERGIUS AND
BACCHUS

In nave of conventual church, above left-hand corner of southern entrance to sanctuary, on lintel
stone. Thickness of lintel: ca. 38 cm. Text inscribed vertically. Max. vertical extension of cross to
left of line 1: 18.5cm.; original max. horizontal extension of same: ca. 10cm. (cf. A.18). Well
preserved, except for break across bottom left corner of text and cement covering end of text.
Previous publication: Jarry 47.

B.10 detail (paper squeeze)
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B.10

<rwaarkh) |1

<a <a\anla 2
<harhu\ha 3

Aa,m b hesan 4
Da <A\ buro <Gen §
rﬂm_%&.»:\ a6

]

To the glory and to the praise and to the honour of the Holy Trinity: this
temple was built in the year one thousand and /00 in that (i.e. the reckoning)
of the Greeks by the care [of ...].

~
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Commentary: 2 Lack of space forced the mason to engrave the last OLAF
below the risH of ~ia.r\a. 4 The TAW was omitted in engraving ,ashed
and inserted afterwards, with a long hasta rising between the OLAF and the
BETH. 5 After the waw is preserved the right side of one of the rectangular
letters: BETH, HE, MIM or QOF. These would indicate respectively: A.G. 1002,
1005, 1040, or 1100 (A.D. 690/1, 693/4, 728/9 or 788/9). The diction and the
letter-forms are our only guides in choosing between these dates. The opening
doxology is paralleled in C.3 (probably of 794/5) and the formula ~asd.as
only in Pognon 99 and A.16 (of 976 and 1084/5). The distinctive TAW is
paralleled by that in B.9 line 1. The latest of the four dates should therefore
be provisionally restored. 7 This part of the stone is covered in cement; the
text is unlikely to have finished with oo a2

A.D. 887-96 QARTMIN ABBEY

Complex incorporating five ground-floor rooms of non-liturgical function southeast of con-
ventual church. Text moulded in relief in plaster on vault of southeastern room. The building is
now a garage. Somewhat delapidated at left of text, otherwise well preserved.

No previous publication.

: . <o aRas
The patriarch, Mor Theodosius and

the venerable bishop of Tur Abdin (sic), s <in
Mor Ezekiel, made this house.
Michael (wrote this).
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Commentary: 1-2 yon dao refers here to a complex of five chambers.
6 [ @ ]ar for aaamaar. 7 This is the earliest known occurrence of a
variant spelling of \_.na_xicxlv, with OLAF in place of ‘E; it may have been
invented by the patriarch Theodosius himself, who came from Qartmin and
resided there again at the end of his life (he reigned from 887-896); Theodo-
sius knew Greek and the OLAF is best explained as a transcription of the
ALPHA in 10 ‘Papdiov, tod ‘PaPdiov etc., the Greek name for the castle of
Tir ‘Abdin. 8 Presumably the signature of the “writer” (cf. A.7 line 7).
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A.D. 1031-ca. 1035 QARTMIN ABBEY

Block, originally 45x20cm. (approx.), now in two parts immured in east wall of nave of
conventual church, below niche on south side of entrance to central sanctuary, one part on each
side of an inscription dated 1867 (see pl. 13 in my unpublished doctoral thesis, Oxford 1982; the
nineteenth-cent. inscription is inaccurately represented by Jarry 78). Well planned; carefully
executed; beautifully proportioned. Well preserved, but some in-filling with cement.

Previous publication: Jarry 77 and 79 (published as separate inscriptions, which form a good
example of the shortcomings of his technique!)

alr<a MC\JMC\JC\JE\] S e |
A aomiad (wch e 2
e alaa a3
% rd\_t‘] <o da um 4
om\ <mua Ahaken 1 5
< 0 u\aal\a __g__abmlo 6

In the days of the patriarch Mor Denis and Mor John, our bishop. The
builders were the monks Abu’l-Khér and Isaac. Let everyone who reads (this)
pray for all who participated and let him (ask God to) pardon them and their
departed ones and Kulaib, the Head of the Brothers!

Commentary: 1 ;g€ for ai\yfa. 2 aamiar for ~acam.ax.
3 The third letter of aa oo is marred at the top right corner by a
rising diagonal stroke. 4-5 Note the extra diacriticals, here engraved for the
first time in this corpus (cf. B.3 line 2, commentary). [A text beginning “In the
days of ...” is unusual and it is surprising, too, that “the builders” should be
mentioned although the nature of the building is not specified; perhaps this
information, with or without an exact date, was included in a line or two lines
which have been lost from the head of the inscription. H.K.]

ca. 1105 QARTMIN ABBEY

Highly crystallized, polished, red limestone block, immured in outer west wall of nave of
conventual church to north of entrance as part of masonry blocking former opening to the nave.
Inscribed surface measures 40.5cm. in height, 33cm. in width at top and 30cm. at bottom.
Rectangular sunken-relief zig-zag border carved around the text.

Previous publication: Pognon 14, with drawing; Barsawm, in the book cited in the introduction,
p- 135; Dolabani, in the first book cited ibid., pp. 167-8.
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The names of the bishops of this abbey from one thousand one hundred and
60 of the Greeks: Nonnus of Harran, Ezekiel of Hah, Samuel of Béth
Man‘em, Ezekiel, John, Iwannis, Ignatius, Severus, Habib of Béth Man‘em,
Joshua of Qartmin, Joseph of Beth Svirind, John of Béth Svirind, Zakay,
whose accession was disputed, Lazarus of Béth Svirina, Shamly, sinner, of
Beth Man‘em, who acceded in the year one thousand and four hundred and
wrote this memorial; and in his hard and trouble-filled time, this abbey was
sacked in a cruel raid by the Persians and it was ruined and deserted for five
years with all of Tur “Abdin; and the raiders camped in the Great Temple
(for) 14 days.

Commentary: 1 @Zardy for r£aanm . ardy. 4 Tais for asas s, “of
Béth Man'em” (also lines 6 and 9). 6 ~aissdhio; ~Zavasadhiao is also
attested. 7 aam for ~asianm, “of Béth Svirind”; the mason clearly
intended to abbreviate this word again at the end of the line, but changed his
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mind after making an incision over the first part of it. 10 =>as oi¢a for
rdoas sia. 14 .\.-:\.’.:.s.."i.(\)o ; traditional and correct spelling, whereas a
hand-written account of the “Persian” (i.e. Seljuq Turkish) invasion by the
secretary of Bishop Shamly (cited by Barsawm in the book referred to above,

pp. 91-2) affects the new spelling with OLAF (cf. B.11). 15 =21 =\ refers
to the conventual church.
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B.13 (drawn by the author)
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SECTION C: INSCRIPTIONS WITH NO DATE

Early 8th century QARTMIN ABBEY

Pinkish limestone block 28 x 17 cm. recently reset in north wall of monastic enclosure ca. 20 m.
from northwest corner at chest height. Text lightly and carefully inscribed with vertical
orientation. Lower part markedly more eroded, showing that the upper part was protected (cf.
B.1, B.8). Framed by a shallow rectangular incision.

Previous publication: Jarry 82.
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Patricia, the daughter of Elustriya, made this portico.

Commentary: The donor, whose name and patronymic betray an attachment
to Byzantine aristocratic culture and who further demonstrates her Greco-
Roman mentality by building a stoa and by proclaiming her financial
autonomy as a woman, considered further identification of her person by
origin or rank superfluous. It is fair to infer that her father, at least, was very
well known in the region. There was a governor of Dara with the same name
(a calque on Byz. iAlovotprog, itself derived from Lat. illustris) who
flourished in the late 7th century and was a benefactor of a Jacobite
monastery. This we learn from the unpublished Life of Theodotos of Amida
(d. 698); the same text mentions another Elistriyd, a native of Harran, who
was governor of Samosata. He showed hostility to at least one Jacobite
monastery. To judge by the context, that was in the 680s. He should be
identified with Elustriya, the son of ‘Araq, of Harran, a prisoner of war
released with 6,000 Arab captives by the Byzantine emperor Justinian II in
705 (Chron. 1234, p.298). Justinian’s predecessor had ordered an invasion of
the province of Samosata in which many thousands of Arabs were captured
(Chron. Michael, X1.16a, p.448). If C.1 was erected ca. 700, Patricia must
have been a daughter of the governor of Dara, since Samosata is remote from
Tur “Abdin; and her father’s name is only attested for these two governors.
Characteristics of the letter-forms which encourage such an early dating are:
the arched right leg of oLAF; waw with a horizontal start to the curve and an
end slightly below the baseline; the rounded “cat’s ears” SEMKATH: the
relatively upright Taw and the loop of the same letter, with its upper
horizontal.

9th century ARNAS: CHURCH OF MOR CYRIAC

Templon- or chancel-screen, now destroyed together with the inscription. Text inscribed
vertically at top right corner across two blocks (pace Pognon) between wall-pier of nave and
capital of right-hand column (Bell/Mango, pl. 100). Double rectangular incision framing text,
with single ansa to left. Unskilfully executed.

Previous publication: Pognon 52, with drawing; Bell/Mango, pl.100 (photograph only);
Barsawm, op. cit., p. 136.
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C.2 detail (photo G. M. L. Bell; by permission of the University of Newcastle-upon-Tyne)
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In the year one thousand and seventy-two of Alexander: The priest and rector
Elijah made this templon-screen in the days of our blessed patriarch, Mor
Isaac, and in the days of the venerable bishop, Mor Cyriac. May God, for
Whose holy Name’s sake he made (it) with eagerness (/it. ran and made),
make for his departed ones a good commemoration for ever! Amen.

The priest and rector Elijah, the son of the late departed Mor Abraham, went
out of this world in the year one thousand and fifty-eight, in the month of
April, on the fourth (day) in this (month). [May] his slumber [be] restful with
the righteous for ever! Amen.

Commentary:
2 witamaly for wairwmalwa. / t<=n\§v5_n for ~=oilmo (ko-
thotpopa). 3 xro for ravon [ has .l for hase.d (cf. ALS).
10 <hiss for has. /| oasis for ;mis; Pognon and Barsawm read
oS>, but Pognon’s drawing and Bell’s photograph allow my reading, the
bad spelling being typical of this inscription. Pognon takes . w3 to be a
transcription of the Arabic g\ 5. But how could a village rector be described
as being “in the administration” of Mor Abraham, whom Pognon takes for a
bishop of Tir “Abdin? And why should an Arabic word be used instead of,
e.g., dalo? Neither is there a parallel for an epigraphic reference to a
bishop without the title rZaa s Or £acnm s ar< or both. Elijah’s father was
probably a priest at Arnas, who retired as a widower to a nearby monastery,
like Rabban Daniel of Heshterek (A.17 and Pognon 115); his priestly rank
earned him the title of “Mor” in his monastery (cf. B.9). 12 sisfor siardso.
13 rZava for ~Zasm. [ als for

How can Elijah have built his screen in 761 /2 if he did so in the reign of
Isaac (755-6), having died already in 746/7?7 The latter date is certainly
corrupt; in alphabetic abbreviation A.G. 1078 (:aa-w) can be mistaken for
A.G. 1058 (:aar¢). We must assume that the mason was copying from a
handwritten draft which made this mistake possible. The synchronism with
Isaac must be the inaccurate guess of a later generation. The letter-forms
indicate a ninth-century date, particularly the angular HE and TAw and the
occasional pointed waw, and the sHIN, which is certainly earlier than the tenth
century. Possibly, contemporary records were made of the construction of the
screen and of the death of Elijah on the fly-leaf of the Gospel and, when this
Gospel needed replacement, it was decided to make the inscription. The
synchronism with bishop Cyriac was already present, but that with the
patriarch Isaac is an interpolation, whence the unusual repetition of the
formula ,=»&.a=. The prayer for Elijah’s departed ones (lines 7-8) was
written while he was alive; and the phrase “the late departed” (line 10) was
chosen while the memory of Abraham’s death was still fresh in the mind of
the writer.
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C.3 Perhaps 794/5 BETH SVIRINA: CHURCH OF MOR DODHO

Outdoor oratory (n’ha.\_s. o) on south side of church. Text around archivolt. Much eroded.
Stones 8 and 9 empty.
Previous publication: Bell/Mango, pp.92-3 n. 141.

The oratory at Béth Svirind, showing the direction
of inscription C.3 (see opposite)
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.. [with] holy praifse] ... ... [the year one thousand] and [one hundred and] six
of [the Greeks] was built [this] beth [slutho]; the priest Theodotios wrote (this).

Commentary: Being prevented from working for any length of time at Béth
Svirina, I have attempted a restoration from my photographs. Closer scrutiny
of the stones will surely improve the readings. The oratory commemorated in
“lines” (i.e. on stones) 12-13 contains an apse-cross similar in style to those of
Arnas and Kfarzé churches and so is unlikely to be much later than the eighth
century; the letter-forms of C.3 agree with that, although no other inscription
earlier than the end of that century has such a pronounced inclination in TAW.
(The hollow form of sHIN is not found after 962.) This is why I prefer to read
>a at the left of the eighth line/stone, instead of =1 which would suggest
«->oira, giving the date A.G. 1046 (A.D. 734/5).
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C.4 8th-9th centuries QARTMIN ABBEY

€3

C.6

Painted in black on white stucco on outside of antechamber to burial-vaults (cf. A.3). The stucco
is applied to an ancient arch, the southernmost of a pair incorporated in the west wall of the
antechamber (Palmer, Monk and Mason, fig. 26 shows the east side of the same arch). The dipinto
was once extensive, but it is everywhere extremely faded.

No previous publication.

s

Commentary: The TAW is inclined to the left almost as much as that in C.3,
which makes it unlikely that the inscription can date from the renovation of
757/8 (see A.3).

8th-10th centuries QARTMIN ABBEY

Moulded in relief in plaster on the underside of an arch forming part of an arcade which runs
parallel to the east wall of the conventual church. Lines 1 and 2 run away from the apex of the
arch towards the south; lines 3 and 4, inverted, run towards the north. Much delapidated.

No previous publication.

[This arcade was made by ... [ <ien r{c\jv&:.__lr( C\E\:Lx;l
the administrator] and Sliv[o] Sl neio o

[the Helad of the Brothers Peter; E{]:’-‘ér E{]mE ;I
(the builders:) Jo[shula, Abu Q‘ﬂvﬁ W e '1
Zakhary. Pray [for them!] oo

M e s aax,

Commentary: The imperfectly segmented SEMKATH is also found in A.6
(776/7), C.2 (9th century) and A.12 (934/5).

8-10th centuries QARTMIN ABBEY

Engraved on a small block now immured upside-down in the south side of the southern extension
to the “Old Library” (see Palmer, Monk and Mason, fig. 32, where the building is identified as a
charnel-house; this diagram gives the position of C.7-11 also). Weatherworn.

No previous publication.

\-QAJ\S__.

Commentary: The hollow sHIN is not found after 962.

B e
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C.7-11 8th-10th centuries QARTMIN ABBEY

The following five texts are all moulded in relief in plaster on the underside of arches in the
charnel-house or “Old Library”. All much delapidated.
No previous publication; drawings in my unpublished doctoral thesis.

C.7 Made by the abbot Isaiah. A
rf:b"-lx..»l:ﬂ'
N NET
R s of Mayperqat ... house. ]‘-{[
o
rfﬁh:r[
C.9 ... house ... John ... <o
—bicu
el
C.10 In the days of Mor Denho, moE.]:
the abbot, [the soln of GI... .
r{_E.L:lJ'-\ 277
rﬁ"L‘-\J_JE
N
C.11 [Rabbaln [Danilel, a senior - r{;.]:\(\ ety
monk, renovated and h
built (onto) [this house]; ‘{KT: ‘_f] s
pray for him. __\le_ﬁ.ﬂ tE‘_\
r\’:}:m v
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Commentary: C.7 The hollow sHIN is not found after 962. C.8 The form
conjectured in line 2 is unattested. / The architectural relation between C.7
and C.8 suggests that they are contemporary. C.9 The third line runs
vertically to the left of lines 1 and 2. / The SEMKATH shows no sign of the
“stiffened” lines typical of the 10th century. C.10 The find-place of A.8
(784/5) is in the wall built around the arch on which C.10 is written. Both
mention an abbot Denho and the letter-forms show striking similarities,
particularly GoMAL, which is drawn as one straight diagonal met by a
horizontal, and YUDH tucked away underneath RisH. These characteristics are
also found in A.3 of 757/8, but in none of the other inscriptions at Qartmin.
It is true that C.2 (9th century) has the YUDH tucked away under the RISH and,
to judge by Pognon’s drawings, some of the inscriptions at Heshterek had the
“tangential” GOMAL; but in other respects these inscriptions differ in their
letter-forms from C.10 and from A.8. If C.10 and A.8 are contemporary, why
was A.8 hidden? Perhaps the omission of the patriarch’s title made it
unusable, so that the memorial had to be remade on another block.
C.11 There is no sign of the pointed angle on waw which seems typical of
9th and 10th-century inscriptions and the forms of Taw and of SEMKATH
confirm the impression that this is an 8th or early 9th-century production.

C.12 10th century? QARTMIN ABBEY

Inscribed on a fractured stone now set in the pavement under the central arch of the arcade on
the west side of the conventual church. What is preserved is well preserved.
No previous publication; drawing in my unpublished doctoral thesis.

Yulurios [... ... ] oo,

bishop of Tu[r ‘Abdin l_,'-\:;"\:‘C\_\V‘ﬂ a2

Commentary: 1 The name is a mystery: its ending is Greek, but what Greek
name could possibly be so transcribed? It seems like a combination of the
name Julius with the nickname Ailouros, given to Timothy of Alexandria, the
Monophysite. 2 @8« is surely a mistake for aasare, an abbreviation for
~aaamaard. There is no record of any bishop with a name like that in
line 1. / The form of SEMKATH suggests a date in the 10th century, but the
waws do not have the pointed angle typical of that period.
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C.13 9th-10th centuries QARTMIN VILLAGE: CHURCH OF MOR STEPHEN

Detached fragment engraved with cross; the block measures 32 cm. from above to below the lines
of writing, 31 cm. in breadth at the level of line 1 and 21.5cm. at the level of the last line. Medial
height of letters: 2cm.; max. height of OLAF: 4cm. The Christian builder Denho Celik of Sari was
engaged in 1979 to convert the church of Mor Stephen in Qartmin village into a mosque; he
brought this stone back to his village and placed it in the yard of the church of Mor Malké.
On the northern eaves of the church in Qartmin village is a fragment of a large inscription,
showing an attached QoF joined to a following RISH or DOLATH.

No previous publication.

T <[
<L

Jr v

Commentary: The slightly pointed peak of the waw and the angle of the OLAF
suggest the date.

C.14 11th-14th centuries HABSENUS: MONASTERY OF MOR LAZARUS

On external wall above entrance. Text inscribed vertically with incised rectangular frame
20 x 18 cm. in block ca. 55 x 21 cm. Carefully executed. Well preserved.
Previous publication: Wiessner, Kultbauten, 1, pl. 52, photograph only.

<o ok
.-_'{.;:;..;: <am
AMma, r_‘._‘_"

.JCTJC\L C\&

“yodan L\a

This chamber was built by the care of Rabban Joseph; pray for him and for
me, who wrote (this).

BN
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Commentary: 1 =<¥»ala: apparently referring to a kind of portico behind the
entrance-door, unless the inscription has been moved from its original
position. 2 8 <a= for mhads asor ~hae. o 5 A formula unique
in this corpus. Note the use of a diacritical point to indicate the first person
singular form of the verb. The careful layout, the distinctive SODHE, and the
differentiated chisel-work, which attempts to imitate the thick-and-thin of
quill-script, show that this inscription belongs to the period of calligraphic
revival in Tar ‘Abdin between the 11th and 14th centuries; it stands in the
same tradition as A.15, A.17 and B.12.

SECTION D: INSCRIPTIONS IN THE ANTECHAMBER OF THE
CONVENTUAL CHURCH IN THE MONASTERY OF STS. SERGIUS AND BACCHUS,
CLOSE BY HAH

The arch opposite the entrance to the church dated by B.10 is inscribed on the
underside with a large number of epitaphs, a few graffiti and one record of
renovation-work. Erosion and a partial layer “of plaster, which I did not
presume to remove, account for the disappearance of further inscriptions.
Indeed, every bare surface of the underside of the arch, which is about one
metre in breadth, shows traces of letters. With the exception of the record of a
renovation, the legible inscriptions and graffiti will be taken here in sequence,
beginning always at the top of the writing on each of the voussoirs in turn
and moving from south to north. Each voussoir consists of one long and one
short block, on which the inscriptions are engraved across the breadth of the
stone in the direction of the curve of the arch, with one inscription below
another, being separated from it by one or two horizontal incisions. D.4 has a
frame sculpted in the form of two ropes twisted together. D.6, D.7, D.8 and
D.14 run from north to south, the others in the contrary direction.

Diagram showing relative positions of inscriptions D.1-14

o T & nimniiem Secmaen R R
e A © e L I
. okt L L
B war nlda s : L3 6 rind. '

Previous publication: Jarry 44 = D.1; Jarry 43, with photograph = D.4 and D.5; Jarry 42 =
D.6; Jarry 41, with photograph = D.8; Jarry 40, with photograph = D.9, D.10, D.11 and D.12;
Jarry 39, with photograph = D.14; Jarry 45 = D.15.
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[¢)=m mean +

ol

ol java

Lin mix

Sars ot

] =alw

]

The monk Gabriel left the world

one thousand [and ...].

(photo Hannes Cornet)

Commentary: 4 Cf. B.3, commentary on line 13. 5§ The NUN was first omitted,
then inserted above the TAw.

(Further down:) (Further down:)
D2 r(nlu_u ______C\_L:a.:. D.3 r<:|_|.3_s. =i
Simeon the sinner. Rabban Shvo.
(Further south:)
D.4 A.D. 1218.
... in the year 1529 of the Greeks, on alr due [...
Tuesday the 17th of April. Let everyone g P P R
who reads (this) pray for him, -
for our Lord’s sake! = i
Mo s eis
ars <h\h pa
=\ TR FERREN
.uv:: ,nals
- >

Commentary: 2 a¥n o for frdonz=nwa. 5 axs for axs; literally:
“the third day of the week™. (17th April, 1218, was indeed a Tuesday.)

~N N L B W N =

and went to his Lord in the year

0 3 N R W R
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(On the same stone:)
D.5 A.D. 1188.

rivo ol e |
M Zasdoy &5 2
rﬁ.i..:\_ @lj_\_-n' 3
~anio oixho 4
In the year 1500 of the Greeks died Rabban Slivo, the monk, in October.

Commentary: 1-2 &= | g=awa for rnrnwa. 4 For the lines over
~aio iz, although it is not abbreviated, compare o\~ in A.17./
From its position after D.4 on the same stone it must be inferred that this is a
retrospective commemoration.

(Further south:)
D.6 A.D. 1182 or 1232.

als rd_,;.\ ~iod la
rc.Av_u nmio lia

... (and) three of the Greeks on Friday the 26th of February. Let everyone
who reads (this) pray for him and for Abraham, the sinner!

oalh
oy 2

~adaed Mn 3
;m_.lv;._:_-,ﬁ 4
hoois S

6

7

Commentary: 1-3 Assuming that this inscription is to be dated in the 12th or
13th centuries, the date could be either [149]3 or [154]3 of the Seleucid era.
4 The BeTH of N\ m» was first omitted, then inserted above the TETH.
6-7 Inscribed in smaller letters.

(Further down?:)
D.7 r(.lb_u/ ,mals c\.lS Y.

John, pray for him, a sinner.



D.8

D.9

D.10
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(Further south:)
A.D. 1216

Rabban Gabriel, the chaste
solitary of noble works,
departed [to] his Lord in
the year 1528 of the Greeks
on the 25th of October.
Let everyone who reads
(this) pray for him!

Commentary: 5 watassrd for =Lt s ..
8 =y wa for rdnrsawo.

(Further south:)
f(.lo_n/jnm\'.:n’/ ‘.-.lm/t;:_c:\_'i/jn.:.i

Abraham, the sinner, inscribed these memorials.

Commentary: moi for =aman..

(Further south:)
A.D. 1102/3.

... Rublel [left the world and
departed] to [his Lord] (in)

the ylear one thousand [400
and ...] four of the Greeks. Let
everyone [who reads (this pray
that God may) par]don [him
and his departed ones!]

[nls > aay]
(%] jaxa

v:n' mi=
Liian

aay Ll
~al due

ai1dLl taa
Toeio ie do

re_\_s.\ ~ion s
,mals

[ls > nan]
[mim] hal [axa]
.3....:01'. o= e
¢<.a_\r-( hale]

[~ion] Lo =asédan af.o]

[qlél < san]
[o,mc\:\_u.&.lo]

e © coe © oo

Commentary: The restoration of the century is justified by D.11.

N O B W N
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A Corpus of Inscriptions from Tir “Abdin and Environs 135

(On the same stone:)

A.D. 1124/5.
"l;lhc morllfll( Al;r::tjham legt )y < aafa] |
this world and departe . : P
to [his] Lord in the y[ear] [m]iz had 'j"‘"'n “"'?[m]
one thousand and four [fa]e ind poisw 3
hun[dred] and thirty-six ~re]=ma oia alw 4
[of the] blessed Greeks, ! hro oM\ha 5
on the dafy ...]. [nlas nesi 6
- Fgﬁﬁ o 7/
A
g R
fodi a8

Commentary: 6 With D.12 this inscription with an auspicious epithet for the
nation after whom the Seleucid era is named stands alone in this corpus.

(On the same stone:)

A.D. 1125/6.
Jeremiah, the monk, left [this] onla < asu
world and departed to [his Lord] fioutitnl hednakaer i wtaend

(in) the y[ear] one thousand and . :
four [hundred and] 37 of the RSt et

blessed Greeks. [ ]oia ~a\ ]
[alias ~aséan W a)

wv B W N~

Commentary: 5 See the foregoing. If I have restored ~€aia> in full, in spite
of the line over the first letters indicating abbreviation, it is because there
must have been room for two letters on the broken corner. For a possible
explanation, cf. comment on A.16 line 5.

(Further down:)

r(..}b_u/.n.eun..o:\

David left (the world), a sinner.
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(On the same voussoir as D.8:)

D.14 A.D. 1442/3.

Some cement in-filling, especially in lines 6-8.

(12 il Fix) ddjuh]

o900 °

[ ama] woumaallia m.[_‘.._%r.(]

+ iLiao® =aoo !ﬁ-te.[.»]
~ans A iaan haals o)
~airo meshio ravg i)

Mmoo Kiir asagisd]
ahzey Ma Lo rdj_\]

s nvra a\w] hae

~hays aidel Mo

el lalanoa

o 0 1 o AW -

[S —
e

This] monastery was [renovlated [by the bishlop Philoxenos, [that is,] the
venerable Qawmé of Béth Svirind + [by the ca]re of the chaste monk Elijah
[and of] the priests and the deacons and the rest [of] the true faithful of this
abbey and region (vel sim.). Let everyone who reads (this) [pray for eve]ryone
who participated! The year: 1754 of the Greeks, in the year ...

Commentary: 2-3 The continuator of the ecclesiastical chronicle by Gregory
Barhebraeus (Addai of Beth Svirind, it would seem) records the election of
Qawme, the son of Jafal of Beth Svirind, as patriarch of Tuar ‘Abdin in
1445/6; he adds that Qawmé had previously been bishop of Qartmin Abbey
and had been transferred thence to Hah, and that his name as bishop was
Philoxenos (ed. Abbeloos and Lamy, II, col. 819). 6 = ono for =yooa.
7 The translation ad sensum would suppose e.g2. i M¢a immas]. 5 and
8 Abbreviations as in A.18 line 6 and A.5 line 5. 11 The bottom of these
letters is broken away, so it cannot be decided what is joined to what.
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DD.15 Engraved horizontally on the west wall of the church
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near the window to the left of the entrance.

Next to it is a stone with a small human figure carved in outline ; the figure is robed like a monk.

Efrem the believer (and) John
(his) spiritual brother renovated
this monastery. Let everyone
who reads (this) pray for him
and for [his departed ones!

BhE Jear= i naval:

List of Inscriptions

Section A:

I. QARTMIN ABBEY 534 (memorial) 11

2. HAH 739/40 (building) 12
3. QARTMIN ABBEY 757/8 (building) 13.
4. ROME/AMIDA 759 or 760 (epitaph) 14.
5. HESHTEREK 771/2 (building) 15
6. QARTMIN ABBEY 776/7 (slab) 16.
7. KFARBE 778/9 (epitaph) 17
8. QARTMIN ABBEY 784/5 (winepress) 18.
9. HABSENUS 791/2 (building) 19.
10. MmDUN 911 or 914 (epitaph) 20.
Section B:
1-8. saLAH 752-5 (building) 11
9. MON. OF CRrOSS 775-90 (building) 12.
10. HAH 788/9? (building) 13.
Section C:
1. QARTMIN AB. early C8 (building) 6
2. ARNAS C9 (building) 7-11
3. B. SVIRINA 794/57 (building) 12
4. QARTMIN AB. C8-C9 (memorial) 13
5. QARTMIN AB. C8-C10 (building?) 14.

Section D:
1-13. HAH, SERGIUS AND BACCHUS 1102/3-1
14. ibid. 1442/3 (building) 15

i) has
neiard <am
S0 KA. nsn
ainal o
lio ,;mals
[har ,noxias]

.IUB.DOUGG]

P
e

O 00 9 O v AR WD

zAZ 932 (epitaph)

KFARZE 934/5 (building)
MARDIN 961/2 (building)
QARTMIN AB. 988/9 (memorial)
MON. OF CROSS 1033/4 (building)
MOR MOSES 1084/5 (memorial)
MOR MOSES 1172/3 (epitaph)
QARTMIN AB. 1188/9 (building)
B. SVIRINA 1198/9 (building)
SALAH 1226 (epitaph)

QARTMIN AB. 887-96 (building)
QARTMIN AB. 1031-35 (building)
QARTMIN AB. c. 1105 (memorial)

. QARTMIN AB. C8-C10 (memorial)
. QARTMIN AB. C8-CI10 (building)

. QARTMIN AB. C10? (memorial)

. QARTMIN VILLAGE C9-C10 (mem.)
HABSENUS C11-C14 (building)

218 or 1232 (epitaphs)
. ibid. undated (building)
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HARALD SUERMANN

Der byzantinische Endkaiser bei Pseudo-Methodios

Zu den interessantesten Apokalypsen, die im Mittelalter eine weite Ver-
breitung und Bearbeitung gefunden haben, gehort die des Pseudo-Metho-

dios!. Sie wurde zwischen 644 und 674 von einem Jakobiten in der Nihe
Edessas auf Syrisch verfaBt 2.

Pseudo-Methodios schildert eine Weltgeschichte von Adam bis zum letzten
Gericht, in der manche Einzelprobleme noch einer endgiiltigen Ldsung
harren. Unter anderem ist das Motiv des byzantinischen Endkaisers um-
stritten ®. P.J. Alexander* sieht in dem byzantinischen Endkaiser einen
Messiaskonig nach dem Vorbilde der spitjiidischen Apokalyptik, wihrend
G.J. Reinink * die Auffassung Alexanders verwirft und auf die syrischen
Wurzeln der Legende des Endkaisers verweist. Ausgehend von diesen beiden

Aufsitzen werde ich das Problem erncut aufgreifen unter Herbeizichung
weiteren Materials.

I E. SACKUR, Sibyllinische Texte und Forschungen. Pseudomethodius, Adso und die Tirbu-
tinische Sibylle, Halle 1898, 3/9; R. FORSTER, De antiquitatibus et libris manuscriptis
Constantinopolitanis commentatio, Rostock 1877, 24 f.; H. GRUNDMANN, Die Papstprophetien
des Mittelalters, in: Archiv fiir Kirchengeschichte 19 (1929), 77/138; D. VERHELST, La
préhistoire des conceptions d’Adson concernant 1’Antichrist, in: Recherches de Théologie
ancienne et médiévale 40 (1973), 52/103, hier 94/7; H. voN THIEL, Die Rezensionen des
Pseudo-Kallisthenes = Habelt’s Dissertations-Drucke, Reihe Klassische Philologie 3, Bonn
1959, 3; v. 1sTRIN, Oktrovenje Metodija Patarskago i apokrificeskaja videnja Daniila v
vizantinskoj i slavjano-russkoi Literaturch, Moskau 1897, 5/50; a. LoLos, Die Apokalypse des
Ps.-Methodios = Beitrdge zur klassischen Philologie 83, Meisenheim am Glan 1976, 24/36;
DERS. Die dritte und vierte Redaktion des Ps.-Methodios = Beitrige zur klassischen Philo-
logie 94, Meisenheim am Glan, 1978, 12/6; H. cross, The earliest allusion in Slavic Literature
to the »Revelation« of Pseudo-Methodius, in: Speculum 4 (1929), 221/49; V. SACHAROV,
Eschatologicinenja i skazanija v drevne-russkoj pismennosti i vlijannije ich na narodnye
strichi, Tula 1879, 97.

2 H. SUERMANN, Die geschichtstheologische Reaktion auf die einfallenden Muslime in der
edessenischen Apokalyptik des 7. Jahrhunderts = Europiische Hochschulschriften XXIII,
256, Frankfurt/M. 159/61. 3

3 Ich zitiere den Text nach der Ubersetzung des Codex Vat. syr. 58, in: SUERMANN, op. cit.,
34/85; der Endkaiser: ibid., 74, Z(eile) 499-76, Z 539, 78 Z 556f., 80 Z 566/582.

4 The Medieval Legend of the Last Roman Emperor and its Messianic Origin, in: Journal of
the Warburg and Courtauld Instituts 51 (1978), 1/15.

5 Die syrischen Wurzeln der mittelalterlichen Legende vom romischen Endkaiser, in:
M. GROSMAN et J. VAN 0s (Hg), Non nova, sed nove = Mélanges de civilisation médiévale
dédi¢ 4 Willem Noomen, Groningen 1984, 195/209.



Der byzantinische Endkaiser bei Pseudo-Methodios 141

Alexanders Thesen

Alexander hat bei der Analyse der Apokalypse des Pseudo-Methodios fest-
gestellt, daB sich wesentliche Charakteristika der spétjiidischen Messias-
vorstellung zusammen mit christlichen Elementen und »unorthodoxen An-
sichten« (besonders die Idee, daB der letzte Herrscher auf Erden nicht der
Messias bzw. Christus ist, sondern die irdische Gestalt eines romischen
Kaisers) bei dem Endkaiser der Apokalypse wiederfinden lassen ®. Er verweist
auf vier Elemente, die sich bei Pseudo-Methodios finden und als typisch fiir
den spatjiidischen Messianismus gelten:

1) Wie der jiidische Messias ist der letzte romische Kaiser keine individuelle
Personlichkeit und in der Funktion als nationaler Befreier ‘Konig’ und
‘Erlgser’ 7. Mit den in der Apokalypse auftretenden Sohnen des Konigs ®
seien eigentlich ‘Berater’ und ‘Gefdhrten’ gemeint, wie sie in jiidischen
apokalyptischen Quellen den Messias als ‘Geféhrten’ und ‘Auserwihlten’
begleiten °.

2) Der byzantinische Endkaiser und der jiidische Messias erscheinen beide
plotzlich zum Zeitpunkt der hochsten Not '°.

3) In der spitjiidischen Apokalyptik sind die Aktivititen des Messias mit dem
Berg Sion in Jerusalem verbunden. Ebenso residiert der Endkaiser nach
dem Sieg iiber die Araber zehneinhalb Jahre in Jerusalem '!, d.h. bis zur
Erscheinung des Antichristen, und steigt dann auf den Golgotha, um Gott
die irdische Macht zu iibergeben !2. Die Befreiung Palédstinas und seine
Bezeichnung als ‘Land der VerheiBung’'3 erkliren sich aus dem
Zusammenhang mit der spétjiidischen Tradition '#.

4) Die Regierungszeit des Endkaisers zwischen der schrecklichen Fremd-
herrschaft und der Wiederkunft Christi entspricht der jlidischen Konzep-
tion eines Zwischenreiches 3.

Alexander fragt, wie so viel jiidisches Material zu einem so spdten Datum
wieder in das Christentum eindringen konnte und warum dies in dieser
Gegend geschah. Er meint, da} eine Antwort spekulativ bleiben muB, weil zu

6 ALEXANDER, Op. cit., 8.

7 Ibid., 6.

8 SUERMANN, op. cit., 74 Z 505/7.

9 ALEXANDER, op. cit., 7, Anm. 21.

10 Ibid., 7, vgl. SUERMANN, op. cit., 74 Z 499/503.
11 SUERMANN, op. cit., 78 Z 556/8.
12 Ibid., 80 Z 566/84.

13 Ibid., 74 Z 507.
14 ALEXANDER, op. cit., 7.

15 Ibid., 7f.
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wenig iber die Person des Pseudo-Methodios bekannt ist. Alexander aber
gibt zwei denkbare Antworten:

— Pseudo-Methodios oder eine seiner Quellen hat jiidisches Gedankengut in
wesentlich christliches integriert.

— Pseudo-Methodios gehort einer Gemeinschaft an, die ein auBergewdhn-
liches Band zu dem Spiétjudentum hatte 1°,

Die zweite Mdglichkeit erscheint Alexander am wahrscheinlichsten 17,

Reininks Thesen

Reinink hat die vier Punkte aufgegriffen, die nach Alexander Anzeichen der
Aufnahme spétjiidischen Materials in die Apokalypse des Pseudo-Methodios
sind, und die syrischen Wurzeln der Motive nachgewiesen.

ad 1) Reinink weist darauf hin, daB der normale Titel fiir den byzan-

tinischen Kaiser »Konig der Griechen« (malka d-yawnay€) auch auf
den Endkaiser angewendet wird. Dieser Titel hat keine messianische
Konnotation 8. Der Titel des Erlésers (syr. partiga; hebr. go'el) '°,
meint Reinink, miisse in seinem hochst polemischen Kontext ver-
standen werden. Nach ihm 2° sind diejenigen, die die Existenz eines
Erlosers der Christen leugnen, Christen, die zum Islam konvertier-
ten 2!, und nicht Muslime der ersten Stunde. Gegen diese polemisiere
Pseudo-Methodios. Reinink stellt dann die Frage nach dem Erloser
der Christen in den Horizont des frithesten islamisch-christlichen
Gesprichs, in dem gefragt wird, ob die politischen Erfolge nicht die
Uberlegenheit des Islam zeigen22. Reinink meint, daB der byzanti-
nische Kaiser, wenn er sich nach der Polemik gegen das Christentum
erhebt, »nicht nur als politischer Erloser auf(tritt), sondern auch als
Stellvertreter Christi auf Erden und Verteidiger der wahren christ-
lichen Religion«?3. Aber genau dies ist die Funktion des go’el:

16 Ibid., 9.

17 Ibid., 10.

18 REININK, op. cit., 197.

19 SUERMANN, op. cit., 74 Z 498f.

20 Op. cit., 198.

21 SUERMANN, op. cit., 76 Z 525/7; Reinink zitiert S. 70 Z 436/9.

22 Op. cit., 198, er verweist auf die Diskussion zwischen einem Mdnch des Klosters von Bet Hale
und einem Muslim: ms Diyarbakir 95, vgl. hierzu BAUMSTARK 211; P. CRONE, M. COOK,

Hagarism. The Making of the Islamic World. Cambridge 1977, 163, Anm. 23; vgl. SEBEOS,
Histoire d’Heraclius (trad. F. MACLER), Paris 1904, 139f.

23 Op. cit., 198,
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politischer Erloser, der als Gesandter und Stellvertreter Gottes
handelt 24. Reinink weist des weiteren darauf hin, da3 die S6hne des
Kaisers nicht, wie Alexander es versteht, als Berater verstanden
werden konnen, weil die Konstruktion bnaw(hy) d-malka d-yawnaye
eine entsprechende Deutung und die dafiir notwendige Anderung der
Volkalisation nicht zuldt?23. Diese Konstruktion verweist auf die
Paralelle bnay Isma‘7l 26 und ist eher mit Byzantiner zu iibersetzen 27.
Reinink bezieht sich auf Volz?®, wenn er sagt, daBl das plotzliche
Auftreten des Messias nicht besonders haufig in der spatjiidischen
Apokalyptik begegnet. Es wire genauso gut ableitbar aus Stellen wie
Matth. 24,42-44 und 1 Thess. 5,2, aber es ist hier eine Drohung gegen
die in die Krise geratenen Christen Mesopotamiens 2°.

Nach Reinink ergibt sich die Betonung des verheilenen Landes: aus
der zentralen Stellung des Kreuzes bei Pseudo-Methodios3®. Es ist
das sichtbare Zeichen der Unbesiegbarkeit des romischen Reiches?!.
Dieses Kreuz stand natiirlich auf dem Golgotha. Eine bedeutende
Rolle spielt der Golgotha in der Typologie der Schatzhdhle 32. AuBer-
dem steht das verheiBene Land in direktem Zusammenhang mit der
Gideonsgeschichte 33, die eine Vorausdeutung des Endzeitgeschehens
iSt=2.

Nach Reinink 3% liegt in der Apokalypse des Pseudo-Methodios keine
nach spétjudischen (und christlichen3°) Vorstellungen zweigeteilte
(Jetztzeit, Messiaszeit) oder dreigeteilte (Jetztzeit, Messiaszeit, Gottes
Ewigkeit) Zeit zugrunde, sondern die Darstellung des Endreiches ist
direkt durch die Danielapokalypse angeregt. Die Ausarbeitung des
Motivs des byzantinischen Endreiches fand schon in der byzan-

24 Vgl. SUERMANN, op. cit., 142/57.

25 Ibid., 74 Z 505f.

26 Ibid., 42 Z 103.111; 44 Z 127; 60 Z 315.320; 62 Z 337; 72 Z 460; 74 Z 488.

27 REININK, op. cit., 198 f.

28 p. voLz, Eschatologie der jlidischen Gemeinde im neutestamentlichen Zeitalter. Nach Quellen
der rabbinischen, apokalyptischen und apokryphen Literatur, Tiibingen 1934 (reprod. Hildes-
heim 1966), 210.

29 REININK, op. cit., 199f.

30 Ibid., 200/2.

31 SUERMANN, op. cit., 46 Z 145f.; 56 Z 266 - 58 Z 276.

32 c. BEzoLD, Die Schatzhohle, Leipzig 1883-8 (reprod. Amsterdam 1981), 254/6.

33 SUERMANN, op. cit., 42 Z 96 - 46 Z 148.

34 REININK, op. cit., 203.

35 Ibid., 203/5.

36 Reinink verweist ausdriicklich auf Apok. 20,1/6.
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tinischen Reichseschatologie statt37. Hier ist besonders die syrische
Alexanderlegende heranzuziehen 38.

Stellungnahme und methodische Voriiberlegungen

Alexander hat gezeigt, daBB die Apokalypse des Pseudo-Methodios bei der
Darstellung des byzantinischen Endkaisertums die gleichen Motive ver-
wendet, wie sie aus der spatjiidischen Apokalyptik fiir den Messias bekannt
sind. Aber nicht nur die einzelnen Motive dhneln sich, sondern die gesamte
Idee des byzantinischen Endkaisers gleicht der spétjiidischen Idee vom
Messias 3°. Dagegen weist Reinink auf, daBl aus der Gleichheit der Motive
nicht auf eine Abhingigkeit geschlossen werden kann, indem er auf die
syrischen Wurzeln der einzelnen Motive verweist. Aber auch aus dem Nach-
weis, daB die einzelnen Motive in der vorhergehenden syrischen Literatur
vorhanden sind, 4Bt sich nicht schlieBen, daBl Pseudo-Methodios sich nur auf
die syrische Literatur stiitzt, wenn er die Lehre vom byzantinischen Endkaiser
entwickelt.

Im einzelnen muB zu Alexander mit Reinink gesagt werden, daB der Versuch, aus den
Soéhnen des Endkaisers seine Berater zu machen, verworfen werden muf}. Problematisch ist,
wie Reinink versucht, die Frage nach dem Erloser der Christen den zum Islam abgefallenen
Christen in den Mund zu legen, da sie nicht im unmittelbaren Zusammenhang genannt
werden. Reinink sieht in dem Endkaiser auch die Erloserfunktion neben der Stellvertretung
Gottes, will aber den messianischen Gehalt des Erloserbegriffes streichen. Dies ist aber nicht
moglich#°. Reinink sieht richtig, daB das plotzliche Auftreten recht selten in der spit-
judischen Apokalyptik vorkommt, es ist auch Drohung gegen die schwach gewordenen
Christen *!.

Fir die weitere Untersuchung tber den Ursprung und die Wurzeln des
Motivs des byzantinischen Endkaisers ist die Arbeit von Worteley wichtig, der
feststellt, daB3 die Idee des Endkaisers, so wie Pseudo-Methodios sie darstellt,
neu ist*2. Sie wird unter Riickgriff auf bekannte Motive dargestellt. Die aus
der syrischen Literatur bekannten Motive sind die Grundlage fiir die Akzep-

37 Vgl. G. PODSKALSKY, Byzantinische Reichseschatologie. Die Periodisierung der Weltgeschichte
in den vier GroBreichen (Daniel 2 und 7) und dem tausendjihrigen Friedensreiche (Apok 20),
Miinchen 1972.

38 Vgl. E.A. w. BUDGE, The History of Alexander the Great, Cambridge 1889 (reprod. Amster-
dam 1976).

39 Vgl. SUERMANN, op. cit. 210/2.

40 S. u.

41 Zu den einzelnen Fragen vgl. SUERMANN, op. cit., passim.

42 3. WORTELEY, The Literature of Catastrophe, in: Byzantine Studies/ Etudes Byzantines 4,
1977, 1/17.
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tanz der neuen Idee. Sie sind notwendig, damit die Idee in der Kontinuitit
von ‘alt’ und ‘neuw’ verstehbar wird und sich von einer, die ‘nur anders’ ist,
unterscheidet.

Im folgenden wird nun an Hand eines Beispiels gezeigt, wie Pseudo-
Methodios die Motive verwendet. Am Motiv des Vorwurfs, da3 die Christen
keinen Erloser haben, soll dargestellt werden, wie dieser Vorwurf in den
Ohren der verschiedenen Gruppen klang, und wie sich diese Ideen assoziativ
mit dem Motiv verbinden, so daB sich nicht die Alternative stellt, ob diese
oder jene Vorstellung Hintergrund des Motivs ist, sondern das Motiv asso-
ziativ mehrere Vorstellungen verbindet, die alle mitgedacht werden miissen.
Dazu zihlt auch apokalyptisch-messianisches Gedankengut, das zur Zeit des
Pseudo-Methodios unter Juden von groBer Bedeutung war. Dieses Gedanken-
gut diente zur Deutung der Ereignisse des 7. Jh.s und stand zu einer
christlichen Deutung, die sich weitgehend derselben Motive und Gedanken
bediente, in schirfster Konkurrenz. AbschlieBend soll aufgewiesen werden,
daB im Syrien des 7. Jh.s Auseinandersetzungen zwischen den Vertretern des
Judentums und des Christentums gab, iiber die Pseudo-Methodios oder
dessen Umfeld jiidische Ideen iiber den Messias aufgenommen und sie dann
wegen ihrer Aktualitdt in das christliche Geschichtsbild eingearbeitet haben
konnte.

Das Motiv des Erlisers

Die verwendeten Motive sind iiberdeterminiert, d. h. sie haben nicht nur eine
Bedeutung, sondern mehrere und lassen in mehreren Richtungen Assozia-
tionen zu. In dem Vorwurf eines Muslims, dal die Christen keinen Erloser
haben 43, bedeutet Erloser einen politischen Befreier, der die Christen der
Herrschaft des Islam entzieht und wieder unter eine christliche Herrschaft
stellt. Gleichzeitig soll mit dem Vorwurf die christliche Verehrung Jesu Christi
als Erloser der Menschen licherlich gemacht werden, indem auf die real-
politische Wirkungslosigkeit des Erldsers verwiesen wird.

Finen anderen Klang hat dieser Vorwurf im Munde eines zum Islam
konvertierten Christen. Fiir ihn ist der Erldser nicht in erster Linie ein
realpolitischer Befreier, sondern der Erléser vom Joch der Siinde. Diese
Erlésung muB aber realpolitische Auswirkungen haben. Der wahre Erloser
konnte in seinen Augen nicht zulassen, daB der befreite Christ durch Heiden
geknechtet wird, wie es die Situation im 7. Jh. ist. Es gab aber wohl auch
Konvertiten, die die Wahrheit der Religion nach dem politischen Erfolg

43 SUERMANN, op. cit., 74 Z 498f.



146 Suermann

beurteilten und deshalb Muslime geworden sind. Sie fragen nach dem
irdischen Erfolg des Glaubens.

Fiir einen Christen trifft die Frage die Mitte seines Glaubens an Christus
den Erldser. Er muBte die Beziehung zwischen realer Situation und der
Erlésung auf eine glaubhafte Weise darlegen konnen. Die Vorstellung, daf3
der wahre Glaube keine Wirksamkeit zugunsten der Glaubigen in der kon-
kreten Welt hatte, war im 7. Jh. kaum moglich; im Gegenteil hatte man eine
Theologie entwickelt, die die himmlische Wirklichkeit mit der irdischen aufs
engste verband. Der christliche Kaiser als Stellvertreter Gottes auf Erden und
Fiihrer des Gottesvolkes war auch Garant der irdischen Seite der Erlosung **.
Er wurde mit alttestamentlichen Personen wie Moses und David verglichen,
was sich auch in dem Hofzeremoniell ausdriickte 3. Pseudo-Methodios sieht
in Gideon den Antitypos des Endkaisers und in der Schlacht des alten
Gottesvolkes gegen die Midianiter die Vorausdeutung der Schlacht des neuen
Gottesvolkes gegen die Ismaeliten #¢. Durch diese Gegeniiberstellung wird der
christliche Konig als irdischer Vertreter des Erlosers mit den hebrdischen
Vorstellungen iiber die Richter und Retter in Verbindung gebracht. Die
kriegerischen Auseinandersetzungen des byzantinischen Reiches werden dem
Jahwe-Krieg der Israeliten gleichgestellt+”.

Der muslimische Vorwurf, daB die Christen keinen Erléser haben, klang in
den Ohren eines Juden noch einmal anders. Fiir ihn hatten die Muslime
gezeigt, daB die Christen nicht das neue Volk Gottes sind, dal der Glaube an
Jesus als den Messias falsch ist. Das einzige Gottesvolk ist fiir ihn das
jiidische, das jetzt vom romischen Joch befreit wurde und dessen Messias in
Kiirze erscheint. Der Vorwurf im Munde der Muslime zeigt fiir den Juden,
daB sich das christliche Volk offensichtlich geirrt hat.

Die verschiedenen Klangfarben dieses Vorwurfs miissen synoptisch mit-
gelesen werden. Indem Pseudo-Methodios den Vorwurf in den Mund eines
Muslims legt und seine Apokalypse sich an die Christen richtet, ist vom Text
eindeutig gefordert, dal deren Vorstellungswelt mitzudenken ist. Die Dro-
hungen an die Konvertiten oder in die Krise geratenen Christen zeigt, dall
auch deren Vorstellungen mitzudenken sind 48.

44 u. HUNGER (Hg), Das byzantinische Herrscherbild, Darmstadt 1975; s. dort die reichhaltige
Bibliographie.

45 0. TREITINGER, Die ostromische Kaiser- und Reichsidee nach ihrer Gestaltung im hdfischen
Zeremoniell, Jena 1938 (reprod. Darmstadt 1969); A. GRABAR, L'empereur dans I'art byzantin.
Recherches sur I'art officiel de 'empire d’Orient = Publ. Fac. Lettres Univ. Strasbourg 75,
Paris 1936 (reprod. London 1971).

46 SUERMANN, op. cit., 42 Z 96 - 46 Z 148.

47 Ibid., 145f.

48 REININK, op. cit., 198.
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Die Betonung der Zerstérung und Verwiistung Israels *° dient zur Abwehr
jiidischer Gedanken, die als falsch deklariert werden, und weist darauf hin,
daB die jiidischen Erlosergedanken auch im Hintergrund des Vorwurfs stehen.

Auch die anderen von Pseudo-Methodios verwendeten Motive sind nicht
exklusiv, d. h. sie haben nicht nur eine Idee als Hintergrund unter Ausschlul3
anderer, sondern sie sind inklusiv, d.h. die verschiedenen Ideen miissen zu
dem einzelnen Motiv assoziativ hinzugedacht werden. Was hier am Beispiel
des Erloser-Motivs gezeigt wurde, gilt fiir alle Motive der Apokalypse.

Somit stellt sich nicht die Alternative zwischen der Interpretation des
‘verheiBenen Landes’ durch Alexander und der durch Reinink, sondern
sowohl jiidische Traditionen als syrische miissen mitgedacht werden.

Konkurrierende Literatur

Da in der Apokalypse nicht gegen die christlichen Konfessionen polemisiert
wird 59, richtet sich Pseudo-Methodios auch nicht gegen andere konkur-
rierende Geschichtsdeutungen christlicher Gruppen. Die konkurrierenden
Geschichtsdeutungen konnen nur von den Nicht-Christen kommen, d. h. zu
dieser Zeit und in diesem Raum entstehen sie nur bei Juden, Muslimen oder
Persern.

Persische Literatur aus dem 7. Jh., die als Gegenstand die Deutung der
Geschichte ihres Jh.s hat, ist mir nicht bekannt.

Auf muslimischer Seite gibt es Hinweise, daB Geschichte so gedeutet
wurde, daB den religios ‘Besseren’ die politische Macht gegeben wird *'. Der
Gedanke ist auch bei den Christen bekannt und kommt ebenso bei Pseudo-
Methodios zum Ausdruck, wenn er sagt, daBl das romische Reich uniiber-
windbar ist, wenn es zum Kreuz Zuflucht nimmt, d. h. christlich ist; denn
das Christentum ist die wahre Religion 2. Politische Machtlosigkeit des

49 SUERMANN, op. cit., 58 Z 296 - 60 Z 315; 62 Z 327.

50 Ibid., 161, umstritten ist die Frage, ob hinter gewissen Aussagen iiber das christliche
Athiopien eine Polemik gegen die Hoffnung steht, die Befreiung durch den monophysitischen
dthiopischen Kaiser erwartet. Vgl. P.J. ALEXANDER, Medieval Apocalypses as Historical
Sources, in: American Historical Review 73 (1968), 997/1018, hier 1006; DERS., Byzantium
and the Migration of Literary Works and Motifs. The Legend of the Last Roman Emperor,
in: Medievalia and Humanistica, Studies in Medieval & Renaissance Cultur NS 2 (1971),
47/68 hier 58; DERS., Additional Remarks, in: Religious and Political History and Thought in
the Byzantine Empire, Collected Studies, London 1978, 68/68a; F. Nau, Révélations et
légends. Methodius — Clément — Andronicus, in: Journal Asiatique, Ser. X1,9 (1917), 415/71,
hier 446.

51 Vgl. REININK, op. cit., 206, Anm. 7.

52 SUERMANN, op. cit., 46 Z 141/8; 58 Z 270/6.
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romischen Reiches ist eine zeitlich begrenzte Strafe fiir begangene Siinde, aber
kein Beweis dafir, dal das Christentum falsch oder iiberbietbar ist 33. Die
Zitate Reininks* aus der Diskussion zwischen einem Muslim und einem
Christen zeigen, daB es zwischen beiden konkurrierende Deutungen der
kiirzlich ereigneten Geschichte gibt. Aber sie beziehen sich nicht direkt auf
den Endkaiser oder Messias.

Schaut man in die jiidischen Literatur, so findet man Apokalypsen, die die
gleiche Geschichte interpretieren wie Pseudo-Methodios. Der erste hier vor-
gestellte Text ist ein hebrdisches Gedicht *5, das vollstindig in deutscher
Ubersetzung folgt:

An dem Tag, an dem der Messias, der Sohn Davids, kommen wird
zu einem Volk, das niedergetreten ist,

werden diese Zeichen in der Welt zu sehen sein und hervorgebracht:
Erde und Himmel werden austrocknen,

und Sonne und Mond werden verunstaltet,

und die Bewohner des Landes 3¢ werden sprachlos sein.

Der Konig des Westens 37 und der Konig des Ostens 8

werden gegenseitig aufgerieben sein,

und die Armeen des Konigs des Westens werden das Land fest in der Hand
haben.

Und ein Ko6nig wird aus dem Land Yoqtan °° kommen,
und seine Armeen werden das Land einnehmen.

Die Bewohner der Welt werden gerichtet,

und die Himmel werden Staub auf die Erde regnen lassen,
und die Winde werden sich im Land ausbreiten.

Gog und Magog werden sich gegenseitig anstiften,
und Angst in den Herzen der Volker entziinden.

53 Vgl. vor allem ibid., 68 Z 427 - 70 Z 459.

54 REININK, op. cit., 198.

55 Ed.: L. GINZBERG, Genizah Studies in memory of doctor Solomon Schechter. Texts and
Studies of the Jewish Theological Seminaty of America VII, New York 1928, 310/2;
1. MARCUs, Rabbi El'azar be-Rabbi Qalir u-fiyyutau ha-hadashim, in: Horeb 1 (New York
1933/4) 21/9; pERrs., Liturgical and Secular poetry of the foremost medieval poets from the
Genizah collection in the library of the Jewish Theological Seminary of America, Liturgical
Poetry 1, New York 1933, 28f.; engl. Ubers.: B. LEwis, On that day, in: . saLmMoN (Hg),
Mélanges d’'Islamologie. Volume dédié a la mémoire de Armand Abel, Leiden 1974, 198/200.

56 Israel, Paldstina.

57 Byzanz, Rom.

58 Persien.

59 Arabien, vgl. Gen 10,26 ff.; A. FISCHER (- A. K. IRVINE), Kahtan, in: EI IV, Leiden 1978, 447/9.
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Und Israel wird von all seinen Siinden befreit

und wird nicht mehr weit vom Haus des Gebetes gehalten werden.
Segen und Trost wird tiber sie geschiittet,

und sie werden eingeschrieben in das Buch des Lebens.

Die K6nige von dem Land Edom °® werden nicht mehr sein,

und das Volk von Antiochien wird rebellieren und Frieden schlieBen,
und Ma‘uziya °* und Samaria werden getrostet werden,

und Akko und Galilda wird Gnade erwiesen,

Edomiter und Ismaeliten werden im Tal von Akko kdmpfen,

bis die Pferde in Blut und Panik versinken.

Gaza und seine Tochter werden gesteinigt,

und Askalon und Aschdod werden von Terror heimgesucht.

Israel wird aus der Stadt °2 kommen und ostwirts gehen,

und kein Brot wihrend finf und vier Tagen essen.

Und ihr Messias wird geoffenbart, und sie werden getrostet,
und sie werden angenechme Geheimnisse mit ihrem Konig teilen,
und sie werden Lobgesinge fiir ihren Konig erheben,

und all die Bésen werden nicht im Gericht auferstehen.

Wihrend Ginzberg %3 das Gedicht noch in die Zeit der Kreuzfahrer datierte,
wird heute allgemein eine Datierung akzeptiert, die Marcus vorschlug ®*: das
Gedicht wurde zur Zeit der ersten muslimischen Eroberungen geschrieben.
Die erste Strophe stellt ein apokalyptisches Szenarium dar, die zweite spricht
von den persisch-byzantinischen Kampfen, die mit dem Sieg der Byzantiner
enden. In der dritten Strophe beginnt die Darstellung der muslimischen
Eroberungen. Die Eroberung der Welt durch die Muslime, gefiihrt unter dem
Ko6nig aus Yoqtan (= Kahtan in Arabien), wird als Gericht verstanden.
Die vierte Strophe erwiihnt die Endzeitgestalten Gog und Magog. Hierauf
folgt in der fiinften Strophe die Befreiung Israels, in der ebenfalls die
Vernichtung Edoms, d. h. der Rémer, Byzantiner erwdhnt wird. Auch die
Byzantiner und die Muslime werden eine vernichtende Schlacht schlagen.
Am Ende der endzeitlichen Ereignisse wird der Messias geoffenbart und Israel
wird seinen K&nig preisen und mit ihm schone Geheimnisse teilen. Hiernach
folgt das Gericht.

60 Rom.

61 Tiberias.

62 Jerusalem (7).

63 GINZBERG, Op. cit., 310/2.

64 MARCUS, opera cit.; J. IBN-SHEMUEL, Midrashe Ge‘ulla, Tel Aviv 1943, 154/60; s. ASsAF,
L. A. MAYER, Sefer ha-Yishuv II, Jerusalem 1944, 70; B. DI-NUR, Toledot Yisra’el V, Yisra’el ba-
Gola, I/I, Tel Aviv? 0.J. 34/6; B. LEWIS, op. cit. 197f.



150 Suermann

Wichtig fiir die messianische Endzeit ist die Befreiung Israels von dem
byzantinischen Joch. Weil die Araber die Byzantiner nun aus Israel ver-
treiben, wird ihnen eine endzeitliche Rolle zugeschrieben: Sie kiinden noch
vor Gog und Magog die Niahe des messianischen Zeitalters an. Dieses wird
von zwei Gestalten beherrscht, dem in dieser Zeit geoffenbarten Messias und
dem Konig Israels.

Als zweites soll hier auf eine Gruppe von Apokalypsen hingewiesen werden,
die eventuell auf eine gemeinsame Quelle zuriickgehen, zumindest nahe
verwandt und spéter vielfdltig iberarbeit worden sind. Es sind das Gebet des
Rabbi Simon ben Yohay ¢3, die Mysterien des Rabbi Simon ben Yohay ¢¢
und der Midrasch der zehn Konige 97,

In den Einleitungen dieser drei Apokalypsen wird nach der Endzeit und
dem Messias gefragt. So sagt Rabbi Simon im Gebet: »Und nun bitte ich
Dich, Herr Gott, mir die Tore des Gebetes zu 6ffnen und mir einen Engel zu
senden, damit er mir erzahlt, wann der Messias, der Sohn Davids, kommen
wird und wie er die Verbannten Israels von allen Platzen, an denen sie
verstreut sind, sammelt und wie viele Kriege sie erdulden nach dieser
Wiederversammlung 7« 8

In der Vision des Gebetes des Rabbi Simon werden die zwei Reiche gezeigt,
das der Keniten und das der Ismaeliten. Das erstere wird mit dem rémischen,
byzantinischen identifiziert, das zweite mit dem muslimischen. Der Offen-
barungsengel Metatron sagt dann: »Und wegen ihrer (= der byzantinischen)
Unterdriickung Israels sendet der Heilige, gesegnet sei Er, Ismaeliten gegen
sie, die einen Krieg gegen sie filhren, damit Israel aus ihren Hidnden gerettet
wird. Dann steht ein verriickter Mann auf, der von einem Geist besessen ist,
und sagt Liigen tber den Heiligen, gesegnet sei Er, und erobert das Land ©°.

65 A. JELLINEK, Bet ha-Midrasch, Leipzig 1855 (reprod. Jerusalem 1938), IV, 117/26; IBN-
SHEMUEL, op. cit., 411/14; M. BUTTENWIESER, Apocalyptic Literature, Neo-hebraic, in: Jewish
Encyclopaedia I, New York 1901, 684 f.

66 JELLINEK, op. cit., III, 78/82; s.A. WERTHEIMER, Batei Midrashot II, Jerusalem? 5715

= 1954 A.D.), 506 f.; BUTTENWIESER, Op. cit., 683 f.; IBN SHEMUEL, op. cit., 401/3.

67 c.M. HOROWITZ, Sammlung kleiner Midraschim, Bet “Oked Agadot, I, 0.0. 1891, 16/32.37/55;
BUTTENWIESER, Op. cit., 684; IBN-SHEMUEL, op. cit., 403/5. Zum Zusammenhang und den
Rezensionen der einzelnen Texte siehe: B. LEwIs, An Apocalyptic Vision of Islamic History,
in: BSOAS 13, (1949-50), 308/38; IBN-SHEMUEL, op. cit., 162/98.401/5; H. GRAETZ, Geschichte
der Juden von den dltesten Zeiten bis zur Gegenwart, V, Leipzig® 1905, 441/9, Anm. 16;
F. BAER, Eine jiidische Messiasprophetie auf das Jahr 1186 und der dritte Kreuzzug,
in: Monatsschrift fiir Geschichte und Wissenschaft des Judentums 70 NF 34, (1926),
113/22.155/65; M. STEINSCHNEIDER, Apokalypsen mit polemischer Tendenz, in: ZDMG 28,
1874, 627/59.

68 IBN-SHEMUEL, op. cit., 270.

69 Paldstina.
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Und es ist Feindschaft zwischen ihnen und den S6hnen Esaus.« Als der Rabbi
fragt, ob die Sohne Ismaels die Rettung Israels sind, bekommt er als Antwort:
»Sagt nicht Jesaja der Prophet: ‘Und wenn er eine Truppe, Reiter in Paaren,
eine Truppe Esel und eine Truppe Kamele sieht?’ 7°. ‘“Truppe’ ist das Konig-
reich Medien und Persien, ‘Paare’ ist das Konigreich Griechenland, ‘Reiter’
ist das Konigreich von Edom, ‘“Truppe von Eseln’ ist der Messias, wie gesagt
wurde: ‘(er ist) demiitig und reitet auf einem Esel’ 7. ‘Truppe von Kamelen’
ist das KoOnigreich von Ismael, in dessen Tagen das Konigreich des Messias
errichtet wird. Deshalb geht die “Truppe der Esel’ der “Truppe der Kamele’
voraus, und die ‘Truppe der Kamele® wird sich erfreuen, wenn der Messias
kommt: Und der weise Mann wird sterben und die Hinde der Sohne des
Belials werden gekraftigt ...« 72.

Die entsprechende Passage in den Mysterien lautet: »Er sah die Keniten.
Als er das Konigreich der Ismaeliten sah, das kam, sagte er: ‘War es nicht
genug, was das bose Konigreich von Edom uns tat, sondern miissen wir auch
noch das Konigreich Ismaels haben? Sofort antwortete Metatron, der Prinz
der Ermutigung, und sagt: ‘Fiirchte dich nicht, Menschensohn, denn der
Heilige, gesegnet sei Er, 148t das Konigreich Ismael zu, nur damit es dich von
dieser Bosheit rettet. Er erhebt liber sie einen Propheten gemiB seinem Willen,
und er wird das Land fiir sie erobern, und sie werden kommen und es in
GroBe wiederherstellen, und es wird groBe Feindschaft geben zwischen ihnen
und den S6hnen Esaus’73. Rabbi Simon antwortete und sagte: ‘Wie wissen
wir, daB sie unsere Rettung sind?’, und er antwortet: ‘Sagte nicht der Prophet
Jesaja so, dal} er seine Truppe mit Reitern in Paaren usw. sah? Warum setzte
er die Truppe von Eseln vor die Truppe von Kamelen, wenn er nur zu sagen
notig hatte: ‘Eine Truppe von Kamelen und eine Truppe von Eseln?’ Aber
wenn er weiter geht, indem er auf einem Kamel reitet, wird die Herrschaft
errichtet durch den Reiter auf einem Esel. Wieder: ‘eine Truppe von Eseln’
seit er auf einem Esel reitet, zeigt, daB} sie die Rettung Israels sind, wie die
Rettung auf einem Esel (= Messias) ...”" 7%,

Der Midrasch der zehn Konige lehrt ebenfalls, dal die Rettung Israels
durch Ismael in Jesaja 21,7 geweissagt ist und bietet die gleiche Auslegung.

70 Jes. .21, 7¢

71 Sach. 9.9.

72 IBN-SHEMUEL, oOp. cit., 271 f.

73 Das Geniza-Fragment liest: »Er erhebt iiber sie einen verriickten, von einem Geist besessenen
Propheten, und er erobert das Land fiir sie, und er kommt und ergreift die Herrschaft in
GroBe, und es gibt eine groBe Feindschaft zwischen ihnen und den Sohnen Esaus.« (WERT-
HEIMER, op. cit., 506f.). Das Geniza-Fragment bietet eine spitere Bearbeitung, in der sich die
Enttduschung der Juden iiber die Muslime ausdriickt, indem sie aus Muhammad einen
Besessenen machen. Das Gleiche gilt auch fiir den Text des Gebetes, das wohl urspriinglich
dhnlich wie der oben zitierte Text gelautet hatte.

74 IBN-SHEMUEL, op. cit., 401. .
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Er schlieBt den Vers Jesaja 21,13 an: »Spruch iiber Arabien: in dem Wald
von Arabien sollst du iibernachten, oh ihr Karawanen der Dedaniten.«
Des weiteren wird berichtet, daB Rabbi Simon gewohnlich sagte: »Zu Beginn
seiner Herrschaft, wenn er fortschreitet, wird er versuchen, Israel Schaden
zuzufiigen, aber groBe Ménner Israels werden sich ihm anschlieBen und ihm
eine Frau von ihnen geben, und es wird Frieden geben zwischen ihm und
Isracl. Er wird das ganze Konigreich erobern und nach Jerusalem kom-
men ...« 7%, Im Midrasch ist die Vision in eine Midraschdebatte zwischen
Rabbi Simon und Rabbi Ismael umgestaltet.

Alle drei Texte zeigen, daB Ismael als der Retter Israels angesehen wurde.
In den Mysterien wird dieses klar und deutlich durch den Engel ausge-
sprochen, Rabbi Simons Frage ist nur rhetorischer Art. Auch Muhammad
wird noch als ein Prophet nach dem Willen Gottes dargestellt. Das Geniza-
Fragment korrigiert diese Auffassung in einer Art, in der uns auch das Gebet
vorliegt: Muhammad ist jetzt ein verriickter, besessener Mann. Dies zeigt eine
Uberarbeitung, nachdem die ersten messianischen Hoffnungen, die man mit
Muhammad verband, enttduscht wurden 7¢. Alle drei Texte fithren Jesaja 21,7
als Grund fir die messianische Hoffnung an, die sich mit dem Auftreten der
Muslime verbindet.

Die drei Apokalypsen sind einige Male bearbeitet und weiteres Material ist
eingearbeitet worden. Eine Untersuchung iiber den urspriinglichen Schluf3 der
Apokalypsen, besonders im Hinblick auf das Auftreten des Messias kann
kaum zu irgendwelchen gesicherten Ergebnissen fithren, da der SchluB} im
Rahmen der allgemeinen jiidischen Messiasspekulation bleibt und Aussagen,
die an historische Ereignisse gebunden sind, nicht feststellbar sind.

Alle vier jiidischen Texte haben gezeigt, dall zur Zeit der arabischen Erobe-
rungen die Juden messianische Hoffnungen hegten. Sie erwarteten von den
arabischen Eroberern die Zerschlagung Roms und die Befreiung Israels. Die
Araber sind nach ihrer Geschichtsdeutung von Gott gesandt und Zeichen der
Ankunft des jiidischen Messias.

In meiner Dissertation bin ich kurz auf die Geschichte der jiidischen
Messiashoffnungen verbunden mit der Befreiung vom romischen Joch einge-
gangen. Dort habe ich gezeigt, daB3 die jidische und die christliche Endzeit-
vorstellung nahezu die gleichen Motive benutzen’’. Eine Gegeniiberstellung
der judischen Geschichtsdeutung mit der christlichen dieser Zeit zeigt, wie
dhnlich beide sind und wie sie durch Nuancen in den schirfsten Gegensatz
treten.

75 Ibid., 403 f.
76 Zu den messianischen Hoffnungen vgl.: CRONE, COOK, op. cit., 3/10.
77 SUERMANN, op. cit., 208/12.
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judisch: christlich:
— die Araber sind von Gott geschickt — die Araber sind von Gott geschickt
—sie zerstoren Rom als die das - sie zerstoren Rom, das Volk Gottes
Gottesvolk unterdriickende Macht

— die Zerstérung Roms weist auf das — die Zerstorung Roms weist auf das
Ende der Zeiten Ende der Zeiten

— der Messias erscheint und das jii- — der Antichrist erscheint und das
dische messianische Reich wird er- Gericht Gottes tritt ein
richtet

Der entscheidende Konflikt zwischen Juden und Christen entziindet sich an
der Frage, was der Untergang Roms bedeute, oder was Rom sei. Die Christen
sagen, dal Rom das (neue) Volk Gottes ist, sein Untergang bedeutet das
Ende der Welt, das Kommen des Antichristen und die Wiederkunft Christi.
Die Juden meinen, daB Rom der Unterdriicker des Gottesvolkes Israel ist,
sein Untergang bedeutet Befreiung Israels und Beginn des messianischen
Endreiches. Sowohl die jiidische als auch die christliche Interpretation der
Zeitereignisse stehen auf dem Boden der je eigenen Tradition und sind fiir die
eigene Gruppe plausibel. Die Einfiihrung eines messianischen Endkonigs, wie
in der Apokalypse des Pseudo-Methodios, ist nicht notwendig. Es scheint,
daB diese Idee nicht aus argumentativer Notwendigkeit entstanden ist,
sondern sich im Gespriach mit den Juden frei entfaltet hat.

Der jiidisch-christliche Dialog

Betrachten wir die Literatur aus der Zeit der frithen Araberherrschaft, die uns
als judisch-christlicher Dialog tberliefert ist 7%, so stellen wir fest, daB kein
iberlieferter Dialog ein Protokoll ist, das auf eine stattgefundene Aus-
einandersetzung zuriickweist; sie zeigen die Merkmale einer fiktionalen Lite-
ratur: Die Rolle, die der Jude im Dialog spielt, besteht darin, dem Christen
fiir seine Argumentation den jeweiligen AnstoB zu geben, indem er durch
seine Fragen gerade die Punkte anspricht, die fiir die weitere Argumentation
wichtig sind, oder indem er durch eine Frage das Thema wechselt’°.
Am Ende des Dialogs gibt sich der Jude geschlagen, da er der christlichen
Argumentation nichts entgegenzusetzen hat, und wird Christ. Threm Cha-

78 Les Trophées de Damas, Controverse judeo-chrétienne du VIIL. siécle, (ed. G. BARDY) = PO
XV, Paris 1927, 172/292; Doctrina lacobi nuper baptizati (ed. N. BONWETSCH) = Abhand-
lungen der kéniglichen Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottingen, Philol.-hist. KI. NF. 12,
Nr. 3, Berlin 1910; Sargis d’Aberga (ed. s. GREBAUT, 1. GuiDl) = PO III, Paris 1909, 547/643.
XIII, Paris 1917, 1/110; La Didascalie de Jacob (ed. F. Nau) = PO VIII, Paris 1912, 711/80.

79 A.cC. MCGIFEERT, Dialogue between a Christian and a Jew, Marburg 1889, 4/9.
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rakter nach ist diese Literatur geschrieben, um Schiilern die ideale Diskussion
mit einem Juden zu zeigen, die den Juden am Ende zum Christentum
konvertieren 1aBt. Die Existenz solcher Lehrdialoge zeigt, daB3 hiufige Ausein-
andersetzungen mit den Juden eine Schulung erforderte; zum anderen zeigen
die Themen der fiktiven Dialoge die hdufigsten Punkte der Auseinander-
setzung der realen Diskussionen.

Vom Anfang der Kirche an gab es den Dialog zwischen Juden und Christen,
dessen zentrales Thema der Messias ist. War doch die entscheidende Frage,
ob Jesus der Messias ist, oder ob er noch zu erwarten ist. Ausgehend von der
Verkiindigung des Jesus als des Messias entwickelt sich die christliche
Glaubensverkiindigung. Das von den Juden erhoffte messianische Reich
muBte im Christentum mit der Parusieverzégerung zu einem Problem werden;
denn mit dem Glauben an Jesus als den jiidischen Messias mufite auch in
unmittelbarer Folge das neue Reich sichtbar werden. Die spiteren byzanti-
nischen Theologen haben, nachdem das romische Reich christlich geworden
war, das irdische Reich Christi in der Kirche und dem romischen Reich
verwirklicht gesehen. Die Messianitit Jesu und die Verwirklichung seines
Reiches waren Gegenstand jeden Dialoges zwischen Christen und Juden; in
der Haltung zu diesen Punkten ist die entscheidende Differenz zwischen
beiden.

Die Lehrdialoge des 7. Jh.s weisen uns auf die Existenz der Auseinander-
setzungen zwischen Juden und Christen hin. In einer Zeit, in der messianische
Gedanken im Judentum die Runde machten, lenkten die Christen ihre
Aufmerksamkeit auf die Juden, und zwar um Aufstdnde zu verhindern. In der
frithislamischen Zeit, in der die Christen nicht mehr die Herren waren,
konnten sie nicht mehr auf politische Macht zuriickgreifen, sondern muBten
sich erneut geistig mit den Juden auseinandersetzen. Diese geistige Ausein-
andersetzung war umso wichtiger, als die irdische Verwirklichung des Reiches
Christi von Muslimen zerschlagen wurde. Die Juden sahen in diesem Faktum
den Beweis fiir die Falschheit des christlichen Glaubens. Fiir Christen lag es
zundchst auf der Hand, hierin den Beginn des Weltuntergangs zu sehen.
Pseudo-Methodios ist zwar nicht der erste, der mit einer Wiedererrichtung
des romischen Reiches nach dem Reich der Ismaeliten rechnete 8°, aber er hat
als erster die Zeit der Ismaelitenherrschaft mit dem Babylonischen Exil
verglichen 81, sie als eine zeitliche begrenzte Strafe betrachtet, ohne allerdings
ihren endzeitlichen Charakter zu leugnen. Das irdische Reich des Messias

80 Vgl. die Apokalypse des Pseudo-Ephraem, in: SUERMANN, op. cit., 24 Z 187/90.
81 M. kMosko, Das Ritsel des Pseudo-Methodius, in: Byzantion 6 (1931), 273/96, hier 281.



Der byzantinische Endkaiser bei Pseudo-Methodios 155

kann aber nur durch den Messias oder einen messianischen Konig errichtet
werden. Konsequent gibt Pseudo-Methodios dem Endkaiser messianische
Ziige®=,

Die Interpretation der Ismaelitenherrschaft als neues Babylonisches Exil
und die Erwartung der Wiedererrichtung des Reiches Christi auf Erden durch
den messianischen Endkaiser stehen in scharfem Gegensatz zur Erwartung
der Juden auf die Errichtung des jiidischen Messiasreiches nach der end-
giiltigen Zerstérung Roms. Es ist denkbar, dafl Pseudo-Methodios im Laufe
der geistigen Auseinandersetzung seine Interpretation der Ereignisse bewul3t
der jiidischen entgegengesetzt hat und dabei die jiidische Erwartung auf ein
Messiasreich nach der Ismaelitenherrschaft aufgegriffen und in die christliche
Geschichtsauffassung geschickt eingebaut hat.

Zusammenfassung

Konnte Alexander die Ahnlichkeit der spitjiidischen Messiasideen mit den
Vorstellungen des Pseudo-Methodios iiber den Endkaiser feststellen und so
den Blick auf das Judentum lenken, so hat Reinink die syrischen Wurzeln der
Motive gezeigt, die die Voraussetzung fiir die Akzeptanz der Ideen bei den
Christen sind. Hier ist der Frage nach der geschichtlichen Méglichkeit
nachgegangen worden, wie unter Pseudo-Methodios, der ja in syrischer
Tradition stand 83, die Vorstellung des Endkaisers in Auseinandersetzung mit
den Juden entwickelt werden konnte. Es konnte gezeigt werden, dal3 Pseudo-
Methodios wahrscheinlich in der Konfrontation mit der jiidischen Geschichts-
deutung eine Endkaiservorstellung, nicht aus argumentativer Notwendigkeit
heraus, sondern in freier Anlehnung an jiidische Vorstellungen vom mes-
sianischen Reich entwickelt hat.

82 Neben den von Alexander gegebenen Charakteristika ist noch die Anwendung des messia-
nisch interpretierten Verses Ps. 78,65 auf den Endkaiser zu erwdhnen, vgl. SUERMANN, op. cit.,
74 Z 501f.

83 Vgl. SUERMANN, op. cit., 130/6; SACKUR, op. cit., 11/55; REININK, Ismael, der Wildesel in der
Wiiste. Zur Typologie Apokalypse des Pseudo-Methodios, in ByZ 75, (1982), 336/44; DERS.,
Der Verfassername »Modios« der syrischen Schatzhohle und die Apokalypse des Pseudo-
Methodios, in: OrChr 67, 1983, 46/64.



JOSEPH NASRALLAH

La liturgie des Patriarcats melchites de 969 a 1300!

PATRIARCAT D' ANTIOCHE

Une certaine adoption du rite byzantin par le patriarcat d’Antioche, com-
mencée insensiblement a partir des scissions monophysite et monothélite,
devint plus intense a partir de la Reconquéte byzantine de 969. Elle sera a
peu prés consommee au début du XII¢s. pour ce qui regarde I'office. La Liturgie
de saint Jacques continua cependant & y étre célébrée et ne disparut entiére-
ment qu’a la fin du siécle. Le Var. gr. 2282, volumen en parchemin, d’écriture
onciale, qui est le plus ancien ms. grec de la Liturgie de saint Jacques,
date du IX® s. Il était en service dans le diocése de Damas, car il commémore,
parmi les défunts, les évéques qui ont dirigé cette Eglise depuis Ananie.
Malheureusement, il ne donne ni le nom de I’évéque de la ville, ni celui du
patriarche régnant au moment de sa transcription, ce qui nous prive d’un
précieux point de repére de datation. En marge, le volumen porte de nom-
breuses rubriques arabes du XII® s.2. Mgr J.-M. Sauget vient de découvrir
dans un fragment exposé au Musée National de Damas deux feuillets syro-

1 A. GASTOUE, DALC, art. Antioche, col. 2427-2439; A. GASTOUE, DALC, art. Alexandrie,
1182-1203; c. CHARON, Le Rite byzantin dans les patriarcats melkites, Rome, Typographie
Polyglotte, 1908, pp. 1-25, 165-179; étude reprise dans Histoire des Patriarcats Melkites,
t. III, pp. 1-21, 136-149; 1. RAHMANI, Liturgies Orientales et Occidentales, Beyrouth, 1929;
1. ARMALE, Les Melchites, leur patriarcat d’Antioche et leur langue nationale (en arabe),
Beyrouth, Imprimerie Catholique, 1936, pp. 89-118 (pages parues in Machrig, 1936, t. 34,
pp. 37-66, 211-234, 361-394, 497-526); KARALEVSK), DHGE, art. Antioche, col. 690-693;
J.M. HANSSENS, S.J., Institutiones Liturgiae de ritibus Orientalibus, t. 111, Rome, 1932, pp. 569-
592; GRAF, I, pp. 623-625; M. ARRANZ, Les grandes Etapes de la Liturgie byzantine :
Palestine — Byzance — Russie. Essai d'apercu historique, in ouvrage collectif Liturgie de
I'Eglise particuliére et liturgie de I'Eglise Universelle, Rome, 1976, pp. 43-73; 1.LH. DALMAIS,
Liturgie d'Orient — Rites et symboles, Paris 1980; Eucharistie d'Orient et d’Occident (ouvrage
collectif), Paris 1970, deux volumes; A. BAUMSTARK, Liturgie comparée, 3¢ édition, Cheve-
togne 1953.

2 Codex signalé pour la premiére fois par Baumstark-Schermann qui I'ont décrit longue-
ment; ils le datent du VII*-début VIII® s. (Der dlteste Text der griechischen Jacobosliturgie,
pp. 214-219). Il a été publié par cozza-Luzzi, in Novae Patrum Bibliothecae ab Ang.Card.
Maio Collectae, tomus decimus, 2° partie, 1905, pp. 31-110.

Pour les opinions concernant la datation de ce témoin, voir 1. M. HANSSENS, Introductiones
liturgicae de ritibus orientalibus, 111, pp. 587-588.
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grecs de I’Anaphore tronquée de Saint Jacques, datés du IX® au XI¢ s., en
provenance probablement du Patriarcat d’Antioche?.

L’on constate deux tendances contradictoires dans le clergé local en
Orient au sujet de I'ancienne langue liturgique des Melchites du patriarcat
d’Antioche. Des membres de cette Communauté, pris d’'un engouement
singulier pour les Grecs, soutiennent que la langue syriaque y était demeurée
I’'apanage exclusif des Jacobites et des Maronites, et qu’eux, Melchites,
ne cessérent de prier en grec que pour le faire en arabe a une époque difficile
a déterminer. D’autres tombent dans I’excés contraire. Ainsi pour le P. L.
Armalé, la Communauté melchite du patriarchat d’Antioche ne fit usage,
dans les églises de ses villes, de ses villages, de ses couvents et de ses ermitages,
depuis sa fondation jusqu’au XVII® s., que de la seule langue syriaque?.

C. Charon, tout en essayant d’étre plus objectif, donne au syriaque,
au détriment du grec et de I'arabe, une part beaucoup plus grande qu’il n’a
occupée, du moins pour la période qui nous intéresse. «A part quelques
manuscrits grecs originaires d’Antioche, tous les autres codices liturgiques
melkites du IX® au XVII¢ s. sont en langue syriaque, jusqu’au moment ou
I’'arabe prend la place de celle-ci»*. «L’arabe n’apparait dans les textes
liturgiques melkites qu’au XI° s., et encore seulement pour les rubriques
et les funérailles, au moins chez les Melkites» >.

Le grec eut certainement un regain de faveur dans les régions qui rentrérent,
dans la deuxiéme moitié du X¢ s., sous la domination byzantine. Quant a
la mesure dans laquelle il était employé dans la liturgie, elle ne pourra
étre convenablement appréciée que le jour ou I'on aura relevé la liste des

2a 1-M. SAUGET, Vestiges d'une célébration gréco-syriaque de I’Anaphore de Saint Jacques, in
After Chalcedon, Studies in Theology and Church History, offered to Professor Albert
Van Roey — Louvain 1985, p. 309.

3 Les Rites syro-melchites et la Bibliothéque patriarcale de Bkerké, art. paru en arabe dans

Machrig, t. 38, 1940; p. 5 du tiré a part. Nous pourrions multiplier ses affirmations plus
exagérées les unes que les autres. Notre conclusion, dit-il, «est que les Grecs Melchites,
tant catholiques qu’orthodoxes, ne se servirent dans leur rite, depuis sa création jusqu’au
XVII¢ s., et cela dans tout leur patriarcat d’Antioche, que de la langue syriaque» (art. cit.,
pp. 1-2).
«Les siécles passérent durant lesquels les Melchites conservérent fidélement le syriaque
comme langue liturgique jusqu’a 1’époque d’Euthyme Karma (1634-1635)» (1. ARMALE, Les
Melchites, leur patriarcat d’Antioche et leur langue nationale, p. 102). «Il est bien clair
que la liturgie 4 Antioche méme ne se célébrait qu’en syriaque» (art. cit. p. 109; cf. aussi
pp. 101, 117).

4 Histoire des Patriarcats Melkites, t. 111, pp. 142-143; «Durant toute la période que j'ai
appelée syro-byzantine, c’est-a-dire du dixiéme au dix-septiéme siécle, la langue liturgique
des Melkites fut donc exclusivement le syriaque. Généralement, les livres liturgiques de
cette époque sont tout entiers en syriaque, sauf parfois quelques rubriques ou péricopes
scripturaires en arabe. Du grec, il n'en est guére plus question. Il y a des régions entiéres
oll on ne sait méme pas le lire» (op. cit., p. 140).

5 C. KOROLEVSKL, Liturgie en langue vivante, Paris, 1955, p. 94.



158 Nasrallah

codex liturgiques écrits en cette langue, en provenance de Syrie. Son usage
perdura plus longtemps que 1'on ne pense, jusqu’au XIVe-XV® s., puisque,
durant cette époque, des prélats de I'Eglise d’Antioche consacrérent leurs
efforts & traduire encore du grec au syriaque, certains livres liturgiques.
Quant au syriaque, tout en restant prépondérant®, il accusa, a partir de
’adoption de la nouvelle liturgie, un certain recul par rapport a la période
antérieure au X° s. Encore langue liturgique dans les provinces de I'intérieur,
mais non sur la cote ou il était parfois employé, méme a Antioche, il
fut rongé de deux cotés a la fois, par le grec, dans les régions théatre de la
Reconquéte, et par ’arabe qui prit une extension de plus en plus grande
puisqu’a la fin du XIII® s. la grande majorité des livres liturgiques étaient
traduits en cette langue.

Charon, il est vrai, a dressé une liste de 190 mss syromelchites?, liste
prolongée par nos propres recherches®, par celles du P. Armalé, par
J. Assfalg'® et par d’autres érudits surtout par Baumstark!!. Mais il ne
faut pas oublier que de la liste de Charon, 50 mss seulement sont antérieurs
au XIV¢s., et que 8 sur les 19 d’origine connue proviennent du Qalamiin qui
conserva I'usage de la langue syriaque jusqu’a une date trés tardive.

La liste des mss syriaques aurait été certainement plus fournie si des
responsables irresponsables n’avaient détruit la majorité des codex écrits
en cette langue, conservés dans la Bibliothéque du couvent de Saidnaya!2.
Cependant le nombre plus grand de témoins en syriaque qui en aurait
résulté, ne modifie pas nos conclusions. Car Saidnaya est encore dans le
Qalamiin ou jusqu’a nos jours, trois villages ont conservé le syriaque comme
langue vernaculaire.

Le patriarcat d’Antioche témoigna d’une grande ouverture pour ce qui
concerne I'emploi de la langue vernaculaire dans sa liturgie. De sorte qu’il

6 Nous avons en faveur de son extension le témoignage d’Ibn al-Fagih: «Ils (les Nubiens)
sont chrétiens jacobites et lisent I’Evangile rapidement, tandis que les Riim sont melkites
et lisent I’Evangile en syriaque (?) gurmuganiyya. Tous les habitants du pays des Rim
sont chrétiens et lisent I'Evangile en syriaque, bi [-gurmuganiyya» (IBN AL-FAQTH AL-HAMADANI,
Abrégé du Livre des Pays, traduit de 'arabe par Henri MaAssg, Damas 1973, pp. 94, 163).

7 Histoire des Patriarcats, t. 111, pp. 30-42.

8 Bulletin d'études orientales de I'Institut| frangais de Damas (= BEQ), IX, 1942-1943, pp. 103-
114; XI, 1945-1946, pp. 91-111.

10 JULIUS ASSFALG, Syrische, Karsunische, Christlich-Palistinische, Neusyrische und Mandische
Handschriften, Wiesbaden 1963, passim.

11 Cf. liste in POC 1956, p. 29, note 2.

12 Sur cet acte de vandalisme cf. le récit d’un témoin oculaire transmis par H. ZAYAT in
Haza'en al-Kutob, 1902, pp. 117-118; Histoire de Saidnaya, 1932, pp. 258-260. Sur un
prétendu acte du méme genre commis par I’évéque de Yabriid, Grégoire *Ata |(1815-
1899), cf. notre article Les Manuscrits de Ma'lila, BEO, 1942-1943, t. IX, pp. 107-108,
avec les références.
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est bien difficile d’y établir une frontiére linguistique entre le grec, le syriaque
et ’arabe en usage dans le service divin. Si nous possédons des mss bilingues,
syro-arabes, gréco-arabes, les codex trilingues ne sont pas rares. Nous possé-
dons méme pour certaines régions, comme Maliila, des mss syriaques dans
lesquels certaines hymnes grecques, comme le Chérubikon, sont transcrites
en caractéres syriaques'®. Le Vat. syr. 41, liturgicon écrit probablement a
Mayafarigin au XIVe s., indique ce que les deux diacres, celui de langue
grecque et celui de langue syriaque, devaient dire & tour de rdle afin d’étre
bien entendus de toute I’assistance. Ici encore les phrases grecques sont
écrites en caractéres syriaques'*.

PATRIARCAT DE JERUSALEM

A travers son histoire, par suite surtout de I'influence des grands monastéres,
tel celui de Saint-Sabas, Jérusalem montra plus de zéle a suivre Byzance dans
sa liturgie et sa langue'®, tout en gardant des particularités dont la prin-
cipale est la conservation de la Liturgie de saint Jacques; elle y était
restée en usage pour les grandes fétes 1. Elle I'est de nos jours encore pour

13 Cf. Les Manuscrits de Ma'lila, BEO, t. XI, p. 97.

14 Cf. ARMALE, Les Melchites, p. 109.

15 Le Tomikov tfic "Avacthosng du Saint-Sépulcre Grec 43, refléte une trés forte influence
constantinopolitaine. Il a été publié par Papadopoulos Kérameus dans les "Avaiéxta
‘Iepocolvpitikiic Etayvodoyiag, 1894, II, pp. 1-254. «Il y a plus de trente ans, dit
Baumstark, que j’ai mis en lumiére la valeur hors-ligne de ce document dans mon étude
Die Heiligthiimer des byzantinischen Jerusalem nach einer iibersehenen Urkunde, OrChr, V,
1905, pp. 227-229. Depuis lors j'ai dii apporter quelques corrections & mes affirmations
d’alors, surtout dans les questions de date (ibid., Sér. 3, II, 1927, pp. 18-22). 1l est acquis
que le document en question nous renseigne en substance sur le culte du X¢ siécle. Une
légére couche de remaniements postérieurs appartiennent méme a I’époque du royaume
franc établi en Palestine par la premiére Croisade» (BAUMSTARK, Liturgie comparée, p. 155).
Le Typicon de I'Anastasis a été réédité a Bruxelles en 1963. Krasnosel'tsav Dattribue
hypothétiquement au patriarche Sophrone.

16 Comme témoins : Le Vat.gr.1970, qui a été copié¢ au XIII® s. dans le Sud de I'Ttalie sur un
texte de la fin du XI¢ s., en usage dans I'Eglise de Jérusalem, décrit par G. MERCATI,
L’Euchologio di S. Maria con un frammento di anafora greca inedita, in Revue Bénédictine,
1934, t. 45, pp. 224-240; cf. aussi P. CANART ET V. PERI, Sussidi bibliografici per i manoscritti
greci della Biblioteca Vaticana (Studi e Testi, 261), Cité du Vatican, 1970, pp. 663-664.
Y ajouter Cing feuillets du Codex Rossanensis (Vat.gr.1970) retrouvés a Grottaferrata,
par A. Jacob, in Le Muséon, LXXXVII, fasc. 1-2, pp. 45-59. Le 43 du Patr. orth. de
Jérusalem (XII°® s.) — Le Par.suppl.gr.476, transcrit au XV® s. sur un codex qui devait étre
utilisé dans I’Eglise de Jérusalem, puisque le dernier archevéque nommé parmi les défunts
est Léontius qui occupa le siége de la Ville Sainte vers 1174 ou 1175-14 mai 1184 ou 1185.
La Liturgie de saint Jacques du Messanensis 177 (X¢/XI® s.), du Vat.gr.1970 (XIII® s.), du
Par.gr.2509 (XV® s.) et du Paris.suppl.gr.476 (XV® s.) a été reproduite sur quatre colonnes
par C.A. SWAINSON, The Greek Liturgies chiefly from original authorities, Cambridge, 1884,
pp- 214-332.
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celle de l'apotre’’. Le grec était la langue officielle du patriarcat; I’arabe
cependant y opérait une légére poussée moins profonde que dans le patriar-
cat d’Antioche.

Les chretiens originaires de Palestine parlaient un dialecte syriaque trés
voisin du judéo-araméen du Talmud de Jérusalem et des Targoums dits
palestiniens. Nous savons par Euseébe que tous les chrétiens d’origine juive
quitterent Jérusalem et la Judée sous Vespasien, avant la prise de la ville
Sainte et se retirérent a Pella, dans la Décapole, au-dela du Jourdain!8.
Ils formérent une communauté qui demeura fidéle a la foi chalcédonienne
longtemps aprés le concile. Nous lui trouvons des traces jusqu’au XII¢ s.
Meéme si nous ne connaissons pas grand-chose de I’histoire de cette fraction
de I’Eglise, nous possédons d’elle un certain nombre de documents surtout
bibliques, hagiographiques et liturgiques. Seuls ces derniers nous intéressent
ici. Le lectionnaire du Vat. syr. 19 (1030) est du nombre. Cet évangéliaire
portant les titres de péricopes en arabe, quoique en carsini, a été transcrit
par le prétre Elie de "Abbiid *® dans le monastére de I'abbé Moise. Il le légua
par la suite & celui de Saint-Elie, ou le couvent de Kawkab, dont il devint
I’higoumeéne. Ce monastére était situé dans son village natal (au nord de
Jérusalem). En dehors de la longue description d’Assemani dans le Biblio-
thecae Apostolicae Vaticanae ... Catalogus, t. 11, pp. 70-103, une étude a été
consacrée a ce codex par ADLER dans ses Novi Testamenti versiones syriacae>°.
Il a ét¢ en outre 'objet de deux éditions avec version latine, I'une par
F. Miniscalchi-Erizzo?! et I'autre par A. Rahlfs2?2. A.S. Lewis et M.D.

17 Sur cette Liturgie, cf. ANAGNoOsTES, La Liturgie de saint Jacques d Jérusalem, Echos
d’Orient, t. 4, 1900-1901, pp. 73-76; B-CH. MERCIER, La Liturgie de saint Jacques. Edition cri-
toque du texte grec avec traduction latine, PO, t. 26, 1944, pp. 121-249; A. RUCKER, Die
syrische Jakobosanaphora nach der Rezension des Jagob(h) von Edessa, in Liturgiege-
schichtliche Forschungen, t. 4, 1913 ; G. KHOURI-SARKIS, L'Anaphore syriaque de Saint Jacques,
in OrSyr, IV, 1959, pp. 385-448 ; du méme, Notes sur I'Anaphore syriaque de Saint Jacques,
in OrSyr, t. V, 1960, pp. 1-32, 129-158, 363-384; t. VII, 1962, pp. 277-296; t. VIII, 1963,
pp. 3-20; A. TARBY, La Priére eucharistiqgue de I'Eglise de Jérusalem, Paris, 1972; F.C.
CONYBEARE et 0. WARDROP, The geogian Version of the Liturgy of St James, in ROC,
t. XVIIL, 1913, pp. 396-410; t. XIX, 1914, pp. 155-173; M. TARCHNISVILI, Eine neue geor-
gische Jakobusliturgie, in Ephemerides liturgicae, t. 62, 1948, pp. 49-82; s. EURINGER, Die
Anaphora des HI. Jacobus, des Bruders des Herrn, in OrChr, t. 11, 1915. pp. 1-19; 0. HEIMING,
Anaphora syriaca sancti Jacobi fratris Domini, in Anaphorae syriacae, Rome, II, 2, 1953,
pp- 109-179; A. BAUMSTARK, TH. SCHERMANN, Der dlteste Text der griechischen Jakobos-
liturgie, in OrChr, 111, 1903, pp. 214-219.

18 Cf. M. siMON, La Migration a Pella. Légende ou réalité?, in Rech. de Sciences Religieuses,
t:160;1972;

19 Sur ‘Abbiid et son monastére, cf. BAGATTI, I'Eglise de la Gentilité, Jérusalem, 1968, pp. 129,
130, 184, 185; Studi Biblici Fransciscani Liber Annuus, X, pp. 201, 202.

20 Copenhague, 1789.

21 Evangelium Hiercsolymitanum ex codice Vaticano Palaestino deprompsit, edidit, Latine vertit,
prolegomenis et glossariis illustravit, Vérone, 1861-1866.

22 Bibliothecae syriacae a Paulo Lagarde collectae quae ad philologiam sacram pertinent,
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Gibson en ont publié des extraits*3. Le Ms. or. Oct. 1019 de la Westdeutsche
Bibliothek de Marbourg est un horologion transcrit a Jérusalem en octobre
6696 (1187 J.-C.)?*.

Une colonie de ces chrétiens a di s’établir 4 une époque inconnue en
Egypte. Cest 4 eux probablement qu’est due la célébration de la Liturgie
de saint Jacques dans le Patriarcat d’Alexandrie. Appartiennent a cette
colonie un lectionnaire acquis au Caire en 1895 par A.S. Lewis??, le Br.
Mus. Or. 495 (XIIe-XIII¢ s.), et des fragments se trouvant & la Bodléienne,
renfermant les uns, une partie des Nombres et des Epitres Pauliniennes 2°, les
autres, une partie de 'Exode et de la Sagesse de Salomon?’. Le Br.Mus.4951
est un ordinal melchite transcrit vers le XIII® s. qui renferme des parties
de la Genése, des Rois, d’Amos et des Actes des Apodtres. Il contient
en outre le rite des ordinations (bilingue avec certaines parties en grec et en
syriaque palestinien juxtaposés, les rubriques sont en carsini) et la liturgie
du Nil2®, Les fragments, originaires aussi probablement d’Egypte, et con-
servés dans la Niedersichsische Staats- und Universititsbibliothek de
Géottingen ont été catalogués par J. Assfalg?®. Les uns sont extraits de
livres liturgiques, les autres, du Nouveau Testament. Certains de ces frag-
ments contiennent des passages en arabe.

Gottingen, 1892, pp. 257-402. Cf. au sujet de cet évangéliaire F.c. BURKITT, Note on the
Evangeliarum Hierosolymitanum Vaticanum and the origin of the Palestinian syriac litterature,
in Douziéme Congrés International des Orientalistes, Rome, 1899, Florence, 1902, t. III,
partie II, pp. 119-126.

23 The Palestinian Syriac Lectionary of the Gospels, Re-edited from two Sinai Mss. and from
P. de Lagarde’s edition of the « Evangeliarium Hierosolymitanum», Londres, 1899; Fac-similé
183" dans E. TISSERANT, Specimina codicum orientalium, Bonn, 1914, XXX, n.-38.

24 11 a été édité par M. BLACK, A christian Palestinian syriac Horologion (Berlin or. Oct. 1019),
Cambridge 1954; cf. J. ASSFALG, Syrische Handschriften, pp. 183-184.

25 Edité par LEWIS, Studia Sinaitica, VI, Londres, 1897. Cette édition renferme en outre
un fragment d’hymne acquis au Caire en 1893 et une hymne sur saint Pierre et saint Paul,
trouvée au Sinai par M. Harris et qui avait été publiée d’abord dans les Studia Sinaitica, 1.

26 Edités par M. GWILLIAM, Anecdota Oxoniensia, 1893.

27 Edités par M. GWILLIAM, BURKITT et STENNING, Anecdota Oxon., 1896.

28 Le ms. a été publié par M.G. MARGOLIOUTH dans le Journal of the Royal Asiatic Society,
octobre 1896, pp. 667-731 (tirage & part en 1897 sous le titre The Liturgie of the Nile —
The Palestinian syriac Text, edited from unique Ms in the British Museum with a translation).
Fac-similé in TISSERANT, Specimina, Pl. 39 donnant le fol. 27, début de I'office de Noél.
Des corrections et additions ont été portées a 1’édition de Margoliouth par M. BLACK
dans son Rituale Melchitarum, Bonner Orientalische Studien, Heft 22, Stuttgart, 1938,
pp. 35-36. Sur ce codex cf. aussi GRAF, I, p. 626.

29 Cf. Syrische Handschriften, pp. 184-196. Sur ces fragments cf. les études de H. DUENSING,
Christlich-palistinisch-aramdische Texte und Fragmente nebst einer Abhandlung iiber den
Wert der palistinischen Septuaginta, Gottingen, 1906; Neue Christlich-paldstinisch-aramdische
Fragmente, Gottingen, 1944 (= Nachrichten der Akademie der Wissenschaften in Gottingen,
Philologisch-historische Klasse, Jahrgang 1944, Nr. 9); Nachlese christlich-paldstinisch-
aramdischer Fragmente, Gottingen, 1955 (= Nachrichten der Akademie der Wissenschaften
in Géttingen, 1. Philologisch-historische Klasse, 1955, Nr. 5).
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Ceux qui existent a Sainte-Catherine ne nous autorisent pas nécessaire-
ment a croire qu’une colonie de chrétiens palestiniens ait résidé dans la
presqu’ile sinaitique. Leur origine probable est I'Egypte. L’un de ces frag-
ments3® renferme des passages de I’Epitre aux Galates; les autres®!, des
passages du III° Livre des Rois, de Job et des portions de deux homélies sur
le Déluge et sur Saint Pierre. Le Sin. syr. palestin. 1 (1094 J.-C.) est un lection-
naire des Evangiles disposés sur deux champs; le 2 est un second lectionnaire
transcrit en 1092; quant au 3, il est formé de 14 feuillets détachés de la
couverture d’un ms. arabe et contenant des homélies. Le Sin.syr. 8§ (X® s.)
est un lectionnaire tiré des Prophéties dont quelques feuillets sont en syro-pa-
lestinien (homelies de Pierre et de Paul). Dans le Sin. syr. 178 (X s.), quelques
feuillets sont en syro-palestinien. Dans le Syr. 27 de la Niedersichsische
Staats- und Universitdtsbibliothek de Géttingen, fragment du livre des
Prophéties ayant appartenu au Sinai32.

D’autres fragments disséminés a Londres et a Léningrad3? contiennent
des portions du Deutéronome, d’Isaie, des Psaumes, des Proverbes, de Job,
des quatre Evangiles, des Actes des Apotres; d’homélies et d’hymnes; des
Actes du martyr Philémon et de saint Sabas le Cénobiarque3*.

Les textes syro-palestiniens de I’Ancien Testament procédent des Septante.
Faudrait-il les considérer tous comme des lectionnaires ou sont-ils des frag-
ments d’une version compléte de I’Ancien et du Nouveau Testament? Les
avis sont partagés. Gwilliam et Stenning3*® considérent que les lectionnaires
qui existent aujourd’hui ont été tirés d’une version de la Bible antérieure au
VI® s. et n’ont pas été traduits sur des lectionnaires grecs. Nestle 2 est d’un
avis contraire; il croit que les legons n’étaient pas empruntées a une édition
compléte de la Bible, mais que chaque legon fut traduite ad hoc d’un lection-
naire>’.

30 Publié¢ par HARRIS, Biblical Fragments from Mount Sinai, Londres, 1890, et réimprimé
par SCHWALLY, dans Idieticon des christlich palaestinischen Aramaeisch, Giessen, 1893.

31 Publiés par GWILLIAM, BURKITT et STENNING, ap. cif.

32 ASSFALG, op. cit., pp. 195-196.

33 N. PIGOULESKI, Manuscrits syriaques bibligues de Léningrad, in Revue Bibligue, 1937-1938:
N.V. PIGOULEVSKAYA, Fragments syropalestiniens inédits des Ps. 123-124, in Revue Biblique,
1934, pp. 519-527.

34 Publiés par LAND dans Anecdota syriaca, t. IV, Leiden, 1875.

35 Anecdota Oxon., 1896, p. 105.

36 Studia Sinaitica, VI, p. XVII. Sur cette littérature syro-palestinienne cf. rR. DUVAL, La
Littérature syriaque, pp. 57-61.

37 Cette littérature nous reste close. Nous donnons cependant une bibliographie sélective la
concernant: R. DUVAL, La Littérature syriaque, pp. 57-61; H. DUENSING, Christlich-
paldstinisch-aramdische Texte und Fragmente, Gottingen, 1906; BAUMSTARK, Littérature
comparée, pp. 247-248 (bibliographie); HAMMERSCHMIDT, in OrChr, t. 48, 1964 ; BAR ASHER,
Palestinian Syriac Studies, Jérusalem 1977; 1. BARCLAY, Melkite Orthodox Byzantine mss
in Syriac (Edessene dialect of Aramaic) and Palestinian Aramaic (indigenous Palestinian
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PATRIARCAT D’ ALEXANDRIE

Nous savons par les Réponses de Théodore Balsamon aux questions que lui
avait posées le patriarche Marc d’Alexandrie, en février 11952 et par
lauteur copte du Tartib al-Kahaniit3° du début du XIII® s., que les Melchites

Ky

d’Egypte se servaient encore a cette époque des anaphores de Marc*® et

38

39
40

dialect of peasant Jews), in Studii Biblici Franciscani Liber Annuus, 21, 1971, pp. 205-219;
S.P. BROCK, A fragment of the Acta Pilati in Christian Palestinian Aramaic, in Journal of
Theological Studies, 22, 1971, pp. 157-158; M.H. GOSHEN-GOTTSTEIN, The Bible in the Syro-
Palestinian Version, Part I, Pentateuch and Prophets, Jérusalem, 1973; M. SOKOLOFF and
1. YAHALOM, Christian palimpests from the Cairo Geniza, in Revue d'Histoire des textes,
8, 1978, pp. 111 sq.

Il s’agit de la question 1. Les Réponses nous sont parvenues en une double rédaction.
L’une, celle de Balsamon approuvée et promulguée par le patriarche cecuménique (PG,
t. 138, col. 952-1012); RHALLI et POTLI, t. IV, pp. 447-496), et I’autre, non approuvée, faite
par Jean Kastamonités, métropolite de Chalcédoine (publiée par GEDEON, Nea bibliothiki
Ecclesiasticon syrighrafon, Constantinople, 1903, col. 135-160). Dans les deux rédactions,
la réponse est la méme : Alexandrie doit abandonner sa liturgie particuliére pour embras-
ser celle de Constantinople. Mais il y a des différences dans ’appréciation de I'usage alexandrin,
la légitimité et méme l'authenticité des Liturgies de saint Jacques et de saint Marc. La
premiére rédaction reconnait que la Liturgie de saint Jacques a été autrefois légitime,
mais non celle de saint Marc, et déclare que ni I'une ni I'autre ne sont plus acceptables,
du moment que la Grande Eglise ne les reconnait pas. La seconde admet que les deux
liturgies ont été autrefois légitimes, mais rapporte que, soit a cause d’interpolations, soit
a cause de leur trop grande longueur, elles ont été remplacées par les Liturgies de saint
Basile et de saint Jean Chrysostome. Et puisque I’Eglise de Constantinople est a la téte
de toutes les Eglises pour la pureté de la foi et en vertu de ses priviléges en tant que
nouvelle Rome, il faut que I'Eglise d’Alexandrie célébre comme elle et ne s’attache point
a la coutume locale. Et §’il y avait lieu de célébrer parfois la Liturgie de saint Jacques ou
de saint Marc, il faut en donner lecture au Synode qui examinera avec soin ce qui doit
étre fait (v. GRUMMEL, Les Réponses canoniques @ Marc d’Alexandrie, leur caractére officiel,
leur double rédaction, in Echos d’Orient, 1939, t. 38, pp. 325-326.)

On remarquera cependant que malgré les injonctions du patriarcat cecuménique, Alexandrie
continuera pour un temps 4 faire usage des deux Liturgies proscrites. Les témoignages des
manuscrits et de 'auteur du Tartib al-Kahanit en font foi.

Edit. 5. ASSFALG, Die Ordnung des Priestertums, Le Caire, 1965, p. 56.

Tous les mss grecs de 'anaphore de saint Marc proviennent des Eglises melchites, égyptiennes,
sinaitiques ou italo-grecques (originaires des deux premiers centres) : Le Var.gr.2281 (1207)
ou des rubriques ont été par la suite ajoutées en marge, en grec et en arabe. Ce qui indique
quil a été en usage en Egypte et au Sinai. C.A. SWAINSON (The greek Liturgies, p. X)
estime qu’il a été écrit pour I'usage de I'Eglise patriarcale d’Alexandrie — le Messanensis
177 ('anaphore de saint Marc est du XII® s.) — le Vat.gr.1970 (XII® s.) (cf. note 16) — le
sin.gr.2147 (XII¢/XIII¢ s.) — deux codex du Patr. d’Alexandrie dont le plus ancien portant
le n® 173/36, a été transcrit en 1585/6 par le futur patriarche Méléce Pighas.

en colonnes juxtaposées par C.A. SWAINSON, The greek Liturgies, pp. 2-73.

L’ Alexandrinus 173/36 a été édité a4 deux reprises. Une premiére fois par N. KEPHAS, in
Theologia, t. 26, 1955, pp. 14-36. Une deuxiéme fois par T. MOSKONAS, Ecdhosis tou Institoutou
ton anatolikon Spoudhon tis Patriarchikis bibliothikis Alexandrias, t. 9, 1960.

Sur la Liturgie de saint Marc, cf. R.G. COQUIN, Vestiges de concélébration eucharistique
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de Jacques*!, outre celles de Basile, de Chrysostome, des Présanctifiés. La
byzantinisation de la Liturgie d’Alexandrie, commencée au X s., se pour-
suivit durant les siecles suivants pour étre un fait accompli dés la seconde
moitié du XIII¢ s. Désormais, I’Eglise melchite d’Egypte adoptera définitive-
ment le rite de Constantinople. Déja, ainsi qu’on le voit par les manuscrits
grecs du Sinai, elle était complétement byzantine quant a I’office.

Il est actuellement difficile de pouvoir suivre I’évolution de la langue
sacrée dans cette région, l'inventaire complet des manuscrits liturgiques
originaires du patriarcat d’Alexandrie — comme d’ailleurs de celui de
Jérusalem — n’ayant pas été terminé. Nous ne pouvons pas tenir compte,
pour établir un jugement valable, du nombre des manuscrits grecs conservés
de nos jours dans les bibliothéques des deux patriarcats, ou dans celles du
Sinai et de Saint-Sabas. Leur origine melchite ne peut étre certifiée du fait
du lieu de leur conservation ou méme de leur transcription*?. Ils peuvent
provenir d’ailleurs. Il faudrait contréler chacun d’eux. Tiche digne d’un
bénédictin, d’autant plus ardue que les catalogues dressés jusqu'a présent
ne prétent souvent que peu d’attention au lieu de provenance des codex
analysés.

Il est acquis que le passage de la langue grecque a la langue arabe dans le
patriarcat d’Alexandrie se fit sans intermédiaire. La premiére demeura
seule langue liturgique jusqu’au XII*-XIII¢ s. Les Questions de Marc d’Ale-
xandrie et les Réponses qui leur furent faites montrent que d’autres langues,
en particulier I’arabe, commengaient a y étre en usage dés cette époque.
Ainsi a la question 11 de la rédaction de Jean de Chalcédoine :* Pouvons-nous

chez les Melkites égyptiens, les Coptes et les Ethiopiens, in Le Muséon, 1967, t. 80, pp. 37-46;
du méme, L’4Anaphore alexandrine de saint Marc, in Le Muséon, 1969, t. 82, pp. 307-356;
L’Anaphore alexandrine de saint Marc, in Eucharistie d'Orient et d’Occident, t. 11, pp. 51-82;
H. ENGBERDING, Das anaphorische Fiirbitigebet der griechischen Markusliturgie, in OCP,
1964, t. 30, pp. 398-446.

Il est & remarquer que «la recension grecque melkite de I’anaphore de Marc, représentée
par une version éthiopienne, comme par un ms. unique dont une copie moderne, le Vat.

p. 310).

41 Témoins de la Liturgie de saint Jacques, le Patr.orth. Alexandrie 258 — le Vat.gr.2281
(1207). Lassimilation aux anaphores byzantines dans ce codex y est plus importante que
dans les autres.

42 Le Sin.graec.966 et le Léningrad 226 (= Euchologe Porphyre Uspensky) (X¢ s.) sont des
euchologes italo-grecs émigrés au Sinai ou trahissent une origine de I'Italie du Sud. Nous
pouvons assister également & un phénoméne inverse. Un codex peut étre transcrit pour
une communauté non melchite dans un centre melchite. Ainsi, nous notons pour les seuls
euchologes : le Sin.gr.959 (XI° s.), originaire du Sinai ou de Palestine est plus proche des
usages de Constantinople; de méme le Sin.gr.961 (XI® s.), de source constantinopolitaine,
a ¢té copié au Sinai ou dans la Palestine. Un synaxaire grec de I'Eglise de Constanti-
nople a été transcrit en Palestine en 1050. Il est conservé actuellement a Florence (Cf.
Sources Chrétiennes, n. 90, p. 18, note 4).
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célébrer dans notre dialecte ('arabe)? Réponse : il faut aimer ’accord en tout,
mais si les indigénes demandent les ecphonéses dans leur langue, il n’y a
aucun danger a le leur accorder. Cependant pour que cela ne soit pas a la
charge des Rhomaei qui sont dans le pays, il faut aussi les faire de temps en
temps en leur langue. Dans la rédaction de Balsamon (question 6) la demande
est élargie et concrétisée : Les Syriens orthodoxes et les Arméniens convertis*’
peuvent-ils célébrer en leur dialecte, ou faut-il les forcer a célébrer avec
des livres grecs? Réponse : Ils peuvent célébrer en leur dialecte, mais avec les
mémes priéres transcrites sur des rouleaux calligraphiés en lettres grecques.

Cependant, comme témoin de l’arabisation, nous ne possédons pour le
moment que le Vat.gr.2282 (1207 J.-C.) qui contient des rubriques ajoutées
en marge, en grec et en arabe.

LE Sinai

En tant qu’entité ecclésiale, le Sinai dépendait du patriarcat de Jérusalem,
malgré sa proximité de ’Egypte. Il se servait de la Liturgie de saint Jacques
— avec celle de saint Jean Chrysostome — jusqu’au XIV® s., comme en
témoignent le Sin.gr. 1040 (XIV® s.) et le Sin. arab. 237 (vers le XIII® s.).
Pour I’époque antérieure, nous avons le Messanensis 177 sur lequel a été
copié en 1880 le Borg. gr. 24. Le Messanensis qu’on situe a la fin du X°¢ s,
peu aprés 984, devait étre utilisé probablement au siége épiscopal du Sinai,
c’est-a-dire a Pharan. Cette attribution est corroborée par la parenté qui

43 Par Syriens orthodoxes, il faut comprendre la fraction de Melchites originairés de Syrie-

Palestine (cf. notre article Syriens et Suriens, in Symposium Syriacum 1972 (OrChrA, n. 197,
1974), pp. 487-503) et peut-étre ceux qui se servaient du dialecte syro-palestinien dont
divers témoins proviennent du patriarcat d’Alexandrie. Quant aux Arméniens convertis,
ce sont les Dzati, ou Arméniens chalcédoniens qu’on trouve dans les patriarcats d’Antioche
et d’Alexandrie, Nicon de la Montagne Noire nous parle de ceux d’Antioche (cf. notre
article Couvents de la Syrie du Nord portant le nom de Siméon, in Syria, t. 49, 1972, pp. 153-
154). Des Arméniens chalcédoniens, soumis a la hiérarchie melchite, demeurérent jusqu’a
la fin du XVII® s. en Asie Mineure. Nous avons une attestation formelle de leur présence
chez le patriarche melchite d’Antioche, Macaire Za'im (f 1672). Quant aux Dzati d’Alex-
andrie certains d’entre eux occupérent des postes trés importants comme Bahram. La
campagne menée contre lui en 1137 ne fut pas suscitée par lintransigeance religieuse,
mais par la conduite de cet omnipotent vizir qui scandalisait les musulmans en attirant
des milliers d’Arméniens en Egypte et en leur donnant des fonctions-clés dans I'administration.
Sur Bahram, cf. MARIUS CANARD, Un vizir chrétien a I'époque fatimite: I'Arménien Bahram,
dans Annales de I’Institut d’Etudes Orientales, XII, 1954, pp. 84-113; du méme, art. Bahrdm,
in EI?, p. 969, avec bibliographie.
Cependant il ne faudrait pas croire que tous les Arméniens d’Egypte étaient chalcédoniens,
beaucoup avaient gardé et leur rite et leur croyance d’origine (monophysite). A I’époque
de Bahriam, ils relevaient méme de la juridiction d'un catholicos local résidant au Caire.
Cf. M. CANARD, Notes sur les Arméniens en Egypte d I'époque fatimite, in Annales de I'Institut
d’études orientales. Alger, XIII, 1955, pp. 143-157.
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'unit au Sin.gr.1040 dans le memento des morts**. On y employait aussi la
Liturgie de saint Marc: témoins le Sin.gr.2147 (XII*-XIII® 5.) ** et le Sin.arab.
237. Le Messanensis contient aussi I’anaphore de saint Marc, au verso, copié
au milieu du XII¢ s., au jugement de C.A. Swainson*®. Cependant «rien
ne permet de déduire que la Liturgie de Marc fut transcrite dans la méme
région (Sinai) ou aprés le transfert du rouleau dans I'Italie du Sud»*’.

Les Liturgies de saint Basile et des Présanctifiés y étaient aussi en usage.
Le Sinai est la seule des éparchies melchites a s’étre servie d’une Liturgie
de saint Pierre qui, comme on le sait, provient de I'Italie du Sud. Nous la
trouvons en effet dans le Sin.arab.237 (vers le XIII¢ s.)*®%. Ce ms., comme nous
I’analyserons plus tard, ne contient pas seulement, en texte arabe, les Liturgies
de saint Jacques et de saint Pierre, mais un commentaire sur celle de Marc.
La similitude de I'usage des différentes anaphores entre le Sinai et I'Italie
du Sud provient du contact réciproque des deux centres ecclesiastiques.

Les trois langues, le grec, I’arabe et le syriaque (sans compter le géorgien)
étaient en usage dans la Sainte Montagne. Sa riche bibliothéque contient
des codex transcrits dans les trois idiomes dans son grapheion. Le nombre
relativement élevé de codex liturgiques en syriaque peut nous paraitre
déconcertant; ils sont plus nombreux que les manuscrits arabes et méme
grecs. Un esprit superficiel pourrait en conclure que la principale langue
liturgique en usage sur la Sainte Montagne était le syriaque. Le Sinai, comme
d’ailleurs d’autres monastéres melchites de Palestine (Saint-Sabas, Saint-
Théodose), de Syrie (Saint-Siméon du Mont Admirable) ont toujours accueilli
des recrues d’origines diverses, arabophone, grecque, géorgienne, ou paysans
venant des campagnes de Palestine ou de la Syrie du Nord, ne parlant que le
syriaque. Ces derniéres «nations» qui n’entendaient rien a la liturgie by-
zantine célébrée en grec ou en arabe, se réunissaient dans une chapelle du
monastére qui leur était réservée. Nous connaissons pour cette période
’église réservée aux Géorgiens a Saint-Siméon le Thaumaturge*®. Les
«Syriens» avaient aussi la leur dans la Sainte Montagne *°. Elle était édifice

44 BRIGTHMAN, op. cit., p. XLIX; MERCIER, La Liturgie de saint Jacques, p. 22; R.-G. COQUIN,
L’Anaphore alexandrine de saint Marc, in Le Muséon, 1969, p. 308.

45 Ce ms. donne en marge une traduction arabe.

46 The Greek Liturgies, pp. XVIII-XIX.

47 R.-G. COQUIN, L’Anaphore alexandrine de saint Marc, Le Muséon, t. 82, 1969, p. 308.

48 La Liturgie de saint Pierre se trouve bien dans le Vat.gr.1970, copié au XIII® s. dans le
sud de I'Italie, sur un texte hiérosolymitain du XI® s. Elle fait partie du lot du XII® s. et
n’appartient pas au texte original.

49 Cf. notre article Couvents de la Syrie du Nord portant le nom de Siméon, pp. 151-154;
WACHTANG Z. DIOBADZE, Materials for the study of Georgian monasteries in the Western
environs of Antioche on the Orontes, Bruxelles, 1976 (= CSCO, vol. 372, Subsidia, t. 48).

50 Sur I’église des moines géorgiens au Sinai, cf. G. GARITTE, Caralogue des manuscrits littéraires
du Mont Sinai, Louvain 1956, CSCO, vol. 165, Subsidia, t. 9, p. 173.
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en I'’honneur de la Vierge. Divers colophons sinaitiques mentionnent ses
desservants ou signalent des mss affectés a son service (Sin. arab.80 - Sin.
arab.90 - Sin.arab.267, ff. 353", 354" >'. Les mémes colophons nomment par-
fois ses moines ou hiéromoines syrigni (Sin.arab.80 - Sin.arab.19352. Une
note du Sin.arab.320, sous le titre Miracle opéré au Mont Sinai, donne le nom
de cinq moines syriani de la communauté monastique de I’église de la
Vierge : «Dimanche 8 avril, 5° dimanche de Caréme (pendant lequel nous
celébrons la synaxe de saint Climaque) de I'année de la Création 6799 qui
équivaut au 6 rabi’ al-ahar 690 H. (1291) durant le régne de saint Andronic,
fils du roi Michel Paléologue ..., celui de notre seigneur le sultan al-Malek
al-Mansiir sur les terres égyptiennes et syriennes, le patriarcat de Sophronios
I’égyptien, connu sous le nom d’Ibn as-Sani, sur Jérusalem, I’épiscopat du
seigneur hiérarque anba Arséne a3-Sawbaki sur le Mont Sinai, est survenu
un évenement ... al-gass Yihanna as-syriani, serviteur de la Sainte Montagne,
surnomme al-A3qar, est monté sur le sommet, en compagnie de huit personnes
parmi les fréres moines habitant le saint couvent ; en voici les noms : as-Sammids
anba Sim’an as-syriani, aba Bilos as-syriani surnommé al-Habis (le reclus),
aba Sim‘an as-syriani, aba Biilos as-syriani, aba Misa a$-Sawbaki et aussi
aba Misa et aba Miisa al-Haba$i».

Selon les régles admises dans les monastéres abritant diverses «nations»,
les moines se réunissaient par affinité linguistique pour célébrer I’office,
mais partageaient avec toute la communauté la synaxe eucharistique. Cette
pratique nous explique le grand nombre d’horologions et de psautiers en
langue syriaque, et la rareté des liturgicons™.

51 Cf. Aziz s. ATIYA, Catalogue raisonné of the Mount Sinai arabic Manuscripts, translated
by Joseph N. Youssef, t. I, Alexandrie, 1970, pp. 160-161; 182; 497.

52 Op. cit., pp. 161, 374.

52bis Cette coutume se pratiquait dés la fin du V¢ s. a Deir Dosi, établi par saint Théodose,
fondateur de la vie cénobitique en Palestine: «Ce bienheureux en effet, plus orné de
sagesse que Béséléel, I'architecte de la divine Tente (Ex 31, 1-11; 35, 30 ss.), dans la mesure
ou il ne s’agissait la-bas que d’un service matériel, ombre du vrai, alors qu’on rend ici, au
Maitre de I'Univers, le service spirituel qui est le vrai, batit & 'intérieur du monastére quatre
églises : 1'une dans laquelle en langue grecque, & part des autres, la masse des péres offre
a Dieu, comme il est écrit (Ps 49, 14), «I’ensemble de la louange»; une autre dans laquelle,
en leur langue propre, la race des Besses rend au Trés-Haut son tribut de priéres; une
autre dans laquelle les Arméniens, perpétuellement occupés a chanter des hymnes en leur
langue, font monter ce chant vers le Maitre Universel; une autre dans laquelle les fréres
torturés par le démon impur, desquels nous avons fait mention plus haut, présentent
au Christ Sauveur, avec les péres consacrés a leur service, ’hymne de reconnaissance, et
peut-étre ne leur reste-t-il juste assez de bon sens que pour cette fonction méme, pour
laquelle précisément ils sont nés.

C’est donc ainsi que, dans ces quatre églises, est accompli sept fois le jour, comme I’on
dit (Ap 6, 13), le saint office de la psalmodie de gens qui louent 1’Auteur de toute la création.
Quant au saint sacrifice de la Messe, chaque groupe accomplit dans sa sainte église propre
la partie du service qui va du début a la lecture des saints Evangiles, puis tous ensemble,
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Autre phénoméne, les mss syriaques du Sinai sont beaucoup plus nombreux
pour le XIII¢ s. que pour les autres : 193 contre 2 pour le VI®s., 5 pour le VII®
s., | pour le VII®/VIII® s., 10 pour le VIII®s., 11 pour le IX® s., 3 pour leiXs st
1 pour le X¢/XI¢s., 13 pour le XI¢s., 15 pour le XII* s., 5 pour le XII*/XIII®s.,
5 pour le XIV® s., 1 pour le XV* s., zéro pour le XVI®s., 1 pour le XVII® s.
daté de 162073,

Cette profusion de codex correspond certainement 4 un moment de
I’histoire ou le Sinai regut un nombre relativement important de recrues
des campagnes syriennes. Par suite des guerres entre Croisés et Mameluks,
par suite aussi de I'invasion des Mongols, le XIII® s. fut pour la chretiente
syrienne un siécle d’épreuves durant lequel nombre de monasteres furent
pillés ou détruits. Il n’est pas impossible que les rescapés aient cherche
refuge loin du théatre de la guerre.

NOMENCLATURE

Nous avons dressé dans notre Histoire du Mouvement Littéraire dans I'Eglise
Melchite, vol. 111, t. 1, pp. 368-393; t. I, pp. 157-172, une nomenclature des
codex liturgiques melchites, transcrits durant cette période, les classant
d’abord suivant la langue en usage : mss gréco-arabes, mss en langue syriaque,
mss syro-arabes, mss arabes >#; ensuite par livre liturgique. Nous nous conten-
tons ici, d’abord, de mentionner des codex qui peuvent étre cités comme
témoins du passage du rite antiochien a celui de Constantinople. Certains,
postérieurs a la date que nous nous sommes assignée, c’est-a-dire 1300,
ont été probablement copiés sur des modeéles plus anciens. Ensuite nous
donnons la conclusion que cette nomenclature nous permet de tirer. Nous
nous empressons de dire cependant qu’elle n’est pas définitive, car des
bibliothéques de manuscrits n’ont pas encore été cataloguées et les équations
que nous tirons, basées sur nos connaissances actuelles, peuvent étre sujettes
a révision si de nouveaux témoins apparaissent au jour.

Quant aux témoins du passage du rite d’Antioche a celui de Constantinople,
nous mentionnons : Le Br.Mus.250 (Add. 14488), évangéliaire qui contient
les péricopes pour les dimanches d’aprés les huit tons, suivant I'usage de

sauf les fréres possédés du démon, se réunissent dans la grande église des Hellénistaires,
et la ils participent aux saints mystéres du Christ, notre Dieu». (Vie de saint Théodose, par
Théodore de Pétra, in Les Moines d'Orient, traduction A.-J. Festugiére, vol. III, 1963,
pi27)

53 Statistiques faites par M. KAMEL, Fihrist Maktabat Dair Sante Caterin, t. 1, pp. 88.

54 Nous avons signalé précédemment les raisons qui nous empéchent de faire entrer dans notre
nomenclature les codex grecs, n’étant pas certain de leur origine melchite.
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I’Eglise syriaque, alors que dans le rite byzantin, les évangiles des dimanches
commémorant la Résurrection sont au nombre de 11 et non rangés d’apres
les huit tons. Ce lectionnaire a été écrit pour le couvent du prophéte Elie
(ou couvent de Saint-Pantéléimon de la Montagne Noire) et traduit en
syriaque sur un exemplaire grec, 'an 1023. Br.Mus.251 (Add. 14489),
autre évangeliaire transcrit dans le méme monastére par Yihanna Dugs
en 1046. Le Vat.Syr.21 est un épistolier d’apres la Peschitto suivi d’un calen-
drier liturgique transcrit dans le méme monastére de Saint-Elie, le 31 octobre
1041. Le Bodl.45 (1166), offices des fétes, avec un curieux mélange des fétes
du rite byzantin et du rite antiochien. Le Br.Mus.418 (1213), transcrit a
Maliila, paraclétique ou les prophéties de 1'office (fol. 314-324) sont suivant
la Peschitto. Le Vat.Syr.11 (1261 J.-C.), originaire du Sinai, psautier, d’apres
la Peschitto, avec les neuf odes scripturaires et divers tropaires de rite byzantin.
Le Vat.syr.41, liturgicon du XIV® s., avec legons scripturaires pour les huit
tons, des épitres, des évangiles, d’aprés la Peschitto. Recension de la Peschitto
dans le Vat.syr.20 (1215 J.-C.), évangéliaire originaire de la Damascéne;
le Vat.syr.19, évangéliaire, avec rubriques et calendrier en carsini, datant
du 7 aofit 1030. Le Berlsyr.293 (XIII*-XIV® s.) est un évangéliaire avec
recension de la Peschitto, mais d’aprés I'ordonnance du rite byzantin.

L’énumération de ces quelques codex ne doit pas nous induire en erreur
et faire croire que la Peschitto, dans sa version arabe, a été d’un usage général
dans les patriarcats melchites jusqu'a une époque si tardive. Elle I'était
effectivement jusqu’a l'effort d’arabisation de la liturgie tenté avec succes
par Ibn al-Fadl (XI® s.) qui fit la version des lectionnaires. Car a partir
de la fin du XI® s. la version arabe des Septante prit place dans les lectionnaires
antiochiens multipliés depuis, surtout au XIII® s., par les copistes. Cela
n’empécha pas d’autres scribes de continuer a transcrire I’ancienne recension.
Une autre trace de la liturgie antiochienne dans celle du patriarcat melchite
consiste en ce que certains calendriers liturgiques commencent [’année en
octobre, tandis que d’autres, plus nombreux a partir du XII¢ s., donnent
septembre comme premier mois de ’année 5.

Notre recensement s’étend sur 536 codex transcrits entre 969 et 1300,
dont 32 gréco-arabes, 18 syro-arabes *°, 290 syriaques, dont 5 syro-palestiniens,
et 196 arabes. Les codex syriaques couvrent la totalité des livres liturgiques :
Prophéties, épistolier, évangéliaire, euchologe, liturgicon, octoihos, ménée

55 Nous mentionnons pour mémoire celui d'al-Birlini qui transmet l'usage des Melchites
du Hawiarezm. Sur ce calendrier cf. notre étude L’Eglise melchite en Iraq, en Perse et dans
I'Asie Centrale, Jérusalem, 1976, p. 47.

56 Ces mss bilingues n’indiquent pas nécessairement que tout leur contenu soit transmis
dans les deux langues. En général la grande partie est en grec ou en syriaque; l'arabe y entre
pour les priéres diaconales ou les péricopes scripturaires et, pour les plus anciens, dans les
rubriques.
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ou anthologe, paraclétique, horologe, tridion, psautier, hirmologe, stichéraire,
pentécostarion, typicon, canonarion et synaxaire. Par contre, nous n’avons
repéré aucun témoin en langue arabe pour l'octoihos, le paraclétique, le
triodion, I’hirmologe, le pentécostarion et le typicon. Nous concluons, d’aprés
cette distribution des livres liturgiques, que la langue syriaque était encore
prédominante au XIII¢ s. et que 'arabe, s’il ne s’étend pas encore a tous les
livres, se présente en force, pour la méme période, dans ceux déja traduits. Cela
est vrai surtout pour les manuels qui servent au culte divin dans les milieux
paroissiaux: épistolier, évangéliaire, horologe, stichéraire 57.

TRADUCTEURS

Nous sommes relativement peu renseignés sur 1’équipe qui prit en charge
la version arabe des livres liturgiques. Notons d’abord que le mouvement
eut pour point de départ des initiatives privées. Aucun ordre d’un organisme
officiel, synode ou patriarcat, n’a réglé ces traductions 7. Aussi trouvons-
nous plusieurs translations pour un méme livre liturgique. Celui qui en
assuma la plus grosse partie fut sans contredit ABDALLAH IBN AL-FADL. Sa
prodigieuse activité littéraire, le crédit dont il jouissait, imposérent ses
versions; ce sont elles, contrairement a ce qui arriva pour d’autres, qui furent
multipliées par les copistes jusqu’a ce que I'Imprimerie d’Alep, au début du
XVII¢s. et celle de Suwair & partir de 1734, les sélectionnent pour leurs éditions
liturgiques et en fassent le textus receptus des patriarcats melchites *%.

Ibn al-Fadl traduisit, d’aprés les Septante, les lectionnaires liturgiques,

57 Nous ne tenons pas compte dans cette nomenclature des codex liturgiques que nous avons classés
sous la double rubrique miscellanea, divers, car ils ne renferment la plupart du temps que
des extraits, acolouthies, hymnes, priéres de 1’euchologe, ou des fragments de lectionnaires.
Nous négligeons également les livres liturgiques classés par KAMEL (Fihris maktaba, t. 1,
passim) sous la rubrique tartib hidam, car le mot peut couvrir 'euchologe, des offices plus
ou moins longs du ménée ou d’un autre livre liturgique.

De son cdté, SBATH (A/-Fihris, n° 382, 388, 389 a 393), signale dans des collections alépines,
des Psautiers, des Epistoliers, des Evangéliaires. Comme ils ne sont pas datés, nous n’en
tenons pas compte.

Les fragments syro-palestiniens n’entrent pas non plus dans la nomenclature.

57a Nous constatons le méme phénoméne dans I'entreprise similaire de 1'’évéque d’Alep,
Malatios Karma (1612-1634) et dans ’édition des livres liturgiques grecs publiés & Venise
aux XVe-XVIII® siécles. Sur ce dernier point cf. A. RAES, Les livres liturgiques grecs publiés
a Venise, in Mélanges Eugéne Tisserant, vol. III, 2° partie, Rome 1954 (= Studi e Testi,
n. 233), pp. 209-222.

58 Sur les editions liturgiques de ces deux imprimeries, cf. notre ouvrage: L'Imprimerie au
Liban, Beyrouth 1949, pp. 17-25, 38-45.
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épistolier, évangéliaire, psautier®® et peut-étre les prophéties. 1l dota ces
mémes livres de petites préfaces. Celles-ci ne concernaient pas seulement
chaque livre liturgique mais chacun des Evangiles et des Epitres pauliniennes
et catholiques®®. 11 adjoignit un commentaire aux péricopes qui se lisaient
les dimanches et les grandes fétes. A-t-il traduit le Synaxaire? Charon®’
le lui a reconnu sans donner des preuves ou des manuscrits a I'appui. Méme
attribution par Cheikho et Bacha 2. Sauget refuse cette attribution a "Abdallah.
Pour lui, ce dernier n’aurait traduit que les Vies des Saints (les légendes)
du Ménologe®®. Nous avons été de I'avis des premiers dans la description
d’un témoin du Synaxaire, le Harisa 70°*. Puis, dans un compte-rendu
de l'ouvrage de Sauget, nous nous sommes rallié & son opinion®®. Une
nouvelle analyse du témoignage de Macaire Za'im nous pousse a revenir
a4 notre sentiment premier, c’est-a-dire a voir en ‘Abdallah I'artisan de la
version du Synaxaire arabe. Voici d’abord le témoignage de ZaTm: «Il
(‘Abdallah) traduisit aux chrétiens tous les livres saints de I’Ancien et du
Nouveau Testament, ainsi que leurs commentaires et leur ordonna de les
lire les samedis, les dimanches et les fétes seigneuriales®®, ainsi que les
Récits des Saints. 11 consuma toute sa vie dans ces ceuvres saintes. Il nous
laissa les canons (c’est-a-dire qu’il ne traduisit pas les canons des ménées)
en grec et en syriaque parce que ces deux langues sont leur langue d’origine
et pour que nous n’abandonnions pas ces idiomes sacrés parlés par nos
péres saints»©7.

Le patriarche emploie Ahbar al-Qiddisin. Or, cest le titre sous lequel
se présente le Synaxaire proprement dit dans la plupart des témoins. En
second lieu, Macaire semble dire que “‘Abdallah ne toucha pas aux Ménées,
or les légendes des saints, ou Histoire des Saints comme le veut Sauget, font
partie des Ménées. En troisiéme lieu, nous ne possédons pas de témoin du
Synaxaire antérieur a 'époque de ‘Abdallah, mais plusieurs lui sont con-
temporains ou légérement postérieurs. Ainsi le Sin.ar.417 date de 1095, le
Br.Mus.Or.11574 du XI¢ s., les Sin.ar.410 A et 410 B de 1103, le Sin. ar. 412

59 1l est & remarquer qu’une version antérieure du psautier accompagnée des cantiques existait
avant celle d’Tbn al-Fadl. Elle est transmise par le Sin.arab.30 (977 J.-C.). Son style est
meilleur que celui de “Abdallah.

60 Fait attesté par les Sin.ar.156 (1316) et 169 (1192) qui donnent ces prefaces.

61 Hist.des Patr., 111, p. 114; Le Rite Byzantin, p. 613.

62 ‘Abdallah ibn al-Fadl al-Antaki (en arabe), in Machrig, t. 9, 1906, p. 947.

63 Premiéres recherches sur l'origine des Synaxaires, pp. 22-23, 31.

64 Catalogue des Manuscrits du Liban, 1, p. 99.

65 Bibliotheca Orientalis, t. XXVIII, 1971, p. 115.

66 Cette précision indique que le traducteur fit la version des lectionnaires liturgiques, c’est-a-dire
les Prophéties, I'Evangéliaire et 1'Apostolos dont les péricopes lues dans T'office sont
accompagnées d’un commentaire ou d’une homélie, et non I’ensemble de I’A. et du N.
Testament.

67 An-Nahla, préface publiée par ZAYAT, Bibliothéques de Damas, p. 150.
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du XII®° s. La version du Symaxaire remonte ainsi au milieu du XI¢ s.
(ni le Sin.ar.417, ni le témoin du Br. Museum ne sont des archétypes) qui
est '’époque de la grande activit¢ d'Ibn al-Fadl. En dernier lieu, le Ménée
grec n’a été constitué dans sa forme compléte qu’entre le XI¢ s. et le XIII® s.
Une version arabe d’une de ses composantes parait prématurée.

Les suscriptions ou les colophons des codex font connaitre d’autres
traducteurs. Des catalogues plus précis que la plupart de ceux que nous
possédons actuellement allongeront sans doute la liste de ces pionniers,
hommes d’Eglise ou simples laics qui permirent a leurs contemporains
d’entrer en contact direct avec les textes de ’année liturgique.

Les manuscrits du Sinai ont livre le plus de noms, sans pour cela permettre
d’affirmer que ces traducteurs étaient des Sinaites. Les uns étaient ressortis-
sants du patriarcat d’Antioche, les autres de celui d’Alexandrie.

IT. ABU “ALI “ISA IBN ISHAQ SAHQUQ, surnommé al-kateb al-homsi, vécut

au X°-XI¢ s., antérieurement de quelques décades a Ibn al-Fadl, puisque

I'une de ses traductions date de 1010 J.-C. Comme la nisba 1’évoque, il était

originaire de Homs. |Le Sin.ar.252 (1010 J.-C.) est un katismatarion des

grandes fétes,
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Le colophon, fol. 163*, porte le nom du traducteur Ibn Sahquq et dit
qu’il opéra sa version a partir du grec, au mois de sawwal de 1’an 400 H.
(1010 1.-C.), alors qu’il habitait Damas.

Ibn Sahqiq fut, selon le colophon du Sin.arab.268, fol. 314, le promoteur
de la version arabe de la Hiérarchie ecclésiastique de Denys 1’Aréopagite,
faite par Ab@i-1-Farag Girgis ibn Yihanna ibn Sahl ibn Ibrahim|al-mutatabbeb
al-Yabrudi °8, en safar de I’an 4007 H. (les chiffres des dizaines et des unités
ne sont pas lisibles dans le ms. ®°. L’ceuvre d’al-Yabriidi est transmise par le
Sin.arab.268 (1225 J.-C.).

68 Sur le médecin Abii 1-Farag, cf. notre article Abi [-Farag al-Yabridi, médecin melchite de
Damas (X°-XI° s.), in Arabica, t. 23, pp. 13-22, et KH. SAMIR, in Islamochristiana, 11, 1976,
p- 55. Ce dernier ne fait que démarquer notre contribution.
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D’aprés A. ATIYA, Catalogue raisonné, p.498. 1l est curieux que le méme phénomeéne, omission
des chiffres des dizaines et des unités, se soit produit dans la date de la mort de ce médecin
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IT1. Le Sin.arab.245 révéle le nom d’un autre traducteur anba ATHANASE
L'EGYPTIEN (anba Atanasi al-Misri). le ms. date des environs du XIII® s. et
contient des extraits liturgiques: canons, stichéres, kathismata et tropaires.
C’est au fol. 360" qu’il est dit que le traducteur des stichaires, de la langue
grecque a la langue arabe, est anba Athanase 7°.

IV. Une note du fol. 244 du Vat.syr.74 (1215 J.-C.)7! avertit que le grand
canon pénitentiel de saint André de Créte a été traduit du grec en syriaque par
al-gass YOHANNA, fils du prétre ‘Isa, du bourg de Rumia. C’est le seul
traducteur en syriaque dont nous connaissions le nom pour cette période.
Cette méme indication est portée par le Berl.syr.310 (1491), triodion, le Bodl.
syr.85 (XVI¢ s.), triodion, le /41 de la méme bibliothéque et le Bkerké 149 =
Khalifé 38 (1603 J.-C.). Yihanna traduisit également en syriaque le para-
clétique, indication dans un ms. de la collection Ph. de Tarrazi transcrit en
6989 (1481 J.-C.)72.

Les mss offrent de nombreuses variantes dans la transcription du nom du
village natal de ce traducteur : Vat.syr.74, fol. 244, et Bodl.syr.85, fol. 244,
Rumia; Borl.syr.310 et Tarrazi, Rumna; Bkerké 149 et Bodl.syr.141, Rimana.
Armalé 7% identifie Rumna 4 Rumana et situe la localité, en se basant sur le
Br. Museum 408, fol. 2427 et ¥, «dans le district de Zabadani, prés de Damas».
Cette identification nous semble plus plausible que celle proposée par Charon,
soit en faveur de Rumiya, prés de Brummana, a I'est de Beyrouth, soit “Ain-
ar-Rummana, prés de “Aley 7*. Malgré cela, elle ne nous satisfait pas. Nous
préférons chercher Rimana dans l'actuelle Hurman (Kaza Elbistan), sur I'un
des ruisseaux qui se réunissent pour former le Ceyhan. Bar Gigra de
Riimana’s révéla en 1029 aux Byzantins le refuge ou se cacha Jean VIII,
patriarche jacobite d’Antioche, recherché par I'empereur Romain Argyre, au
moment des tractations entre Byzance et Jacobites.

traducteur telle qu'elle est indiquée par Ibn AbT “UsaibTa: Sla)ly ... & 3 Gy 839400 B4
Ay ke Wl ST i

(CUyiin al-anba’, 11, p. 143).

70 Cf. ‘ATIYA, Catalogue raisonné, p.467.

71 La date de ce codex rend caduque I’hypothése de BAUMSTARK, p. 238, faisant vivre Yuhanna
au XVI® s,

72 ARMALE, Les Melchites, pp. 113-114 et fig. 4, 5 et 6.

73 ARMALE, op. cit., pp. 113-115.

74 Hist. des Patr., 111, p. 37.

75 Bar Gigra est peut-étre le méme que I’évéque chalcédonien Abramios d’Aromainé, qui signa,
en 1031/2, 'approbation d’un tomos dirigé contre les Jacobites (cf. HONIGMANN, Le Couvent
de Barsauma et le patriarcat jacobite d’Antioche, Louvain 1954, p. 54 et note 1).
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V. IBRAHIM IBN TUWALE (ou TUWALA)

En dehors d’une double mention par le Berl.syr.296 (lére moitié du XV* s.)
et le Par.syr.128 (1562), nous ne connaissons rien de ce traducteur. Il est dit
en effet dans le premier codex, fol. 139 : «Nous écrivons encore 1'ordre de
la priére de minuit ... traduite du grec en arabe par le prétre Ibrahim, fils de
Tuwalé, et interprétée de I’arabe en syriaque par I’évéque Macaire de Qara».
Dans le second : «Les triodica ont été traduits du grec en arabe par le prétre
Ibrahim, fils du Tuwale, et de I’arabe en syriaque par I’évéque Macaire de
Qara» (fol. 5). Ibrahim est donc antérieur & Macaire de Qara et nous sommes
bien renseigné sur la vie de ce hiérarque qui mourut aprés 14667°. Le fait
qu’Ibrahim entreprit des versions du grec a ’arabe nous pousse a le classer
dans ce XII® siécle qui assista a la traduction des livres liturgiques a partir
du grec.

Nous I'avons déja noté plus haut, le passage du grec a I’arabe se fit sans
intermédiaire dans le patriarcat d’Alexandrie. Nous avons I’exemple d’Atha-
nase al-Misri. Car le copte ne fut jamais admis comme langue liturgique
chez les Melchites. Pour celui d’Antioche, certains traducteurs comme Ibn
al-Fadl, Ibn Sahquq, Ibrahim ibn Tuwalé et d’autres anonymes, firent de
méme. Les assertions’’ portées dans les colophons ou la suscription de leurs
versions détruisent ’affirmation catégorique du P. I. Armalé. «Il est patent
que les Melchites de langue syriaque, lorsqu’ils commenceérent a traduire
leur liturgie et leurs offices en arabe, n’opérérent pas leur version du grec,
comme certains 'ont claironné’®. Non. IIs en firent la version d’aprés le
syriaque comme [’a prouve le seigneur patriarche ar-Rahmani par des preuves
claires» ’°. Nous ne nions pas, et nous l’avons signalé pour certains livres,
que la version syriaque servit parfois comme intermédiaire a la traduction
arabe; mais elle ne fut pas la seule.

76 Cf. notre Histoire du Mouvement littéraire dans I'Eglise melchite du V¢ au XX° s., vol. III,
t. 2, pp. 148, 201-202.

77 La méme assertion est reproduite dans des versions anonymes. Ainsi dans le Vat.syr.54,
euchologe, dans lequel il est dit au fol. 19, que I'ordre du baptéme a été traduit du grec
en arabe; dans le Br.Mus.syr.250, évangéliaire «traduit sur un exemplaire grec». Va a
I’encontre de la thése des syriacisants, le fait que les livres liturgiques melchites en langue
syriaque, durant cette période, ont été traduits du grec. Car la langue originelle de la
liturgie byzantine pratiquée par les Melchites est le grec et non le syriaque.

78 L’expression arabe, plus forte et plus imagée, est difficile a rendre en francais: kama
tabbala ba'duhum wa-zammara I-ba'd al-ahar.

79 Les Tites melchites, op. cit., p. 4 du tiré a part.
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PARTICULARITES

Les traducteurs melchites ne se contentérent pas de rendre en syriaque
ou en arabe, les livres liturgiques grecs tels que les employait la Grande
Eglise, comme le fera le patriarche Euthyme Karma au XVII® s. Ils adaptérent
les uns aux usages et coutumes de leurs patriarcats, et conserverent dans
d’autres certaines particularités liturgiques. Nous constatons le phénoméne
pour les sources canoniques, nous le constatons chaque fois qu’un livre
liturgique melchite a été I'objet d’une étude sérieuse, comme cest le cas
pour le Synaxaire®’. D’ou I'importance des codex énumérés, qu’ils soient
gréco-arabes, syro-arabes, ou simplement syriaques ou arabes, pour I’étude
de I’évolution de la liturgie telle qu’elle était pratiquée dans les Eglises
melchites 81,

Dans le courant de cet article, nous n’avons pas manqué d’évoquer
certaines particularités. Nous y ajoutons d’autres. Le patriarcat d’Antioche
avait, a l'instar des autres Communautés syriaques, un rite abrégé du
baptéme. Des mss syriaques en effet ont conservé un ordo du baptéme de
forme antiochienne, attribué a saint Basile, en usage dans I’Eglise melchite
avant la byzantinisation de sa liturgie. Il a de nombreux points de contact
avec les autres ordines baptismaux en syriaque, c’est-a-dire ceux (jacobites)
attribués a Sévére 82 et a Timothée d’Alexandrie 33 et celui, maronite, attribué
a Jacques de Sarug®+. L'ordo melchite a été publié, d’apres le Vat.syr.41

80 Comme I’'a prouvé amplement MGR J.-M. SAUGET dans une étude trés suggestive et trés
intéressante, Premiéres recherches sur l'origine et les caractéristiques des Synaxaires melkites
(XIE-XVIE s.), Bruxelles 1969, 456 pp. (= Subsidia Hagiographica, n. 45). Cf. surtout
pp. 175-184. De son coté le P. Darblade note: «Bien des euchologes syro-melkites ne
contiennent ni les trois liturgies, ni les priéres secrétes des Vépres et de I'Orthros qui
occupent une grande place dans les euchologes grecs manuscrits de la méme époque;
bon nombre de priéres pour 'administration des sacrements sont aussi omises; de méme
est souvent omis le rite des ordinations dont n’a que faire le prétre, etc... Si done 'euchologe
syro-melkite est en général moins complet que ce méme livre chez les Grecs, il est plus
pratique» (1.-B. DARBLADE, L’Euchologe arabe melkite de Kyr Méléce Karmé, POC, 1956,
p. 30).

81 Quelques-unes des particularités liturgiques ont été signalées par C. CHARON, Hist. des
Patr., t. 111, pp. 166-169, et par le P.J. DARBLADE, L’Euchologe melkite, pp. 30-31.

82 Pour les différents textes concernant Sévére dans ASSEMANI, Codex Liturgicus Ecclesiae
Universae, et DENZINGER, Ritus Orientalium, voir Le Muséon, t. 83, 1970, p. 369, et pour
les mss plus anciens, cf. S.P. BROCK, Studies in the early history of the Syrian Orthodox bap-
tismal Liturgy, JThS, t. 23, 1972, pp. 16-64.

83 Edition et traduction par S. BROCK, A New Syriac Baptismal Ordo attributed to Timothy of
Alexandria, in Le Muséon, t. 83, 1970, pp. 367, 431.

84 ASSEMANI, op. cit., 11, pp. 309-350; III, pp. 184-187; DENZINGER, op. cit., I, pp. 334-350.
Cf. aussi s.p. BROCK, The Epiklesis in the antiochene Baptismal Ordines, in Symposium Syria-
cum 1972 (OrChrA 197), pp. 183-327.
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(XIV® s.) par J.A. Assemani®’. Un ordo différent, également melchite et
attribué a St Basile, se trouve dans le B.M.296 = add. 14497, ff. 1197-142",
euchologe du XIe-XII¢ s. Il est suivi d'un autre, court, en usage ¢galement
chez les Melchites (ff. 1527-153Y) %6,

Deux codex de la Vaticane et un de la Bibliothéque Nationale de Paris
contiennent aussi un ordo long : Vat.syr.41, ff. 245¥-266", euchologe du XIV®s.;
Vat.syr.53, ff. 9¥-267, euchologe de 1041 J.-C. ; Par.syr.100, ff. 7'-26", euchologe
du XVI¢ s. Le lemme des trois codex dit que cet ordo a été traduit du grec
au syriaque. Le méme office du Vat.syr.4] se retrouve en version arabe
dans le Vat.syr.54, ff. 19-31, euchologe syro-arabe du XII® s., et deux mss
de notre collection, le Nasrallah 7¢, pp. 8-23, euchologe greco-arabe du
XVI¢ s., et le Nasrallah 53, pp. 45974607, codex acéphale comprenant dans
son état actuel les stichéres et le lectionnaire du caréme. Ce ms. est syro-
arabe et pourrait étre du XIII® s. Le lemme de I'office du baptéme y affirme
que l'ordo a été traduit du grec a 'arabe. Nous avons déja signalé les
particularités de 'évangéliaire du Br.mus.syr.250 (add. 14488) (1023 J.-C.).
L’Orient.4951 du méme fonds contient la liturgie du Nil®’. Ce méme rite
est resté longtemps en usage dans le patriarcat d’Alexandrie, comme l'attestent
des codex de la bibliothéque patriarcale de la ville, le Gr.46, ff. 93*-105
(XIV® s.) et le Gr.144, qui contiennent une acolouthie pour I’¢lévation des
eaux du Nil. Sa version arabe est transmise par le Sin.arab.258 (XIII® s.)85.
Le méme 4951 donne le rite des ordinations (lecteur, sous-diacre, diacre,
prétre) qui remonte a la période préjustinienne®°.

Le Bodl.syr.45 (1166) présente un curieux mélange des fétes du rite byzantin
et du rite antiochien.

Un triodion syro-melchite, le Vat.syr. 74 (1215 1.-C.), fol. 134¥, donne
pour le second dimanche du caréme un canon de saint Théophane Graptos
sur I’Enfant prodigue.

Provient de Jérusalem, ou il a été transcrit en 1187, I'Or.Oct. 1019 de Berlin,
horologion syriaque qui a cette particularité de contenir un tropaire explicite-

85 Codex Liturgicus, 1, pp. 130-140; II, pp. 130-145; III, p. 56 sq. Version latine seulement in
DENZINGER, Ritus Orientalium, 1, pp. 318-327.

86 Il a été publié avec introduction et commentaire par s.p. BROCK, 4 short Melkite baptismal
service in syriac, in Parole de I'Orient, 1972, t. III, pp. 119-130.

87 Sur cette liturgie, cf. DACL, art. Egypte par H. LECLERCQ, col. 2560-2562 : H. ENGBERDING,
Der Nil in der Liturgischen Frommigkeit des christlichen Ostens, in OrChr, XXXVII, 1953,
pp. 56-88.

88 Ce codex a été transcrit par Grégoire 1, patriarche d’Alexandrie (1243-1263). La bénédiction
est marquée pour le dimanche précédant la Pentecdte.

89 Cf. OCP, 1939, p. 276.
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ment monothélite. A. Baumstark avait remarqué le fait, M. Raggi I'a
souligné®®. M. Black a édité le codex en 1954°!,

Le Sin.arab.237 (vers le XIII s.) est intéressant sur plusieurs points. Nous
en reprenons 'analyse d’aprés Atiya®?, avec quelques compléments person-
nels :
ff. 4-10": «synaxaire» ou liste des saints pour chaque jour de 'année —
ff. 11™¥ : mention des saints conciles, Dikr al-Magame™ al-Mugaddasa —
ff. 11¥-14": «tropaires et priéres». Les premiers «se disent au dimanche de
la Ste Eucharistie», al-atrobariyat tugal waqt ahad al-qurban al-muqaddas
— ff. 14"-109", psautier avec les kathismata — ff. 109'-118", les cantiques
qui se trouvent en général groupés a la fin du psautier — ff. 118"-122Y, 278"-
282", deux homélies de saint Nil — ff. 123%-212", horologion — ff. 2137-221*,
Liturgie de saint Jean Chrysostome — ff. 2227-226", Liturgie de saint Basile
— ff. 226"-238", commentaire de la Liturgie de saint Marc — ff. 238"-242",
Liturgie de ’Apdtre Pierre — ff. 242%-256", Liturgie de saint Jacques —
ff. 2567-278", «Explication et commentaires sur certaines liturgies et lecture
de quelques péricopes de I’Evangile», le commentateur commence par la
Liturgie de saint Marc — ff. 2837-398", Epitre et homélie de Philoxéne, suivies
d’extraits du méme Philoxéne, d’Isaac de Ninive, de saint Jacques et du
Diadoque — Cette partie, comme d’ailleurs la suivante, n’intéresse pas
notre sujet — ff. 3997-402", sentences et proverbes.

En 1945, a I'occasion de I’analyse du Ma’lila IV°3, octoihos-horologe du
XIV¢/XV* s, nous avions mentionné aux pp. 273-275 «morceau qui se dit
au salut (ou a la procession) du Corps divin, les jours de la Penticosti».
L’opinion communément admise est que la féte du T.S. Sacrement ne remonte
pas dans I’Eglise melchite au-dela de 1737. Un doute cependant a été émis
par Charon : «Ce qui semblerait confirmer une certaine ancienneté de cette
féte chez les Melkites, c’est le témoignage de Maxime Hakim, archevéque
d’Alep de 1732 4 1760; dans la préface a I’office actuellement en usage et dont
il composa une partie, il dit que le prétre damasquin “‘Abdal-Massih lui
raconta avoir vu dans la bibliothéque patriarcale de Damas, du temps du
patriarche Cyrille I’ Alépin (c’est Cyrille V, petit-fils de Macaire III ZaTm ...)
un vieux penticostarion arabe contenant l'office du T.S. Sacrement»®4.
Le méme auteur met en doute aussitot aprés l'existence de cette féte: «Il
ne faudrait pas cependant, trop se presser de conclure». Pour notre part,

90 Le Monothélisme chez les Maronites et les Melchites, in Journal of Ecclesiastical History,
11, 1951, n. 98. :
91 A Christian Palestinian Horologium, Textes and Studies, N.S. 1, Cambridge 1954.

92 Catalogue raisonné, pp. 446-451.
93 Les manuscrits de Ma'lizla, in BEO, XI, 1945-1946, p. 95.
94 Hist. des Patr., t. 111, p. 160.
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divers indices nous autorisent a croire qu’il existait une féte de I’Eucharistie
dans I’Eglise Melchite dés le XIII® s. au moins. A preuve le témoignage du
Sin.arab.237 que nous analysons, le Sarfé syr.6/30 (XIV® s.) et le Bkerké
Khalifé 41 = Armalé 129 (avant 1491)°°. Malheureusement le jour de la
féte n’est pas fixé. Pour le Sin.237, c’est un dimanche, sans plus; pour le
Sarfé syr. 6/30 aucune précision : « Hymnes pour le jour de la procession du
Saint-Sacrement, Tarnima li-yawm ‘ala tazyih al-gasad ®®. Dans le Ma’lila IV,
il tombe les jours de la Penticosti, ce qui le rapproche de la date de la Féte-
Dieu latine.

Autre particularité du Sin.arab.237, nouvelle attestation en faveur de la
pratique, dans la Sainte Montagne, des Liturgies des saints Jacques, Marc
et Pierre dont quelques-unes sont commentées; signe évident que le codex
n’est pas un témoin pétrifié, mais refléte un usage courant.

Quant a la présence de la liturgie de Saint Pierre qui se retrouve aussi
dans le Var.gr.1970 (XII® s.), elle s’explique par les relations qui existaient
entre le Sinai et I'Italie du Sud®’.

Un épistolier, Vat.syr.21 (1041 J.-C.), fol. 78, conserve un rite en usage
a Antioche le Vendredi et le Samedi Saints, jours ou 1’on vénérait spéciale-
ment la sainte Lance de N. Seigneur °8,

Dans le Borg.syr.13 (XI¢/XII® s.) aprés la procession de la grande Entrée,
encensement exécuté par le diacre, de I'autel et des prétres concelébrants et
cérémonie du lavement des mains du célébrant. Dans le méme Borg., suivi
en cela par les Vat.syr.4l (XIVe s.), 40 (1553) et 639 (XVI*-XVII® s.), 4 la
suite de la Grande Entrée, dans les liturgies de saint Basile et de saint Jean
Chrysostome, priere sacerdotale, non retrouvée jusqu’ici en grec, suivie d’un
bref dialogue partiellement conforme avec le texte grec original paralléle
de ces deux liturgies °°.

95 Nous avons indiqué dans Hist. du mouvement littéraire, vol. 111, t. 2, p. 154, que le Sin.ar.222
(XVIII® s.) contenait le méme rite. C’est une erreur de notre part que nous rectifions ici.
Le rite indiqué n’a aucun lien avec une féte du Saint Sacrement.

96 DOM PARISOT, La Bibliothéque du séminaire syrien de Charfé, POC, IV, 1899, p. 160.

97 La Liturgie de saint Pierre a été publiée selon le codex Rossanensis, par C.A. SWAINSON,
The Greek Liturgies, Cambridge 1884, pp. 191-203, et selon plusieurs manuscrits par
H.W. CODRINGTON, Liturgy of Saint Peter, in Liturgiegeschichtliche Quellen und Forschungen,
t. 30, 1936, Miinster, pp. 115-175. L’é¢tude de ce dernier a fait apparaitre la présence
d’éléments romains dans cette liturgie byzantine en provenance d’Italie d’ou elle a passé
au Mont Athos et dont I'original latin remonte peu avant 800-825; il aurait été traduit
en grec vers 950. Voir aussi J.M. HANSSENS, La Liturgie romano-byzantine de Saint Pierre,
in OCP, t. IV, 1938, pp. 235-258; V, 1939, pp. 103-150.

98 Le méme rite se trouve dans le Var.syr.278 (IX® s.). L’office est en syriaque dans les deux
codex, mais il porte des indices de byzantinisation. Cf. détails dans cHARON, Hist. des Patr.,
111, p. 160.

99 Cf. 1-M. SAUGET, Nouveaux fragments de rouleaux liturgiques byzantino-melkites en syriaque,
Le Muséon, t. 88, 1975, pp. 5-30.
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D’autres particularités sont relatées dans des codex transcrits entre 1300
et la réforme de Karma. Leur présence n’est pas un signe péremptoire que
leur introduction date de cette époque. Nous pensons plutdt que ces témoins
ont été transcrits sur des modéles plus anciens. Ce qui motive leur énuméra-
tion dans cet article.

L’Euchologe du Par.syr.100 (XVI® s.) est intéressant a plusieurs égards.
D’abord, au fol. 1, il contient un rite abrégé du baptéme, rite qui se retrouve
dans les Vat.ar.15 et 6191°°. Nous y avons signalé I’existence «d’un ordo de
baptéme par saint Basile le Grand, traduit du grec en syriaque». Aux ff. 28"-
29V : profession de foi de celui qui se convertit a la foi orthodoxe (101) —
ff. 29¥-30": priéres pour les hérétiques, les excommuniés et les pécheurs
pénitents. A la suite de cette priére se trouve un canon relatif a la réception
des hérétiques'®?. Les Manichéens et les Ariens doivent étre baptisés;
les Jacobites et les Nestoriens n’ont qu’a renoncer a leur hérésie — ff. 30-
357: rite pour la réception dans le sein de I’Eglise d’un chrétien qui s’était
fait musulman et qui revient au christianisme '°* — fol. 194" : bénédiction
d’une cloche — fol. 219", priére pour un vieillard — fol. 219" : priéres pour la
servante d’un prétre.

Nous ignorons la provenance de cet euchologe. Il a di étre composé
pour un milieu rural vivant de la culture du bl¢, de I'olivier et de la vigne.
Il consacre en effet six priéres pour la premiére denrée et ses dérivés:
fol. 2037, priére au moment de semer le grain; fol. 2167, bénédiction des
grains; fol. 223", bénédiction de la premiére gerbe de la moisson; fol. 223%,
bénédiction du pain nouveau; fol. 225", bénédiction de la pate; fol. 235,
bénédiction du pain que 1'on distribue aux pauvres. Trois pour l'olivier et
I’huile : fol. 204, priére au moment de planter la vigne et I'olivier; fol. 215,
bénédiction de I’huile; fol. 224", bénédiction de I’huile nouvelle. Trois pour
la vigne et ses dérivés : fol. 204, priére au moment de planter la vigne et I'oli-
vier; fol. 216", priére sur du raisin nouveau; fol. 226", bénédiction du vin
nouveau — Fol. 220, bénédiction d’une nouvelle fontaine ou d’un puits —
Fol. 233" : bénédiction du sel que les fidéles regoivent du prétre — Fol. 239",
priére pour la multiplication des troupeaux — Dans ce méme codex, a l'office
de la bénédiction des eaux, le jour de I’Epiphanie, les tropaires Phoni Kyriou
épi ton hydaton et Siméron ton hydaton, ®ovi| Kupiov &rni t@v bdatov et
Thpepov tdv DdGtov manquent. Le P. Cheikho a publié'®* d’aprés un

100 Publié par asseMmaANI, Codex Liturgicus, lib. II, cap. 149.

101 Rite semblable dans le Saint-Sépulcre 155, et le Par.syr.101 (1516), fol. 76".

102 Rite identique dans le Par.syr.101, fol. 77".

103 Rite identique dans le Par.syr.101 (1516), ff. 78Y-84".

104 Machrig, 1901, t. IV, pp. 1126-1132. Version allemande par G. GRAF, Ein alter Weiheritus
der Morgenlindischen Kirche, in Der Katholik, 1902, pp. 272-281.
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codex de I'Orientale du XIV*-XV* s., «les priéres pour le sacre d’un évéque»
offrant des variantes avec les euchologes actuels. Dans la profession de foi,
le concile de Jérusalem est mentionné le premier de tous les conciles cecumé-
niques; par contre le second concile de Nicée contre ’Iconoclasme est passé
sous silence.

Le Borg.arab.178, ff. 19" sq donne un rite particulier pour la récitation du
mésonycticon la nuit du dimanche, en dehors de I’église 1%,

Dans le Bkerké Khalifé 43 (= Armalé 129), euchologe syro-arabe du XV¢s. :
bénédiction de I'eau pour chacun des mois de juillet, aoiit, septembre —
Profession de foi que le prétre réclame de I’étranger (infidéle) qui devient
chrétien. Le premier rite se retrouve dans le Nasrallah 7, pp. 298-319,
euchologe syro-arabe du XVe s. Dans le Nasrallah 7° (XVI¢ s.), pp. 212-216,
«priere de la foi orthodoxe que le prétre récite lorsqu’il regoit (dans I’Eglise)
ceux qui viennent des peuples étrangers, comme les Jacobites, les Maronites
et les Nestoriens».

La lectio continua des Evangiles durant la liturgie est différente suivant
qu’il s’agit d’Antioche ou de Jérusalem. Dans la premiére métropole, elle
se déroulait ainsi: Jean, Matthieu, Luc et Marc. Cet ordre est donné
précisément par la Synopsis aghias graphis mise sous le nom de saint
Jean Chrysostome'°®. Elle a été suivie par Byzance. Les mss sinaitiques
suivent cet ordre. A Jérusalem, par contre, la lecture des quatre Evangiles
s’y déroulait différemment : Jean, Matthieu, Marc et Luc. «Ce qui, comme
I'a démontré Théodore Zahn'??, est I'ordre déja reconnu par Origéne.
C’¢était sans doute I'ordre primitif de la codification des Evangiles en un
seul volume» 98,

Nous trouvons une autre différence dans la lectio des Evangiles. A Antioche,
le Prologue de saint Jean était proclamé 4 la Liturgie du dimanche de Paques.
C’est ce que donnent les évangéliaires sinaitiques, sauf un. Dans le rite de
Jérusalem au contraire, d’aprés ce que nous apprend le Kanonarion géorgien,
cette lecture ne commengait qu’au dimanche de I'antipaskha'®®. Le Sin.arab.
133 (1102 J.-C.) suit en cela le Kanonarion. Ce qui militerait en faveur de son
origine hiérosolymitaine.

Les particularités liturgiques conservées dans des codex transcrits aprés
1516 sont moins nombreuses. Nous les avons relevées dans le t. 1 du
vol. IV de notre Histoire du Mouvement littéraire dans I'Eglise melchite,
pp- 259-261. Lors de la révision des livres liturgiques faite par le patriarche

105 Cf. détails in CHARON, Hist.des Patr., t. 111, p. 173.

106 PG, t. LVI, col. 313-386.

107 Geschichte des Neutestamentlichen Kanons, Erlangen-Leipzig 1980, t. II, pp. 371-375.
108 BAUMSTARK, Liturgie comparée, p. 139.

109 BAUMSTARK, Liturgie comparée, p. 138.
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Karma lorsqu’il était évéque d’Alep sous le nom de Méelece, malgré son
affirmation qu’il s’est servi de manuscrits grecs et syriaques pour exécuter
son travail, il a supprimé toutes les particularités dans sa version. Drailleurs
cette derniére a été faite d’aprés les livres grecs édités a Venise. Si des copistes
du XVII¢ s. en ont conservé quelques-unes, c’est par fidélité a des codex plus
anciens qui n’avaient plus aucun rapport avec le moment de la transcription.
Ainsi un héritage des antiques liturgies d’Antioche, de Jérusalem et d’Alexan-
drie a été dilapidé. Il n’en est resté qu'un souvenir auquel reviennent avec
nostalgie ceux pour lesquels comptent encore les choses et les objets qui ont
marqué et faconne la vie de leurs ancétres.

ADDITION

Mgr J.-M. Sauget vient de découvrir, dans un fragment exposé au Musée
National de Damas, deux feuillets syro-grecs de I’Anaphore tronquée de Saint

Jacques, datés du IX® au IX® s., en provenance probablement du Patriarcat
d’Antioche !.

| J-M. SAUGET, Vestiges d'une célébration gréco-syriaque de I’ Anaphore de Saint Jacques, in: After
Chalcedon, Studies in Theology and Church History, offered to professor Albert Van Roey -
Louvain, 1985, p. 309.



VICTOR H. ELBERN

Die »Tria Genera Animantium« am Lebensbrunnen

Vor knapp 30 Jahren wurden erstmals zwei Steinreliefs aus den Bestdnden des
Archéologischen Museums in Varna veréffentlicht, die je einen Pfauvogel am
kelchartigen Gefdl3 darstellen (Abb. 1-2)!. In der Folgezeit haben die beiden
zusammengehorigen Stiicke wiederholt Aufmerksamkeit gefunden, stets be-
zugnehmend auf die Erstverdffentlichung durch H. Michaelis. D. 1. Dimitrov
widmete ihnen 1961 eine kurze, sachliche Darstellung?. In jiingster Zeit
(1978) wurden sie in den reich illustrierten Biichern von D. Ovtscharov/M.
Vaklinova und A. Tschilingirov abgebildet und erortert®. Es ergeben sich
daraus im wesentlichen tbereinstimmende Meinungen hinsichtlich der kiinst-
lerischen Beurteilung der beiden Reliefs, denen iibrigens noch einige Frag-
mente und ein weiteres Relief mit Tiermotiv zuzuordnen sind, von denen hier
nicht gehandelt werden soll*. Fiir jene Beurteilung mag stellvertretend die
Charakterisierung durch A. Tschilingirov zitiert werden. Er kennzeichnet sie
als »flache Reliefs mit grob eingeritztem Dekor ... in ihrer primitiven Aus-
fihrung handwerkliche volkstiimliche Arbeiten ...« . Beziiglich des Materials
der Stiicke darf man sich wohl am ehesten an das Urteil des zustindigen
Museumsdirektors (D.I. Dimitrov) halten, der von »weiem Kalkstein«
spricht, im Gegensatz etwa zu Ovtscharov/Vaklinova (»Sandstein«).

Die Fundumstiinde der relativ kleinen, ziemlich dicken und daher ein wenig
unformigen Platten (Male der Frontseiten 43 bzw. 44 x24,5cm, Dicke
21 cm) @ sind gut bekannt. Sie sind in den Jahren 1935/1936 in einer kleinen
Kirchenruine der Festung Ossenovo bei Varna gefunden worden. Seither

I H. Michaelis, »Pharmakon athanasias«. Ein neuer Beitrag zur spétantik-frithchristlichen
Kultsymbolik, in: Forschungen und Fortschritte 31/1957, p. 346-350.

2 D.I. Dimitrov, Rannochristianski relefi ot Warnensko (Frithchristliche Reliefs aus dem Gebiet
um Varna), in: Archeologija ITI/1961, Nr. 2, p.17-21. — Vgl. auch Katalog des Archio-
logischen Museums Varna, 1965, Nr. 76. Die beiden Stiicke tragen die Inventarnummern II1,
222 und 223.

3 D. Ovtscharov/M. Vaklinova, Rannovisantijski Pametnitzi ot Bulgarija (Frithbyzantinische
Denkmiler aus Bulgarien) IV-VII Vek. Sofia 1978, Nr. 84/85. — A. Tschilingirov, Die Kunst
des christlichen Mittelalters in Bulgarien 4. bis 18. Jahrhundert. Berlin 1978, p. 310, Abb. 24.

4 Ovtscharov/Vaklinova, op. cit. Abb. 86. — Tschilingirov, op. cit. Abb. 23,

5 Tschilingirov, op. cit. p. 310.

6 Leicht abweichende MaBe bei Michaelis.
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werden sie im dortigen Archidologischen Museum gehiitet 7. Auch beziiglich
der Datierung der Stiicke zeigen sich bei den verschiedenen wissenschaftlichen
Autoren keine groBeren Differenzen. Sie bleibt bei H. Michaelis zunéchst
ziemlich vage: »Zur Datierung laBt sich wenig sagen ... mag es sein, daB} die
Platten, ilter als die Basilika in Ossenovo, spater in dieser als Schmuck im
Altarraum verbaut wurden«, wobei die Entstehung der Kirche selbst im 5.-6.
Jahrhundert angenommen wurde . Dimitrov schlidgt eben diese Zeit auch fiir
die Reliefs vor?. Tschilingirov mochte fiir ihre zeitliche Festlegung einen
groBeren Spielraum offenhalten, und zwar zwischen dem spiten 4. und dem
frithen 6. Jahrhundert 1°. Zweifellos diirfte der schon bemerkte, kiinstlerisch
bescheidene Charakter der Reliefs fiir die Datierung zu beriicksichtigen sein.

In der Frage der Verwendung der Platten im Kirchenraum vermutet
Tschilingirov eine Zugehorigkeit zu den Chorschranken des Kirchleins von
Ossenovo, wahrend H. Michaelis allgemeiner an Elemente steinernen schmiik-
kenden Kirchenmobiliars im Altarraum dachte. Dementsprechend war sein
noch ofter zu zitierender Beitrag vornehmlich auf die Frage nach der symbo-
lischen Bedeutung der Reliefs im christlichen Kultraum gerichtet: er erkannte
in den beiden Pfauen zu seiten eines kelchartigen GefidBes den Hinweis auf
das ewige Leben bzw. auf die Eucharistie als »Heilmittel zur Unsterblichkeit«.
Dies ist im Titel seines Beitrages deutlich zum Ausdruck gebracht. Die hier
vorgelegte neue Untersuchung der Reliefs von Varna mochte priifen, ob diese
Interpretation ihrer Bildmotive ihnen in addquater Weise gerecht werden
kann.

Aus den ausfiihrlichen und sehr detaillierten Beschreibungen der beiden
Platten durch H. Michaelis sind die folgenden wesentlichen Elemente festzu-
halten:

Beide Platten zeigen im inneren Felde, von einem ziemlich breiten Rand-
streifen mit eingeritzten Augenkreisen im fortlaufenden Bande eingefal3t, in
flachreliefischer Arbeit einen groBen Pfau neben bzw. vor einem kelchartigen
Gefall, dessen Kuppa sich zum oberen Rande verengt. Auf dem ersten Relief
(Abb. 1) schreitet der Vogel nach rechts auf den Kelch zu, im zweiten Falle
(Abb. 2) ist derselbe Vorgang gegenstindig dargestellt. Pfauen und Becher
tragen Ritzungen verschiedener Art, — Augenkreise, Rosetten, Ficher- und
Gritenmuster. Zum derzeitigen Befund ist noch festzustellen, daBl eines der
Reliefs (Abb. 1) im linken Drittel stirkere Bereibungen bzw. Schiden auf-
weist, wihrend die Oberfliche des zweiten (Abb. 2) besonders am Korper des

7 Herrn Prof. Dimitrov sei fiir die freundliche gewdhrte Mglichkeit zum Studium der Platten
herzlich gedankt.

8 Michaelis, »Pharmakon athanasiasg, art. cit. p. 350 und 346.

9 Dimitrov, art. cit. (Anm. 2).

10 Tschilingirov, op. cit. p.310.



184 Elbern

Pfauen beeintrachtigt ist. Es sei ferner bemerkt, daB gewisse Unterschiede im
allgemeinen Duktus der Darstellung der Vogel sowie in der ornamentalen
Binnenzeichnung AnlaB gegeben haben, fiir jedes der Reliefs eine andere
Hand (»Meister« und »Helfer«) anzunehmen. Eine entsprechende Moglich-
keit zur Differenzierung ist auch fiir die Kelche gegeben, mit der unterschied-
lichen Anordnung geritzter Augenkreise um eine zentrale Rosette '*.

Neben Pfau und Becher als wesentlichen Bildfaktoren hat schon H.
Michaelis einige weitere, sekundire Elemente registriert. Auf dem ersten
Relief (Abb. 1) bemerkt man iiber dem Riicken des groBlen Vogels die
Ritzung von zwei kleinen Tieren, eines Hasen, an den groflen Ohren leicht zu
identifizieren, vor einer Pflanzenstaude sowie eines springenden Tieres, wohl
eines Hundes, von dem nur die vordere Korperpartie lesbar geblieben ist.
Wegen der Beschiidigung des linken Teils der Reliefplatte bleibt ungewil, ob
weitere Darstellungen folgten. Immerhin finden sich unten, zu Fiilen des
Pfauen, ebenfalls Ritzzeichnungen von insgesamt 5 oder 6 Fischen von
gedrungener Gestalt und unterschiedlicher GréBe, die Schuppen in Kreuz-
schraffur wiedergegeben. Sie bewegen sich — mit einer Ausnahme — in der
allgemeinen Richtung des Bildes von links nach rechts.

Entsprechende figiirliche Ritzungen sind auch auf der zweiten Platte
(Abb. 2) zu erkennen !2. Hier ist iber dem Riicken des Pfaus ein Hirsch mit
veristeltem Geweih gegeben, anscheinend wieder vor einer — beschddigten —
Pflanze. Eine weitere, in zwei starken Asten sich gabelnde Pflanze sieht man
zu FiuBen des Kelches. Als letztes zusdtzliches Element ist ein keilfdrmiges,
mit einem Augenkreis verziertes Objekt zwischen dem Schnabel des groBen
Vogels und dem oberen GefiBrand zu erkennen. Es erschien bereits H.
Michaelis als unverstdndlich. Der gleiche Autor erkannte zwar den symbo-
lischen Einzelsinn der verschiedenen Tiermotive, bezweifelte aber einen Sinn-
zusammenhang. Fiir ihre Einfiigung in die beiden Reliefs wollte er eher den
bei Werken des frithen Mittelalters oft bemiihten »horror vacui« verantwort-
lich machen. Fiir ein integrales ikonographisches Verstdndnis der beiden
Darstellungen stellt sich das Problem jedoch wohl anders. Es soll versucht
werden, dies im folgenden zu erldutern und zu einem Verstidndnis der
Reliefplatten von Varna zu gelangen, die alle Teile der Darstellungen ein-
schlieBt, zugleich in Wiirdigung und Beriicksichtigung der von H. Michaelis
geleisteten Interpretationen.

Zunichst ist gewiB das beherrschende Motiv des Pfauen am Becher bzw.
Kelch ins Auge zu fassen. Wenn dabei die Zusammengehorigkeit beider
Platten beriicksichtigt wird, dann erhellt das GefdB als wichtigstes Bild-

11 Michaelis, art. cit. p. 346 f. — Zur Scheidung der Hinde ebda. p. 350.
12 Nachzeichnungen der verschiedenen Tiertypen finden sich bei Ovtscharov/Vaklinova, op. cit.
p.45f.
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requisit, dem die beiden Vdgel zugeordnet sind. Dieser Bildtyp ist in der
frithchristlichen Welt weit verbreitet — der Pfau als Sinnbild der Unsterb-
lichkeit und des ewigen Lebens, der Becher/Skyphos bzw. Kelch als Bild des
Lebensbrunnens —, so daBl es dazu an dieser Stelle keiner ausfiihrlichen
neuen Darlegungen bedarf. Literarische Vergleiche reichen von frithchrist-
licher Zeit bis zum frithen Mittelalter, bei den Denkmadlern von der rémischen
Zometerialkunst zu ravennatischen Sarkophagen und weiter in die apsidale
Bildausstattung des Gotteshauses 3. Aus dem Denkmalsbereich seien beson-
ders zwei frithe Vergleichsbeispiele aus dem kulturellen Raum Bulgariens
herausgehoben, mit denen zugleich die lokale Vertrautheit mit dieser
Thematik verdeutlicht werden kann. In der Lunette einer spdtrémischen
Grabkammer in Silistra ist ein Fresko mit zwei Pfauen am Kantharus
erhalten geblieben, eine Reliefplatte im Archidologischen Museum in Sofia
zeigt zweil Pfauen, ein Kreuz flankierend (Abb. 3)!4. Schon H. Michaelis
bezog in seine eigene Vergleiche auch ein ebendort befindliches Bodenmosaik
aus der Apsis der Friedhofskapelle ein, die unter der Sofienkirche in Sofia
gefunden wurde und — wohl zu frith — ins 5. Jahrhundert datiert wird. Hier
sind an die Stelle der Pfauen traubenpickende Vogel getreten. Der Sinn des
KelchgefdBes in der Mitte wird durch begleitende Korbe als eucharistisch
verdeutlicht, pflanzliche Motive erinnern an die Paradiesessymbolik (Abb. 4) 5.

Es erscheint wichtig, schon jetzt die Austauschbarkeit mancher Bildele-
mente zu beachten. Statt des Kelchgefilles oder Kantharus trat schon auf
dem erwdhnten Relief in Sofia das Kreuz, an die Stelle der Pfauen konnen
andere Vogel, z.B. Tauben treten, aber auch Hirsche, wie beispielsweise in

13 Zum Pfau cfr. H. Lother, Der Pfau in der altchristlichen Kunst. Leipzig 1929, v.a. p. 69 f. —
Michaelis, art. cit. p. 348 f. — D. Forstner, Die Welt der Symbole. Innsbruck 1961, p. 331 ff. —
J. Kramer, Pfau, in: Lexikon der christlichen Ikonographie III Sp. 409 ff. — Zum Skyphos als
Bild des Lebensbrunnens s. V. H. Elbern, Der eucharistische Kelch im frithen Mittelalter.
Berlin 1964, v.a. p. 1171L., fuBend auf P. 4. Underwood, The Fountain of Life, in: Dumbarton
Oaks Papers V/1950, var. loc.

14 Ovtscharov/Vaklinova, op. cit. Nr. 34 und 83. — Tschilingirov, op. cit. Abb. 11, 12, und p. 308.
Vgl. ebda. Nachzeichnung aus spétantik-christlicher Nekropole auf p. 20.

15 Michaelis, art. cit. p. 348 f. — Ovtscharov/Vaklinova, op. cit. Nr. 12f. — Tschilingirov, op. cit.
p.307 und Abb. 6. — Eine gute allgemeine Vorstellung von Héufigkeit und Verbreitung des
Motivs ergibt sich aus weiteren Denkmalern des 6.-7. Jahrhunderts im siidlichen Balkan. Vgl.
L. M. Ugolini, 11 battistero di Butrinto, in: Rivista di archeologia cristiana 11/1934, p.265ff.
— V. Bitrakova Grosdanova, Monuments paléochrétiens de la région d’Ohrid. Ohrid 1975,
Taf. VII b (als Raum fiir die Katechumenen bestimmbar). — M. Spiro, Critical Corpus of the
Mosaic Pavements on the Greek Mainland IVth-VIth Centuries. New York 1978, fig. 350
(Klapsi), 459 (Nikopolis), 620 (Amphipolis). — R. Sérries, Friihchristliche Denkmaler in
Albanien, in: Antike Welt 14/1983, p.7ff,, Abb. 9 (Lin, Ohridsee). — Die in solchen
Denkmilern sich andeutende rdumliche Streuung konnte auf die Herkunft des bildlichen
Topos aus Dalmatien bzw. aus dem EinfluBbereich des Patriarchats Aquileja schlieBen lassen.
— Fiir Hinweise zu der hier herangezogenen Literatur bin ich Herrn Dr. A. Tschilingirov,
Berlin, zu Dank verpflichtet.
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einem Mosaik des Mausoleums der Galla Placidia in Ravenna oder in dem
bekannten FuBbodenmosaik aus Salona, wo der beigegebene Text nach
Ps. 41,1 ebenfalls den eucharistischen Kontext wachruft. Dariiber hinaus
kann an die Stelle der Pfauen oder Hirsche auch der Topos des von Lammern
flankierten Brunnens oder Kantharus treten, ebenso wie das von Lidmmern
begleitete Kreuz'®. SchlieBlich sei noch einmal an das Fortleben der The-
matik der Pfauen am Kantharus erinnert mit einem weiteren bulgarischen
Denkmal, dem bereits von H. Michaelis herangezogenen Schrankenrelief von
Stara Sagora, hier zusidtzlich bereichert um den aus dem Kelch hervor-
sprieBenden Lebensbaum. Mit einer Datierung ins 10.-11. Jahrhundert weist
dieses Werk freilich schon ins frithe Mittelalter (Abb. 5)17.

Die Grundbedeutung des Hauptmotivs bleibt durch die verschiedenen
Abwandlungen hindurch erhalten, — der Hinweis auf Paradies bzw. ewiges
Leben, auf das »Pharmakon athanasias«, das den Gldubigen aus dem Lebens-
brunnen vermittelt wird und zugleich auch auf das christliche Kultmysterium,
in dem es tdglich erneuert wird. Verstindlicherweise trat dahinter ein Ver-
stdndnis der oben beschriebenen sekunddren Tiermotive zuriick. Gleichwohl
stellte schon Michaelis fest: »Hirsch, Hase und Hund (?) lassen sich anhand
der zahlreichen Beispiele, die die spédtantik-frithchristliche Kunst aufweist, gut
einordnen. Die Bedeutung des Fischsymbols ist ebenfalls ... bekannt ...« !8,
Wiederum ist zu sagen, daB} sich die von Michaelis angefiihrten Vergleiche
bereichern lassen um die schénen Bilder von Hase und jagendem Hund aus
den Bodenmosaiken von Stara Sagora, aber auch aus der Beschreibung im
»Physiologus«, wo das Bild des vom Hunde gejagten Hasen auf den vom
Didmon verfolgten Menschen bzw. Christen bezogen wird '°. Insgesamt aber
wird zu fragen sein, ob jene doch eindeutig zur Gesamtdarstellung gehorigen
sekunddren Bildelemente »allein schmiickende und dazu noch raumfiillende
Aufgaben (haben), oder (ob) auch hier ein tieferer Sinn zu unterstellen (ist),
... der infolge des Fehlens eines Teils der Darstellung heute nicht mehr zu
erschlieBen ist 7« 29,

Es mochte scheinen, dal3 gerade die Vielfalt der neben dem Hauptmotiv
wiedergegebenen Tierwesen, so verwirrend sie zundchst wirken mag, den

16 Vgl. F. Gerke, Der Ursprung der Limmerallegorie, in: Zeitschr. f. Neutest. Wiss. 33/1934,
p. 184. — Chr. Ihm, Die Programme der christlichen Apsismalerei vom 4. Jahrhundert bis zur
Mitte des 8. Jahrhunderts. Forsch. z. Kunstgesch. u. christl. Archiol. IV. Wiesbaden 1960,
p.31. — V. H. Elbern, Ein christliches KultgefdB aus Glas in der Dumbarton Oaks Collection,
in: Jahrb. d. Berliner Museen I11/1962, p. 17 ff.

17 Michaelis, art. cit. p. 348 und Abb. 4. — Tschilingirov, op. cit. p. 320 und Abb. 68.

18 Michaelis, art. cit. p. 348, v.a. Anm. 8.

19 Abb. der Bodenmosaiken bei Ovischarov/Vaklinova, Nr. 18 f. — Der Physiologus, iibertr. v.
O. Seel. Ziirich/Stuttgart 1960, p.47f.

20 Michaelis, art. cit. p. 348.
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Schliissel zum rechten Verstindnis einschlieBt. Sie sind, auf ihre Gattungen
bezogen, den Grundelementen Erde, Wasser und Luft zuzuordnen: Vier-
fiiBler, Fische und Vogel. »Tria enim genera animantium esse non dubium
est«, heiBt es im Exaemeron des hl. Ambrosius, der sich hier auf Genesis 1,26
und 28 bezieht 21, In diesem Text wird dem ersten Menschen aufgegeben, »ut
praesit piscibus maris et volatilibus caeli et bestiis, universaeque terrae,
omnique reptili quod movetur in terra«??. Wenn dies auf die Darstellungen
angewandt wird, die sich auf dem Doppelrelief von Varna finden, dann miilte
die Grundbedeutung des Bildtyps — also der von Vogeln flankierte Kelch im
Verein mit VierfuBlern und Fischen — im Blick auf die Erschaffung der
Lebewesen bzw. die Schopfung erweitert werden. Dies mdchte unwahrschein-
lich erscheinen, gibe es nicht eine ganze Gruppe von Denkmaélern aus der
Spanne zwischen frithchristlicher und frithmittelalterlicher Zeit, in denen sich
derselbe ikonographische Topos spiegelt. Einige der mdglichen Verglei-
chungen erscheinen in unmittelbarer Weise geeignet, die Reliefs von Varna in
ihrem vollen Sinn verstehen zu lehren.

An erster Stelle kann der marmorne Inschriftstein genannt werden, der
einem »Hlodericus Vicarius« von seiner »uxor nobilis« gesetzt worden ist,
heute im Rheinischen Landesmuseum in Trier. Das nur 50 x 22cm grofe
christliche Denkmal wird ins 6. Jahrhundert datiert (Abb. 6)23. Von beson-
derem Interesse ist ein kleiner Tierfries am unteren Rande der Platte, unter
der Inschrift in sechs Versen. Hier sind in kréiftiger Ritzung, in Abfolge von
links, ein krokodilartiges Reptil, ein Fisch und ein pfauenartiger Vogel mit
langem, buschigem Schwanz wiedergegeben. Diesem steht ein zweiter, nur
fragmentarisch erhaltener Vogel gleichen Typs gegeniiber. Zwischen ihnen ist
leider ein Stiick der Steinfliche weggebrochen, doch 146t sich der UmriB3 des
hier wiedergegebenen Objektes in seiner linken Hilfte deutlich erkennen: es
handelt sich um einen bauchigen Krug, der vielleicht Henkel haben sollte.
Darin begegnet somit wiederum der Bildtyp des Reliefs von Varna, — Pfauen
zu beiden Seiten eines GefdBes, um zusitzliche Lebewesen bereichert.

Bei der Analyse des Hlodericus-Steines lieB sich seinerzeit aufzeigen, dall es
sich auch hier bei den drei Tiergattungen von Vogeln, Fisch und Vierfiiler/

21 Exam. Vi (19, 37 CGSEL32 1 171

22 Zu diesem Problemkreis ausfiihrlich zuerst O. K. Werckmeister, Die Bedeutung der »Chi«-
Initialseite im Book of Kells, in: V.H. Elbern (ed.), Das erste Jahrtausend — Textband II.
Diisseldorf 1964, p.699f. — Zur umfassenden Bedeutung von »reptile quod movetur in
terra«, im Sinne aller tierischen Wesen, cfr. Augustinus, De Gen. ad litt. IX,1. CSEL 28 I,
289, ferner Beda Venerabilis, Hexaemeron I. PL 91, 27 A. (Zitate nach O. K. Werckmeister).

23 E. Gose, Katalog der frithchristlichen Inschriften in Trier. Berlin 1958, Nr. 440. — K. Bohner
u.a., Das frithe Mittelalter. Fiihrer durch das Rom.-German. Zentralmuseum in Mainz.
Mainz 1970, p. 110ff. — V. H. Elbern, Der Grabstein des Vicarius Hlodericus, in: Aachener
Kunstblatter 43/1972, p. 143 ff.
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Reptil um jene »tria genera animantium« handelt, von denen weiter oben
bereits die Rede war?*. Ein zweites Vergleichsbeispiel, das schon fiir die
Interpretation des Trierer Steines herangezogen wurde, vermag eine Briicke
zu schlagen zu den erwihnten, austauschbaren Bildelementen in der Dar-
stellung des »Pharmakon athanasias«. Es ist die in Metall getriebene Schau-
seite eines frithmittelalterlichen Kleinreliquiars im Besitz einer entlegenen
alpenldndischen Kirche (Muotathal Kt. Schwyz) (Abb. 7)25. Die Bildfldche,
nur 6,5cm hoch, zeigt in zwei von Perlstdben getrennten Feldern ein Kreuz
zwischen Sonne und Mond, zwei Vogeln und zwei Fischen, darunter eine
Vase mit aufsteigender Kreuzbliite zwischen zwei Hirschen 26. Kein Zweifel,
daB sie insgesamt wieder die Tiergattungen der Schopfung vertreten, die Tiere
von Erde, Wasser und Luft. Vegetabilische Motive auf den Schmalseiten der
kleinen Zimelie, darunter vor allem Weinranken, lassen das Bildmotiv erneut
vor dem schon bekannten paradiesischen und eucharistischen Hintergrund
erscheinen. Auch hier sollte man sich wieder an die ikonographische Aus-
tauschbarkeit von Pfauen, Hirschen und Limmern am Kelch bzw. am Kreuz,
innerhalb der gleichen sakramentalen Intention des von H. Michaelis seiner-
zeit erOrterten Bildtyps, erinnern 27. Es kann daher auch kaum ein Zufall sein,
daB auf einem der Bildfelder in Varna ein Hirsch erscheint.

In den hier nur flichtig skizzierten, vielschichtigen Zusammenhingen
frither christlicher Tkonographie miiite das Motiv der »tria genera animan-
tium«, entsprechend der ziemlich groBen Zahl nachgewiesener Bildbeispiele,
sicherlich eine bedeutendere Rolle spielen, als dies in der Literatur bisher
aufscheint 28, Um den Topos weiter zu verdeutlichen, sei deshalb noch ein
drittes Beispiel besprochen, das wiederum in einem wesentlichen Merkmal
eine Gemeinsamkeit mit den Reliefs von Varna aufweist. Zum anderen kann
es zeigen, daB die gleiche Bildvorstellung in miniaturisierter Gestalt auch im
personlichen Bereich begegnet. Im Kunsthandel tauchte 1972 eine spatantike
Bulla auf, ein zylindrischer Anhdnger aus Gold von 35mm Linge und 12 mm
Durchmesser, mittels Ose an einer Kette um den Hals zu tragen 2°. Auf ihrer
Oberfliche tragt sie eine winzige Darstellung, in der zwei Vogel, zwei Fische
und zwei »reptilia« sich um einen Kantharus gruppieren (Abb. 8). Das »Bild«

24 Vgl. Anm. 22, sowie Elbern, Der Grabstein des Vicarius Hlodericus a.a.0., v.a. p. 145.

25 V.H. Elbern, Das friihmittelalterliche Bursenreliquiar von Muotathal, in: Corolla Heremi-
tana. Olten/Freiburg i.Br. 1964, p. 15-31.

26 Vgl. art. Cerf, in: DACL II, 2 Sp. 3302 und P. Gerlach, Hirsch, in: Lexikon der christlichen
Ikonographie II (1970), Sp. 286 ff.

27 Zum Problem der Austauschbarkeit auch Elbern, Das frithmittelalterliche Bursenreliquiar
a.a.0., v.a. p.25.

28 Vgl. vorldufige Zusammenstellung (1972) in dem Anm. 23 zit. Aufsatz iiber den Grabstein des
Vicarius Hlodericus a.a.0., p. 155 Anm. 39.

29 Angekauft fiir die Friihchristlich-Byzantinische Sammlung der Staatlichen Museen PreuB.
Kulturbesitz, Inv. Nr. 23/72.
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wird nach oben von einem Blattfries abgeschlossen, unten von gereihten
Zirkelschlagmotiven eingefaBt. Ihre Sechszahl konnte darauf hinweisen, dal3
dies wieder im Zusammenhang mit den Hexaemeron = Sechstagewerk der
Schopfung gesehen worden ist, — man mag sich der Sechszahl der Verse auf
der Inschriftplatte des Hlodericus entsinnen (Abb. 6).

Er erscheint nicht notwendig, an dieser Stelle ausfiihrlich auf die bisher
unbekannte goldene Bulla einzugehen, da inzwischen eine eigene Darstellung
dazu vorgelegt wurde 3°. Die angefithrten Beispiele vermitteln jedenfalls unter
anderem eindrucksvolle Hinweise auf die Verbreitung des Bildmotivs der
»tria genera animantium« im weiten Umkreis der christlichen Ikonographie
zwischen Spitantike und friihem Mittelalter, in Ost und West. Am Beispiel
eines letzten Vergleichsdenkmals mdge gezeigt werden, wie Auftraggeber bzw.
Theologen und Kiinstler mit dem Vorrat an Motiven umgegangen sind, wie er
im vorangehenden ausgebreitet worden ist. Der Ambo des Bischofs Agnellus
von Ravenna (556-569) in der dortigen Kathedrale trigt die drei Tierwesen
der Schopfung in sehr charakteristischer Auspragung und in sinnreicher
Ordnung: unten beginnend Fische, dann Vogel, Hirsche, Pfauen und Vier-
filBler3'. Alle diese Tiere sind jeweils in Reihen zu sechs horizontal grup-
piert, aber auch die vertikale Gliederung des Ambo ist auf die Zahl Sechs
gegriindet. So diirfte hier erneut auf das biblische Sechstagewerk hingewiesen
sein, ein Aspekt iibrigens, der an den Reliefs von Varna nicht unmittelbar
angesprochen ist 32. Anderseits fehlt auf dem ravennatischen Ambo — und
seiner Parallele im Erzbischoflichen Museum der Stadt — der Hinweis auf ein
KelchgefiB oder auch auf ein Kreuz, wie er bisher stets begegnete und
wesentlich zum Bilde des »Pharmakon athanasias« zu gehdren schien. Ein
tieferes Eindringen in die kultische Funktion und die Bedeutung des Ambo
diirfte jedoch erkennen lassen, dafl dieser Ort der Verkiindigung in einem
iibertragenen Sinne als Quelle bzw. als GefdB zu verstehen ist, so wie die
Evangelien schon von den frithesten Kirchenvitern unter dem Bilde der
Paradiesesfliisse verstanden worden sind, zuerst bei Cyprian, dann auch
bei Ambrosius und Augustinus: »Man kann das alles auch auf die Kirche
deuten ... Dann wire das Paradies die Kirche selber ... die vier Paradieses-
fliisse die vier Evangelien ...«. Noch in einem Text karolingischer Zeit heiB3t
es, an solche Gedanken und bildhaften Vorstellungen ankniipfend: »Fluvius

30 Per speculum in aenigmate — Die »imago creationis« an einem frithchristlichen Phylakterion
in Berlin, in: Festschrift fiir Friedrich Wilhelm Deichmann, Band 3, Bonn 1986, S. 67-73.

31 P. Angiolini Martinelli, Corpus della scultura paleocristiana, bizantina e altomedievale di
Ravenna I. Rom 1968, Nr. 24 und 26 (letztere die Replik im Museo Arcivescovile in
Ravenna). — Gute Abb. auch bei W.F. Volbach, Friihchristliche Kunst. Miinchen 1958,
Nr. 183.

32 Allgemein dazu Ch. Schmids, Die Darstellung des Sechstagewerkes von ihren Anfingen bis
zum Ende des 15. Jahrhunderts. Hildesheim 1938.
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de paradiso exiens imaginem portat Christi de paterno fonte fluentis, qui
irrigat ecclesiam suam verbo praedicationis et dono baptismi ... item alle-
gorice quattuor paradisi flumina quattuor sunt Evangelia ad praedicationem
cunctis gentibus missa« 3.

Fir ein vollstindige Verstindnis friiher christlicher und mittelalterlicher
symbolischer Formensprache ist es notwendig, sich in die zugleich abstrakte
und doch sehr konkrete Denk- und Vorstellungsweise des Menschen jener
Zeit einzustimmen. Auf diese Weise erst vermag sich dem heutigen Betrachter
auch der volle Sinn der Reliefs im Museum von Varna zu erschlieBen. Wie
schon von H. Michaelis gesehen, sind diesem Verstindnis Hinweise auf
Unsterblichkeit und Heilmittel fiir das ewige Leben zugrundegelegt, aus dem
Kelchgefdl geschopft. Darin ist natiirlich zugleich das von der Kirche
verwaltete und administrierte sakramentale Mysterium angesprochen. Die im
vorangehenden dargebotene Interpretation kann nicht nur diesen ekklesio-
logischen Aspekt vertiefen, sondern vor allem — verbildlicht in den »tria
genera animantium« — die Verkniipfung mit dem Schopfungsgedanken.
Dieser ist freilich nicht bloB im biblisch-alttestamentlichen Sinne zu ver-
stehen, sondern auf die »recapitulatio«, d.h. die von Christi Heilstat bewirkte
Neuschopfung zu beziehen. Der urspriinglich paulinische Gedanke, in den
Schriften des Irenaeus von Lyon (f um 200) voll entwickelt, ist fur die
Folgezeit von hoher Bedeutung gewesen 4. So gesehen diirfte auch das »Bild«
auf dem Doppelrelief von Varna weit hinausgehen iiber die Funktion von
bloB schmiickendem Kirchenmobiliar oder auch von Illustration zur Beleh-
rung der Gldubigen, nach dem bekannten Wort Gregors des GrofBen:
»... nam quod legentibus scriptura, hoc idiotis praestat pictura cernenti-
bus« 3>, Sie miiBte fast oberflichlich erscheinen angesichts des sakramentalen
Mysteriums, das darauf in verschliisselter Form angesprochen ist.

Die einleitenden Vergleiche diirften gezeigt haben, daB das Bild von Kelch/
Kantharus und Kreuz zwischen den Pfauen der christlichen Kunst Bulgariens
zwischen Spitantike und frithem Mittelalter durchaus vertraut gewesen ist.
Das gleiche kann aber auch von der ungleich subtileren, schwerer zu
verstechenden Bildgestalt mit den drei elementaren Lebewesen Fisch, Vogel

33 Der Text des Augustinus aus: Vom Gottesstaat XIII,21. Das karolingische Zitat ist Hrabanus
Maurus, Comm. in Genesim 1,12 (PL 107, 479 C) entnommen. Zum Gesamtzusammenhang
cfr. Elbern, Der eucharistische Kelch, op. cit. p.90ff. — Es mag gefragt werden, ob die
wannenartige Gestalt vieler Ambonen nicht auch ein Verstindnis als »GefdB« der Ver-
kiindigung nahelegen kdnnte.

34 Hierzu ausfiihrlich, auler dem Anm. 22 zit. Aufsatz, derselbe Autor in: Irisch-northumbrische
Buchmalerei des 8. Jahrhunderts und monastische Spiritualitdt. Berlin 1967, v.a. p.147ff.
Ferner E. Scharl, Recapitulatio Mundi. Der Rekapitulationsbegriff des hl. Irenaeus. Freiburg
i. Br. 1941.

35 Ep. 11,13. Berufung darauf bei Michaelis, art. cit. p.347 und p. 350.
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und VierfiiBler gesagt werden. Am Beispiel der Beinschiene von Vraca ist
unlidngst — beim 1. Internationalen Kongrel3 fiir Bulgaristik — aufgewiesen
worden, wie die Grundidee dieser Tkonographie zuriickverfolgt werden kann
in die vorchristliche Antike, im altgriechischen wie im skythischen Umkreis 3°.
Es ist zwar nicht erlaubt, eine direktere Beziehung zwischen den Bereichen
herzustellen. Gleichwohl ist es aufschluBreich zu sehen, dall uralte Vorstel-
lungen von Weltschépfung und Ordnung der Lebewesen, wie sie an der
genannten Zimelie von Vraca, aber auch am Fisch von Vettersfelde (Berlin),
an der Bronzehydria von Grichwil (Bern) und mit einer friithgriechischen
Vasenmalerei (Athen) begegnen, in der Bibel wiederkehren und schlieSlich in
der christlichen Ara weiterleben: in einer inneren Umgestaltung freilich, die
die bildliche Darstellung des sakramentalen Mysteriums ermdglicht.

Es ist weiter oben darauf hingewiesen worden, dal} die doppelte Wieder-
gabe des KelchgefdBes auf den beiden Reliefs von Varna kaum ein Zufall sein
kann: In diesem Becher erfiillt sich der Bildsinn. Der allegorischen Sprache
des Hohen Liedes (4,15) folgend werden Kelch und Taufbrunnen »fons
hortorum, puteus aquarum viventium ...« genannt. Konkreter noch sagen die
Verse am Architrav des konstantinischen Baptisteriums am Lateran zu Rom:

»Fons hic est vitae qui totum diluit orbem,
Sumens de Christi vulnere principium ...« 37

Im Hof des Archédologischen Museums von Varna sieht man unter anderen
spatantiken und frithchristlichen Marmorarbeiten eine sorgfiltig gearbeitete
Platte, die — wie schon die freilich primitiveren weiter oben erdrterten Reliefs
— aller Wahrscheinlichkeit nach zu einer Altarumschrankung gehérte. Auf
dieser Platte ist ein mit Trauben (?) gefiillter Kelch wiedergegeben (Abb. 9).
Dem Kelchful entsprieBft lebendiger Pflanzenwuchs. So ist hier in einem
anderen, aber innerlich verwandten Bilde das gleiche Mysterium zu einem
schlichteren kiinstlerischen Ausdruck gebracht:

»Fons hic est vitae ...«

36 V.H. Elbern, Von den Thrakern zum Mittelalter. Die Beinschiene im Schatz von Vraca, in:
Dokladi. Akten des 1. Internationalen Kongresses fiir Bulgaristik (1981). Abt. Berichte {iber
Bulgarische Kultur und die Weltkultur I. Kultur des Mittelalters in Bulgarien. Sofia 1983,
p.41-72.

37 Cfr. Underwood, The Fountain of Life, art. cit. (Anm. 13) p. 50. — Elbern, Der eucharistische
Keich a.a.0., p.90ff, v.a. p.%4.
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7) Bursenreliquiar, Vorderseite. Muotathal (Kt. Schwyz), Pfarrkirche.
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MITTEILUNGEN
DANIEL L. MCCONAUGHY

An Update on the Syriac MSS Collections
in South India

During November and December, 1985, with the aid of Prof. J. P. M. Van der
Ploeg’s The Syriac Manuscript of St. Thomas Christians (Bangalore, 1983) and
the help of many Keralite Christians, with special thanks to Dr. Jacob
Thekeparampil of the St. Ephrem Ecumenical Research Institute, Kottayam,
the author of this article was able to inspect almost all the known Syriac
MSS in Kerala. In the process, approximately fifty unregistered MSS were
found, including the recently formed collection at the St. Thomas Apostolic
Seminary, which was not mentioned by Prof. Van der Ploeg.

Though the relatively private libraries such as those of the Konat family in
Pampakuda or the Chaldean Syrian Metropolitan’s Palace, Trichur, have not
changed, it appears that over the last decade or less, there has been an effort
by the larger ecclesiastical institutions to acquire Syriac MSS in the possession
of individuals and churches. This resulted in the author’s finding many MSS
not mentioned by Prof. Van der Ploeg.

Not all the approximately fifty Syriac MSS not registered by Prof. Van der
Ploeg will be mentioned. Many are service books of recent date, and it is these
that will not be mentioned individually.

Catholic Bishop’s House, Trichur

There are several service books here not mentioned by Prof. Van der Ploeg,
possibly due to their minimal importance. However, one needs to be men-
tioned as there seemed to be special interest in it at the Bishop’s House. There
was a comment written in it “‘very precious”. This is an 18th century copy of
the Anaphora of Addai and Mari followed by a selection of pushaké on
passages from the New Testament.
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The Monastery of St. Joseph, Mannanam

Here the author found six Biblical and exegetical MSS.

1) Ser. No. 59. Commentary on the Apocalypse. 6 x71/,”; 18 lines/pg.; 90 ff.
plus one blank page at each end; 19th cent. Translated from Latin.

2) Ser. No. 2094. Scholia on the Readings in the Books in the Holy Gospels of
Matthew, Mark, Luke and John from the Blessed Dionysius (Bar Salibi).
51,7 x8”; 19 lines/pg.; 386 pp.; 18th/19th cent.

3) Ser. No. 2095. Acts and Commentary on the Apocalypse. 5/, xT7/.7;
18 lines/pg.; 208 pp. Acts: pp. 1-134; Commentary: pp. 139-195; 18th/19th
cent. Colophon: “This book was written by the hands of the youth
Thomas, a son of the flock of the church of Pali (d°ply).”

4) Ser. No. 2096. Catechism and The Book of the Blessed Tobit. 285ff.; 18th
cent. Catechism: ff. 1-114; Tobit: ff. 115-285.

5) Ser. No. 2527. Catholic and Pauline Epistles and Commentary on the
Psalms of the Blessed David. 33/,” x53/,”; 15 lines/pg.; 414ff. Epistles:
ff. 1-346; Commentary: ff.347-414. Colophon: “Written by Philip, the
priest, on January 7, 1730, Wednesday.”

6) Books of the Old Testament. 53/,” x 8; 19-20 lines/pg.; 336 fT.; 17th/18th
cent. Contains Tobit; Jesus ben Sira; I, IT Samuel; Proverbs; Joshua;
Qohelet, and Ruth. The MS has no library number. Though there are
different hands, the paper is the same throughout.

Syrian Orthodox Seminary Kottayam

Here the author was happy to find over thirty MSS, most of which are service
books of recent date. There are four worthy of mention here.

1) MS #224. Four Gospels. 6'/,” x85/,; 17 lines/pg.; 266ff.; 18th cent.
From the Church of St. George in Perthuppally. Appears older than MS
294 below.

2) MS #226. Various exegetical works. 6'/,” x73/;”; 14-15 lines/pg., in
different hands; 19th/20th cent. Contents:

1) Fol. 1a. Nuhara on the Gospel.

2) Fol. 4a. “A little from the living words of every sort.”

3) Fol. 5a. “A little from the Interpretation of the Gospel.” Ephrem,
Dionysius bar Salibi, Mar Jacob (of Edessa), John Chrysostom, and
Moshe bar Kepha are quoted.

4) Fol. 77a. “A little from the Interpretations of Mark the Evangelist.”
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5) Fol. 93a. “A little from the Interpretations of Luke the Preacher.”
6) Fol. 117a. “A little from the Interpretations of John the Evangelist.”
7) Fol. 136a. “The Interpretation of the names of the Prophets.”
8) Fol. 137a. “From the Canons of the Apostles and the Holy Fathers.”
9) Fol. 139a. “Questions from the Book of the Law.”
3) MS #294. Acts. 61/,” x 8%5/,; 15 lines/pg.; 150fF.; 1771 A.D. From the
Church of St. George in Perthuppally (cf. MS 224 above).
4) MS #5861. Various works by Moshe bar Kepha. 53/,”x73[,”; 15
lines/pg.; 536 pp.; 19th/20th cent. Contents:
1) p. 1. “Concerning Baptism.”
2) p. 28. “Concerning the Qurbana.”
3) p. 163. “Concerning the Holy Feast of Our Incarnate Lord.”
4) p. 183. “Concerning the History of the Coming of the Magi.”
5) p. 200. “Concerning the Feast of Light.”
6) p. 242. “*Concerning the Feast of the Resurrection.”
7) p. 277. “Concerning the Day of Sunday.”
8) p. 280. “Concerning the Brass Censer.”
9) p. 282. **Concerning Jonah the Prophet.”
10) p. 285. ““Concerning Simon the Aged who Received Our Lord upon his
Arms in the Temple.”
11) p. 290. “Concerning Melchisedec the Priest.”
12) p.295. “The History of Moshe bar Kepha.”
13) p. 298. “The Cause of the Feast of the Consecration of the Church.”
14) p. 303. “Concerning the Agreement of the Evangelists.”” This section
ends with “The end of the nuhara concerning the five mysteries,” yet
there seems to be no break in the text.
15) p. 338. “Concerning the Washing of the Sacramental Mysteries.”
16) p. 355. “Concerning the Eve of the Crucifixion.”
17) p. 420. “Memra concerning (the holy feast of) Palm Sunday.”

St. Thomas Apostolic Seminary, Vadavathoor, Kottayam

Here the author found 33 well cared for Syriac manuscripts in the library. All
of these have been collected in the last several years, and thus escaped notice
by Prof. Van der Ploeg, whose extensive travels were made in the 1960’s and
1970’s. Here only the more significant books will be mentioned !. There are
comments on slips by Prof. J. Saunders and others in some of the mss.

1) MS 003. The Four Gospels in the Peshitta Version. 5'/,”x8"; 16
lines/pg.; 326ff.; 18th/19th cent. No colophon - the end of MS is
damaged. Nice clear E. Syrian hand.
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2) MS 007. Miscellaneous scholia on Psalms and extracts from Daniel of
Tella on Psalms. 53/,” x 8”; 24 lines/pg.; 111ff.; 19th cent. Cf. MS 4 of
Trivandrum Archbishop’s house (see Van der Ploeg, Syriac MSS, p. 91).

3) MS 014. Psalms as in the Chaldean breviary. 33/, x 5/,”; 13 lines/pg.;
154fF.; 18th/19th cent. Incomplete and pages improperly arranged.
Comment: “Since some ganoni show differences with the existing ones, it
seems to be rather old.”

4) MS 016. Short treatises on various Christian topics. 18 lines/pg.; 291 ff.;
18th cent. Comment: “likely a translation from some Latin work-at least
an adaptation from it.”” Belonged to Fr. Arayathinal.

5) MS 017. Various works. 5'/,” x8”; 18 lines pg.; 207ff.; 19th cent.
Beginning from folio 10v: selected questions on the NT from Ishodad of
Merv, the Interpreter, Mar Aha, Dadisho, etc.; questions from Genesis;
poetry; canons from Jacobite patriarch to Mar Sabrisho and the reply;
extracts from letters of Mar Ishojahb, metropolitan of Arbil; “On the
Seven Sacraments” by Petrus Qumis; misc. theological works.

6) MS 018. Book of Paradise by Abdisho of Soba. 5!/,”x73/,”; 18
lines/pg.; 158 ff.; 19th century. Belonged to Fr. Arayathinal.

7) MS 019. Syriac Grammar copied from the text published in 1636 at the
Maronite College of Rome (cf. J.S. Assemani, Bibliotheca Orientalis
1:552,3) and Fifteen Madrashe on Humility by Mar Ephrem, the Syrian,
our holy Father. 5'/,” x8”; 99ff.; 19th cent. First part is 19ff. and
second part, 20ff. is in a later hand. Belonged to Fr. Arayathinal.

8) MS 020. Commentary on the Four Gospels by Ishodad of Merv. 53/, x
73/,7; 19 lines/pg.; 194fF.; 18th cent. Belonged to Fr. Arayathinal. This
MS is probably referred to by Van der Ploeg (Syriac MSS, p. 180).

9) MS 022. Grammar in Ephrem-like Poetry for Young Men Pure of Mind.
31/, x51/,”; 14 lines/pg.; 94 1f.; 18th/19th cent.

10) MS 027. Book of the Explanations of Christian Doctrine (Catechism) by
Joseph Audo. 71/,” x 10/,”; 26 lines/pg.; 695 pp. Copied by Joseph of
Thurthipalli, Pali, in 1890. Translated by Joseph Audo from Arabic to
Syriac in 1843.

11) MS 104. Psalms of David and Canons. 5 x7”; 18 lines/pg.; 19th cent.
Colophon: “This book was written and completed in Ayway (Alwaye?)
by the hands of the Elder Kuriakos, called ‘Manna’, a member of the
parish church of Cherpunkal.”

12) Accession No. 40298. Grammar of the Syriac Language by lIsaac of
Shidroun, a Maronite from Lebanon. 43/,” x71/,”; 19 lines/pg.; 130 ff.;
19th cent. Copied from text printed in Rome in 1636.

Because of the interest in collecting MSS by the larger institutions and the
resulting fact that here is a list of many more manuscripts than were seen by
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Prof. Van der Ploeg, in all probability there will surface even more Syriac
manuscripts from places and individuals unknown at the present. Dr. Theke-
parampil, of the St. Ephrem Ecumenical Research Institute, told the author
that he would like to microfilm all the Keralite Syriac MSS and thus be able
to make them available to the scholarly world at large. This would be a great
contribution. With a few notable exceptions?, the Syriac MSS are not old;
however, anyone doing a thorough study on the text of the Bible or any
patristic work must consult these MSS. Only a thorough study of these
monuments to indigenous Indian Syrian Christianity will reveal their secrets.

1 For more detailed information on this collection, see: D. L. McConaughy, **Syriac Manuscripts
in South India: The Library of the St. Thomas Apostolic Seminary,” OCP 52,2 (1986) 432-434.

2 In Trichur, there is a copy of the Nomocanon of Abdisho of Soba dated May 19, 1302 A.D. in
the library of Mar Aprem. In the Konat library in Pampakuda there is the oldest MS of
Barhebraeus’ Nomocanon, copied in 1290 A.D. See Van der Ploeg, Syriac MSS, pp. 139, 163.
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DANIEL L. MCCONAUGHY
The Syriac Manuscripts in the Coptic Museum, Cairo

In December, 1985, after just having arrived in England from an itinerary
that took me from Egypt to India in search of Syriac manuscripts, I was
sharing my finds and experiences with Dr. Sebastian Brock at the University
of Oxford. It was Dr. Brock who mentioned to me that there were Syriac
manuscripts in the Coptic Museum in Cairo which he had not been able to
see for himself during a previous visit of his own; so when I was able to
return to Egypt in January, 1986, I made the Coptic Museum, in Old Cairo,
a priority to visit. There I was cordially and warmly received and helped by
the Director, Dr. Gawdat Gabra, and Madam Semiha, the lovely keeper of
the manuscripts. Dr. Brock’s lead bore fruit, and I was able to examine the
Syriac manuscripts. All of the manuscripts are enclosed between pieces of
glass or clear plastic except MS 1032.

The following description of the Syriac manuscripts is but a small adden-
dum to the large collection of manuscripts at the Coptic Museum, among
which number the famous Nag Hammadi Coptic papyri.

MS 2585 Theological fragments. Three parchment fragments: fragment
114a is 63/,” x 6" and seems to be an anti-Nestorian work.
A ruberic reads: o\ i haam
and further down we read: wal.ias [i>a]
Fragment 114b measures 13/,” x3!/,” and fragment 114c mea-
sures 2'/,” x 3”. They are written in an Estrangelo script of the
8th or 9th century.

MS 2586 Matthew 25:44-26:31 in the Harklean version. Part of a parch-
ment page written in two columns measuring 6'/,” x41/,”
(almost half a folio). This fragment is a missing portion to
British Museum Add. 17, 124, dated 1234 A.D.

MS 2587a-c Liturgical fragments. Fragments a and b are paper and measure
61/,”x9” and are in a very late Estrangelo script (12/13
century?). The fragments of part ¢ are also paper and 5 x 5”
and 2" x 3” and are in a very late Serta script.

MS 2598 Various paper fragments. One page has, “end of memra con-
cerning the Martyr Stephen by Mar Jacob (of Serug).”

MS 2600 Two paper folios. 3'/,” x4” in a later (14th century?) West
Syrian Serta script. 18-20 lines/page.
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MS 2601

MS 2602

MS 2690

MS 2693

MS 1032
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Liturgical fragments. Five paper folios measuring 5°/,” x71/,”
and written in a late (18th/19th century) Serta script. 27-29
lines/page.

Jacob of Serug: o mhaoaol Lo it
Ten parchment folios in a clear Estrangelo hand belonging to
British Museum Add. 14,586 dated to the 7th or 8th century.
A note at the end of Add. 14,586 reads: “The quire missing after
fol. 73 (Also a torn conjugate pair of leaves once enclosing folios
8-13) was found loose by Mr. Evelyn-White at the Convent of
the Syrians in the Nitrian Desert in the spring of 1921. F.C.B.”
The folios are in good condition, and, for the most part, are
quite legible, except for the “torn conjugate pair of leaves.”
Liturgical text. Two parchment folios, 6'/,” x 8 written in a
West Syrian Serta of the 10th or 11th century. 19-20 lines/page.
The History of the Man of God from Rome (Alexius Romanus).
An extremely ancient parchment fragment from the first part of
this work. This folio is in a very rare format; it is written in
three columns. It measures 9!/,” x 11!/,” and is written in the
most archaic type of Estrangelo script, dating to the 5th or 6th
century, reminding one of British Museum Add. 12,150, dated
411 A.D. There are 36-38 lines/page. The text corresponds to
the text of page 7, line 15 to page 11, line 16 of Arthur Amiaud’s
La Légende Syriaque de Saint Alexis: L’Homme de Dieu (Paris,
1889). However, none of the descriptions of the MSS cited by
Amiaud match this folio. It is certainly one of the oldest if not
the oldest monument to this hagiographical text.

Book of the Service of the Mass in Garshuni. This paper MS of
311 folios measuring 6 x 87, is from the 19th century and was
taken from El Moallaka Church in Cairo. Though the bulk of
the codex is in Garshuni, there are Syriac sections: folio 1a has
the dedication in Syriac. Folios 288a-300b contain various
prayers and sedre.

Without a doubt, some of these MSS are fragments from the great storechouse
of Syriac manuscripts, Deir el-Suryan, such as MS 2586 and MS 2602. There
are probably others as well.

Ancient manuscripts often travel along many circuitous and hidden routes.
As time passes; unknown manuscripts will emerge from their hiding places
into the view of scholarship, bringing startling surprises and unknown
sources '. Egypt is an incredible treasure house of antiquity and still yields her

1 The author had the excitement of discovering a missing folio of the Old Syriac (Sy°) text of
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treasures and secrets to those who probe, especially on the less travelled
byways. Father Samuel, a monk and scholar at Deir el-Suryan, told me of
excavations of some of the ruins of monasteries in the Wadi-el-Natrun that
would be taking place in the near future. Possibly these will yield more riches
of ancient manuscripts.

Luke 16:13-17:1. See: D.L. McConaughy, “A Recently Discovered Folio of the Old Syriac
(Sy*©) Text of Luke 16,13-17,1," Biblica 68,1 (1987) 85-90. (Includes facsimiles.)
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VI. Nubiologisches Colloquium in Uppsala

Vom 11. bis 16. August 1986 versammelte sich die Gesellschaft fiir nubische
Studien in Schwedens dltester Universitdtsstadt !. Das Interesse, das nach wie
vor allgemein den nubischen Studien entgegengebracht wird, bezeugte die
groBe Teilnehmerzahl. Es wurde teilweise im Plenum, mehrfach aber in zwei
oder gar drei Sektionen getagt. Das Programm umfaBte alle Perioden von der
Vorzeit bis zum Leben der gegenwirtigen Nubier. Archdologie, Geschichte,
Kunstgeschichte, Theologie, Ethnologie, Philologie waren je mit ihren Bei-
trigen vertreten. Der nubische Raum schilt sich immer mehr als eigen-
stindiges Land mit eigenstindiger Entwicklung und Gestalt heraus. Wenn
hier naturgemaB nur von der christlichen Periode die Rede ist, so besagt das
nicht, daB zu ihrer Beurteilung nicht auch andere Perioden ihren Beitrag
leisten konnten. Die gegenseitige Bedingtheit und innere Verschrinktheit der
Entwicklung diirfte wesentlich groBer sein als bisher gedacht.

Am 11. August begriiBte Torgny Sidve-Soderbergh seitens des Organisa-
tionskomitees das Plenum und bat um Benutzung der englischen Zunge, da
diese die gemeinsame Sprache aller Skandinavier sei. Von der dgyptischen
Altertiimerverwaltung sprach Ahmed Kadry. Dann folgte in franzosicher
Sprache der Eroffnungsvortrag des Prisidenten der Gesellschaft fiir nubische
Studien, Jean Vercoutter, Paris, der in umfassender Weise den Stand der
nubischen Studien darstellte und auf die zukiinftigen Perspektiven einging.
Nach der Kaffeepause wurden drei Initiativen vorgestellt, die dem Fehlen von
Fachorganen abhelfen wollen: Francis Geus, Lille, sprach iliber sein neues
Periodikum »Archéologie du Nil Moyen«, Herbert Tomand] stellte die von
Inge Hofmann, Wien, initierten »Beitrdge zur Sudanforschung«? vor und
C.D. G. Miller, Bonn, schilderte kurz die »Nubica«, das neue internationale
Jahrbuch fiir meroitische und nubische Studien, das der Verleger J. Dinter,
Koln/Rhein, als Publikation fiir das gesamte Gebiet in allen seinen Sparten

1 Cf. C. Detlef G. Miiller: V. Nubiologisches Colloquium in Heidelberg, in OrChr 67 (1983)
218-220. P. 219, linea 10 muB es richtig »Scharfsinn« heiBen und linea 12 »Gabra Abdel-
Sayed Gawdat«.

2 Zu dieser Zeitschrift liegt bereits ein Beiheft 1 vor: Inge Hofmann/Herbert Tomandl:
Unbekanntes Meroé, Wien-Mddling 1986.
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plant 3. P.O. Scholz wird die Schriftleitung anvertraut, wiahrend Miiller als
Herausgeber figuriert.

AnschlieBend tagte man in zwei Sektionen, die vorwiegend die alte Zeit
behandelten. Steffen Wenig schilderte in deutscher Sprache die Steinforde-
tagungen (Mecklenburg-Strelitz), iiber die in der Wissenschaftlichen Zeit-
schrift der Humboldtuniversitit berichtet wird. Es handelt sich um den
bisher umfassendsten Einsatz der Informatik, der archdologisch-linguistischen
Computeranalyse und des Mikrocomputers in der Feldarbeit. Friedrich
Hinkel, Berlin: »Egyptian Cubit or Greek Modul?« ging der architekto-
nischen Harmonie nach. Peter Behrens, Koln/Rhein suchte das in einer
‘Ezana-Inschrift genannte Ziel eines kurzen Feldzuges dieses dksumitischen
Konigs des 4. Jahrhunderts gegen die Noba in der Regenzeit festzustellen.
Die Unsicherheit tiber den Ausgangspunkt und vor allem den benutzten
Truppenkorper verhinderte jedoch ein Uberzeugendes Ergebnis. Der Autor
sieht keine Verbindung zwischen den in der Inschrift genannten Noba und
den Nubiern des Niltales.

Am 12. August traf man sich nachmittags gar in drei Sektionen. Fritz
Hintze, Berlin, sprach iiber »Meroitic and Nubian, a comparative Study«. Er
ging von der modernen Strukturbeschreibung der Sprachen aus und stellte
auch das noch unerforschte Meroitisch in den Rahmen der ostsudanisch-
nilotisch-saharischen Sprachen. Eine gewisse Verwandtschaft mit dem Nubi-
schen diirfte sich auch kaum mehr abstreiten lassen. Andrzej Zaborski,
Krakau, duBerte sich zu »Remarks on the verbal system of Nubian«, wihrend
Riidiger Unger, Albisheim/Pfrimm, »Bemerkungen zum altnubischen Aus-
druck ‘parren kogra’« vortrug. In umfassender philologischer Gelehrsamkeit
wurde dieser Terminus aus der Homilie iiber die zwei Canones von Nikaia 4
behandelt und als »Kornsaat« erkldrt. Herman Bell, King Faisal University,
Dammam (Saudi-Arabien; frither circa 7 Jahre im Sudan) sprach dann iiber
»The Significance of the extinct language of Jabal al-Haraza in the recon-
struction of Nubian History« und entwarf ein genaues Panorama der nubi-
schen Sprachen und schilderte seine Versuche, Reste der ausgestorbenen
Sprache aufzufinden. Es handelte sich um eine wichtige Darlegung eines
Kenners zur nubischen Sprachgeschichte. Roland Werner, Marburg/Lahn,
behandelte »Tone in Nobiin- Nubian«, hier an Forschungen Bell’s ankniip-
fend. Das Phidnomen bedarf seinem Umfange nach noch der genauen Durch-
denkung. Handelt es sich zum Teil in Wirklichkeit um die Satzmelodie

3 Der erste Band soll 1987 erscheinen. Daneben ist eine »Bibliotheca Nubica« fiir gréBere
Studien vorgesehen.

4 Cf. Ernst Zyhlarz: Grundziige der nubischen Grammatik im christlichen Friithmittelalter
(Altnubisch), Leipzig 1928 (Abhandlungen fiir die Kunde des Morgenlandes, Vol. XVIII, 1),
p. 146, Abschnitt 6.
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(Riidiger Unger)? Erneut Herman Bell fiihrte dann in die sprachliche Gegen-
wart, indem er nubische Dichtung vermittelte und zwei Lieder vorfiihrte, die
I.H. Karim, ein Dongola-Nubier in Saudi-Arabien, gedichtet hatte. Die
Dichtkunst zeigt das neue Erwachen der Nubier, die ihre Sprache zu pflegen
beginnen.

Abends wurden einige Ausgrabungsberichte vorgetragen, die fiir die christ-
liche Zeit wichtig sind: Derek Welsby, Newcastle upon Tyne, sprach iiber die
britischen Ausgrabungen in Ostsoba 1981-86, die vorerst zu einem Abschluf3
gekommen sind. In Soba, der Hauptstadt von Alodien, hatte einst Peter
Shinnie gegrabens. Weitere Ausgrabungen wiren dringend zu winschen.
Alodien, das siidlichste der drei christlichen nubischen Reiche, ist bisher am
wenigsten erforscht. Es diirfte stirkere Beziehungen zu Aksum gehabt haben
und in gewisser Weise Nachfolgestaat Mero€’s gewesen sein. Uber die
polnischen Ausgrabungen in Alt-Dongola 1983-86 berichtete Stefan Jako-
bielski, wihrend Witodzimierz Godlewski spezieller iiber »The Cruciform
Church Site in Old-Dongola — the sequence of buildings from the VIth to the
XVIIIth century« sprach. Hier in der Hauptstadt Makuriens gehen die
Ausgrabungen ihren regelmidBigen Gang, ohne in letzter Zeit direkt spekta-
kuldre Ergebnisse gebracht zu haben.

Am 13. August war eine ganze Vormittagssitzung der nubischen Christen-
heit in Nord und Siid gewidmet. Térok Laszlo leitete mit dem Vortrag »The
historical background: Meroé, North and South« ein. Weiter sprachen Stefan
Jakobielski (Archaeology and History) und Martin Krause (Concerning the
Church-History of Nubia). St. Jakobielski las den Vortrag von Przemystaw
Gartkiewicz (Architecture). Derek Welsby duBerte sich erneut iiber Soba.
Gerald Browne beschloB die Serie mit einem Vortrag »Greek into Nubian«
auf Grund der Qasr Ibrim-Funde. Seine AuBerungen iiberzeugten nicht ganz,
da er — von der klassischen Philologie herkommend — das koptische
Medium, iiber das wohl auch die griechische Literatur vornehmlich in das
Nubische floB, eigentlich nicht in Rechnung stellte. William Adams, Lexing-
ton/Kentucky, sprach das SchluBwort zu dem Gesamtkomplex. Nachmittags
sprachen Theofried Baumeister, Mainz (Stephanos, der Namensheilige der
Kirche des fritheren Isis-Tempels auf der Insel Philae)®, Adriana Belluccio,
Rom (Le Phénix dans la Nubie chrétienne), P.O Scholz, Remagen (Gnosti-
sche Elemente in den nubischen Wandmalereien: Das Christosbild; hier neue

5 Peter L. Shinnie/Rebecca J. Bradley: The Capital of Kush 1, Meroé Excavations 1965-1972,
Berlin 1980 (= Meroitica 4).

6 Zu diesem interessanten, auch neue Perspektiven fiir die Missionierung Nubiens eréfinenden
Vortrag wire anzumerken, daB Unsicherheiten in der Namensgebung der Kirchen in den
Quellen auch darauf beruhen, daB die Kirchen urspriinglich nicht nach Namensheiligen,
sondern nach Stiftern (Kaisern, Patriarchen, Laien) genannt wurden. Im Volksmund mégen
sich so noch lange unterschiedliche Bezeichnungen erhalten haben.
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Einsichten darbietend), Marguerite Rassart-Debergh (Peinture copte — tech-
nique des peintures de Kellia; zugleich ein ausgezeichneter Uberblick iiber
die neuesten Ausgrabungen in der Kellia-Siedlung). Nach der Kaffeepause
duBerten sich noch Ewa Balicka-Witakowska, Uppl. Visby (Descente de
croix sur une peinture murale de la cathédrale de Faras), Giovanni Vantini,
al-Hartum (The Faras Golgatha and the Apocrypha)’, Adam Lukaszewicz,
Warschau (Some Remarks on the Iconography of Anchorites from Faras
Cathedral), Mario Schwarz, Wien (Syro-Palestinian Influence on Nubian
Wall-Painting and Church-Architecture; Agypten und auch die bedeutende
syrische Kolonie in Agypten wurden vollig ignoriert) ®! Paul van Moorsel,
Leiden, rief anschlieBend zum Zusammenhalt und zu stidrkerer gegenseitiger
Unterstiitzung in der Forschung auf.

Der Abend war wieder interessanten Ausgrabungsberichten gewidmet, die
auch fir die christliche Zeit von Bedeutung waren: Sergio Donadoni, Rom
(Nouveautés de Djebel Barkal, Campagne de 1986); Timothy Kendall,
Boston/Massachusetts (A Bridge on Jebel Barkal: Preliminary Report); John
Alexander, Cambridge/England, and Boyce Driskell, Wilma/Alabama (The
X-Group Temples at Qasr Ibrim: 1986); Nettie Adams, Lexington/Kentucky
(Temple Textiles from Qasr Ibrim; dieser offenbar unerschopfliche Platz hat
uns auch wichtige Textilien aus allen Zeiten erhalten).

Am 15. August fand eine Morgensitzung iiber Nubian Culture in the 20th
Century statt, in der Andreas Kronenberg, Frankfurt/Main, einen Uberblick
tiber »Nubian Culture in the Sudan in the 20th Century« bot. Ali Osman, al-
Hartim, teilte in einer Gegenrede mit, daBl mindestens drei Nubier in der
jeweiligen sudanesischen Regierung seien. Herman Bell betonte den Unter-
schied zwischen dgyptisch und sudanesisch Nubien. In einer Diskussions-
sitzung unter Leitung von Friedrich Hinkel, Berlin, sprach Charles Bonnet,
Genf, grundsitzlich tber die Struktur des gesamten nubiologischen Collo-
quiums, des weiteren iiber die Zerstorung der archdologischen Stétten durch

7 Dieses jetzt in dem Nationalmuseum zu al-Hartim befindliche Bild ist am besten bei
Kazimierz Michatowski: Faras, die Kathedrale aus dem Wiistensand, Einsiedeln-Ziirich-Kéln
1967, Abbildung 54 untere Hilfte, zu studieren, da diese Aufnahme noch vor der Ablésung in
situ gemacht wurde. Dargestellt ist der Teufel, die alte Schlange, einmal in menschlicher
Gestalt unter den FiiBen des Heilandes und links als Schlange. Zur Erkldrung wire auch die
koptische Homiletik heranzuziehen und die Hadesfahrt des Heilandes dort genau zu stu-
dieren. Auf jeden Fall ist die Offnung der Holle und die Herausfiihrung der Insassen durch
den Auferstandenen dargestellt. Links in der Schlange scheinen bis zu finf Kopfe sich zu
befinden. Hier wire moglicherweise an die endgiiltig Verdammten zu denken, die in der
Amente zu verbleiben haben: Judas Ischariot, Herodes, Herodias und ihre Tochter, Kaiser
Diokletian. Vantini beruft sich bei seiner Erkldrung allein auf die neutestamentlichen Apo-
kryphen, insonderheit die Acta Pauli, was nicht geniigen diirfte.

8 Auch bei dem Hinweis auf Verbindungen mit Armenien im Kirchenbau blieb man im
luftleeren Raum und stellte nicht die Armenier und Georgier in Agypten in Rechnung.
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den Bau zahlreicher Héuser, besonders in Agypten, aber auch im Sudan. Auf
der nichsten Konferenz sollte die Keramik behandelt und Hauptreferate tiber
die Archédologie im Sudan gehalten werden. Auch wurden Resolutionen
gefordert, die die Erhaltung der archdologischen Monumente fordern sollten.

Bozena Rostkowska, Warschau, duBBerte sich nachmittags iiber »Reflections
on Beliefs and Customs of Christian Nubia«; Bogdan Zurawski, Warschau,
machte »Some remarks concerning Nubian Magic in the Christian Period«.
Hier muB allerdings davor gewarnt werden, jedwede Anrufung eines Heiligen,
jedes Amulett als Magie, also Zauberei zu bezeichnen. Dieser Terminus sollte
wirklicher Magie mit Zauberschiissel und Herbeizwingung und Dienstbar-
machung der Geister vorbehalten bleiben. In anderen Fillen haben wir eher
einen legitimen Ausdruck der Volksfrommigkeit vor uns. Mieczystaw Rodzie-
wicz, Alexandrien, folgte mit: »Archaeological Evidence to the Chronology of
the Sunnarti Church«. Hier wurde auf Grund der Keramik noch einmal die
Datierung dieser von Erich Dinkler ausgegrabenen Kirche iiberprift, die
wesentlich vor dem 13./14. Jahrhundert liegen mag. William Adams’ Skepsis
gegeniiber dem Neuansatz liberzeugte nicht ganz. Krzysztof Pluskota, War-
schau, schlieflich bot »Remarks on Pottery from Old Dongola«.

Die hier genannten und zum Teil kurz skizzierten Vortrige stellen nur eine
Auswahl aus der Fiille dar. Aus dem Programm seien noch folgende Themen
genannt: Peter L. Shinnie, Calgary/Alberta: »Christian Nubia and the
Crusades«; B. Rostkowska: »Book Illustrations in Christian Nubia«; Karel
Innemée, Leiden: »Parallels between Nubian and Byzantine Liturgical Vest-
ments«; Gabra Abdel-Sayed Gawdat, Kairo: »The importance of the Site of
Hagir Edfu for Coptology and Nubiology«.

In der Eingangshalle hatte man einige Anschlagbretter zur Verfiigung
gestellt, an denen archiologische Funde und ihre Analyse, Bilder und das
Jahrbuch »Nubica« vorgestellt wurden.

Am 11. August fand abends ein Empfang in der stilvollen alten Universitat
statt, dem R. Holthoer in Vertretung des Rektors prisidierte. AnschlieBend
wurden die schone Sammlung &dgyptischer und nubischer Altertiimer des
Victoria Museums im Gustavianum, sowie das alte anatomische Theater
daselbst besucht.

Am 14. August nachmittags fand wieder unter Leitung von R. Holthoer ein
Ausflug statt. Besucht wurden Alt-Uppsala, die Kirche von Arentuna, die
Kirche von Tensta und Osterbybruk. In der Meierei von Osterby fand
abschlieBend ein Bankett auf Kosten der schwedischen Akademie der Wissen-
schaften statt. T. Sdve-Soderbergh hielt die Tischrede im Namen des Gast-
gebers.

Am Sonnabendvormittag, den 16. August, endete das Colloquium mit der
offiziellen Generalversammlung der Gesellschaft fiir nubische Studien. Jean
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Vercoutter wurde fiir weitere vier Jahre Prisident. Fiir die ausscheidenden
Vorstandsmitglieder Jakobielski, Krause, van Moorsel wurden in geheimer
Wabhl fiinf neue gewihlt®: William Adams, Charles Bonnet, Gabra Abdel-
Sayed Gawdat, Wtodzimierz Godlewski und Friedrich Hinkel, wihrend die in
Heidelberg gewihlten Browne, Torok, Andelsman weiterhin im Vorstand
verblieben 1°. Das nichste Colloquium wurde fiir 1990 nach Genf vergeben.
Eine groBere Anzahl neuer Mitglieder wurde aufgenommen. Ein Telegramm
wurde dem abwesenden Chef der sudanesischen Altertiimerverwaltung,
Dr. Negm el-Din Mohammed Sherif gesandt. Adressen wurden beschlossen
an die Direktoren der Altertiimerverwaltung Agyptens und des Sudans, an
den »patron« J. M. Plumley, Erika Dinkler, Frau Michatowski und Lorenz
Karman.

Resolutionen wurden gefaBt, die die Ausgrabung besonders gefidhrdeter
Stellen, Qasr Ibrim und seine Funde (gerade auch die altnubischen Texte),
die Arbeit in Soba und die noch ausstehende endgiiltige Publikation verschie-
dener Expeditionen anldBlich der Nubienrettungscampagne betrafen.

AuBerdem wurde von dem Prisidenten personlich ein ldngeres englisches
Telegramm des Ehrenprisidenten Negm el-Din Sherif vorgelesen. Hier wurde
das Wiederaufblithen der Zeitschrift »Kush« gemeldet, die Publikation der
Ausgrabungen erwiinscht, neue Grabungslizenzen in Aussicht gestellt. Man
beschloB ein Gegentelegramm.

Krause teilte mit, daB3 die Publikation der Vortrdge in Heidelberg (1982)
vorliege. Laut Sidve-Séderbergh druckt die schwedische Akademie nur die
Hauptvortriige ab. Die tbrigen Vortrdge konnen in »Archéologie du Nil
Moyen, »Beitridge zur Sudanforschung«, »Nubica« oder an anderen Stellen
publiziert werden. Weiter wurde mitgeteilt, daB Ende August 1988 in Leiden
ein Treffen iiber das christliche Wandbild stattfinden solle. Nun sprachen der
Président Jean Vercoutter und der Ehrenprisident Gamal Mokhtar SchluB-
worte; letzterer stellte weitere Kongresse in Agypten in Aussicht.

Dieses inhaltsreiche Nubiologentreffen erheischt einige Bemerkungen, da
die Gesellschaft fiir nubische Studien an einem Wendepunkt zu stehen
scheint:

1. In der franzdsischen und deutschen Delegation wurde die Pridominanz
der englischen Sprache mit Bedauern vermerkt. Man gab ihr nicht zu Unrecht
die Schuld an einem Niveauverlust der Diskussion. Eine Riickkehr zu der

9 Die neuen Statuten ab 1986 verlangen acht gewihlte Mitglieder statt wie bisher sechs.
AuBerdem sind die Chefs der dgyptischen und der sudanesischen Altertiimerverwaltung
jeweils ex officio Ehrenprisidenten.

10 Am Vorstandstisch hatten in Uppsala auBerdem Platz genommen der Ehrenprisident Gamal
Mokhtar, Kairo, sowie Sergio Donadoni, Rom, und Ali Osman, al-Hartum.
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sonst auf internationalen Kongressen iiblichen Vielfalt der KongreBsprachen
kann der Gesellschaft nur anempfohlen werden.

2. Die Gesellschaft wurde 1972 in Warschau fast ohne Statuten und ohne
Mitgliedsbeitrag gegriindet. Angesichts der jetzigen GroBe der Gesellschaft
miiBte ein Weg gefunden werden, die Mitglieder mit einer Mitgliederliste, den
Statuten, einem Verzeichnis des jeweiligen Vorstandes und kurzer Mitteilung
iiber seine Aktivitidten zu versorgen. Sonst bildet sich ein kleiner Kreis, der
allein Bescheid weiBl und mehr oder weniger allein alle Be- und Entschliisse
faBt.

3. Die Sektion iiber Nubien im 20. Jahrhundert ist grundsdtzlich zu
begriiBen. Angesichts der duBeren und inneren Spaltung der Nubier muf hier
aber mit groBter Delicatesse verfahren und politische Implikationen méglichst
vermieden werden. Gamal Mokhtar sah sich bereits gezwungen, in Uberein-
stimmung mit der Politik seiner Regierung mitzuteilen, dal die Nubier in
Unternubien als siidliche Agypter zu betrachten seien.

4. Wesentliches Existenzkriterium eines wissenschaftlichen Kongresses ist
es, dal} die Verhandlungen insgesamt schnell und liickenlos der interessierten
Offentlichkeit zugiinglich gemacht werden. Fiir die Wissenschaft ist es wichtig,
daB so an einer Stelle zusammen der Stand und die Interessenschwerpunkte
eines Faches jedermann zuginglich sind. Das wird in der Nubiologie diesmal
nicht mehr der Fall sein. Uberzogene Forderungen mancher Verlage mag man
dafiir verantwortlich machen. Es ist aber eine Groteske, dall angesichts neuer,
besserer und preiswerterer Druckverfahren die Druckqualitét vieler Publika-
tionen immer schauerlicher wird und die Herstellung aus Kostengriinden
scheitert oder um Jahre hinausgezdgert wird (cf. die Verhandlungen von
Heidelberg 1982), wihrend im Handsatz rasch und unverziiglich publiziert
werden konnte. Die »Nubica« wollen. auch beweisen, dall heute eine ver-
niinftige Publikation durchaus zu erschwinglichem Preise und ohne zeitliche
Verzogerung herausgebracht werden kann.

Caspar Detlef Gustav Miiller
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XXXIIth International Congress for Asian and
North African Studies (ICANAS)

Vom 25. bis 30. August 1986 fand in Hamburg der 32. International Congress
for Asian and North African Studies statt; unter der Sigle ICANAS hat somit
der Internationale Orientalistenkongre3 (International Congress of Orien-
talists) iber ein zwischenzeitliches CISHAAN (aus der frz. Namensform des
International Congress of Human Sciences in Asia and North Africa) einen
neuen (ldngergiiltigen?) Namen gefunden. Wie die Namensdnderungen schon
andeuten, hat in dieser Korperschaft eine starke thematische Verschiebung,
von Philologie und Geschichte und hin zu Gegenwartsfragen (unter sozio-
logischem und politologischem Aspekt) stattgefunden. Dies driickte sich
schon in der Gliederung der 15 Sektionen und deren Namensgebung aus; weit
mehr aber noch in den Themen der angekiindigten Referate.

Somit war Sektion 4: Christlicher Orient cher ein Element der Kontinuitt,
wenn auch die geringe Anzahl von 21 Referaten (zu denen freilich noch einige
aus der Sektion Semitistik zu ziehen wiren) deutlich macht, welch kleine
Schar von Wissenschaftlern sich dem ungemein reichen, wenn auch schwie-
rigen Felde der Kunde des Christlichen Orients widmet. Dennoch représen-
tierten die Referate alle Gebiete der traditionellen Wissenschaft.

Allgemeine Probleme behandelten die beiden Sondervortrige:

Johannes Irmscher: Das Schrifttum des Oriens Christianus als Bestandteil der
spatantiken Literatur.

Peter E. Pieler: Lex Christiana.

Syrisch und Aramdisch waren vertreten durch:

Susanne Albrecht: West Arameans in the Federal Republic of Germany — In
search of identity (Hier auch der Gegenwartsbezug in der Sektion des
Christlichen Orients).

Michael Breydy: Les extraits syriaques de Proclus dans I'exposé de la foi de
Jean Maron.

Michael Breydy: Einfach tot oder hingeschieden? Ein philologisches Problem
mit theologischem Hintergrund.

Carsten Colpe: Die Mahgraye. Beziehungen zwischen Samaritanern, Juden-
christen und Arabern (5.-7. Jh.).

Sprache und Kultur des christlichen Kaukasus waren vertreten durch vier
Referate:

M. Kristin Arat: The Armenian deaconess in canonical view.

M. Kristin Arat: The Armenian deaconess and the role of women in the
church.
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M. Chahin: Some legendary kings of Armenia? Can they be linked to
authentic history?

Nikolos Dschanelidse: Kirchengeschichtsschreibung in der georgischen Lite-
ratur.

Die koptischen Studien waren vertreten durch:

Otto F. A. Meinardus: The renaissance of Coptic monasticism.
Bertold Spuler: The kiss on the breast or: The Copts and the state.
Lothar Stork: St. Menas in Stolzenfels: ein dgyptischer Heiliger am Rhein.

Dem Siidraum des groBen christlich-orientalischen Kulturkreises galten die
folgenden Referate:

Franz Amadeus Dombrowski: Internment of Members of the Royal Family
in Ethiopia, Turkey and India.

Manfred Kropp: Amharische Ubersetzungen des Ser‘ata mangest: ihr heuri-
stischer Wert fiir das Verstidndnis der Ge‘ez-Version.

Veronika Six: Bemerkungen zur dufleren Form der Textgestaltung &thio-
pischer Handschriften.

Barbara Kryst: Women in Ethiopian Society.

Siegbert Uhlig: Die Kronung in den orientalischen Trauungsriten.

Rainer Maria Voigt: The gemination of the imperfect forms in Old Ethiopic.

Den Beziechungen zum Abendland, die schon in dem Vortrag von L. Stork
vertreten waren, galt das Referat von
Costas P. Kyrris: Cypriot ascetics and the Christian Orient.

In dem starken Anteil der dthiopischen Studien ist das besondere Verdienst
des Sektionsleiters Prof. Ernst Hammerschmidt zu sehen, der allen Veranstal-
tungen der Sektion sein Gepriige gab. Sie zeichneten sich durch eine gelassene
Freundlichkeit aus, in der zu jedem Referat ausfithrliche und weiterfithrende
Gespriche (ich vermeide das Wort Diskussion) gefiihrt wurden.

Ein Empfang im Haus des Sektionsleiters unterstrich noch einmal den
besonderen Zusammenhalt und personlichen Kontakt zwischen den Teil-
nehmern. Wir wiinschen Herrn Prof. Hammerschmidt, dafl er seine Bemii-
hungen um den 32. Internationalen OrientalistenkongreB (belassen wir es
hier bei der alten Bezeichnung), dessen Stellvertretender Generalsekretdr er
gewesen ist, mit der vollstindigen und baldigen Veroffentlichung aller Refe-
rate abschlieBen kann.

Manfred Kropp
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Dr. P. Edmund (Michael) Beck OSB, Metten, feierte am 6.11.1987 seinen 85.
Geburtstag. Geboren am 6.11.1902 in Huldsessen, Niederbayern, besuchte er
das humanistische Gymnasium in Metten, trat in die Abtei Metten ein und
studierte nach dem Noviziat 1923-1927 an der Universitdit Miinchen Philo-
sophie und Theologie, 1927-1928 an der Universitit Wiirzburg klassische
Philologie, Deutsch und Geschichte. 1928 nahm er in Miinchen seine orien-
talistischen Studien wieder auf bei den Professoren Fr. Hommel (Keilschrift
und Arabisch), W. Spiegelberg (Agyptisch und Koptisch), G. BergstridBer
(Arabisch und Hebriisch), W. Hengstenberg (Syrisch und Koptisch), K.
Dyroff (Agyptisch und Arabisch). Nach den Staatspriifungen war er als
Lehrer am Gymnasium Metten tétig. 1939 promovierte er bei Prof. O. Pretzl
an der Universitit Miinchen mit der Dissertation »Die Koranzitate bei
Sibawaih«. In der Folgezeit wandte er sich — neben anderem — besonders
den syrischen Studien zu, edierte und iibersetzte die Werke Ephrims des
Syrers, dem er auch zahlreiche Untersuchungen widmete. Unserer Zeitschrift
ist er ein treuer Mitarbeiter.

Prof. Lic. Dr. Werner Strothmann, Gottingen, beging am 23. Februar 1987
seinen 80. Geburtstag. Er ist hochverdient um die syrischen Studien an der
Universitit Gottingen, war mafBgeblich an der Errichtung des dortigen Son-
derforschungsbereiches Orientalistik (Synkretismus) beteiligt, steuerte selbst
zahlreiche Beitrige bei und arbeitet auch heute noch unermiidlich unter
anderem an der von der Deutschen Forschungsgemeinschaft finanzierten
Erstellung einer Konkordanz zur syrischen Bibeliibersetzung an malgeblicher
Stelle mit.

Prof. em. Dr. Dr. P. Ludger Bernhard OSB, Universitdt Salzburg und
Internationales Forschungszentrum, Monchsberg, Orientinstitut, vielseitiger
Fachmann fiir die orientalischen Kirchen und Literaturen, vollendete am
25. August 1987 das 75. Lebensjahr.

Prof. Dr. Dr. Alexander Bohlig, Tibingen, durch seine Arbeiten zum
gesamten Christlichen Orient und besonders zu den Nag" Hammadi-Texten
weithin bekannt, beging am 2. September 1987 seinen 75. Geburtstag. Aus
diesem AnlaB wurde er mit einer Festschrift geehrt.
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Frau Prof. Dr. Fairy von Lilienfeld, Erlangen, emeritierte langjahrige
Inhaberin des Lehrstuhls fiir Geschichte und Theologie des Christlichen
Ostens an der Universitdt Erlangen, wurde am 4. Oktober 1987 siebzig Jahre
alt. Thre Interessen gelten neben ihren 6kumenischen Bemiihungen vor allem
den slawischen und griechischen Kirchen, aber auch dem syrischen, armeni-
schen und georgischen Christentum.

Frau Prof. Dr. Elene Metreweli, Direktorin des Handschriften-Institutes
in Thilissi, Georgische SSR, vollendete am 13. Dezember 1987 das 70. Lebens-
jahr. Neben zahlreichen Textausgaben und Untersuchungen zur altgeor-
gischen Literatur verdankt man ihrer tatkréftigen Leitung und Mitarbeit die
ziigig voranschreitende Katalogisierung der georgischen Handschriften in
Thilissi.

Prof. Dr. Caspar Detlef Gustav Miiller, Bonn, wurde am 19. Juli 1987
sechzig Jahre alt. Neben den gingigen Sprachen und Literaturen des Christ-
lichen Orients vertritt er auch das erst vereinzelt gelehrte Altnubisch in
Forschung und Lehre. In den vergangenen Jahren konnte er mehrere seiner
Studenten zur Promotion in der Kunde des Christlichen Orients fiihren.
Zu seinem 60. Geburtstag erscheint eine Festschrift.

Prof. Dr. Stephen Gero, Vertreter des Christlichen Orients an der Univer-
sitit Tibingen, wurde vom Ministerprésidenten des Landes Baden-Wiirttem-
berg am 15. April 1987 der Titel »Ordinarius« verlichen.

Dr. P. Michel van Esbroeck SJ, aus der Gruppe der Bollandisten, Briissel,
wurde zu Beginn des WS 1987/88 als Nachfolger von Prof. Dr. Julius ABfalg
als Professor der »Philologie des Christlichen Orients« an die Universitit
Miinchen berufen.

Dr. Andrew N. Palmer, Oxford, zuletzt Humboldt-Stipendiat in Miin-
chen, wurde am 1. Juli 1987 zum Universitdtsdozenten fiir Byzantinologie an
der Reichsuniversitidt Groningen, Niederlande, ernannt.

Julius ABfalg
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Prof. h.c. (Oslo 1965) Kalistrate Salia, geb. 28. August 1901, als Begriinder
(1948) und langjihriger Herausgeber der Zeitschrift »Bedi Kartlisa. Revue de
kartvélologie« um die georgischen Studien im Westen hochverdient, auch
Verfasser wichtiger Untersuchungen zur georgischen Geschichte, verstarb am
29. August 1986 in Paris.

Prof. Dr. Hans Vogt, Oslo, geb. 1. Januar 1903 in Friedrickstadt, Nor-
wegen, Sprachforscher, hervorragender Kenner der georgischen Sprache,
Verfasser der wichtigen »Grammaire de la langue géorgienne« (Oslo 1971)
und anderer Arbeiten zur georgischen Sprache, verstarb 1986.

Dr. Georges Dumézil, geb. 4. Mérz 1898 in Paris, Sprachwissenschaftler,
Erforscher kaukasischer Sprachen, starb am 12. Oktober 1986. Von 1977-
1984 leitete er die Zeitschrift »Revue des études arméniennes«.

Prof. Akaki Schanidze, Thilissi, starb am 29. Mirz 1987. Noch am
26. Februar 1987 hatte er im Rahmen einer Festwoche mit akademischen
Veranstaltungen und mit zahlreichen Teilnehmern aus dem In- und Ausland
seinen 100. Geburtstag in korperlicher und geistiger Frische gefeiert. Im Laufe
seiner fast 70-jahrigen Lehrtdtigkeit bildete er viele bedeutende Kartvelologen
aus. Zu seinem 80. Geburtstag gab G. Garitte in Le Muséon 80(1967)431-474,
einen Uberblick iiber sein Leben und Werk. Eine zu seinem 90. Geburtstag
erschienene »Biobibliograp‘ia«, Tbilissi 1977, fiihrt fiir den Zeitraum von
1906 bis 1976 insgesamt 571 Veroffentlichungen auf, dazu noch 84 Biicher,
die Schanidze als Redaktor betreute. Die Liste wire fiir die Jahre 1977 bis
1986 fortzufithren. Mit Akaki Schanidze verlor die Kartvelologie ihren
bedeutendsten Vertreter, die Stadt Tbilissi den letzten noch lebenden Mit-
begriinder der Universitdt Tbilissi. Akaki Schanidze wurde am 2. April 1987
auf dem Ehrenfriedhof vor der Universitit Tbilissi beigesetzt.

Julius Affalg
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Hippolytus Refutatio omnium Haeresium. Edited by Miroslav Marcovich.
(= Patristische Texte und Studien 25, hrsg. von K. Aland und E. Miihlen-
berg). Walter de Gruyter. Berlin-New York 1986, 541 S., Ganzleinen, DM
298,—.

Die im Blick auf die Ausstattung und den vorziiglichen, sehr iibersichtlichen Druck des
griechischen Textes preiswerte Edition der erhaltenen Biicher der Refutatio des Hippolyt ersetzt
nunmehr die von P. Wendland eingerichtete und aus dessen NachlaB von H. Diels, K. Holl und
A. von Harnack 1916 herausgegebenen Ausgabe der Griechischen Christlichen Schriftsteller. M.
begann seine Arbeit 1962 und datierte sein Vorwort zur Ausgabe Weihnachten 1980. Gegeniiber
Wendland sollte eine »einsichtige zuverldssige« Textgestalt erstellt werden, die die originire
Sprache Hippolyts wiederherstellen wollte.

Folgende Prinzipien leiteten M. bei der Rekonstruktion seines textus receptus: Da der einzige
Hauptzeuge, der Codex Parisinus aus dem 4. Jahrhundert, in einem héheren MaB »damaged,
lacunose and corrupt« ist als die bisherigen Editoren vermuteten, muBlte der bisherige Text mit
Hilfe von neuen Methoden iiberpriift werden. Der Autor der Refutatio schitzt die wortwortliche
Wiederholung. Dies erdffnet die Maoglichkeit, korrupte Stellen aus Hippolyt selbst sicherer
festzulegen. Die Neigung Hippolyts, wortlich Quellen auszuschreiben, gestattet eine weitere
Einsicht auf das Original zuriickzuschlieBen. Ferner kann von spiteren Autoren, die Hippolyt
zitieren, auf die hippolytische Textgestalt (z.B. Theodoret) zuriickverwiesen werden. Und schlieB-
lich erlauben die edierten Texte der gnostischen Bibliothek von Nag Hammadi (Chenoboskion)
mit ihrer Standardterminologie und Phraseologie klarer die von Hippolyt beschriebenen gnosti-
schen Phdnomene zu erkennen und so wiederum zur originiren Ausdrucksweise des Autors
zuriickzufinden.

Diese konsequent in vorliegender Edition angewandte Methode lieB den kritischen und
textkritischen Apparat gegeniiber Wendland gewaltig anschwellen. Und gerade hier liegt der
besondere Wert der Arbeit von M. Die sehr umfinglichen Referenzen auf die gnostische und
antignostische Literatur im Apparat 1, die zudem die jiingste Forschung beriicksichtigen, sind
eine unschitzbare Hilfe, den Text Hippolyts, der hauptsichlich in der Interpunktion und in der
GroBschreibung zum Anfang eines Satzes sich vom Text Wendlands unterscheidet, im Sinne einer
»relecture« neu zu verstehen. Es wire nun hochst wiinschenswert, wenn sich erneut Ubersetzer in
die jeweilige Landessprache finden. Als dringendes Desiderat miiBte eine Ubersetzung ins
Deutsche unternommen werden, da die von K. Preysing (BKV?2 1922) durch das hier aufbereitete
Material iiberholt ist. Auch die nicht gerade iiberwiltigende Anzahl wissenschaftlicher Literatur
zur Refutatio kénnte durch M. wesentlich befruchtet werden, zumal ausgezeichnete Register
(S. 421-541) die Arbeit wesentlich erleichtern.

Wilhelm Gessel

Karen Jo Torjesen, Hermeneutical Procedure and Theological Method in
Origen’s Exegesis. (= Patristische Texte und Studien 28, hrsg. v. K. Aland
und W. Schneemelcher). Walter de Gruyter. Berlin-New York 1986, Ganz-
leinen, 183 Seiten, DM 76,—.

Das bis in Einzelheiten scharf gegliederte, wie ein Grundkurs fiir Erstsemester aufgebaute Werk
mochte zeigen, warum die origeneische Exegese fundamental um die »dreifache Beziehung von
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Text, Interpretation und Hérer« orientiert ist, nach T. eine dreidimensionale Exegese darstellt.
Exegese ist die Vermittlung der erldsenden Lehrtéitigkeit Christi an den Horer.

Ganz im Sinne eines einfilhrenden Seminars wiederholen sich stindig Passagen wie S. 130:
»Erstens, wir werden sehen, daB bei jedem einzelnen Schritt der Exegese der Horer in den Text
gestellt wird. Zweitens, wir werden sehen, daB diese Plazierung des Hérers in den Text eine
fortschreitende Bewegung in der Abfolge der Interpretation als Ganzes beschreibt«. S. 131 oben
steht die Aufforderung: »LaBt uns die verschiedenen Arten erneut studieren, um zu entdecken,
wie Origenes den Hérer in den pidagogischen Rahmen des Textes bringt«. Das ist Redestil, der
einer Dissertation, die problembewuBt die Quellen und die bisherige Forschung aufarbeiten
sollte, unangemessen ist. So verwundert es kaum noch, daB T. bei ihrer Darlegung mit insgesamt
36 Autoren auskommt, die aber nur gelegentlich in Anspruch genommen werden. Die Komplexi-
tdt des anspruchsvollen Themas scheint die Autorin nicht erkannt zu haben. Neuere Arbeiten wie
E. Schadel, Origenes: Die griechisch erhaltenen Jeremiahomilien. Eingeleitet, iibersetzt und mit
Erklirungen versehen. Stuttgart 1980, 42-50 (Die sog. »drei Schriftsinne« des Origenes) und
H.J. Vogt, Origenes: Der Kommentar zum Evangelium nach Mattidus. Eingeleitet, iibersetzt und
mit Anmerkungen versehen. Stuttgart 1983, 10-42 (Schriftauslegung nach Origenes; Mattdus-
deutung im Spriichekommentar; Exegetische Definitionen) wurden iibergangen, obwohl wichtige
exempla fiir den Beweisgang den Jeremiahomilien und dem Mattduskommentar entnommen
wurden. Insgesamt ein Buch, das weder der Forschung dient, noch dem interessanten Titel
gerecht wird.

Wilhelm Gessel

John Moolan, The Period of Annunciation-Nativity in the East Syrian
Calendar: Its Background and Place in the Liturgical Year (= Oriental
Institute of Religious Studies 90, Kottayam 1985), S. xxxiii, 297.

Dabei handelt es sich um eine am Orientalischen Institut unter Leitung von Prof. R. Taft und
Prof. P. Yousif eingereichten Dissertation iiber die Advents- und Weihnachtszeit der ostsyrischen
Kirche im Hudrd, d. h. iiber die variablen Gesinge des Offiziums in der Liturgie fir die 4
Sonntage der »Verkiindigung« mit den 2 Sonntagen nach Weihnachten, wobei das eigentliche
Weihnachtsfest am 25. Dez. nicht mitberiicksichtigt worden ist (cf. S. 146 Anm. 2).

Die einzelnen Bestandteile der Arbeit sind qualitativ etwas uneinheitlich ausgefallen. Bereits die
Bibliographie 14Bt erkennen, daB dem Autor wesentliche Arbeiten, mehrere neuere Ausgaben,
Studien, Monographien und Ubersetzungen in der syrischen Patristik, Liturgie und Theologie
unbekannt gewesen sind, was sich dann auch nachteilig auf die Arbeit ausgewirkt hat.

Nach einer kurzen Einleitung (1-10), einem Uberblick iiber das liturgische Jahr (11-56), einer
knappen Skizze tiber die Entwicklung des Verkiindigungs- und Weihnachtszyklus in Kleinasien,
Jerusalem und Syrien (57-63) folgt eine vollstindige Ubersetzung der entsprechenden syrischen
Texte aus dem Hudra (64-145). Darauf wird ein Uberblick iiber die handschriftliche Uber-
lieferung geboten (146-167), woraus zu entnehmen ist, daB es dem A. wegen des Kriegszustands
im Iraq nicht méglich war, die dltesten Handschriften, die sich im Iraq befinden, einzusehen.
Dazu gehdrt Codex Seert 33 aus dem 11. Jh., aber auch, wie aus dem Uberblick zu erkennen ist,
die Handschrift des Mar Esa‘ya, ein Hudra von Mossul aus dem 10./11. Jh., die offensichtlich
mehrere Sonntage des Verkiindigungszyklus bietet. Die Studie beschrénkt sich auf wesentlich
spitere Handschriften: Brit. Libr. Add. 7177, A.D. 1484 (cf. S. 147, 154), von der jedoch »viele«
(wieviele?) Folia zu Beginn aus dem 18. Jh. stammen (cf. S. 151). Ahnliches mufB auch fiir die
zweite verwendete Handschrift, Vat. Borgia syr. 150 (15. Jh.) festgestellt werden: »the leaves up
to the commemoration of Mary (p. 1-69) were supplied in the 18th century« (S. 155), das heiBt,
zwei Drittel des Textes gehdren einer wesentlich spéteren Zeit an. Die dritte Handschrift bietet
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nur das Inzipit fiir das Nachtoffizium und die Kathedralvigil der Sonntage und fiir das gesamte
Offizium der Freitage (cf. S. 156). Die ersten zuverldssigen Handschriften stammen demnach aus
dem 16. Jh. Und damit geht der gesamte Befund aus Handschriften hervor, die vier bis finf
Jahrhunderte spiter als die éltesten Zeugen entstanden sind. Dies diirfte insofern ins Gewicht
fallen als der V. selbst darauf hinweist, daB um 1250 nochmals der Hudra des 180°yahb IIT (649-
659; cf. J.M. Fiey, OrChrP 35 (1969), S. 307) reformiert worden ist (S. 154, 169), das heiBt, die
Handschriften vor dem 13. Jh. wie Codex Seert 33 und moglicherweise auch die Mossuler
Handschrift des Mar Esa‘’ya Hudrd sind von gréBter Bedeutung fiir die Struktur und den Inhalt
des Verkiindigungs- und Weihnachtskreises. Wie der A. somit behaupten kann (ohne dazu jedoch
den Beweis zu liefern), daB die von ihm benutzten Handschriften alle die frithere Reform des
Iio'yahb wiederspiegeln (cf. S. 167, 236, 268), ist mir aufgrund der ausdriicklich vermerkten
Tatsache einer spiteren Umgestaltung des Hudra im 13. Jh. unklar geblieben.

Auf S. 167-170 schlieBt sich dann eine kurze Beschreibung der Frithgeschichte dieses Zyklus
an. Von groBer Wichtigkeit sind (1) die Aufzihlung der liturgischen Bestandteile in der Ausgabe
Bedjans (S. 171-185) mit der Liste der Wiederholungen (186-192) und (2) der detaillierte
tabularische Vergleich zwischen der handschriftlichen Uberlieferung und den Angaben bei Bedjan
und Darmo (194-219) mit den dazugehorigen Erlduterungen (220-228) sowie (3) eine tabularische
Erfassung der Schriftlesungen (229-236).

Weniger gelungen ist die Besprechung der einzelnen Themen im vorweihnachtlichen Kreis bei
den Ostsyrern (237-251) und im westsyrischen Ritus (251-263) mit den Ergebnissen der Arbeit
(264-270).

Von gréBerer Bedeutung ist die Tatsache, daB der V. im Appendix diejenigen Hymnen in den
verschiedenen Handschriften (im syrischen Original mit Ubersetzung) vorgestellt hat, die bei
Bedjan nicht fiir den Verkiindigungs- und Weihnachtskreis angegeben, sondern an anderer Stelle
des Kirchenjahrs eingefiigt wurden (271-283). Die auf S. 284-288 angefiihrten Schemata zum
Offizium erleichtern das Auffinden der einzelnen Bestandteile (von S. 64-115). Das Glossarium
der wichtigsten liturgischen Termini (289-292) stiitzt sich auf die Angaben bei Maclean, Bright-
man, Mateos u. a. Daran schlieBt sich dann noch ein Register (293-297) an.

Nun wire es bei einer Arbeit iiber den Hudra, in dem sich gerade die dltesten liturgischen
Gesdnge erhalten haben, sicherlich erforderlich gewesen, auch darauf hinzuweisen, welche
Hymnen Ephrims und Narsais sich nun im Hudra gehalten haben. Der einmalige Verweis auf
Ephrim (S. 271) und Narsai (S. 82) ist wenig befriedigend. Aber auch im Hinblick auf die
Tatsache, daff diese Hymnen im Hudra fiir die Aufschlisselung theologischer Aussagen so
wichtig sind, ist es um so enttiuschender, daB der A. der schwierigeren Analyse der christo-
logischen Aussagen insgesamt aus dem Weg gegangen ist (cf. S. 238) und mit einer listen-
missigen, belanglosen Aufzihlung der »Greetings« an die Muttergottes ersetzt hat (238-243).
Welche Schliisselfunktion diesen »Greetings« zukommen koénnte, oder welche Kriterien zur
Auswahl der besprochenen Themen benutzt worden sind, wird nicht dargelegt.

Aufgrund der wichtigen Tabellen jedoch und der interessanten Hinweise auf die Abweichungen
von den Handschriften in der Ausgabe Bedjans ist diese Arbeit in Zukunft zu konsultieren. Aber
auch mit der Ubersetzung der gesamten Texte aus dem Hudra wird ein Teil der ostsyrischen
Liturgie einem weiteren Kreis zugéinglich gemacht, wofiir dem A. zu danken ist.

Gabriele Winkler

Henry Ansgar Kelly, The Devil at Baptism: Ritual, Theology, and Drama
(Ithaca u. London 1985), S. 301.

Der A. hat seine interessante liturgievergleichende Untersuchung in drei Hauptteile gegliedert:
I. Der jidische, neutestamentliche und gnostische Hintergrund (S. 5-77); 1L Die wichtigsten
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Weiterentwicklungen einschlieBlich der 6stlichen Uberlieferungen, die keinen Exorzismus
kannten wie das syrische Hinterland und die persarmenische Kirche, sowie die Kiistengebiete des
Mittelmeerraums, die exorzistische Riten praktizierten (79-157); III. Die Gestalt der heutigen
Rituale, wobei der A. sicher und gekonnt einen weiten Bogen spannt mit dem byzantinischen
und westsyrischen Brauch, den Riten in Armenien und Agypten, den rémisch-frinkischen
Gebriuchen, den milanesischen, gallikanischen und spanischen Ordines, sowie einem ab-
schlieBenden Kapitel iiber dic westlichen Reformen (158-271). An die Zusammenfassung (272-
278) ist noch ein bibliographisches und allgemeines Register (279-301) angefiigt.

Die schéne Arbeit zeichnet sich durch erhebliches Wissen um die Quellen aus, und der weit
abgesteckte Horizont und eine differenzierte Argumentationsweise sichern im groBen ganzen die
Aussagen und Ergebnisse ab. Somit ist diese gelungene Untersuchung zu einer der bemerkens-
wertesten Arbeiten im Zusammenhang mit dem Initiationsritus zu zihlen. Wenn ich nun auf
einige Feststellungen etwas niher eingehen mdochte, so soll dies keineswegs die auBerordentliche
Leistung schmélern.

In der Einleitung auf S. 11 behauptet der A., daB die TAuflinge auch nach der Immersion mit
exorziertem Ol gesalbt worden seien. Das stimmt wohl nicht ganz, denn selbst Hippolytus
unterscheidet die pribaptismale Salbung mit dem exorzierten Ol von der postbaptismalen mit
einem Ol, iiber das kein Exorzismus, sondern eine Danksagung gesprochen wurde (cf. XXI, 6-8
u. 19).

Auf §. 60 hat der V. meines Erachtens die Aussagen gnostischer Quellen miBverstanden, wenn
er auch sie anhand der paulinischen Tauftheologie interpretiert (»So far, we have baptism pretty
much as Saint Paul envisages it ...«). Gerade das vorangehende Zitat von Theodotus (»But it is
not only the washing that is liberating, but the knowledge [gndsis] of who we were, and what we
have become, where we were or where we were placed, whither we hasten, from what we were
redeemed, what birth is and what rebirth ...«) wiirde doch aufgrund des Hinweises auf die
pneumatische Geburt eher auf Jn 3 als auf Rm 6 hindeuten.

Auf 8. 132 formulierte der A. wohl etwas ungliicklich »Ephrem«, who though only a deacon
dominated Christian thought in East Syria« (meine Hervorhebung), wobei dann anschlieBend die
Epiphanichymnen dem Ephrdm zugeschrieben werden. Die Autorschaft ist keineswegs abge-
sichert, denn diese Hymnen spiegeln eine spéitere Struktur (des Taufrituale) wider. Zum Datum
der Katechetischen Homilien des Bischofs von Mopsuestia hitte die Arbeit von S. Janeras
konsultiert werden miissen: »En quels jours furent prononcées les homélies catéchétiques de
Théodore de Mopsueste?« in: Mémorial Mgr. Gabriel Khouri-Sarkis (1898-1968) [Louvain 1969],
121-133.

Auf 8. 188 wiederholt und argumentiert der A., daB das armenische Taufrituale (Mastoc") von
Yovhan Mandakuni abgefaBt worden sei, wobei er sich auf Diettrich (Nestorianische Taufliturgie)
und Denzinger (Ritus Orient.) beruft. Diese Zuschreibung ist hochst ungewiB und kann deshalb
nicht als Grundlage fiir die weitere Diskussion benutzt werden. Auf S. 189 stiitzt sich der A. dann
auf einige armenische Handschriften des Mittelalters, die von Conybeare iibersetzt worden waren
und deren Struktur und Inhalt teilweise mit dem byzantinischen Ritus iibereinstimmen, ohne
dabei im Auge zu behalten, daB die Armenier in ihrer wechselvollen Geschichte des éfteren zur
Union mit den Byzantinern gezwungen worden waren, um sie dann bei néichster Gelegenheit
wieder abzuschiitteln, und daB damit diesen Handschriften vielleicht nicht das Gewicht bei-
gemessen werden darf, das ihnen hier gegeben wird. Als Grundlage nimmt der V. die nicht immer
ganz zuverldssigen Aussagen Conybeares zu Hilfe. Zur handschriftlichen Uberlieferung miiBte
S. Ceméemean herangezogen werden: »Kanon mkrtut'ean«, Bazmavép 129 (1971) 36-46; 130
(1972) 211-230 u. 400-419 (in Neuarmenisch). Auf S. 190 (passim) verweist der V. auf Conybeares
englische Ubersetzung, wobei er Conybearers Wiedergabe des armenischen Texts anhand seiner
eigenen Mutmassungen korrigiert. Ein Blick in die deutsche Ubersetzung (OrChrA 212 [Rom
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1982], S. 192-195, Zeile 68 u. 75) hitte die Sache kliren konnen. Der armenische Text hat in Z. 68
(S. 192/193) dewk’ (in der Genitivkonstruktion diwac’) und in Z. 75 (S. 194/195) ist von dem
»iiblen Damon« (in Sg. nicht PL! [¢ar dewn] die Rede, und so auch in der deutschen Ubersetzung
wiedergegeben worden. In diesem Zusammenhang muB generell festgestellt werden, dall wie in
vielen englisch abgefaBten Untersuchungen heutzutage, so auch hier die Tendenz zu erkennen ist,
bevorzugt auf englische Ubersetzungen der Quellen zu verweisen, ganz gleich ob sie den neuesten
Forschungsstand reflektieren oder nicht.

Zum Gebrauch von Ps 24 (23) in den westlichen Osterzeremonien des Mittelalters (cf. S. 214-
215) ware auch auf die Gstlichen Riten zu verweisen, wozu am besten folgende Arbeiten zu
konsultieren sind: A. Rose, »Attolite portas, principes vestras ...« in: Miscellanea liturgica in
onore di S. E. il Cardinale G. Lercaro, vol. I (Rom 1966), 453-478: R. Taft, The Great Entrance ...
(= OrChrA 200, Rom 19782%), 98-112.

Zum AbschluB sei nochmals auf den groBen Wert der Arbeit hingewiesen. Wer in Zukunft
{iber die vorbereitenden Riten der Taufe, d. h. iiber das Taufgelobnis mit der Abrenuntiation und
den Exorzismen arbeiten wird, muB auf diese gelungene Untersuchung zuriickgreifen, denn sie ist
zu den wichtigsten liturgievergleichenden Studien auf diesem Gebiet zu zdhlen.

Gabriele Winkler

Haymanota abaw qaddamt. La foi des péres anciens. 1. Texte éthiopien.
Enseignement de Mamher Kefla Giyorgis, composé par Alaga Kidana Wald
Kefle, recueilli par son disciple Dasta Takla Wald. Avec une introduction sur
la vie et 'ceuvre de ces trois savants par Berhanou Abebbe. (= Studien zur
Kulturkunde. 79.). Stuttgart: Steiner, 1986. 287S. DM 64,—.

Das vorliegende Werk Haymanota Abaw »fides patrum« (nicht zu verwechseln mit einem
gleichnamigen Werk, Ubersetzung des arabischen I'tiraf al-Aba’, einer Sammlung antinestoria-
nischer Homilien und Ausziige aus den Viterschriften) ist die groBartige Summe des Schaffens
dreier dthiopischer Gelehrter, die jeweils in einem geistigen Vater-Sohn-Verhiltnis zueinander
stehen. Die Namen sind jedem Athiopisten wohlbekannt und verbinden sich unauflslich mit der
Lexikographie und grammatischen Pflege des Ge‘ez und des Amharischen: Kefla Giyorgis war
Guidis wichtigster Mitarbeiter beim Vocabulario Amarico, Kidana Wald Kefle vollendete das
(auf Dillmanns Lexicon beruhende) Geez-Amharische Wérterbuch seines Lehrers und gab es
zusammen mit einer Ge'ez-Grammatik heraus, Dasta Takla Wald verfaBte das bis heute
umfangreichste und maBgebende Amharisch-Amharische Worterbuch. Folgerichtig legt der
Verfasser des Vorworts, Berhanou Abebbe, selbst ein ausgewiesener éthiopischer Historiker (seit
kurzem »chevalier de I'ordre des palmes académiques«) bei der Vorstellung des Werks dieser drei
Gelehrten den Akzent auf die sprachpflegerische Seite im Rahmen der Modernisierungsbestre-
bungen in Athiopien auf eigenstindiger kultureller Grundlage, ohne freilich das Wissen Europas
auszuschlagen. Nicht zufillig taucht hier Japan als Modellfall auf (s. S. 4); es wére eine reizvolle
Aufgabe, das Japanbild in Athiopien zu Beginn des 20. Jhdts. nachzuzeichnen. Berhanou Abebbe
steht als Schiiler wiederum in einem engen Verhiltnis zu Dasta Takla Wald; dies wird deutlich,
neben seinen reichen Informationen aus der miindlichen Uberlieferung, wenn er voll diisterer
Ahnung schreibt, der Meister sei noch am Leben. Wenig spiter muBte der Herausgeber Prof.
Haberland die Nachricht vom Tode des Gelehrten im Vorwort hinzufiigen. Ein beeindruckendes
Photo von Dasta ist dem Bande als Frontispiz beigefiigt; vielleicht hitte man die in den
lexikalischen Werken leicht zugdnglichen Portrits von Kefla Giyorgis und Kidana Kefle auch
beigeben sollen.
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Das theologische Werk dieser Gelehrtenfamilie, das mit der »Haymanota abaw« im Offset-
druck des in dthiopischer Kalligraphie geschriebenen Originals (227 Seiten Handschrift: leider
wurde die européische Paginierung vom Vorwort her durchgezihlt und stimmt in verwirrender
Weise nicht mit den d&thiopischen Seitenzahlen iiberein) ist freilich ein harter Brocken.
Geschrieben ist es in bewuBt schwierig gehaltenem Amharisch, der Prosatext durchsetzt mit
anspielungsreichen, oft dunklen Gedichten theologischen Inhalts. Das Werk bietet, mit histo-
rischen Riickblicken, eine Ubersicht iiber die theologischen Strémungen und Auseinander-
setzungen in der dthiopischen Kirche seit etwa zweihundert Jahren, mit dem Schwerpunkt auf der
kontroversen Christologie. Es vertritt prononciert eine bestimmte Richtung, ohne dafl dabei die
ausfithrliche Darstellung gegensitzlicher Stromungen litte. Interessant wire es, Einfliisse euro-
piischer, insbesondere katholischer Theologie gerade in den christologischen Fragen festzu-
stellen. Entsprechende, sehr polemische Auseinandersetzungen, die sich an dem Werk eines
dthiopischen Kapuziner-Paters entziindeten, sind bis heute nicht beendet. Freilich ist der Text so
typisch dthiopisch, so authentisch, daB er ohne die sachkundige Fithrung eines traditionellen
Gelehrten kaum zu durchdringen ist. Somit bleibt nach der Pionier- und Rettungsleistung, fiir die
dem Bearbeiter und dem Herausgeber sehr zu danken ist, die versprochene Ubersetzung in eine
europdische Sprache eine unabweisbare Aufgabe. Rez. weiB aus schon vor die Publikation
zuriickreichender Beschiftigung mit dem Text, welche Schwierigkeiten dabei zu tiberwinden sind.
Wohl nur die enge Zusammenarbeit mit dem als Verwalter und Kommentator berufenen Schiiler
in der Tradition, Berhanou Abebbe und einem europdischen Athiopisten wird dieses einzigartige,
aber zugleich dichte und dunkle Dokument &thiopischer Geistesgeschichte erhellen kénnen —
nicht nur fiir den europdischen Leser, wohl auch fiir viele Athiopier, die ihrer kulturellen
Tradition oft schon sehr ferne stehen.

Manfred Kropp

Claude Sumner, The Source of African Philosophy: The Ethiopian
Philosophy of Man (Athiopistische Forschungen. 20.), Franz Steiner Verlag,
Wiesbaden 1986, 153 S. 1 Kt, DM 64,—.

Es ist nicht leicht, ein Buch vorzustellen, das aus mancherlei Griinden ganz aus der Art Literatur
fallt, die sonst iiber den Studiertisch wandert. Um mit Formalem zu beginneﬁ: Drei FuBnoten
des Herausgebers im Vorwort sind fast das einzige Beiwerk »unter dem Strich« des Textes, wo
sonst liberreiche Filigranarbeit den Haupttext bis auf die Schamzeile zu ersticken droht. Das
Werk ist in drei Teile gegliedert: zwei analytische und darstellende Kapitel: 1. The Vertical
Dimension of Ethiopian Philosophy, 2. The Horizontal Dimension of Ethiopian Philosophy: es
folgt eine Anthologie der wichtigsten philosophischen Texte: The Pearls of Ethiopian Sapiential
and Philosophical Literature. Ein »general index« rundet das Buch ab.

Inhaltlich liegt hier die Summe eines iiberreichen und cigenwilligen Denkens und Schaffens
vor: Claude Sumner, Kanadier von Geburt und Athiopier aus Wahl und Berufung, hat sich
seinen Zugang zu Athiopien nicht nur iiber den analytischen Verstand, sondern auch mit der
begnadeten Sensibilitéit des Dichters und Kiinstlers geschaffen (in seiner Bibliographie finden sich
sicben Gedichtbinde). Aus dieser Begegnung konnte nicht eine philologisch-historische Unter-
suchung seines Gegenstands hervorgehen — wir stehen bei dem Gedankengebdude Sumners vor
einer Synthese, die man nicht mit den Kriterien der Zunft der Fachgenossen messen darf; dies
hieBe z. B. die Livius-Interpretation Macchiavellis wie eine Untersuchung der heutigen Alter-
tumswissenschaft rezensieren. Im Gegenteil: wenn die Synthese Sumners in seinen afrikanischen
Schillern und in der Tradition weiterwirkt, sich neben den anderen in Afrika »auf dem Markt
befindlichen« Weltanschauungen (zumeist fremden Ursprungs) behaupten und iiberdauern kann,
wird sie wohl selbst wiederum Gegenstand wissenschaftlicher Untersuchung werden (in Holland
besteht ein Institut, das seinen Namen trigt und der Erforschung seines Werks gewidmet ist).
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Das Korpus, das Sumner seiner »Ethiopian Philosophy of Man« zugrundelegt, besteht aus vier
recht verschiedenen Stiicken. Zunichst 1iBt er das miindlich iiberlieferte Denken (Sprichwérter,
Lehrstiicke etc., wie man sie etwa aus dhnlichen Untersuchungen iiber die Bantu-Philosophie
erwartet) aus; verspricht, diesen Teil dthiopischer Weltanschauung spéter darzustellen. Von den
vier gewihlten Texten gehoren drei zur Ubersetzungsliteratur, die den Hauptteil dthiopischen
Schrifttums bis in die Neuzeit ausmacht. Es sind also keine dthiopischen Originalwerke; der
Physiologus (Fisalgos), das Buch der weisen Philosophen (Falasfa tabiban) und Leben und
Sentenzen Sekundus® des Schweigsamen gehéren zu dem gemeinsamen Erbe des Christlichen
Orients, ja teilweise zum Gemeinerbe des Orients und Okzidents. Es wiirde zu weit fithren, alle
Ubersetzungen und Sprachen dieser Werke und ihre verschiedenen Bearbeitungen anzufiihren,
sowie die vielfiltigen Einflisse auf die verschiedensten Kulturbereiche aufzuzeigen. Aufgabe einer
philologisch-historischen Darstellung wire es, die spezifischen Eigenarten der dthiopischen
Fassungen aufzuzeigen. Summer benutzt die Texte geschlossen als Grundlage zur Darstellung
dthiopischen Philosophierens.

Die zwei weiteren Schriften, die »Philosophi Abessini«, die Untersuchungen eines Zar’a-
Ya'qob und eines Walda-Heywat, sind fiir Rez. weiterhin Mystifikationen des italienischen
Missionars und glinzenden Kenners der éthiopischen Sprache und Literatur, Giusto da Urbino.
Trotz zweier umfangreicher Binde Sumners (Ethiopian Philosophy IT und III, Addis Abeba,
1976; 1978, insgesamt iiber 700 Seiten; auch die anderen Texte wurden in umfangreichen
Monographien behandelt: Ethiopian Philosophy I, IV und V, Addis Abeba, 1974-82; das
vorliegende Buch ist somit die Zusammenfassung dieser Bénde), die die These von der Authenti-
zitit der Texte belegen sollen, hélt. Rez. die Ergebnisse und Argumente der einschligigen
Untersuchungen von Conti Rossini und Mittwoch fiir iiberzeugend. Der EinfluB des Italienischen
auf das allzu brillante und klare Ge'ez in diesen Schriften wire noch eingehender zu untersuchen;
der geistige Hintergrund des »abessinischen Deisten« ist in der freisinnigen Literatur des
ottocento in Italien auszumachen.

Sumner nimmt dieses Korpus als Rohmaterial, das er zur édthiopischen Philosophie erklirt, und
worin er die Quelle allgemein afrikanischer Philosophie sieht. Damit fiillt er sein eigentlich als
analytisches Instrumentarium gedachtes Gedankengebdude auf, das begrifflich und inhaltlich
schon Wesentliches vorgibt. Mit kiinstlerischer Gestaltungskraft schafft er somit etwas, was
einmal #thiopische Philosophie werden kénnte (s.0.). Bediente er sich dazu noch des Ge'ez, so
wire — ironischerweise — die Parallele zu Giusto da Urbino fast vollkommen. Diese interessante
Gesamtschau macht sicherlich den Reiz dieses Buches aus, dem man einen weiteren Leserkreis
wiinschte: so ist es schade, daB es hier nicht in Deutsch erschienen ist, wie frither einmal
angekiindigt; vgl. Claude Sumner u. Maxime Joinville-Ennezat: Sagesse éthiopienne. Paris, 1983,
p.7: »La synthése de son (Claude Sumner) étude analytique paraitra avant la fin de cette année
en frangais, en anglais et en allemand sous le titre La source de la philosophie africaine: la
philosophie de I'homme synthétisant ainsi non seulement ses travaux sur la philosophie éthio-
pienne, mais aussi ses ouvrages sur la philosophie africaine et ses trois tomes de The philosophy of
Man.«

Der Philologe und Historiker wird das Buch nach einer ersten und anregenden Lektiire zum
zweiten Mal zur Hand nehmen, um seinem Geschiift nachzugehen: das Streiten um historische
Wirklichkeit und Tatsachen, freilich nicht ohne an Nietzsches Lehren in seiner Schrift »Vom
Nutzen und Nachteil der Historie fiir das Leben« zu denken, und in der bitteren Erkenntnis, daB
er das Schaffen neuer Entwiirfe des Geistes als officium nobilius anderen iiberlaBt.

Manfred Kropp
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Edward Ullendorff, A Tigrinya Chrestomathy, Athiopistische For-
schungen Bd. 19, Stuttgart 1985, Ln. gr. 8°, 242 S., 1 Farbtafel, 86,— DM.

Nachdem die Reihe der von E. Hammerschmidt herausgegebenen »Athiopistischen Forschungen«
mittlerweile auf 20 Binde gedichen ist und u.a. Ge'ez-Texte zur édthiopischen Geschichte und
Literatur in mustergiiltiger Edition verdffentlicht wurden sowie eine umfassende Grammatik des
Ambharischen, beschiftigt sich Band 19 mit einer anderen der vier groBen semitischen Sprachen
Athiopiens, dem im Norden des Landes von ca. 5 Millionen Athiopiern gesprochenen Tigrinya.

Nach einer kurzen Einleitung in Geschichte, Literatur, Beschreibung und Stand der Forschung
dieser semitischen Sprache, bei der auch deutsche Athiopisten groBe Verdienste haben (vgl. u.a.
F. Practorius, Grammatik der Tigrifiasprache, hauptséichlich in der Gegend von Aksum und
Adoa, Halle 1871; R.M. Voigt, Das tigrinische Verbalsystem, Berlin 1977) folgen einige
grammatische Tabellen, wobei aber vorausgesetzt wird, daB der Benutzer der Chrestomathie
zumindest Grundkenntnisse dieser Sprache wie des Ge'ez und des Amharischen besitzt. Es folgen
die sorgfiltig ausgewihlten Texte (S. 27-154), die verschiedenen literarischen Genera entstammen.
Man findet Bibeltexte, Fabeln, Rechtstexte, Novellen und Volkserzdhlungen, Umgangssatz-
iibungen, Zeitungsartikel und Briefe, wobei die einzelnen Schrifttypen und Spezimina im Faksi-
mile abgedruckt sind und einige Druckfehler am Rand verbessert wurden. Der Student hat somit
die Moglichkeit, sich mit den verschiedenen Satztypen, der modernen Schreibmaschinenschrift
wie mit der persénlichen Handschrift einiger Briefschreiber auseinanderzusetzen. Drucktechnisch
muB dieser Band als ein Schmuckstiick der »Athiopistischen Forschungen« bezeichnet werden.
Ein umfassendes, 80 seitiges Tigrinisch-Englisches Glossar schlieBt sich an (S. 155-236). Auf den
Seiten 237-239 sagt der Autor etwas zu seinen Quellen. Ein Abkiirzungsverzeichnis und eine
ausgewihlte Bibliographie (S. 240-242) schlieBen den reichhaltigen Band ab. Der Bibliographie
koénnte man noch den erst kiirzlich erschienenen, niitzlichen, wenn auch nicht druckfehlerfreien
deutsch-tigrinischen Sprachfiihrer hinzufiigen (Hrsg.: Arbeiterwohlfahrt Bonn, Warterbuch
deutsch-tigrinia, Bonn 1984, IV und 191 S., 3,— DM), der hauptsichlich aus einer Einleitung in
die Grammatik (S. 4-15), modernen Konversationen (S. 16-114) und einem deutsch-englisch-
tigrinischen Glossar (S. 115-175) besteht.

Die vorliegende Tigrinya Chrestomathie ist als erstes umfassendes, praktisches Arbeits-
instrument zu begriiBen, das nicht nur fiir den Studenten der Semitistik und Athiopistik sehr
niitzlich sein wird, sondern auch firr den Spezialisten, der normalerweise nur schwerlich einen
Zugang zu all’ den hier gesammelten, verschiedenartigen Texten hat. Wir danken Autor und
Herausgeber der Reihe fiir die Bereicherung auf diesem Gebiet der Athiopistik.

Bernd Manuel Weischer

Ugo Zanetti, Les lectionnaires coptes annuels: Basse-Egypte (= Publica-
tions de I'Institut Orientaliste de Louvain 33, Louvain 1985), S. xxi1, 383.

Diese reichhaltige Dissertation iiber das koptische Lektionar umfaBt in der Einleitung zum I. Teil
auBer einem Uberblick iiber den gegenwiirtigen Wissensstand eine interessante Ubersicht tiber die
Lektionare Unter- und Oberdgyptens. Im 1. Kapitel wendet sich der A. einer ausfiihrlichen
Beschreibung der heutigen Lektionare fir das liturgische Jahr zu (S. 24-52), wobei in der
Einleitung ausdriicklich vermerkt wird, daB die Fastenzeit und der gesamte Osterkreis ein-
schlieBlich des Pfingstfestes ausgeklammert worden ist.

Der II. Teil befafit sich mit den Problemen der handschriftlichen Uberlieferung (53-130),
wihrend der III. Teil dann auf den Fragenkreis zum Lesematerial im gewdhnlichen Offizium
niher eingeht (131-218). Besonders gelungen ist wohl die erste Hilfte des IV. Teils (219-248), der
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den komplizierten handschriftlichen Bestand des Lektionars von Abi-l-Barakat erldutert. Die
Ergebnisse, zu denen der A. dabei anhand einer detaillierten Studie kommt, sind iiberzeugend.
Generell beeindruckten die Fiille des dargestellten Materials und die jeweiligen Zusammen-
fassungen des oftmals duBerst komplizierten Befunds. In den anderen Kapiteln des IV. Teils
beschaftigt sich der Verfasser mit den verschiedenen Typen des Katameros (Lektionar) und mit
der Frage, ob es auch ein Lektionar fiir die einzelnen Fasten gegeben hat (249-279).

Im V. Teil werden die Handschriften beschrieben (281-361). Der arabische Text der Hs L 786
mit einer Ubersetzung sowie einem zusammenfassenden Uberblick iiber die Lesungen des
Offiziums fiir die Heiligen, an die zwei Tafeln mit handschriftlichen Ausziigen angefiigt worden
sind, bilden den Ausklang der Arbeit.

Gerade im Hinblick auf die komplizierte Fiille des detailliert behandelten Stoffes mul} es
bedauert werden, daB die Register so knapp ausgefallen sind. (Auch hitte man gerne gewuBt, wer
diese Dissertation geleitet hat! Cf. S. xxm1). Zudem wire es wohl wiinschenswert gewesen, wenn
auf S. 6 die Transliteration des bohairischen xo1ak mit »Kyahk«, das sich eindeutig mehr an die
sahidischen Varianten ko1agk, ki1agk anzulehnen scheint, niher begriindet worden wire, nach
welchen Gesetzen und in welcher koptischen Form die einzelnen Buchstaben umschrieben
wurden. Das gleiche gilt fiir die Transliteration der anderen Monatsnamen auf S. 24-25, die nur
in einer mir nicht klargewordenen Umschrift (die weder genau die bohairischen noch die
sahidischen Varianten zu reflektieren scheinen) angefiithrt wurden.

Interessant ist der Hinweis auf eine nicht ndher erlduterte » Lagdn-Zeremonie« am Fest Peter
und Paul (S. 27). Leider gibt der V. nicht das koptische Aquivalent. Lagdn hat die Bedeutung von
»GefdB«, »Behilter«, und die andere angegebene Bezeichnung al-md (»Wasser«) sowie die
Tatsache, dafl diese Zeremonie auch am Griindonnerstag und am Epiphaniefest stattfindet,
fiihren wohl auf die richtige Spur. Der urspriingliche Sitz im Leben dieser Zeremonie kénnte mit
der Wasserweihe an Epiphanie verbunden sein, und vielleicht ist sie erst nachtriiglich auch mit der
FuBwaschung am Griindonnerstag verkniipft worden. Dabei ist jedoch bemerkenswert, da3 die
koptische Evangelienausgabe von Oxford 1716 u.a. bei Jh 13,5, d. h. bei der FuBwaschungsszene,
das selten vorkommende Aakand| hat. Es ist festzuhalten, daB die P§itta an dieser Stelle
msagta hat und daB sich vintip im griechischen Text findet. Ob von daher nochmals die Frage
aufgeworfen werden muB, welche Zeremonie hier die urspriingliche war, die Wasserweihe an
Epiphanie oder die FuBwaschung am Griindonnerstag, wird erst eine Uberpriifung der Entwick-
lungsgeschichte dieser Zeremonie in den koptischen Handschriften und eine liturgievergleichende
Analyse kldren kdénnen. Sicher scheint nur zu sein, daB} diese Lagdn-Zeremonie am Fest Peter und
Paul sekundir ist, und wahrscheinlich erst iiber die FuBwaschung am Griindonnerstag auf-
genommen worden ist.

Warum der A. auf S. 27 im Zusammenhang mit den Beginn der Fastenzeit vor Ostern nMoyp
€20YN mit »contrainte« wiedergibt, war mir nicht klar, da der koptische Ausdruck doch der
Terminus technicus fiir die Fastenzeit ist, und deshalb auch besser so iibersetzt werden sollte,
wenn schon von dieser Zeit des liturgischen Jahres die Rede ist.

Auf S. 31 (s. auch S. 119-120) bezeichnet der A. beim Weihrauchoffizium des Abends und
Morgens die beiden angegebenen Verse als »versets liturgiques« um sie von den w»versets de
I'Ecriture Sainte« zu unterscheiden. Ich meine, daB es sich hier moglicherweise um die ersten
Ansitze zur Entwicklung der Troparia handeln kénnte.

Auf S. 44-45 (s. zudem S. 25 Anm. 6) gibt der A. mehrere Duplikationen von Heiligenfesten
an, ohne den Befund zu kliren, so z. B.:
die Geburt Mariens am 10. ewoyT (dieser Monat umfaBt den 29. Aug.-27. Sepr.) und am 1.
maWNI (26. Apr.-25. Mai);
die Entschiafung Mariens am 21. Tws1 (27.Dez.-25.Jan.) und am 16. mecwpn (25. Juli-
23. Aug.);
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das Fest des Erzengels Gabriel am 22. xo1ak (27.Nov.-26.Dez.) und am 30. pamMenwe
(25. Febr. - 26. Mdirz) usw.

Hier handelt es sich zweifelsohne um eine Juxtaposition von zwei verschiedenen Traditions-
stringen, wobei der eine moglicherweise den urspriinglichen alexandrinischen Brauch wider-
spiegelt, nimlich die Geburt Mariens am 1. mawn1, die Entschlafung Mariens am 21. Tws1, das
Fest Gabriels am 22. xoiak, wihrend der andere auf einen byzantinischen Einflul hinweist, wie
z. B. die Geburt Mariens am 10. ewoyT [= byz. 8. Sept.), die Entschlafung Mariens am 16.
MecwpH (= byz. 15. Aug.) und das Fest des Erzengels Gabriel am 30. pamenwe (= byz.
26. Mirz).

Diese Anmerkungen lassen gewisse Schwichen in der vergleichenden Liturgiewissenschaft
erkennen; es bleibt jedoch die Tatsache bestehen, daB wir dem A. einen wichtigen Beitrag zu
einem duberst komplizierten Sachverhalt, den Lektionaren, verdanken.

Gabriele Winkler

Enzo Lucchesi, Répertoire des Manuscrits Coptes (Sahidiques) publiés
de la Bibliotheque Nationale de Paris, Cahiers d’Orientalisme I., Genéve
1981.

Die Pariser Nationalbibliothek besitzt eine der umfangreichsten und bedeutendsten Sammlungen
koptischer Handschriften, deren erheblicher Wert aufgrund des geringen Bekanntheitsgrades
lange Zeit unterschétzt wurde.

E. Lucchesi hat nun vor kurzem den dankenswerten Versuch unternommen, einen groBen Teil
dieser Schriften neu zu bestimmen, zu ordnen und mittels eines ausfithrlichen Registers der
Offentlichkeit zuginglich zu machen.

Mit diesem Répertoire wird gleichzeitig eine neue Reihe unter dem Titel »Cahiers d’Orien-
talisme« eingefiihrt.

Nach einem kurzen Vorwort in diesem Band von P. Devot, das als Danksagung an E. Lucchesi
verstanden werden darf und einer zusitzlichen Vorbemerkung des Herausgebers P. Cramer, legt
E. Lucchesi die Ziele dieser neuen Reihe dar. Als Schwerpunkte gelten die Beschiftigung mit
koptischen Originalmanuskripten und mit koptischer Literatur.

Im Einleitungsteil schildert der Autor eindrucksvoll die Schwierigkeiten, die sich diesem
Vorhaben entgegengestellt haben und beschreibt gleichzeitig anschaulich die Geschichte der
koptischen Handschriften in der Pariser Sammlung. Die Kritik Lucchesis an der Arbeit seiner
Vorginger mag aus heutiger Sicht berechtigt sein, scheint aber in ihrer scharf-ironischen Form
damalige Zeitumstdnde und den weit begrenzteren Forschungsstand kaum zu beriicksichtigen.
Trotzdem sind die geschilderten Versdumnisse und unabsichtlichen ZerstérungsmaBnahmen
erschreckend.

Vor allem war es Amélineau, der als erster das vorliegende Material zu klassifizieren und
ordnen versuchte. Viele der Inhalte, sogar Bibelstellen, wurden nicht erkannt und demzufolge
falsch beurteilt. Allerdings erschwerte der oft recht schlechte Erhaltungszustand und das daraus
resultierende Fehlen markanter Anhaltspunkte, wie Titel, Eigennamen oder Seitenzahlen den
Zugang. Leider nahm Ameélineau viele der urspriinglich noch zusammenhingenden Texte aus-
einander und sortierte sie nach eigenen Ordnungsvorstellungen neu. Um eine Prdsentation zu
ermdglichen, wurden aus einzelnen Blittern und Fragmenten neue Seiten geschaffen, mit einer
Schutzschicht tiberzogen und in 39 groBformatigen Foliobinden neu arrangiert. Das so ent-
standene, nur scheinbar geordnete Chaos auseinandergerissener und falsch zugewiesener Ein-
zelteile war nur sehr mithsam wieder dem urspriinglichen Kontext zuzuordnen; demzufolge ist nie
eine ausfithrliche Kartei oder gar ein detailierter Katalog erstellt worden.
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Fiir das vorliegende Répertoire hat man soweit als méglich sémtliche die koptischen Hand-
schriften der Bibliothéque Nationale betreffenden Publikationen gesichtet und ausgewertet.
Ausgespart blieb das biblische Material, sowohl das von Amélineau schon zusammengefaBte
(129,1-11) als auch das in den ibrigen Binden verstreute, da bereits geniigend Aufstellungen
dieser Art erarbeitet wurden.

Fiir die iibrigen Bereiche sind in chronologischer Folge Erst- und Neuausgaben sowie
Bearbeitungen aufgefiihrt, Ubersetzungen aber leider nicht mitaufgenommen. Die Zitate wurden
moglichst ausfithrlich gestaltet, Bezeichnungen und Zusitze der Autoren beibehalten, Berichti-
gungsvorschlige allerdings hinzugefiigt und auch in den Indizes vermerkt. Korrekturen finden
sich ausschlieBlich bei fehlenden oder falschen Signaturen.

Die Gestaltung des Répertoire spricht durch seine exakte, detaillierte und iibersichtliche
Ausfithrung an. Kleinere Hilfen, wie die Hervorhebung des jeweiligen Titels durch einen anderen
Drucktypus oder der Verzicht auf schwerverstindliche Kiirzel, erleichtern die Handhabung.

Ein bibliographisches Abkiirzungsverzeichnis sowie Herausgeber-, Autoren- und Sachindizes
vervollstindigen den Band.

Leider sind Bibliographie und Indizes platzsparender und dadurch enger gedruckt. Da ein
solches Werk aber als Nachschlags- und Kurzinformationsmedium verstanden werden mub,
erschwert die sehr gedringte Ausfiihrung gerade dieser Teile die Benutzbarkeit.

Nur einige wenige Ungenauigkeiten, die bei einer solch umfangreichen Arbeit kaum zu
verhindern sind, fallen besonders im Bereich der Indizes auf. So wird z. B. mit den verso- oder
recto-Angaben recht variabel umgegangen. Dariiberhinaus sind die Indizes nicht immer auf-
einander abgestimmt und iiberschneiden sich zum Teil!. Auch wiirde man sich innerhalb des
Index des Matiéres die Aufnahme einiger iibergreifender Stichworte wie Martyr, Vie, Légende,
Evangile, Homélie u.s.w. wiinschen.

E. Lucchesi ist es mit seiner Arbeit gelungen, dem Benutzer ein groBartiges Hilfsmittel an die
Hand zu geben, durch das diese so wichtige Sammlung erstmalig in ihrer ganzen Bedeutung
gewiirdigt werden kann.

Regine Schulz

Frangoise Morard, L'Apocalypse d’Adam (NH V,5), Texte établi et
présenté = Bibliothéque Copte de Nag Hammadi, Section »Textes« 15, Les
Presses de ’Université Laval, Québec, Canada 1985.

Im 15. Band der Textausgaben der Bibliothéque Copte de Nag Hammadi wird von F. Morard
der letzte Traktak des Kodex V (Kopt. Mus. Kairo, Inv.-Nr. 10548), die »Apokalypse des
Adamg, erneut vorgestellt, iibersetzt und ausfiithrlich kommentiert. Einleitend werden die wich-
tigsten, zum Teil schon bekannten Aussagen iiber Herkunft, Beschaffenheit und Sprache
skizziert. Als zentrale inhaltliche Bezugsebene wird die jiidische Apokalyptik angesprochen,
zusitzlich konnen zahlreiche Anspielungen (im Textkommentar detailliert herausgearbeitet) auf
das Christentum nachgewiesen werden, so daf eine Entstehung des Traktats in der Ubergangszeit
Ende 1.Jh./Anfang 2.Jh. n. Chr. anzunehmen ist.

Im Gegensatz zu fritheren Bearbeitern geht Morard wegen der logisch aufgebauten, kohérenten
Form des Werkes von nur einer redaktionellen Quelle aus, ohne allerdings vereinzelt spiétere
Umarbeitungen im Detailbereich ganz auszuschlieBen. Obwohl kein weiterer Beleg eines dhnli-
chen Traktats erhalten geblicben ist, 148t sich der beachtliche Bekanntheitsgrad solcher Adams-
apokalypsen an den zahlreichen, hier aufgefiihrten Nennungen in jiingeren Schriften ablesen.

1 Zu einer ausfiihrlichen Korrekturliste vgl. A. Biedenkopf-Ziehner, in: Enchoria 12, 1984, 2061.
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Ein gut tberschaubares Schema gibt die aufeinanderfolgenden Handlungsabschnitte des
apokalyptischen Dramas auf drei Aktionsebenen wieder: der »Welt der groBen Aonen«, der
»diesseitigen Welt« und der »Welt des Demiurg«. Die einzelnen Handlungsschritte und Bezugs-
systeme werden durch Pfeile miteinander verbunden:

In den Schopfungsakt des Demiurg werden die Bestandteile der Lichtwelt, Adam und Eva,
eingebunden, wodurch sie die Erinnerung an die eigene Herkunft und damit die Urerkenntnis
vergessen. Im Traum wird Adam dieses Wissen erneut offenbart und dieser gibt es iiber seinen
Sohn Seth an seine Nachfahren weiter, so daB die Menschheit in Erkenntnisbesitzende und
-nichtbesitzende gespalten wird. In drei aufeinanderfolgenden Handlungsphasen versucht der
Demiurg die von der Erkenntnis geprigten Menschen durch Sintflut, Feuer und Verfolgung zu
vernichten, wogegen der Erleuchter seine unterschiedlichen Manifestationen (Engel, Lichtwolken)
zu deren Rettung entsendet.

In der letzten Phase kommt es zum eschatologischen Endkampf zwischen den beiden Aktions-
polen Erleuchter/Lichtwelt und Demiurg/Schopfung. Der Sieg der Lichtwelt basiert auf dem
Unvermogen der »Krifte« des Schopfergottes — des Demiurg — den Erleuchter zu erkennen.
Die Vdlker, d.h. die Schopfung, sterben, diejenigen aber, welche die Erkenntnis erlangt haben,
werden erlost und seliggepriesen.

Der erkenntnisweisende AbschluB des Traktats richtet sich gegen die geschriebene, menschlich
vermittelte Offenbarung und in diesem Zusammenhang auch gegen die Wassertaufe. Offenbarung
kann nur durch die Engel als Manifestation des Erleuchters gewonnen werden und die Taufe nur
die Erkenntnis selbst sein.

Wihrend die Verkiirzung der Handlungsschritte auf Stichworte innerhalb des Diagramms gut
nachzuvollziehen ist, wirkt die scheinbar gleichwertig nebeneinanderstehende Unterteilung in drei
Aktionsebenen zu ungenau. Weder werden die aktionsbestimmenden Bereiche »Welt der Aonen«
und »Welt des Demiurg« hervorgehoben, noch das Diesseits als Handlungsbithne zusitzlich
gekennzeichnet. Die eschatologische Grundidee ist nicht vom Handlungsspielraum des einzelnen
menschlichen Individuums abhiingig, sondern ausschlieBlich von der durch den Erleuchter
bestimmten Offenbarung von der Erkenntnis der eigenen Herkunft aus dem Lichtreich. Die
Botschaft kann nur als spirituelle Erfahrung erlebt werden und ins BewuBtsein dringen. Der
Mensch ist nur Werkzeug in der Auseinandersetzung, die diesseitige Welt die Handlungsbiihne.
Die gnosiologische Einordnung in das sethianische Umfeld basiert, neben der Nennung der die
Offenbarung vermittelnden Gestalten Adam und Seth, auf dem dualistische Ansatz und dem in
drei historische Phasen gegliederten post-adamischen Geschehen des Dramas. Diese aufeinander-
folgenden Phasen werden von den Zornesausbriichen des Schopfergottes und+den Reaktionen des
Erleuchters bestimmt. Abweichend von anderen sethianischen Schriften steht die Verurteilung der
die Wassertaufe schiitzenden Triade, die sonst als Bestandteil der Lichtwelt gilt. Thr wird im Text
die Entweihung des Wassers des Lebens zu Gunsten der »Krifte« des Demiurg und die
Verfolgung der Erkenntnisbesitzenden vorgeworfen. Morard weist in diesem Zusammenhang
nachhaltig auf den polemischen Aspekt des Werkes hin. Eine legalistische und ritualistische
Auffassung der Heilsbotschaft wird abgelehnt, die Befreiung von jeder Horigkeit und Unter-
werfung betont. :

Der literarische Aufbau, die Strukturierung des Geschehens, bleibt trotz detailliertester Aus-
filhrung im Kommentar zu stark im Hintergrund und wird weder in der Einleitung noch im
Schaubild geniigend herausgearbeitet und gewertet. Ein zusammenfassender Ergebnisbericht
wire hilfreich. Eine Untersuchung der einzelnen Handlungsstringe und -richtungen kénnte
sicherlich eine zusitzliche Verstdndnishilfe bieten. So wire z. B. der Wechsel in der Aktions-
fithrung zu Beginn der 3. historischen Phase — vom Demiurg zum Erleuchter — noch stérker in
der Vordergrund zu riicken.

Dariiber hinaus sollten auch die reichlich vorhandenen Gliederungspunkte (= Verspunkte)
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Beachtung finden. DaB spitere {Jberarbeitungen des Textes das urspriingliche Gliederungs-
schema gestort haben, ist wohl anzunchmen; trotzdem kdnnte eine genauere Untersuchung
Gliederungs- und Ubersetzungshilfen bieten.

Trotz zahlreicher Zerstdrungen konnen bei genauer Betrachtung eine Reihe dieser Gliederungs-
hilfen erginzt werden. Ebenso konnen fehlende Punkte aufgrund des Gesamtschemas ergénzt
werden. So lassen sich z. B. innerhalb des Exkurses — am Ende von Zeile 79,17 im erhaltenen
Text und in Zeile 79,27 hinter dem zerstérten Wort iMooy — Gliederungspunkte feststellen.

Eine exakte Analyse wire sicherlich lohnenswert, da schon eine oberflichliche Betrachtung eine
Anzahl groBerer Einheiten erkennen 1iBt, die hdufig aus 12 oder 13 einzelnen Versen bestehen.

AbschlieBend darf der Verfasserin zu der vorgelegten Textedition in der Hoffnung gratuliert
werden, daB bald weitere Bearbeitungen folgen mogen.

Regine Schulz

J.E Ménard, L'Exposé Valentinien. Les Fragments sur le Baptéme et sur
I’Eucharistie. Bibliothéque Copte de Nag Hammadi, Section »Textes« 14,
Québec, 1985.

Der zweite Traktak des Kodex XI des Nag Hammadi-Komplexes, eine titellose, als »Valenti-
nianisches Exposé« (ExpVal) bezeichnete Schrift, wird zusammen mit den beiden innerhalb des
Kodex angegliederten Fragmenten iiber Taufe und Eucharistie von J. E. Ménard in bewihrter
Weise vorgestellt, tibersetzt und kommentiert.

Einleitend befaBt er sich mit den technischen Daten und verweist auf das in den Nag
Hammadi-Kodizes nur selten auftretende, stark nach rechts geneigte Schriftbild und auf eine
duBerliche Ahnlichkeit zu den Schriften der Schule von Oxyrhynchos, in denen diese Eigenart
dominiert.

Der subachmimische (= lykopolitanische) Dialekt des Textes weist zahlreiche sahidische
Einfliisse und grammatikalische Eigenheiten auf. Hervorgehoben werden u.a. die hiufige Verwen-
dung des Prisens 1 anstelle eines zu erwartenden Prisens II, der stellenweise Wechsel der
Konjugationsprifixe des Perfekt I und II von lykopolitanisch a2 und NTag zu sahidisch a und
nTa, oder lexikalische Besonderheiten, wie der bisher nur durch diesen Text belegte Begriff
AFATIOTACTAL

Leider werden die lexikalischen, morphologischen und syntaktischen Besonderheiten nur im
kurzen Einleitungsteil zitatartig vermerkt, eine ausfiihrliche Kommentierung sowie eine stili-
stische Wertung wiiren wiinschenswert.

Inhalt und Struktur der Lehre werden ebenfalls im Einleitungsteil zusammengefaBt und
analysiert. Das Grundschema nennt einen Vater als Ureinheit, der als Wurzel des »Ganzen« gilt.
Er agiert in Ruhe und Schweigen und offenbart sich durch seinen Nis (Geist), der als sein Sohn
iiber die Krifte der Trennung, Bestirkung, Zeugung von Substanz und Formierung verfigt. Die
vier groBen Aeonen Logos, Leben, Mensch und Kirche bilden die zweite, durch den Vater
geschaffene Tetrade. Logos und Leben bringen aus sich selbst zehn, Mensch und Kirche weitere
zwdIf Aeonen hervor, dariiber hinaus offenbart sich in ihnen der Anthropos. Auch die zweite
Generation erschafft aus sich weitere Aeonen bis zu einer Gesamtheit von 360, welche die
himmlischen Syzygien bilden und analog zu den Tagen des Mondjahres verstanden werden.

Die zweite Phase des Geschehens wird vom Sophiamythos bestimmt. Sophia will unabhéngig
von den Syzygien eine eigene parallele Welt erzeugen. Durch diesen Versuch gerit sie selbst
auBerhalb des Pleroma. Zu ihrer Befreiung inkarniert sich der Logos Christus-Jesus. Er scheint
fiir die schwache und formlose Schépfung der Sophia einen Samen zu erzeugen, der sich unter
deren Leidenschaften innerhalb des Anthropos verbirgt und der als Abbild der Aeonen des
Pleroma verstanden wird. Christus-Jesus trennt die Leidenschaften voneinander, so daB die
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besseren die spirituelle, die schlechteren die fleischliche Schépfung formen. Die Engel werden vom
Logos Jesus selbst geschaffen.

Wiihrend bisher nur die himmlischen Syzygien und die iiber Sophia und Christus-Jesus mit
dem Pleroma verbundenen Wesenheiten existieren, versucht nun der Demiurg einen dem
Anthropos dhnlichen Menschen zu schaffen. Er setzt seinen eigenen negativen Geist in Adam
und Kain. Dadurch kann es den Menschentochtern gelingen, die Engel zu verfiihren und deren
Sturz als Abtriinnige herbeizufiihren. Ein permanenter Kampf zwischen gefallenen Engeln und
Menschen beginnt, zwischen Geistigem und Fleischlichem, Himmel und Erde, Teufel und Gott,
bis Gott selbst schlieflich die Sintflut ausldst. Dank dem Logos Christus-Jesus gelingt die
Riickkehr der Sophia und mit ihr der Engel, sowie der médnnlichen (Abbilder der Aeonen) und
der weiblichen Samen (Schopfungselemente der Sophia).

Die valentinianische Einordnung des ExpVal ist auf Grund der bekannten Pleromastruktur
und des Sophiamythos gesichert. Als Vergleichssystem zieht Ménard in erster Linie das »drei-
teilige Traktat« (TracTri) des Kodex I von Nag Hammadi heran®.

In beiden Systemen gilt der Vater als Monade und Wurzel des Ganzen. Der Schopfungsprozef3
wird im TracTri durch die Selbstausdehnung des Vaters eingeleitet, der dadurch dem »Ganzen«
Grundlage und Raum schafft. Im ExpVal »verstromt« sich der Vater zunichst selbst, bevor er
seinen Willen manifestiert und sich dann selbst ausbreitet. Zur Beziehung des Vaters zum
Schweigen schreibt Ménard: »Si dans ’ExpVal, le Pére se manifeste dans le Silence, il est dit dans
le TracTri que c’est dans le Silence qu’il se tient, lui qui est le Grand, qui est la cause de
I’émanation du Tout«?. Im Kommentar vermerkt er zusitzlich: »Le Tout est engendré par ce
Silence en union avec le Pére«3. Meénard versteht somit das Schweigen als eigenstindige
Paargenossin des Vaters, mit dem sie eine Dyade bildet.

Attridge/Pagels sprechen sich allerdings gegen eine dyadisch-valentinianische Auffassung des
ExpVal und des TracTri aus. »While Valentinus and Ptolemy’s disciples posit a primal dyad
consisting of the Father and Sige (Silence)« the author of the TracTri »insists that the Father is
wholly unique, a single one with no co-worker ... In its insistence on the Father’s uniqueness, the
TracTri parallels the monadic Valentinian onthology described by Hippolytus and represented at
Nag Hammadi by ExpVal. In the monadic Valentinian system the figur Sige is interpreted as a
quality or state of the Father’s being, and not an independent hypostasis taking the role of his
consort or syzygy. Thus, in these systems Sige plays no part in the primal generative act, as she
does in dyadic systems«*.

Uber den Vorschlag von Attridge/Pagels hinaus konnte man im ExpVal sogar die gesamte
erste, »ungeschaffene« Tetrade als Eigenschaften oder Bestandteile des Vaters auffassen.
Zumindest steht der monadische Charakter des Vaters im ExpVal so weit im Vordergrund, dafB
eine gleichwertige Position fiir das Schweigen und damit ein dyadischer Aufbau der Ureinheit
nicht postuliert werden kann.

Eine weitere enge Verwandtschaft beider Traktate offenbart sich in der Deutung des Nus.
Im ExpVal besitzt der Vater seinen Nis, um das »Ganze« zu erschaffen, im TracTri, um sich
selbst zu erkennen und zu zeugen. In diesem Zusammenhang sollte betont werden, daBl der Vater
des ExpVal das »Ganze« erzeugt, indem er sich selbst erkennt und damit auch sich selbst erschafft
(22,20-30).

I Vgl. zusitzlich H. W. Attridge, Nag Hammadi Codex I (The Jung Codex), Introduction, Texts,
Translations, Indices (NHS XXII) und Notes (NHS XXIII), Leiden, 1985.

2 Meénard, op. cit., 7.

3 A.a.0, 66.

4 Attridge, op. cit.,, NHS XXII, 179f.
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Ein unterschiedlicher Ansatz zeichnet sich in der Einordnung von Mensch und Kirche ab.
»Comme le Fils et I'Eglise existent depuis toujours dans le TracTri, I’Anthropos et 'Eglise sont
des entités célestes et éternelles dans 'ExpVal. Cette Eglise existe dans des conditions et des
propriétés égales a celles de I'existence du Pére et du Fils, et elle existe parmi les innumérables
procréations d’Eons; dans I'ExpVal, elle appartient a I'une des Tétrades« *. Trotzdem gilt aber
auch innerhalb des TracTri die Kirche als Produkt des Vaters und des Sohnes (58,20-35), auch
wenn Kirche und Sohn noch vor den Aeonen geschaffen wurden (58,30-31).

Die Grenze gopoc ist fiir das Geschehen im ExpVal von entscheidender Bedeutung. Ménard
hebt als deren Funktion die Abgrenzung des Vaters von den restlichen Aeonen hervor, damit
dieser unbegreiflich bleibt. Christus verbleibt mit seinen Méchten der Trennung, Bestdrkung,
Zeugung von Substanz und Formgebung innerhalb dieser Grenze (26,31-35). An anderer Stelle
gelten Trennung und Bestirkung als Michte der Grenze selbst (27,30-38). Als Bekriftigung
dieser zweiten, innerhalb des Traktates angefiilhrten Lehrmeinung mufll eine weitere Aussage
verstanden werden. Demzufolge wird Christus selbst von seiner Paargenossin Grenze im Pleroma
zuriickgehalten, da aber nur er Sophia zuriickfithren kann, 1dBt er die Krifte der Grenze zuriick
und steigt herab (33,25-32).

Fiir das TracTri geht Ménard von zwei unterschiedlichen Funktionen der Grenze aus,
Attridge/Pagels sprechen sogar von zwei unterschiedlichen Grenzen . Die erste trennt den Vater
von den Aeonen, die zweite Sophia vom restlichen Pleroma. Durch diese Situation wird Sophia
veranlaBt, sich vom System der Syzygien zu entfernen und eine eigene Realitdt als Abbild
auBerhalb des Pleroma zu erschaffen.

Nach Ménard entspricht der Sturz der Sophia aus dem Pleroma in beiden Traktaten einem Akt
der Selbstvergessenheit, woraus als Schwiiche ein Mangel an Formgebung resultiert, da ent-
sprechend dem gnostischen Verstindnis Formgebung aus Selbsterkenntnis resultiert. Durch den
Versuch, das Pleroma nachzubilden, entstehen irdische Wesenheiten, die nicht von Anfang an aus
sich selbst heraus existierten. Trotzdem konnen selbst diese Plagiate durch ihre Ahnlichkeit mit
den Aeonen beispielweisend wirken und fiir den spirituellen Samen eine spétere Riickkehr ins
Pleroma ermdglichen.

Als weiteres Vergleichssystem innerhalb der Nag Hammadi-Texte werden die beiden Varianten
des Eugnostos-Briefes der Kodizes III und V herangezogen. Hier ist es die Arithmologie, die mit
vergleichbaren Zahlenwerten operiert. Das Pleroma besteht aus zwolf geistigen Urmaichten, die je
sechs Paare bilden und aus denen wiederum je fiinf Krifte entstehen, so daB sich eine Gesamtheit
von 360 Michten entwickelt, analog zu den 360 Tagen des Mondjahres und zu den 360 Aeonen
des ExpVal. An anderer Stelle wird von zwdlf das Pleroma bildenden Aeonen gesprochen, mit je
sechs Himmeln, die je fiinf Firmamente besitzen, so daB auch hier eine Gesamtheit von 360
erscheint. Wie beim ExpVal werden diese 360 Michte in minnliche und weibliche geteilt,
wodurch der Sturz aus dem Pleroma bewirkt wird. Trotz einer, wenn auch nur im tibergreifenden
Sinne dhnlichen Zahlenspekulation und einer auch aus vielen anderen gnostischen Systemen
bekannten Teilung in ménnliche und weibliche Aeonen, darf man iiber die gravierenden
Unterschiede beider Lehrmeinungen nicht hinwegsehen. Weder kennt das ExpVal zwolf Ur-
michte, noch wird der Sturz der Sophia durch die Teilung in minnliche und weibliche Aeonen
ausgelost. Insbesondere der Sophiamythos erfihrt im Eugnostosbrief eine vollstindig andere
Ausprigung.

Als Datierungshilfe fiir das ExpVal zieht Ménard als Vergleichsmaterial auch Texte auBerhalb
der Nag Hammadi-Schriften heran. Er setzt den Traktat ins ausgehende 2. Jh. n. Chr., die

5 Ménard, op. cit., 7.
6 Attridge, op. cit., NHS XXIII, 298.
7 Ménard, op. cit., 17.
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koptische Ubersetzung ins 3. Jh. n. Chr. Zur zeitlichen Fixierung der Urspriinge des ExpVal und
der Fragmente iiber Taufe und Eucharistie sowie zu deren Einordnung innerhalb der ver-
schiedenen valentinianischen Systeme werden die beiden schon erwidhnten unterschiedlichen
Lehrmeinungen iiber die Krifte Christi herangezogen. Gerade die Wiedergabe beider Vor-
stellungen in einer Lehre verweist den Text in die Frihphase des Valentinianismus, noch vor die
Standardisierungstendenzen Ende des 2. Jh. n. Chr. Terminologie und Ausarbeitung der ein-
zelnen Themenbereiche lassen dagegen einen engeren Bezug zu den Systemen des Herakleon und
zu den Berichten bei Irenaeus, Hippolytus, oder Clemens von Alexandria vermuten und damit
eine etwas spdtere Bearbeitung Ende des 2. Jh.

Im Vergleich der Grundschemata zeichnen sich zahlreiche Uberemst]mmungen ab. Besonders
offenkundig werden sie im Vergleich mit dem System des Ptolemaeus nach Irenaeus. Der Vater,
als Urgrund bezeichnet, formiert zusammen mit dem Schweigen die erste Tetrade, aus der die
zweite mit den bekannten Aeonen: Logos, Leben, Mensch und Kirche entsteht. Auch hier bilden
Logos und Leben weitere zehn, Mensch und Kirche weitere zwolf Aconen. Die Gesamtheit des
Pleroma wird hier von diesen 30 vertreten, der Bezug zum Mondjahr mit seinen 360 Einheiten
fehlt. Auch in diesem Bereich scheinen sich im ExpVal zwei unterschiedliche Lehrauffassungen zu
manifestieren, die allerdings miteinander verbunden werden konnten, so daB auch hierdurch die
These Ménards vom frithvalentinianschen Ansatz bestétigt werden kann.

Weitere Ubereinstimmungen zeigen sich durch das Auftreten der Grenze, den pneumatischen
Sturz, der durch den Sophiamythos symbolisiert wird, und die Einfithrung des Logos Christus als
Retter. Auch der Demiurg tritt in allen Varianten auf, der den amorphen Elementen Form gibt
und der dadurch die hylischen, allerdings ohne sein Wissen auch die spirituellen Menschen
schafft.

Die gemeinsame Basis beider Systeme faBt Ménard folgendermaBen auf: »Le Tout est ce
thédtre ou se joue et se projette le destin de 'homme spirituel déchu dans la matiére et ou le Pére-
Abime avec I'Ennoia (Silence) engendre le Monogéne (Nois-Pensée) et la Vérité, lesquels, a leur
tour, engendrent Logos-Vie-Homme-Eglise émettant en dernier lieu le 30° Eon, la Sophia. La se
termine le Pléréma fermé par I'Opog, la Croix. Le sauveur Christ-Jésus sort du Pléroma avec ses
anges a la recherche de la Sophia qui engendre le Démiurg, lequel dépose a son insu des semences
spirituelles dans I"'Homme.«

Die Fragmente iiber Taufe und Eucharistie werden von J. E. Ménard als zum ExpVal gehorig
verstanden. Die Taufe soll der Wandlung vom Fleischlichen zum Geistigen dienen und damit zur
Riickkehr ins Pleroma. Durch die doppelte valentinianische Taufpraxis (mittels Wasser und
Olung), sollten sowohl die Siinden vergeben, als auch der Name Christi zur Vollstindigkeit
gebracht werden. Gerade auch die Eucharistie des Brotes und des Kelches bezieht sich auf den
Namen Christus-Jesus, da durch ihn die Vollkommenen gefestigt werden; denn die Nennung
seines Namens sollte der Unwissenheit ein Ende setzen.

Die Strukturierung der Publikation entspricht dem fiir die Section »Textes« der »Bibliothéque
Copte de Nag Hammadi« Ublichen Muster. Nach einer ausfiihrlichen Einleitung, die auch eine
kurze Gesamtanalyse enthilt, folgt der Hauptteil mit Textwiedergabe und Ubersetzung, wobei
abweichende Lesungen anderer Bearbeiter in den FuBnoten aufgenommen werden. Der an-
schlieBende umfangreiche Kommentar beschiftigt sich vorwiegend mit inhaltlichen und deu-
tungsorientierten Einzelproblemen. Hilfreich sind auch die angefiigten koptischen, griechischen
Indizes.

Diese ausfiihrlich kommentierte Ubersetzung von J. E Ménard darf nicht nur als weiterer
Schritt in der detailierten Bearbeitung der Nag Hammadi-Texte gelten, sondern auch als
wichtiger Diskussionsbeitrag zur Deutung und Einordnung des ExpVal und damit zur inner-
valentinianischen Entwicklung.

Regine Schulz
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Jacques Ménard, De la Gnose au Manichéisme. Paris 1986, Cariscript,
105 Seiten.

Vf. bestens in der Kenntnis des gnostischen Schrifttums ausgewiesen und spezieller Kenner der
Texte von Nag Hammadi, greift in seine profunde Erfahrung im Umgang mit der Gnosis und
stellt im Stil von verstindlich abgefaBten Lexikonartikeln in 5 Abschnitten Gnostiker und ihre
Systeme bis zum Manddismus, der heute noch im Schatt el-Arab und im Iran existiert, dar. Der
erste Abschnitt ist den Vorfragen und dem aktuellen Forschungsstand gewidmet. Der zweite
Abschnitt beginnt traditionsgemdB mit Simon Magus. Es diirfte bisher kaum eine so iibersicht-
liche und rasch informierende Darstellung der héchst komplizierten Sachverhalte vorgelegt
worden sein, so daB sich vor allem fiir einen Leserkreis, der mit einem guten Uberblick rechnet,
eine Ubersetzung in die deutsche Sprache empfehlen wiirde. Umfénglich wurden die Ergebnisse
der deutschen Forschung in die Darstellung miteingebracht. Man wird es nachsehen, daB der
franzosische Setzer manche Schwierigkeiten mit der deutschen Orthographic bei den Anmer-
kungen hatte.
Wilhelm Gessel
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