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Paradise Restored
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All things are easy e S
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To us, that they might i o _hal
Emerge, 3 ""-9152‘3“
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In his clouds’ own womb, , DALY 51 K080
Though it’s sent through air i Ghakea
At his Will’s stirring. » milals kiao

(Ephrem of Nisibis, Madrdsd on Paradise 2:9)
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So then, the four rivers are the following: the Pishon is the Danube and the
Gihon is the Nile; as for the Tigris and the Euphrates, here they are: we dwell
between them. But if the places where they rise are known, this is still not the
head of the source. Paradise is situated at a great height and for this reason
they have been swallowed up around it and have gone right down into the sea
as if from the high spout of an artificial fountain; and when they have travelled
within the earth under the sea to this place, she has spewed out one of them in
the west; and the Gihon in the south; and the Euphrates and the Tigris in the
north <and in the east >.
(Ephrem of Nisibis, Pussdgd of Genesis 2:6)

OrChr 87 (2003)
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Why else did Earth need how oo ~Am
A stream which would flow gnk\ gm Rl AR
From there and come out A Dc\_a._m r<'11_|.
To Her divided, (MSS 2 d&insiny sl&s rwvas
If not that Blessing Ahhia e
Might come out, mingled (MSS im) reh 1ea hasan
By the Sea, to wet rhadil sadha
The world b\
And to make lusty e e
Its curse-mingled springs, oo\ 8 e
As sickly water % ambarey o
Grew lusty by salt? e alh o wmuia

(Ephrem of Nisibis, Madrdsd on Paradise 11:11)

If this is what Ephrem meant — and that remains to be shown - the picture he
painted of the pardaysa, that is of the pleasure-garden of the King of Kings,
after the expulsion from that garden of the first human couple, may be completed
from what he says, or implies, elsewhere, like this:

There is a domed mountain with a ring of sea around it, like the halo we
sometimes see around the moon.' From the top of this rises a great spout of

1 Paradise 2:6: 54 . el “girded with a great sea”. The participle is not active, as Beck,
Lavenant and Brock all translate it (e. g. Brock: “encircling the great sea”), but passive, and the
preposition L therefore indicates, not the encircled object, but the encircling subject. Compare
Paradise 1:8:

In that ring the moon

Can have,

Let’s see Paradise,

Encircled likewise,

With sea and dry land

Included in it.
(This translation, like all others in this article, unless otherwise stated, is mine; my translations
imitate the syllabic metre of the original.) The next stanza refers to Exodus 30:3, where the
Aramaic of the Peshitta translation speaks of a golden crown placed around a square altar. This
does not mean that the Mountain of Paradise is to be imagined as a cube; rather, it proves that
Ephrem is concerned at this point with the ring of sea surrounding Paradise, not with Paradise
itself. Paradise is circular, like the moon, and domed, rather than conical. So, at least, I understand
Paradise 2:6: “It’s the belt around / The world” — a section of a sphere surrounding not only
the Ocean, but also the firmament. In Paradise 9:23 it is compared with a woman’s breast
(though this metaphor applies first and foremost to the nourishment which it gives; ¢f. 9:12,
11:1). In Paradise 1:5-7, Ephraim speaks of the arduous ascent of the Mountain, but concludes
that it is easy for those who belong there — they can even dance on the surrounding sea and ride
on the clouds. The Mountain cannot be scaled by those who are outside (Paradise 2:6); indeed,
the vertical cliffs at the rim of its dome are perhaps its ‘fence’ (vx o on the background to this
idea see Brock, Paradise, pp. 62-66). Ephrem says the “fence’ is the Cherub (Paradise 4:6) with
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water, the “Tree of Life’. This ‘tree’ is like the sun, giving light to the whole
garden.” Tt divides in the air into four separate spouts and these describe arcs
away from the mountain towards the four cardinal points, then plunge vertically
down into the sea and straight through it into the sea-bed, coming up in the
Black Forest, Ethiopia, Armenia and the country north of the city now called
Diyarbakir, in Turkey.

Our first task is to show that Ephrem’s picture must indeed have been like
this; our second is to work out the implications of that discovery. If we are
not mistaken, then either the tree of life, which is in the middle of the garden,
grows beside the head of the source, or else - dizzy thought — it is itself the
branching spout.

In studying a writer who believes that God teaches through Nature, as well
as through Scripture, it is important to clarify his concept of the created
world.

The Aramaic texts’

We should begin with the Aramaic texts, which have been transmitted to us
by very few witnesses. Ephrem’s fifteen Madrdsé on Paradise (B35), ed./tr.
Beck (b17)" [= Paradise], are preserved, in whole or in part, in five MSS. The
first stanza quoted above (Paradise 2:9) is only preserved in one MS, Br. Libr.
Add. 14,571, dating from 519 =D. The other stanza (Paradise 11:11) is likewise

the “sharpening of a blade” (Genesis 3:24: Aten Ax); but the word =iy, if construed as a
feminine noun in the absolute state, can also mean a vertical cliff (Awdo), and the ‘blade’ may
have been taken by Ephrem to refer to the two sides of this cliff, inside and outside the dome.
For although the sons of Seth lived for a time near the Cave of Treasures, which Ephrem must
have understood to be a hollow in the thickness of the upper part of one of these cliffs (see the
Book of the Cave of Treasures 5:15: “at the summit of a mountain”), the sons of Cain already
lived in the Valley, which is our world, and that is like a dungeon underneath the dome
(Paradise 5:13). Tt was from there that Noah’s contemporaries attempted to scale the Mountain
and were unable to do so (Cave, 18:13). The Flood submerged the Cave of Treasures, but
washed only the ‘heels’ of the Mountain (Paradise 1:4; ¢f. Genesis 7:19). These ‘heels’, A
may be understood as referring to the back or interior surface of the vertical rim on which the
dome stands, rather than as foothills, the conventional translation, for which there was perhaps
no room in Ephrem’s picture.

2 Paradise 3:2: “Perhaps, however, / The blest Tree of Life / Was, thanks to its rays, /
Paradise’s sun.”

3 Ephrem himself uses the word “Aramaic” to describe his language: PR 2, p. 49, 1l. 6 &
16.

4 B-numbers refer to the works of Ephrem, as listed in Kees den Biesen’s Bibliography
of Ephrem the Syrian (Giove in Umbria, 2002); b-numbers refer to the editions, translations
and studies of Ephrem listed there in sequence. See the list at the end of this paper.
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Figure 1 Paradise, (A) from above and (B) from the East, showing Golgotha beneath the summit
of the Mountain from which the River springs.
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Figure2 Drawing from a photograph of the ancient stone cross above the tomb of St. Thomas in
the St. Thomas Mount Church at Mylapore, showing what might be four spouts of water issuing
from the base of a ‘tree of life’ with budding arms.
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preserved in D, but it is also present in B = Cod. Vat. Sir. 111, of 522. The
Pussiqd, or Commentary on Genesis (B121), ed./tr. Tonneau (b157) [= CG],
is only transmitted by Cod. Vat. Sir. 110, which is also likely to be of the sixth
century, though no exact date is to be found in it. There is a quotation from
our excerpt in the ‘Chain’ of the ninth-century Edessan monk Severus (Cod.
Vat. Sir. 103, f. 2r, 1. 12). These four MSS were all preserved for up to a
millennium in one library, founded in Egypt by Moses of Nisibis (tenth
century). Thereafter, three of them were acquired by the Vatican Library in
the early eighteenth century and one of them by the British Museum in the
early nineteenth century. This last now belongs to the British Library.

The tenuous transmission means that mistakes may have crept into the text
without the correct reading being preserved in another MS. If the sense requires
it, therefore, and if the mistake was an easy one to make, we may correct the
text conjecturally. Having said this, the two most important MSS were written
only a century and a half after Ephrem’s death, so we may have considerable
confidence in them. Indeed, there is no problem with the text of Paradise 2:9,
preserved only in D.

The prose excerpt, CG 2:6, is suspected by its editor, to be less complete
that the quotation from it found in the Catena Severi (see above) and he
inserts between square brackets into his translation, after “she has spewed out
one of them”, the words “the Pishon, that is the Danube”. This addition,
however, is redundant after what was said at the beginning of our excerpt. It
also renders the words “one of them” otiose; and there seems to be no good
reason why Ephrem should have repeated his identification of the Pishon, but
not that of the Gihon. The monk Severus, on the other hand, had presumably
come across other commentaries in which the Pishon was identified as the
Ganges, but where the Gihon was agreed to be the Nile; and he was making a
quotation out of context and so needed to add a note at this point. On the
other hand, we may suspect that the words “and in the East” (one word in
Aramaic) have been omitted from the end of the excerpt. It is likely, in view
of the discussion near the end of this paper, that Ephrem completed the series:
West, South, North, East, by placing the source of the Tigris in the East,
which would be correct from the point of view of someone at Edessa; and in
view of the fact that, in the preface to this commentary, he looks back on his
mimré and madrdsé as a well-known corpus, it is likely that Ephrem composed
this work in Edessa, where he spent the last decade of his life. The reason for
the omission would be the geographical literalness of a scribe who was uncon-
scious of the symbolism in the cross-shaped pattern of compass-points (to
which Ephrem himself alludes in Virginity 4:14: “Eden’s river branches out /
Four ways in a mystery [rdzd]”) and regarded the information as incorrect,
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because the sources of the Euphrates are in fact further East than those of the
Tigris. As a matter of instinct, rather than geographical fact, a person who
lived at Edessa was actually likely to think of the Euphrates as coming from
the North and, since its lower course lies west of the Tigris, the words omitted
would not have struck him as odd.

The third excerpt, Paradise 11:11, presents two problems. One is in the
wordsadi s rams. The point here is not that the river of Paradise is divisible,
or is characterised by its tendency to divide (compare Beck: “der sich teilende
Strom”), but that the one river has already been divided four ways before it
emerges on the earth. This sense (which I translate) would be given by removing
the letter t and reading ~\4%7 , which has the same number of syllables. The
change may be explained by the influence of the word \(huaa directly below,
at the end of the fifth five-syllable unit. Consc1ou51y or unconsciously, a
scribe m1ght have made the bipartite assonance x\ 14 / \\» tripartite by writing
Adand /2 onnk The bipartite assonance is sufficiently strong to underline the
oppositeness of the two notions. Incidentally, it also serves to bind the first
four-line section of the stanza to the second.

There seems also to be a problem in the following lines: AJ%h&a e
~im 1. rhaiad . In view of the fact that the “blessing” consists of water,
albeit spiritual water, there may be a difficulty about reading the transmitted
text: “if not that the blessing (i.e. the spiritual waters of the river of Paradise)
might be mingled by the agency of waters”. The only way I can make sense of
this is by supplying the word “other” and understanding “non-spiritual waters”.
Another solution would be to assume that the letters Yudh and Mim have
somehow exchanged places and emend . to ~n.. We might then translate
“if not that the blessing might be mingled by the agency of the sea”. That this
is right seems clear from the second level of meaning in this text. At this
symbolic level, the River of Paradise is the Son of God and the Sea is the
womb of Mary, in which divinity and humanity are mingled. The corruption
might have come about through the ignorance of a scribe, who did not know
what we have learned from the commentary on Genesis, that the River of
Paradise passes, according to Ephrem, through a sea.

Interpretation of Paradise 2:9

The next question is how we should interpret the Aramaic texts. Paradise 2:9
is translated by Beck into Latin (b224) as follows (p. 18):
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Illa enim voluntas cui omnia facilia sunt coegit fontes abundantes Paradisi etin terra interclusit
eos sicut canales. Vocavit eos ut ad nos exirent sicut collegit aquas in sinu nubium emittendas
: . 5
in aerem nutu voluntatis suae.

Here is Beck’s German translation (b17, CSCO 175, p. 7) — I set out the lines
as poetry (the lines run horizontally from one side of the page to the other):

Denn jener Wille, dem alles leicht ist,
leitete die Quellen des Paradieses, die freien, (herab,)
und schloss sie in die Erde ein in Form von Kanilen.
Zu uns hiess er sie hervorgehen,
so wie er das Wasser gepresst hat in dem Schoss im Innern seiner Wolken
und es wird (daraus) in die Luft entlassen auf den Wink seines Willens.

Lavenant (b653, p. 481.) offers the following translation:

Car cette Volonté

A qui tout est facile
A capté les fontaines

Sortant du Paradis,
Et comme en des canaux

Les retint dans la terre
Pour qu’a son appel seul

Elles fluent jusqu’a nous.
En des nuées encore

Il rassembla les eaux
Pour les répandre en I'air

Au gré de Son Vouloir.

Brock (b326, p. 88) has this:

Indeed, that Will
for whom everything is easy
constrains these abundant
fountains of Paradise,
confining them with land,
like water channels;
He summoned them to issue forth
in our direction,
just as He bound up the waters (¢f. Prov. 30:4)
in the bosom of his clouds,
ready to be sent forth into the atmosphere
at the bidding of His Will.

5 Note also p. 19: “Aus ihm [the theme of the sources of Paradise] geht noch einmal
ganz klar hervor, dass Ephrim einen értlichen Zusammenhang zwischen Paradies und Erde
annahm. Denn die irdischen Fliisse und Stréme, deren Quellen anscheinend aus der Erde
kommen, haben nach Ephrim nicht hier ihren eigentlichen Ursprung sondern im Paradies.”
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There is no disagreement about the first two five-syllable units. Brock’s trans-
lation of the first main verb, r\’;_\ , as “constrains” is more accurate than
Beck’s “leitete” and Lavenant’s “a capté”, except that the Aramaic has the past
tense (in Latin, Beck has “coegit”). We may compare Ephrem’s preface to his
Commentary on Genesis, where he says that he was unwilling to write it, but
“was constrained” (J xr9) to do so. On the other hand, Beck’s “die freien”
renders ~.ix more exactly than Brock’s “abundant” (= Beck’s Latin “abun-
dantes”). Compare Ephrem’s Madrdsé on Faith (B23)", ed. Beck (b15) [=
Faith], 84:14, where a drop of dew is described as i1z \'s “an untrammelled
nature”, as opposed to the fixed body of the solid pearl which it becomes. All
three scholars translate «ia\.& as ‘channels’, even though it is clear from
Ephrem’s discussion — in the prose mimrd ‘Against Bar Dayson’s Domnus’
(B167), ed./tr. Mitchell et al. (b122, vol. 2) [= PR 2] - of the way humans are
enabled to see the stars at night (PR 2, p. 35, ll. 13, 23; p. 37, . 11, etc; see
below), that he understands this Greek loan-word, cwhiv, not in the first
sense of a ‘channel’ or a ‘gutter’, but in the sense of a tube, or a pipe (Liddell,
Scott & Jones [Oxford, 1968], p. 17481.). Beck and Brock are precise in saying
that God summoned the springs to issue in our direction, whereas Lavenant
takes the liberty of attaching __aaaha to the previous main verb, “he imprisoned
them”; he also introduces a word which is not in the Aramaic: “seul”. Lavenant
is free in his translation of the last section. Here Brock’s translation of the
first couplet is best (Beck apparently does not recognize the quotation from
Proverbs and his “gepresst” is a translation of 1 _, not of 1 , the verb which
is used at Prov. 30:4 — his Latin “collegit” was better); but Beck translates the
last couplet more exactly, though the sense of _ia%x%a would be better conveyed
by “and it is propelled (into the air at a movement of his will)”.” Compare PR
2, p. 35, 1. 17: _fazs (of. L. 15), translated on p. xvi as “consider also the
force-pumps (oigoveg), and see to what a height they propel and scatter the
unstable water” (on oigpwveg, invented by Ktesibios, see J. P. Oleson in Hand-
book of ancient water technology, ed. O. Wikander, Technology and change
in history, 2; Leiden: Brill, 2000, pp. 272-85; the word is also used for natural
water-spouts, as raised by a typhoon: Liddell, Scott & Jones [Oxford, 1968],
p. 1603). None of the three scholars brings out the difference of tense between
i¢ and JhakeS , which is surely meant to convey that water is sometimes
“pursed up” in the clouds, while at others (note the adversative sense of o) it

6 This entry should include, under “Syriac texts”, a reference to b810, which lists parts
of this text which are probably interpolations.

7 Beck’s Latin gerundive “emittendas” (implicitly reading _oinbxria for Liadxwa) assu-

mes that Ephraim is speaking about rain and excludes the possibility existing in the Syriac of
understanding that water may be propelled in any direction.
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is propelled through the air, whether downwards as rain, or upwards, as in a
water-spout. Beck’s “entlassen” has no directionality or purposeful thrust and
suggests rather that God ceases to make an effort of his Will and allows the
water to fall naturally as rain. We may note that Prov. 30:4 is quoted in Faith
10:15, where the water is interpreted as the “Source” (xilad%) in Mary’s
womb, which is called =213, a word which can also mean ‘hem’ and so solves
Solomon’s riddle: “Who has pursed up water in a cloth?” At the end of this
paper we shall return to the role of water as a symbol of Christ, who was sent
by his Father (Galatians 4:4, with my emphasis) to take a human body in
Mary’s womb, as the drop of dew takes a body in the womb of the oyster and
becomes a pearl. This double application makes it preferable to keep the root
meaning of 11x, ‘send’, in this context, since Christ can hardly be described as
having been ‘propelled’ to earth by God’s Will. It also means that <3ax
should be translated as “womb’.

Looking back at the second section, we can now see that this, too, has
symbolic potential. If the unbedded Mary was the “arid ground” in which
grew the “shoot which springs from the stock of Jesse” (Isaiah 11:1; 53:2),
then her womb was like a cistern with a tube-like exit from which Jesus
emerged, like a source, into this manifest world. Compare the description of
the mechanism of what would appear to be a fountain-jet at PR, 2, p. 35, IL.
19-23 (discussed below). The word used for a cistern here is waax, which is
phonetically and visually similar to x3a..

Interpretation of Genesis Commentary 2:6, final part

Tonneau (b157, vol. 2, p. 21) offers the following Latin translation: “Fluvii
igitur illi quattuor sunt : Pison (est) Danubis; Gihon Nilus, Deglat (Tigris)
autem et Prat (Euphrates) ecce inter eos habitamus; et si nota sunt loca e
quibus scatiarunt, tamen non est hoc caput fontis. Nam, cum in monte excelso
positus est paradisus, circumeuntes eum absorpti sunt fluvii et descenderunt
in mare, quasi de alto cantharo, et postquam transierunt in terram, heic infra

mare, (terra) evomuit unum eorum [Pison, scilicet Danubim] ad occidentem
Gihonque ad meridiem, Prat et Deglath ad septentrionem.” :

The crucial part of this passage, underlined above, is translated by J. S.
Assemani (b1077), vol. 1, p. 85, as follows: “Quia verd editissimo in loco situs
est Paradisus, subter ipsum Amnes conduntur, & in mare velut ex sublimi
scatebra delabuntur.”

T.-]. Lamy, Commentarium in Librum Geneseos, Vol. 1 (Mechliniae, 1883),
p- 197, has: “Paradisus enim procul in editissimo loco positus est. Inde ergo
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dilapsi, circa ipsum paradisum cuniculis recepti, se condunt, continuoque cursu
velut e sublimi scatebra mare subeuntes, perque eius fundum transvecti, distin-
ctis fontibus tandem prosiliunt.”

Beck (b224, p. 19) translates: “Nam in altitudine magna positus est Paradisus.
Absorpta sunt (flumina) in circuitu (Paradisi) et descenderunt in medium
maris sicut ex agquaeductu alto. Et cum pertransirent per medium terrae quae
sub mari est, in hunc locum (terra) evomuit unumquodque eorum.”

The unpublished translation of Ephraim’s Commentary on Genesis presented
to the Faculty Board of Oriental Studies in the University of Oxford on 9
October 1981 by K. L. Refson (Ms M. Litt. ¢ 606 in the Bodleian Library)
offers the following: “because Paradise is situated on a great height they [the
rivers] are absorbed round about it and go down into the sea as it were from a
tall water-pipe”. This has clearly influenced Brock (see below), who indeed
refers to this thesis. Note 7 on p. 267f. of Katharine (~v.140) Refson’s thesis
quotes the parallel passage from Philo’s Questions and Answers on Genesis I,
12; but Philo has no simile drawn from hydraulic technology, only a vague
reference to ‘the rush of water’.

Brock (b326), p. 201, has: “for Paradise is situated on a great height, and the
rivers are swallowed up under the surrounding sea, descending as it were
down a tall water pipe”.

Janson & van Rompay (b574) write “Omdat immers het paradijs op grote
hoogte lag, werden ze rondom opgezwolgen en ze vielen neer diep in de zee,
als het ware vanuit een hoge aquaduct.”

Mathews & Amar (b708), p. 101, offer: “Because Paradise is set on a great
height, the rivers are swallowed up again and they go down to the sea as if
through a tall water duct.”

Van den Eynde, translating I0‘dad, who copies out this passage from Ephrem
(Commentaire d’Iso‘dad de Merv sur ’Ancien Testament. I. Genese, ed. CSCO
126 [= Syt 67), p- 58; &.'CSCO 156 [= Syr. 75], p. 63), writes: “Le paradis
étant situé a une grande hauteur, les quatre fleuves s’engloutirent aux environs,
descendirent au sein des eaux comme par un profond chenal.”

Our first task is to find out what exactly Ephrem meant by the word gathrind,
which is translated by Tonneau as “cantharus” [sic: a dung-beetle!]; by Assemani
and Lamy as “scatebra” [a gushing source]; by Brock as “water pipe”; by
Mathew & Amar as “water duct”; by van den Eynde as “chenal” [channel], by
Beck and by Janson & van Rompay as “aquaeductus/aquaduct”; and by me as
“spout” (of an artificial fountain).

8 This reference should be inserted in a new edition of Van Biesen’s Bibliography and
that new edition should not alter the b-numbers, which are as useful as the BWV-numbers for
J. S. Bach or D-numbers for Schubert.
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Excursus 1: On the word <0504 gathrind

Brockelmann puts our investigation on a firm footing by referring to a number
of passages where the word ~u.a¥0 is used. I have searched the indices of the
Syriac texts edited or re-edited in CSCO and PO since 1928, when Brockel-
mann’s Lexicon Syriacum was published, without finding any more places
where this word occurs, except for the passage in I$0‘dad, which is simply a
quotation from Ephrem. It is almost certain, from Masius’s Latin translation,
that the word occurs in an unedited book on Paradise by Moshe bar Kepha. I
present the texts I have collected in the chronological order of their composition.
In each case I shall begin by giving the Syriac title of the work in which the
passage occurs, followed by the details of the best critical edition of this work.
Then follows a contextualisation of the passage, which is afterwards cited,
vocalised, and translated, leaving the word gathrind in transcription. Finally, I
shall note how other translators have rendered the word in question. Moshe
bar Kepha is reserved for a separate excursus which follows this.

1) hoioy Kamin iaml naiar it aoaa Koras

This text is edited by R.-M. Tonneau in CSCO, vol. 152 (= Syr. 71): Sancti
Ephraem Syri in Genesim et in Exodum Commentarii (Louvain, 1955) = b157.
The passage occurs in Section II, which deals with Genesis, Chapters 2 and 3,
in § 6, which deals with Gen. 2:10-14. First, clarifiying the words _ax =
(from Eden) and &% » (from there), he specifies that the River of Paradise
comes out from the inner part (~ay) of Paradise and is divided into four
heads outside it (mam 12\); then he asserts that Eden is coterminous with
Paradise; then he says that if the River were to have irrigated Paradise, it
would not be divided outside Paradise, implying that irrigation from a stream
entails division of that stream. Having identified this problem, he suggests a
solution to it, namely that the trees of Paradise, even though they have no
need of irrigation (they are spiritual), do drink from the “blessed and spiritual
water which is there”, but he does not say how (perhaps by a light spray
falling from the four aerial jets). He then says that the taste of the River of
Paradise must change after it leaves Paradise and before it emerges as the four
rivers which can be identified as the Danube, the Nile, the Tigris and the
Euphrates, for if the taste of the water in different regions of the earth differs,
how much more must the taste of earthly water differ from that of Paradise?
Then he comes, on p. 29, to the passage which interests us. It begins on line 5
and ends on line 10:
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But if the places where they rise are known, yet this is not the head of the source. Paradise is
situated at a great height and for this reason they have been swallowed up around it and have
gone right down into the sea, as if from a high gathrind, and when they have travelled within

the Earth, which is under the sea, to this place, she has spewed out one of them in the west; the
Nile in the south; and the Euphrates and the Tigris in the north. (Tr. Palmer.)

Various published translations have already been cited above.

2) ~iohyn Konen Anoal famal) paiard il Lo }asts

e af e ho1 Aanal ____54.1'1.:1_\ Lo @aman
This text is edited by Charles Wand Mitchell in the second volume of §.
Ephraim’s Prose Refutations of Mani, Marcion, and Bardaisan transcribed
from the palimpsest B. M. Add. 14623, completed by A. A. Bevan and F. C.
Burkitt after Mitchell’s death (London, 1921) =b122, as “The Discourse Called
“Of Domnus” *. Ephrem’s book (now partly illegible) was a refutation of a
book written by Bar Daysin to challenge what he took to be a Platonist
doctrine (though Ephrem says it is really a Stoic doctrine). At this point his
purpose is to explain his ‘tunnel-vision’ theory, namely that darkness channels
the rays which (according to most ancient philosophers) come out of human
eyes, and thereby enables them to reach further, at night, and see the stars,
which we cannot do, except from the bottom of a deep pit, in the daytime.
(See the discussion of this theory in Ute Possekel’s Evidence of Greek Philoso-
phical Concepts in the Writings of Ephrem the Syrian, CSCO 580 [Louvain,
1999] = b837, pp. 224-28.) My citation begins at line 12 of fol. 77z (in col. 1)
and ends at line 30 (in col. 2), p. 35 (I add sydmé, vocalise and punctuate, in
order to show what I read):

ian {Jrnl r.'n_:t.'_‘nca N’k\n:\:n r\’k\n: A T.J-_u ~na 2{\_.rt1¥ v‘"\ alreha
A cobh dab .ldi sl —om\ t._mm PR reroh el ddLds
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But in order that you may properly realise how much pipes concentrate scattered objects and

project them, observe to what a height waterspouts project inert water, before they scatter it!
Again, observe a qathrind of water, and see how the water is pressurized by means of a
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reservoir and a pipe and [so] rises and does service at difficult heights! In the same way, the eye
would be able to see from afar, if there were an instrument for the eyesight. (Tr. Palmer)

Mitchell, Bevan and Burkitt here translate (p. xvi): “But that thou mayest
learn well how tubes concentrate scattered things and propel (it. send) them,
consider also the fire-hoses (olgpwveg [siphénes]), and see to what a height
they propel and scatter the unstable water. Consider moreover agueducts and
see how water is collected in cisterns and pipes and (then) it ascends and does
service on heights that are hard of access. And so would the eye be able to see
from afar, if there were instruments to (assist) the eyesight.”

Beck (b239, p. 56) translates as follows: “Um aber gut zu erkennen, wie sehr
Rohren zerstreute Dingen sammeln und aussenden, so schau nur, bis zu welcher
Hohe Wasserrohren weiches Wasser leiten und aussprengen. Schau ferner auf
die Wasserkandle, wie (hier) das Wasser in Graben und Rohren gesammelt
wird und emporsteigt und auf schwer zuganglichen Hohen seinen Dienst tut.
Ebenso konnte (auch) das Auge aus weiter Ferne sehen, wenn es ein (entspre-
chendes) Instrument fiir das (Licht des) Sehen(s) der Augen gibe.”

3) +aLial, iy Kroand Loaa ®oon ,\maras Kaba

This text was first edited by Paul Bedjan in S. Martyrii, qui et Sahdona, quae
supersunt omnia (Paris, 1902), as the ‘Liber Perfectionis’, in Part Two of that
work, Chapter Three, ‘On Spiritual Hope’, p. 179f. The most recent edition is
that of André de Halleux in CSCO, vol. 214 = Syr. 90: Martyrius (Sahdona):
Euvres spirituelles. II Livre de la Perfection, deuxiéeme partie (Ch. 1-7), p. 25,
from where my text is taken. Sahdona’s ‘Book of Perfection” was written in
the first half of the seventh century, according to Brock, BO, p. 50, who says,
on the following page, that it is “one of the finest products of the East Syrian
monastic tradition”. The first thing Sahdona does, in this chapter, is to distin-
guish between faith and hope, while maintaining that they are connected with
one another. He explains:

2

K_\\a_\u\_.r\’ Y oLma Ko U\Y.I\’ P |'<:|_S_|}f\:n ~haivLm ‘L.._\‘}:I‘LDCL\
b dann VY'K haih o m3 Al hg 2l rehodd rﬂm_x mmnm hinS,
U\.,r\’ A Aama r(;om Ao ma rt’m'\_ak\_vm aias I't"LD_\‘l r\’k\n_._u u\_.r\’ jm:n

-.ré.v_.:_\ n’_n_\._.n’_'m
For first of all, faith is planted in a person, like a root, and afterwards hope, like a tree-trunk,
grows up and rises to the very height, while faith is being raised up by it [sc. by hope], as if by

some sort of gathriné, as the sap of a root [rises] in the sapling and is distributed by it to all the
roots and twigs, as in a dense tree [...]. (Tr. Palmer.)

The word used by André de Halleux to translate v a¥o here is ‘canaux’ “La
foi commence par étre plantée en ’homme, comme la racine; puis, I’espérance
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croit en hauteur comme le tronc, et monte jusqu’a la cime, élevant avec soi la
foi, comme en de sortes de canaux, de méme que le seve de la racine [monte]
dans la ramure; et (la foi) se répand (ainsi) par (I’espérance) dans toutes les
branches et les pousses, comme en un arbre touffu [...]”. It should be noted
that the singular, v.a%0 , was read by Bedjan.

4) M0a 13 ks ooioadd Kroaod toaa | adasort Koha

This text was edited by Addai Scher. I refer to vol. 1, CSCO 65 (Paris, 1910),
p. 93, line 2. According to Brock, BO, p. 62f., Theodore’s ‘Book of the
Scholion’ was “Completed in 792 [...] [it] consists of 11 memre, 1-9 concern
specific questions to do with the Old Testament (1-5) and the New Testament
(6-9), arranged according to the sequence of the books [...] Memre 10 and 11
are probably later additions, 10 being an apology for Christianity directed
towards Muslims, while 11 is an account of different heresies. [...] The work
has come down in two recensions”. Here I quote from Mimra 11, 93, on
putefs
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What is the story of that spring which “comes out of Eden and irrigates Paradise and from
there (onwards) is divided into four heads”? That the nature of water is uncreated is evident,
for otherwise the earth would [not] have been flooded in the early (earliest) time. For it is
(water) which has always begun and finished (everything); and it circulates in the arteries of the
earth as blood does in the veins (of bodies) and water in the roots (of trees). For the earth is
pierced and ducts are fashioned in it - like gathriné — in the mountains and in the plain, and
(the water) rises to the height and descends to the depth at a signal from its Creator, so as to
give to every living and sensible (nature) the use (of water in the measure) of (its individual)
need of it. (Emend. and tr. Palmer.)

The translation by R. Hespel and R. Draguet, Théodore bar Koni, Livre des
Scolies (recension de Séert) I. Mimré I-V, CSCO 431 = Syr. 187 (Louvain,
1981) is as follows (p. 113): “Qu’est-ce le récit sur cette source qui sortait
d’Eden, arrosait le paradis et de 12 se divisait en quatre tétes? Que la nature
des eaux ne fiit pas effectivement en cours de création, c’est clair, sinon la
terre aurait déja flotté (?). C’était en fait des eaux déja en cours et en fonction
et qui circulaient dans les fissures de la terre, comme le sang dans les artéres et
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I’eau dans les racines, car la terre a des cavités, et il s’y trouve naturellement
des canaux, comme les agueducs dans les montagnes et dans la plaine, et (les
eaux) montent vers le haut et descendent vers la profondeur au commandement
de leur créateur, afin de servir au besoin de tout ce qui vit et sent.”

5) The Syriac lexicographers of the tenth and eleventh centuries list a range of
different meanings, as I have ascertained from R. Payne-Smith’s Thesaurus
Syriacus, col. 3778. 1 leave aside the Arabic words and cite the following list of
Syriac synonyms of gathrind:

i ek e AN Lo KA

Channel; pipe; duct; spring; stream. (Tr. Palmer.)

6) mior A daalm _andr iy @l 1oaa Moo ’Kada

This text was edited by Ernest Alfred Wallis Budge in Anecdota Oxoniensia,
Vol. 1, Part 1, as “The Book of the Bee’ by Solomon of Bosra. Solomon
flourished, according to Brock, BO, p. 73f, in the early thirteenth century
and this book is “a compilation of biblical traditions”. My citation is from
Chapter Forty-Six, ‘On Our Lord’s Ascension Into Heaven’, at p. 114. It
begins at line 11 and ends at the bottom of the page:
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As for how our Lord entered heaven without tearing it, there are those who say that (he did so)
as he entered through locked doors; and as he came out of a virgin womb, and Mary’s maidenhead
came back as it had been [before]; and as sweat (comes out) of the body; and as water rises in
the roots of olives and in the rest of the trees and arrives in the blink of an eye at the leaves and
the blossoms and the fruits, as if by means of something like gathrine, although neither holes
nor ducts have been hollowed out within them, so by a miracle [...] our Lord entered the sky
without tearing it. (Tr. Palmer.)

Wallis Budge translates as follows: “As concerning the manner in which our
Lord entered heaven without cleaving it, some say that He went in as He did
through the closed doors; and as He came forth from the virgin womb, and
Mary’s virginity returned to its former state; and like the sweat from the
body; and as water is taken up by the roots of the olive and other trees, and
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reaches in the twinkling of an eye the leaves, flowers and fruits, as if through
certain ducts, without holes or channels being pierced in them. Thus by a [...]
miracle our Lord entered into heaven without cleaving it.”

7) The Lexicon Georgii Karmsedinoyo Maronitae (Rome, 1619) equates gathriné
with ~aaae ‘ducts’, on the one hand, and with aiar »{ 845 ‘springs
with channels’, on the other.

8) Jessica Margoliouth, née Payne Smith, in A compendious Syriac dictionary
founded upon the Thesaurus Syriacus of her father, tentatively introduces, on
p. 524, the etymology ®avOagog [kdntharos] and limits the semantic range to
‘water-pipe’ and ‘duct’, even though the Thesaurus itself cites the senses ‘source’
and ‘stream’ as well (compare Nos. 5 and 7, above).

Discussion

Two of the eight references listed above are to Ephrem and these are also the
earliest in date. It makes sense, therefore, to begin with them. In CG, Ephrem
says that the rivers fall, “as if from a high gathrind,” into the Sea that surrounds
the Mountain of Paradise. The Mountain might conceivably have overhanging
cliffs, from which the four rivers plunge directly into the Sea. But then the
one River of Paradise would divide into four before leaving the Garden of
Eden. Ephrem specifically denies that it does so, interpreting the words =
~aim , ‘from here’, in Genesis 2:10 as meaning _ s > 32, that is, ‘outside’
Paradise. Given that the river is headed for the sea, the only place which is
outside Paradise, and not yet in the sea, is the air. We are therefore led by
logic to understand that the gathrind is a fountain. Assemani’s choice of
scatebra (from scatére, to bubble up) was an intelligent one; he was followed
in this by Lamy.

This interpretation is supported by the second passage, which shows that a
reservoir and a pipe are needed to produce a gathrind. It thereby demonstrates
that a gathrind is not, for Ephrem, a pipe, for which he uses ~al.w. (Brock
[b326], p. 225, is mistaken in thinking that Ephrem uses this word, which is
derived from the Greek word sélén, at CG 2:6; perhaps he was thinking of the
parallel passage in Paradise 2:9.) The analogies Ephrem is collecting in his
refutation are intended to support his theory about the visual ray being propelled
upwards to a great height by the channelling effect of the surrounding darkness
to allow us to see the stars at night. They are all examples of “the way tubes
concentrate scattered things and propel them”. The example which features a
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gathrind distinguishes between this and a pipe. This gives us at least the
certainty that a gathrind, for Ephrem, is not itself a pipe. That “channel” is
not a possible translation was implicitly admitted by van den Eynde when he
changed the adjective which describes the gathring from “high” to “deep”.

At first I thought that the translation “aqueduct” was out of the question;
but then Garth Fowden directed me to the following passage from George
Bean’s Guide to Turkey’s Southern Shore (London 1968), pp. 53-54: “The
most striking monument at Aspendus, after the theatre, is the very fine [c.
2nd-c. A. D. (inscription)] aqueduct ... On descending from the hills to the
plain the water was carried on arches across half a mile of marshy ground to
the acropolis ... The water channel was formed of cubical blocks of stone pierced
through the middle, and was thus capable of withstanding a very considerable
pressure. At the North end, close to the foot of the mountains, and again about
100 yards from the acropolis hill, the water was carried up on superimposed
arches to towers some 100 feet high, from where it descended again on the
other side. At the top of each of the towers, accessible by staircases in the
masonry, was an unroofed basin; the purpose of this was to let water into the
open, thus allowing the air to escape from the conduit and so reducing the
friction which would otherwise impede the flow. The extra height was necessary
in order to avoid loss of pressure on the far side. It was at one time doubted
whether the ancients understood the principle of piping water up under gravita-
tional pressure; if such doubts should remain, the aqueduct at Aspendus would
effectively remove them.” The original publication of the aqueduct at Aspendos
is by K. G. Lanckoronski in Die Stadte Pamphyliens und Pisidiens (Vienna,
1890), but see now A. Trevor Hodge, Roman aqueducts and water supply
(London, 1992); Fig 15a on p. 38 shows the stone pipeline block and the
general discussion on pp. 158-60 is illustrated with drawings and photographs
(Figs 112-114).

On the other hand, Ephrem is not speaking of a natural spring, either, since
the mention of reservoirs and pipes makes it clear that it is some kind of
hydraulic device. Perhaps a Greek word (root: xafag ?)’ corresponding to

9 Such a word does not, however, appear in the indices to J. P. Oleson’s Greek and
Roman mechanical lifting devices: the history of a technology (Toronto, 1984). For knowledge
of this book I am indebted to Professor Kai Brodersen of the University of Mannheim. John
Oleson (personal communication 27. 5. 2003) adds: »The Greeks and Romans could use force
pumps to create spouting displays. More often, however, they simply connected a pipe to an
elevated cistern, which is a much less labour intensive and reliable system.« Compare Ephraim’s
dcscupnon of a gathrind in PR 2 (fol. 77a): »the water is pressurized by means of a reservoir
and a pipe and [so] rises«. This suggests the etymology xatageiv: the proximity of R to T in
the Syriac pronunciation of this word might have caused it to be written with Taw instead of
the usual Tet. .
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gathrind will be found in an ancient manual of hydraulics. This is a line of
enquiry which would best be pursued by someone familiar with such texts.

Sahdona uses the image of a gathrind, or of qathriné, in the plural, to
describe the way the sap rises from the roots of trees and is distributed to all
its branches and its twigs. David Attenborough, in his television-series, “The
Private Life Of Plants’, used the analogy of a fire-hose to describe the same
process. The image of a fountain is better. Everything depends on whether we
read the plural here, with Halleux, or the singular, with Bedjan, a difference of
a single dot. I say that it was originally singular and meant ‘a fountain’; but
that the MS tradition was corrupted and it came to be read as a plural, in
which case it must mean something like ‘fire-hoses’. For fire-hoses, though,
one might expect the Greek word siphones to be used.

According to my theory, it was this misreading of Sahdona (plural for
singular) which gave people the idea that gathrina means a water-pipe, or
(understanding the passage as a description of the inner structure of a tree) a
duct. That is certainly the meaning in Theodore bar Koni, who, however, has
evidently not read Ephrem’s Commentary on Genesis, as we can see from
what he says about the uncreated water, for this conflicts with CG 2:3."°

Solomon of Basra, on the other hand, evidently had read Sahdona, for like
Sahdona he uses the analogy of a gathrind to describe the way the sap rises
from the roots of a tree (he thinks, for some reason, of the olive) to its leaves,
its blossoms and its fruits in “the blink of an eye”. (This specification as to
time is probably inspired by the analogy of a fountain, rather than by the
botanical example of a tree.) Equally evidently, he has not read Theodore bar
Koni or the tenth/eleventh-century lexicographers, because he does not believe
that there are any ducts inside a tree-trunk, but thinks the process is as miraculous
as a virgin-birth.

Both Solomon and Sahdona seem to imagine a tree as a kind of branching
vertical spout of water, clothed in wood. We shall see, as the exegesis unfolds,
that Ephrem uses the names of ‘source’ and ‘tree’ for one and the same uncanny
reality, and that the water clothed in wood is analogous to the godhead clothed
in a body. A tree-like fountain, then, would be an appropriate image in the
context of the first text. It is compatible with the second text as well, though
the word _i=: there suggests a functional, rather than a merely aesthetic
purpose. The word ~acl, ‘difficult’, attached to the height at which the

10 A. Guillaumont, ‘Hébreu et Araméen’, Annuaire. Ecole pratique des hautes études. Section
des sciences historigues et philologiques 105 (1972-3), 133-5; 106 (1973-4), 125-7; 107 (1974-5),
186-9, writes (Annuaire 106, p. 125) of Ephraim in his Commentary on Genesis: “Sa préoccupa-
tion dominante est de montrer que rien n’existait, hormis Dieu, avant la création décrite dans
les premiers versets de la Genése.”
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water carries out this function, whatever it is, suggests that it would be difficult,
without this hydraulic device, to lift so much water to such a height.

As is often the case, the lexica, both ancient and modern, are more of a
hindrance than a help. Even Brockelmann gives just one meaning: aquaeductus
for gathrind. But his great virtue is to list the references which have enabled
us to find out (or at least suspect) that the word originally meant ‘fountain’,
or, more specifically, ‘a vertical fountain-jet’. What we need is a dictionary
which, like the great dictionaries of Latin and Greek (I am thinking particularly
of the Thesaurus Linguae Latinae which is being edited in Munich), will
collect all the passages attesting a particular word and intelligently study the
contexts in which that word is used, instead of just copying from other lexica
without thinking.

If gathrind did mean a duct of some kind in CG, the singular would have to
be emended to a plural, because there were four rivers, which is no great
problem, as we have seen above, where I have assumed that a similar, erroneous
emendation actually occurred in the text of Sahdona’s ‘Book of Perfection’.
But then we should have to suppose that ‘outside Eden’ means ‘under Eden’.
The River of Paradise would have to plunge into the ground under the Garden
and there divide four ways into four natural stone drains. But these drains
would prevent the rivers from going “right down into the sea”, as CG 2:6
says they do. And there would be no reason why their taste should be altered,
as the preceding paragraph makes a point of saying that it is (¢f. Paradise
1t 4i1):

As for the four rivers which rise from that river, they do not resemble in their taste the taste of

the head of the source. For if waters have various tastes in our lands, while all of them are

placed under the sentence of that curse, how much greater must be the difference between the

taste of the blessed land of Eden and the taste of the land which has been placed, by the
transgression of Adam, under the curse of the Just One? (Tr. Palmer.)

The connection between the curse and the pollution even of the water which
we drink at the source of a stream is made by Ephrem in Paradise 11:11.

Excursus 2: On Moshe bar Kepha

Before turning to that passage, we should hear another important witness:
Moshe bar Kepha. Moshe spent his life in what is now northern Iraq, becoming
an unusually young bishop around 863; he probably completed his ‘three
score years and ten’ and died in 903."" Like much of his work, the Syriac

11 Brock, BO, p. 69.
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Commentary on Paradise, in three parts, has never been edited. Andreas Masius
published a Latin translation: Mosis bar Cepha, ‘Commentaria de Paradiso ad
Ignatium fratrem’, Critici sacri, Vol. 2 (Amsterdam, 1569), p. 387 ff. This was
reprinted in Patrologiae cursus completus. Series graeca, ed. J.-P. Migne, Vol.
111, cols. 479-608. It was van den Eynde (Commentaire d’ Iso‘dad de Merv
sur ’Ancien Testament. I. Geneése, tr. CSCO 156 [= Syr. 75], p. 63) who
directed me to this source. Moshe bar Kepha knew both the Commentary on
Genesis and the Madrdsé on Paradise:

(PG 111, col. 485C [Part 1, Chapter 1]) Quinto, necessum est corporatum esse paradisum,
quod Enoch et Elias in eo manent, ut affirmat dominus Ephrem in eo opere, quod librum
Geneseos, hoc est, de rerum ortu interpretatur, et in iis etiam sermonibus quos de paradiso
conscripsit. [lli enim viri, cum corporati sint (ut qui vitae huius vinculis adhuc sunt colligati),
consentaneum est ut in corporalibus quoque locis maneant.

[Fifthly, Paradise must be corporeal, because Enoch and Elijah dwell there as My Lord Ephraim
affirms in the work which explains the Book of Genesis, that is, on the origin of things, and also
in the discourses which he wrote on Paradise. For since those men are corporeal (being still
attached to the chains of this life), it follows that they dwell in places which are likewise
corporeal. (My translation; it is safe to assume that ‘discourses’ here translates the Syriac
xiam )]

Moshe considered one of these two books (certainly the poetic cycle is the
one he means) to be a mystical, the other a literal commentary on this book,
which (like everyone else in those days) he believed to have been written by
the prophet whose name he bore.

PG 111, col. 486A-B [Part 1, Chapter 1]) Deinde beatus Ephrem duplici interpretatione exposuit

P p P P P
librum Mosis prophetae; quarum altera mystica est, atque arcana eruit sensa; altera res ipsas
pertractat a Mose descriptas.

[Then the blessed Ephraim explained the book of the Prophet Moses by a twofold interpretation,
of which one is mystical and elicits hidden meanings, while the other deals thoroughly with the
actual things described by Moses. (My translation.)]

On Genesis 2:10, Moshe writes:

(PG 111, col. 511B-C [Part 1, Chapter 21]) Deinde hoc quoque responsum volumus, paradisum
multo sublimiore positum esse regione, atque haec nostra exstet terra; eoque fieri ut illinc per
praecipitium delabantur fluvii tanto cum impetu, quantum verbis exprimere non possis, eoque
impetu impulsi, pressique sub oceani vada rapiantur, unde rursus prosiliant ebulliantque in hoc
a nobis culto orte. ;

[Besides, Paradise is situated in a much higher region that this earth of ours and for that reason
the rivers pour down vertically from that place with such inexpressible force that under the
pressure they are snatched away beneath the waves of the ocean, from where they gush and
bubble up again in this region cultivated by us. (My translation.)]
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In this passage, only the words “per praecipitium” are ambiguous, meaning
either “vertically” or “over a precipice”. The next part is full of difficulties,
which we must do our best to resolve provisionally (the only real answer lies
in the unpublished Syriac original), because it is crucial to our investigation to
do so. Moshe bar Kepha here tries to tell us what he understood by Ephraim’s
commentary concerning the river of Paradise:

[Part 1, Chapter 21, continued] Nam qui aquas in sublime ducere, atque ex altis erectisque
canalibus veluti siphonibus profundere laborant, ii ex longo intervallo cataractam sive praecipiti-
um ipsis quoddam alta devexitate abruptum atque difficile comparant, per quod deturbatae
magno cum impetu sub terram condantur: sub qua postquam coactae, atque suo ipsarum
impetu pressae aliquousque fluxere, tandem per canales illos magna vi qua ex praecipiti illo
casu urgentur, sursum emicant. Haec ita se habere dominus etiam Ephraem, et cum eo doctores
alii affirmant.

[Those who labour to raise water to an altitude from which it can be projected from high
vertical pipes, as though from siphons, prepare for it, by bringing it down from a height over a
great distance, a sort of vertical and difficult cataract or precipice by which it might be propelled
downwards with great force and so buried under the earth, beneath which, afterwards, it is
forced and pressurized by its own momentum to flow through those channels in some other
direction and at last, impelled by the great force generated by its vertical fall, it springs to the
surface. That these things are so, is also affirmed by My Lord Ephraim, followed by other
teachers. (My translation.) ]

The trouble with this passage is that it begins by speaking, by way of analogy,
of human hydraulic engineers and their achievements, and ends by speaking
of the way God causes the rivers which come from Paradise to travel under
the earth to the sources of the four terrestrial streams, without it being clear at
which point the Syriac author made the transition from the human to the
divine operation. It will be best to postpone further discussion of this passage
until the Syriac text is known,; if, nevertheless, I have quoted and attempted to
translate this passage into English, my purpose is to demonstrate the need for
an edition of this text.

Another passage of the same commentary by Moshe bar Kepha shows that
he has no conception of the way in which the air might scatter and weaken
the force of a falling column of water:

(PG 111, 491D [Part 1, Chapter 7]) Practerea idem Moses affirmat quatuor flumina e paradiso
profluxisse, Tigridem, Euphratem, Gihoneum, et Phisonem: quae si e caelo delapsa essent,
excavassent utique atque vasto halitu ipsam terram aperuissent, quippe quae sustinere nequivisset
molem tantam, quanta aquae ex loco tam sublimi praecipites (et quidem dies noctesque continuato
cursu) absque ulla intermissione ipsam pressissent, quare e terra promanasse illa flumina necesse
est, et proinde paradisum quoque terrestrem fuisse. [...] Ephrem, in eo libro, quo paradisi
conditionem exsequitur, diserte asseruit terrestrem esse.

[Besides, the same Moses states that four rivers flowed out of Paradise, the Tigris, the Euphrates,
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the Gihon and the Pishon, which, had they fallen from sky, would have hollowed out, as it
were, and opened up with their great blast the earth itself, seeing that it would not have been
able to sustain such a weight as that with which the waters would have pressed it, falling as
they did without any intermission vertically from such a high place — day and night, in a
perpetual stream; for which reason those rivers must issue from the earth and Paradise, conse-
quently, must also have been terrestrial. ... Ephraim, in the book in which he investigates
thoroughly the way that Paradise is, eloquently asserted that it was terrestrial. (My translation.)]

Not long after this, Moshe shows that he understood Ephraim to say that the
four rivers fall separately into the ocean and are swallowed up by the sea-bed:

(PG 111, col. 494 [Part 1, Chapter 9]) Illud insuper asserimus, eam terram in qua est paradisus
altiorem multo sublimioremque exsistere hac quam nos colimus; id enim ita se habere, indicio
sunt quattuor illa grandia flumina quae, orta in paradisi terra, per hanc nostram ab illa diversam
feruntur. Nisi enim illa terra altior exstaret, fieri non posset, ut ea flumina illine praecipiti cursu
sub mare magnum delata, tandem per hanc a nobis cultam regionem erumpentia spargerentur.
Certum igitur est, ea flumina, quae e sublimi loco promanant, ipsa sua praecipiti fluxione
coacta strictaque, et proinde cum impetu delata sub terram et magnum mare rapi, atque ob
ipsum etiam impetum, quo sunt delapsa, rursus prosilire in hac nostra terra, per eamque fluere.
Nam quattuor illa flumina [...] sub mare ferri, atque in hac demum quam nos habitamus terra
prodire, testatur etiam dominus Ephraem Commentariis in Genesin.

[In addition, we assert that land on which Paradise is, to be much higher and more exalted than
this which we cultivate. The proof that this is so, is provided by those four great rivers, which,
arising in the land of Paradise, flow through this of ours, which is different from that. For were
that land not higher, it would be impossible for those rivers, carried from there by their vertical
fall beneath the great sea, to break out at last and be distributed through this region cultivated
by us. It is certain, therefore, that those rivers, which issue from a high place, are forced and
constrained by the very same vertical flow with which they fell down, to leap up again in this
land of ours and to flow through it. For that those four rivers ... travel under the sea and finally
emerge in this land which we inhabit, is also witnessed by My Lord Ephraim in his Commentary
on Genesis. (My translation.)]

In spite of the high regard which Moshe manifests for Ephraim’s teaching, he
disagrees with him on certain points (though he does not advertise the fact).
For example, he (like the majority of ancient commentators) opts for the
Ganges instead of the Danube as the best candidate for identification with the
Pishon (PG 111, col. 512). Also, although he claims that Ephraim argues for a
terrestrial location of Paradise, he does not quote that argument; and his
statement that Paradise is corporeal is at odds with Ephraim’s clear statements
that the trees and the water there are spiritual. By making the categories of
spiritual and corporeal mutually exclusive, he loses the possibility of a con-
tinuum between the two spheres, essential though that is to the theology of
the Incarnation. His claim that Paradise is not in heaven contradicts Ephraim
as well.

The last passage of Moshe’s commentary which we shall look at here is one
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in which he tries to grasp what Ephraim says about the relative positions of
Paradise and the earth:

(PG 111, col. 497) Verum Ephraem dicit paradisum universam ambire terram, atque ultra
Oceanum ita positum esse ut totum terrarum orbem ab omni circumdat regione, non aliter
atque lunae orbis lunam cingit. Sunt autem haec efus fere verba, quibus in ea sua disputatione
utitur: Quia procul extra conspectum dissitus est paradisus, neque tam acuta inest oculis nostris
acies, ut illum assequi possimus; si de ipso periculum facere velis, facile contuleris eum circulo
lunam ambiente, atque ita intellectu comprehenderis: nam ita ille et mare et terram intra se
complectitur.

[But Ephraim says that Paradise encircles the entire earth and that it is so situated beyond the
Ocean that it surrounds the whole world from every side, exactly as the circle of the moon
girds the moon. These are the approximate words he uses in that disputation (. e. madrdid, cf.
drdsd; the reference is to Paradise 1:8, quoted in Note 1, above): “For Paradise is situated far
away, out of sight, nor is our eyesight sharp enough to perceive it; but if you wish to hazard a
guess about it, you might well compare it with the moon surrounded by a circle, and so grasp it
with your intellect: for just so it embraces within itself both the sea and the earth.” (My
translation.)]

Had Moshe realised that Ephraim’s conception of Paradise is of a domed
mountain above heaven, he would have concluded, as this paper does, that the
rivers do not fall through our sky, nor into our encircling Ocean from vertical
precipices on the other side, but into a Sea beyond that Ocean, which surrounds
the vertical lower slopes of the Mountain of Paradise; and that the only way
the four separate rivers can be envisaged as plunging from a great height
directly into that Sea after leaving Eden, seeing that Ephraim identifies Eden
with Paradise, is as the four branches of a great fountain which emerges from
the summit of that Mountain. In Chapter 21 of Part 1 (the passage we deferred
discussing until such time as the Syriac text should have been edited), Moshe
bar Kepha is certainly talking about raising water to a height (as if by the
action of a siphon) from which it may then be caused to fall vertically with
great force. It would seem, then, that his understanding of the word gathrind
was not all that different from that proposed here.

Interpretation of Paradise 11:11

Paradise 11:11 is translated into Latin by Beck (b224, p. 124) as follows:

Cur indiguisset terra (Paradisi) inde fluere et exire fluvium, qui dividitur, nisi ut benedictio
(Paradisi) misceretur per aquas (cum terra) et ut exiret ad irrigationem mundji et sanaret fontes
eius mixtos cum maledictionibus, sicut sanatae sunt aquae corruptae per salem (Elisaei).

The same scholar translates the same passage into German (b17, vol. 2, p. 45)
as follows:
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Wozu bedurfte die Erde, dass von dort
zu ihr hervorfliesse der sich teilende Strom,

wenn nicht dazu, dass durch das Wasser (ihr) beigemischt wiirde der Segen (des Paradieses),
dass der Segen hervorkomme die Menschen zu trinken

und ihre Quellen zu heilen, denen der Fluch beigemischt ist,
so wie die Wasser geheilt wurden, die ungesunden, durch das Salz.

Lavenant (b653, p. 1491.) offers this:

Quel besoin pour la terre

Que de la-bas afflue
Et s’écoule vers elle

Le fleuve aux maints rameaux,
Sinon pour que ces eaux

De la bénédiction (du Paradis) Pimprégnent,
Et qu'abreuvant le monde,

Cette bénédiction
S’en vienne ici guérir

Ses fontaines imprégnées de la malédiction
Comme furent par le sel

Guéries les eaux malades?

Kronholm gives the following (b631, p. 70):

What benefits the earth that from thence [scil Paradise]

the river which is divided emanated and went out

if not that Paradisiacal blessing is intermingled through the water,
and goes out to water the terrestrial world,

and refreshes its founts mingled with curses,

like the sick water that was healed through the salt.

Brock’s version (b326, p. 157f.) is:

What need was there

that from that land
a river should flow forth

and divide itself,
except that the blessing of Paradise

should be mingled by means of water
as it issues forth

to irrigate the world,
making clear its fountains

that had become polluted by curses -
just as that “sickly water”

had been made wholesome by the salt.

Being ignorant of Swedish, I regretfully omit Hidal’s translation (b551) from
this survey.

. od I s .
The first phrase wisw hao ~audo < is accurately rendered by Beck
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alone. The subordinate clause which follows it may be divided for analysis
INto two parts:

1) i nadho his sk i Only Lavenant renders both verbs (Beck’s “her-
vorfliesse” and Brock’s “should flow forth” make them a single composite
verb) in the correct mood (Kronholm has the past tense: “emanated and went
out”) followed by a preposition and a pronoun: “Que de la-bas afflue / Et
s’écoule vers nous”; but Beck renders the preposition more accurately: “zu
ihr” (Brock and Kronholm omit both the preposition and the pronoun). In
fact, the first verb goes with the first prepositional phrase: “might flow from
there”, the second with the second: “and might come out for her”. The second
preposition can carry the sense of “for the benefit of the earth”.

2) adahds wime: | have suggested in the section on the Aramaic text that we
should read s\dawi “which has (previously) been divided”. All the translators
render the active participle, though “which is divided” (Kronholm) has the
required sense; Beck and Lavenant opt for timeless solutions: “der sich teilende
Strom” and “le fleuve aux maints rameaux”; Brock, by omitting ¢l and trans-
lating =% 3 as “from that land” (sc. Paradlse), is able to transfer the place of
action to the other side, the place that Ephrem calls “there”: “a river should
flow forth and divide itself”; ¢f. Genesis 2:10: -_3x > <o sl ~ima
i % daind oho 238 Sk S wduital ehaldrl.

In spite of the use of the verb o=y and the prep051t10nal phrase gn in
both passages, it is not possible, without omitting i, to maintain that nad\ in
Paradise 11:11 refers to the moment when the single river flows out of Eden.
The fact that Brock felt constrained to do this (or, less drastically, to remove
the point on the pronominal suffix and make it an ‘ethic dative’ referring to
the subject of the verb, redundant in translation) shows that there is a real
difficulty and so supports my emendation.

The next section has caused difficulties as well. All translators (except Kron-
holm, who has the indicative: “if not that ... is intermingled”) agree in translating
the construction as a purposive clause: “wenn nicht dazu, dass ... beigemischt
wiirde” (Beck); “Sinon pour que ... 'imprégnent” (Lavenant); “except that ...
should be mingled” (Brock). The first difficulty comes with the subject of the
verb ik [might be mingled]. It is evidently the feminine ~xaias , as Beck,
Brock and Kronholm agree, though Brock and Kronholm take the liberty of
adding a gloss without brackets to show that Ephrem is talking about “that
Paradisiacal blessing” (Kronholm); so why does Lavenant make “ces eaux /
De la bénediction (du Paradis)” the subject, doing violence to rish 1.3 [by
agency of water]? The reason must be that he felt there was a difficulty about
treating the “blessing” and the “water” as separate entities in this sentence.
This is why I tend to think that we should read =~ instead of . The only
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other solution is to translate wxaiad as “blessed and spiritual water” (¢f. CG
2:6) and % as “non-spiritual water”. Beck ‘solves’ the problem by adding
the word “ihr”, which means that the blessing is mingled with the earth
(Lavenant also finds he needs to add the feminine pronoun “la”, meaning the
earth, before “imprégnent”, but he does not show that he has added it). Brock
and Kronholm simply avoid the issue of what the Paradise water was mingled
with and of what it means to say that it was mingled “by means of water”
(Brock), or “through water” (Kronholm). Lavenant’s ‘imprégner’ suggests a
quasi-sexual mingling of the River and the Earth and seems informed by the
symbolic dimension of this image. If the River is the Word of God and the
Earth is humanity, then the agent of their mingling is the womb of Mary,
which must be represented by the sea. My own solution, though, is to read
this section closely with the last section and to understand that the divided
river is mingled with salt by the agency of the sea through which it passes.

Excursus 3: on the Diyarbakir Commentary

It seems best to interrupt this close comparison of translations at this point
and to introduce, by way of relief, the anonymous Diyarbakir Commentator,
who thinks that the River of Paradise is not mixed with salt, in spite of the
fact that it passes through the salt sea. He tells of springs of fresh water in the
middle of the sea (perhaps he knew of that near the Syrian island of Arados/Ar-
wad, or of another in the Persian Gulf, near Bahrain) and imagines the River
plunging from such a height that it operates like such a fresh-water spring,
only in the reverse direction, forming an uncontaminated column in the salt
sea and hollowing out a passageway by which it may enter the sea-bed. In
some respects this is exactly what I think Ephrem imagined the River doing,
only I think that our passage proves that he imagined it as being mixed with
salt water during its passage.

According to the editor, van Rompay (pp. xxiv-xxv), the Diyarbakir Com-
mentator shows knowledge of CG (or possibly of traditions deriving from
Ephrem’s teaching), overlaid with another teaching based on the writings of
Theodore of Mopsuestia. This commentator does not grasp the subtler aspects
of Ephrem’s treatment of this theme, but he does confirm that Ephrem was
understood to say that the River of Paradise travels through the sea itself, not
through a kind of “water-pipe” or “duct”, and this helps to confirm my
interpretation of the word gathrind as ‘the vertical spout of an artificial fountain’.

Here is the passage: “Some people ask by what power these four rivers flow
from Paradise without being mixed (rt.\,\s) with the sea-water of the seas and
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of Okeanos and without being stopped by hills and mountains. Now even if
the divine Power which established them for the use of human beings would
have the capacity and would be able to do as He wills with what his hands
have made, yet, however, we see that He does not actually act on them (reading
—oma instead of __omum, on the assumption that the scribe who changed the
preposition was unaware that the passive i %@ can be active in meaning)
beyond (their) nature. For water has a natural way of pouring itself downwards
from high places and when it is concentrated, it will make pits, that is, it will
hollow (them) out for itself, so that (reading d instead of w) it may have room
for its passage; and this happens to it all the more, when it pours itself violently
from places that are steep. Now it is clear that the place of Paradise and of
that source is a mountain; and in the same way as those who wish to bring
water into cities by aqueducts (~aasx) are unable to do this, unless the
source of the water is high, so (it is) there also. As for (the water) not mixing
with the sea-water, (that is) by reason of the violence of its course, on account
of its coming down from a high place, witness (those) springs which (rise) in
the middle of the sea and make their passage, from the ground right up to
above the sea, through the sea-water, without being mixed with it.” (Emend.
and tr. Palmer.) See Lucas van Rompay, Le commentaire sur Genése-Exode
9,32 du manuscrit (olim) Diyarbakir 22, CSCO 483 = Syr. 205 (Louvain,
1986), p. 27 (French tr. in CSCO 484 = Syr. 206 [Louvain, 1986], p. 37).”

This passage clearly shows that the normal Syriac word for aqueduct is
~aan. That does not prove that gathrind cannot also mean aqueduct, but it
strengthens the case for looking at other possibilities.

Continued interpretation of Paradise 11:11

The next phrase <\ {a / mhadsl padha is translated by Beck rather freely,
but more correctly than any of the others: “dass (der Segen) hervorkomme,
die Menschen zu tranken”. The object should be ‘the world’, not ‘the human
race’. Kronholm (with the wrong mood again) introduces another gloss at this
point: “and goes out to water the terrestrial world”, rightly seeing that there is
more than one world, but not showing the word “terrestrial” as a gloss.
Lavenant, who does at least have “abreuvant le monde” is syntactically too
free to be of use here. Brock makes one process of the two described here by
writing: “that the blessing ... should be mingled by means of water as it issues

12 This title should be added to the “Titles incidentally dealing with Ephrem” in the next
edition of den Biesen’s Bibliography, though, again, without changing the existing sequence
of numbers.
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forth to irrigate the world”. This shows that he does not understand the water
by the agency of which the blessing is mingled to be that of the sea which
encircles Paradise, but some water which the blessing finds already present at
the source of the four earthly rivers. The violence which is thereby done to
the sentence is another symptom of the difficulty felt by Brock in reading
«im in this section. Had the MS. shown ~. he would not have experienced
such a difficulty.

The final section of Paradise 11:11 has not caused any conceptual difficulties
to the translators. The only difference between them is in their choice of
words, some (Beck, Lavenant) opting for consistency in translating the key-
verbs au (‘beimischen’; ‘imprégner’) and n\uw (‘heilen’; ‘guérir’), others (Kron-
holm, Brock) translating them now one way, now another: ‘intermingle’ /
‘mingle’; ‘refresh’ / ‘heal” (Kronholm); ‘mingle’/ ‘pollute’; ‘make clean’ / ‘make
wholesome’ (Brock). All the translators are aware of the biblical reference
here, but Brock’s “had been made wholesome” inadvertently places the event
referred to in a time before the River emerged in our world. It may be appropriate
to bring this section to an end with a quotation of 2 Kings 2: 19-22:

The men of the town said to Elisha, “The town is pleasant to live in, as indeed my lord can see,
but the water is foul and the country suffers from miscarriages’. ‘Bring me a new bowl,” said he
‘and put some salt in it.” They brought it to him. Then he went to the place the water came
from and threw salt into it. “Thus speaks Yahweh,” said he, ¢ “I make this water wholesome:
neither death nor miscarriage shall come from it any more”.” And the water was made wholesome,
and [it] is [still] so today, exactly as Elisha said it would [be]. (A. Jones, ed., The Jerusalem
Bible [London, 1966], p. 455f., with three words added and four pairs of words inverted)

From this quotation it can be seen that the wordplay on <ulw» and its reverse
anagramn\ur preserves the symbolic reversal of consonants from the Hebrew
original, which represents the transformation of the one substance from one
state into another. We may compare Ezekiel 47:8: “He said, “This water flows
east down to the Arabah and to the sea; and flowing into the sea it makes its
waters wholesome’.” The reversal of the word ‘salt’ does not produce a word
for ‘regaining health’ in English, but perhaps some effort should be made to
choose a word which resembles “salt” to translate the n\ur. I suggest ‘make
lusty’, for the transitive, and ‘grow lusty’ for the intransitive. ‘Lusty’ is a
synonym of ‘healthy’, but it also contains the word ‘lust’; the root w\s, too,
has sexual affinities.
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Identification of the River of Paradise with the Tree of Life

In the picture presented by CG 2:6, as understood above, the River of Paradise
resembles a tree with four branches, reminiscent of the Cross. Since the Cross
is often called the “Tree of Life’, we have to ask ourselves whether the “Tree of
Life’, in the very middle of the Garden of Eden, is not another name for the
River of Paradise. In Paradise 3:1 Ephrem says that the summit of the mountain,
“where dwells the Glory”, is indescribable. He says that the Holy of Holies
in the Jewish Tabernacle and Temple represents the Tree of Life in Paradise.
But then, in Paradise 3:2, he suggests: “Perhaps that blessed tree, the Tree of
Life, is, by its rays, the sun of Paradise” (tr. Brock).

A huge, luminous, branching fountain in the sky (reminiscent of the signifi-
cance attached to the similarity between the Syriac words for “fire’, ‘river” and
‘light’ in the Faith 25:7) is only figuratively a tree; and it has no leaves. But
such an objection can be turned into an argument in favour of the identity of
the Tree and the River. After all, what we are trying to grasp is something
strictly inconceivable: “Even thought cannot / Paint its simile [hasaaY,]” (Para-
dise 3:1). In this inconceivable reality all the apparently conflicting visions of
the seers must somehow be harmonised (for example, Ezekiel 1 must be
squared with Ezekiel 47). The Tree of Life is not itself a mere tree, but all
trees, spiritual and material, are a lesser reflection of that inconceivable divine
tree:

Helped by breezes, trees

Bow, as in worship,

To the Chief of Staff

And King of All Trees.
(Paradise 3:2)

This image 1s reminiscent of Joseph’s first dream (Genesis 37:7). It suggests
that the Tree of Life may also be visualised as a great vertical sheaf of corn;
and that the other trees may be compared with sheaves with the ears bent
down towards the earth. The sheaf is a visual echo of the image of a fountain.

Perhaps, before the Fall, the Tree-River was a vertical column. Ephrem says
elsewhere:

The tree of life was very sad,

Seeing mankind concealed from him.

He dived and hid in virgin earth,

Then sprang, like dawn, on Golgotha.

(Madrashé on Virginity [B39], ed. Beck [b22] = Virginity, 16:10, the first four lines)
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If the Tree of Life is the River of Paradise, then this stanza solves two problems,
and raises two more. CG 2:6 describes the Rivers of Paradise as going “right
down into the sea”, then travelling “within the earth under the sea” to our
world. This might be what is meant by “He dived [into water] and hid in
virgin earth”. On this interpretation, the adjective ‘virgin’ implies that the
feminine earth had not been penetrated by the masculine river before this
time. Kronholm thinks Ephrem commits an anachronism in Paradise 11:11
when he speaks of the sources in our world being “curse-mingled”, but if
Virginity 16:10 refers to the River under the name of the Tree of Life, then it
would seem that Ephrem is speaking, both in Paradise 11:11 and in CG 2:6,
about the course of the river after the Fall. This is the first problem which is
solved. The second is that it is difficult to imagine the Tree of Life diving into
water, burrowing underground, then springing up in another place, unless it
is a river. The verb, xay, ‘spring up’, is used of water first, and then, by
transference, of vegetation; another very similar verb, ~a4, is only used of
water.

The first problem which the identification raises is that the Tree of Life does
not rise again in our world at the sources of the Danube, Nile, Euphrates and
Tigris, but on Golgotha; the second is that it rises again, not as a river, but as a
cross of wood. We may endeavour to get round the first problem by saying
that the sources of the Danube, Nile, Euphrates and Tigris, plotted on the
map of the earth one after another: West, South, North, East (if my emendation
be accepted), describe a zig-zag which, if completed by a line from its end to
its beginning, would form a cross with its intersection at the centre of the
earth, where Golgotha was supposed to be. This may be why Ephrem changes
the order of the Bible, which names the Tigris before the Euphrates. Compare
Faith 49:3-4: the Ark sailed from the East to the West, then to the South, and,
finally, to the North, thus tracing the shape of the Cross (or of the reversed
letter \,) on the surface of the Flood; Ephrem here refers to the Cave of
Treasures 19:5, ed. S.-M. Ri, CSCO 486 [= Syr. 207] (Louvain, 1987), where,
however, the Ark traces the Cross from East to West, then from North to
South.

The two visible manifestations of the Tree/River of Life on earth, as four
sources and four beams of wood, are thus both signs of a huge invisible cross
covering the whole earth, rising to heaven above Golgotha, like the crest of a
tree, and going down to the Underworld below Golgotha, like the roots.
Compare the Cave of Treasures, 4:3; 22:7-8; 23:16-17: Golgotha is at the
centre of the earth and when the earth opened to receive the body of Adam,
its four quarters parted, forming a cross-shaped trench across the surface of
the earth. The spiritual reality cannot be fixed at any physical point. Both
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physical manifestations are partial expressions of a greater truth in which they
are integrated.

There is a possible solution to the second problem, also. It begins with Faith
58:1:

Who has seen water
In the womb of trees,
Changing there into
A host of numbers?
When, at a word of
Command, it shapeshifts
To take on body

As building-timber,
Water itself forms

A boatbridge, so that
By it we beat it.””

The Cave of Treasures 14:7 and 50:20-22, claims that trees (precisely, buxus
sempervirens, according to Low’s interpretation of ~<nis in Genesis 6:14)
from the Holy Mountain of Paradise went to make Noah’s Ark and that the
Cross of Christ consisted of two pieces of wood which were originally part of
the Ark. Ri has proposed the third century as the time of composition of the
Cave of Treasures. Ephrem adopts several ideas from this book, which was
later, for that very reason, wrongly attributed to him; e. g. in Faith 49, as we
have seen above, and in Faith 31, where he is inspired by the Cave of Treasures
4:8-9 [cf. b1490]. To reconcile the picture of the Tree of Life diving [into
water], then hiding underground, then emerging on Golgotha as the Cross,
with that of the River of Paradise plunging into the surrounding sea, then
tunnelling underground to the sources of the Danube, the Nile, the Euphrates
and the Tigris, Ephrem might have modified the legend in the Cave of Treasures
and said that the Ark was made of wood grown from all four rivers and that
all four woods were used in making the Cross, in which the four branches of
the River of Paradise were reunited. I have not yet found any positive evidence
that he did so. But this idea agrees well, at a symbolic level, with the documented
patterns of Ephrem’s thought.

13 By using the rather forced idea that the water becomes vast numbers Ephrem draws the
reader’s attention to the fact that the word for ‘numbers’, =i , is written as Zis , ‘water’,
with the letter Nun (= “fish’!) added on either side of the Yudh, preserving the symmetry
suggested by Mim and Olaph, which are the mirror-image of one another. <110, ‘building’,
another word in the stanza, can easily be made by rendering horizontal the diagonal stroke of
the Mim. To get the word a\r , ‘tree’, we have to reverse the Mim, so obtaining Olaph,

take the first Nun, lengthen it to form Lomadh, and replace it after the Yudh. This chain of
transformations mirrors the physical transformation described here.
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The final stanza of Faith 6 says that God’s Son took a body to become “a
bridge of love” by which the Christian may “cross to the side where the
Father is”. In Faith 58, therefore, the water which “takes on body” to “form a
bridge” refers to the Incarnation. The puzzling words “Changing there into /
A host of numbers” are explained by the Mimré on Faith (B64) = SF, ed. Beck
(b20), 1:271: “The one juice sucked up through one tree becomes / The many
different aspects (i) of the whole”. This is an illustration of the doctrine
that “everything derives from one alone” (SF 1:193). Compare Faith 36:15:
“Water’s nature is likewise one, / But it divides into fruits and seeds and
changes.” If God is one and impossible to grasp, then He may be compared
with water. By taking on body He likewise takes on plurality of aspect.

Another model of water taking on body is found in Bar Bahlul’s dictionary,
under the Syriac word for ‘pear]’: “This is a hard iridescent body which takes
its origin from the impregnation of oysters by drops of the early rain (i.e.
dew). (Oysters) are neither animals, nor do they possess sensation — though it
is true that the fleshy substance which is found in them is classified as ‘animal-
vegetable’, in that it resembles both of these. Nevertheless, they rise up to be
impregnated and so conceive, dilating in an imitation of sexual yearning on
the surface of the water. Upon being impregnated they contract and clam up,
then plummet to the water’s bed, where they get firmly lodged in hidden
crevices. Inside them then that drop grows and hardens and from it is born
this glorious body, the pearl.” (Lexicon syriacum auctore Hassano Bar Bahlule,
ed. Rubens Duval, Paris: Presses Republicaines, 1888, vol. 2, col. 1151, closely
paraphrased by Palmer.) The very same myth seems to provide Ephraim with
a theological analogy in Faith 84:13-15.

Your scale evades
a weighing-up
with his, the Son’s.
Your birth was in
the sea’s abyss;

on high was born
your Maker’s Son.
Like you, yet not
like you, but like
his Father, He!

In poetry

two wombs gave birth

to you as well.

From Heaven came down
a liquid being;

from Ocean rose

a solid form.
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Your second birth
revealed your love
for Humankind.

They pinned you, for
your body made

you tangible,

upon the Crown,

as on the Cross,

for both of these
mean victory,

and spread you out,
like words, attached
to every ear.

From a cross-shaped lamp-stand above the lectern on the béma in the centre
of the church light fell on the Gospel-Book which was placed on that lectern
and helped the reader to see the words which were written there. The light
was visible from all four corners of the church, just as the words which were
read from the béma were audible to all the people. Faith 82:11 also addresses
the pearl:

Your nature 1s

as gentle as

a silent lamb’s.

They pierce you, then
they pin you high:
the earlobe is

your Golgotha.

Thus lifted up,

your rays reach out
to many eyes.

The béma represented Jerusalem, in the middle of the earth, and the lectern
represented Golgotha. In these poems, water from heaven takes on body from
a oyster and becomes a pearl, thus symbolising Christ’s acquisition of a human
body from the Virgin Mary. As the pearl is pinned to the ‘leaf’ of a human
ear, so Christ was hanged, like a shining fruit, on the Cross, which is the Tree
of Life. Faith 83:11 ends with these lines:

The earlobe is

a tree of flesh,
enshrining you,

a fruit of light,

as she that bore

the Light enshrined
Him in her womb.
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The “blessed and spiritual” — and therefore invisible — water of Paradise (CG
2:6) must undergo a similar transformation before it can be manifested to the
human senses in the world of the visible creation. This transformation occurs
in the two ‘wombs’ of the sea and of the “virgin earth” (Virginity 16:10),
where the ethereal “blessing” (wsaias) is mingled with salt and of fresh water,
respectively (Paradise 11:11) and, mingling its refined nature with their coarse
bodies, cures them of their sickliness. This is another allegory of the Incarnation.
Christ’s divine nature was mingled with humanity in the wombs of his mother
and of the earth (Sheol), that is by being born and by dying as a human being.
He is the Medicine of Life, which the faithful receive in the body of the
church (which represents the earth), first in the form of Scriptural doctrine,
then in the form of the bread and the wine.

That the latter were understood in the early north-Mesopotamian church as
what Ezekiel meant when he described the river of life coming out from
under the throne to water the trees on which grew the fruit which healed the
people is shown, I think, by the report that two bronze trees were ‘planted’
on either side of the sanctuary entrance in the conventual church of the Abbey
of Qartmin in 518." Here the trees were a visible sign of the presence of an
invisible river."”

The same may have been true of the “Cross of Light” above the Golgotha-
lectern on the béma of the sixth-century church of Edessa (Sugithd on the
church of Edessa, Stanza 16 [‘Ayn], most recently edited by K. E. McVey in
ARAM 5[1993], p. 355). To fulfil its obvious practical function, this lamp-stand
must have had one branch which hung over the Gospel-Book. It was not,
therefore, a Cross in the normal sense of the word, but more like a tree with
five branches, one of which was vertical. Its six limbs, including the trunk of
the tree, represented “the six directions” in which, according to Ephrem, the

14 A. Palmer, Monk and mason on the Tigris frontier: the early history of Tur ‘Abdin (Cambridge
University Oriental Publications 39; Cambridge, 1990), p. 126f., referring to The Qartmin
Trilogy1.X.14-LX1.2, edited on the first microfiche.

15 Garth Fowden adds: “Compare the two trees that flank Adam enthroned in the mosaic
fragment at Copenhagen. This figure probably was placed in front of the sanctuary step, like
the similarly enthroned Adam found in the basilica of the Archangel Michael at Huarte near
Apamea and published by the Canivets. Here, too, he is flanked by trees. Adam is, as it were,
the forerunner of Christ on the heavenly throne, the altar. In the Hama Museum one can see
the third in this brief series of 5th-6th c. enthroned Adams, and this one is labelled in Syriac
as well as Greek. It, like the Copenhagen mosaic, is a fragment. But the Huarte floor is
substantially preserved and provides a rich impression of Paradise (A. is naming the animals,
who crowd round him.)” For a full description with photographs of all three Adams, a
discussion, full references, and a plan of the Huarte floor, see Pauline Donceel-Voiite, Les
pavements des églises byzantines de Syrie et du Liban. Décor, archéologie et liturgie (Publications
d'histoire de Part et d'archéologie de 'Université Catholique de Louvain, 69; Louvain-la-Neuve:
College Erasme, 1988), p. 104ff., with Planche hors-texte 5.
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created world is framed: North, South, East and West, Up and Down (Nativity
27:12). This shining tree was the visible sign of the invisible river which
flowed into the church from the silent page of the Gospel, taking on voice, a
kind of body, in the ‘womb’ of the reader’s mouth (¢f. Faith 2).

In Faith 48:10 Ephrem compares the fourfold Gospel (vaiaw, ‘the News’)
to the Four Rivers, taking them in the order South-North-West-East, another
Cross (the Syriac puns on the names Gihon, Proth, Pishon and Deglath):

The News, like the Nile,
Filled ears with water,
Bore fruit by teaching,
Like the Euphrates,
Dammed doubt (the Danube
Is stopped by the sea),
Made us Tigris-bright
By its speech,
That, swimming up it
To greet Paradise,
We might not transgress
Its life-giving limit.

The “four rivers’ of Matthew, Mark, Luke and John flow out from the béma,
which Ephrem describes, in his Mimré on Nicomedia (B78, VIII 621-34), ed.
Renoux (b140, p. 151), as a source at which the people, like sheep, come to
drink. This symbolic identification brings the sources of the four terrestrial
branches of the River of Paradise together, in the sacred topography of the
church-building, at Golgotha, and so confirms that what Ephrem says about
the Tree of Life in Virginity 16:10 is compatible with what he says about the
River of Paradise in CG 2:6.

The Cave of Treasures (Ch. 18) shows that the Christian béma, which
develops that of the Jewish synagogue, was a central feature of Aramaean
church-buildings in the third century. By the fifth century stone bémata were
being built in many churches of Syria, presumably replacing the wooden ones
which would have been used by Ephrem."® The béma-liturgy described in a
later commentary is already implicit in the famous ‘Hymn of the Pearl’ from
the Acts of the Apostle Judas Thomas."” The letter which flies, like a bird, from

16 See most recently Emma Loosley, The architecture and liturgy of the Bema in fourth- to
sixth-century Syrian churches. Unpublished PhD dissertation, University of London, School
of Oriental and African Studies. 2001. (Shortly to be published by the Université du Saint-Esprit,
Kaslik, Lebanon.)

17 This is noted neither by Paul-Hubert Poirier, L’hymne de la perle des Actes de Thomas
(Homo religiosus, 8; Louvain-la-Neuve: Centre d’histoire des religions, 1981), nor by Johann
Ferreira, The Hymn of the Pearl (Early Christian Studies, 3; Sydney: St Paul’s, 2002).
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the east to the west and there wakes up the sleeping hero and reminds him of
his vocation is clearly the Word of God. The Expositio Officiorum Ecclesiae
(probably written in the ninth century, but preserving a very ancient tradition
of liturgical drama) describes the procession of the Gospel Book from the
apse, where it has rested on the altar, to the béma, in the mathematical centre
of the church (where it will be placed on another altar, the lectern) as the
procession of the Word from Heaven (where He is enthroned at the right
hand of his Father) to Jerusalem (where He will be crucified on Golgotha, at
the mid-point of the earth).”” The codex may well have been held above the
head of the carrier and could be imagined as flying of its own accord from
East to West. The “wings’ of this ‘bird’ did not open, it is probably true, until
it ‘alighted’ on the lectern. But the noise of rustling feathers by which the
bird-letter wakes the man in the ‘Hymn of the Pearl’ corresponds exactly to
the rustling of the leaves of the Gospel-Book when the reader is looking for
the page at which to start.

We may therefore assume that the liturgy in Ephrem’s time was likewise a
drama in which was played out the history of salvation. The apse was Paradise
and this explains why it is said, according to one interpretation of Genesis 2:8,
to be in the East, whereas Heaven, which is identified with Paradise, is above.
The westward-facing semi-circle of the apse complements the eastward-facing
semicircle of the béma in most late antique churches where a béma has been
preserved. In the same way, but in the vertical dimension, the downward-facing
hemisphere of Heaven faced, as Christians probably believed, the upward-facing
hemisphere of the Earth. The fact that Paradise is, in reality, above Jerusalem,
not to the East of it, probably found expression in the church-buildings used
by Ephrem in a difference of height between the platform in the apse and the
platform of the béma, the latter being distinctly lower, as it is in the slightly
later béma-churches which have been found in Syria. The journey of the
Gospel from the apse to the béma seems to have been mirrored, in Ephrem’s
thought, by the descent of the branches of the River and the Tree (or the
River called the Tree of Life) into the earth and their emergence at the four
corners and at the centre of its flat surface. The return journey of the Gospel
from the béma to the apse signified the return of the Word to His heavenly
Throne, having accomplished his mission, which was to open the way for
human beings to return to Paradise. The way this was expressed in the language
of the two metaphors we are discussing is that human beings, by being baptized,
become fishes swimming upstream to the source of the fourfold stream, or
birds taking refuge in the branches of the tree (Virginity 16:10).

18 Anonymi aunctoris expositio officiorum ecclesiae Georgio Arbelensi vulgo adscripta, ed./tr. (Latin)
R. H. Connolly, vol. 2. CSCO 72/76 = Syr. 29/32 (Louvain, 1960/1971), p. 7/10
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Adam and Eve were banished from the Holy Mountain and a ‘fence’ was
erected on its lower slopes to keep them out (Paradise 4:1, 4; as we have seen
in note 1, this may simply mean that they were no longer able to scale the
vertical cliffs at the bottom of the dome); but the Tree of Life, in its compassion,
bent down long branches over the fence, so as to put its fruit within their
reach (Faith 30:5; Paradise 7:26). If we visualise this, we see human beings just
outside the cliffs surrounding the Mountain. But this is not possible: before
the Fall, perhaps, as will be the case after the Restoration, immortal humans
could dance on the surface of the waves (Paradise 1:6), but the human race
was banished further from the Garden in the days of Noah and has since been
housed in a dungeon underneath the dome (Paradise 5:13). When the Ark
landed on Mount Qardu and the water subsided, Noah found himself in this
region under the stars, which we still inhabit (Paradise 1:10). He gazed up at
those stars and wished himself in the Garden, which he knew was above the
firmament. But how could the Tree of Life reach him in this place, after
bending its branches down over the ‘fence’? Only by following the paths of
the Rivers of Paradise, down through the sea surrounding those cliffs (paralleled
in Christ’s gestation, baptism, and sufferingw), into the earth beneath the sea
(his death and burial), and up into our world (his resurrection), from which it
then shot back up (his ascension), like a vertical fountain-jet, to pierce the
firmament™ and open a way back into Paradise.”

Stanza 8 of what was probably, as Beck suggests in the foreword to his
edition (b17, vol. 1, p. i-ii), the first of Ephrem’s five madrdsé on Julian the
Apostate, though it somehow got separated from the other four and is now
classified as an isolated poem on the Church (B41), paints the image of a
branch, apparently weighed down with fruit, which then springs back up,
bringing with it the human beings who have taken hold of that fruit while the
branch was bent down. Ephrem does not actually make the comparison Solomon

19 Luke 12:50.

20 Ephrem frequently calls the Cross by the name s .41 , an adjective formed from the past
participle of the verb ‘to erect’ and converted to a noun by the omission of the unknown
masculine noun with which it originally agreed (e. g. the word for ‘wood”). The word ‘siphon’
is used by Euripides as a name for the male organ of generation. The way Sahdona and
Solomon of Basra describe a tree is reminiscent of the moment of ejaculation. The sexual
associations which Ephrem’s imagery prompted may be responsible for Solomon’s analogy
between the way Jesus re-entered the other world from which He came without tearing the
firmament and the way he entered this world without tearing his mother’s maidenhead.

21 A question about the ‘mechanism’ by which Christ ascended into heaven prompted Solomon
of Basra to offer as an analogy of the ascension the ‘miracle’ whereby “water rises in the roots
of olives ... and arrives in the blink of an eye at the leaves and the blossoms and the fruits, as if
by means of something like the spout of an artificial fountain”. See Text 6 in the lexical
excursus above, from “The Book of the Bee’.
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of Basra makes between the Ascension and a fountain of water, but the image
of a powerful bough which is brought down to the ground, only to spring
back up with enormous force, does express, at least, the upward thrust of that
image. The River image has the advantage of corresponding better to the
relative positions of Paradise and the earth.

Jesus, bend your love
Down within our reach!
Bough, weighed down with fruit,
Which ungrateful men
Ate their fill of, then
Foulmouthed, and it bowed
Right to Adam’s place
In Sheol,
Rose and took him back
Up to Eden! Bless
Him who bowed that we,
Holding on, might rise!

The restoration of Paradise

The title of this article, ‘Paradise Restored’, recalls that of Milton’s ‘Paradise
Regained’. The first part, in which the Aramaic texts were emended and Aramaic
words carefully examined in their various contexts, and retranslated, resembles
the painstaking processes involved in restoring a painting which has been
tampered with by daubers and discoloured by time. It enabled us to look at
Ephrem’s picture of Paradise, restored to something approaching its original
outline and freshness. When we did so, we noticed that the branching spout
of the Head of the Spring occupies the space reserved, on the summit of the
Mountain, for the Tree of Life. “When you have eliminated every other possi-
bility, what is left, however improbable, must be the truth.” Anyone who
takes exception to giving two names, that of ‘river’ and that of ‘tree’, to one
and the same entity should reflect on the way, according to Ephrem, that God
teaches his creatures. I quote the last stanza of Faith 31:

Love, that He might teach

Us that both it was

And was not Himself,

Made Himself a face
Maids might see, then seemed
This, now that, lest we,
Thinking He is thus,
Be harmed.
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Out of human form

He came not, yet came
Out by change, to teach :
No form is his own.

A similar idea lies behind the following quotation, but this applies, not to the
forms assumed by God Himself, but to the names given in Scripture to the
features of Paradise:

There is no other
Way for a speaker,
Without using names
Of the things revealed,
To paint a likeness,
For his listeners,
Of the things concealed -
If He
That made the Garden
Dresses his Greatness
In names from our place,
Why not the Garden?

If you missed the point
And concentrated
On the names borrowed
By Greatness to help,
You’d slander It and
Misrepresent It, -
Betray that Goodness
Which bent
To your childish height,
Dressing in your forms,
To bring you to Its
Unrelated forms.

(Paradise 11:5-6)

Beck, Lavenant and Brock understand ‘Greatness’ in the last stanza to refer to
God Himself. But if this is right, then Faith 31 contradicts Paradise 11; for the
first says that “No form is his own” (<fama b Mal mi), whereas the last
speaks of “the forms [of goodness]” (xah) and uses goodness (rhas)) as
another name for the greatness of which it speaks. It is true that greatness
(hasi) is sometimes a name for God in Ephrem (e. g. at the end of CG 2:4),
but God’s creature, humanity, according to Ephrem, is also very great, although
his Maker cannot be encompassed in thought by a creature (Faith 69:18), so
that the real greatness of humanity is only achieved when human beings admit
that God is greater then they (Faith 1:18). Now the summit of the Mountain
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of Paradise cannot even be represented by a metaphor in human thought
(Paradise 3:1). From this it follows that the greatness of that mystery exceeds
the greatness of humanity. It is the former greatness which is the subject of
Paradise 11:6. Compare Faith 81:1, which speaks of the Kingdom as “that
greatness”. Exactly the same argument applies to the goodness of God, of
Man and of the Garden.

Paradise, of its goodness, has borrowed the name of a tree for its central
feature, but we would miss the point if we concentrated on the idea of a tree
to the exclusion of other ideas. The idea of a tree is an idea from our place; it
is not one of the forms of the greatness and goodness of Paradise itself. So
that we should not fall into this error, we are given to understand that what is
at the heart of Paradise may also be called a river. Ephrem says, in Paradise
12:15, that the Tree of Life and the Tree of Knowledge are:

The blest double springs L afsi oy
Of all the good things T-t):. Aan maLdis

In this way we are brought, or introduced, to the unfamiliar form of that
greater created goodness.

I knew an old lady who always plugged the holes in a power-socket with
plastic plugs because she was afraid that the electricity might leak out. Somebody
had explained electricity to her using the analogy of gas. She had missed the
point by concentrating on the idea of gas. I told her that electricity is like gas
in one way, but in another it is more like the mumps, because it is only
communicated by contact.

The most sacred mystery of the greatness and goodness of Paradise is itself
a spiritual expression of the greatness and goodness of its Creator, which,
according to Ephrem, surpasses all our powers of comprehension. The reason '
why it is important to restore Ephrem’s necessarily composite picture of the
heavenly mystery of the Head of the Source, or the Tree of Life, which has no
one analogue on earth, is that this picture is an expression of Ephrem’s idea of
God’s Son and of what He did and what He does. It is an icon of Paradise
restored.

The Nicene Creed provides the basic framework for this idea. Christ came
down from heaven and took on body from ‘holy spirit’ and from a human
virgin, Mary, who gave birth to God in the form of a human being. He was
crucified under the governorship of Pontius Pilate, suffered agonies, died and
was buried. But, after less than three days, He rose from the grave and went
back up to the right hand of his Father.

The River, in Ephrem’s icon, comes down from heaven and takes on body
from the sea through which it passes. It is then buried under the earth, but



42 Palmer

rises again in the form of a Cross at the four corners of the earth. The Tree,
likewise, bends down, dives into the water, burrows underground, then springs
up, glorious, in the form of the Cross on Golgotha. The Cross somehow
opens the way for Christ to go back up to Heaven and for the human race to
follow Him back up to Paradise. But how, exactly? The most obvious way of
completing the icon is to make the River reunite at Golgotha in the form of
earthly wood, then to shoot back up to Heaven as a spiritual spout or sprout.
Virginity 16:10, the first part of which has already been quoted, may here be
quoted in full:

The tree of life was very sad,

Seeing mankind concealed from him.

He dived and hid in virgin earth,

Then sprang, like dawn, on Golgotha.
The human race, like game pursued,

Fled to it, to be taken home.

The chaser’s chased, the chased doves leap
Into Paradise!

Ephrem, ever ready to share with others the joyful labour of gathering the
images which proliferate in the associative process (Faith 25:18), leaves his
reader to complete the icon. The Tree of Life, in which the human race takes
refuge, is evidently the Cross; yet, since it gives access to Paradise, it must also
be Baptism, which involves assimilating it to water. There is a striking phrase
in the probably ninth-century East-Syrian Expositio Officiorum Ecclesiae, ed.
R. H. Connolly, vol. 2, CSCO 72 = Syr. 29 (Paris and Leipzig, 1913; reprint
Louvain, 1960), p. 35, lines 271.:
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And instead of our nature being driven out — I mean after it had eaten — our nature was thus
raised up high by the baptsm of the Tree of Life.

Ephrem himself elaborates a complex icon, the framework for which is the
Cave of Treasures. This Cave was actually a doorway between the two worlds,
the bright, upper world of Paradise and the Valley of the Shadow of Death.
Here the body of Adam lay (mingled, one hopes, with the borrowed bones of
Eve), until it was stowed in the Ark and sailed from the East, where the Cave
of Treasures was, to the West and the South, ending up on Mount Qardu in
the North. From that mountain it was taken to a symbolic ‘mountain’ at the
centre of the earth. The earth’s four quarters divided, opening a cross-shaped
chasm into which Adam’s body was lowered, after which the quarters came
together again. That hill came to be called Golgotha, ‘the Place of the Skull’.
When Jesus was crucified, it was on that very spot that the Cross was erected.
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His side was opened by a Roman lance and there flowed out of it a double
stream of water and blood. Earth opened again and Adam’s skull was ‘baptised’,
its cavity filled with the life-giving Blood of Christ. Thanks to the hole made
in Jesus’s side a hole was made in the fence of Paradise. Adam found himself
back in the Cave of Treasures and there was no longer any impediment to his
ultimate return to the Garden of Delights. The lance of Longinus had removed
the Cherub’s sword.

The symmetries of this complex icon are worked out in detail in passages
which are collected by Murray (b1412) and Brock (b326, pp. 62-66, together
with b1122, b1124, pp. 88-93, and b321, pp. 61-64). Nativity 8:4 may stand
here for them all:

Bless his Mercy!

He saw the Lance

Near Paradise,

Barring the way

Back to Life’s Tree,

And came and took

Our fragile flesh,

To pierce a way
Through his pierced side
To Paradise.

But it is another of the madrdsé on the Nativity which forms the most fitting
epilogue to this paper, for there the new-born Jesus is called “a new source,
opened by Heaven for those on earth who were thirsty for life, but had not
tasted” and then identified with the Tree of Life, of which Adam never tasted,
under the name of a “spring’:

O spring untasted

By Man,

That opened twelve springs

Of words, filling him

With eternal life!
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Von Adam und Eva bis Mohammed #
[t Beobachtungen zur syrischen Chronik des
Johannes bar Penkaye”

Die Problemlage

Die 1908 von Alphonse Mingana in Mossul veroffentlichten sources syriagues’,
von denen nur der erste und einzige Band erschienen ist, enthielten nicht nur
die in ihrer Echtheit umstrittene Chronik von Arbela, sondern auch ein von
der Forschung bisher kaum beachtetes syrisches Geschichtswerk des Johannes
bar Penkaye mit dem Titel ri§ melle, eine Art »Weltchronik« — Sebastian
Brock nennt sie »summary of world history«, Pietro Sfair »punti principali
della storia del mondo finito«’ —, die einem gewissen Sabrischo’, dem Abt des
Klosters des Johannes von Kamul, gewidmet war. Minganas Ausgabe basierte
auf zwei Manuskripten, einem aus privatem Besitz (unvollstindig) und einem
weiteren aus dem chaldiischen Patriarchat.” Bei letzterem handelt es sich um
eine Kopie aus dem Jahre 1840, basierend nach Auskunft des Abschreibers auf
einem Codex von 1262, welcher bis jetzt als verschollen gilt” Die Chronik des
Johannes umfafit zwei Teile in 15 mémre, von denen Mingana lediglich den

1 Bei diesem Beitrag handelt es sich um die erweiterte Fassung eines anlifilich der Gene-
ralversammlung der Gérres-Gesellschaft am 1. 10. 2001 in Paderborn in der Sektion »Kunde
des Christlichen Orients« gehaltenen Vortrags.

2 Alphonse Mingana, Sources Syriaques. Vol. I. M%iha zkha (texte et traduction). Bar
Penkaye (texte), Leipzig 1908.

3 Pietro G. Sfair, Il nome e l'epoca d’un antico scrittore siriaco, in: Bessarione 31 (1915)
135-138.

4 Zu den von Mingana vermutlich benutzten Handschriften vgl. den anschliefenden Beitrag

von Hubert Kaufhold.
Den vollstindigen Text bictet ebenfalls Ming. syr. 179, vgl. Alphonse Mingana, Catalogue of
the Mingana Collection of Manuscripts. Vol. I, Cambridge 1933, 395f. Bei Ming. syr. 179
handelt es sich um eine recht spite chaldiische Abschrift vom 22. 9. 1928, die in Alqo§ vom
Diakon Joseph bar Thoma, Sohn des Diakons Sipa, Sohn des Priesters Peter aus der Familie
Abtina, unter Papst Pius XI. und dem chaldiischen Patriarchen Immanuel II. angefertigt wurde.
In Anbetracht einer fehlenden kritischen Edition wurde fiir die vorliegende Untersuchung
neben dem Text der Sources Syriaques auch der ebengenannte Codex Ming. syr. 179 auf
Microfiche herangezogen.

5 Vgl. Alphonse Mingana, Sources Syriaques, I-VIII, besonders VIIL.

OrChr 87 (2003)
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zweiten Teil, die Abhandlungen 10-15, herausgegeben hat. Hiervon wurde
nur der fiinfzehnte Memra mit einer franzdsischen Ubersetzung versehen. Ex
behandelt die zeitgeschichtlichen Ereignisse des 7. Jahrhunderts, besonders
die arabische Invasion Mesopotamiens, im Lichte biblischen Heilsglaubens
und hat daher in der Forschung einige Beachtung gefunden. So legte Sebastian
Brock® 1987 eine englische Ubersetzung des besagten 15. Traktates der Chronik
nebst ausfiihrlichem Kommentar vor. Insgesamt gesehen ist jedoch die philo-
logische Ausgangslage fiir eine Bewertung des literarischen Nachlasses des
Johannes bar Penkaye alles andere als ermutigend. Aus diesem Grund hatte
Jansma’ bereits 1963 ein Editionsprojekt vorgestellt, das noch immer seiner
Realisierung harrt. Zwar liegen, wie er ausfiihrt, verschiedene Handschriften
vor, doch handelt es sich hierbei um sehr spate Abschriften aus dem 19. Jahr-
hundert, einige datieren sogar vom Beginn des 20. Jahrhunderts. Dennoch
diirften die besten von ihnen seiner Ansicht nach die Textgestalt des 13. Jahr-
hunderts widerspiegeln.’

1. Leben und Werk des Johannes bar Penkaye

Wenig ist iiber das Leben des Johannes bar Penkaye bekannt.” Es existiert
zwar eine Vita'’, die merkwiirdigerweise in Manuskripten jakobitischer Prove-
nienz enthalten ist, doch sind die biographischen Daten allzu spirlich. Der
Text wurde mehrfach ediert und iibersetzt' — allerdings auf der Basis unter-
schiedlicher Manuskripte — und schildert, dem hagiographischen Genre folgend,
die inneren und dufleren Versuchungen eines Aszeten. Auf Grund dieser Dar-
stellung sei Johannes unter Sabrischo® Ménch im Kloster des Johannes von
Kamul geworden, spiter sei er dann in den Konvent von Mar Bassima tiberge-
wechselt. Der Hagiograph verstrickt sich allerdings am Ende der Vita in Wi-

6 Vgl. Sebastian Brock, North Mesopotamia in the late seventh century: Book XV of
John bar Penkaye’s R Melle, in: ders., Studies in Syriac Christianity, Hampshire 1992, II,
51-75.

7 Tacke Jansma, Projet d’édition du K%aba d’re§ mellé de Jean bar Penkayé, in: OrSyr 8§
(1963) 87-106.

8 Vgl. Jansma, Projet d’édition, 96-100.

9 Vgl. dazu die Bemerkungen von Addai Scher, Notice sur la vie et les ccuvres de
Yohannan bar Penkaye, in: JA 10/X (1907) 161-178; Pietro G. Sfair, Degli scritti e delle
dottrine di bar Pinkaie, in: Bessarione 31 (1915) 290-309.

10 Einen Uberblick iiber die einzelnen literarischen Traditionen bieten sowohl Jansma, Projet
d’édition, 89-92, als auch Mingana, Sources Syriaques, [-IV.

11 Es liegen drei Ausgaben vor: Eduard Sachau, Verzeichnis der syrischen Handschriften der
kéniglichen Bibliothek zu Berlin II, Berlin 1899, 554f.; Ignatius Ephraem Rahmani, Studia

Syriaca I, Sarfé 1904, 341, 64f., und schlielich Scher, Notice, 161-164 [syr.T.}; 164-167 [frz.

1G]]
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derspriiche, wenn er Johannes im Kloster Argog wohnen liflt und ihn zu
einem Konsemester des Johannes von Dalyatha macht. Offensichtlich zeigt
sich hier eine schon friihe Verwechslung mit anderen geistlichen Autoren des
syrischen Raumes gleichen Namens. Der Liber castitatis etwa identifizierte
unseren Johannes mit einem Aszeten namens Johannes Saba (»dem Alterenx,
wohl Johannes von Dalyatha), was aus seinen Kontakten zu Abt Sabrischo®
vom Kloster Kamul geschlossen wurde. Doch schon Mingana hielt eine solche
Identifizierung unseres unstreitig nestorianischen Autors mit einem gleich-
namigen Monophysiten fiir vollig abwegig.”” Es ist hier auch nicht der Ort,
die einzelnen recht komplexen Uberlieferungsstringe zu entflechten.”
Historisch gesichert ist die Herkunft des Johannes aus dem kleinen Ort
Penck am Tigris''; sein Beiname bar Penkaye ist jedenfalls so zu deuten,
bedeutet also nicht »Tépfersohn«, wie es Assemani in seiner Bibliotheca Ori-
entalis noch meinte.”” Ebenfalls unstrittig ist Johannes’ Zugehorigkeit zum
Monchsstand (ibidaya). Dies geht zum einem aus dem Kolophon der Welt-
chronik'® hervor, zum anderen wird sie durch seine zahlreichen aszetischen
und mystischen Traktate bestitigt. Auch der zeitliche Rahmen seines Werkes
lift sich in etwa bestimmen. Johannes wirkte gegen Ende des 7. Jahrhunderts
im Zweistromland, wie die recht exakten Angaben zur zeitgenossischen Ge-
schichte belegen.” So spricht Johannes vom »grausamen Sterben« — gemeint
ist die grofle Pest in Mesopotamien —, das mit dem Jahre 67 der Hidschra
(684-686 n. Chr.) begonnen habe. Ergiebiger sind jedoch die Quellen — neben
der Vita vor allem die Angaben bei Ebedjesu — hinsichtlich der Werke unseres
Autors, wenngleich sie nicht in allen Punkten miteinander harmonieren.”
Ebedjesu schreibt in seinem Schriftstellerkatalog” dem Johannes bar Penkaye

12 Vgl. die Diskussion im einzelnen bei Mingana, Sources Syriaques, II1-V.

13 Eine Identifizierung des Johannes bar Penkaye mit anderen aszetischen Schriftstellern gleichen
Namens lag freilich nahe, wenn man an sein umfinglich nicht gerade geringes (Buvre zu
Fragen christlicher Spiritualitit denkt.

14 Mingana, Sources Syriaques, I, Anm. 3, schlief8t dies aus dem Kolophon, welchen er in seiner
Edition wiedergibt.

15 Josephus S. Assemani, Bibliotheca Orientalis Clementino Vaticana 11,1, Rom 1725 (repr.
Hildesheim 2000), 189, Anm. 5: Joannes monachus, cognomento Bar Phincaje, hoc est, filins
figulorum, seu urceariorum, incertae aetatis scriptor. Assemani stiitzt sich vor allem auf den
Schriftstellerkatalog des Ebedjesu.

16 »Zu Ende ist mit Hilfe der gottlichen Gnade dieses Buch der 7is mellé, der Weltchronik,
worin zwei Teile enthalten sind, angefertigt von dem hochbegabten, im rechten Glauben
unterwiesenen und in der Erkenntnis berithmten hl. Ménch Mar Johannes ... der nach dem
Namen seines Dorfes Penck Penkaye genannt wird.« Syrischer Text bei Mingana, Sources
Syriaques, I, Anm. 3.

17 Belege bei Mingana, Sources Syriaques, L

18 Vgl. dazu die Ausfithrungen bei Jansma, Projet d’édition, 92-96.

19 Vgl. Assemani, BOCV IIL,1, 189f.
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siecben Werke zu: ein nicht niher bestimmtes Buch iiber die »Kindererziehung«™
v\ 7 whhariss, ein weiteres mit dem Titel 755 melle, die besagte Weltchronik,”
von Mingana mit principe des mots wiedergegeben, Baumstark nennt sie »Haupt-
punkte der Weltgeschichte«, ein drittes unter dem Titel »der Kaufmann«”,
worunter ein Zenturienbuch zu verstehen ist, insgesamt sind es wohl sieben
Sammlungen von Hundertspriichen, von denen Micheline Albert die erste
Zenturie iibersetzt hat.”” Mit diesem Opus erweist sich Johannes als mystischer
Autor von hohem Rang, der in der evagrianisch-origenistischen Tradition fest
verwurzelt ist. Ebedjesu erwihnt ferner ein viertes kontroverstheologisches
Werk wdliz \=wal »Wider die (falschen) Religionen«,” sodann einen
exegetisch-mystischen Traktat vt smaris. se=e ama »Uber die sieben
Augen des Herrn«”, ein sechstes Werk weu\maxaa wioores »Uber die Bande
und iiber die Vollkommenheit«*. Schlieflich wird im Schriftstellerkatalog des
Ebedjesu noch ein letztes Werk des Johannes v\ weéixa we=da »Ein Buch der
Fragen« erwihnt, welches offenkundig dogmatisch-exegetischen Inhalts ist
und im Stile der antiken guaestiones-responsiones-Literatur abgefafit wurde.
Dariiber hinaus fand Mingana” in Urmia noch weitere Manuskripte vorwiegend

20 Méglicherweise doch ein theologisches Werk, vielleicht ein Abrif} der Heilsgeschichte, die
Johannes gerne mit pidagogischen Kategorien beschreibt.

21 Assemani, BOCV IIL 1, 190, liest auf Grund falscher Vokalisation v\ =47 statt vy =%
(das x gehort nicht zur Wurzel!) und iibersetzt progymnasmata vel exercitationes in voces.

22 So bei Ming. syr. 47, ff. 252a-255b. Auch hier ist die Deutung von Assemani, BOCV I11,1,
190, irrefiihrend. Er hielt nimlich veasg fiir einen Schreibfehler und »verbesserte« den Titel
in vedvinnr (epistolae). Gedache ist freilich an den Kaufmann des Evangeliums (Mt 13,45f.),
der sich auf die Suche nach der mystischen Perle begibt.

23 Micheline Albert, Une centurie de Mar Jean bar Penkaye, in: Mélanges Antoine Guillaumont.
Contributions a I’étude des christianismes orientaux, Genf 1988, 143-151. Albert stiitzt sich
fiir ihre Ubersetzung vornehmlich auf Vat. Syr. 509 (1928), Notre Dame de Semences (Alqos
1909) war ihr unzuginglich, Ming. syr. 47 hat sie nicht einsehen kénnen.

24 So bei Assemani, BOCV II1,1, 190. Mit re&\iin sind die falschen Religionen, die Sekten und
Haresien gemeint. Man darf den apologetischen Charakter gerade auch des ersten Teils der
»Weltchronik« wie auch des Gesamtwerkes nicht unterschitzen.

25 Dieser Traktat lifit sich nicht identifizieren. Mit den sieben Homilien iiber die Kaufleute,
bezeugt in der vita unseres Autors, sind die sicben Zenturien gemeint.

26 Assemani, BOCV IIL1, 190, Anm. 6, vermutet hinter dem kryptischen Titel eine kirchen-
rechtliche Schrift De vinculis et de perfectione, wobei er die perfectio als absolutio a vinculis
deutet. Doch ist dies reine Spekulation. Wahrscheinlicher ist die von Jansma, Projet d’édition,
94, im Anschluff an Baumstark, Geschichte der syrischen Literatur, 211, vorgeschlagene Deu-
tung auf die in der vita erwihnten zwei Biicher der Vollkommenheit. Méglicherweise handelt
es sich aber auch um einen ganz anderen Traktat, um ein im siebensilbigen Metrum abgefafites
Gedicht tber die »Vollkommenheit des gottlichen Lebens«, welches von Elias Millos, Di-
rectorium spirituale, Roma 1868,162-171, herausgegeben und Gbersetzt wurde. Die Zuweisung
an Johannes bar Penkaye ist jedoch umstritten.

27 Vgl. Mingana, Sources Syriaques, V.
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liturgischer Provenienz, deren Zuordnung zum Korpus des Johannes bar Pen-
kaye ihm allerdings suspekt war.

2. Aufban und Inbalt der »Weltchronik<*®

Johannes’ Anspielungen auf aktuelle politische Ereignisse, etwa die Herrschaft
des Gegenkalifen Ibn az-Zubayr, gestatten eine Datierung der »Weltchronik«
in die letzten Dekaden des 7. Jahrhundert.”” Bereits Baumstark hat in seiner
kurzen Zusammenfassung (1901) auf den religios-belehrenden Charakter dieses
historischen Werkes hingewiesen;° fiir Minganas Geschmack’ waren die Aus-
fithrungen des Johannes viel zu theologisch; doch wird man sich hiiten, einen
Geschichtsbegriff des 19. Jahrhunderts zum Mafistab einer Chronik des
7. Jahrhunderts zu nehmen. Johannes war sich jedenfalls des theologisch-
erbaulichen Charakters seines Werkes durchaus bewuflt, wenn er an seinen
Freund Sabrischo® schreibt:

Ich rufe dir nimlich bestindig, o Geliebter meiner Seele, das Ziel in Erinnerung, das wir uns
gesteckt haben, daf§ wir uns durch die Vielzahl der Geschlechter nicht entmutigen noch in
Verwirrung bringen lassen und es vergessen. In diesem Buch, welches wir 7is melle (Weltchronik)
genannt haben, ist es unser Ziel, von Anfang an aufzuzeigen, was Gott in seiner Giite an uns
getan hat und was wir ihm dagegen in unserer Bosheit erwidert haben.?

Dem Autor geht es im Kern seiner Geschichtsdarstellung um die gottliche
Pidagogik™, um die Erziehung des gefallenen, siindigen Menschengeschlechts

28 Vgl. dazu den Uberblick bei Anton Baumstark, Eine syrische Weltgeschichte des siebten
Jahrhunderts, in: Rémische Quartalschrift 15 (1901) 273-280. Baumstark hatte nach eigenem
Bekunden, a. a. O., 273, eine Abschrift zur Hand, welche von dem Diakon Tsa bar I3aja aus -
Alqos 1897, basierend auf einer Vorlage aus dem Kloster Rabban Hormizd, angefertigt wurde.
Wir folgen hier fiir den unedierten ersten Teil der Zihlung von Ming. syr. 179.

29 Vgl. die Argumente bei Mingana, Sources Syriaques, 1.

30 »Er (sc. Johannes) raisonniert meist, statt zu erzihlen. Geschichtsbetrachtung unter einem
ganz bestimmten Gesichtspunkt, dem praktisch theologischen der Erbauung, nicht Geschichts-
darstellung oder gar Geschichtsforschung ist es, was er liefert. Sein Ziel ist weit mehr religiose
als historische Belehrung.« (Baumstark, Syrische Weltgeschichte, 275)

31 Vgl. sein Urteil in den Sources Syriaques, II: «Malheureusement 'auteur s’appesantit trop sur
les raisons théologiques, et ne donne quelquefois quune trés faible part a lhistoire. 11 a
ensuite un style trop concis et une marche trés alerte qui ne lui permettent pas d’aborder des
faits et des détails qui nous intéressaient grandement.»

32 Mingana, Sources Syriaques, *30, 6-11. Der Autor betont an mehreren Stellen seines Werkes
seine Absicht, keine Profangeschichte schreiben zu wollen, sondern das gottliche Heilswalten
in der Menschheitsgeschichte darzustellen.

33 Es wire im einzelnen noch genauer zu untersuchen, inwieweit Johannes sich der nestorianischen
Schultradition verpflichtet fiihlt, die eine dhnliche an der gottlichen Pidagogik orientierte
Heilsékonomie verficht, vgl. Addai Scher, Mar Barhadbesabba “Arbaya. Evéque de Halwan
(VIe siecle). Cause de la fondation des écoles (= PO IV,4), Paris 1907.
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durch die gottliche Heilssorge (wharimass ,whali\=). Dazu ist es notwen-
dig, den Erzihlbogen von den Anfingen der Schopfung tiber die Erschaffung
des Menschen und die Erwihlung des Volkes Israel bis hin zur drangvollen
Gegenwart zu spannen. Im Zentrum der theologischen Geschichtsdeutung
steht die Gestalt Christi, des Gottes- und Menschensohnes, sein machtvolles
Wirken und das seiner Apostel.” Bereits von der dufleren Gliederung her
zerfillt die »Weltgeschichte« deutlich in zwei Teile: der erste, von Mingana
nicht edierte Teil (Memra 1-9) umfafit die Zeit von der Erschaffung der Welt
bis zur Ankunft Jesu Christi, der zweite, bereits edierte (Memra 10-15) von
seiner Epiphanie im Fleisch bis zur Gegenwart, etwa bis zum Jahr 690. Die
Zeitenwende wird durch die Geburt Christi markiert, die als Dreh- und An-
gelpunkt der Weltgeschichte verstanden wird. Bis Christus stand die Menschheit
noch unter dem Fluch Adams, mit der Geburt Christi aber hebt eine neue
Schépfung an, und deshalb beginnt die christliche Zeitrechnung mit der Epipha-
nie des Erlosers. Die Zisur der Heilsgeschichte ist demnach mit der Offenbarung
der géttlichen Okonomie gegeben, in der Sprache des Johannes meint dies die
Einigung der beiden Naturen zu einem einzigen Prosopon als einem von
auflen hinzukommenden tertinm guid. Ausgehend von der Davidssohnschaft
des Messias (Mk 12,35-37) legt Johannes seine Vorstellung von der doppelten
Sohnschaft des Erlosers dar, ohne dabei freilich die Person Christi in zwel
Sohne aufzuspalten:

»Daraus kann erkannt werden, dafl Christus der Sohn Davids und der Sohn Gottes ist. Denn er
ist Sohn Gottes von Natur aus und in bezug auf die der (gottlichen) Natur entsprechenden
Dinge, und er ist Sohn Davids von Natur aus in bezug auf die der (menschlichen) Natur
entsprechenden Dinge, ausgenommen halt die Tatsache, daf§ er ohne eheliche Zeugung geboren
und ohne Siinde erfunden worden ist. Denn er ist aus dem Vater ohne Mutter und aus der
Mutter ohne Vater, ein einziger ist Gottessohn und Menschensohn, ein einziger in der Person,
keineswegs aber in der Natur (ua= aw o1 al waag4as w1 w). Die Naturen also der
Gottheit und der Menschheit wurden von Anfang an willentlich zu einer Person der Sohnschaft
geeint (chatoa waagia ) duusg duxis =9 amwdix), ohne dafd sie dabei ihre
Eigentiimlichkeiten verléren. Dies ist die Person, welche von den heiligen Engeln >Herr Christus«
genannt wird und es auch ist. Dies ist Jesus Christus.«”

Ohne im einzelnen auf die Christologie des Johannes bar Penkaye eingehen
zu wollen, ist ihr strenger Nestorianismus hervorzuheben. Johannes gilt als
eifriger Verfechter der Zweinaturenlehre im Sinne Babais des Groflen, des
Hauptvertreters der nisibenischen Gelehrtenschule.” Er unterscheidet scharf

34 Instruktiv sind in diesem Zusammenhang Johannes’ Ausfihrungen zu Beginn des zehnten
Buches, wo er den ersten Teil seines Gesamtwerkes referiert.

35 Mingana, Sources Syriaques, *8,14 - 9,2. Zum Nestorianismus des Johannes bar Penkaye vgl.
auch die Bemerkungen von Sfair, Scritti, 302-307.

36 Zur Christologie Babais vgl. Peter Bruns, Finitum non capax infiniti. Ein antiochenisches
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zwischen der annehmenden géttlichen und der angenommenen menschlichen
Natur, ihren Eigenschaften und Titigkeiten”, die sodann im Prosopon
(eaagia) des Erlosers nachtriglich geeint werden. Eine Einigung im strikten
Sinne der hypostatischen Union von Chalkedon (451) wird abgelehnt. Ebenso-
wenig kann man bei ihm von einer Idiomenkommunikation sprechen.

Der erste Memra™ behandelt das Sechstagewerk bis zur Sintflut; der Autor
bietet hier eine christliche Kosmologie auf der Basis des Schopfungsberichtes™
sowie heidnischer Philosophie und Naturwissenschaft. Der zweite"® beginnt

37

38
39

40

Axiom in der Inkarnationslehre Babais des Groflen (F nach 628): OrChr 83 (1999) 46-71.
Mafgeblich fiir die nestorianische Christologie ist Babais Liber de unione (CSCO 79 [syr.
Text] 80 [lat. Ubersetzung]). Charakteristisch fiir die Babaische Christologie ist ihr strenger
Dyophysitismus. Er definiert das Prosopon des Erlosers wie folgt: persona filiationis est
hypostasis singularis Filii gnae ewm distinguit quatenus non est Pater; hanc autem personam
filiationis homo Domini nostri sumpsit unitive, non cum distantia, nec ut esset hypostasis
filiationis, sed persona filiationis. Et Deus Verbum, una de hypostasibus Trinitatis, sumpsit ad
personam suam formam servi, et habitu inventus est ut homo. (CSCO 80, 243) Man spiirt
hier, wie Babai bemiiht ist, die Einwinde der Neuchalkedonier gegen die nestorianische
Christologie zu entkriften. Gleichzeitig zeigt er sich mit der in der byzantinischen Reichskirche
geliufigen unus e Trinitate-Formel wohl vertraut, die er freilich in eigentiimlicherweise ver-
wendet.

Als Beispiel fiir die Exegese des Johannes im Dienste nestorianischer Dogmatik mag folgender
Passus aus Memra 11 geniigen: »Diese und hnliche Worte gaben ihnen zu verstehen, dafl er
Gott und Mensch zugleich war, auch durch die entsprechenden Taten bewies er die beiden
Naturen. Seine Menschheit: die Beschneidung, die Opfer, das Heranwachsen unter den beiden
(Eltern): »Jesus aber wuchs heran an Statur, in Weisheit und Giite vor Gott und den Menschen,
durch Hunger, durch Durst, durch Erschépfung, durch Schlaf, durch Nichtwissen, durch
Angst, durch Traurigkeit, durch Gebet, durch Wachen, und die iibrigen Dinge. Diese Dinge
hitten ihn fiir diejenigen, die sich vom Sichtbaren behindern lassen, zu einem gewohnlichen
Menschen gemacht; daher gibt er ihnen durch die anderen Dinge einen Hinweis auf seine
Gottheit: durch die Lobpreisungen der Engel, durch das Eilen des Sternes, durch die Verwun-
derung der Magier, durch die Stimme des Vaters, durch die Erweckung von den Toten, durch
den Nachlaf} der Siinden, durch den Wandel inmitten des Meeres, durch die Schelte, die er
aussprach und wodurch er die Wogen glittete, durch die Auferstehung von den Toten, durch
die Neuschopfung der fehlenden Gliedmafen, durch die Stimme, dic Legionen (von Dimonen)
verfolgte, durch die Verwandlung von Wasser in Wein, durch die Speisung mit ein wenig
Brot, usw.« (Mingana, Sources Syriaques, *35,20-36,15)

Ming. syr. 179, fol. 1v-8r.

Es wire im einzelnen noch genauer zu untersuchen, welche Quellen Johannes vorgelegen
haben. Wenn er etwa sagt, dafl die Schlange schon vor dem Siindenfall Adams auf dem Bauch
kroch (fol. 6v), dann setzt er sich von der gingigen rabbinisch-frithsyrischen Ansicht (vgl.
Aphrahat, dem. 9,8; 14,12) ab, wonach Gott zur Strafe fiir die Verfiihrung Adams der Schlange
die Fiifle wegnahm. Die Frage, ob Adam von Gott im Paradies sterblich oder unsterblich
geschaffen wurde, was eher entstanden sei, der Tod oder die Siinde, wird in der syrischen
Kirche seit Theophilus kontrovers diskutiert. Die Entriickung Henochs (fol. 8r) als Typus
der kommenden Welt findet sich gleichfalls schon bei Aphrahat, dem. 22,3, zum Ausdruck
gebracht.

Ming. syr. 179, fol. 8r-16r. Herausragende Rollen in der Heilsgeschichte spielen der Abrahams-
und der Sinaibund (fol. 9v), die freilich durch den Gétzendienst hiufig gebrochen werden
(fol. 131).
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mit der Sintflut und schliefft mit dem Perserkonig Cyrus, geht auf den Ursprung
der verschiedenen Volker der Erde ein und enthalt eine Liste ihrer Konige.
Den Anfang machen die Juden, Assyrer und Babylonier bilden den Schlufi.
Der dritte Traktat" setzt mit dem Ende der babylonischen Gefangenschaft
ein und zihlt die jiidischen und griechischen Konige Judias bis Antiochus
Epiphanes auf. Der vierte Memra® enthilt einen Weissagungsbeweis und ent-
faltet das Wirken der gottlichen Vorsehung in den Propheten, um schliefllich
auf die Zeit Alexanders und die griechischen Konige Juddas bis Hyrcanus bar
Silias einzugehen. Die parthische Dynastie (Pacorus) wird gleichfalls behandelt.
Der fiinfte Traktat” ist fast ausschlieflich theologischer Natur und entfaltet
die Engel- und Dimonenlehre des Johannes bar Penkaye. Ausfiihrlich wird
gegen die Perser und Manichier vom Ursprung des Bésen gehandelt; Gott
lafdt die Versuchung des Menschen durch verschiedene Dimonen zu, er hat
die verntunftige Kreatur mit freiem Willen begabt, so dafl sie aus eigenem
Antrieb stindigen und dem Damonischen in Goétzendienst und moralischer
Perversion zur Macht verhelfen. Die letzten Kapitel lassen denn auch die
orientalische Religionsgeschichte Revue passieren und geiffeln die abartigen
religiosen Vorstellungen der Volker des Vorderen Orients: Chaldaer, Perser,
Agypter und Araber werden fiir ihren Gétter- und Aberglauben heftig ge-
scholten. Nach Widerlegung des Heidentums schliefit sich nun im Traktat
VI* eine demonstratio religiosa aus den Biichern des Alten Testamentes an.
Der alttestamentliche Kanon des Johannes bar Penkaye umfaflt den Pentateuch,
Josua, Richter, Samuel und den Psalter Davids, die Spriiche Salomons, Kohelet
(Ekklesiasten), Hohelied, Bar Sira (Ecclesiasticus), Hiob, Konige, Jesaja, die
zwolf kleinen Propheten, Ezechiel, Daniel, Esra, Baruch, Judith, Ruth sowie
drei (!) Bucher der Makkabier. Es fehlen Tobias, seltsamerweise auch Esther,
Nehemia und die Chroniken. Das syrische Wort fiir Thora wdutarc wird
wohl unter Einfluf§ rabbinisch-jidischer Traditionen von hebraisch-aramaisch
XNX 79X »das Licht ist gekommen« (syr. e wimaa) hergeleitet und die
Epoche der heidnischen Finsternis damit fiir beendet erklirt. Die Traktate
VII® und VIIT* behandeln im Sinne der nestorianischen Schultheologie die,
wenn man so will, praeparatio evangelica in den Biichern des Alten Testamentes.
Die Offenbarung der Trinitdt wird schattenhaft im Alten Bund prifiguriert;

41 Ming. syr. 179, fol. 16r-24v. Der Name der Schamoni und ihrer sieben Martyrer-Sohne stellt
syrisches Sondergut in der Makkabderiiberlieferung dar.

42 Ming. syr. 179, fol. 24v-35r.

43 Ming. syr. 179, fol. 35r-43r.

44 Ming. syr. 179, fol. 43r-54v.

45 Ming,. syr. 179, fol. 54v-67v.

46 Ming. syr. 179, fol. 67v-77r.
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besonders die Jona-Typologie verweist auf die Christusoffenbarung im Neuen
Bund. Religionsgeschichtlich interessant ist der IX. Memra®, der eine Auflistung
simtlicher Gotter und Géttinnen der Volker des Vorderen Orients enthilt.
Mit dem zehnten Memra® ist dann endgiiltig die Zeit des Neuen Bundes
erreicht. Ein bewegter Lobpreis des gottlichen Erbarmens und die Beantwor-
tung der Frage, wer Christus sei, warum und wozu er in diese Welt gekommen
sei, bilden die Einleitung, die mit der Erzihlung des Lebens Christi bis zum
Antritt der 6ffentlichen Lehrtitigkeit fortgefiihrt wird. Sehr eindringlich wird
die Versuchung Christi und die Uberwindung des Teufels geschildert. Auch
hier macht sich ein gewisses aszetisches Interesse an der Gestalt Christi be-
merkbar. Die Menschheit und damit auch die Anfechtbarkeit und Versuchbar-
keit Christi wird nachdriicklich betont. Christus ist der exemplarische Mensch,
der Aszet schlechthin, in allen Versuchungen uns gleich, bleibt aber doch
dank der einwohnenden Gottheit ohne Siinde und damit Sieger iiber Tod und
Teufel. Der XI. Traktat” ist gleichfalls christologischer Natur und der 6ffentli-
chen Wirksamkeit, dem Leiden und Sterben und der Auferstehung Christi
gewidmet. Auf den nestorianischen Charakter der Christologie unseres Autors
wurde bereits hingewiesen. Die gottlichen und menschlichen Eigenschaften
und Titigkeiten werden sauber geschieden und auf die beiden Naturen verteilt.
Durchweg werden die nunmehr erfiillten alttestamentlichen Typen und Pro-
phetien zusammengestellt, und damit wird indirekt auch der Bezug zum ersten
Teil der Chronik hergestellt. Abschliefend werden noch einzelne exegetische
Fragen diskutiert, wie etwa die drei Tage zwischen Tod und Auferstehung
Jesu zu fiillen seien.”® Memra XII”' setzt bei der Auferstehung Christi ein und
fiihrt den Leser bis zur Zerstérung Jerusalems durch Titus. Einzelne exegetische
Spitzfindigkeiten, warum etwa der Herr nach der Auferstehung zuerst den

47 Ming. syr. 179, fol. 77r-85r.

48 Mingana, Sources Syriaques, *1-28.

49 Ders., a. a. O., ¥28-60.

50 Mit den »drei Tagen« zwischen Tod und Auferstehung hat sich schon Aphrahat, dem. 12,6,
eingehend befafit. Die von Johannes vorgelegte Deutung, wonach der Erloser bereits am
Griindonnerstagabend, da er seinen Jiingern sein eigen Fleisch und Blut zur Speise gab, unter
die Toten gerechnet wurde, dhnelt der des Persischen Weisen frappant. Das eigentliche Problem
des descensus ad inferos wird nur sehr knapp im Anschluff an die Jona-Weissagung (Mt
12,38f.) verhandelt, Mingana, Sources Syriaques, *59f. Im Sinne der nestorianischen Dogmatik
erscheint der Tod Christi zunichst als unausweichliche Konsequenz aus der Annahme der
menschlichen Natur selbst. Die Gottheit bleibt dagegen vom Leiden des angenommenen
Menschen unberiihrt, was gegeniiber den theopaschitischen Tendenzen in der reichskirchlichen
Theologie ausdriicklich betont wird. Der Hinabstieg in die Scheol erfolgt schlieflich durch
die leidensfihige Secle, die der Logos bei der Annahme des vollstindigen Menschen zusammen
mit dem Leib angenommen hat. Ahnliche Gedankenginge finden sich bei Cyrus von Edessa
(Mitte des 6. Jh.), res. 4,2 (CSCO 356,95-98) ausgedriickt.

51 Vgl. Mingana, Sources Syriaques, *61-88.
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Frauen erschienen sei, werden im Stile nestorianischer Schultradition abgehan-
delt.” Die Erscheinung eines Engels bei der Himmelfahrt bietet unserem Autor
die Gelegenheit, sich eingehender iiber neutestamentliche Engelerscheinungen
zu verbreiten. Bereits bei der Exegese des AT zeigte sich ein lebhaftes Interesse
unseres Autors an Fragen der Angelologie (Memra I) sowie als Gegenstiick
dazu der Dimonologie (Memra V). Nach diesem Exkurs nimmt er den Faden
der Profangeschichte, den er im dritten Memra hatte fallen lassen, wieder
auf® Eine uns nicht niher bekannte Chronologie (Ps.-Euseb?) diente dem
Verfasser als Quelle fiir die romischen Kaiser von Caius Julius Cisar iiber
Augustus bis Vespasian, die wiederum zur Illustration der neutestamentlichen
Zeitgeschichte herangezogen werden. Den letzten Teil des Buches fiillt der
Bericht iiber den jiidischen Krieg nach Flavius Josephus, der dem Johannes
bar Penkaye nach eigenen Angaben vorlag und von dem er eifrig Gebrauch
machte. Traktat XIII* beginnt nach einem langen Exkurs zur Schopfung des
Menschen und der Engel mit einer Paraphrase der ersten Kapitel der Apostel-
geschichte und enthilt zahlreiche legendarische Angaben iiber die Entstehung
der Evangelien, die Missionstitigkeit der einzelnen Apostel und ihren Wir-
kungsschauplatz.” Der XIV. Memra™ skizziert die Ausbreitung des Christen-
tums vom Tode des letzten Apostels an bis zum Einfall der Araber. Johannes
spricht ziemlich ausfiihrlich von den rémischen Christenverfolgungen®, die
er als Glanzzeit der Kirche verherrlicht. Die sog. »Konstantinische Wende«™
ist dem persischen Christen nicht unbekannt, doch bildet die Konversion des
Kaisers lediglich eine Marginalie in der Kirchengeschichte des Johannes, welche
ihr ganzes Augenmerk auf die Ereignisse auferhalb des Romischen Reiches
im syrischen Zweistromland richtet. Der politische Antagonismus zwischen
dem romischen und dem persischen Reich fithrte dazu, daff dem Stuhl von
Seleukia-Ktesiphon im 5. Jahrhundert™ eine vom Westen (Antiochien) unab-

52 Vgl. ders., a. a. O., *62f., vgl. Cyrus von Edessa, res. 6 (CSCO 356,1021.).

53 Vgl ders., a. a. O., *79f. Johannes beginnt seine Chronologie mit dem Ende der Griechenira
Alexanders des Groflen.

54 Vgl. ders., a. a. O., *88-115.

55 Es nicht verwunderlich, dafl in der Liste der von den Aposteln missionierten Linder die
ostlichen Provinzen dominieren, vgl. Mingana, Sources Syriaques, *113.

56 Vgl. ders., a.a. O., *115-143.

57 Vgl. ders., a. a. O., #*117-122. Heidnische Romer und persische Magier sind sich darin einig,
das Christentum auszuldschen.

58 Vgl ders, a. a. O., *122f. Johannes wiirdigt zwar das »gute Szepter« des siegreichen Kaisers
Konstantin, seine gliubige Herrschaft, die eine echte Stiitze fiir die Kirchen sei (*122, 3-5), er
kennt auch die fromme Legende von der Auffindung des Heiligen Kreuzes, doch werden aus
nestorianischer Sicht die hohen Erwartungen an die christlichen Kaiser nicht erfiillt, da diese
sich zunehmend als weltliche Stiitzen der Hiresie (zunichst des Arianismus, dann des Theo-
paschitismus) erweisen.

59 Vgl. Mingana, Sources Syriaques, *123f. Naturgemif spielt die Errichtung eines eigenstindigen,
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hingige Stellung zukam. Mit der Thronbesteigung Schapurs II. habe dann die
grofle persische Christenverfolgung begonnen, von der die Mirtyrerakten und
auch die syrischen Viter Zeugnis ablegen.” Wihrend im Osten die Verfolgung
wiitet, wird die Kirche im Westen von Hiresien iiberschwemmt. Johannes
listet im einzelnen die Gnostiker auf bis hinauf zu Macedonius und Apolinarius
von Laodicea,” sodann wird die Geschichte der arianischen Wirren und des
Konzils von Nicaea, des Julian Apostata und seines Nachfolgers Jovian erzihlt.”
Die arianische Verfolgung erreicht im Romerreich unter den »Frevelkaisern«
Valentinianus I. und Valens® ihren Hohepunkt, und nach einer kurzen Ruhe-
pause unter dem allseits geschitzten, rechtgliubigen Theodosius 1. beginnt
unter den Nachfolgern der unselige christologische Glaubensstreit, von dem
Johannes natiirlich aus seiner Perspektive als Nestorianer berichtet.”” Ein Uber-
blick iiber die Dogmen der drei aus dem Glaubenskampf hervorgegangenen
Konfessionen — Nestorianer, Chalkedonier, Monophysiten — schliefit die Ge-
schichte der Konzilswirren von Ephesus und Chalkedon ab. Uberhaupt scheint
der Ménch Johannes nicht viel von den Synoden zu halten. Es ist verstindlich,
dafl Ephesus wegen Cyrill und Chalkedon wegen seiner semicyrillianischen
Formel von der hypostatischen Union in seinen Augen keine Gnade findet,
doch auch mit dem Konzil von Nicaea mag er sich nicht so recht anfreunden,
obwohl die persische Kirche 410 Glaubenssymbol und Kanones ibernommen
hat*® Aus kirchengeschichtlichen Erwigungen vertritt Johannes eine Deka-

von Antiochien unabhingigen Katholikats/Patriarchats auf persischem Boden (gedacht ist an
die Synoden von 410, 424, 486) in der nestorianischen Geschichtsschreibung eine besondere
Rolle.

60 Vgl. ders., a. a. O., *124, mir religionsgeschichtlich wertvollen Bemerkungen zum persischem
Magiertum.

61 Vgl. ders:, a.a. O., *125f.

62 Vgl. ders., a. a. O., *127-131. Sehr ausfithrlich wird die fir die Christen des Zweistromlandes
schmerzliche Ubergabe der romisch-christlichen Stadt Nisibis an die heidnischen Perser ge-
schildert.

63 Vgl. ders., a. a. O., ¥132. Die Kirche des Ostens bekennt sich mit der Orthodoxie zur
Homousie des Gottessohnes (redhadure 4).

64 Vgl. ders., a. a. O., *134, 14-16: »Als diese unter Theodosius dem Grofien das Reich der
Rémer empfingen, hérte sogleich der Irrtum der Arianer auf und die heilige Dreifaltigheit
wurde im Munde ihrer Verkiindiger erhoben.«

65 Das Grundiibel ist freilich die Verkiindigung des Patriarchen Cyrill von Alexandrien, vgl.
ders., a. 2. O, ¥135.

66 Die Synode der 318 Viter von Nicaea ist die einzige Synode, welche die Orientalen akzeptieren,
vgl. Peter Bruns, Bemerkungen zur Rezeption des Nicaenums in der ostsyrischen Kirche, in:
AHC 32 (2000) 1-22. Das christologische Bekenntnis der Kirche des Ostens lautet nach
Johannes: »Gott und Mensch, ein einziger Gottessohn, ein vergdttlichter Mensch (sic!) und
menschgewordener Gott, zwei Naturen und zwei Hypostasen in der Einigung, ein Prosopon
der Sohnschaft, welche unter Wahrung ihrer Eigentiimlichkeiten die Heilsékonomie zu unserer
Erlésung vollzogen haben. Dieses Prosopon, welches willentlich geeint ist aus zwei Naturen,
ist der Herr Christus und Gott aller Dinge.« (Mingana, Sources Syriaques, ¥139,19 - 140,4).
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denztheorie, die stark apokalyptisch eingefirbt ist.” Der Religionsfriede unter
Konstantin habe der Kirche zwar duflerlich Frieden gebracht, doch der damit
verbundene Laxismus habe gleichzeitig neue Hiresien erweckt, die wiederum
durch Konzilien niedergehalten werden mussen. Synoden dienen Bischofen
und Theologen im allgemeinen nur zur ubersteigerten Selbstdarstellung; die
menschliche Disputierlust erfindet jedes Jahr ein neues Credo und lafit es sich
auf einer Synode bestitigen. Nach Konstantin wurde die Kirche im Westen
kduflich und dekadent, ein Spielball in den Handen omnipotenter Casaren.
Die Kirche des Ostens hingegen, so Johannes, sei in der glicklichen Lage
steter Verfolgung durch die Magier gewesen und daher moralisch gestirkt aus
diesem Ringen hervorgegangen. Die auch bei ihr unvermeidlichen Skandale
seien aber dank gottlicher Gnade immer wieder im Keim erstickt worden.
Lobend erwihnt Johannes das dgyptische Ménchtum®, dann schildert er noch
die letzten Tage des heidnischen Perserreiches, dem er als Christ keine Trine
nachweint. Nun hebt aber mit der arabischen Invasion eine neue, schlimme
Zeit an, welche Gegenstand hauptsachlich des letzten Buches ist.

3. Johannes® Reaktion auf den Einmarsch der Araber”

Bereits in den letzten der Zeilen des XIV. Memra wird auf die Ankunft der
»Hagarsohne«, so nennt Johannes die Muslime, hingewiesen: Mit dieser
Bezeichnung spielt er auf die ismaelitische Herkunft der Araber”® an. Nach

67 Vgl. die Einleitung zu Buch 14 und 15 bei Brock, North Mesopotamia, 52f. sowie die Seiten
*#172f. in Minganas franzésischer Ubersetzung. Johannes spart nicht mit Kritik an den deka-
denten Reichsbischofen seiner Zeit; nicht wenige hitten sich in weltliche Hindel verstrickt,
vernachlissigten die Verktindigung des rechten Glaubens, triten arrogant wie weltliche Fiirsten
auf. Es fehlt die Einheit, der eine macht sich {iber den anderen lustig, ewige Verwirrung
herrscht im Episkopat. Doch ist es um Ménchtum und Laienvolk nicht viel besser bestellt,
vgl. a.a. O, *176-181.

68 Als geistlicher Autor weifl er monastischen Eifer zu schitzen, als Nestorianer muf} er jedoch
Agyptens Abfall zur Hiresie beklagen: »Denn es vermochte der Agypter (Cyrill von Alexan-
drien) durch seine Zauberkiinste selbst Sterne herabzustiirzen, ich meine nimlich, die Einsiedler
in der dgyptischen Wiiste, die Zellen und die Kloster, kurzum, ganz Agypten hingt seiner
Gottlosigkeit an.« (Mingana, Sources Syriaques, *141, 13-16).

69 Vgl. dazu besonders den Beitrag von Harald Suermann, Das arabische Reich in der Weltge-
schichte des Johannan bar Penkaje, in: Nubia et Oriens Christianus (= FS C. D. G. Miiller),
Kéln 1987, 59-71, sowie die exzellente Kommentierung des Kapitels bei Brock, North Meso-
potamia.

70 Fir die Kirchenhistoriker stand spitestens seit Theodoret von Cyrus und Sozomenus die
Abstammung der Araber von Abraham iiber Ismael fest, vgl. Irfan Shahid, Byzantium and
the Arabs in the Fifth Century, Washington 1989, 179f; 332-349; 382f. Auch im genealogisch-
politischen Ordnungsgefiige der frithislamischen Araber steht Ismael an der Spitze der Stam-
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Gen 17,19-21 wird dem Ismael zwar reiche Nachkommenschaft verheifien,
doch fillt allein den Kindern der freigeborenen Sarah die Gnade des gottlichen
Bundesschlusses zu. Mit dieser Argumentation hatte schon Paulus die Vorziige
der jiidischen Abrahamskindschaft bestritten (vgl. Gal 4,21-31) und allein die
Christgliubigen in ihren Rechten als »Kinder der Freigeborenen« bestitigt.
Die Invasion der »Hagarséhne« geschah nun in der heilsgeschichtlichen Schau”
des Johannes nicht ohne gottliche Vorsehung, wie er ausfiihrt:

»Als nun das Kénigreich der Perser sein Ende fand, in den Tagen ihres Konigs Chosrau, da
ergriff sogleich in kurzer Zeit das Reich der Hagarsohne die Herrschaft iiber die ganze Welt.
Denn sie nahmen das ganze Reich der Perser in Besitz und vernichteten all ihre Helden, die
sich ihrer Kampfeskunst so sehr rithmten. Auch diirfen wir von ihrer Ankunft nicht gewdhnlich
denken, denn ein gottliches Werk war es. Noch bevor Er sie berief, hat Er sie darauf vorbereitet,
die Christen mit Achtung zu behandeln; so hatten sie hinsichtlich unseres Ménchsstandes von
Gott den Befehl erhalten, ihn mit besonderer Vorsicht zu behandeln. Als diese nun aufgrund
gottlichen Befehls ankamen und, wie gesagt, die beiden Reiche in Besitz nahmen, ohne Kampf
und ohne Schlacht, auf ganz hiliche Art wie ein Funke, der aus dem Feuer tiberspringt, ohne
Kampfmittel und menschliche Tiicke, da gab Gott ihnen also den Sieg in ihre Hand, damit iiber
sie erfiillt werde, was geschrieben steht: ,Ein einzelner Mann vertrieb tausend, und zwei schlugen
zehntausend in die Flucht.* (Dtn 32,30) Wie sonst hitten nackte Minner, ohne Riistung und
ohne Schild, den Sieg erringen kénnen, wenn nicht durch gottliche Hilfe? Er war es, der sie rief
von den Enden der Erde, um mit ihnen ein siindiges Reich (= Byzanz) zu zerstéren und mit
ihnen den hochmiitigen Geist der Perser zu demiitigen. Eine kleine Weile nur war vergangen,
und der ganze Erdkreis wurde in die Hand der Araber gcgebfzn.'x?2

Der Einfall der Muslime stellt eine Katastrophe geradezu apokalyptischen
Ausmafes dar; Johannes zihlt nun die einzelnen Linder in Ost und West auf,
die dem Machtbereich der neuen Herren eingegliedert wurden:” Agypten
und ganz Mizraim’, von Kreta (674 erobert) bis Kappadozien™, von Yahelman
(Jemen)”® bis zu den Toren der Alanen” reicht das arabische Einfluigebiet. -

meshierarchie, vgl. Reuven Firestone, Journeys in Holy Lands. The Evolution of the Abraham-
TIshmael Legends in Islamic Exegesis, Albany 1990.

71 Heilsgeschichte meint all das, was sich positiv oder negativ fiir das endgiiltige Heil des
Menschen geschichtlich ereignet. In der ekklesiozentrischen Sicht des Johannes stellt sich die
Frage nach dem Heil der Muslime, iiberhaupt der Seelen auflerhalb der rechtgliubigen Kirche,
nicht. Freilich stehen auch die Kirche und die christlichen Reiche (die heidnischen ohnehin)
unter dem Strafgericht Gottes, da er ihre Schuld mit Hilfe der Araber heimsucht. Die Muslime
sind nicht Objekte des Heilshandelns Gottes, sondern lediglich willfihrige Instrumente seines
Zornes.

72 Mingana, Sources Syriaques, *141,9 - 142,9.

73 Vgl. Mingana, Sources Syriaques, *142, 9-19.

74 Johannes benutzt die griechische und hebriische Bezeichnung des Landes.

75 Ob Johannes noch den Fall von Tyana (707) miterlebt hat, ist fraglich. Von den Vorstofien
der Araber nach Kleinasien hat er sicherlich Kunde gehabt.

76 Syr. glens entspricht arab. ol fal.

77 Gemeint ist die »Eiserne Pforte« am Kaspischen Meer, welche Alexander der Grofle nach
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Armenier, Syrer, Perser, Rhomier (Byzantiner), Agypter und alle zwischenge-
lagerten Territorien wurden Beute der Araber; Byzanz biifite die Halfte seines
Reiches ein. Kusch (Nubien) und Spanien” miissen Sklaven stellen.

Die Darstellung des Johannes enthilt einige bemerkenswerte Details. So
deckt sich sein Urteil iiber die anfingliche Duldung der Christen im islamischen
Machtbereich durchaus mit den Aussagen des Katholikos Ischoyahb III.
(T 658), wonach die Muslime »unsere Religion (gemeint ist das nestorianische
Bekenntnis), unsere Priester und Monche achten sowie den Kirchen und Klo-
stern Geschenke machen.«”” Die Christen waren unter persischer Herrschaft
keine privilegierte Gruppe gewesen, und dieser Status sollte sich unter den
neuen Machthabern nicht verbessern, aber auch nicht verschlechtern. Sie blieben
eine mal verfolgte, mal geduldete Minderheit, die jedoch noch einigen gesell-
schaftlichen Einfluf austiben konnte. Dies hiangt wohl nicht zuletzt mit dem
bei Barhebrius, b. e. 118,4 erwihnten Umstand zusammen, dafl bis zum Kalifat
‘Abd al-Maliks (685-705) die zivile Provinzverwaltung christlich blieb. Den
Umschwung nach 705 unter Walid diirfte unser Autor nicht mehr miterlebt
haben. Schwieriger war die Situation der Nestorianer im unmittelbaren Grenz-
land zur Arabischen Halbinsel.” Die Beduinenstadt al-Hira z. B., die seit 410
das nestorianische Missionszentrum®" fiir das Gebiet stidlich des Zweistrom-
landes war, mufite sich 633 den anriickenden Arabern vollstindig ergeben und
hohen Tribut zollen. Al-Hira wurde das Aufmarschgebiet der arabischen Trup-
pen vor ihrem Einfall ins Zweistromland. Kirchen und Kloster, so sagt die
Chronik von Seert”, wurden von biwakierenden Reitern in Pferdestille umge-

Darstellung der syrisch-christlichen Legende gegen die Fremdvolker Gog und Magog
(= Hunnen) verschlofl. In der Endzeit werden sie sich jedoch erheben und die Araber vernichten,
vgl. den syrischen Alexanderroman bei Ernest A. Wallis Budge, The History of Alexander
the Great, (Cambridge 1889) repr. Amsterdam 1976, 150-158, sowie das Alexander-Gedicht
des Jakob von Sarug, ebd. 163-200.

78 Spanien ist hier als duflerster Westen der dem Johannes bekannten Welt genannt. Es ist
unwahrscheinlich, daf er die Eroberung durch Tariq 711 noch erlebt hat.

79 Vgl. CSCO 64, 252. Die religiose Duldung gegeniiber der christlichen Bevélkerungsmehrheit
entsprach in der Friihphase einem politischen Kalkiil, solange die arabische Herrschaft iiber
Syrien noch nicht gefestigt war. Einen Uberblick iiber die christlich-muslimischen Beziehungen
bieten die einzelnen Beitrage bei David Thomas, Syrian Christians under Islam, Leiden 2001.

80 Die islamischen »Schutzbriefe« fiir die Christen in Siidarabien sind nachtriglich in die Ge-
schichte der grofien nestorianischen Theologen und Kirchenfithrer (Chronik von Seert = PO
XIII,4 cap. CI-CIV) eingefiigt worden.

81 Im ersten Teil der Chronik von Seert mehrfach erwihnt als bedeutendes Zentrum klosterlicher
Kultur, PO V, 310-312.

82 Vgl. Chronik von Seert 106 (PO XIII, 627): »Im zweiten Jahr des Kalifats Omars sammelte
sich das arabische Heer, um die Perser zu toten. Und die Araber kampierten in Al-Hira und
lieflen sich nieder, um (Kirchen, ist sinnvoll im arab. Text zu erginzen) und Kléster zu
konfiszieren. Und sie trieben dort allerlei schindliche Dinge.«
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wandelt und profaniert. Von diesem Schlag hat sich die alte Beduinenstadt
nicht mehr erholt und mufite ihren Rang als Kulturzentrum an das neugegriin-
dete Kafa abtreten.”” In der unmittelbaren Umgebung von Nisibis konnten
die Christen allerdings ihre freie Religionsausiibung durch Tribute an die
Riuberbanden der Muslime sichern;” umsichtige Hirten wie der nisibenische
Metropolit Johannes von Dasen verstanden es, durch geschicktes Taktieren
gegentiiber den wechselnden Machthabern ithre Herde aus den politischen Wir-
ren herauszuhalten.”

Johannes’ Rede von einer »kampflosen« Eroberung des Orients durch fast
unbewaffnete Araber will die Gottgewolltheit dieser geradezu apokalyptischen
Vorginge noch einmal unterstreichen. Zweifelsohne waren die beiden Grof3-
reiche Persien und Byzanz durch ihre zahllosen Kriege derart ausgeblutet,
daf} sie dem Ansturm wenn auch schlecht bewaffneter, so doch durch einen
neuen Glauben geeinter Araberheere kaum etwas Wirksames entgegensetzen
konnten. Menschliche Logistik und Kriegstechnik vermogen nichts, wenn Gott
erst einmal beschlossen hat, eine laxe Christenheit, die noch dazu dogmatisch
gespalten ist, durch das »barbarische« Volk der Araber heimzusuchen:

»Als Er nun sah, dafl keine Besserung eintrat, da rief er ein barbarisches Kénigreich gegen uns
an, ein Volk, das keine Vernunft kennt, fiir das es keinen Vertrag und keine Abmachung gibt,
welches unempfanglich ist fiir Schmeichelei und Kriecherei, welches sich ergétzt am unsinnigen
Blutvergieflen, welches erst zufrieden ist, wenn es alle unterworfen hat, und welches nach
Versklavung und Verschleppung Verlangen tragt. Hafl und Zorn ist seine Speise, nie gibt es

3 ) ! . : 86
sich mit dem zufrieden, was man thm anbietet.«

Wenn Johannes nun die Araber als »Barbaren<” bezeichnet, dann gibt er
damit als Syrer des Zweistromlandes seine Zugehorigkeit zum griechisch-
romischen resp. christlichen Kulturkreis zu erkennen. Der Barbar, dieses Fremd- .
wort begegnet mehrmals im syrischen Text — eine Untersuchung zur syrischen

83 Vgl. Chronik von Seert 106 (PO 13, 628).

84 »lhre Rauberbanden zogen alljihrlich in die entlegenen Linder und zu den Inseln; sie machten
Gefangene und verschleppten sie aus allen Vélkern unter dem Himmel. Von jedem verlangten
sie nur Tribut und gestatteten ihm dann, in jedwedem Glauben zu verbleiben. Auch gab es
unter ihnen eine nicht geringe Anzahl von Christen, darunter solche von den Hiretikern,
aber auch solche von uns.« (Mingana, Sources Syriaques, *147, 1-6)

85 Vgl. Mingana, Sources Syriaques, *184.

86 Vgl. ders., a.a. O, 145, 7-13.

87 Der Begriff »Barbar« ist bei Johannes eindeutig negativ besetzt im Sinne von »unmenschlich«,
»unverniinftig« und »grausame, vgl. dazu auch Wolfgang Speyer, Art: Barbar, in RAC Suppl.
1, 811-895. Bei allen Vorbehalten gegentiber den hiretischen »Rémern« (Rhomiern) versteht
sich der christliche Syrer doch als Triger des Imperium Romanum resp. Orbis Christianus,
der die nichtchristlichen Fremdvélker verabscheut. Ihr Erscheinen auf der politischen Biihne
ist ein untriigliches Zeichen fiir die begonnene Endzeit.
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Verwendung dieses Begriffes ist noch immer ein Desiderat™ — ist eben dadurch
gekennzeichnet, daf} er weder christlich noch zivilisierbar ist. In diesem Sinne
spricht denn auch Johannes von Damaskus ebenso wie sein Schiiler Theodor
Abu Qurra® von den Sarazenen als Barbaren, und Johannes scheint einen den
Christen des Zweistromlandes gingigen Ausdruck fiir die (muslimischen) Ara-
ber zu verwenden. Er sieht in dem Araberreich eher die Herrschaft einer
ethnischen Gruppe, einer fremden und feindlichen Kultur; die religiése Frage
kommt fast gar nicht in den Blick. Seine Angaben iiber den Glauben der
neuen Herren ist mehr als diirftig. Das einzige, was Johannes an den Muslimen
wahrnimmt, ist der strenge Monotheismus ihres Fiihrers, der im Lichte der
Heilsgeschichte eher alttestamentlich-antiquiert erscheint, sowie die Brutalitit,
mit der die Anhinger Mohammeds sein Gesetz durchsetzen.”” Eine weitere
theologische Auseinandersetzung mit dem aufstrebenden Islam findet bei Jo-
hannes nicht statt.” Erst die Chronik des Dionysius von Tellmahre (1 845)
hat einige Aspekte von Leben und Lehre Mohammeds (apokryphe Reise nach
Paldstina, die den judenchristlichen Charakter des Islam erkliren soll) néher
beleuchtet.” Fiir die heilsgeschichtliche Sicht des Johannes bar Penkaye ist
aber auch die Herrschaft der Araber eine voriibergehende Erscheinung, die
keiner weiteren theologischen Beachtung seitens der Christen bedarf. Von
Gott erweckt, um die theopaschitische Hiresie der Byzantiner” zu strafen
und das von den Persern unschuldig vergossene Miartyrerblut der Christen zu

88 So auch Suermann, Das arabische Reich, 68. Der Thesaurus von Payne-Smith (Sp. 603) bietet
nicht viel Material mit einer ungeklirten Etymologie. wut=4= barbarus, quicumque procul
babitat, vel e turba est exterorum. Speziell hat das Wort die Bedeutung von »Beduine« oder
auch »Berber«. Der Syrer hort zudem noch die Wurzel 4=, 4= heraus, ein Externer also,
der sich auflerhalb der zivilisierten Welt befindet.

89 Vgl. Reinhold Glei/Adel Theodor Khoury, Johannes Damaskenos und Theodor Abti Qurra.
Schriften zum Islam, Wirzburg 1995.

90 »Sie haben nimlich, wie ich oben bereits sagte, ein Gebot von dem, der ihnen Fiihrer
(remsaen) war, beziiglich des Christenvolkes und des Ménchstandes. Sie wurden nun von
dem Glauben jenes Mannes her zur Anbetung eines einzigen Gottes angehalten, entsprechend
den Gepflogenheiten des alten Gesetzes. So hatten sie im Anfang die Uberlieferung des
Mohammed (syr. ammus9; P liest \-=auss »schorfige, »kritzig«), der thnen Lehrer war, so
dafd sie jeden mit dem Tode bestraften, der auch nur dem Anschein nach ein Gesetzesverichter
war.« (Mingana, Sources Syriaques, *146,14-147,1).

91 Als Religion ist der Islam den Syrern eine héchst zwielichtige Erscheinung. Nach der Chronik
von Seert 106 (= PO XIII, 626) ist die Religion Mohammeds »wie die Abenddimmerung,
welche zwischen Tageslicht und Nacht liegt, daher ist in ihr weder Licht noch Dunkelheit, da
sie (die Muslime) durch das Licht unseres Herrn Christus nicht erleuchtet sind, denn er ist
die Sonne der Welt, noch in die Finsternis des Gétzendienst hinabgesunken sind. «

92 Die Meinungen der syrischen Viter zum Islam wurden gesammelt von Sebastian Brock,
Syriac Views of Emergent Islam, in: ders., Syriac Perspectives on Late Antiquity, London
1984, VIIL, 9-21. 199-203.

93 Johannes denkt an den theopaschitischen Zusatz zum Trishagion »der fiir uns gekreuzigt
wurde«, vgl. Mingana, Sources Syriaques, *176.
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richen, haben die Araber nunmehr ihre geschichtliche Mission erfiillt. Jetzt ist
es an der Zeit, dafl sie selber der gottlichen Gerechtigkeit zugefiihrt werden.
Von Anfang an, konstatiert Johannes, sei das arabische Kénigreich gespalten
und trage nach dem Wort Christi (Mt 12,25) den Keim zur Selbstauflésung in
sich.” In glithenden Farben schildert Johannes den ersten arabischen Biirger-
krieg mit dem Sieg des Umaiyaden Mu‘awiya und die darauf folgende Friedens-
periode, die den Christen zwar auflerlich eine gewisse Erleichterung und be-
scheidenen Wohlstand beschert, zugleich aber auch Bischéfe, Ménche und
Laien in den moralischen Laximus treibt. Fiir den rigoristischen Buffprediger
ist immer ein gewisses Quantum an Verfolgung notwendig, damit die Kirche
nicht erschlafft und der Glaube in heidnischer Gesellschaft seine Identitdt
bewahren kann. Auf das Kalifat des Mu‘awiya folgt nun die Regierung seines
dekadenten Sohnes Yazid, dessen Tod den zweiten Biurgerkrieg (683-692)
auslést.” Johannes schreibt aus einer 6stlichen Perspektive, wenn er vom Ver-
such al-Mubhtars berichtet, die Herrschaft der Aliden von Kufa aus durchzuset-
zen. Die verheerende Pest (684-686) tut ihr Ubriges, um Mesopotamien, Syrien
und Agypten zu entvolkern. Was nicht durch die Biirgerkriege zwischen Sun-
niten und Schiiten umkommt, das rafft die Seuche hinweg. Religios und sozial
motivierte Aufstinde von Sklaven, die sog. surte, destabilisieren das gesamte
arabische Reich, so daff sich fir den Apokalyptiker Johannes die Weissagung
aus Gen 16,12 erfiillt: »Ismaels Hand erhebt sich gegen alle, und die Hinde
aller erheben sich gegen ihn.«’* Was in diesem apokalyptischen Szenario noch
fehlt, ist die nicht niher bestimmte Gestalt des Antichristen.” Die Geburts-
wehen fiir den kommenden Aon haben allerdings schon begonnen, denn eine
politische oder kirchliche Ordnung, die das Endgericht authalten (6 natéywv,
vgl. 2Thess 2,6f.) konnte, gibt es nicht mehr, und der wiederkommende -
Menschensohn wird nicht mal mehr einen Schatten von Glauben auf Erden
finden.

Am Ende der Weltgeschichte angelangt, stellt Johannes riickblickend fest,
daf§ die »Erziehung des Menschengeschlechts« durch die géttliche Vorsehung
angesichts der Bosheit und der hartnickigen Irrtiimer in der Welt gescheitert
sei. Und bevor er den obligatorischen trinitarischen Lobpreis anschlieflt, entldfit

94 Vgl. Mingana, Sources Syriaques, *146f. Mu‘awiya geniefit in der nestorianischen Geschichts-
schreibung einen guten Ruf, vgl. die Chronik von Seert 104 (PO XIII, 618-624).

95 Wgl-ders;, a.a. ©., *155.

96 Vgl. ders., a. a. O., *167. Wie im Alten Bund die Assyrer oder die Babylonier von Gott
aufgeboten werden, um Israel zu ziichtigen, so haben die Araber ihre Mission der Priifung
fiir das Christenvolk erfiillt. Johannes erwartet den bevorstehenden Zerfall der gegenwartigen
Herrschaft, die durch Raub und Versklavung michtig geworden ist.

97 Vg. ders., a. a. O., #193. Bereits in Memra 11 (Mingana *38) war vom Antichristen die Rede,
der im eigenen Namen weissagt und Juden wie Heiden zur Apostasie verfihrt.
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er seinen treuen Leser Sabrischo® mit den Worten: »Was wird Gott wohl mit
den Menschen in der kommenden Welt machen?«, um sich dann selbst ganz
salomonisch die Antwort zu geben: »Uberlassen wir die Frage thm und seiner
erkennenden Gerechtigkeit.«”

98 Vgl. Mingana, Sources Syriaques, *197.



Hubert Kaufhold

Anmerkungen zur Textiiberlieferung
der Chronik des Johannes bar Penkaye

Alphonse Mingana gibt in der Einleitung zu seiner Edition der Chronik des
Johannes bar Penkay@ an, er habe den syrischen Text nach zwei Handschriften
veroffentlicht: die eine gehore ihm personlich (= M), die andere befinde sich
in der Bibliothek des chaldaischen Patriarchats in Mosul (= P). P se1 1840
geschrieben worden, und zwar nach einer Vorlage aus dem Jahre 1262 Uber
M sagt er merkwiirdigerweise nur, dafl sie am Ende unvollstindig sei.

Mingana hat, wenn man von diesen Angaben ausgeht, die Hs. 26 des chaldii-
schen Patriarchats benutzt, das damals noch in Mosul war (= Mosul 26). Sie
wurde nach der Beschreibung von Addai Scher »en 2186 des Grecs (1875)«
vollendet und beruht auf einer Vorlage »écrit 1573 des Grecs (1262)«<’. Dem
widerspricht die von Mingana genannte Jahreszahl 1840 nicht. Sie bezieht sich
namlich auf die in der Handschrift zusitzlich angegebene Himmelfahrtsira®.
Das ergibt sich bereits aus dem von Mingana selbst am Schluff des Textes
abgedruckten syrischen Kolophon (S. 171%; s. unten die syrischen Texte), aber
auch aus der Beschreibung der Mosuler Handschrift von J.-M. Vosté, der aus
dem Kolophon wie folgt zitiert: »Ce livre plein de vie fut achevé le 12 du
mois béni de Tesrin premier (octobre) de ’an 2186 des Grecs, de I’Ascension
de Notre-Seigneur ’an 1840>. Copie d’un volume ancien daté de 1573 des
Grecs (1251/2 p. Gl

Merkwiirdigerweise hat die Hs. St. Petersburg 41, die ebenfalls die Chronik
des Johannes bar Penkaye enthilt, genau den gleichen Kolophon.® Nach dem

1 Vgl. den Beitrag »Von Adam und Eva bis Mohammed - Beobachtungen zur syrischen
Chronik des Johannes bar Penkaye« von Peter Bruns in diesem Band S. 47-64.

2 Sources syriaques. Vol. I: M3iha-Zkha (texte et traduction). — Bar-Penkayé (texte),
Mossoul (Leipzig) 1908, 2. Teil, S. VIIL

3 Vgl. A. Scher, Notice sur les manuscrits syriaques conservés dans la bibliothéque du
Patriarcat Chaldéen de Mossoul, in: Revue des bibliotheques 17 (1907) 235.

4 ]J.-M. Vosté, L’ere de I’Ascension de Notre-Seigneur dans les manuscrits nestoriens, in:
OCP 7 (1941) 233-250.

5 Ebenda 242f. Die Himmelfahrtsira beginnt nach der traditionellen Zihlung bei den
Ostsyrern mit dem Jahr 30 n. Chr. Dafl die in der Handschrift angegebene Zahl also nicht
stimmt, worauf Vosté ebenda 243 hinweist, braucht uns hier nicht zu interessieren.

6 T. Jansma, Projet d’édition du K%iba d°ré8 mellé de Jean bar Penkaye, in: L’orient

OrChr 87 (2003)
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Katalog von Nina V. Pigulevskaja lautet er auszugsweise: »Vollendet wurde
dieses Buch voll des Lebens am 12. des gesegneten Monats Oktober ... des
Jahres 2186 der Kaiser der Griechen [1874 n. Chr.] und 1840 der Himmelfahrt
unseres Herrn ... Ich habe dieses Buch abgeschrieben von einem Exemplar des
Buches (im Besitz) der Familie des Katholikos Sem‘n, das geschrieben wurde
im Jahre 1573 der Griechen [= 1261/62 n. Chr.] ...<.

Zum Vergleich sei im folgenden zunichst der syrische Wortlaut der beiden
Kolophone nebeneinandergestellt, soweit er sich den Beschreibungen® und
der Edition Minganas entnehmen 1iflt. Ferner werden die im Katalog von
Addai Scher iibersetzten einschligigen Passagen vermerkt, die Vosté nicht
aufgenommen hat, sowie die Katalogangaben iiber die Vorlage fiir die spater
noch zu erwahnende Hs. Urmia 218.

St. Petersburg 41 Mosul 26 Mosul 26
(nach Pigulevskaja) (nach Mingana) (nach Vosté)
rim eoha w1 Cmlhee Ligt LaAs 2 mAAx am oha ot b
AED rutes e iy LauAd Ladan -l M rAED rutas i
+ M ¢ W ¢ JRO ,aix&'\ Y AL T SN SN E A Mo =L o gixd
laxs whox pas mlaxy 1ASY ma.s
¢ Tl 4197 s amx LAl LAe) Lanx
oroiu eois dua are laxS3u) Lxods Aaaol
xas sise Aoy Lxow 3% JAiwn)
SRS WD Li=ay lhaes

el dhamrs mbuasa ody Aakdd oiAleld
wrema dal ovh duxa liwe (HaM1 LA Aaxd wrema gale sih dues

syrien 8 (1963) 87-106, stiitzt sich fiir die Mosuler Handschrift nur auf die knappe Beschreibung
von Addai Scher und hilt deshalb die Petersburger Handschrift fir die alteste Abschrift.
David Wilmshurst, The Ecclesiastical Organisation of the church of the East, 1318-1913,
Léwen 2000, 608 ist die Ubereinstimmung der Kolophone offenbar aufgefallen, er erklire sie
aber nicht.

7 Katalog sirijskix rukopisej Leningrada, in: Palestinskij Sbornik 6 (69), 1960, 130-133;
hier: 131f.

8 Die Lesungen im Katalog von Frau Pigulevskaja habe ich nach Photographien des
Kolophons iiberpriift, geringfiigig verbessert und an zwei Stellen erginzt. Fiir dic Ubersendung
dieser Photos und die Erlaubnis, die Erganzungen zu veroffentlichen, bin ich der Direktorin
des Instituts fiir Orientalische Studien der Russischen Akademie der Wissenschaften in St.
Petersburg, Frau Dr. Popova und ihren Mitarbeitern sehr zu Dank verpflichtet. Fiir Hilfestel-
lung bei der Beschaffung der Photographien danke ich den Herren Prof. Dr. Karen Yuzbashin,
St. Petersburg, Dr. Alexei Muraviev, Moskau, und Christian Peltz, Miinchen.

9 L’ere de I’Ascension 242.

10 Die Estrangla-Schrift des Katalogs von Pigulevskaja ist beibehalten. Die Petersburger Hand-
schrift ist nattirlich in nestorianischer Schrift ges¢hrieben.
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Mosul 26 (nach Scher):
. wam odhal L o3 Vi Achevé ...
Wirmysy Te oy L A par le diacre Yaunaun,
uls 39 L =3 WN fils du
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Der weitere Text lautet wie in der Spalte rechts daneben.

Die in runden Klammern stehenden Auslassungspunkte bezeichnen Passagen, die im Katalog
enthalten und nur hier ausgelassen sind, weil sie fiir unsere Fragen nichts hergeben.

Die beiden vorstehenden Absitze sind im Katalog von Pigulevskaja in umgekehrter Reihenfolge
zitiert.

Der Text der letzten vier Zeilen fehlt im Katalog von Frau Pigulevskaja.

Vgl. auch den betreffenden Passus in der ebenfalls von Yaunan stammenden Hs. Notre-Dame
des Semences 196: »natif de Tkhouma et originaire d’Arbeles« (s. unten im Text zu Fufinote
38). ;

Pigulevskaja aaO 131 zitiert den Text nicht vollstindig; bei ihr fehlt remuta= bis moais .
Zu iibersetzen ist wohl: »... Sohn des Priesters Israel, welcher gegenwirtig Thimenser und
von friiher her seiner Abstammung nach Arbelenser ist«. Der letzte Passus meadw dus =va
el o4 amSwerist mir nicht klar. Pigulevskaja iibersetzt ihn wie folgt: M O ApeBHOCTH
€ro NMpegKoB apOenblen. radre duo heiflt »Archiv, was aber keinen Sinn gibt (»aus
dem Archiv seiner arbelensischen Viter«?), es sei denn, man bezicht diese letzten Worter auf
die unmittelbar folgende Aussage iiber die Vorlage; aber auch dort lifit er sich sprachlich nur
schwer einordnen. Vielleicht liegt hier ein Lesefehler des Kopisten vor.
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St. Petersburg 41 Mosul 26 Urmia 218 Mosul 26
(Pigulevskaja) (Mingana) (Katalog) (Scher)
Cam wohal hoha (aaal) aaaar  Le livre a été copié
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Es kann kein Zweifel daran bestehen, daf die Kolophone identisch sind. Die
Herausgeber haben nur jeweils Passagen tibersprungen, Vosté hat den Text
stark verkiirzt und die mit Auslassungspunkten gekennzeichneten, fur die
Datierung unwichtigen Passagen weggelassen. Die Katalogangaben stimmen
nicht immer ganz wértlich tiberein, sind aber inhaltsgleich.

Mir ist kein Fall bekannt, dafl ein Schreiber zwei Handschriften am selben

17 Pigulevskaja filschlich redviiam= .

18 Das Folgende stimmt in der Handschrift wortlich mit dem Text der zweiten Spalte tiberein
und setzt sich dann noch weiter fort.

19 Die kursiv gesetzten Worter stehen im Katalog ganz am Schluf}, desgleichen die entsprehenden
syrischen Worter im Katalog der Hs. Urmia 218.



Anmerkungen zur Textiiberlieferung der Chronik des Johannes bar Penkaye 69

Tag beendet hitte, auch nicht, wenn er das gleiche Werk zweimal kopiert hat.
Sind also nicht nur die Kolophone, sondern die Handschriften Mosul 26 und
St. Petersburg 41 insgesamt identisch?

Mingana muf} die Petersburger Handschrift gekannt haben. Der » Antiquar
Alzebuni« (az-Zabtini?) in Mosul legte nimlich sie und elf andere syrische
Handschriften im Januar 1909, also kurz nach dem Erscheinen von Minganas
Ausgabe (1908), dem deutschen Theologen und Syrologen Gustav Diettrich
vor, und zwar — wie dieser schreibt — »auf Veranlassung des bekannten Domi-
nikanerabbés® Mingana, Professor am syro-chalddischen Seminar in Mossul«!*
Es ist kaum anzunehmen, dafl Mingana, der schon damals an Handschriften
auflerst interessiert war , die von dem Antiquar angebotene Handschrift nicht
selbst gesehen hat. Er erwihnt sie allerdings in seiner Edition nicht. Diettrich
beschreibt sie kurz und nennt dabei — wie Mingana bei der Handschrift des
chaldiischen Patriarchats (= P) — nur die Jahreszahlen 1840 (ohne Hinweis auf
die Himmelfahrtsira) und 1262, nicht dagegen die in Handschriften ganz tibliche
Jahreszahl nach der Seleukidenira. Ob er die Angaben einfach aus dem Vorwort
der ihm bekannten Edition iibernommen hat, auch wenn sie sich dort auf die
andere Handschrift P bezogen?” Die zwolf Handschriften gelangten 1911
nach St. Petersburg in das Asiatische Museum™ und werden jetzt vom St.
Petersburger Zweig des Instituts fiir Orientalische Studien der Russischen
Akademie der Wissenschaften aufbewahrt.

Diettrich hatte iiber ihre Herkunft nichts Konkretes in Erfahrung bringen
konnen: »Wie, wann und wo Alzebuni in den Besitz dieser Schitze gekommen
ist, kann ich leider nicht sagen. Auf Grund einer Notiz in Mingana’s Sources
syriaques pag. X vermute ich, daff die iltesten dieser Handschriften in dem
einst christlichen Dorfe Eqrur ... gefunden worden sind.« Die Handschrift.
mit der Chronik des Johannes bar Penkaye aus dem Jahre 1874 gehért aber

20 Mingana hatte zwar bei den Dominikanern in Mosul studiert, gehérte dem Orden jedoch
nicht an, vgl. etwa Samir Khalil Samir, Alphonse Mingana, 1878-1937, and his contribution to
early Christian-Muslim Studies, Selly Oak Colleges Birmingham 1990, 7. Gegen die falsche
Annahme, Mingana sei Dominikaner gewesen, wandte sich schon Anton Baumstark, vgl.
Reinhold Baumstark — Hubert Kaufhold, Anton Baumstarks wissenschaftliches Testament,
in: OrChr 82 (1998) 1-52; hier 20 (»... denn Dominikaner, wie vielfach geglaubt wird, war
Mingana niel«).

21 G. Diettrich, Bericht tiber neuentdeckte handschriftliche Urkunden zur Geschichte des Got-
tesdienstes in der nestorianischen Kirche, in: Nachrichten der Akademie der Wissenschaften
zu Géttingen 1909, L., 160. Diettrich vermittelte fiir die Preussische Staatsbibliothek in Berlin
den Ankauf dreier (anderer) syrischer Handschriften von Mingana, s. Julius Af}falg, Syrische
Handschriften, Wiesbaden 1963, S. 1, 4, 48.

22 Samir, Alphonse Mingana 2aO 8.

23 S. 161 unter ¢). Danach Alain Desreumaux, Répertoire des bibliotheques et des catalogues de
manuscrits syriaques, Paris 1991, 162 (Randnummer 493) falschlich »1840 AD«.

24 Pigulevskaja aaO 4.



70 Kaufhold

nicht zu den »iltesten« Handschriften, sie muff demnach anderer Herkunft
sein.

Die Handschriften des chaldiischen Patriarchats in Mosul wurden etwa
1960 nach Bagdad verbracht. Leider ist bisher kein neuer Katalog erschienen.
William F. Macomber hat die Sammlung in Bagdad durchgesehen und emige
Verluste festgestellt. Die uns interessierende Handschrift Mosul 26 meldet er
aber nicht als verschollen.”” Wenn sie — was nach den Ausfiihrungen Macombers
anzunehmen ist — immer noch im Chaldiischen Patriarchat aufbewahrt wird,
kann sie — trotz der frappierenden Ubereinstimmung ihres Kolophons mit
dem der Petersburger Handschrift — natiirlich nicht mit dieser identisch sein.

Einige der nach den Feststellungen Macombers abhanden gekommenen Mo-
suler Handschriften lassen sich jetzt andernorts lokalisieren (in Klammern die
Angaben in Schers Katalog):

1. Hs. 9 (Neues Testament nach der Harklensis, Pergament, nestorianische
Schrift des 13. Jh.): heute vielleicht Paris Syr. 362. Letztere gehort an sich zu
den fortlaufenden Nummern der Handschriften, die vor dem Ersten Weltkrieg
aus Se‘ert in die Bibliotheque Nationale kamen (Syr. 341-343, 353-355, 360-
372)2 Von der Reihenfolge her miifite es sich um Sefert 10 handeln.” Deren
Beschreibung pafit jedoch nicht zu Paris Syr. 362; auflerdem findet sich in
dem Pariser Codex folgender Vermerk (von Addai Scher?): »Nouveau volume
3 la place du codex 10«.* Dieser Ersatz konnte die abhanden gekommene Hs.
Mosul 9 gewesen sein. Macomber hilt es jedoch fiir moglich, dafl sie mit der
heutigen Hs. 264 des chaldiischen Patriarchats zu identifizieren ist.”

2. Hs. 27 (Epiphanios von Kypros, Schatzhohle, Ezra und Karpos, Synodal-
kanones, beendet 2055 d. Gr. in Zawitha, kopiert vom Diakon Thomas, Sohn
des Priesters ‘Abdr3o® aus Alqos): heute Ming. Syr. 567.%

3. Hs. 31 (Barhebraeus, Leuchte des Heiligtums; beendet 2028 d. Gr. in
Telkeph, kopiert vom Priester Georg, Sohn des Priesters Israel, auf Befehl des
Katholikos Elias, der sich wegen der Unruhen in Kurdistan nach Telkeph

25 New Finds of Syriac Manuscripts in the Middle East, in: Zeitschrift der Deutschen Morgen-
lindischen Gesellschaft. Supplementa I: XVII Deutscher Orientalistentag vom 21. bis 27. Juli
1968 in Wiirzburg. Vortrige, hrsg. von Wolfgang Voigt, Teil 2, Wiesbaden 1969, 473-482;
hier: 475, Fufinote 12.

26 Vgl. Frangoise Briquel-Chatonnet, Manuscrits syriaques de la Bibliothéque nationale de France
... Catalogue, Paris 1997, 8.

27 Vgl. Gérard Troupeau, Note sur les manuscrits de Séert conservés a la Bibliotheéque Nationale
de Paris, in: Ecole des langues orientales anciennes de I'Institut Catholique de Paris. Mémorial
du Cinquantenaire, Paris 1964, 207f.

28 Briquel-Chatonnet Manuscrits syriaques aaO 30.

29 aa0 475 Fufinote 13.

30 So bereits Desreumaux, Repertoire aaO. Beschreibung: Alphonse Mingana, Catalogue of the
Mingana Collection of Manuscripts, Band 1, Cambridge 1933, Sp. 1076-1079.
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gefliichtet hatte): das letzte Blatt mit dem Kolophon ist heute Ming. Syr.
5957

4. Hs. 64 (*Abdi3o° von Nisibis, Nomokanon; beendet 2013 d. Gr. in Alqos
zur Zeit des Patriarchen Elias; kopiert vom Diakon Kausaba, Sohn des Priesters
Daniel, Sohn des Priesters Elias): heute Bagdad, Chaldiisches Kloster 514.”

5. Hs. 76 (*Abdia° von Nisibis: Paradies Eden, Buch der Perle, Schriftsteller-
katalog, Gedicht iiber den Kalender, Grundlagen des Glaubens; neusyrisches
Lied iiber Smoni und ihre S6hne, verfafit vom Priester Israel aus Alqos; beendet
2046 d. Gr. zur Zeit des Patriarchen Elias; kopiert vom Priester Joseph, Sohn
des Priesters Giwargis, Sohn des Priesters Israel aus Alqos): heute Berlin,
Staatsbibliothek Preuflischer Kulturbesitz, or. fol. 3121: » Aus dem Besitz von
A. Mingana, Mosul.«<”

6. Hs. 96 (Buch des Ménches Gregor tiber das asketische Leben; Pergament,
11. Jh., unvollstindig): vielleicht heute Vat. syr. 629.”

Es fillt auf, daf bei dreien (Nr. 2, 3 und 5) dieser an anderer Stelle aufge-
tauchten Mosuler Manuskripte Mingana seine Hand im Spiel hatte. Es wiirde
deshalb auch nicht tiberraschen, wenn er an dem Verkauf der Hs. Mosul 26,
wenn sie denn mit der Petersburger Handschrift identisch ist, in irgendeiner
Form mitgewirkt hitte.

Aber vielleicht liegt eine andere Annahme niher!

Die Hs. 26 des chaldiischen Patriarchats in Mosul wurde nach Addai Scher
— wie bereits oben zitiert — geschrieben «... par le diacre Yaunan, fis du prétre
Dilo, fils du prétre Israél, né a2 Thouma, mais originaire d’Arbeles<’. Der
Schreiber war ein bekannter Einsiedler und Gelehrter der assyrischen Kirche™.

31 Mingana ebenda Sp. 1134, ;

32 Perrus Haddad — Jacques Isaac, Syriac and Arabic Manuscripts in the Library of the Chaldean
Monastry Baghdad. Part 1: Syriac Manuscripts, Bagdad 1988, 232.

33 So der Katalog von Julius Afifalg, Syrische Handschriften aaO, Nr. 58, S. 125.

34 Vel. dazu Macomber 22O 475 Fufinote 14. Katalog: Arn. van Lantschoot, Inventaire des
manuscrits syriaques, Vatikanstadt 1965, 159-161.

35 Vosté, L'ere de I’Ascension aaO gibt den Schreiber nicht an, weil er nur an der Datierung
interessiert war.

36 Vgl. Wilmshurst, The Ecclesiastical Organisation 2aO 298f. Uber den Einsiedler Rabban
Yaunan (Yonan), T 1886, berichten Arthur John Maclean — William Henry Browne, The
Catholicos of the East, London 1892, 19f.: »He spent most of his time copying the service
books and the other old works of his nation; indeed he lived among books, and was quite the
most learned man the Syrians had« (mit Photo). Er war »the last of the theologians of the
«Church of the Easv, the last of her monastic order« (Riley, zitiert nach J. F. Coakley, The
Church of the East and the Church of England, Oxford 1992, 106; auf S. 108 und auf dem
Schutzumschlag findet sich dasselbe Photo). Vgl. auch Mar Aprem, Western Missions among
the Assyrians; Trichur 1982, 98f.; Michel Chevalier, Les montagnards chrétiens du Hakkari
et du Kurdistan septentrional, Paris 1985, 245. Rabban Yaunin verfafite zumindest zwa
Madrasche, vgl. die Hss. Bagdad, Chald. Kloster 563 (Nr. 5), 577 (Nr. 2), 890 (Nr. 9). Ein
weiteres Manuskript von seiner Hand hat Paul Bedjan fiir seine Ausgabe der »Histoire de
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»Dilo« ist eine Kurzform fiir »Daniel«.”” Das ergibt sich aus dem oben abge-
druckten Kolophon der Petersburger Handschrift und auch aus demjenigen
der 1866 vom selben Schreiber kopierten Handschrift Notre-Dame des Semen-
ces 196, in der sein Name lautet: »Yaunan, Sohn des Priesters Daniel, Sohn
des Priesters Israel, Sohn des Priesters Daniel, Sohn des Priesters Iyar Maqdsaya,
gebiirtig (Scher: natif) aus Thima, der Herkunft nach (originaire) aus Arbela,*
Mingana hat den Kolophon der Mosuler Handschrift in seiner Edition teilweise
abgedruckt, der Schreiber Yaunan kommt aber nicht vor; der Passus tiber
Schreibort, regierenden Patriarchen und Kopisten ist ohne jeden Hinweis aus-
gelassen (s. oben die syrischen Texte).

Fiir die Petersburger Handschrift gibt der Katalog von Frau Pigulevskaja
folgendes an: »Nach den iiblichen Ausdriicken der Unwiirdigkeit und Beschei-
denheit nennt der Schreiber sich selbst mit dem Namen Bl. 220% ... Daniel,
Sohn des Priesters Israel, der aus Arbela ist ...«. Der Name Yaunan erscheint
nicht. Hier liegt aber nur ein Versehen der Verfasserin des Katalogs vor. Im
oben abgedruckten Text ist die Liicke anhand der Photographien der Peters-
burger Handschrift bereits verbessert. Der Name des Schreibers lautet eindeutig:
»Yaunan, dem Namen nach evangelischer Diakon’’, Rabban, mit der angemaf-
ten Bezeichnung Ménch, ... Sohn des verstorbenen Priesters Dilo, das heifit
Daniel, Sohn des Priesters Israel.« Die in den Hss. Mosul 26 und St. Petersburg
41 genannten Kopisten sind also zweifelsfrei identisch.

Gegen die Identitit auch der Handschriften spricht, daf§ in der Hs. Mosul
26 beim Vatersnamen anscheinend nur die Form »Dilo« erscheint, in der
Petersburger Handschrift dagegen zusitzlich die Erklarung »das heifit Daniel«.
Da die Kurzform »Dilo« verhiltnismiflig unbekannt ist, wire zu erwarten,

Mar Yahbalaha ...«, Paris — Leipzig 1895, benutzt: »La plus correcte (copie) a été faite 2
Cotchangs sur le manuscrit du Patriarche des Nestoriens, par Raban Yonan de Tkhouma, le
plus lettré de sa nation; elle appartient 3 Chamacha Ouchana de Tkhouma« (S. XIV). Sonst
sind mir keine Handschriften von Yaunin bekannt. Wenn sie nicht in den Verfolgungen der
Nestorianer verlorengegangen sind, befinden sie sich wohl in Privatbesitz. Leider kenne ich
keine Abbildung eines von ihm geschriebenen Textes, so dafl mir ein Vergleich mit der zwar
geiibten, aber etwas grobschlichtig wirkenden Schrift des Petersburger Kolophons nicht még-
lich ist.

37 So auch Wilmshurst 220, Register S. 808: »Dil, see Daniel«.

38 Die vollstindige Namensform findet sich nur bei Addai Scher, Notice sur les manuscrits
syriaques conservés dans la bibliothéque du couvent de Notre-Dame-des-Semeces«, in: Journal
Asiatique, 10. Série, tome 8 (1907) 63f. (als Nr. 105); Jacques Vosté, Catalogue de la bibliotheque
syro-chaldéenne du couvent de Notre-Dame des Semences pres d’Alqos (Iraq), Rom-Paris
1929 (erschienen auch in: Angelicum 5, 1928) 74, verkiirzt zu: »par Yaunan, fils du prétre
Daniel, fils du prétre Israél etc.«. Die Handschrift wird offenbar nicht — wie die anderen aus
dem Muttergotteskloster — jetzt im Chaldiischen Kloster in Bagdad aufbewahrt, vgl. die
Konkordanz im Katalog von Haddad-Isaac aaO 515.

39 msammiana ewangelaya, d. h. wirklicher, gewethter Diakon.
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dafl Scher sich in seinem Katalog nicht darauf beschrinkt hitte, wenn er den
erklirenden Zusatz in der Mosuler Handschrift vorgefunden hitte. Es ist des-
halb wahrscheinlicher, dafl der Schreiber der Petersburger Handschrift den
»offiziellen« Namen Daniel hinzugeftgt hat.

Leider machen weder Scher noch Vosté kodikologische Angaben. Scher
gibt nur die Grofle mit 0,25 x 0,16 (m) an, wihrend Pigulevskaja 24 x 17,5
(cm) vermerkt. Derartigen Angaben ist kein besonderes Gewicht beizumessen,
weil nicht klar ist, wie gemessen wurde. Eine Ubereinstimmung laflt sich
jedoch daraus keinesfalls ableiten.

Es diirfte sich deshalb also trotz des Gleichlauts bei den Kolophonen um
zwei verschiedene Handschriften handeln. Als einfachste Erklarung fiir diesen
Befund bietet sich an, daf} die Petersburger Handschrift eine Abschrift der
Mosuler ist, sie aber nicht als solche gekennzeichnet wurde. Ein abschliefendes
Urteil 1ift sich aber nur nach einem Besuch in der Bibliothek des chaldiischen
Patriarchats in Bagdad abgeben; der ist zur Zeit aber kaum méglich.

Festzuhalten ist auf jeden Fall, dafl die Petersburger Handschrift nicht das
zweite von Mingana fiir die Edition benutzte Manuskript sein kann, das ihm
nach den Angaben im Vorwort personlich gehérte (= Hs. M), wenn es, wie er
schreibt, nur bis Seite 161 seiner Edition reichte, also den Schluff und damit
auch den Kolophon nicht mehr enthielt. Diese zweite Handschrift scheint
verschollen zu sein; wir kommen am Schluff noch einmal kurz darauf zuriick.

Es ist gut moglich, daff Mingana etwas mit der spiteren Petersburger Hand-
schrift zu tun hatte, auch wenn er sie unerwihnt liflt. Daftir spricht, daff er
Zugang zur Bibliothek des chalddischen Patriarchats und damit zur Vorlage
Mosul 26 hatte, er an dem Text interessiert war und beim Verkauf, wie Diettrich
schreibt, irgendwie beteiligt war. Vielleicht handelt es sich bei der Petersburger
Handschrift um eine genaue Abschrift der Hs. Mosul 26, die Mingana fiir
seine Edition angefertigt hat oder hat anfertigen lassen und die er nach Fertig-
stellung der Ausgabe zu Geld gemacht hat. Es wire also zu priifen, ob die
Edition wirklich auf der Hs. Mosul 26 oder etwa auf der Abschrift St. Petersburg
41 beruht. Wie die Ausgabe zeigt, ist die Zahl der Varianten aber gering.

Es gibt eine weitere Handschrift, die Mingana wahrscheinlich als Arbeits-
grundlage diente, doch nur fiir den ersten, noch nicht edierten Teil (Mémré
1-9), nimlich die Hs. Manchester Ryl. Syr. 43, bei deren Beschreibung J. F.
Coakley vermerkt: »The MS is marked in pencil with Arabic page-numbers,
paragraph-divisions and some footnote indications, presumably by Mingana
for an edition which was never published.«*® Diese Handschrift war wohl als
Vorlage fiir den Setzer gedacht. Wenn Mingana — was anzunehmen ist — eine

40 ]J. F. Coakley, A Catalogue of the Syriac Manuscripts in the John Rylands Library, in:
Bulletin of the John Rylands Library of Manchester 75 (1993) 167.
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solche Druckvorlage auch fiir den zweiten Teil besafl und der zweite Teil
ohnehin gedruckt war, konnte er die vollstindige Abschrift, die spiter St.
Petersburg 41 wurde, entbehren, insbesondere wenn er noch die Hs. M besaf.

Die »T4uschung« bei der Petersburger Handschrift besteht nur darin, dafl
sie als ein Werk des Kopisten Yaunan ausgegeben wird, obwohl sie — so sieht
es jedenfalls aus — nur eine Abschrift davon ist. An sich ist es nicht ungewdhnlich,
daff Kopisten den Kolophon der Vorlage mit abschreiben oder erwihnen,
tiblich ist jedoch, daf} sie auch selbst noch einen Schreibervermerk anbringen
(wie z. B. in der Hs. Mosul 26). Ein solcher fehlt aber in der Petersburger
Handschrift.

Der Sachverhalt ist also nicht ganz so undurchsichtig wie bei Handschrift
der Chronik von Arbela, die Mingana — neben anderen Manuskripten — nach
Berlin verkauft hat.”' Aufgrund der prizisen Feststellungen von Julius Afifalg
steht zweifelsfrei fest, dafl es sich bei der Berliner Handschrift der Chronik
von Arbela nicht um die Vorlage von Minganas Edition dieser Quelle handeln
kann, weil die Edition Abweichungen enthalt, insbesondere zusitzliche Passa-
gen, deren Fehlen in der nach Berlin verkauften Handschrift als typische
Kopistenversehen zu erkliren sind."” Mingana muf} seine Ausgabe also nach
einer anderen Vorlage erstellt haben, von der er aber nichts schreibt; im Gegenteil
behauptete er, die Berliner Handschrift sei die einzige vorhandene tiberhaupt.
Affalgs Feststellungen sind unabhingig von der weitergehenden und noch
immer strittigen Frage, ob die Chronik von Arbela inhaltlich echt oder eine
vollstindige oder teilweise Filschung Minganas ist.”

Minganas Ausgabe der Chronik von Arbela steht im selben Band der »Sources
syriaques« wie seine Ausgabe des Johannes bar Penkaye. Bei letzterer ver-
schweigt Mingana die damals wohl schon existierende und thm vermutlich
bekannte Petersburger Handschrift. Dagegen ist aber nicht viel zu sagen, wenn
es sich um eine blofle Abschrift der Mosuler Handschrift handelt. Der Fall
liegt also anders als bei der Chronik von Arbela. Die Authentizitit von Johannes
bar Penkayes Werk braucht wegen dubioser Textiiberlieferung also nicht ange-
zweifelt werden.” Es gibt im iibrigen geniigend andere unverdichtige Textzeu-
gen daftr.

41 Afifalg, Syrische Handschriften aaO Einleitung S. XIf.; Hss. Nr. 1, 3, 7, 24, 34, 35, 55, 58
(Chronik von Arbela, s. oben im Text), 66, 67.

42 Julius Afifalg, Zur Textiiberlieferung der Chronik von Arbela, in: OrChr 50 (1966) 19-36,
vgl. insbesondere die Zusammenfassung S. 351,

43 Affalg, Syrische Handschriften aaO Nr. 24. Zu dieser und anderen »Jugendstinden« Minganas
vgl. auch J. M. Fiey, Auteur et date de la Chronique d’Arbeles, in: L’Orient syrien 12 (1967)
265-302; Samir Khalil Samir, Alphonse Mingana aaO 8-14.

44 Wenn Desreumaux, Repertoire 195 (zu Nr. 26) bei Mosul 26 von »superchérie de Mingana«
schreibt, scheint das auf einem Mifiverstindnis zu beruhen.
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Dazu zihlt in erster Linie die alte Handschrift aus dem Jahre 1261/2 n. Chr.
Thr Verbleib ist zwar nicht bekannt, aber es gibt Abschriften, die unabhingig
voneinander entstanden sind.”

Die ilteste ist die vorstehend behandelte Hs. Mosul 26 von 1874, die nach
dem - in der Petersburger Handschrift ausfiihrlicher als in Minganas Edition
zitierten — Kolophon im Kloster des Rabban Petyon im Gebiet von Thuma®,
also in Kurdistan, entstanden ist.

Auf der Hs. Mosul 26 beruht die Hs. olim Notre-Dame des Semences 180,
jetzt Nr. 535 der Sammlung des Chaldiischen Klosters in Bagdad, geschrieben
1882 im Kloster des Rabban Hormizd, »copié sur un ms. de la bibliotheque
du patriarcat chaldéen de Mossoul«"”. Ausfiihrlicher berichtet iiber die Vorlage
und deren Entstehung ein Vermerk in der Handschrift 180 bzw. 535 selbst,
der im Katalog der Bagdader Handschriften wie folgt wiedergegeben ist:

P. Samuel Gamil*® hat vermerkt, dafl er auf eine Handschrift dieses Buches in der Bibliothek
des nestorianischen Patriarchen in Qodschanis gestoflen sei, die auf das Jahr 1573 der Griechen
(1262 n. Chr.) zuriickgehe. Er fiigte hinzu, dal Mar Joseph Audo" eine Abschrift davon durch
Vermittlung des Diakons Yaunan von Thiima erhalten und sie der Patriarchalbibliothek einver-
leibt habe. Von dieser Handschrift wurde die Handschrift des Klosters [Notre-Dame des Se-
mences] kopiert. Jedoch wurde von der urspriinglichen nicht alles kopiert, sondern Seite 201
blieb unkopiert. Zum Schlufl sagt er, dafl der Verfasser [Johannes bar Penkaye] zur Zeit des
Patriarchen Hnanisa* 170 lebte.>

45 Die Handschriften listet bereits Jansma, Projet d’édition aaO 96-100 auf. Er versucht auch,
ihre Abhingigkeiten voneinander zu kliren.

46 Frau Pigulevskaja 2aaO 131 hilt das Wort kyt in der betreffenden Passage fiir einen Ortsnamen
(8 o6mactn Kuitar). Die von ihr vermerkte Punktierung &ua findet sich aber nicht in der
Handschrift, ich kenne dafiir auch keinen sonstigen Beleg; ich lese nur dua , Von der Lage
her kann es nicht der von J. C. J. Sanders, Assyro-chaldese christenen in oost-Turkije en Iran,
Hernen 1997, auf Karte Nr. 3, Planquadrat | 2, eingezeichnete Ort Kiyut sein (nach Wilmshurst,
The Ecclesiastical Organisation aaO 302: Kiyyet im Bezirk Gawar). Ich glaube eher, dal es
sich um die Partikel kit handelt, vgl. Thesaurus Syriacus I 1727: »&ua sequente a tam ...
quam, tum ... tums, also »im sowohl gesegneten als auch segenspendenden Gebiet von Thiima«.
Wilmshurst wird deshalb Recht haben, wenn er das Dorf Mazraa in Thuma als Entstehungsort
angibt (220 608); ob dort — entgegen dem klaren Wortlaut des Kolophons — nur eine Kirche
des Mar Petyon war (Wilmshurst aaO 286, 2971, 353), nicht ein (tibrigens auch sonst bezeugtes)
Kloster, sei dahingestellt; Chevalier, Les montagnards aaO 245 spricht von ciner »cellule de
Iéglise Mar Pétion«.

47 Dieses Detail findet sich nur im Katalog von Addai Scher, Notice sur les manuscrits aao 488f.
(Nr. 25), nicht bei Vosté, Catalogue de la bibliothéque syro-chaldéenne du couvent de Notre-
Dame des Semences 70f.

48 Tralienisiert: Giamil, Generaloberer der chalddischen Ménche (1847-1917), vgl. etwa Rudolf
Macuch, Geschichte der spit- und neusyrischen Literatur, Berlin 1976, 405-407. Giamil lief
fiir Baumstark eine Hs. der Chronik abschreiben, die dieser spéter an die Straflburger Bibliothek
verkaufte (Straflburg 4133, s. unten).

49 Chaldiischer Katholikos-Patriarch von 1840-1878.

50 685-692 n. Chr.

51 Katalog Haddad-Isaac aaO 242 (arabisch).
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Patriarch Joseph VI. Audo wird auch in der oben nicht mehr zitierten Fortset-
zung des Kolophons der Petersburger Handschrift als Auftraggeber genannt.
Kopien der Hs. des Muttergottesklosters sind die Hss. Paris Syr. 405-406
(1900 n. Chr.) und Straflburg 4133 (1897 n. Chr.)” und wohl auch die Hs.
London, Brit. Libr. Or 9384, geschrieben 1893 in Alqos fiur E. A. Wallis
Budge”.

Eine unabhingige Abschrift der alten Vorlage aus dem 13. Jh. ist die heute
ebenfalls verschollene Hs. Urmia 218. Der Katalog™ gibt folgendes an:

141 7 3 9 odya 15319 33 guas wio LalaAan limgd i AL 1ALATAl L3AA

308

Lxaxn wolamle Hans. lxi.ax lmoAa 24N 1AamuAa 140 Liaw i a\las
1889 1Az 1aaxa 030l Audd LAIAZ 0 Li3yo 1ALAD o LikowA .liixal
oA 1573 aaxs mAaAl AL (a0 E0an.e) 13 LAwgl 0 .Salianad SLAD
A @waddond wikde woaidy el widkde XEuiw ALY limeld adaA 1A.asd

1AQM g0imed . A=31) 1auie o AuAXLd xal l3ae lx.xn

Buch der Geschichte iiber die zeitliche Welt. Verfasser Mar Johannes bar Penkaye. Grofle 9 x 7
(inch), 308 Blatt.

Einteilung wie (Hs.) Nr. 140. Gehobene Schrift. Schreiber: Diakon Jakob und sein Bruder
Priester O%a'na, (beide) aus Thima, aus dem Dorf Mazraa, aus der Familie Sahrau™, 1889 n.
Chr.

Geschrieben in Qodschanis von einem alten Exemplar, dessen Kolophon folgendermafien
lautet: Geschrieben im Jahr 1573 (der Ara) von Griechenland, in der Stadt Tabriz, im Kloster
der Herrin Maria, des Mar Stephanos und des Mar Giwargis, geschrieben hat es der Priester
Sabri [= Sabri$o7, jemand, der veranlafit wurde von Fliichtlingen aus Arbela (?). Neuer Einband.

Wie ein Vergleich mit dem Kolophon der Handschrift Mosul 26 zeigt (s. oben
den Vergleich der syrischen Texte), handelt es sich hier nicht um eine ganz
wortliche Wiedergabe, der Inhalt ist aber gleich, soweit er die Vorlage betrifft.
Die alte Handschrift befand sich also — wie wir schon aus dem Vermerk

52 Briquel-Chatonnet aaO 139f. und 219f. Die Straffburger Handschrift lieff Giamil fiir Baumstark
abschreiben, vgl. Hubert Kaufhold, Liturgie im Leben und Werk Anton Baumstarks, in:
Robert F. Taft — Gabriele Winkler (Hrsg.), Acts of the International Congress Comparative
Liturgy Fifty Years after Anton Baumstark (1872-1948), Rom 2001 (OCA 265) 119-144; hier:
128.

53 Katalog nicht versffentlicht, Angaben nach Jansma, Projet d’édition 99.

54 Oshana Sarau - William A. Shedd, Catalogue of Syriac Manuscripts in the Library of the
Museum Association of Oroomiah Colleg, Oroomiah, Persia, 1898, 35f.

55 Der Priester O$a'na durfte — wie Jansma, Projet d’édition 98 zu Recht schreibt — mit dem
Priester O%a‘na Sarau identisch sein, einem bekannten Gelehrten, der auch den Katalog der
Sammlung von Urmia (s. vorige Fufinote) verfafit hat. Er starb 1915 im Alter von etwa 90
Jahren, vgl. Macuch, Geschichte aaO181; Coakley, The Church of the East aaO passim (s.
Reg. s. v. Oshana, Q.), Wilmshurst, The Ecclesiastical Organisation aaO 337. Fiir ihn hatte
Rabban Yaunan die oben Fufinote 36 erwahnte Flandschrift kopiert.
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P. Gamils wissen — in Qodschanis, der Residenz der ostsyrischen Katholikoi,
in Kurdistan.

Die ebenfalls verschollene Handschrift Urmia 140 (Uberschrift im Katalog:
Limgd Lalia 1AAxAe ME =33 1aaa) wurde 1890 n. Chr. nach dem
Exemplar des Priesters O$a‘'na Sahrau kopiert, also wohl nach der gerade
erwihnten Hs. Urmia 218.%

Eine weitere unabhingige Handschrift der alten Vorlage diirfte die Hs. Lon-
don, Brit. Libr. Or 9385 sein, geschrieben 1901 von 136° bar La‘zar in Qod-
schanis”, der u. a. auch die Vorlage fiir die (unkatalogisierte) Hs. Oxford Syr.
e.25 schrieb, namlich eine Handschrift in der Patriarchalbibliothek in Qod-
schanis, beendet am 15. Dezember 1901 vom Priester und Archidiakon I§5¢
bar Priester La‘zar aus der Familie Qas$a aus Arbela, jetzt im Dorf Mazraa in
Thum_58.59

Bei den anderen bekannten Textzeugen der Quelle la8t sich die Abstammung
aufgrund der Kataloge nicht sicher feststellen. Die Hs. Vat. Syr. 497 stammt
aus dem Jahre 1900 n. Chr. und wurde in Alqa$ kopiert,” so dafl die Hs. 180
des nahegelegenen Klosters Notre-Dame des Semences Vorlage gewesen sein
wird. Gleiches gilt fir die 1928 in Alqo$ beendete Hs. Mingana Syr. 179."
Vat. Syr. 592 wurde 1918 in Mosul beendet und enthalt nur den ersten Teil
des Textes (Memre 1 bis 9).” Vorlage war laut einem Vermerk auf fol. 138r
eine Handschrift von 1660, kopiert von dem Priester Joseph, Sohn des Priesters
Gamal ad-Din aus Tellkeph, deren heutiger Aufbewahrungsort nicht bekannt
und deren Inhalt somit nicht feststellbar ist; da die Chronik des Johannes bar
Penkaye erst auf fol. 153r-222v folgt, hat der Kopist hierfiir vielleicht eine
andere Handschrift aus Mosul oder Umgebung benutzt. Die moderne Hand-
schrift Manchester Ryl. Syr. 43 enthalt ebenfalls nur den ersten Teil und hat
keinen Kolophon.” Von ihr war oben schon die Rede. Vielleicht stammt sie
von Mingana selbst. Ein nicht niher angegebenen Stiick des Textes bietet die
Hs. Cambridge, Jenks Collection, Or. 1318, fol. 161a-176b: »From the History
of the World of Johanan bar Penkaye.«** Sie stammt aus dem spiten 19. Jh.,

56 Ebenda 24. Auch Jansma, Projet d’édition 98 vermutet, dafl die Hs. Urmia 140 eine Abschrift
der Hs. Urmia 218 ist.

57 Katalog nicht veroffentlicht, nach Jansma, Projet d’édition 98.

58 Eigene Einsicht in die Handschrift.

59 Vgl. auch Wilmshurst, The Ecclesiastical Orgamsatlon aa0 298.

60 van Lantschoot, Inventaire aaQ 28f.

61 Mingana, Catalogue of the Mingana Collection I aaQ, Sp. 395f.

62 Ebenda 119-121.

63 Coakley, A Catalogue of the Syriac Manuscripts in the John Rylands Library aaO 1671.

64 A. E. Goodman, The Jenks Collection of Syriac Manuscripts in the University Library,
Cambridge, in: The Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland for
1939, London 1939, 581-600; hier: 595f.
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konnte aber gleichwohl interessant sein, weil diese und andere jiingere Hand-
schriften der Jenks Collection wohl Abschriften der Sammlung in Urmia sind,
weil der frithere Eigentiimer Rev. David Jenks seit 1892 der »Archbishop of
Canterbury’s Mission to the Assyrian Christians« in Urmia angehérte”.

Bei keiner dieser Handschriften diirfte es sich um Minganas Textzeugen M,
den er fiir die Edition benutzt hat, handeln. Die Handschriften, die nur den
ersten Teil bieten, scheiden von vornherein aus (Vat. Syr. 592 und Manchester
Ryl. Syr. 43), sicherlich auch Cambridge Jenks Or. 1318 mit dem Auszug,
desgleichen die nach 1908 geschriebene Hs. Ming. Syr. 179. Die Hss. Urmia
218 und 140 waren vollstindig, kommen also auch nicht in Betracht. Brit.
Libr. Or 9384 wurde 1893 fir Budge geschrieben, Straffburg 4133 1897 fiir
Baumstark und Paris Syr. 405-406 1900 fur Henri Pognon, so daf} sie 1908
ebenfalls nicht im Besitz von Mingana gewesen sein konnen. Es bleibt Notre-
Dame des Semences 180, geschrieben 1882, aber es ist kein Grund ersichtlich,
warum sich Mingana als ihr Eigentiimer ausgegeben haben konnte; es ist anhand
der Kataloge nicht festzustellen, wie weit sie reicht. Brit. Libr. Or. 9385 weist
— wie auch Notre-Dame des Semences 180 — einen Schreibervermerk und ein
Datum auf; es wire zu erwarten gewesen, dafl Mingana das angegeben hitte,
wenn es sich bei ihnen um seine Hs. M gehandelt hitte.

Es ist allerdings auffillig, dafl er M so gut wie nicht beschreibt, nicht einmal
ihr ungefihres Alter und ihre Herkunft angibt. Sollte sie fir andere — aus
welchem Grund auch immer — nicht identifizierbar sein? Und wo ist diese
Handschrift geblieben? In der Biographie von D. S. Margoliouth und G.
Woledge wird berichtet, Mingana habe wahrend seiner Tétigkeit in Mosul
von 1902 bis 1910 siebzig syrische Handschriften gesammelt, die leider wihrend
des Krieges 1914-1918 verbrannt seien.” Sollte die Hs. M dabei gewesen sein?
Aber stimmt die Geschichte iberhaupt? Fiey merkt zu dem angeblichen Brand
mit Recht an: »on ne dit ot ni dans quelles circonstances«.” Mingana selbst
schreibt uber einen derartigen Verlust von Handschriften in der Einleitung
zum ersten Band seines Katalogs nichts, obwohl er dort auf seine Sammeltitig-
keit eingeht. Die Angelegenheit ist also auch hier nicht frei von Merkwiirdig-
keiten.

Die Angabe Gamils, die Vorlage (an-nushatu *I-‘asliya) sei bei der Abschrift
der Hs. Notre-Dame des Semences 180 nicht vollstandig kopiert worden, ist
wohl richtig, wenngleich sich anhand der Kataloge nicht feststellen 1ifit, was

65 Ebenda 581; J. F. Coakley, The Church of the East and the Church of England, Oxford 1992,
166ff. u. 6.

66 Alphonse Mingana, Catalogue of the Mingana Collection of Manuscripts, Band 3, Cambridge
1939,5. V.

67 Auteur et date 220 271.
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auf S. 201 der Mosuler Handschrift steht. Vermutlich ist es der Hinweis auf
die alte Handschrift aus dem 13. Jh., der auf Mémra 15 folgt. Er ist nimlich
nur in der Mosuler und der Petersburger Handschrift (sowie denjenigen, die
in Urmia waren) enthalten, in den anderen dagegen anscheinend nicht.” Ob
dariiber hinaus auch der Schluff des Textes fehlt, den Sebastian Brock in seiner
Ubersetzung mit der Begriindung ausldfit: »The final exordium (pp. 168%-171%),
addressed to Sabrisho?, adds nothing of substance«”, kann nur durch die Einsicht
in die Handschriften geklart werden. Keiner der Kataloge weist aber auf einen
solchen Textabbruch hin.

Die von der Hs. Mosul 26 unabhingigen Hss. Urmia 140 und 218 geben
noch ein Ratsel auf. Nach dem Katalog ist in Nr. 140 das Werk in zehn und
neun (oder neunzehn?) Memré eingeteilt (13020 1xAe wiasl .cidlasd
oa), also nicht in neun und sechs wie in den anderen Handschriften; Hs. 218
hat dieselbe Einteilung (s. deren oben zitierte Beschreibung). Der Text ist aber
nicht langer, denn fiir Nr. 140 wird noch angegeben, daff das Werk von der
Schopfung bis in die islamische Zeit reicht, bis zur Herrschaft des ‘Abdarrahman
im Westen und des Muhtar im Osten. Gemeint ist damit offenbar die Stelle
im 15. (letzten) Mémra: »Die Westlichen aber hatten einen General namens
‘Abdarrahmian bar Zayat, die Ostlichen einen anderen und sein Name war
Mubhtar.<® Ob Rabban Yaunin bei der Anfertigung der Hs. Mosul 26 die
Einteilung veranderte, oder die Schreiber der Hs. Urmia 218 dies taten, wissen
wir nicht.

68 Die Hs. St. Petersburg 41 enthilt am Schluff, nach dem Kolophon, auf fol. 221-232 noch eine
‘Onita, die nach dem Inhalt wohl urspriinglich dazugehért. In den anderen Abschriften
scheint sie zu fehlen. Fiir Mosul 26 1ifit sich keine Aussage machen.

69 North Mesopotamia in the Late Seventh Century. Book XV of John Bar Penkaye's Ri3
Mellg, in: Studies in Syriac Christianity, 1992, 74.

70 S.155*f. der Ausgabe und S. 183* der Ubersetzung; Ubersetzung Brock aaO 64.
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Neue syrische Grabinschriften aus Qasrok (Nordostsyrien)
aus dem Jahre 327-330 H.

1. Einfihrung

Der syrische Teil Mesopotamiens, die Gazire, insbesondere die Provinz Hasake,
war schon in vorchristlicher Zeit eine relativ dicht besiedelte Region, was Dut-
zende von Kulturhiigeln bezeugen. Spitestens im zweiten Jahrhundert unserer
Zeitrechnung erreichte auch die christliche Botschaft diese Gegend, in der fir
das frithe Christentum bedeutende Zentren entstanden. Zeugnisse, die christli-
ches Leben aufierhalb der bekannten Hauptorte — Re§"aina, Nisibis, §iggira und
Circesium, die allesamt an den Auflengrenzen der genannten Region liegen, —
belegen, sind allerdings rar. So gibt es aus den abseits der Hauptrouten und Fluf-
tiler gelegenen Gebieten der Provinz Hasake heute noch fast keine archdologi-
schen Fundstitten, die syrisch-christliche Siedlungen aufweisen. Neben dem
Fundort Tall Tunaynir’, siidlich von Hasake am Khabur-Fluff, wo syrische In-
schriften und christliche Kultbauten ausgegraben wurden, sind nur noch diese
Inschriften, die im Folgenden vorgestellt werden, ein Zeugnis fiir die Besiedlung
dieser Gegend durch syrische Christen in islamischer Zeit.

Fundort

Qasrok ist ein kleines Dorf, in dem heute knapp 30 christliche und 5 muslimi-
sche Familien leben. Es liegt 54 km stid6stlich von Qamisli in der Provinz Ha-
sake (Nordostsyrien). Die heutigen christlichen Bewohner stammen mit Aus-
nahme von zwei Familien aus Midin, alle urspringlich aus dem Dorf Ihwo im
Tur “Abdin? und haben erst in den 40er Jahren von Qahtaniya® aus Qasrok be-

—

Ein detaillierter Grabungsbericht befindet sich auf der Website von M. Fuller:
www.stlee.cc.mo.us/fv/tuneinir. Bei den Kultbauten handelt es sich um eine syrische Kirche und
ein Kloster, die zahlreiche liturgische Gerite enthielten.

2 Siehe Anschiitz 85, S.79 (Ihwo) und 83 f. (Midin).

3 So die heutige offizielle Bezeichnung der Stadt. Bei den Turoyo-Sprechern heifit die Stadt Qa-
wre-hewore, bei den Kurden Tirba-spiyya und bei den Arabern Qubir-il-bid. Ubersetzt bedeu-
ten alle drei Begriffe »(die) weifle(n) Griber«.

OrChr 87 (2003)
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siedelt. Die Muslime (ihre Kinder sprechen alle auch Turoyo) sind zunichst als
Feldarbeiter der Christen ins Dorf gekommen und haben sich hier niedergelas-
S€n.

In nichster Nachbarschaft des Dorfes in stidlicher Richtung befindet sich ein
Kulturhiigel. Von diesem Hiigel soll auch der Name des Dorfes, Qasrok (Tu-
royo: Kleines Schlo}), hergeleitet worden sein. Man habe auf dem Haupthtgel
ein Schloff bzw. das Fundament oder Spuren eines Schlosses entdeckt, heifit es
als Erklarung im Dorf. Auf dem Nebenhiigel (Nekropole?) war ein Heiligtum
vermutet worden, weshalb dort im Jahre 1997 eine kleine Kapelle gebaut wurde,
die dem Heiligen Simeon der Oliven (Mar Sem‘an d-Zayte) geweiht ist. Bis da-
hin hatte man dort drei Steine, auf denen das typische Qasrok-Kreuz zu sechen
war, aufgestellt, die man im Dorf gefunden hatte, wo die Dorfbewohner, insbe-
sondere die Frauen, immer wieder beteten und Kerzen anziindeten. Das Dorf
hatte zuvor weder eine Kirche noch irgend einen Gebetsraum. Den Gottesdienst
besuchten die Dorfbewohner in Qahtaniya, wo eine grofle Gemeinde syrisch-
orthodoxer Christen lebt. Auch nach dem Bau der Kapelle finden hier nur spo-
radisch Gottesdienste statt, immer noch fahren die Glaubigen sonntags zum Be-
ten in die Stadt.

Inschriftensteine

Die Steine, auf denen die Inschriften eingraviert sind, sind fast durchgehend
Basaltblocke, die zum Teil erst im Friihjahr 1997 ausgegraben wurden.* Schon
Mitte der achtziger Jahre sollen zwei der Inschriften beim Pfliigen auf einem
Feld 300 bis 400 m nordostlich des Dorfes entdeckt worden sein. Im Sommer
1991 konnte ich vier von ihnen in situ besichtigen und drei von ihnen fotografie-
ren (Nr. 2, 8 und 9). Damals hatte mich ein Bekannter® auf den »Friedhof« auf-
merksam gemacht. An der Stelle der Inschriften vermutete man einen Friedhof.
Bearbeitet wurden diese Inschriften nicht®. Nur in einem Satz erwihnt der

4 Eine geordnete Grabung fand leider nicht statt. Nur die bei der Feldarbeit und beim Bau der Kir-
che zufillig freigelegten Grabsteine sind heute im Hof der Kapelle zu besichtigen. Auch nachdem
der Inschriftenfund in Syrien weithin bekannt wurde, hat sich kein Archiologe fiir den Ort inter-
essiert. Dabei gibe es sicherlich nicht nur auf dem »Friedhofsfeld« sondern auch am Haupthiigel
vieles Interessante ans Licht zu bringen.

5 Herr I§6° Sawme hat mich withrend eines Besuchs im Sommer 1991 auf die Inschriften aufmerk-
sam gemacht und sie mit mir besichtigt. Thm und Herrn “Abdulmasth Hanna, der mir beim Aus-
messen und Fotografieren half, danke ich fiir die geleistete Unterstiitzung herzlich.

6 Der Bekannte teilte mir auch noch mit, dafl schon Niederlinder diese Steine besichtigt hitten.
Auf den von mir fotografierten Steinen war auch schon Kalk gestreut worden und es schien, daff
sie jemand fotografiert hatte. Aus diesem Grund habe ich damals angenommen, dafl eine Publi-
kation bevorstehe, jedoch bin ich bis jetzt keiner Bearbeitung dieser Inschriften in der Literatur
begegnet. Eine Verdffentlichung simtlicher syrischer Inschriften im Rahmen eines internationa-
len Projektes haben A. Desreumaux und A. Palmer geplant. Siehe dazu: A. Desreumaux und A.
Palmer 1994.
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Bischof der syrisch-orthodoxen Kirche des Erzbistums Hasake, Eustathaos
Matta Roham, die Inschrift 9 in einem Beitrag fir die Zeitschrift des Patriar-
chats, in dem er die Weihe der neugebauten Kirche beschreibt und die Bedeu-
tung von Qasrok anhand des Datums auf dieser Inschrift hervorhebt”.

Als im Friihjahr 1997 die neue Kapelle gebaut wurde, hat man insgesamt 11
Basaltsteine mit Inschriften und/oder Kreuzen in den Hof der neu gebauten Ka-
pelle verlegt. Dort wurden sie in einer Reihe aufgestellt. Unter den Steinen be-
findet sich auch ein Becken (Taufbecken?) von etwa h80xb50xt60 cm. Auf ei-
nem der Steine (Abb. 1) ist nur ein Kreuz in der Mitte eingraviert und auf einem
anderen (Abb.2) ist zusitzlich ein Rest von n-p-i-b »seine/ihre Seele« zu sehen.

Abb. 1

Die Inschrift 2, die ich im Jahre 1991 fotografiert hatte, ist nicht mehr unter
den hier aufgestellten®. Die anderen 11 Steine, — die genauen Fundstellen inner-

7 Patriarchal Journal of the Syrian Orthodox Church of Antioch 35, September — November 1997
(167/168/169) S.618-620.

8 Anscheinend soll sie der Metropolit der syrisch-orthodoxen Kirche, Mar Eustathaos Matta Ro-
ham, nach Hasake transportiert haben, um sie im neugebauten Marienkloster in Tall Wardiyyat,
nérdlich von Hasake, aufzustellen. Trotz mehrmaliger Aufenthalte in der Region, konnte ich al-
lerdings diesen angeblich vom Bischof abtransportierten Stein nicht besichtigen. Im Herbst 1999
versicherte mir zuletzt der Bischof aber, daf} »sein« Steinquader keine Inschrift aufweist, sondern
nur ein Kreuz. Es besteht aber auch die Méglichkeit, daf} der fehlende Inschriftenstein vorher
schon von anderen mitgenommen oder in eine Mauer eingebaut wurde. Denn die Steine lagen
durcheinander auf dem Feld, bevor sie im Hof der Kapelle aufgestellt wurden.
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Abb. 2

halb des Dorfes sind mir nicht bekannt, jedoch mindestens vier von thnen stam-
men aus dem oben erwahnten Feld, — sind ungeschiitzt im Hof der Kapelle. Sie
sind der Witterung ausgesetzt und werden in wenigen Jahren nicht mehr lesbar
seln.

Die Schrift stellt generell eine vereinfachte Form der Estrangela dar. Nur Q1
ist in einer Kursive geschrieben und unterscheidet sich somit von den anderen.

Zur Transkription

Lange vor dem 10 Jh. n. Chr. hatten sich die beiden Varianten des Syrischen
(Ost- und Westsyrisch) herausgebildet und wurden von den beiden syrischen
Kirchen jeweils als Liturgiesprache gepflegt. In der Regel wird der Tigris als
Sprachgrenze angenommen, auch wenn die syrischen Kirchen jeweils Anhinger
auf der anderen Seite der Grenze hatten. Fiir Qasrok gibt es Anhaltspunkte, daf}
es kirchenpolitisch der ostsyrischen Kirche angehorte. Allerdings war die ge-
sprochene Sprache in dieser Region und Epoche mit grofler Wahrscheinlichkeit
dem neuaramiischen Typ des Turoyo zuzuordnen. Trotzdem werden die Texte
nach der iiblichen aramaistischen Tradition transkribiert. Die wahrscheinlich
westsyrische Lesart wird in runden Klammern erginzt.
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2. Die Inschriften

Q1 (Abb.3) (M.: 66 x43 cm)

et e e —

Text:
1. serckus bere

2. g-y-w-r-g-y

3. m-r-n n-n-y-h n-p-§-h
4. *m k--n-

5

. b-p-r-d-y-s-’

Ubersetzung:
(1) Sarkis Sohn (2) des Giwargi.
(3) Unser Herr moge Ruhe geben seiner Seele
(4) zusammen mit den Gerechten (5) im Paradies.

Anmerkungen:

Die einzelnen Zeilen sind um ein Kreuz, das sich in der Mitte befindet, in qua-
dratischer Form angeordnet, wobei Zeile 3 und 4 zusammen auf einer Seite ste-
hen.

In den Inschriften aus dem Tur “Abdin (im folgenden: TA) wird Sarkis mit /g/
anstelle des /k/ und die letzte Silbe mit dem Vokalbuchstaben /y/, srgys geschrie-
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ben®. Die heute iibliche Aussprache im TA lautet: Sdrkis, dagegen in Syrien
(Qamisli): Sarkis.

Giwargi ist im TA als Name eines syr.-orth. Patriarchen aus dem 8. Jh. be-
legt'®. Dort (Inschrift B. 9) steht anstelle des ersten /y/ ein //, ge (gz) wird also
mit Hilfe von /g’/ ausgedriickt. Die in Qasrok tibliche Wunschformel »(Unser
Herr) moge seiner Seele im Paradies Ruhe geben« ist hier mit am keéne (kine)
»zusammen mit den Gerechten«, erweitert, was nur in dieser Inschrift belegt ist.

Q2 (Abb.4) (M.: ?)

Text:
1. m-r-w-[...] [b/q]
2. m-[r]-t-n
3. s-b-r-h

Ubersetzung:
Mar(on) ... unsere Herrin Sabre

Anmerkungen:
Die drei Zeilen der Inschrift stehen in U-Form um ein typisches Q-Kreuz.
Eine Seite des Steines ist abgebrochen. Es ist moglich, dafl sich auch auf der ab-

9 Palmer 89, Inschrift B.3, Z. 10 und 16.
10 Palmer 89, Inschriften B.9, Z. 3 und A.6, Z. 6.
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gebrochenen Seite noch eine Text-Zeile befand, jedenfalls ist das Kreuz nicht
mittig.

Die Lesung der ersten Zeile ist nicht sicher. Zu Beginn kénnte Mar(on) stehen,
ein minnlicher Personenname, der auch im TA belegt ist'!. Der erste Buchstabe
des zweiten Wortes kann sowohl /b/ als auch /q/ sein, der zweite kann kein /r/
sein, da der Basisstrich durchgehend ist, weshalb hier auch kein bar »Sohn von«
stehen kann, was naheliegend wire!?.

Bei martan (mortan) »unsere Herrin« (Z. 2) sind die Buchstaben weitgehend
eindeutig lesbar, nur das /r/ konnte auch als /w/ gelesen werden, was mawtan
»unser Tod« ergeben wiirde. Beide Worter sind nur schwer auf einer Grabin-
schrift zu erwarten. Bei »martan« konnte es sich eventuell um eine Dorfvorste-
herin bzw. um die Witwe eines Notablen aus dem Dorf handeln. Dies wiirde
aber voraussetzen, dafl Q eine groflere Ortschaft war.

Das letzte Wort ist eindeutig als »sbrh« zu lesen, was sowohl als Personen-
name mit /h/ als Vokalbuchstaben fiir auslautendes /&/, sabre'?, aber auch als das
Substantiv sabra + Suffix 3. sg. m. é(h) f. a(h) »seine/ihre Hoffnung« gedeutet
werden kann. Der Name »Sabrab« findet sich auch in Tall Tunaynir auf einem
Stempelabdruck, der in Area 9 im Baptisterium entdeckt wurde. Dort wird er als
minnlicher Personenname gedeutet'*.

11 Palmer 89, Inschrift A, Z. 6.

12 Wenn dies doch der Fall wire, wiirde ich die Inschrift wie folgt lesen: Maron bar martan (mor-
tan) Sabre » Maron, Sohn unserer Herrin Sabre«.

13 Bei den syrischen Christen kommt der Name auch heute, jedoch velarisiert als Sabre vor. Mei-
stens ist er aber ein weiblicher Vorname.

14 Fuller 98,5.73. Das /h/ im Auslaut steht in der Regel fiir /e/ nicht fiir /a/, — dafiir wird /Alaph/
herangezogen, — weshalb der Name »Sabrah« bei Fuller als »Sabre« gelesen werden sollte.
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Q3 (Abb.5) (M.: 65 %60 cm)

1. b-[]-w-[]
2. b-r h-n-
3. n-p-§-h
4. n-n-y-h

Ubersetzung:
b/*/w’, Sohn des Hanna.
Seiner Seele moge (unser Herr) Ruhe geben.

Anmerkungen:

Die Anordnung der einzelnen Zeilen ist genauso wie bei Q2 in U-Form um
ein Kreuz.

Der erste Name b’ ist nicht klar, auch wenn die einzelnen Buchstaben klar
zu sein scheinen. Der Name konnte neben ba'wa (bawo) auch als balwa
(balwa) gelesen werden, beide sind aber sonst nicht belegt. Der erste Buch-
stabe kénnte auch ein /q/ sein, aber das wiirde ebenfalls keinen Sinn ergeben.
Den zweiten Namen H#’ lese ich als Hanna, es konnte auch als Hano (mit
kurzem /a/ in offener Silbe und /o/ im Auslaut), wie im heutigen TA iiblich,
gelesen werden. Der Name Hanna kann als eine Kurzform vom Namen des
Evangelisten Yuhannan angeschen bzw. etymologisch auf den schon in Hatra
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und Umgebung!® bezeugten minnlichen Personenname Hanna (mit dem arabi-
schen hypokoristischen Suffix -4) zurtickgefiihrt werden.

Die Wunschformel ist hier in ihrer Kurzform, fiir die Ubersetzung muff des-
halb maran (moran) »unser Herr« erginzt werden.

Q4 (Abb.6) (M.: ?)

Text:

1. s-b-r-y-§-w-*

2. b-r h-b-y-l
m-r-n  n-n-y-h
n-p-§-h
b-p-r-d-y-s-’

W ke

Ubersetzung:
(1) Sabri$o’, (2) Sohn des Habil.
(3) Unser Herr mége Ruhe geben
(4) seiner Seele (5) im Paradies.

Anmerkungen:

Die Inschrift besteht aus fiinf Zeilen, die um eine freie Fliche in der Mitte qua-
dratisch angeordnet sind. Wie alle anderen Inschriften von Q mifite auf dieser
freien Fliche ein Kreuz stehen. Warum dies aber nicht der Fall ist, kann nicht mit

15 Beyer 98, 5.159 (A17a, Z. 3).
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Bestimmtheit erklirt werden. Jedenfalls ist diese die einzige Inschrift ohne
Kreuz.

Die Buchstaben sind alle deutlich erkennbar, so daf8 die Lesung eindeutig ist.

Die Namen /sbrysw’/ Sabrizo’ und /hbyl/ Habil (Hobil) sind bei den syri-
schen Christen gelaufige Namen. Der Name Sabr1$o° ist insbesondere bei den
Ostsyrern hdufig, mehrere Katholikoi der apostolischen Kirche des Ostens tru-
gen diesen Namen, dagegen ist er bei den Westsyrern eher uniiblich.

Die iibliche Wunschformel wird hier mit b-pardaysa (b-pardayso) »im Para-
dies« erginzt.

Q5 (Abb.7) (M.: 52x28 cm)

- — —— — — —

—“———-——-h-.—————-——‘

Text:

1. g-w-r-y-’
2. br [ql-rfy]-

Ubersetzung:
Gawriye der Sohn des Qurya (Quryd).
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Anmerkungen:

Der Name /gwry’/ konnte auch als Gurya'® (Guryo) gelesen werden, jedoch
pladiere ich fiir den im TA weit verbreiteten Namen Gawriye (< *Gabri’el). Die
Schreibung des /b/ mit /w/ wiirde das Phonem w < *b belegen. Aus den zwei
Allophonen der BGDKFT-Konsonanten waren im 10. Jh. mit Sicherheit schon
selbstindige Phoneme entstanden. Beim zweiten Namen kénnte der 1. Buch-
stabe auch Semkath bzw. He und der 3. Buchstabe Nin, vielleicht auch ein Pe
sein. Ich mochte ihn jedoch als Qurya (Qurys), eine hypokoristische Form des
Namens Quryagos (Kyriakos), lesen. Zwar miifite Qurya korrekt mit /w/ also /
gwry/ geschrieben werden, aber in der Volkssprache waren eventuell schon da-
mals die beiden Kurzvokale /u/ und /i/ (wie in den meisten Dialekten des heuti-
gen Turoyo) zu einem mittleren /o/ zusammengefallen. Demnach sollte der
Name nicht als Qurya (Quryo), sondern als Qarya (Qoryo) transkribiert wer-

den.

Q6 (Abb. 8) (M.: 40 x49 cm)

Ubersetzung:
Priester Slemon, Sohn des Gabro.

16 Gurya taucht nur als Name eines Martyrers zu Beginn des 4. Jhs. n. Chr. in der Stadt Edessa auf
(siche Segal 1970, S.83-4, 86). Ansonsten ist Gurya als Personenname nicht belegt.
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Anmerkungen:

Auf dem Stein steht zentral das Kreuz. Der Text befindet sich seitlich neben
dem Kreuz, die Zeilen 1 und 2 sind waagerecht und Zeile 3 ist senkrecht an-
geordnet.

Priester heifSt in diesen Inschriften mit einer Ausnahme (s. Q9, Z. 12) durch-
gehend /q¥/. Diese Form kommt hiufig auch in den Inschriften aus dem TA!”
vor. Meines Erachtens stellt diese Form das dialektale Pendant zum syrischen /
q8y¥/ dar. Denn in allen christlichen neuostaramaischen Dialekten heifit der
Priester gaso bzw. gasa'®.

Die beiden letzten Buchstaben des Namens Slemon /w-n/ sind so eng und
klein geschrieben, dafl sie nur schwer zu lesen sind, eine andere Lesung kommt
jedoch nicht in Frage. Sleman (Salomon) ist ein hiufiger Name bei den syrischen
Christen.

Der letzte Buchstabe in Zeile 3 ist nicht zu erkennen. Durch die Erganzung
von /°/ bzw. /w/ kann der im TA weit verbreitete Name Gabro, der eine hypo-
koristische Form des Namens Gabriel darstellt, gelesen werden. Es besteht auch
die Méglichkeit, daf} es sich hierbei um eine weitere Kurzform des Namens
Gabriel handelt, die auf /y/ auslautet und deshalb ein /y/ erganzt werden miifite,
also /gbry/, was Gabre oder Gabri gelautet haben konnte!®.

17 Siche Palmer 89.

18 Dic urspriingliche Bedeutung »alt« ist heute nur noch im Turoyo-Dialekt von Bequsyone als
qasso »Grofivater« erhalten.

19 Im TA ist der Name als Gawre und Gawri geliufig, mit /b/ ist er mir dagegen nicht bekannt.
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Q7 (Abb.9) (M.: 70x52 cm)

Text:
1. l-n-p-3-h
2. m-r-n n-n-y-h
3. m-l-k  b-r
4. >-]-y-§-°

Ubersetzung:
(1) Seiner Seele (2) moge unser Herr Ruhe geben.
(3) Malak, Sohn (4) des Elisa".

Anmerkungen:

Auch hier befindet sich auf der Mitte des Steins das tibliche Kreuz. Jedoch ist
der Text nicht quadratisch um das Kreuz, sondern waagerecht dariiber und dar-
unter angelegt.

Die Wunschformel unterscheidet sich nur dahingehend von den vorhergehen-
den Inschriften, daf} sie hier mit dem Objekt (napsz) beginnt, das die Nota accu-
sativi /1-/ trigt. Offenbar spielte die Reihenfolge bzw. die Anordnung der ein-
zelnen Worter keine Rolle.

Die Namen sind eindeutig. /mlk/ ist Malak (beide Vokale sind kurz) zu lesen.
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Dieser Name kann aus dem arabischen malik »Konig« hergeleitet werden. Ma-
lak ist heute ein hdufiger Name bei den Christen aus dem TA.

Q8 (Abb. 10) (M.: 88 x56 cm)

Text:
1. k-t-b g8~
2. h-w-y-d-y b-rt
3. &l-m-y m-r-n n-n-y-h
4. n-p-§-h  b-p-r-d-y-s= “-m
5. h-b-y-b-
6. Bty
7. “n-d-t b-§-n-t t-l-t-m-’
8. w--s-r-y-n  w-§-b-*
9. d-t-y-y- w-k-t-b
10. h-b-w h-t-y-
Ubersetzung:

(1) Geschrieben hat Priester ...
(2) Huwayda, Tochter
(3) des Salmay. Unser Herr mége
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(4) ihrer Seele zusammen mit
(5) Habibo?®, dem Siinder,
(4) im Paradies (3) Ruhe geben.
(7) Sie verstarb im Jahre drethundert
(8) und siebenundzwanzig nach der
(9) Higra. Geschrieben hat,

(10) Habba der Siinder.

Anmerkungen:

In dieser Inschrift taucht zweimal kzab »geschrieben hat« auf, so in Z. 1, wo
nur der Titel des Schreibers, naimlich qassa (gaso) »Priester« steht, ohne seinen
Namen zu nennen, der aber beim zweiten Mal, am Ende der Inschrift, erwihnt
wird. Der Zusatz hattaya (hatoyo) »Sinder« in Z. 6 erlaubt die Deutung, dafl es
sich bei Habbiz, 7. 10, (wahrscheinlicher: Habo) der die Inschrift geschrieben
hat, um den in der ersten Zeile erwihnten Priester handelt.

Die Inschrift ist einer Frau gewidmet,>! deren Name /hwydy/, wohl Hu-
wayda, — ein gangiger arabischer weiblicher Name, — lautete. Das letzte yod steht
analog zu der arabischen Schreibweise fiir ALif magsara.

Der Name des Vaters Salmay®? (Z. 3) geht auf den alten Gottesnamen Salman
zuriick und ist als Personenname auch in Hatra®® als Salman und Salma belegt.

Der Zusatz bei der Wunschformel »zusammen mit Habibo, dem Siinder«, er-
laubt den Schlufi, dafl es sich bei der Toten um die Witwe des hier genannten
Habibo handelt. Die Inschrift wurde von dem diensthabenden Priester geschrie-
ben, der wiederum analog zu Q9 (s.u.) der Sohn oder das Enkelkind der Ver-
storbenen sein kann. Niheres zu den Namen Hbw und Hbyb’ siche unter Q9.

Die Wichtigkeit dieser Inschrift ist mit darin begriindet, daf} sie datiert ist:
Z.7H. tlatma w-"esrin wa-sba’ d-tayyaye »(sie verstarb im Jahre) 327 nach der
Higra?*, d.h. 939 n. Chr.« Datiert ist in Qasrok nur noch die Inschrift Q9 (s.u.).
Die nach Palmer (89, S.741.). dlteste nach islamischer Zeitrechnung datierte syri-
sche Inschrift ist die Inschrift A.11 aus dem Jahre 320 H/932 n. Chr. aus Ziz im

20 Das auslautende /o/ steht hier nicht fiir die westsyrische Aussprache der Emphatikusendung/a/,
es stellt vielmehr ein hypokoristisches Suffix dar, das in Hatra mit /w/ geschrieben wird und
nach Beyer (98) arabischen Ursprungs ist.

21 »Feminin« sind folgende Formen: bat (Z. 2) »Tochter vons, napsah (Z. 4) mit einem Punkt tiber
dem He (= Suffix 3. sg. f.) und die Perfektform 3. sg. f. ‘endat (Z. 7) »sie verstarbe.

22 Der heute im Tur “Abdin zwar nicht hiufige, aber gelufige Name Calma bzw. Calme geht schr
wahrscheinlich auch auf diesen Namen zuriick. Die Entwicklung von syrischem § > ¢ ist auch
anderswo belegt, so in syrisch supninta (P. Smith, S.567) zu éaplinto »Turteltaube« im Turoyo.

23 Beyer 98, H. 18,2 und H.95; 130:235.2; 315.2.

24 Umrechnung nach Giinter Barthel und Kristina Stoch (Hrsg.): Lexikon Arabische Welt. S 319
(Kalender), fiir (Q8: 327 A.H. - (327/33) + 622 = 939 n. Chr. und fiir Q9: 330 A.H. — (330/33) +
622 = 942 n. Chr.
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TA. Damit gehoren die hier veréffentlichten Inschriften zu den iltesten nach der
Higra datierten syrischen Inschriften tiberhaupt®®.

/m’/ (Z.7 und auch Q9 Z. 8) »hundert« fir /m”/ ist weit verbreitet und bedarf
keiner weiteren Erklirung.

Q9 (Abb.11, 12) (M.: 70 x50 cm)

25 Eine weitere nach der Higra datierte Inschrift ist A. 13 (Palmer 89, S.77f.) aus dem Jahre 350H./
961 n. Chr. in Mardin. Die meisten syrischen Inschriften wurden bis ins 20. Jh. nach der seleuki-
dischen Zeitrechnung (d-yawnaye) datiert.
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Q9 (Abb.13) (M.: 32x48 cm)

Text:

(oben)
1. b-[1]-s-[b]-’
2. b-> b-r

(Hauptbereich)
3. b-b-y b-r
. h-b-y-b-"  m-r-n
n-n-y-h n-p-§-h b-p-r-d-y-s-’
‘“w-n-d-n-h d--d= m-n-n
. b-§-n-t
t-l-t-m-’
w-t-1-t-y-n
ey

O 0o NS W» A

—_

(an der Seite)
11. k-t-b  k-t-b- h-n-
12. h-b-y-b q-3-y-3-° b-r-.
13. d-y-I-h  w-$-I-m

Ubersetzung:
(1) BLS. (2) BA, Sohn des
(3) Habbi, Sohn des (4) Habibo. Unser Herr
(5) moge seiner Seele im Paradies Ruhe geben.
(6) Sein Tod, wodurch er von uns schied (war)
(7) im Jahre (8) dreihundert (9) und dreiffig (10) nach der Higra.
(11) Diese Inschrift hat geschrieben (12) Priester Habib,
(13) sein (12) Sohn. Friede!
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Anmerkungen:

Die Zeilen 1 und 2 scheinen nicht zu der Inschrift zu gehoren. Sie konnten
nachtriglich angebracht worden sein. Der erste Name kénnte bensaba oder
(eher unwahrscheinlich) belsaba gelautet haben. Die ersten beiden Buchstaben
in der Z. 2 sind der Rest des ersten Namens. Sie werden wiederholt, weil das /b’/
am Ende der ersten Zeile nicht eindeutig lesbar war oder sich der Schreiber
schwer getan hat, /b/ und // miteinander zu verbinden. Eine dritte Lesung des
Namens wire denkbar, und zwar /bysb’/ Besaba (von der Familie des Saba).
Dies miifite aber ein Familienname sein”®. Die Zugehérigkeit des /bar/ Z. 2 ist
nicht eindeutig zu erkliren, eventuell ist es auf den nachfolgenden Namen zu be-
ziehen.

Habbiin Zeile 3 ist eine mogliche Koseform des Namens Habzb?’. Der Vater
des Verstorbenen und auch sein Sohn tragen jeweils eine Variante des Namens /
Hbb/, als Habibo, der Vater, Habbz, der hier Begrabene und als Habib, sein
Sohn, der diese Inschrift geschrieben hat. Weitere Varianten des Namens sind in
Q8 als Habba und Habibo belegt?®. Mit den gleichen Varianten begegnet uns
der Name /Hbb/ schon in Hatra?’. Unter dem Gesichtpunkt, daf alle Namens-
varianten im TA (s. 0. Fn. 28) mit einem kurzen /a/ in der ersten Silbe und der
Aufgabe der Gemination (*bb > b) auftreten, kénnten diese Namen auch hier
wie folgt gelesen werden: Hbyb’ als Habibo, Hbyb als Habth, Hbw als Habo
(statt Habbsu) und Hby als Habe (statt Habbi).

Die Umschreibung fiir »er starb« mit undaneh da-'da menan (undonebh da-'do
menan) »sein Tod, wodurch er von uns schied« ist mir in dieser Form sonst nicht
bekannt.

Eine Besonderheit dieser Inschrift liegt darin, daf§ auch sie wie Q8 datiert ist.
Als Datum in Z. 8-10 ist nach islamischer Zeitrechnung das Jahr 330, d. h. 942
n. Chr. (Umrechnung s. Fn. 24) angegeben. Drei Jahre liegen zwischen den bei-
den datierten Inschriften. Der Verfasser beider Inschriften ist ein Priester und
trigt den Namen /Hbb/ einmal in der gehobenen offiziellen Form (Habzb) und
einmal in der im Volksmund tblichen hypokoristischen Form (Habo). Vermut-
lich handelt es bei beiden um ein und dieselbe Person. Hier schreibt er auf den

26 Als Vorname ist Saba im Namen des syrischen Heiligen Mar Saba (Mér Sabo) belegt.

27 Der Name Habib kann sowohl arabischen (als Habib) als auch aramiischen (als Habbib) Ur-
sprungs sein.

28 Alle vier Varianten dieses Namens werden heute noch im TA (als Habib, Habibo, Habo, Habe,
jeweils mit kurzem /a/ in der ersten Silbe) gebraucht. Mir sind persénlich alle vier aus Midin be-
kannt.

29 Beyer 98, mit folgenden Varainten des Namens: Hbbw H. 408,8; HbA H. 153,1; Hby H. 411/b;
Hbyb H. 221,3. Man kénnte die Namen aus Hatra als Vorliufer der Q-Namen ansehen und
zwar wie folgt: Hbbw (Habiba) > Hbyb® (EHabibo); Hbyb (Habib) > Hbyb (Habib); Hb
(Habba) > Hbw (Habo); Hby (Habbay) > by (Habe).
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Grabstein fiir seinen Vater (Habe), und dort (Q8) fiir seine Grofmutter (Hu-
wayda).

Bei der Familie /Habib/ handelt es sich offensichtlich um eine »Priesterdyna-
stie«, die in den syrischen Kirchen, zumal in lindlichen Gegenden, bis heute
haufig anzutreffen ist.

3. Schlufbemerkung

In den meisten Inschriften ist die gleiche Wunschformel zu finden: maran (mao-
ran) nnih napse(h) »unser Herr moge seiner Seele Ruhe geben«. Interessant ist
hier der durchgehende Gebrauch des Verbums /nwh (Aphel)/, weil dieses Wort
heute noch als Unterscheidungsmerkmal zwischen Ost- und Westsyrern gilt*°.
Im TA ist dieses Verb in dhnlicher Konstruktion nur in einer Inschrift im Kloster
Mar Awgen (Mor Awgin) aus dem Jahre 745 n. Chr. belegt®!. Das Kloster war
bekanntlich bis ins 11. Jh. in »nestorianischer« Hand. Dies kann neben dem Na-
men Sabriso (Q4, Z. 1) als Indiz fiir die Zugehorigkeit von Qasrok zu der ostsy-
rischen Kirche gelten.

Nur zwei der Inschriften sind datiert und zeitlich genau einzuordnen. Aus
welcher Zeit die anderen Inschriften stammen ist nicht genau zu ermitteln. Pa-
leographisch konnte man einige der Inschriften, zumindest Q1 ins 12.-13. Jh.
einordnen. Ahnliche Inschriften wurden nach Chwolson (1890/Voigt 1997) so-
gar fiir Mittelasien festgestellt, wo die Inschriften genauso angeordnet sind, wie
diese hier®2.

Spitestens bei dem zweiten Mongolensturm Ende des 14. Anfang des 15. Jhs.
wurde die ganze Gazire entvélkert und auch die Bevélkerung von Qasrok muf}
spitestens zu diesem Zeitpunkt, wie auch immer, diesen Ort verlassen haben.
Die einzige Fluchtalternative war der Tur “Abdin.

30 »Gott habe ihn selig« wird bei den Westsyrern mit Aloho mbasele und bei den Ostsyrern Alzha
manixle ausgedriickt.

31 Jarry 71, 5.236 (Inschrift 61)

32 Uber die Schreibrichtung in syrischen Inschriften hat sich zuletzt Voigt (1997) gedufert und
dort bezicht er sich hauptsichlich auf die nestorianischen Grabinschriften aus Semirjetschie.
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Jason R. Zaborowski

Egyptian Christians Implicating Chalcedonians
in the Arab Takeover of Egypt{The Arabic Apocalypse of

Samuel of Qalamﬁn*

There are very few primary sources that help explain the roles Egyptian Chri-
stians played in the Arab takeover of Egypt (641). Scholars have had to extra-
polate forward from trends leading up to the mid-seventh century, and backward
from much later sources, usually written in Arabic — a language not indigenous
to Egypt at the time of the conquests. In looking at Egyptian Christians prior
to the 640s, scholars have drawn most of their guidance from a perceived
singularity and solidarity within the Egyptian church. Therefore, the question
of Egyptian Christian involvement in the Arab conquests has mostly been
framed in terms of Coptic nationalism: whether such an allegiance motivated
“Copts” to actively or passively reject Byzantine governance when offered
the opportunity by invading Arabs. An historiography of the problem in
modern Western sources would begin — as John Moorehead indicates' — with
Gibbon’s view that rejection of the Council of Chalcedon and the ensuing
state persecution had galvanized “the mass of the Egyptian or Coptic nation.”
As Gibbon interpreted it:

[t]he conflict of zeal and persecution rekindled some sparks of their national spirit. They
abjured, with a foreign heresy, the manners and language of the Greeks: every Melchite, in
their eyes, was a stranger, every Jacobite a citizen ... the natives renounced all allegiance to the
emperor; and his orders, at a distance from Alexandria, were obeyed only under the pressure of

military force. ... The pusillanimous temper of the Egyptians could only hope for a change of
3
masters...

* This essay is a fuller version of a paper presented at the North American Patristics
Society Annual Meeting, May 23-25, 2002. This is dedicated to my teacher, David W. Johnson,
S.]., upon his retirement from the Dept. of Semitic & Egyptian Languages & Literatures at the
Catholic University of America.

1 John Moorehead, “The Monophysite Response to the Arab Invasions,” Byzantion 51
(1981): 579-591.

2 Edward Gibbon, The History of the Decline and Fall of the Roman Empire, v. 5, ed. J.
B. Bury (London: Methuen, 1898), 162.

3 Ibid.

OrChr 87 (2003)
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As others have shown,’ this theory has gained footing in much of the scholarly
literature on the Arab conquest by filling the vacuum of primary sources and
accomodating the prior stereotypes about Egypt in the Roman world”” Since
the 1960s some scholars have found firmer ground in Alfred Butler’s Arab
Conguest of Egypt (1902), and especially A. H. M. Jones article on nationalism
and heresy, for fostering a new theory nourished by a few more sources and
much more scepticism about the univocality of Egyptians and their alleged
treason against the empire. This view, expressed by Jones, admits

that the Egyptian church almost throughout its history maintained a remarkable solidarity,
tenaciously supporting the doctrines of ... the patriarchs of Alexandria ... provided, of course,
that these patriarchs were canonically elected and upheld the doctrines of their predecessors®

But at the same time, this view recognizes that in the sources there “is no hint
of any anti-imperial movement, much less any rebellion, during the period of
close on two centuries that elapsed between the Council of Chalcedon and
the Arab Conquest.”

This paper reinforces Jones’ thesis by introducing the Arabic Apocalypse of
Samuel of Qalamiin to the discussion of how Egyptian Christians reacted to
the Arab conquest. The Apocalypse of Samuel of Qalamin clearly rejects key
Chalcedonian leaders, and even implicates them in the Arab conquest, yet it
still espouses the ideal of Roman suzerainty in its eschatology. Even though
the Arabic Apocalypse of Samuel of Qalamiin idealizes the Coptic language
and mourns its disuse, it does not refer to the Egyptian Christians as “Copts,”
nor does it call them a “nation” (al-’wmmatu). And, although its narrator —
Samuel of Qalamiin — comes to be celebrated by the whole Coptic Orthodox
Church, he is (at least initially) representative of a localized group that splintered
from the monastery of St. Makarius in Scetis, around the time of the conquest.

4 A. H. M. Jones, “Were Ancient Heresies National or Social Movements in Disguise?”
Journal of Theological Studies 10 (1959): 280-298. See n. 1, p. 280. Ramsay MacMullen, “Na-
tionalism in Roman Egypt,” Aegyptus 44 (1964): 179-199. John Moorehead, op. cit., p. 580,
note 4. W. H. C Frend, “Nationalism as a Factor in Anti-Chalcedonian Feeling in Egypt,” in
Studies in Church History, ed. Stuart Mews 18 (Oxford: Blackwell, 1982): 21-38. See p. 23.
Ewa Wipszycka, “Le nationalisme a-t-il existé dans 'Egypte byzantine?” The Journal of Juristic
Papyrology 22 (1992): 83-128. She gives the title “I'interprétation nationaliste” to the widespread
view of Egyptian history in terms of “la haine entre Grecs et Coptes.” (83). She despairs that
(even in the '90s) the “réaction aux theéses soutenues dans I’article polémique” of A. H. M.
Jones, “a été pratiquement nulle.” (83, 4; ¢f. 88 also).

5 For e.g., see Evagrius Scholasticus Ecc Hist 8.2 for his comments (written in the late
sixth century) on the Alexandrian proclivity for mob, seditious behavior. For earlier characteri-
zation, see Cassius Dio L1.17.

6 A. H. M. Jones, “Were Ancient Heresies National or Social Movements in Disguise?”,
p. 289.

7 Tbid., p. 288.
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The sources for Samuel of Qalamitin show that, up to the conquest and beyond,
Egyptians themselves were divided along the lines of dispute over Chalcedon.
From our best evidence it seems obvious that Egyptians did not react in any
coordinated or unified way to the conquests. It is regional peculiarities and
ambivalence toward the authorities, not anachronistic theories of nationalism,
that should be the bases for understanding seventh-century Egyptian Christia-
nity.

Samuel the Transitional Figure

The legacy of the Coptic saint, Samawil of Qalamiin (c. 597-695), is preserved
in two texts: a Coptic Life of Samuel and an Arabic Apocalypse of Samuel,
both written after the Arab conquest of Egypt.’ The literature surrounding
Samuel portrays him as a hero of non-Chalcedonian orthodoxy and a prophet
foretelling the Arab invasion and decline in the use of Coptic language.” In
these roles, Samuel stands at the crossroads of the Arab conquest, and his life
would be a valuable window into the period — if we could reconstruct the
historical Samuel. Unfortunately, the Life is strangely silent about the Arab
conquest, while the Apocalypse purports to be a disciple’s account of Samuel’s
prophecy to the monks at Qalamitin, and as such, it tells us almost nothing
historically grounded about Samuel himself. Nonetheless, when taken in con-
junction, the earlier Coptic Life and the later Arabic Apocalypse give us a
bioscopic view of the conquests; there is undeniable continuity between the
two texts, and the differences of outlook and attitude in the texts reflect a
single community’s adjustment to the transition from Byzantine to Arab go-
vernance.

There is still much to be done with the Apocalypse of Samuel of Qalamiin,
and the several other Egyptian Christian Arabic apocalypses, in terms of
locating their historical and literary contexts (many of these MSS are not yet

8 The Life exists in three editions (Coptic [Sahidic], Ethiopic, and Arabic). Life: Anthony
Alcock, ed. and trans., The Life of Samuel of Kalamun by Isaac the Presbyter. Warminster,
England: Aris & Phillips, 1983. LifeEth: F. M. Esteves Pereira, ed. and trans., Vida do Abba
Samuel do mosteiro do Kalamon. Lisbon, 1894. LifeAr: Anthony Alcock, “The Arabic Life of
Anba Samaw’il of Qalamitin I,” Le Muséon 109 (1996): 321-345, and Anthony Alcock, “The
Arabic Life of Anba Samaw’il of Qalamtin I1,” Le Muséon 111 (1998): 377-404. The Apocalypse
(ASQ) edited by ]. Ziadeh, ed. and trans., “L’Apocalypse de Samuel, supérieur de deir-el-
Qalamoun,” Revue de I’Orient Chrétien 20 (1915-1917): 374-404.

9 See René Basset, ed., “Le Synaxaire arabe jacobite (Rédaction copte), 1I,” PO 3 (1909):
245-545. Esp. pp. 405-408 (the 8th of Kihak) gives a synopsis of Samuel’s life that is faithful to
the Life, and it states in regards to the Apocalypse: “And this father spoke many exhortations
[mawa‘izan] and treatises [magalat] and prophesied [tanabba’a] about the coming of this
nation, which is the muhajarin.” (p. 408).
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available in critical editions).”® Jos van Lent’s forthcoming dissertation on
Egyptian Christian apocalypses in the Arabic milieu promises to address many
of the interrelated historical problems of the texts, as well as offer some
critical translations.' That comparative work should clear the way for some
truly synthetic studies that reconstruct the history between all the texts. It is
still not clear when The Apocalypse of Samuel of Qalamiin (ASQ) was written."
Yet, at least it is clear that the text preserves a particular monastic community’s
collective memory that depicts the Chalcedonian controversy, on the eve of
the Arab Conquest, with their champion Samuel at center stage.

The Break With Scetis: The Coptic Life of Samuel

The Coptic Life of Samuel of Kalamun (Life) may have been written as late as
the early ninth century, certainly to reinforce the non-Chalcedonian identity
of the monks of Qalamiin (in southern Fayyum). According to the text, Isaac
the Presbyter narrated the Life on Samuel’s feast day, four generations after
Samuel:

our holy fathers, heard from their fathers who were before them, and they heard from their
fathers, who were the disciples of that great one, Apa Samuel.””

10 See Francisco Javier Martinez, “The King of Rim and the King of Ethiopia in Medieval
Apocalyptic Texts from Egypt,” in Coptic Studies: Acts of the Third International Congress
of Coptic Studies, Warsaw, 20-25 August, 1984, ed. W. Godlewski (Warsaw: 1990): 247-259.
Martinez identifies several manuscripts that warrant attention. A helpful description of such
sources is in Robert G. Hoyland, Seeing Islam as Others Saw it: A Survey and Evaluation of
Christian, Jewish and Zoroastrian Writings on Early Islam (Princeton: Darwin Press, 1997), .
see esp. ch. 8, 257-335.

11 See J. van Lent, “Les apocalypses coptes de I'époque arabe. Quelques réflexions,” in Etudes
coptes 5, Sixiéme journée d’études, Limoges 18-20 juin 1993, Septieme journée d’études,
Neuchatel, 18-20 mai 1995, Cabiers de la bibliothégue copte 10, ed. M. Rassart-Debergh.
(Paris and Louvain, 1998): 181-195. Also, Jos van Lent, “An Unedited Copto-Arabic Apocalypse
of Shenute from the Fourteenth Century: Prophecy and History,” in Agypten und Nubien in
spitantiker und christlicher Zeit: Akten des 6. Internationalen Koptologenkongresses Miinster,
20.-26. Juli 1996, v. 2 (Wiesbaden: Reichert Verlag, 1999): 155-168. And, Jos van Lent, “The
Nineteen Muslim Kings in Coptic Apocalypses,” Parole de [’Orient 25 (2000): 643-693.

12 Martinez claims that the ASQ, “dated by Nau at the beginning of the eighth century, must
have been written much later, for it deals with problems which only develop later on, and it
betrays most clearly the influence, not only of PA [ps.-Athanasius], but also of PM [ps.-
Methodius].” In Francisco Javier Martinez, “Eastern Christian Apocalyptic in the Early
Muslim Period: Pseudo-Methodius and Pseudo Athanasius” (Ph. D. diss., The Catholic Uni-
versity of America, 1985), p. 267. For Nau’s dating, see F. Nau, “Note sur I’Apocalypse de
Samuel,” Revue de I’Orient Chrétien 20 (1915-1917): 405-407. p. 405.

13 In Life, numbers refer to paragraphs, and Alcock’s trans. page numbers. Unless otherwise
stated, all translations are from Alcock. Life, 1, p. 74. For dating, see Alcock, Life, ix; see also
vii for his hesitation in dating the MS to ¢. 893.
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The time lapse between his death and the writing would have given time and
occasion for Samuel’s biography to be neatly codified. The Life is a religious
explanation of the success of their monastic community, which they saw as
resting on the orthodox (non-Chalcedonian) faith of their founder Samuel,
upon their faithfulness to his instructions, and upon the aid of angels. While
scholarship has rightfully focused on Scetis,” the Life of Samuel wants to
draw our attention south to Qalamiin, where Samuel’s community carried the
tradition after being expelled from Scetis by the Chalcedonian “heretics.”

According to the Life, Samuel was chosen by God to become an ascetic
leader. From childhood under his Christian philanthropic parents, Samuel
leads a life surrounded by angels and prophecies attesting to his chosenness
for an enduring role in Egypt. The Life states that when his father tried to
persuade Samuel to marry, an angel appeared and explained that

Samuel will become a monk and a great one in the sight of God. The memory of his monkhood
will remain for generations to come [WANFENEX € TNHY ]. The Lord God will bless him and
he will have holy children and there will be holy anchorites [NANAXOPITHC €YAXB (sic)]
among them, faithful in the sight of God, and there will be good shepherds [Npe4MOONE
KAXO0C] and hegumens [2YKOYMENOC] among them.”

Typical of monastic hagiographies, the Life compares Samuel with St. Antony
more than once, even stating that his NOXHTIA was “equal [@H®) MN] to those
of the great Antony,”" implying that his impact would carry a similar weight.
Near the end of the Life an angel (commonplace throughout the text) hailed
Samuel as a “judge [ArwnoeeTHc] and father of the monks.”” The angel
blessed him for having “built the tent of Abraham” and for having “laid down
[his] life for [his] brothers.” The angel further assured him that he would
receive the inheritance of the ancient Israelite patriarchs, and that he would
meet the saints whom he imitated (TMTwN [TONTN]): Basil, Gregory, Severus,
Antony, Macarius, Pachomius, and Shenute.'®

The text means to establish these last four, in particular, as Samuel’s spiritual
forebears with whom he forms the next link in the chain of succession. In the

14 Van Cauwenbergh sumarizes Samuel of Qalamiin (in connection with Scetis) at length, and
discusses the monasteries of Qalamiin, without the benefit of an edition of the ASQ. See Paul
van Cauwenbergh, Etude sur les moines d’Egypte depuis le concile de Chalcédoine (451)
jusqu’a Pinvasion arabe (640) (Paris: Imprimerie nationale, 1914), 88-128. See also Meinardus
for a description of the modern monastery of St. Samuel of Qalam@in: Otto Meinardus,
Christian Egypt: Ancient and Modern (Cairo: Cahiers d’histoire égyptienne, 1965), ch. XXII,
pp- 337-340. One important study of the Fayyum, and Samuel’s place in Qalamiin is Nabia
Abbott, The Monasteries of the Fayyiam (Chicago: University of Chicago Press, 1937).

15 Life, 3, p. 76.

16 Life, 1, p. 75. See also Life, 5, p. 78; 13, p. 87; 37, p. 111; and 41, p. 115.

17 Life, 41, p. 114.

18 Life, 41, pp. 114,5.
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later Arabic Apocalypse of Samuel of Qalamiin, Samuel specifies the four
saints with distinctively Egyptian statuses:

The Great Antony [al-‘azim], Apa Makarius, Abba Pachomius [*anba], and Apa Shenoudah;
those who by their prayers the land of Egypt was settled [tasta‘maru/; those ones who set
down for us the Canons and required them [*awjabitha] for the monks."?

The monastic figures are not only saints he emulates; there is also a geographical
connection. Samuel’s ascetic upbringing began on the way to Scetis and in the
church of Apa Makarius. While in the abode of Makarian monasticism, Samuel
is met by the Chalcedonian Patriarch, Cyrus “the lawless one [napanomoc],”
also known as the Chaukianos (xaykianoc).”” He is the famous Cyrus al-
Mugqawaqas (r.c. 631-641) whom Butler identified as being both civil governor
and Chalcedonian patriarch of Egypt under Heraclius (r. c. 610-641).”' Accord-
ing to the Life, Cyrus was the enemy of orthodox (non-Chalcedonian) Chri-
stianity who came to issue “the Tome of Leo” among the monks and “elders”
of Egypt.”? In this context, the Life shows how Samuel preserves the “authentic”
- non-Chalcedonian - lineage of the Egyptian monks by resisting the Chalce-
donian heretics and ultimately leaving the Makarian monastery to refound the
tradition in the Fayyum.

The Life recognizes the influence of the monks and elders of the Makarian
monastery, in shaping the religious character of all of Egypt. Scetis is singled
out as a center of Egyptian Christianity. Therefore, Cyrus al-Mugawqas sent

a cruel magistrianus into the holy mountain of Scetis, his feet hastening to shed blood. He gave
him the polluted Tome of Chalcedon [MTOMOC €TXA2M NXAXXHAWMN] and told him,
saying, “Let all the elders of Scetis [MAPENE2XAO A€ THPOY NWIHT] subscribe to this
Tome [2yYNOKPAdE 6NEITOMOC | from the smallest to the greatest, because it was on those
clders [N62XA0 ETMMAY ] that the entire country of Egypt [XWPA THPC NKHME] depended.””

When what the text calls the “Tome”* is presented to the monks at Scetis,

19 References to the ASQ generally follow MS BN AR 150: the source of Ziadeh’s edition.
Numbers refer to the MS foliation (included in Ziadeh’s ed.) and line numbers, unless otherwise
specified. Translations are my own. ASQ, 26", 1. 22-27", 1. 3. 1 acknowledge with gratitude
the Vatican Library and the Bibliothéque nationale for supplying MS facsimiles of the MSS of
the ASQ used in this study.

20 Life,7,p.79.

21 of. Alfred J. Butler, The Arab Conguest of Egypt and the Last Thirty Years of the Roman
Dominion, 2d. ed. Ed. P. M. Fraser (Oxford: Clarendon Press, 1978), Appendix C “On the
Identity of ‘Al Mukaukas™, p. 508ff.

22 Life, 7, p. 7% MNNCANXI ANXAYKIANOC 2MOOC 2IXMIIOPONOC AYT NA4 NTAPX2 NNEN-
AYMWCION AOINON NTEPEAZMOOC 2(IMIEBPONOC 2NOYMNTTYPANOC A4TWEE EBOX
MnTomoc ixewn. (Alcock, p. 6, 1. 11-13).

23 Life, 7, p. 80. My trans. emends Alcock’s omission of “... elders of Scetis subscribe ...”.
Alcock’s Coptic ed.: p. 6, 1. 14-18; and MS Mor. 578, p.K, 1. 4b.

24 Undoubtedly “Tome” is a calque used in many non-Chalcedonian polemics for any Chalce-
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they remain silent, fueling the wrath of the magistrianus, until Samuel confronts
him. In a showdown reminiscent of Apa Longinus,” Samuel tears up the
“Tome,” rejects the Council of Chalcedon, and “any archbishop” other than
the non-Chalcedonian “Apa Benjamin.” The magistrianus had him flogged,
suspended, affixed to stakes, and with further flogging they dislodged his eye;
finally, they threw “him off the mountain of Scetis.””’

This act symbolizes the rift — still present in the seventh century — between
Egyptian adherents of Chalcedon and Egyptian non-Chalcedonians. The nar-
rator strongly infers that those remaining in Scetis did capitulate to Cyrus
al-Mugawqas’ demand that they subscribe to the “Tome.” Immediately after
Samuel’s expulsion, the text states: “As to what happened then in Scetis, we
shall be silent [runakapwn].”* The much later redaction of the Arabic History
of the Patriarchs also indicates that monks of Scetis had converted to Chalce-
donian faith. It records thatafter the conquest, the non-Chalcedonian Patriarch
Benjamin worked “night and day in the restoration /fi @dati] of the members
of the church /a‘da’i I-bi‘ati] who became separated in the days of Heraclius,”
and that he “began building the monasteries of Wadi Habib [= Scetis].””’

But before the post-conquest reconversions to non-Chalcedonian orthodoxy,
the Life immediately transports the monastic heritage from Scetis to Qalamiin.
This exodus had divine sanction through an angel, who commanded Samuel
to “go south to the province of the Fayyum.” The angel also announced that
Samuel’s defiance at Scetis had earned him “one crown” for fighting for “the
faith of [his] fathers [TficTic inekeioTe].”” This connection with the fathers

donian decree. Probably not refering to the Tome of Leo (d. 474), here it apparently refers to
either the monergism or monothelite compromises of Heraclius.

25 For an account of non-Chalcedonian monks of the Enaton taking the “Tome” to the tombs
of their holy fathers for a decision, see Tito Orlandi, ed., Vite dez Monaci Phif e Longino
(Milan: Cisalpino-Golliardica, 1975), paragraphs 30-37. Also trans. in Tim Vivian, trans.,
“Humility and Resistance in Late Antique Egypt: The Life of Longinus,” Coptic Church
Review 20 (1999): 2-30. Another account of the confrontation with Longinus is in David W.
Johnson, ed., “A Panegyric on Macarius Bishop of Takéw,” CSCO 415 and 416 (Louvain,
1980), chapter IX.

26 Life,7, p. 80.

27 Life, 7, p. 81.

28 Life, 8, p. 81. See Hugh G. Evelyn White, The Monasteries of the Wadi *n Natrun, Part 11:
The History of the Monasteries of Nitria and of Scetis(New York: Metropolitan Museum of
Art, 1932), p. 256, where he sees this passage as evidence that “[m]ost of the monks ... must
have submitted to the Melkite.” It is notable that this comment about ‘remaining silent’ does
not appear in the later Arabic translation of the Life (was the translator erasing differences
between Egyptians?), LifeAr, pp. 334, 335.

29 B. Evetts, ed., The History of the Patriarchs of the Coptic Church of Alexandria, vol. 1, parts
1 and 2, PO 1 (1907); vol. 1, part 3, PO 5 (1910). My trans. from Evetts’ ed., p. 236 (= PO 1,
p. 500)

30 Life, 8, p. 82.
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and a sense of divine purpose pervade the rest of the Life as he eventually
becomes established in Qalamtin. All that time Samuel endures repeated en-
counters with Cyrus al-Mugawqas and raiding Berbers, until his death. In
each of his many near-death experiences he was ministered to by angels who
often encouraged him with more than mere immediate solutions. Samuel and
his monks at Qalam@in were promised a central role in Egypt. In a typical
instance, after praying for guidance on Mt. Takinash, a voice promised him
that “I shall give this land as an inheritance [N€IKA2 6YRAHPONOMEI<A>] toO
you and your children who shall come after you for a glory beyond that of
the saints.””"

Samuel’s monastery at Qalamiin is portrayed as a nexus between the “au-
thentic” Egyptian monastic tradition, orthodox (non-Chalcedonian) Christia-
nity, and the people of Egypt. His church even becomes an axis mundi which
the Virgin Mary claims is her “dwelling-place, where [she] shall live forever,
because [she has] loved it.” In her appearance to Samuel, she states:

from this time forward I shall establish for myself a dwelling-place [MAN@W®®NE] in this
mountain and I shall dwell in it with Samuel, the servant of my Son. As for these blessings,
which I had in the city of David, Bethlehem, I shall cause them to happen in this place, since T
have decided to dwell here with Samuel because of his purity, and I shall remain with him
forever.”

In the later Arabic Apocalypse of Samuel of Qalamiin, the relationship between
the Virgin Mary and his monastery is embellished with more promises and
warnings that she would report the monks’ behavior to her “beloved Son.””
By the latter part of the Life, her special relationship with the monastery
marks the transfer of foundational Egyptian asceticism from Scetis to Qalamiin.
The Life establishes Qalamiin, for its community, as a new wellspring of .
Egyptian Christianity.

The Apocalypse of Samuel of Qalamin

As for the Apocalypse of Samuel of Qalamin (ASQ), it draws its authority
from the local tradition established in the Coptic Life. Thematically, and even
in some literary terms, there is a strong continuity between the two texts. In
summary fashion it recounts the pre-conquest milieu of persecution by the

31 Life 12, p. 87. See also 13, p. 87, where an angel states, “Instead of the consolation of children
after the flesh God will grant you righteous elders.”

32 Life, 25, p. 100. :

33 ASQ, 277, 1. 11. The Virgin Mary’s special connection with Samuel is developed for a whole
page of ASQ.
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Chalcedonians. It then proceeds with a long sermon, ostensibly given by
Samuel, warning his disciples of the dangers of assimilating to the so-called
nation of the Arab Hijrah.™ Its final section is his apocalyptic prophecy of the
restoration of Roman suzerainty and expulsion of the Arab Hijrah from Egypt,
and finally the great battle with an Anti-Christ. Throughout, the text sustains
a commitment to the injunctions (wasaya) of their non-Chalcedonian ascetical
fathers who were listed in the Life.

Because the text has been hard to date, scholars have struggled to use the
ASQ as a source for the history of the conquest.” The Life itself, according to
its frame story, should be from the early ninth century, though remarks in the
text may betray an even earlier date when Cyrus al-Muqawqas was still alive
(d. 642). After an encounter with Cyrus, the Life states that Cyrus had not
“been up to the mountain to this day.”* Even though Hoyland sees this as
evidence for a pre- or mid-conquest composition of the text (i.e., during
Cyrus’ lifetime), there is still no way to reckon such a dating with the Life’s
frame story, which states that it was recorded four generations later. The
temptation to posit a pre-conquest dating of the Life is that it would explain
why there are no explicit references to the conquest (an issue I treat below).
Yet it is certain that the Arabic ASQ came later than the Life. The two are
complimentary texts springing from the same monastic tradition. In terms of
their orientation to the conquest, the earlier Life can be seen as a trajectory
forward in time, concerned with establishing their orthodoxy against the Chal-
cedonians, whereas the later ASQ is a trajectory backward explaining the
conquest ex eventu, concerned with preserving an established tradition against
apathy under an oppressive government. In terms of history, the ASQ reveals

34 Crone and Cook refer to the ASQ text on p. 9, note 59 (endnote printed on p. 161). See
Patricia Crone and Michael Cook, Hagarism: The Making of the Islamic World (Cambridge:
Cambridge University Press, 1977).

35 See Leslie MacCoull’s use of the text as a source for the waning use of the Coptic language:
Leslie S. B. MacCoull, “Three Cultures under Arab Rule: The Fate of Coptic,” Bulletin de la
Société d’Archéologie Copte 27 (1985): 61-70. See p. 66. See also John Moorehead, The Roman
Empire Divided: 400-700 (Harlow, England: Longman, 2001), p. 245, where his provisional
dating of ASQ is drawn from MacCoull’s misreading of Martinez (see my footnote 12). Sim.,
see L. S. B. MacCoull, “The Strange Death of Coptic Culture,” Coptic Church Review 10
(1989): 35-45; p. 41 (same misreading). See also John Iskander, “Islamization in Medieval
Egypt: The Copto-Arabic ‘Apocalypse of Samuel” as a Source for the Social and Religious
History of Medieval Copts,” Medieval Encounters 4 (1998): 219-227. Iskander dates it to the
time of al-Hakim or thereafter — an argument van Lent rejects; see “Nineteen Muslim Kings,”
op. cit,, 664, 5.

36 Life, 10, p. 84. Hoyland considers this evidence “that Samuel died about the time of the Arab
conquest of Egypt,” and that the Life was compiled around that time. See Robert G. Hoyland,

Seeing Islam as Others Saw it: A Survey and Evaluation of Christian, Jewish and Zoroastrian
Writings on Early Islam (Princeton: Darwin Press, 1997), p. 286, n. 86.
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little about the conquest. But it does preserve an interpretation of the events
that gained widespread acceptance — as is evident from over ten MSS extant
today, including one in Karshuni. Its interpretation of the events directly
implicates the Chalcedonians in the Arab takeover of Egypt.

The narrative of the ASQ is set among the same disciples of Samuel who are
mentioned in the Coptic Life. Samuel dictates his instructions and prophecies
to Bishop Gregorious of Qays, who was first introduced in the Life as one
being afflicted with a “great pain [0yn06 NTiTKAC]” because of his greed.
Samuel healed him and inspired him to become very charitable.”” The ASQ
names him first as being “present /hadara] for this account; he had attended
his visit /badara li-ziyaratibi] although recovering [wa ’in yabra’] from his
sickness — I mean the bishop.”® Apa Apollo, who is mentioned in the Life as
Samuel's successor,”’ records the revelation which was “a secret [sirrun] between
[Samuel] and the bishop Apa Gregorious.” His secret was that, immediately
following the conquest, there would be a respite for Christians that would
seduce many into thinking the Arabs were blessed by God.

The ASQ depicts its setting as a time when the Arab reign “over the land of
Egypt” was still tolerable” and, in fact, “benefaction had increased [yakthurii
al-’an‘am] upon the Christian people.” The “monastic brothers” prompted
Samuel to explain whether the reign of the so-called Arab Hijrah “would
persist over the land of Egypt for a long time [zamanan tawilan] or not.”
Samuel counseled them not to “suppose [la ta zunnii] that this nation is noble
[karimatun] before God, since He delivered [sallama] this land over to their

37 Life, 27, pp. 101,2: “at that moment when he embraced the saint, the pain stopped in him
AATITKAC A0 N2HTA], and he felt the cure [x4ai<c>©ANE MIATANG0O] which had
worked within him.”

38 (See my note 19 for ref. to ASQ). ASQ, 207, 1. 7, 8. A notable variant — BN AR 4785 — seems
to be unaware of the Life’s depiction of Bp. Gregory as being afflicted, as it states, “though
he is recovering from his sickness — I mean Fr. Apa Samuel.” f. 76", 1. 1, 2. Strangely, Alcock
does not seem to make that connection between the Life and the ASQ either, in Anthony
Alcock, “Samu’1l of Qalamiin, Saint,” in The Coptic Encyclopedia, ed. Aziz S. Atiya, vol. 7,
2092-2093 (New York: Macmillan, 1991). See 2093a., where he describes Gregory as “an
ill-tempered prelate whom Sam@’il had cured of an illness according to Ziadeh.” (emph.
added).

39 Life, 20-32, pp. 102-106 passim.; Samuel appoints Apollo over the monastery, Life, 35, p. 109
and 43, p. 116.

40 ASQ, 30, 1.5-6.

41 Either “small /galil]” in general (BN AR 150, f. 20", . 11; VAT AR 158, f. 112, 1. 12), or the
impact had “receded [fatiz qalilan]” (BN AR 4785, f. 76", 1. 7 [fati here could easily be a
copyist's misreading of kani]), or it had only ruled a “short time /qalil marrati]” (BN AR 36,
£.73%, 1. 4), or they were “few in number [galilan fi [-“addatif’ (BN AR 205, f. 136", 1. 14). BN
AR 6147 also claims “their numbers were small” (kan# qalil ‘adadubum), and it states that
“hardships” (al-’at'@b) increased on the Christians (in place of “benefaction”): BN AR 6147 .
207110, 11.
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hands.” He cautions them that “no one knows the ... passing of the times
except [the Creator] alone.”" Then Samuel launches into a similarly theological
explication of why God brought about the conquest.

Samuel’s account traces a line of Chalcedonian persecution extending back
from the Arab conquest to the Chalcedonian Council itself. This series of
persecutions is seen as the bridge linking the events of pre-conquest Egypt to
the new problems faced under the Arabs. Samuel summarily recounts

the many iniquities [al-shurizr] which the heretics fal-haratigatu] inflicted on the Orthodox in
the time of Father Dioscorus and up to now, and the many injustices fal-shuriiri] which they
also did with our Father Dioscorus, having exiled him to the distant peninsula [al-jaza’ir].
[ 20"] And Proterius sat upon his throne while he was alive. This Proterius foisted many
iniquities /al-shurirajupon the Christians. He was driving out the bishops, killing the Orthodox,
and destroying the monasteries. And as for Juvenal, the one with the false monk’s hood /dhi
al-"askimi -ziril ™ T will be silent about him, and I am unable to speak about and describe his
evil acts which he performed in Jerusalem, and his murder of the Orthodox. And also the one
— whose action of this barbarous sort — is unworthy of our mentioning his name: Cyrus
al-Mugawqas, that filth fal-tamthi]!*® Through his action, this one greatly oppressed /dayyaqa]
the Orthodox.*®

Samuel explains that once Cyrus al-Mugawqas sought to have Apa Benjamin
stoned, all of this persecution culminated in God sending the Arabs, who
were not interested in their doctrine. The ASQ states,

God heard the request of his pure ones screaming to him, and He sent to them this people

[al-’wmmata] which demands gold, not doctrine-according to their [pure ones’?] requcst.w

The distinction the ASQ draws between the religious persecution of the By-
zantine empire and the taxation of the Arabs is a guiding insight for understan-
ding a way non-Chalcedonians interpreted their relationship with the Chalce-

42 All preceding quotes from ASQ, f. 20", up to 1. 19.

43 As Nau suggests, the Arabic here (awqiyaliniis) is probably a corruption of Juvenal. See Nau,
“Note sur I’Apocalypse,” op. cit., p. 405. But there are discrepancies in the manuscripts that
cast doubt on the copyists’ knowledge of Juvenal or any other historical figure to whom it
refers. See BN AR 150 f. 20", |. 3; VAT AR 158 f. 113, L. 10; for awqayaniis, see BN AR 4785
[ 76%, 1. 14; for afwiniis, see BN AR 6147 f. 21", 1. 10; for awfimanidis see MING SYR 232 f.
83, L. 12; for analiyis, see BN AR 36 f. 74", L. 3. The Letter of Pisentius appears in the same
MS BN AR 6147, immediately following our ASQ; Pisentins presents a similar heresiography
that names “Lucanius” as the possessor of the false monk’s hood: “... like Leo the great false
hypocrite [al-munafigu -kathiru] and Lucanius [liganiyis] possessor of the false monlk’s
hood [dhi al-"askimi I-ziri] and the infidel fal-jahil] Arius and Lucius /l#jiyis] and Hermoge-
nes...” f. 407-41".

44 BN AR 36 embellishes on Jerusalem, including the phrase “the holy house [bayti l-magdis]”,
f.74". All the other MSS read “city of Jerusalem,” except BN AR 205 (f. 137", 1. 15).

45 Lit., “menstrual discharge.” f. 20", 1. 7.

46 Ending in ASQ, 20", L. 8.

47 ASQ,20%,1.11-13.
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donians. The phrase “demands gold, not doctrine” is a rhyme — tatallabu
al-dhahab, la al-madhhab. As such it was apparently refined into a stock
phrase (before 14" century VAT AR 158; and 1606 [BN AR 150]), since it
does not appear in this stylized form in (at least) three of the manuscripts.”
And, it is borrowed (without rhyme) in two MSS of the later composite text,
the Apocalypse of Shenute, which also claims that God sent the Arab fiscal
oppression in exchange for religious oppression of the Chalcedonians.”

Explaining the Arab invasion as God’s retribution is not unique to the
ASQ. The best contemporary source for the conquest of Egypt — John of
Nikiou — interprets the Arab success as God’s punishment of the Chalcedonians,
particularly Cyrus al-Mugawqas:

God ... avenged those who had been wronged: ... He delivered them into the hands of the
Ishmaelites. And the Moslem thereupon took the field and conquered all the land of Egypt.™®

In fact, variations of this explanation were common among Christians through-
out the conquered lands, on both sides of the Chalcedonian divide.”" What is
remarkable about the ASQ is its combination of such an explicit indictment of
the Chalcedonians with the ideal of the King of Rome.

While the audience of the ASQ has Qalamiin and its tradition as its local
point of reference, the text’s eschatology widens its lens to include the King
of Ethiopia, and especially the King of Rome, as Christian heroes. The faith
of the monks of Qalamiin is fixed on Egypt for reasons of spiritual heritage,
but not for any apparent ethnic nationalist motives. The measure of Christian
commitment in the ASQ is faithfulness to the wasiyah,” “counsel,” or “in-

48 BN AR 36, 74", 1. 9, 10: al-mal, la *iman. BN AR 4785, 77", 1. 11, 12: al-dhabab. MING SYR
232, 83", 1. 10: al-dbahab, [i'anna al-dhabab basab talabatihim. Some MSS from Cairo are
still unavailable to me.

49 See van Lent, “An Unedited Copto-Arabic”, op. cit., p. 157, 8, note 19. He cites BN AR 6147,
f. 627, 1. 12-13. It is the same in CATRO FRANCISCAN 324, f. 118", 1. 12-14. The suggestion
of a Coptic Vorlage of 2AT and 2HT is interesting, though if true, the variations between
mss. are still unexplained. It should be noted that madhhab is a common term for “faith” or
“religious group” in Christian Arabic.

50 R.H. Charles, trans., The Chronicle of John, Bishop of Nikioun (Oxford: Text and Translation
Society, 1916), CXVIL13, p. 186.

51 See Alan M. Guenther, “The Christian Experience and Interpretation of the Early Muslim
Conquest and Rule,” Islam and Christian-Muslim Relations 10 (1999): 363-378. The Syriac
Apocalypse of Psendo-Methodius is an especially early and widely translated text (used by
Chalcedonians and non-Chalcedonians) that blames the conquest on the sins of Christians:
“it is not because God loves them that He allows them to enter into the kingdom of the
Christians, but because of the iniquity and the sin that is being wrought by the Christians ...”
In, Martinez, op. cit., p. 140 (PM ch. XI).

52 wasiyah is the term used to translate the Greek évtohj in John 15:10: “If you keep my
commandments, you will remain in my love ...”.
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struction,” of the forefathers: specifically, the four monastic Fathers mentioned
in the Life and ASQ.

The organizing theme of the ASQ is that bad consequences follow whenever
Christians depart from the wasiyah — including canons (ganin) and teachings
(ta‘lim) — of the four spiritual Fathers (named earlier), transmitted through
Samuel. Whenever Christians imitate (tashabbaha) the ways of the Arab Hijrah,
they veer from the wasiyah. Therefore “God will become angered [yaghdabu]
against them because they will have abandoned [kharajii] the Canons [gawanin/
of the church and the instruction /ta‘lim] of our spiritual Fathers.”” All other
specific moral failures mentioned in the ASQ stem from a failure to keep the
wasiyah. Even the text’s many references to the loss of Coptic language are
most clearly in connection with spiritual instruction (wasiyah), and not ex-
plicitly connected with ethnic pride or ethnic solidarity.

The ASQ shows alarm several times over the disuse and forgetting of the
Coptic language™ It describes the loss in emotional, emphatic terms calling
Coptic the “beautiful language.” When he describes the abandonment of Coptic,
Samuel warns his disciples that their hearts will feel deep pain.” But for all the
attachment to the aesthetics of the language, the comments are always coupled
with the messages for which Coptic serves as a vehicle. When Samuel first
introduces the disuse of Coptic he phrases it this way: “They will abandon
[yatrukiz] the beautiful Coptic language by which the Holy Spirit spoke many
times from the mouths of our spiritual Fathers [’aba’ina l-rihaniyyin].”
Because of their forgetting (nasi) Coptic, the Christians will not understand
(Ia yafhamii) the recitations in church.” Forgetting Coptic means that “many
books of the church” and martyrologies “will fall into disuse [tabtulu],” or
even when they are read, “many people will not know what is read, because
they do not know the language ... and no [one] preaches because they have
forgotten the language /la yit‘zubu (sic) li’annahum nasi al-lughata].””

Forgetting Coptic means losing their religious identity, not an ethnically-
defined identity. For the ASQ warns that if they begin “speaking Arabic”
they will not “know at all that they are Christians.” When the text warns
that “Christians will abandon their beautiful language /Iughatabhum al-hilwata]
and be proud of the Arabic language,” it is still in conjunction with the
Christian content that is lost in language change: “that these ones will abandon

53 U562, Ligsas.

54 ASQ, 22", 1. 6-18; 22", 1. 15-20; 23", 1. 5-10. See my footnote 35.

55 ASQ,22",15,6.

56 Ibid., 1. 6-8.

57 Ibid, L 12,13

58 ASQ,22",1.3-8, 11.

59 ASQ,22°,1.18,19. hatta ‘annabum Iz ya'rifii al-battata ‘annahum nasara.
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the names of the saints /asma’a I-qiddisin] and name their children with strange
names [al-asma’a l-gharibati].” It is worth noting here that the ASQ never
refers to its audience as “Copts” or even a “nation” (al-’wmmatu) at all,
reserving that term for the Arab Hijrah, and the other conquered groups of
the Mediterranean. The text usually calls its audience simply “the Christians,”
and less frequently “the Orthodox.” When it does refer to Egypt, it uses the
phrase “land of Egypt.”

The ASQ seems to identify a diversity of peoples and tongues as “Christians,”
not limiting the term “Christian” to exclusively “Coptic” or “Egyptian” ethnic
identity. In a section describing the scope of the Arab conquests, the ASQ
lists several nations with which the Arab Hijrah will mix [yakhtalitu bibim],
including Hebrews, Greeks, Edessans, Chaldeans, and others.”" Immediately
following this list, the text makes comments that seem to apply to Christians
among the various conquered nations:

Their reign will spread, and remain a short time in peace with the Christians /bi-salamatin ma‘a
I-nasara]. But after that the Christians will envy them in their practices [yabsudubhum al-nasara

‘ala a'malihim], and will eat and drink with them, and play like them, and be merry and be

sexually promiscuous [yaziniina] like them.®?

Likewise, within Egypt those who capitulate by replacing Coptic with Arabic
are still identified as “Christians.” At one point the text condemns “the Chri-
stians who speak Arabic [al-nasara alladhina yatakallimina bi I-lughati I-
‘arabiyati],” for “reviling [yashtimihum/” and “mocking [yastahiz’i bibim[”
their Christian “brothers [ikhwatubum]” of southern Egypt, who still “know
the Coptic language and speak it.”

The alarm over the loss of Coptic is resistance to religious conversion, not
evidence of a lingering Coptic nationalism that had, at an earlier point, led to -
a rejection of Byzantine rule. A. H. M. Jones has dismissed the argument that
the Egyptian reliance on the Coptic language is evidence that the non-
Chalcedonians rejected Chalcedon and the empire out of nationalist motives.”
The ASQ’s references to the loss of Coptic certainly signal a provincialism, or
regionalism, that reflects the local colors of Christians in Qalamiin, and Egypt
in general. But this provincialism does not appear to be so narrow or rigid as
to support the dream of an autonomous Egyptian polity. Miriam Lichtheim’s
analysis of the function of the Coptic language in Egyptian Christian identity
and church formation can be applied to the evidence of the ASQ:

60 ASQ,23%,1.5-8.

61 ASQ,21%1 11415

62- ASQ, 21", 1. 14-16.

63 ASQ,22Y,1.17- £ 23%, 1. 1.

64 Jones, “Heresy and Nationalism”, op. cit. 287.
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To sum up, schismatic behavior in Syria and Egypt ... did not entail a rejection of Greek
language and culture; and at no time were orthodoxy and heterodoxy divided along linguistic
lines. What the language factor truly means is that the creation of Coptic and Syriac literatures,
antedating the schisms, made possible the growth of schismatic churches and their independent
existence.””

With the ASQ there is still no hint that Coptic is the only Christian language,*
especially in light of the apocalypse’s eschatological scheme in which the King
of Rome and the King of Ethiopia are expected to be led by the archangel
Michael to “arise and take back the captive [al-sabi]” from the Arabs and
establish Christian welfare and peace in Egypt.”” The chief worry in regards to
losing Coptic is that the Christian literature was written in Coptic, and appa-
rently had not yet been translated.” Perhaps the monks of Qalamiin were a
pocket of resistance to that translation which did finally begin in the tenth
century. In other words, the references to Coptic in the ASQ are in response
to a circumstance wholly different from what was at stake in the contest with
the Chalcedonians prior to the conquest. The adoption of Arabic and forgetting
of Coptic posed a threat to Egyptian Christian identity that does not compare
with a pre-conquest Egyptian Christian abandoning Coptic for another Chri-
stian language, such as Greek.

Conclusions

With all the strong arguments put forth by Jones and his followers against the
nationalist interpretation of the conquest of Egypt, there is still more evidence
to consider and reconsider. Ewa Wipszycka still doubted in the 90s whether
she could change the opinion of her readers on this issue, since Jones’ article
had not, even then, aroused an adequate reaction.” The AS Q seems to confirm

65 Miriam Lichtheim, “Autonomy Versus Unity in the Christian East,” in The Transformation
of the Roman World: Gibbon’s Problem after Two Centuries, ed. Lynn White, Jr. (Berkeley:
University of California Press, 1966): 119-146. p. 141.

66 But Coptic is clearly the Christian language of its audience.

67 ASQ, 29", 1.7, 8. Two important variants that identify the King of Rome as also being the
King of the Greeks: BN AR 36, 85, 1. 5, “maliku l-yananiyin ... sabi al-sha‘h,” and BN AR
6147, 36", 1. 6-8, “maliku l-yinaniyin, "ay maliku l-rim.”

68 ASQ, 25"-25". Here the author warns his listeners not to “entrust Christians speaking in
Arabic about these subjects,” and that there will be those who will “venture to change the
holy Canons and the pure instructions [talim] of our Fathers.” Does this refer to the translation
of the Canons and other lit.? See references in footnote 35. Ironically the ASQ survives only
in Arabic.

69 Wipszycka, “Le nationalisme,” op. cit., p. 88. “En somme, I'interprétation nationaliste de
I’histoire de 'Egypte byzantine semble tellement inébranlable qu'on peut se demander s’il
vaut la peine de 'attaquer. Si Iarticle de A. H. M. Jones mentionné ci-dessus (note 2) n’a
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that Egyptian non-Chalcedonian resistance to the Chalcedonians was not a
nationalist movement in disguise. When the Coptic Life and the Arabic Apo-
calypse are considered in tandem, a picture emerges of a localized Christian
tradition that still holds — at most — an allegiance to Rome, and — at least — an
attitude that subsumes political life to their religious tradition — and not the
opposite.

The resistance in the Coptic Life is a localized, religious tradition that grew
out of opposition to, and from, specific Chalcedonian authorities under Her-
aclius. The Life promises a prominent religious role for Samuel and his particular
monastery at Qalamun in guiding the spiritual life of Egypt. Yet, though
Samuel holds a prominant place in the Coptic Synaxary, he is not mentioned
in the History of the Patriarchs of Alexandria. There are indications that the
monks of Qalamtin who drafted the Life and the ASQ were insulated and
isolated. John of Nikiou’s convoluted account of the conquest mentions at
one point that, at least at first, Arab troops were unable to push into the
Fayyum.”” Could it be that the oral tradition informing the Coptic Life did
not recognize the Arabs for who they were, and so confused them at times
with the Berbers mentioned so frequently (hence, the Life’s apparent silence
in regard to the Arab conquest)? At any rate, it is important to ask when was
there a choice and what were the options for the locals in the face of the Arab
conquest. The Coptic Life and the Arabic ASQ show no evidence that their
audience had any substantial options in reacting to the raiding Berbers or the
conquest.”’ Even their eschatological ideal is deliverance by a king from outside
Egypt, without a hint of a political or military role for the Christians of

Egypt.

suscité de réactions d’aucune sorte, comment puis-je avoir [’espoir, moi, de changer les opinions
de mes lecteurs?”

70 In regards to the Fayyum being a local stronghold of Orthodoxy, see ASQ 227, 1. 13f.
According to the text, knowledge of Coptic will decline even there to the extent that they
will not understand it and fall out of practicing the readings, despite the fact that the “Coptic
language is beautiful in their mouths.” (. 15) See R. H. Charles, ed. and trans., The Chronicle
of John, Bishop of Nikin (Oxford: William and Norgate, 1916), CXL8 (p. 179); later they
captured Fayyum, CXIL12 (p. 180).

71 See Life, 14-24, pp. 87-100. In these accounts, the local Egyptians reacted to the raiding
Berbers by fleeing, staying morally tenacious when captured, and receiving angelic intervention.
See especially paragraph 17, where the Life depicts the Berbers as pillagers who take male
prisoners. It describes Samuel being taken captive to the Berbers® land [ETE€YyXWpPA] and
sold into slavery. In connection with the Egyptian context, note how in paragraph 17 Samuel
is a type of Joseph (son of Jacob). Samuel also serves as a type of Moses at other points in the
text.



Youhanna Nessim Youssef

Coptic fragment of a letter of Severus of Antioch”

Severus of Antioch was a prolific writer, but only a few of his letters survive.
It seems that the corpus of his letters was translated into Coptic but only very
few have been published.' The text published hereafter has been identified for
the first time by Porcher’ but has never been published before.’

The Manuscript

The text is written on parchment. The provenance of this manuscript is unknown
but it seems to be orignally from the library’ of the White Monastery of
Sohag.” The handwriting is that of a skillful scribe. The dialect is pure Sahidic.
Some crosses decorate the title at the beginning of the text, on one colomn
only.’ The initial letter of the text is bigger without any ornamentation which
could be compared with the manuscript of the Hamouli Collection. It is hard
to date the text but we may assume that it is from the Xth century judging
from the round m and the small 2.”

The attribution to Severus of Antioch seems to be authentic. We find in this
text several quotations from the Bible. The letter should be written soon after

* T would like to thank professor Dr. Dr. Hubert Kaufhold editor of Oriens Christianus
for his kind suggestions and improvements of my text and attract my attention to several
important points.

1 A. Van Lantschoot, “Une lettre de Sévére d’Antioche i Théognoste” Le Muséon 59
(1946) 469-477. [CPG 7070 (9)]. G. Garitte, “Fragments coptes d’une lettre de Sévére d”Antioche
i Sotérichos de Césarée” Le Muséon 65 (1952) 185-198. [CPG 7070 (13)].

2 R. Porcher, “Sévére d’Antioche dans la littérature copte” ROC 12 (1907) 122. [CPG
7070 (14)].

3 E. Lucchesi, Répertoire des manuscrits Coptes (Sabidigues) publiés de la Bibliotheque
Nationale de Paris, Cahiers d’Orientalisme I, Genéve 1981, p 70.

4 M. Krause, “Libraries” Coptic Encyclopedia, edited by A. S. Atiya, Vol. 5, McMillan
New-York 1991, p. 1447-1450. (Hereafter CE).

5 Cf R-G. Coquin & M. Martin, P. Grossmann, Hans Georg Severin, “Dayr Anba
Shinudah” Chronigue d’Egypte 3, p. 761-770.

6 J. Leroy, Les Manuscrits Copte et Copte-arabe illustrés — Bibliothéque Archéologigue et
Historigue, Tome XCVI, Paris 1974, p. 65.

7 M. Cramer, Koptische Paliographie, Wiesbaden 1964, Tafel 11, 24.
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the exile of Severus from Antioch, for he still had many supporters among the

hierarchy.8

Recto

re R

20MOIMC KE ETNIC
TOAH NTE NMNATPI
APXHC 6TOYAXB
AY M NAPXIENIC
KOMNOC NANTIOXIA
ANX CEYHPOC €24
C2AIC WX TEKKAH
CIX €T2N TANTIO
XIX €TENXI NE€ NEN
PE420TE NKXH
PIKIC MN NAXOC
NNMICTOC: ~~

tovow eT
PETENEIME

X.€ OYAE 2M NTPANO
ON 2N TETNMOAIC
2X0H MNOOY: MNEI
KATH[Y TN NCWI.
AAAM NTAICE2T N OY
KOY! KATX NMNOMOC
EICIOTM NCX NNOE
NWWC NNOYTE

AYW NCWTHP NEXC
E4NOMOBETEI AYW
€9X.() MMOC X.€ 20
TAN EYW)ANNOT N

€ INTeWB e4[x. ]w[ MMOC ? 1
X.€ NTNAKA[THYTN

AN 6TENO NOPPANOC

TNHY QAPOTN

OYAE ON MINTPEX.NO 5]
PX.T EPOTN TENOY

2M NCWMA NToy

ny’ AN €BOX MNETN

MEEYE TXICI NE M

MNOYTE . AAAX ENEI 10
O NOE NEIZN TETN

MHTE €10W) EBOX N

NECMH 6TMMAY M

MAKAPIOC NAYXOC

NAI NTAYKAXY NAN 15
€2PAl NTYROC . €E1X.M

MMOC 2 X.€ KxN |

2ATN THYTN AN 2M

NCWMX . 22 | NM

MIHTN 2M NENNA 20
ITame rayw €16MW)T

ITETNTAJIC AYW NTA

X PO NTE TNMICTIC €T

X1 €20YN €MEXC . NI

A€ €1X.(M MMOOY XN M 25
MNIATE TENOY . MNNCX

NX.WK EBON NNKATOP

OWMA . EBOX X.€ ATETN

AAY 2M N2WB . AXAX

2X60H ON MIOO0Y €EN[EI 30
MEEYE €POOY N[E] AYW

8 For the historical cricumstances of Severus, cf. W. H. C. Frend, The Rise of the

Christianity, Philadelphia 1984, p. 810-830.
9 Sic. Read NfTOYHY.
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CIOTN 2N TEINOXIC.
nwT E€2PAl EKEOYEL
AYW E€ITHK 2HT X €
NETMMAY NAMOONE
MMNEY026 ENMNMA NTX

EPHY [ INEMETN
TAXPO MOETNW

plx ] €20YN €NICTIC
AY®W NEITAMO MMOI
X.€ CENAXNE THPTN
X.NEI 2ITN 2ENOXICIC
KATX OYAOKIMH . M
NECMOT NOYKAYCWN
€9pOK2 . OYN OoyeITe'”
A€ NKXOOXE NAIEI EX.(D
TN MNNCATAOKIMH
200C A6 ETPAX.00C M
NMNAY ETMMAY MN [N
NPOPHTHC HCAIAC

X.€ TAl TE BE€ NTX X0
€1C X.00C NXI X.€ OYNEY
WPX. NAWWIIE 2N
TNOXIC NOE NOYOEIN
NKXYCWN MITNAY
MIINAY MMEEPE [aY |
NOE NOYEIWTE NN[KAO
OXE MIE200Y MI[XO0E€I]C
TAI TAP TE€ TEWIHPE
MIKAYCWN NNOH

TON . MAAXON A€ NE
WAY4CYNXWMPEl €T
pedel . Xx.6 ANTH[Y] 69"
PWK2 NN[ | 2491 2xpOY4
Wr4nW| | € NTOY

10 Sic. Read €10 TE.
11 Sic. Read eypwKa2.

Youssef

Verso

NEITAX.PO MMOOY [2M
N2HT 2ITN @exnfic
KAICAP NENTAY0YE([2
CAZNE NXI NTGINN[W]T
KATX NNOMOC . ENEYE

KON ()WNE 6YTOOME
ETEKKAHCIXA NT[AN
TIOXIA . €EXN TETNMNT
CWOTN ETENTWTN NE
X.€ MNOYTE rAp OYWN2
EBOX NMOYOEIN 2M MKA2Z
THPY . AYW CENAMOY
TE ENOYPAN €BOX 2ITM
NMNOYTE NWX ENE2

X.€ TPHNH NTAIKAIOC
YNH €X.) NEOOY N
NTMNTPE4WMW)ENOY
TE KAl FAP 2N NEI
OXICIC THPOY E€ETMOK[2
NTAYElI EXWN NTX T€
TNXPO AN MMATE .
AMAA ATETN P2OYE

X PO KATA NYAXE M
NANOCTAOC KAl AP
ATETNOYWNZ EBOX 2N
OYME X.€ OYAE MN MOY
OYAE€ MN (ON2 OYAE
NMKECEENE ETNHY MN
NCX NAI . NAW)EMEOM
ENEPX.THYTN €TAIMX
MH MANOYTE . TAl €T
2M 11€XC HC NENX.OEIC .
2M NTPETENCO NC AP
NHTN €912X 2B NIM .

35

10

15

20

25
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l9[ 1xo0€1[ €lpooy ATETNYI 2APOOY THPOY 30
JENTX TN MNT AYW ATETNKATAPPO
Inoc wywne ecoy NEI [N|NXA MEIMX THPOY
WN2] EBON 2M NMKA2 TH ETETNEWWT ENWN2
P9 2W0CAE NTE 2ENKE WX ENE2 ETNAWWNE
$WNH MIPOPHTI CIOTM M FAP €BOX 2ITO 35
Translation
Recto I

And also another epistle from the holy Patriarch and archbishop of Antioch
Apa Severus which he wrote for the Church of Antioch (it means) those who
tear (God): the clergy, and the faithful congregation.

I wish to let you know that neither when I (stop) ceased also in your city
before the day, I did not leave y[ou] behind me but I withdraw myself a little
according to the law. I listened to the great shepherd, God, and the Savionr
Christ, making law and saying: “When they persecute you in this city, flee
you to another “’* And I am strong in heart (take courage) that this (Christ)
will pasture His flock in the place

Recto 11

»l3

Jof leaf. He said: “I will not leave you orphans.”” 1 will come to you'* but

even also if I am now separated from you in flesh I am not far from your
sublime mind in God, but being as if I am in the midst of you."” 1 call for me
this blessed Paul, which he left these (sayings?) for us as example, 1 said also:
“Even if I am absent in body, I am present in spirit.”* [ ] and I look to your
order and strength of your faith which bring near Christ.

I did not say these (things) before; you did them in the matter after the

12 Mt 10:23.

13 Jn 14:18. x€ NFTNAKA[THYTN AN €TeNo Noppanoc Cf. H. Quecke, Das
Johannesevangelium Saidisch, Papyrologica Castroctaviana, Roma- Barcelona 1984, p 177.
NTNAKATHYTHN AN €TETNO NOpANOC.

14 Phil 2:24FNHY WAPWTH cf. G. Horner, The Coptic version of the New Testament in the
Southern Dialect- Otto Zeller Osnabriick 1969, Vol. V., p. 290 FNHY 2N OYGENH.

15 XAXAX ENEIO NOE NEIZN TETNMHTE Free quotation from Col. 2:5. “6@)X.€ . ... AN X
T NMMHTN 2M NEMNNA AXAAA ENEIO NOE NEIZN TETNMHTE cf. Horner, The Coptic
version ..., Vol. V, p. 334.

16 1 Cor 5:3. X.€ KAN "|2ATN THYTN AN 2MOCWMA . AAAXN | NMMIHTN 2M NERNX
different from the reading of G. Horner, The Coptic Version ..., Vol. IV, p. 198 “A\NOK T'Ap
ENF2ATETHYTN AN 2M NCWMA EI2ATETHYTN A€ 2M NENNX"
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accomplishment of virtuous actions. But also before the day, I had mentioned
them and I confirmed them in the heart by the oppression. For in fact who
ordered me the flight according to the Law"’

Verso I

Altogether [ ] your strength and your firmness in the faith. And he had
informed me that they will ask all of you questions by pressure (affliction) as a
test of like a burning summer heat. But there is a dew of cloud will come upon
you after the test so that 1 will say at that time with Isaiah the prophet: “This
is the manner which Lord told me that there is a firmness which will happen
in the city like a light of burning in the time" of noon and a cloud of dew in
the day of the Lord.”"”

For this is the amazing of the intellectual burning heat moreover he used to
forgive (grant, combine, accede, assent) in order to come, for the burning
winds of the [ ]. He came to him, [ ] your [ ] would be
revealed to the whole world so that the other prophetic voices

Verso 11

be fitting to the Church of Antioch on your choice we agreed. For God reveals
the light to the whole world. And its name will be called by God for ever
‘Peace of righteousness’ to say its glory of worshipping God. As for in all these
painful pressures which befall us you did not win much but you did more
than winning according to the word of the apostle, as for you have truly
confessed that neither death nor life nor the other (things) which will come
after these can separate you from the love of God in Christ Jesus our Lord.”
For when you pray to take everything, you take all to them and you disdain
all who belong to this place. You look for eternal life which will be. For they
hear by ...

17 Flight from persecution was a recurrent theme in the patristic theme, cf. O. Nicholson,
“Flight from persecution an imitation of Christ: Lactanius Divine Institutes IV: 18:1-2”
Journal of Theological Studies, n. s. 40 (1989) 48-65.

18 Repeated in Coptic.

19 ?Is5:4.

20 Free quotation from Rom 8:35-39.
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Commentary

Although the beginning of the this letter corresponds to a Syriac letter published
by Brooks™ the rest does not follow the Syriac version. We have several
example where Coptic texts relating to Severus are always different from the

Syriac tradition such as

21
22

23

24

25

26

27

a.  The Homily on Saint Leontius of Tripoli.” The Coptic Sahidic is
more developped than the Syriac one and contains in additional an
autobiographical section which is omitted in the Syriac text.

b.  The letter of Severus to the deaconess Anastasia.” This letter survives
in Bohairic Coptic, Arabic, Syriac and some Greek fragments. In this
text we can find that the Coptic and the Arabic agreed well while the
Syriac is different with some addition or ommission

c.  The first Cathedral homily of Severus of Antioch, where we have
Sahidic Coptic and Syriac, the Coptic is more developped than the
Syriac.™*

d.  Recently, I was able to identify two new copies of the book of the
Philalethes™ of Severus of Antioch in Arabic, with some Coptic words.
The comparison between the Syriac and the Copto-Arabic version
shows many differencies which I intend to treat them in a separate
article.

e.  Although the Coptic version of the Cathedral homily 103 of Severus
of Antioch is fragmentary, it shows some additions and ommisions
in each tradition”

f.  The other texts of the Coptic Corpus of Severus of Antioch are too
fragmentary and did not allow us to do the comparison.”

E. Brooks, Select letters of Severus, London 1904, Vol. 2, Number IV.8

G. Garitte, “Textes hagiographiques orientaux relatifs a Saint Léonce de Tripoli” Le Muséon
79 (1966) p. 357-358 §IV. M. Briere, F. Graffin, Les Homiliae Cathedrales de Sévére d’Antioche,
PO 35/3, Turnhout 1969, p. 358-367.

M. Chaine, “Une lettre de Sévere d’Antioche i la diaconesse Anastasie” Oriens Christianus
11 (1913) p. 32-58. E. W. Brooks, A Collection of Letters of Severus of Antioch, PO XIV/1
NP° 67, Paris 1920 (Zed Brepols, Turnhout 1988), p. 75-118. G. Mercati, “La lettera di Severo
Antiocheno su Matt 23,35” Oriens Christianus 12 (1915) p. 59-63. Youhanna Nessim Youssef,
“Letter of Severus of Antioch to Anastasia the Deaconess”™ BSAC 40 (2001) p. 126-136.

For the first homily, E. Porcher “La premiére homélie cathédrale de Sévére d’Antioche”Revue
de I’Orient Chrétien 19 (1914) p. 69-78, 135-142. E. Lash, Les Homélies Cathédrales de
Sévere d’Antioche, Homélies I-XVII, Patrologia Orientalis 38/2, Turnhout 1976, p. 253-268.
Youhanna Nessim Youssef “Arabic Manuscripts of the Philalethes of Severus of Antioch”
Proche Orient Chrétien 51 (2001) p. 261-266.

E. Lucchesi “Un fragment Copte inédit de I’homélie CIII sur ’Epiphanie de Sévere d’ Antioche”
JTS 30 (1979) p. 197-201, especially notes 4, 5,7, 9, 11.

(For the homily 14) E. Porcher, “Un discours sur la sainte Vierge par Sévére d’Antioche”
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This text highlight the need and the importance of completing the pionneer
study of Lash on the techniques of the translation from the original Greek to
the other languages mainly Coptic and Syriac.”

Revue de I'Orient Chrétien 20 (1915-1917) p. 416-423. E. Lucchesi, “Notice touchant ’homélie
XIV de Sévere d’Antioche” Vigiliae Christianae 33 (1979) p. 291-293. S. J. Voicu, “Un
frammento copto dell’'omelia Cattedrale 77 di Severo d’Antiochia” Augustinianum 32 (1992)
p. 385-386. A. L. Elanskaya, The literary Coptic Manuscripts in the A. S. Pushkin State Fine
Arts Museum in Moscow, Leiden 1994, p. 372-377. This text E. Lucchesi has identified the
homily 67 but as far as I am aware the text did not appear yet.

28 C.]. Lash, The techniques of a translator: “Work-notes on the Methods of Jacob of Edessa in
translating the homilies of Severus of Antioch” Uberlieferungsgeschichtliche Untersuchungen,
herausgegeben von F. Paschke, Berlin 1981, p. 365-383.
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r'“ < € u
kond yaqattyl
in einer Wiener Handschrift des thiopischen Danielbuches

s014¢
/

[ Ein Beitrag zur Textgeschichte des a}tithiop/i.s/bhen Daniel

und zur Sprachgeschichte des Gép‘gz’f"
In den jingsten Untersuchungen zum altithiopischen Verbalsystem wurde
einerseits gezeigt, dafl die verbale Kategorie kond yaqattal im aksumitischen
Ga%z nicht gebrauchlich — und somit hochstwahrscheinlich inexistent — war
(Bombeck 1997, 11'), und andererseits plausibel gemacht, dal kond yagqttal
erst im Zuge der arabisch-ithiopischen Ubersetzungsliteratur der salomonidi-
schen Periode im Ga%z heimisch geworden ist: Zuerst nur als Calque von
arab. kana yagtulu in arabisch-ithiopischen Ubersetzungstexten verwendet,
hat es sich allmahlich auch auf neue, genuin ithiopische Texte ausgebreitet
(Weninger 2001, 298-301).

In seiner Untersuchung des alt-dthiopischen Verbalsystems wies Weninger
2001, 298-299, jedoch auch auf fiinf Stellen in der aksumitischen Literatur -
drei aus der Bibel (Gen 4,22; Apg 9,21; Hebr 11,9), zwei aus Apokryphen
(Jub 11,7; Hen 12,3) - hin, in denen (teilweise nur in einzelnen, jungen Hss.)
die Verbalform kond yagittal vorkommt und nahm an, dafl »kona yaqattal.
erst durch eine spitere Revision in den Text [der genannten finf Stellen, A. S.]
eingedrungen ist«. Daf} dieses Eindringen in solche schon in aksumitischer
Zeit aus dem Griechischen iibersetzte Texte tiber eine Revision nach einer
arabischen Vorlage, in der an den entsprechenden Stellen eben kana yaqtulu
verwendet wird, geschah, wird bei Weninger 2001, 301, implizit, bei Bombeck
1997, 11, explizit vorausgesetzt’. Da detaillierte textgeschichtliche Untersu-
chungen zu diesen »aksumitischen« kond yagdttal-Stellen fehlen — was wieder-

* Prof. Stefan Weninger bin ich fir eine kritische Durchsicht des Manuskriptes zu Dank
verpflichtet.

1 Mit Verweis auf die damals noch unpublizierte Habil.-Schrift von Weninger (= Weninger
2001).

2 »Erst nachtriglich sind sie [d.h. koni yaqdttal-Syntagmen, A. S.] — etwa bei einer Revi-
sion nach einem arabischen Text (...) — auch in Texte der aksumitischen Periode gelangt«
(Bombeck 1997, 11).
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um am unbefriedigenden Forschungsstand zu den arabischen Bibeliibersetzun-
gen liegt —, war bislang ein Nachweis dieser an sich sehr plausiblen Vermutung
nicht moglich.

Die folgende Miszelle beabsichtigt, diesen Nachweis anhand einer textge-
schichtlichen Untersuchung zu sieben kond yaqdttal-Stellen im Buch Daniel
zu erbringen:

Unter den Handschriften, die Oscar Lofgren im kritischen Apparat seiner
Edition des athiopischen Daniel ausgewertet hat, fillt Wien Nationalbibliothek
Cod. acth. 16' (= W) durch seine duferst eigenwillige, paraphrasierende Wie-
dergabe mancher Textpassagen auf. Teilweise ersetzen diese Paraphrasen den
urspriinglichen altathiopischen Text, teilweise treten sie nach Art eines Kom-
mentars neben diesen, so daf§ sie thn inhaltlich erweitern.

Mustert man die im Apparat von Lofgrens Daniel-Edition angegebenen
Sonderlesarten der Hs. W durch, so fillt auf, dafl W — und nzr W — an sieben
Stellen eine Verbalform kond yaqdttal aufweist, die der altithiopischen Textform
(und auch allen anderen von Lofgren im Apparatus criticus verwerteten Hss.)
fremd ist. Bei allen sieben Stellen handelt es sich um die oben beschriebenen,
fiir W so typischen Paraphrasen, die in anderen athiopischen Daniel-Hss.
keine Parallelen haben.

Dieser spiten Uberarbeitung des altithiopischen Daniel-Textes in W liegt —
worauf schon Lofgren selbst hingewiesen hat - eine arabische Vorlage zugrunde.
Bei einer diesbeziiglichen Sichtung der arabischen Textformen des Buches
Daniel zeigt sich schnell, dafl es die Handschriften Berlin Diez A fol. 41 =
Ahlwardt 10173 (= B)" und Vat. arab. 503 (= V,)’ - also die »syrische« Text-
tradition — sind, deren Charakteristika sich am ehesten mit den Eigenheiten
der dthiopischen Hs. W decken und die somit als Vorlagen der Revision am
ehesten in Frage kommen.

Im folgenden wird das Verhaltnis dieser drei Handschriften sowohl zum
altathiopischen Daniel (a.) als auch untereinander (b.) hinsichtlich der sieben
kond yagqattal-Stellen untersucht:

3 Beschreibung bei Nikolaus Rhodokanakis: Die dthiopischen Handschriften der K. K.
Hofbibliothek zu Wien. Wien, 1906 (Sitzungsberichte der Kaiserlichen Akademie der Wissen-
schaften Phil-Hist. Kl. 151/4), 3-15.

4 Beschreibung bei Lofgren 1936, 9-14. Die Hs. ist datiert auf 1325 AD, der Daniel-Text
umfaflt die foll. 235r-257v.

5 Beschreibung bei Lofgren 1936, 21-23. Die Hs. ist nicht datiert, entstand aber etwa um
1300 AD, der Daniel-Text umfafit die foll. 155v-190r. Es ist im Kontext arabisch-athiopischer
Textbezichungen nicht uninteressant, dafl sich am rechten Rand von fol. 163r die dthiopische
Beischrift o Krastos mambhbaraya befindet.
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Um die Eigenheit von W zu demonstrieren, wurden die sicben kond
yaqittal-Stellen in W der »altithiopischen« Textform von Léfgren (= L)",
die diese Verbalform nicht aufweist, gegeniibergestellt’.

Sodann wurde W mit der arabischen Version in B und V,’ verglichen, um
festzustellen, ob dth. kondi yagqttal direkte arabische Vorbilder hat.

(1) L wd-"azzizd yandadu *atond masba‘itd askd bia-hagqu yaw'i »und er

befahl, den Ofen siebenmal stirker anzuheizen, bis er stark brenne«
(Dan 3,19)

W wi-"azzdzi yandadu asatd moasha‘iti *am-zi-kond yoniddad ’aski
bi-hagqun yawi »und er befahl, das Feuer siebenmal stirker, als es
(schon) angeheizt war, anzuheizen, bis es stark brenne« (fol. 24v b,
6-8)

B wa-’amara’ ’an tiqada |- atinu sab‘ata *adafin ‘ali ma kana tigadu

»und er befahl, dafl der Ofen siebenmal stirker angeheizt werde, als

er schon angeheizt war« (fol. 240v,4 = Lofgren 1936, 67,-1 — 68,1)"

fa-"amara ’an yusgara I-’atiinu sab‘ata ’ad‘afin ‘ala ma kana yusgaru

»und er befahl, dafl der Ofen siebenmal stirker angeheizt werde, als

er schon angeheizt war« (fol. 164r,5f.)

(2) L wd-"i-hadiigu “astdwadayotomn wi‘ali habi nagus »und die Diener

10
11

12

lieRen nicht ab, sie beim Konig anzuklagen«'? (Dan 3,46)

W wdi-"alloktu-hi *alli konu yaniddodu ’atoni *ssat “i-yasirra'u ’andado
»und diejenigen, die den Feuerofen_anheizten, lieflen im Anheizen
nicht nach« (fol. 27r a,15f.)

B wa-lam yakani yakuffi lladina kani yiqidina |-’ atina »und nicht

Lofgrens altathiopischer Daniel-Text basiert im wesentlichen auf den beiden Hss. Paris
BN Eth. 11 und Paris BN Abb. 55, deren Textgestalt mit Sicherheit noch vor 1300 anzusetzen
ist (Lofgren 1927, XLVII-XLVIII).

Ich danke der Handschriftensammlung der Osterreichischen Nationalbibliothek Wien,
dafl ich am 27. 12. 2000 Einsicht in Cod. aeth. 16 nechmen durfte.

Die Verse 1-25 und 46-48 von Kapitel 3 der Hs. B wurden in Lofgren 1936, 66-68,
publiziert, dariiber hinaus stellte mir die Orient-Abteilung der Preufischen Staatsbibliothek
Berlin einen Mikrofilm der Hs. B zur Verfiigung, wofiir den Verantwortlichen hier mein
bester Dank ausgesprochen sei. .

Die Verse 46-48 von Kapitel 3 der Hs. V; wurden in Lofgren 1936, 70, verdffentlicht,
dariiber hinaus stellte mir Biblioteca Apostolica Vaticana einen Mikrofilmabzug der Hs. Vy
zur Verfiigung, wofiir den Verantwortlichen hier mein bester Dank ausgesprochen sei.

In der Hs.: amara.

An dieser Stelle haben auch die arab. Hss. O; und O,, die ebenfalls zur »syrischen« Texttradition
zahlen, kana yiqadu (Léfgren 1936, 58,8 und 63,7).

Der Altithiope hat hier die griechische Vorlage erheblich mifiverstanden, vgl. Lofgren 1927,
113,
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lieflen diejenigen, die den Ofen_anheizten, nach« (fol. 241v,7 = Lofgren
1936, 68,91.)

wa-lam yakun *ula’ika lladina kani yudarrimina n-nara yahd<a’>
#na »und nicht lieflen jene, die das Feuer anheizten, nach« (fol. 166v,5
= Lofgren 1936, 70,11.)

wi-tild‘ald nidbilbal >am-"aton ’arba‘a wi-tas® ba-"amdt ,,und die Flam-
men erhoben sich 49 Ellen aus dem Ofen« (Dan 3,47)

wi-néibéilbali *aton-assi’ kond yahub qali wi-tald‘ald malalti *aton
‘arba‘a wi-tas* *amitdi ,und die Flammen des Ofens aber erzeugten
ein Geriusch und erhoben sich 49 Ellen iber den oberen Rand des
Ofens« (fol. 27r a,-91ff.)

wa-rtafa‘a lahabu n-nari wa-sara fawqa [-’atini tis‘ata wa-"arba‘ina
dira‘an »und die Flamme erhob sich in die Hohe und reichte 49
Ellen iiber den Ofen hinaus« (fol. 241v,9-10 = Lofgren 1936, 68,11)
wa-"inna lahaba n-nari ’a‘ta sawtan wa-rtafa‘a fawqa [-’atiini tis‘ata
wa-"arba‘iina [!] dira‘an »und die Flamme erzeugte ein Geriusch"
und erhob sich 49 Ellen iber den Ofen hinaus« (fol. 166v,7-8 =
Lf)fgren 1936, 70,31.)

Biltisor nagus gibri masaba li-mégabtn wa-‘asirtd ma’ati ba’ase
‘astdyd wéaynd »Konig Belsazar gab ein Festmahl fiir seine Gefolgs-
leute, und 1000 Personen gab er Wein zu trinken« (Dan 5,1)

Béltdsor nagus gabra masha ‘abiyi li-méigabtu wi-kond b*algomn
1000 wa-bé-gadamda 1000 kond yasitti wayné »Konig Belsazar gab
ein grofles Festmahl fiir seine Gefolgsleute — ihre Zahl betrug 1000;
und vor (diesen) 1000 trank er Wein« (fol. 36r a,-1 — 36r b,8)
fa-’amma Baltasasarn [-maliku fa-hayya’a ta‘aman katiran li-’alfi
qa’idin min quwwadihi wa-kana yasrabu mina I-hamri »Und Konig
Belsazar lief} ein Festessen fur 1000 seiner Kommandanten zubereiten
und trank Wein« (fol. 244r, -5f.)

Balsasaru I-maliku sana‘a ta‘aman ‘aziman li->-quwwadi I-alfi wa-
bi-’ara’i I-alfi kana yasrabu I-hamra »Belsazar, der Konig, gab ein
Festessen fiir die 1000 Kommandanten" und im Angesicht der tausend
trank er Wein« (fol. 171v,8f.)

13 Sic! Bei Lofgren fehlt -assd.
14 Zur Herkunft dieses Zusatzes aus der syrischen Texttradition vgl. Lofgren 1927, 114.
15 Oder hat der Ubersetzer griech. Xihicoyog im Sinn?
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wé-"am-abiyu zd-wihabo K allu ’abzab wa-bibawart wi-hazb
yara“adu ‘amnebu ,und vor seiner Macht, die (Gott) ihm gegeben
hatte, zitterten alle Vélker und Linder« (Dan 5,19)
wa-"am-<a>béiyu zd-wihabwo k*allu "abzab wi-hazb wdi-bihawart
konu {yajra”adu'® *am-gadmebu »und vor seiner Macht, die (Gott)
ihm gegeben hatte, zitterten alle Vélker und Lander« (fol. 37v b,6-9)
gami‘n |- umami wa-s-Su'itbi wa-I-lugati fazi'at minhu »alle Volker
und Stimme und Sprachen zitterten vor thm« (fol. 245r, -31.)
wa-mina -§alalati llati ’a‘tahu gami'n $-Su'ibi wa-1-"umami wa-1-"al-
suni kani yur‘adina »Und vor der Majestit, die (Gott) ihm gegeben
hatte, zitterten alle Stamme und Volker und Sprachen« (fol. 172r,6f.)

wdi-gize Sildstu sa‘at zda-"lat sagada wi-salliyi wa-tagandyi qadma
‘amlaku bi-ay gabr zilfd »und zur dritten Stunde des Tages warf er
sich nieder und betete und sprach den Lobpreis vor Gott, wie er es
gewohnt war« (Dan 6,10)

wii-kond yasiggad bi-barakibhu'" Lili-k*allu alit 3 gizeyatd"® *anzi
yaselli wé-yasidggad wdi-yatganndy qadmd *amlak »und er war ge-
wohnt, sich dreimal an jedem Tag auf seine Knie zu werfen, indem
er betete und sich niederwarf und vor Gott den Lobpreis sprach«
(fol. 39r a,-2 — 39r b,1)

wa-kana yarka'n wa-yagti ‘ala rukbatayhi talata marratin kulla ya-
wmin wa-yusalli wa-yaskuru li-’ilahihi »und er warf sich dreimal an
jedem Tag auf seine Knie und betete und dankte seinem Gott« (fol.
247v,41)

wa-talata marratin fi l-yawmi kana yagti ‘ala rukbatayhi wa-yusalli
wa-yaskurn quddama ’ilabibi kama kana yasna'u min gablu »Und
dreimal am Tag fiel er auf seine Knie und betete und dankte vor
seinem Gott, wie er schon immer zu tun pflegte« (fol. 174v,2f.)

‘and Dan’el balimbu wéi-ra’thu *arba’ti nifasatd »Ich, Daniel, triumte
und sah vier Winde« (Dan 7,2)

yabe Dan’el ’an-si konku are’i bi-ra’ya lelit wi-nabu *arba'téi néifasati
»Daniel sprach: Ich sah in einer nichtlichen Vision vier Winde« (fol.
42r b,-71£.)" '

16 Inder Hs. rara”adu.

17 Sic! Bei Lofgren bardkibu.

18 Sic! Bei Lofgren gizeyat.

19 Die Konstruktion ist syntaktisch verungliickt: Entweder sollte in Anlehnung an V; der Akku-
sativ bei ‘arba‘td nifasati korrigiert oder in Anlehnung an L das wéi-nahu getilgt werden.
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B wa-qala: ra’aytu fima yara n-na’imu bi-lI-layli wa-"ida ’arba‘atu
‘aryahi s-sama’i »Und (Daniel) sprach: Ich sah, indem der Schlafende
in der Nacht (eine Vision) sieht: Siche, da sind die vier Winde des
Himmel« (fol. 248v,10f.)

wa-qala ’inni kuntu ’ara fi ru’ya l-layli fa-"ida “arba‘u ’aryahi s-sama’i
»Und (Daniel) sprach: Ich sah in einer nichtlichen Vision: Siche, da
waren die vier Winde des Himmels« (fol. 175v,-2)

Befund und Ergebnis

a. Bei einem Vergleich der altithiopischen Version L mit derjenigen in Hs.
W lassen sich diejenigen kond yaqdttal-Stellen in W am leichtesten als
sekundir erkennen, die in L ganzlich fehlen (1, 3) oder inhaltlich véllig
abweichen (2, 4). An den iibrigen drei Textstellen ersetzt kona yagdttal
entweder Imperfekt (5) oder Perfekt (6, 7) der ilteren Textversion L.

b. Ein Vergleich der kond yagdttal-Formen in W mit den arabischen Hss. B
und V, ergibt folgenden Befund:

Hs. B: Bei vier (1, 2, 4, 6) der sieben Stellen in W entspricht kond yaqgattal
ein kana yaqtulu der arabischen Version.”

Hs. V,: Bei sechs (1, 2, 4-7) der sieben Stellen in W entspricht kond
yagdttal ein kana yaqtulu der arabischen Version.

Interessant ist der Befund von Bsp. 3: Die jingere dth. Version W unterscheidet
sich von der ilteren L durch eine Interpolation (Gerausch der Flammen im
Ofen), die sich in B iiberhaupt nicht findet, wohl aber in V, — allerdings ohne
kana yaqtuln.

Dieses Bsp. 3 zeigt, dafl weder B noch V, die direkte Vorlage der Revisions-
schicht von W darstellt, sondern dafiir eine verlorene arabische Version ange-
nommen werden muf}, die B und V, sehr nahe stand, insgesamt aber V, naher
zu stehen scheint.

Dieser Befund im Buch Daniel bestatigt die eingangs zitierte Annahme: Es
1aflt sich nachweisen, dafl die Verbalform konda yagdttal bei einer Textrevision
nach einer arabischen Vorlage, die an den entsprechenden Stellen kana yagtulu
enthalt, in den altathiopischen Text eingedrungen ist.

20 In Bsp. 5 hat Hs. B einfaches Perfekt, in Bsp. 7 weist sie eine ginzlich abweichende
Satzkonstruktion auf.
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Sevir B. Chernetsov

A short story of St. Takli Haymanot’s ancestors
and his “heritage” (rist) in the Dibra-Libanos version of his Vita

It happened so that a small monastery of Dabri Asbo which had been founded
by Tikli Haymanot in the second half of the 13" century and later renamed
into Dibri Libanos, became in the course of time a mighty Dibri Libanos
congregation and gained dominating position within the Ethiopian Church.
The growing influence of the congregation went hand in hand with the growth
of Tikli Haymanot’s fame and popularity, and there appeared also new versions
of his-Vita, where his new significance found its expression, also new for the
time. This literary development corresponded well to the popular understanding
of history Allan Hoben had once written about: “Most Ambhara are little
concerned with the past as such. What is important to them about these major
events of traditional history is their representation on the present-day landscape
and their projection into current administrative and social relationships.
Contemporary relationships are justified with reference to these historic repre-
sentations, and changes in these relationships, particularly changes having to
do with land rights, usually involve changes in the interpretation of ‘history’.”"

And new changes in the position of Dibri Libanos congregation included
also the “changes having to do with land rights.” So, in later (so-called “Dibra
Libanos™) versions of Tikld Haymanot’s Vita this led incidentally to the emer-
gence and further development of such a new hagiographical element as genea-
logy of the saint, “the son of God by grace and the son of Adam by flesh”
(@AL: WILAAC: NRD: OOAL: ha?: 0P2:). Such a genealogy “by
flesh” was an innovation indeed for Ethiopian hagiography: previously in
Ethiopian vitae sanctorum there were found only “spiritual”, or “monastic
genealogies”, which traced the saint’s spiritual origin back to famous Egyptian
fathers of monasticism — St. Antonius, St. Macarius and St. Pachomius, while
his own pedigree “by flesh” seldom went further than his immediate parents.
This innovation produced imitations in compilation of other vitae, and had its
own further development as well within the Vita cycle of Tikld Haymanot

1 Allan Hosen, Land Tenure among the Ambara of Ethiopia. The Dynamics of Cognatic
Descent. Chicago, 1972. 83.

OrChr 87 (2003)
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himself, where besides his genealogy proper, a short story of his ancestors
was included. Thus, in the Ms. Eth. 18 from the manuscript collection of St.
Petersburg branch of the Institute of Oriental Studies of the Russian Academy
of Sciences there are present both a short story of Takla Haymanot’s ancestors
and his genealogy. It is remarkable that these two stories were placed in
different parts of the Vita: the former is written in the beginning on ff. 9-10,
while the latter is placed at the end on ff. 84-85. In another Ms. from Bodleian
Library No. Aeth. 3 at first is given a very short genealogy Tikli Haymanot
(ff. 4r-4v), then a short story of his ancestors (ff. 5r-6v), then the genealogy of
Ethiopian kings (ff. 6v-7v), and finally goes an extensive genealogy of the
saint.

The genealogy and the short story of Tikli Haymanot’s ancestors are ob-
viously independent stories within his Vita. In the Ms. Eth. 18 the short story
is presented as follows: (f. 9r. col. 2) @bhy: Trt: aA%:  AHTE:
PAQ: OTL S ThSGAMT S PR RAT S HAda: hPde
mAg7: Nev: ks WA AMNPOE7: ORWL: NEA:  AIRP:
hW7: OAL: hNLFC: QePoh: aNTY: THY:  ARP:  OAAR:
ARHCER: @Oaf7: OAR: Akl : AN = HOTCAYLY: OAR:
miAl: O afT7: AONS: wfl7: (D" 041P: Ndhi:
ArXeRe:  hem:  279:  AdA: WA AhaCctY: ONOAR:
ARy :  hHC(col. 3)fN: A4r@: PaAv: hev:  enly: hwy:  Doo:
hik-: @ék:  k:  (sic) WPhLSAAT:  PaA: A @
OFCYY: KEIL: At hPAR: WddhA: @bt PalUToe-:
Aidel: h¥ekf: @s0: Wh: TPL: @eCtY: PHT: a-hk:
hHCfn - Nhav : A on-: ALOPY-: AP@E7:  ONKde: el AT
6 OILCE: @k Am: @PoA:  h@AN: KGR
ONt: ShPRET: VI hh: RANAPe-: o pAL:  OOAR:
OAL: ©Amf: AP: AkP: (Nev: AU ARP: @OAR:  ANE:
OATL: OANR: AmHO: %% OMNH(E 9v col. DN:  L92: OAR:
AmHO:  Ph:  @104:  hi:  MWST: A LOWV4L: W:
Eo¥ow: MOy adih:  WETREL s WRh:  REodfil: i TEM:
Mhew:'' AcCeE: ARYTF:  LiFd: @hdh: KLY : hTOAR:
ncakn: @It WXt WPIIK: W @ACeN: 7w
GO AT LCEN s R EE CYNAETE S ahagi Y Qe g e
WEPRE : SRy Ry nahtd s hEaRe  TTHEPE ke -
(o o TERSERE [ (12 AR 4 R | (1 (g Sl PR T e
OAePPT: @AR:  ANINGT:  OAPR(col. 2)M4:  GCT: hWIMLAT:
hean:  wcata: 0EL%mT:  egh: 108 APRLLIAAS:  OFDAD-:
Eoke e ABRL:  PEmh: ONMAK:  AR4DR:  @IR:
@it ke RRIAEPR T aNERt s TRAY: T o DR
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ORI 18T: oPA: Pz Ohevk: 2R¥P: AVR: 00k
An1ned : @hht: oft : 200 : &L Pomi: | AKWINLT:
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OLKPrEL:  hPxh:  meP:  Ameh:  TIPh:  ONYLh: TP tT:
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aofAm: aT: oaog: mHN: PeA: OLLN:  hTPP: DA
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OALT: hPhé:  Aafth:  oCh: Mt: @A THY: OOKE:
g%d: AR TPhE o Nhat 0 WPRAEN: A OOhR:  Nade
egA:  HOYCATLY-: e&hC: Nom:  eR7: hiN: Addd: TP
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OA$on: h: L&A:  @h(fol. 10v col. 1)k: @NAMo: 0P:
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Wil o h: 287  dihid:  RANG:  @hToot: AHDE: o adlh:
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“The place of origin of this saint was the city of Jerusalem, the share which
had been allotted by Joshua the prince to be the part for the Levites, and this
part was for Zadok, the son of Abiathar in the days of Solomon the king.
Zadok begat Azariah, and Solomon begat Ebnid Hakim; and its meaning is
“son of the wise”. And Solomon made his son Ebnid Hakim king and sent him
to the country of Ethiopia to reign over all her countries. And he sent with
him Azariah, the son of Zadok, to be a priest like his father. They went out of
Jerusalem with many laws and rules. Zion, the Arc of God of Israel went out
with them to the country of Ethiopia, and Azariah according to the laws of
his fathers, the Levites, preferred it to all the wealth and riches. They reached
the land of Tigré and lived their some time. Azariah married a daughter of one
of local nobles, who were called “Midibay children”, and begat a son, and
gave him the name Zadok, as that of his father’s. Zadok begat Levi, and Levi
begat Hezbi Ra’ay, and Hezbid Rd’ay begat Hezbd Wahi. And these priests
had lived preaching the law of Moses to all the people of Ethiopia, who
gathered to the King, according to the custom of the priests of tabernacle
until Christ was born. In the 1000" year after their exodus from Egypt under
Tiberius, the King of Rome, and Herodus, the King of Galilea, and Bazen, the
King of Ethiopia, and Akin, a priest there, Our King Jesus Christ was born in
Bethlehem of Judea. And Akin begat Simeon, and Simeon begat Enbirim.
And in the 100" year after the ascension of Our Lord Jesus Christ a merchant
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from Jerusalem came, and with him two boys, the name of one was Fre
Mnatos, and of the second — Sidrakos. They passed the night in the house of
Enbirim the priest. And in that night the merchant fell ill and after some time
died. And these boys were brought up in the house of Enbarim. One day Fre
Mnatos said to Enbirim: “I wonder at the ways of yours, the people of
Ethiopia: you have circumcision and faith in Christ, but you don’t have baptism
and communion.” Enbirim said to him: “The circumcision had been brought
by the Levites, my fathers, and the faith was brought by the eunuch of Queen
Candace, and no apostle was sent to us for reception of baptism and communion.
But come on, you go to the Patriarch and receive from him permission to be
apostle for us.” And Fre Mnatos said to him: “Yes, my lord, according to thy
word!” And Enbirim gave to Fre Mnatos gold and silver for sustenance on
the way, and Fre Mnatos left for Jerusalem and came to the Patriarch Abba
Athanasius and related to him all the ways of the people of Ethiopia. And the
Patriarch when heard rejoiced much and consecrated him Metropolitan for all
the country of Ethiopia. And gave him the name of Silama, and its meaning is
“peacemaker between God and people”, Abba Silama of the country Ag‘azi,
in the year 245 after the birth of Our Lord. He came to Enbirim first and
baptized him and ordained deacon. Next morning he ordained him priest and
changed his name and called him Hezbi Qidde, and said to him: “Baptize all
the people, and your authority will be under mine, and let them call you
bishop!” Having got the power of his permission from his hand, he baptized
all the people and taught them the faith of Christ. At that time were baptized
the people of Nubia and Saba, the people of Nagran and Tigré, the people of
Angot and Amhara, Wiliqa and Quata, and Zibagudir. And they all became
great Christians by the hand of Hezba Qidde in the days of the good kings
Abreha and Atsbeha. And Hezbid Qidde begat Hezbid Barek, and Hezba
Barek came from Tigré and lived in the country of Dawnt, which is called
Bahri Qiga, and he took a wife from there and begat Tikld Qd’at. And Takla
Q4’at took a wife from [a land] of Amhara which is called Miqgdala, and begat
7 children, and they grew up there, and it is hitherto their heritage and is
called 7 houses of the deacons of tabernacle of the City of Zion. One of them,
Atsqi Levi by name, baptized the people of Wiliqa and Betd Amhara, and the
people Mirhi Bete and Minzeh. And this Atsqd Levi took a wife from [the
clan of] Hirbd GeSe and begat Abba Yidla, and its meaning is “let him go to
become father for the country of Sewa,” because the spirit of prophesy was
speaking in the mouth of people from Amhara, who declared things that
would come true in due time. And Abba Yidla was sent by the King Degnayizan
to the country of Sewa with 150 priests, honorable Levites, to baptize all the
people who lived their, and their chief was this Abba Yidla. And when he
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arrived in Sewa Abba Yidla lived in the country of Tselales and baptized
many people there: 10000 and 5000 in one day, and there were built many
churches in the land of Sewa in the days of these priests, because tabots and
the holy instruments, and all ecclesiastic books were sent from Amhara by the
order of King Degnayizan with these priests. And this Abba Yidla chose a
land in Tselale$, Zorire by name, and lived there. And he took a wife from the
nobility of the country and begat Hirbid Gos, that is Heywitnd Bitseyon.
And Heywitni Bitseyon begat Bikuari Tseyon, and Bikuard Tseyon begat
Hezbi Qidde, and Hezbi Qidde begat Berhand Misqdl. And at this time the
reign passed from Israel to the tribe of Hepatsa, that is to Zagoy. And Berhani
Misqil begat Heywit Bend, and Heywit Bend begat Zir’a Yohannes, that is
Tsiga Zi’ab, and he is father of our father. Thus we have completed the
genealogy of the Levites, looking for not the honor of their pedigree, but for
the honor of their baptizing us. If we looked for the honor of their pedigree,
we related to you beginning from the evidence from the Scripture, firstly,
from the Books of Moses, secondly, from the Books of Kings, and thirdly,
from the Books of History, which tell the story of the forefathers. Let us
hasten now to tell the story of our righteous father ...”

This short story of Takla Haymanot’s ancestors is a doubtless later hagiographic
invention, which became widely used first and foremost in the so-called Dabri
Libanos version. The researchers noticed this new element in Ethiopian hagio-
graphy, and Boris Turaiev remarked : “On the whole the vitae dwell on his
evangelization activities with particular enthusiasm; the Synaxarium bluntly
put him in connection with the first preachers of Christianity in Ethiopia
even genealogically, and the Dabrd Libanos version gives his full genealogy
from the priests Zadok and Azariah; the latter with his descendants are presented
as preachers of the law of Moses ... A number of his descendants convert
entire provinces of Ethiopia: Tigré, Amhara, Angot, Wilidga, Mirihbet, Minz,
Guna. It was left for Tikli Haymanot to baptize Sewa, Damot, Kitita. This
desire of the vitae’s authors to stress the apostolic nature of the saint is most
characteristic.”

Ethiopian hagiographic literature always had such a peculiar feature that
most of its holy heroes were necessarily of foreign extraction for the simple
reason that the Ethiopian Synaxarium was a copy of a Coptic one with some
few Ethiopian additions. Probably this produced a tendency to ascribe some
kind of foreign origin or descent to national saints in order to make them
genuine. And the compilers of Dibri Libanos version did this in their genealogy,

2 B. A. Turagv, Issledovanija v oblasti agiologieskich istoénikov istorii Efiopii. 1902.
98-98.
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where they traced their hero’s descent up to Jerusalem, the center of Christian
world and the birth-place of Ethiopian royal dynasty. Marie-Laure Derat, a
modern researcher of Tikli Haymanot’s hagiographic cycle, appreciated the
significance of this literary innovation: “La maniére dont 'auteur de la version
de Dabra Libanos II a retravaillé le gadl de Takla Haymanot pour parvenir a
rehausser son prestige et A justifier les prétentions de ses successeurs est par-
ticulierement habile. Il s’est d’abord servi de la généalogie de Takla Haymanot,
pour montrer que le saint descendait de la méme famille que celle de la dynastie
royale éthiopienne en place, et que les ancétres de Takla Haymanot avaient
participé de maniére active au développement du christianisme en Ethiopie.”

Indeed, the compilers had literally inscribed Takld Haymanot’s ancestors
into Ethiopian history, making them both members and agents of the events
of national importance, such as the origin of Ethiopian dynasty and Ethiopian
Christianity. However, there are in fact two stories about Tikld Haymanot’s
ancestors inserted into his Vita, 1. e. a story of their participating in the events
of national scale (when they were foreigners and newcomers yet) and a story
of their gradual southward move from Aksum to Sewa (when they were
native citizens already), in the course of which they married local women
“from the nobility of the country.” What was the reason for including this
matrimonial details into the monk’s Vita?

Probably, if not a proper answer, than some gentle hint can be found in the
introduction to the Vita in the already mentioned Ms. Eth. 18 from the ma-
nuscript collection of St. Petersburg branch of the Institute of Oriental Studies
of the Russian Academy of Sciences. There (f. 2 r. col. 2) is mentioned a
certain “heritage” of the saint:
aLATTN: @KLINC: N%A:  oFdAaRt:  hov:  N%A: 40
NoAt: AHNG:  AMRA: hILANAGG:  hBkT: FhA: YROIQ[T]:
nwt:  h&ef%t:  aP: oahocty: @Awer:  QAhd:  HLINC:
AL tels 2r ieoll 3) e Siifivek: ahlibrbis T iU ST
tHNC: 0P d: OORDAC:  hLRAP:  efr:  Nfhh: 00T
hibe - thi: Y2y @kk:  hglbe: 18 RN BAR:
hehPen:  ohSPan: PAY: okinch: -HHnce:  oenfe: hoe:
OAHRINC:  tHNC: AP Phe: Padv: awedt: HAYAP:
OLN®7:  Athh: @R{h:  hCAt: Hho: hdor: WaPN: PAP:
OhINL: FHNC . haoe: Dfeor: Hhodd: TRAT: HRNMR:
1M @ ®-E7:  hovy.: AQP: @hoY: ITh: hENO0Po: @0t
Cartk: MAo: HaI0A:  £OAKMPo:  AN:  he: TRA:  YeA¢Hol 2v

3 Marie-Laure DERAT, Les “enfants” de Takla Haymanot: naissance et développement
d’un resean monistique an Sawa (Ethiopie) du XI11éme siécle. Mémoire de maitrise. CRA,
Université de Paris I. 1993. 58.
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col. 1) T: @pN: Cht: LRA: @wk: Ahao:  (wi7: HeA@0:
g IR o B PR e I B SRR L SR | R 1 R oy [
MeOP R W AN ¥R kiER: CFREC: BNk TRD:
OTLEP: @0t: mdr: AN b=

“And the one who sins and does not celebrate a spiritual holiday, like the
holiday of Easter, in the day of commemoration of the man of God, our
father Tikli Hayman[ot], in all the borders of Sewa and in all the districts of
hers, or a man who commits a carnal act, or sins in thought in performing his
commemoration in joy and devotion, is not worthy to say in this day: “My
father, Takla Haymanot!”. And he will not say to him: “Herel am, the father
of yours!”, but will say: “I know you not. You did not keep my word and did
no commemoration of mine.” And the one who celebrates the memory of his
name will live with him eternal life. And the [former] man will be evicted
from the heritage of his, because he did not keep my word and did no comme-
moration of his. Because all whose souls found repose, if they are called
Haymanoters, be they righteous, or sinful, would not be put in the heritage of
another, but led to my father Tikli Haymanot. And when he sees him, he will
say, like a child who appeals to his father in the time of disaster: “Abba, father
of ours Tikli Haymanot!”. And he will answer to him: “I am here, the father
of yours! Let his soul ascend and repose into the bosom of his Father.”

What should constitute this “heritage” - rist (C0'), whence to be evicted “a
Haymanoter” “in all the borders of Sewa and in all the districts of hers”, who
sins in the day of the saint’s commemoration? In the “pact” (L47), this in-
dispensable attribute of any Ethiopian vita, where the Savior Himself appears
before the saint before his death and promises to pardon and save not only
the saint himself, but also those who honor his name and memory, there is no
mentioning of any “heritage” (C0'r), except for the words:
(f.77 v. c. 2) &0:  TOF Woke: 11r: @OF @ Pt %L
angooti:  (Ahrt: AHDY: eRPh: hA: LovRh: RAPRALD: hA:
MroAR:  AHPe: Do WPRAT: aMIe
“I shall appoint you upon 15 towns of Heaven and the one Kingdom of
Heaven for the sake of many children of yours who will come after you, who
are innumerable, like stars of the sky.”

However, such kind of a grant in Ethiopia is called gult (+AT), not rist. Such
experts of landowning relations in Ethiopia, as John Cohen and David Wein-
traub, define rist as follows: “Rist is a right to claim a share of land based on

. . . - » 4
kinship to a historical ancestor”.

4 J. M. Couen and D. WEINTRAUB, Land and Peasants in Imperial Ethiopia. The Social
Background to a Revolution. Assen (The Netherlands). 1975. 31.
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Allan Hoben remarked in this connection that rist “represents a share of a
much larger tract of land held corporately by the descendents, through any
combination of male and female ancestors, of a legendary figure who is believed
to have first held the tract of land as his rist”;” and added later:

“There are no formal cultural rules to prevent any descendent of the founding ancestor from

claiming active membership in the descent group and a share of its rist land. He is not required
. gt ¥ o

to live on the land or to farm it himself ... Rist rights do not die.”

Thus, if we take the “rist of Tiklda Haymanot” mentioned in the introduction
to his Vita not for a literary metaphor, but for a genuine Ethiopian reality,
then, according to the short story of the saint’s Ethiopian ancestors, we can
consider Tikli Haymanot himself as ristegna (C0r%), i.e. an owner of rist
rights (both on male and female lines) in the provinces of Tigré, Dawnt,
Ambhara, Wiliqa and Sewa, i.e. practically all over Christian Ethiopia of his
time. Certainly, the author/s of the short story did this not at all for the sake
of any landowning claims of their monastery, because in this case it was not
of rist of their founder that they needed, but gult land grants from Ethiopian
kings (just like Tikli Haymanot himself who was promised such by the King
of Heaven). No doubt, Tikli Haymanot’s later successors being heads of a
mighty and widely spreading congregation, had serious gult interests and did
their best to establish good relations with Ethiopian kings. Hagiographically,
however, they used to this end other methods and compiled other genealogies
within his Vita (i.e. the extensive one of the saint himself and that of Ethiopian
kings), but the short story of Takli Haymanot’s ancestors has, probably,
nothing to do with these landowning interests.

The Story does not make him a landowner, but it makes Tikld Haymanot a
figure of national scale, a genuine Ethiopian of honorable descent (ristegna),
which was, it seems, its ultimate aim. The author/s rather gracefully transferred
the “rzst of Takld Haymanot” from a material into spiritual dimension. In the
story of Takld Haymanot’s ancestors, where the author/s particularly stress,
that they enumerate them “looking for not the honor of their pedigree, but
for the honor of their baptizing us”, there are mentioned 15 countries, where
they lived and which they baptized. This is Nubia, Saba, Nagran, Tigré, Angot,
Wilidqa, Quata, Zibagudir, Dawnt, Amhara, Miqdila, Betd Amhara, Mirha
Bete, Mianzeh and Sewa. One cannot help remembering here that according to
the “pact” granted by Jesus Christ to Tdkld Haymanot he was appointed
precisely upon “15 towns of Heaven and the one Kingdom of Heaven”. Thus,
here we have a double picture of earthy ard heavenly parallelism, so typical

5 A.HoBEN, Land tenure among the Amhara of Ethiopia ... 12.
6 Thid., 22-23.
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for medieval religious thought: on earth Tikli Haymanot’s “heritage” consisted
of his inborn rist rights in fifteen earthly “countries”, and on Heaven it was
“towns of Heaven” of the same number. The latter possession, like rist, was
not destined only for him, but also “for many children of yours who will
come after you, who are innumerable, like stars of the sky”. These chosen
ones are called in the Introduction “Haymanoters, be they righteous, sinful”,
who “would not be put in the heritage of another, but led to my father Tikld
Haymanot”. Strictly speaking, this was gult, i.e. “fief normally assigned to a
high official during his tenure in office or during his lifetime”, but not rist,
i.e. an inherited right.” Here, however, the eternal nature of this grant makes
it equal to rist. So where is actually found Tikli Haymanot’s “heritage”, his
rist, in which his spiritual children can put their trust? Is it on earth or on
Heaven? Probably, on both, because Tikli Haymanot himself was “the son
of God by grace and the son of Adam by flesh” and inherited along both
these lines.

No doubt that the congregation named after Tikld Haymanot and the mo-
nastery he had founded, pretended to all-national (if not all-Christian) signifi-
cance of their founder. The Synaxarium version of Tikli Haymanot’s vita
bluntly calls him “a teacher of the world” (m@v¢é:  %A#: ), and the authors
of later Dibri Libanos’ versions of his vitae also used for this end diverse
literary and philological devices. Thus, in the introduction they address their
readers and listeners and call them “Haymanoters” (2Me#@-£7), a words
which can be understood as a derivative of either the second half of Tikla
Haymanot’s name, which means “Plant of Faith,” or a derivative of the word
“faith” (129¢7T) itself, which means “faithful.” There is no such word in
Ge’ez language, where another word @h#°67 is used for the meaning “faithful”,
or “believers.” So such a substitution may create among listeners an impression
that only the adherents of St. Takla Haymanot are true believers. However, a
new word “Haymanoters” was not generally accepted, but otherwise the literary
efforts of the authors were quite successful, and the short story of Tikld
Haymanot’s ancestors, which they had created, became an integral part of his
Vita.

7 T.L.Kang, Ambaric-English dictionary. Wiesbaden, 1990. 2, 1893.
8 D. CrRuMMEY, Land and Society in the Christian Kingdom of Ethiopia from the thirteenth
to the twentieth century. Urbana and Chicago. 1999. 19.
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Viele fremde Tische, und noch einer im Koran;
(«Zur Etymologie von athIOPISCh ma 9d( do )
und arabisch ma’ida/ maydal

Fiir Tisch, Tafel in allen seinen Bedeutungen und Schattierungen haben die
lebenden arabischen Sprachen insbesondere des Nahen Ostens in der Regel
kein semitisches Erbwort, sondern bedienen sich verschiedener Fremd- bzw.
Lehnworter. Ob mit diesen Wortern auch die Sache den betreffenden Sprach-
gruppen zum ersten Mal bekannt wurde, ist — wie auch im Falle des unten zu
besprechenden ithiopischen Beispiels — schwer festzustellen und soll nicht
Gegenstand der folgenden Erorterungen sein. So finden sich aus dem Persischen
miz »Tisch« mes bzw. mez/ze; daneben ta(w)ula aus Lateinisch tabula mit
verschiedenen Zwischenstufen; speziell in Agypten tarabeza aus dem Griechi-
schen trapeza. Gerade dieses Wort ist — sel es iiber die dgyptisch-koptischen
Ménche, sei es tiber dthiopische Jersualempilger bei ihrem gewdhnlichen Weg
iiber Agypten z. B. auch ins Ambharische, eine ithiopisch-semitische Sprache
gedrungen. Auch hier kennt ja die traditionelle Efkultur nicht den Tisch, den
man nach Bedarf und Bekanntwerden der Sache mit dem Fremdwort bezeichnet.
Traditionell werden die Speisen in einem runden Korb mit ebenfalls geflochte-
nem Standbein angerichtet, fiir den es natiirlich das einheimische Wort mdsob
gibt. In Kenntnis dieses modernen Sachverhalts nimmt es nicht wunder, daf}
in der altithiopischen Bibeliibersetzung ins Ga‘az bei den meisten Stellen fiir
»Tisch, Tafel« in allen Bedeutungsschattierungen, vom Tisch der Geldwechsler
tiber die Efitafel bis hin zu der des koniglichen Banketts, aber auch dem
»Tisch des Herrn«, dem Altar, ein Wort steht, das sich einer Erklirung und
Ableitung aus einer semitischen Wurzel widersetzt, das alle Ziige eines Fremd-
worts trigt. Dazu zihlen die Nebenformen wie mdi’addi (im Tigrinya mit
sekundirem ‘Ayn und euphonischem auslautendem -i); in der traditionellen
Aussprache des Athiopischen mit sekundirer Verdoppelung des Endkonso-
nanten, die mit einer Assimilation der Femininendung -(a)t, bei gleichzeitiger

1 Vgl. A. DiLmann: Lexicon linguae aethiopicae. Leipzig, 1865; Nachdr. New York,
1955. 197 £. 5. v.ma’ad mit zahlreichen Belegstellen aus der Bibel.
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Annahme einer Entlehnung aus dem Arabischen (eben ma’da/tu]) erklirt
wird.”

Diese Ubernahme hat in jedem Fall stattgefunden, fraglich und umstritten
ist allerdings ihre Richtung. Im Koran findet sich das Wort zweimal, allerdings
an zwei so benachbarten und aufeinander bezogenen Stellen, daff man von
einem hapax legomenon sprechen kann. Nicht umsonst hat der als fremd und
einzigartig angesehene Ausdruck der betreffenden Sure ihren Namen - al-
Ma’ida — gegeben.’

Versuche einer Erklirung aus dem Arabischen — die Beispiele im Lisin
al-“Arab einer Ableitung aus den Wurzeln MDD bzw. MYD seien hier nur
erwihnt' — dann aus den verwandten semitischen Sprachen scheitern: Im epi-
graphischen Altsiidarabischen ist Wort und Wurzel bisher nicht belegt; die
hebriische Wurzel VM’D liegt semantisch zu weit ab; das Aramiische kennt
das Wort nicht, bzw. erst sehr spit in Mesopotamien als Entlehnung aus dem
Arabischen” Es ist — mit Ausnahme auch wieder des (Nord-)Mesopotamisch-
Arabischen, da allerdings auch im christlichen Bereich in Klostern fiir das
Refektorium: bayt al-mayda — ein Wort der Hochsprache fusha geblieben, wo
es sich allerdings ausgedehnter Verwendung, um nicht zu sagen Beliebtheit
erfreut.

Da die betreffenden Koranstellen (Q 5, 112; 114) zu den Jesus-Erzihlungen
gehoren, wird man, ohne einer der weiterfiihrenden Deutungen — Anspielung
auf das Wunder der Brotvermehrung, Brotbitte im Vaterunser, Einsetzung
der Eucharistie oder die Vision Petri (Apg 10,9) — den Vorzug geben zu
wollen, doch einen Ursprung in christlichem Erzihlgut annehmen. Damit
liegt nach Auskunft der Belegung des Wortes die Entlehnungsrichtung aus
dem Athiopischen fest, ohne dafl damit Erkenntnis iiber die eigentliche Her-
kunft des Wortes gewonnen wire.

Auch im Athiopisch-Semitischen versagt sich eine Anbindung an Wortwur-
zeln, die freilich oft im Verhiltnis zum Asiatisch-Semitischen charakteristisches

2 Vgl. W. Lestau: Comparative dictionary of Geez (Classical Ethiopic). Wiesbaden,
1987. s.v. ma’add. Hier auch die Literaturangaben zur etymologischen Diskussion von TH.
NOLDEKE, A. JEFFERY (im Arabischen und Koran ein Lehnwort aus dem Athiopischen) gegen
E. PraETorIUs und E. LittMANN (Lehnwort aus dem Arabischen), sowie die Angaben zu
verwandten Wortern in den anderen dthiopisch-semitischen und kuschitischen Sprachen.

3 Q 5 al-Ma’ida 112: Und als die Jiinger sprachen: »Jesus, Sohn der Maria, ist dein Herr
imstande, zu uns eine ma’ida (Tisch) vom Himmel herabzusenden?« ... 114: Da sprach Jesus,
der Sohn der Maria: »Allah, unser Herr, sende uns einen Tisch vom Himmel herab, daf} es ein
Festtag fiir uns werde ...« 115: Da sprach Allah: »Siche ich sende ihn (den Tisch) zu Euch
hinab, und wer hernach von euch ungliubig ist, den werde ich strafen ...«.

4 madda »mit Nahrung versorgen« bzw. mada »sich hin und her bewegen, als wiirde der
Tisch sich mit der Speise darauf hin und her bewegen«.

5 Inder syrischen Bibel steht an den betreffenden Stellen regelmiflig patora .
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Sondergut darstellen. Entsprechende semantisch und lautlich gleichzusetzende
Waérter in kuschitischen Sprachen sind aus dem Athiopisch-Semitischen ent-
lehnt. Und der »Bestand fremder Tische« erscheint mit den oben angefiihrten
Fremdwortern erschopft.

Ein Wahlsarde wird — heute allerdings wohl nur zufillig, und wenn er tief
in den Traditionsschichten seiner neuen Heimat gribt — ein gleichlautendes
Wort — eben maida — horen, das einen Alltagsgegenstand aus der Sphire von
Kiiche und Haushalt bezeichnet.’

Ist die Neugier damit einmal angestofien, gleichzeitig aber auch in ausrei-
chendem Mafle orientiert, findet er den Weg zu einem anderen Wort madia,
das im Ttalienischen ein Mébel des biuerlichen Haushalts bezeichnet, bei dem
die Holzplatte zum Kneten des Brotteigs mit einer daruntergestellten Holztruhe
zur Aufbewahrung von Brot kombiniert ist. Leicht erkennt man die fiir das
Italienische typische Metathese und schatzt umso mehr den Archaismus des
Sardischen, das auch hier altes Wortgut treu bewahrt hat.” Dieses alte Wortgut
und damit das Etymon liegt in Lateinisch mdgida, Nebenform zu mdgis vor':
Bezeugt bei Varro fiir einen Gebrauchsgegenstand zur Aufbewahrung bzw.
Bereitung von Teig und anderen Speisen, dann allgemein als hélzerne Arbeits-
platte. Die indogermanische Wurzel ist wohl Vimag- »Teig kneten«; im Grie-
chischen durch masso und magis vertreten.” Mégida, andere Formen: mdgides
beschreibt Plinius in seiner naturalis historia (lib. 33, cap. 52, § 146); Anlaf§
dafiir ist eine iiberdimensionierte, protzige Ausfihrung einer mdgida, die sich
ein Neureicher, freigelassener Sklave, anfertigen liflt, mdgida ist ein Tisch,
urspriinglich rund und aus Holz, dann modisch mit Elfenbein verkleidet,
grofler als eine mensa, dann auch quadratisch mit silberverkleideten Ecken,
auch tympana genannt. Bei Varro de lingua latina 5,120 findet sich ebenfalls
mdgida mit dem synonym langula als grofle Tischplatte.

In spitlateinischer, vulgirer Aussprache erscheint, nach Ausweis der spateren

6 M. L. WacNer Dizionario etimologico sardo. Heidelberg, 1960. 2:55: »recipiente per
lo pit1 di sughero, in forma di culla, che serve per la vendemmia e per mettervi i favi di miele«
mit Verweis auf W. MEYER-LUBKE: Romanisches etymologisches Worterbuch. 3. Aufl. Heidelberg,
1935. Nr. 5227.

7 Vgl. jetzt W. Mever-LUBKE: Romanisches etymologisches Wirterbuch. 6. unv. Aufl.
Heidelberg, 1992. Nr. 5227; maida im Baskischen ist wohl als Lehnwort aufzufassen. Die
Bedeutungsbreite geht von »Backtrog« bis zum »Flofi«.

8 Vgl. Thesaurus linguae latinae. Leipzig. Band 8. 1936-1966. Sp. 52.

9 Vgl. H. G. Lipperr unp R. Scorr: Greek-English Lexicon. 9th edition. Oxford, 1940.
1071 magis. Die lateinischen Formen sind unter Umstinden ihrerseits als Entlehnungen aus
dem Griechischen aufzufassen (wie etwa mdgida aus dem gr. Akkusativ magidan). In die
verschiedenen Alltagssprachen der griechisch-romischen Welt konnte das Wort sowohl aus
dem Griechischen, wie aus dem Lateinischen entlehnt werden, ohne dafl dies, an Form und
Bedeutung festgemacht, jeweils zu trennen wire.
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romanischen Formen, das intervokalische »g« in Schwundstufe’; es konnte
fiir einen semitischen Muttersprachler ohne weiteres als Alef gedeutet werden.
Die belegten romanischen Formen verschleifen die beiden Silben zu einem
Diphthong, was die oben angefiihrte sardische Form mayda ergibt.

Der genaue Weg des Wortes in die Hifen des Roten Meeres, wohl iiber
Adulis nach Aksum, ist vielleicht nicht aufzukliren. Der bezeichnete Ge-
brauchsgegenstand fand sich in jedem Heerlager, in jedem Haushalt eines
Kaufmanns oder dessen, den der Beruf, der Handel von den Gestaden des
Mittelmeers dorthin brachte. Somit bleibt — zunichst — im historischen Dunkel,
warum nicht die konkurrierenden Worter tabula oder trapeza den Weg fanden,
die Ubersetzer der ithiopischen Bibel md(g)ida = ma’sd(da) den Vorzug
unter den zur Auswahl stehenden Fremd- oder Lehnwortern gaben. Da die
ganze altithiopische Bibeliibersetzung durchaus den Eindruck eines nahe ge-
sprochener Sprache abgefafiten Textes macht, bietet sich die Vermutung eines
in der Alltagssprache des aksumitischen Reichs gangigen Wortes an.

Der weitere Weg ins Arabische, insbesondere in den Koran, macht in der
Vergegenwirtigung der historischen Situation, der historischen Vorginge keine
Schwierigkeiten. Die erste Higra von Anhingern des neuen Glaubens in Mekka
fand nach Athiopien statt. Eine grofere Anzahl der urspriinglichen Auswan-
derer kam nach Arabien zuriick und schlof§ sich der muslimischen Gemeinde
in Medina — Ergebnis der zweiten Higra — an. Sie brachten mit ihren praktischen
Erfahrungen aus dem Leben in einem christlichen Staat und Volk auch ihre
sprachlichen Kenntnisse mit, die z. B. in einer Reihe ithiopischer Worter in
Haditen der entsprechenden Prophetengenossen belegt sind. Dazu pafit chro-
nologisch, daff sich ma’ida in der Tat in einer spiten medinensischen Offenba-
rung des Korans findet. Wenn dieser Umweg iiber die erste Higra wirklich
notig war: schon Muhammads Heimatstadt Mekka bot in der Tat gentigend
Méglichkeiten zu Kontakten mit dthiopischen Sklaven, Kaufleuten und Rei-
senden.

Die Aufklirung der wahrscheinlich lateinischen Etymologie mag ein Aus-
gleich dafiir sein, daff nach jingeren Forschungen die in der Arabistik gingigen
lateinischen Etymologien von gasr aus lat. castrum und sirat aus lat. strata
fallengelassen werden miissen (hieriiber an anderer Stelle). Sie belegt aber
deutlich, wie sehr auch »Randkulturen« der antiken Welt bis ins Alltagsleben
hinein an Zivilisation und Kultur der Okumene teilhatten.

10 Woas fiir anzunchmende griechische Formen ebenfalls anzusetzen ist.
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Der armenische Ikonoklasmus

Die armenische Tradition hat zwei grofle Reden erhalten, die irgendeine iko-
noklastische Bewegung treffen. Die erste Rede ist unter dem Namen des Ver-
thanes Khertogh oder des »Schriftstellers« iiberliefert, der von 604 bis 607
Stellvertreter des Katholikos in Dwin war, aber sicher noch im Jahre 617
lebte. Die zweite Rede, gegen die Phantasiasten, stammt aus der Feder des
Johannes Odznetsi, Katholikos von 715 bis 727. Hier wiinschen wir weniger
den Inhalt dieser beiden Reden darzustellen, als sie in engerer Beziehung mit
der Entwicklung des gesamten 6stlichen byzantinischen Reiches zu betrachten.
Um diese Probleme zu beleuchten, benutzen wir zwei andere Quellen. Die
erste betrifft den Katholikos Komitas (615-627), {iber den zwei wenig bentitzte
Texte zur Verfiigung stehen, die auf 615 bis 617 datierbar sind, und die zweite
ist das lange Glaubensbekenntnis des Katholikos Sahak Dzoroporetsi, »Aus-
legung der Theologie der Viiter<, mit seinem Anhingsel an Smbat Bagratuni.
Wie wir sehen werden, hat dieses kleine Testament die theologischen Vorstel-
lungen des Kaisers Leo III. direkt beeinflufit. Johannes Odznetsi hat dann der
offiziellen Verbindung mit der chalkedonischen Kirche von Byzanz ein Ende
gemacht. Praktisch geht es jetzt direkt um den Kontext der drei ersten armeni-
schen Quellen, die den Tkonoklasmus betreffen.

Der Traktat von Verthanes Kertogh

Es ist eine Paradoxie der Forschung, dafl Sirarpie Der Nersessian sich in den
Jahren 1944 bis 1945 um diesen Text mit einer franzosischen Ubersetzung
bemiiht hat', ohne die 32 Jahre vorher erschienene Arbeit des Mechitharisten
Polycarp Samuel’ gekannt zu haben. Diese erschien im Jahr 1912 in der Wiener

* Vortrag, gehalten am 23. Januar 2002 im Institut fiir Byzantinistik und Neogrizistik der
Universitit Wien.

1 Siarpie Der Nersessian, »Une apologie des images du septi¢me sidcle«, in Byzantion 17
(1944-45), 58-87.

2 P. Polykarp Samuel, »Die Abhandlung Gegen die Bilderstiirmer von Vrthanes Khertox,
aus dem Armenischen iibersetzt«, in Wiener Zeitschrift fiir die Kunde des Morgenlandes, 26
(1912), 275-293.

OrChr 87 (2003)
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Zeitschrift fiir die Kunde des Morgenlandes. Pater Polycarp iibersetzt die alte
unzulingliche Ausgabe aus dem Jahre 1853 von P. Z. Sahakian’, aber verbessert
diesen Text mit einer Handschrift aus dem 15. Jh., N° 44 der Wiener
Mechitharisten-Bibliothek. Sirarpie Der Nersessian arbeitet mit der 1927 er-
schienen Ausgabe von E. Tourean in der Zeitschrift Sion in Jerusalem'. Eine
kritische Ausgabe aller Handschriften ist noch ein Desiderat. Die Schluf}folge-
rungen der beiden Forscher zur Begriindung der Authentizitdt des Traktates
sind ziemlich gleich. Beide haben wohl bemerkt, dafl die Namen der zwei
Hiretiker auch in einem Brief des Yovhannes Mayragometsi erwihnt sind,
der uns durch Movses Kaghankatuatsi fragmentarisch gerettet wurde. Nur hat
S. Der Nersessian die frithbyzantinischen Parallelen und die technischen Belege
fiir die Ikonenmalerei ausfiihrlicher betrachtet. Hier fassen wir zuerst den
Inhalt dieses sehr sorgfaltig verfafiten Traktates zusammen.

Die zwei Namen der Fiihrer dieser Ur-Tkonoklasten erscheinen am Ende
des Traktates: es sind Thaddius und Jesai, denen eine Schar von Anhingern
nachfolgt. Die Argumentation unterscheidet zuerst zwischen heidnischen bild-
lichen Vorstellungen und christlichen, indem zuerst Mose, Salomo und Ezechiel
als gottgehorsame Bildhauer gefeiert werden, dann Paulus in Athen, und die
Erfiillung der Propheten Jesaia, Jeremia, Daniel, Ezechiel und Ozia, Daniel
und Zacharias, Nahum und Malachia tiber die Menschwerdung Christi. Endlich
werden drei patristische Zitate hinzugefiigt, von Chrysostomus, von Severianus
von Gabala und von Agathangelos, nicht aus der Didaskalie, sondern aus den
Gebeten des Gregor unter den Folterungen, die Tiridates wegen seines Glaubens
tiber ihn verhingt hatte’. Genau dieses Material spiegelt perfekt wider, was
ein Jahrhundert spiter in dem byzantinischen Ikonoklasmus auch gebraucht
wird, und deshalb hat man auch gezweifelt, ob Verthanes wirklich der Autor
dieses Textes gewesen sei. Der berithmte Text des Eusebius tber das Bild
Christi von Paneas wird dort ebenso buchstiblich erwahnt. Einen anderen
Typ von Argumentation findet man in der letzten Abteilung. Dort sagt Ver-
thanes, daff man konsequenterweise statt heidnischer Vorstellungen Szenen
iiber die Heiligen und die Mirtyrer in den Kirchen legitim gemalt hat. Und
hier sind Gregor, Rhipsime und Gaiane explizit erwihnt. Damit werden die
Farben und die Chemikalien nicht angebetet. Letztlich stellt sich Verthanes
eine sehr bemerkenswerte Frage: Wer hat die Ikonen nach Armenien gebracht?
Nicht Kénig Pap, wie einige es versuchen zu beantworten, sondern Sahak und

3 Z. Sahakian, Uber die Fiirbitte der Heiligen und die Verehrung ibrer Religuien und
Bilder, Venedig, 1853.

4 E.Tourean, »Yaghags Patkeramartic'«, in Sion 1927, 23-25 & 61-63.

5 Uber die spiteren Einfiigung der Didaskalie, siche »Saint Grégoire d’Arménie et sa
Didascalie«, in Le Muséon, 102 (1989), 131-145.
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Mesrop, Eznik, Artzan, Koriun und deren Gefihrten, denn die Bilder kommen
von den Griechen her, »welchen wir unsere Bildung verdanken«.

Zweimal charakterisiert Verthanes die Hiretiker genauer: bevor er Eusebius
erwahnt, sagt er:

Thr betet das Kreuz an und steinigt den Konig; ihr verehrt das Kreuz und beleidigt den Gekreu-
zigten. Ebenso hielten die Manichier und die Marcioniten die wahre Menschenwerdung Christi
nur fiir augenscheinlich; und auch wenn sie Bilder anschauen wiirden, nihmen sie Anstoff
daran und wiirden drgerlich und fingen an, Gott zu beleidigen«

Und nach dem Zitat von Eusebius ermahnt er seinen Adressaten folgenderweise:

Nun, mein Freund, der du dich gegen die Gebote Gottes striubst, hast du nie dieses Buch
gelesen? Ich habe dich mit dem Worte Freund bezeichnet, nicht etwa wegen deiner Rechtgliu-
bigkeit, sondern wie jenen, der von unserem Herrn horen mufite: Freund! warum bist du
hereingekommen?

Diese Worte Christi an Judas zeigen, dafl die Gegner der Wahrheit enge
Mitglieder derselben Kirche sind. Doch haben sie sich mit doketischen Doktri-
nen vom Christentum entfernt.

Der Brief des Yovhannes Mayragometsi bei Movses Kaghankatuatsi bestatigt
die Echtheit des Traktates in mehrfacher Hinsicht, als bisher bereits angegeben
wurde. Natiirlich gibt er zuerst drei Namen, Jesus, Thaddius und Gregor, die
zur Partei des Movses gehorten. Der »Freund« bei Verthanes muff also Gregor
geheiflen haben. Dieser Movses ist kein anderer als Movses Eghivardetsi, der
die Spaltung des Katholikates dem Kaiser Mauritius zugestehen mufite, indem
Yovhan Bagaranetsi um das Jahr 591 — wie Sirarpie Der Nersessian richtig
gesehen hat — in Avan, nérdlich von Dwin, eine neue Kathedrale zur Ehre der
Bekehrung Armeniens baute. Der »griechische« Katholikos wurde 604 von
Chosroes verjagt und blieb bis 610 in der Stadt Arzen in der Nihe von
Theodosiopolis-Karin, die danach Erz er-Rum, Arzen der Rémer, genannt
wurde. Dort wurde er gefangengenommen und nach Ahmatan verschleppt,
wo er wenig spiter starb. Der Brief des Yovhannes Mayragometsi fiigt hinzu,
dafl ein gewisser Ikonoklasmus zuerst in der Kirche in Rom herrschte und
daf} ein Konzil in Caesarea in Palistina stattfand, auf dem man den Beschluf}
faflte, die Gotteshduser zu bemalen. Diese interessante Nachricht hingt hochst-
wahrscheinlich von einer Notiz in der Vita Contantini des Eusebius von
Caesarea ab. H. & H. Buschhausen haben davon eine glinzende Illustration
gegeben, indem sie in einer Monographie iiber den Codex 697 des
Mechitharisten-Bibliothek in Wien die Miniaturen der Evangelienkanones und
des Briefes an Carpianus besprochen haben.’

6 Heide und Helmut Buschhausen, Das Evangeliar Codex 697 der Mechitharistencongre-
gation zu Wien, Berlin 1981.
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Fassen wir die Ergebnisse zusammen, dann sehen wir, daf§ die ersten Vertreter
des Tkonoklasmus durch die Entdeckung der byzantinischen Malerei in der
Kathedrale von Avan provoziert wurden, als im Jahre 604 durch die Invasion
des Chosroes diese im Stiden wenig entwickelte Kunst durch einige Gliubige
entdeckt und als skandalos betrachtet wurde. Tatsachlich suchen die beiden
Dokumente die Rechtfertigung dieser Gebrauche nicht bei den Armeniern,
sondern bei den Griechen, entweder in Kaisareia, oder vor Pap bei Sahak und
Mesrop unter griechischem Einfluf8. Offensichtlich war in Stidarmenien die
Ikonographie in einem solchen Maflstab unbekannt.

Die Briefe des Komitas an die Perser und ihre Antwort’

Unser zweites Zeugnis ist bisher viel schwerer zuginglich. In dem » Buch der
Briefe« ist der Anfang des Textes verlorengegangen, und dabei ist der Titel
irrefiihrend als »Uber den Glauben« wiedergegeben. Der vollstindige Brief
wurde jedoch bereits im Jahr 1894 durch A. Ter-Mikelian herausgegeben, als
Kommentar zum 22. Kapitel des Yadzhakhapatoum. In der neuen Ausgabe
des »Buches der Briefe« durch Norayr Bogharian ist der Text durch eine
Handschrift aus Jerusalem vervollstindigt worden, aber in dieser Handschrift
ist das Ende des Briefes verloren. So gibt es zum mindesten drei Handschriften,
und hier fehlt wiederum eine kritische Ausgabe. Die Antwort der Orientalen
liest man auch in mehreren Handschriften. Der Text wurde ebenfalls durch
Ter-Mikelian verdffentlicht, in einer Note zu seiner Ausgabe der Geschichte
des Samuel von Ani im Jahr 1892 in Vagharshapat. Obwohl M. Ormanian die
beiden Dokumente gekannt hat, beschreibt er sie, als ob sie unabhingig von-
einander wiren.

Die Antwort des Maroutha von Asorestan ist ausdriicklich in das 27. Regie-
rungsjahr des Chosroes Aparwez datiert, nimlich das Jahr 617. Der Kontext
des gesamten Briefes des Komitas zeigt, dafl er dadurch seinen Anspruch auf
das Katholikat gerechtfertigt hat, also im Jahr 615. Wir geben hier jetzt eine
Ubersicht iiber dessen Inhalt.

Der Titel des Briefes ist »An die Perser«. Die lange Einleitung, die im Buch
der Briefe fehlt, versucht, auf Grund der prophetischen und apostolischen
Mission, wie sie in der Bibel vorgelegt wird, das Recht des Komitas zum
Sprechen zu verteidigen. Es folgt unmittelbar ein ausgedehntes Glaubenbe-
kenntnis, aus dem wir einen Satz zitieren:

7 Genauere Details erschienen hier unter dem Titel »L’encyclique de Komitas et la réponse
de Mar Marutha (617)«, OrChr 85 (2001), p.162-175.
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Er [der Sohn Gottes] hat das Unverwesliche und das Sterbliche mit seiner unsterblichen Gottheit
vermischt, sie in sich vereinigt und sie unverweslich gemacht.

Dann illustriert Komitas sein Glaubensbekenntnis mit verschiedenen anderen
patristischen Glaubensbekenntnissen und stiitzt sich dabei auf die drei ersten
Konzilien. Es folgt eine Reihe von 15 Anathematismen, die nicht selten mehrere
Ketzer zusammenfafit. Davon zitieren wir hier den siebenten und den elften,
die Severus von Antiochien bzw. Gaianos treffen.

Sie [die Viter] haben ebenfalls Severus verworfen, der gesagt hat, dafl das Fleisch Christi
verderblich war bis zu der Auferstechung, und dafl er es danach unverderblich geschaffen hat.

Nicht weit davon liest man:

Sie haben ebenfalls Gaianos ausgeworfen [und] diejenigen, die von der menschlichen Natur
sagen, dafl sic wie Wachs geprigt wurde, in die die Geister mit wechselnden Umgestaltungen
und Begierden niederstiegen.

Zum Schluff duflert sich Komitas gemeinsam mit einer Synode von neun Bi-
schofen aus dem Osten, die sich nach Dwin begeben hatten, um dieses Credo
mit zu bestitigen.

Die Antwort der Bischofe Maroutha und Petros aus Asorestan enthilt zuerst
eine klare Zustimmung zu dem Credo, wie es bei Komitas vorgelegt wurde.
Dann verwerfen sie Zacharias, Sabas und Georg

die dem Namen nach Bischéfe der Julianisten genannt werden so wie auch ihre betriigerische
Ordinationen, die nur dem Namen nach aber nicht der Wirklichkeit nach giiltig sind.

Nach diesen Texten gibt es keinen Zweifel, daff man zwischen Julianisten und
Gaianiten unterscheiden mufl. Erst die letzteren leiden an einem gewissen
Doketismus. Dieser Vorwurf steht der Klage des Verthanes gegen Thaddius
und Jesai sehr nahe. Nur ist die geographische Extension jetzt nicht mehr
intern, sondern reicht mit drei anderen Namen, Zacharias, Sabas und Georg,
bis in die Tiefe Persiens. Es gibt keinen Zweifel, daf} die Orthodoxen, wie
Komitas selbst, die echten Julianisten sind. Uber die erwihnten betriigerischen
Ordinationen hat G. Garitte bereits ein Dossier gesammelt, ohne dabei die
Julianisten von den Gaianiten zu trennen. Die ersten dieser Bischofe sollen
durch die Hand eines bereits verstorbenen Bischofs geweiht worden sein, da
sie keine Anhinger ihrer Theologie finden konnten.

Die gewohnliche Vorstellung des Gaianismus macht keinen Unterschied
zwischen den beiden Personlichkeiten Julianus von Halikarnassus und Gaianus.
Gaianus gilt nur als der Stellvertreter des Julianus in Agypten, wo er im Jahr
535 Patriarch wurde, bis er durch die byzantinische Regierung bereits im
folgenden Jahr verjagt wurde. Doch der Autor des De Sectis unterschied bereits
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zwischen verschiedenen Arten von Gaianiten: fiir einen dieser Gruppen zitiere
ich hier die Ubersetzung bei Grillmeier:

Der Gott-Logos hat eine vollkommene und wahre menschliche Natur aus der Jungfrau Maria
angenommen. Aber nach der Einigung bekennen sie den Leib als unverderblich. Alle Arten
von Ubel hat Christus erlitten, aber nicht wie wir. Er hat freiwillig alles ausgehalten. Er war

nicht Sklave der Gesetze der Natur, sonst wiirden wir sagen, diese Leiden seien ihm unfreiwillig

e e
geschehen, was toricht wire.

Es ist kaum zu bezweifeln, daR das bemerkenswerte Gleichnis vom Wachs auf
griechisch in den verschollenen Werken des Eulogios von Alexandrien zu
finden war. Leider sind diese ausfiihrlichsten Beschreibungen des Gaianismus
verlorengegangen. :

Wenn man die theologischen Griinde des Ikonoklasmus bei Verthanes liest,
liegen diese nicht weit entfernt von dieser Art von Gaianismus, die wenige
Jahre spiter klar durch Komitas verworfen wurden. Damit ist der armenische
Ikonoklasmus nicht so grundsitzlich anders als der im byzantinischen Reich.

Die Auslegung der Theologie der Viter durch Sahak Dzoroporetsi

Der lange Text des Sahak Dzoroporetsi war bereits im Jahr 1901 in dem
»Buch der Briefe« zuginglich. Einige kleine Liicken wurden durch Leo
Melikset-Bek im Jahr 1961 aus einer Handschrift von Tbilisi vervollstindigt.
Im Jahr 1994 hat Norayr Bogharyan den Text unter dem Namen des Sahak
Vardapet Mrut separat wieder gedruckt.” Er hat jedoch nicht die Zeit gehabt,
meine Griinde zu beriicksichtigen, um die Authentizitit dieses Textes zu be-
weisen. Meine Arbeit wurde 1992 in Rom vorgelegt und erst 1995 auf mehr
als 130 Seiten gedruckt.”® Ich versuche hier nicht, diese lange Beweisfithrung
wieder aufzunehmen. Ich fasse nur knapp zusammen, wie Sahak Dzoroporetsi
seinen Traktat aufgebaut hat.

Nach einer geschichtlichen Einleitung tiber die Vorteile der abgelegenen
Armenier, um den Glauben fern von jeder griechischen Hiresie zu bewahren,
griindet Sahak den Glauben auf Gregor den Erleuchter sowohl fiir die Begriin-
dung der Trinitit als was die Okonomie des Wortes betrifft. Eine erste Reihe
von patristischen Zitaten wird dann erwihnt. Dann beschreibt Sahak die Natu-

8 A. Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche. Band 2/4, Freiburg 1990,
p. 49.
9 Sahak Vardapet (Mrut), Bac‘ayaytout‘iun, Jerusalem 1994.
10 Siehe »Le discours du Catholicos Sahak ITI en 691 et quelques dossiers annexes au Quinisexte,
The council in Trullo revisited, ed. G. Nedungatt and M. Featherstone, Roma 1995,
p. 323-454,
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ren, die Namen, die Energie, den Willen, das Sitzen zur Rechten des Vaters,
die Ausdehnung der Arme am Kreuz und schlieflich den Alten der Tage
(1-40). Diese selben Themen werden danach wiederholt, und manchmal werden
die Gegner mit einer Beweisfithrung ad absurdum widerlegt.

So werden folgende Thesen aufgestellt: eine einzige Natur nach der Einigung,
ein einziger Wille, eine einzige Energie, ein unverderbliches Fleisch, das le-
bensspendende Kreuz und das Passibile und das Impassibile (40-65). Hier
findet eine geschichtliche Auslegung tiber das Trishagion mit dem Zusatz
»Der du fiir uns gekreuzigt wurdest« und die Ausdehnung der Arme am
Kreuz (66-73) statt. Sahak zeigt, daf8 die Gegner bis sechs Naturen anzunehmen
hitten, wenn sie vom Grundglauben abwichen. Die zwei letzten Themen
betreffen die Eucharistie, mit der Verpflichtung das Brot ohne Sauerteig zu
benutzen wie auch den Wein ohne Wasser. Dieses ganze Programm spitzt
sich in der Theologie der Eucharistie und des Kreuzes zu. Tatsichlich werden
diese Themen mit sehr zahlreichen Zitaten knapp wiederholt in dem Anhang,
der am Ende des Traktates hinzugeftigt ist. Es ist wie eine Wiederholung
zugunsten eines nicht genannten Herrn, der die Macht in Armenien vor kurzem
erhalten hat.

Und du, Mensch Gottes, sei treu in allem, wie du vorher ausgezeichnet gewesen bist, und lafl
nichts zu, was die Uberlieferung des Viter beschidigt. Christus hat aus dir einen Schild machen
wollen fiir den Glauben der Armenier, fiir dieses Reich, das deines wird. Bleib immer unbeugbar
in der Wahrheit und verdirb dich nicht mit ihrer Ikonolatrie oder irgend etwas, da Gott uns als
Bild das Kreuz Gottes gegeben hat, um es anzubeten, damit wir Gott anbeten durch sein
heiliges Kreuz wie alle Christen und die heiligen Viter von der Zeit der Apostel bis zu unseren
Tagen. Irgendein anderes Bild wurde durch Gott selbst verweigert, indem er sagt: »Welches
Gleichnis siehst du in mir 2« (fes 40,18). Diejenigen, die andere Bilder machen, handeln wie die
Heiden und nicht gemifl der Anbetung Gottes, die uns die heilige Schrift vorschreibt. Du aber,
der du das Wort des richtigen Glaubens suchst, fasse und fordere es, verstehe die Kraft des
Glaubens, sei mutig, siege tiber die Meinungen der Hiretiker und zwinge niemanden zu ihrer
Schwitzerei!

Diese direkte Anrede kann kaum einen anderen betreffen als Smbat Bagratuni,
der den Arabern widerstand. Smbat folgte im Jahr 693 auf Nerses Kamsarakan.
Wenig spater, um das Jahr 695, wurde Katholikos Sahak nach Damaskus
verschleppt. Der Katholikos starb etwa 703, wihrend er sich als Vermittler fiir
die Befreiung der gefangenen armenischen Nakharars beim Sultan einsetzte.
Smbat Bagratouni und seine Gefihrten, die dank der Vermittlung Sahaks befreit
wurden, verschanzten sich in Poti. Genau in Poti und auf Befehl des Justinian
landete der Spatharios Leo im Jahr 705 — er war in Marasch geboren, und es
ist nicht auszuschlieflen, dafl er armenisch sprechen konnte —, und mit der
Hilfe der armenischen Nakharars wurde er um das Jahr 711 wieder nach
Konstantinopel gebracht. Wer von seiten Armeniens die Beschreibung des
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Sieges iiber die Araber im Jahr 715 in Konstantinopel liest, findet dort Leo
III. mit dem Kreuz allein als Sieger, wie einst der grofle Mose in der Schlacht
gegen die Amalekiter vom Himmel geschiitzt. Aber spiter hat die byzantinische
Geschichtsschreibung fiir diese Rolle den Patriarchen Germanus mit der Tkone
der Gottesmutter angefiihrt — als damnatio memoriae des ikonoklastischen
Kaisers."'

Auf georgisch ist eine Homilie des Germanus erhalten, die viel frither ent-
standen ist als die drei Exzerpte, die in den Akten der Konzilien bewahrt sind.
Dort sagt er:

Wenn sie das Bild unseres Herrn Jesus Christus nicht anbeten, dann werden sie sein heiliges

: y 12
und lebensspendendes Kreuz nicht anbeten kénnen.

Germanus scheint jetzt genauso zu reagieren, wie Verthanes Khertogh ein
Jahrhundert vorher. Die Implikationen des Gaianismus hatten damals einen
Doketismus hervorgerufen. Jetzt findet man dieselbe Reaktion aber vom reinen
Julianismus verursacht.

Sobald Yovhannes Odznetsi sich in einer Rede gegen die Phantasiasten
wendet, in der keine bestimmten Gegner mehr genannt werden, ist der Ikono-
klasmus in Armenien kein Thema mehr. Odznetsi weist die Vorwiirfe der
Syrer ab, die den Julianismus nicht annahmen, und trennt sich gleichzeitig
definitiv von der chalkedonischen Kirche von Byzanz. Die relative Seltenheit
der Ikonen in Armenien, die man in der Zeit vor Vrthanes Khethogh annehmen
muf}, wird damit die Regel. Diesen Unterschied kann man noch heute sehen,
wenn man in georgischen oder armenischen Kirchen Wandmalerei besichtigt.
Aber die Beziehungen zwischen Byzanz und Kilikien haben dann in Armenien
die Kunst der Miniaturen so hoch steigen lassen, dafl sie dort auch als Teil von
Byzanz anzusehen sind. '

Als Schlufipunkt darf man vielleicht anmerken, wie Komitas den mittleren
Weg in der kirchlichen Politik eingeschlagen hat. Auf der einen Seite verwirft
er die iibertriebenen Konsequenzen eines zu scharf weitergefithrten Aphthar-
todoketismus, und auf der anderen gibt er der Versuchung des David Tseruni
in Kaisareia in Kappadokien nicht nach, die Hierarchie des Johannes Bagaranetsi
nach 610 zu verlingern.” Der Brief des David Tseruni nimmt eine direkte
Abstammung der armenischen Kirche von Antiochien an. Als Mitglied dieser

11 Dariiber siche »La politique arménienne de Byzance de Justinien IT & Léon IIl«, in Studi
sull’Oriente Cristiano, 2,2 (1998), 111-120.

12 Siehe »Un discours inédit de Germain de Constantinople sur la Croix et les Icones«, in
OrChrPer 65 (1999), p. 36.

13 Siche »David Tserouni sur la Hiérarchie ecclésiastique. Un traité arménien du Vlle siecle, in
OrChrPer 66 (2000), p.89-117.
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Hierarchie gilt besonders Theophilus von Antiochien, der tatsichlich in der
armenischen Ubersetzung der Chronik Michaels des Syrers erwihnt wird".
Der Ubersetzer muf} also den Brief des David Tseruni gekannt haben, und
damit ist durch ein externe Zeugnis die Reduzierung dieses Textes zu einem
Kolophon des 14. Jahrhundert ausgeschlossen. Dieser hchstwahrscheinlich
erfundene Theophilus ist vermutlich durch die Verwendung des echten Autors
des Traktates »Ad Autolykon« ins Leben gerufen worden. Eine Reihe von
Homilien werden ihm zugeschrieben, die vor wenigen Jahren durch A. Y.
Srdzhian in der Zeitschrift »Sion« veroffentlicht wurden. Es ist selbstverstind-
lich, daf} eine direkte Abhingigkeit von Konstantinopel unertraglich war, als
Chosroes an der Macht war. Deswegen versucht David, Kaisareia in Kappado-
kien durch eine Reihe von Bischofen direkt mit Antiochien zu verbinden.
Und in Kaisareia wurde, wie fast alle Zeugnisse des Agathangelos bezeugen,
Gregor der Erleuchter zum Bischof geweiht. Auch diese extreme Position
wird durch Komitas nicht angenommen. Der beste Nachfolger seiner Politik
ist wahrscheinlich Nerses II1. Schinogh, dessen wunderbare Kathedrale Zou-
art'noc durch die wachsende Macht der Rschtuni in Vaspurakan gebremst
wurde.

14 Diese Erwihnung durch Michael den Syrer (Ausgabe Jerusalem 1871, p. 346) hatte ich im J.
2000 nicht bemerkt: sie bestatigt nachdriicklich die Urspriinglichkeit des sogenannten Kolo-
phons von David Tseruni.



Yovhannes II. Bagrewandact

Movses I1. Eghivardact
Verthanes Khertogh
Abraham Aghbathanec
Komitas I Aghc'ect

Christophor II. Apahanec'
Ezr 1. Pharazhnakertect

Nerses I11. Ishk’anesti

Anastas I. Akorect

Israel I. Othmect

Sahak Dzorop’orect

Elia I. Ardzhischect

Yovhannes IV. Odznect

Der armenische Ikonoklasmus

Chronologische Tabelle

557-574

574-604

[604-607]
607-615
615-628

615
628-630
630-641

641-661
661-677

667-677
685
677-703
690
691
693
695

703-717

717-728
726

591 Kaiser Mauritius teilt Armenien

Chalkedonischer Katholikos Yovhannes
Bagaranect in Avan nordlich des Azat

602 Phokas ermordet Mauritius

604 Chosroes erobert Armenien
»Gegen die Bilderstiirmer«

»Brief an die Perser«

633 Einheit mit der chalkedonischen byz.

Kirche in Karin unter Heraclius,
Monothelismus

642 Die Araber erobern Dwin

Justinian I1.

»Auslegung der Theologie der Viiter«
Konzil in Trullo in Konstantinopel
Armenische Kanones von Karin
Sturz Justinians II.

Leontios / Tiberios IT. Apsimar

705-711 Justinian II. herrscht wieder

711-713 Philippikos Bardanes
Anastasios II. / Theodosios IIL.

717-741 Leo 111

»Traktat gegen die Phantasiasten«

Konzil von Manazkert.

Einheit mit den Syrern
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Nino Doborjginidze

Einige Fragestellungen der Volkssprachenemanzipation
im ostlichen Christentum des Mittelalters'

Die Volkssprachen der 6stlichen und westlichen Christenheit des Mittelalters
weisen in threr Entwicklung unter dem Gesichtspunkt der sich wandelnden
gesellschaftlichen Funktion einen wesentlichen Unterschied auf,’ der durch
die jeweils unterschiedlichen soziolinguistischen Ausgangsbedingungen verur-
sacht war: Wihrend die iibernationale Kultur- und Verkehrssprache Latein
schon lange vor der Einfithrung des Christentums alle Bereiche des staatlichen
Lebens von Westeuropa abdeckte, blieb die kulturelle und politische Hegemonie
des auf der antiken Tradition fuflenden Griechischen im &stlichen Bereich
schwicher ausgeprigt. Vor der Einfiihrung des Christentums hatte die dstliche
Welt keine allgemeine Kultur- und Verkehrssprache, welche man als universale
Sprache der Ostkirche heranziehen hitte kénnen. Im Gegenteil: Die durch die
identitatsfindende Funktion stark geprigten einheimischen Sprachen der 6stli-
chen Volker haben nach der Missionierung alle Funktionen der Liturgie, Kultur-
und Staatssprache tibernommen.

Diese Sonderstellung der kleinen Volkssprachen muff im allgemeinen Kontext
des christlichen Ostens betrachtet werden. Unter diesem Gesichtspunkt ist
die von W. Boeder etwa vor zwanzig Jahre gestellte sprachsoziologische Frage
»Warum hat sich nicht das Griechische als Sprache der Kirche, der Liturgie,
der Wissenschaft, ja auch der Literatur und des staatlichen Lebens durchgesetzt,

1 Ich bedanke mich herzlich bei Herrn Prof. E. Miihlenberg, der mir erméglicht hat, im
Rahmen eines Stipendienprograms des »Diakonischen Werkes« der EKD und der Alexander
von Humboldt-Stiftung in der unter seiner Leitung stehenden Patristischen Kommission der
Akademie der Wissenschaften zu Gottingen meine Forschungstitigkeit fortsetzen zu konnen.
Mit Gesprichsbereitschaft, sachlichen Anregungen, Ratschligen und wichtigen Bemerkungen
hat er meine Arbeit betreut und geférdert. Meinen Dank méchte ich auch Herrn Prof. W.
Boeder (Universitit Oldenburg) aussprechen. Seine Untersuchungen tiber die Volkssprachigkeit
dienten far mich als Wegweiser, den Fragestellungen der Volkssprachenemanzipation in der
Ostkirche weiter nachzugehen. ‘

2 Dieser sowie auch anderer Merkmale der »dufieren« Entwicklung der Volkssprachen
ist W. Boeder nachgegangen: Boeder 1983, 1994, 1997, 1998; es sind hier auch einige Studien zu
nennen, die ansatzweise einzelne Probleme der Entwicklung des Syrischen, Aligeorgischen,
Armenischen und Kirchenslavischen untersuchen: Borst 1957; Doborjginidze 2000; Gamkrelidze
1998; Hansack 1979; Issatschenko 1975, 1980; Keipert 1982; Zekiyan 1997.

OrChr 87 (2003)
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wie man dies in Analogie zum Lateinischen in Europa erwarten kénnte?<
auch heute aktuell, denn die Frage nach der dufieren Geschichte der gleichbe-
rechtigten Volkssprachen des stlichen Christentums, deren Entwicklung zwar
regional verschieden, aber im soziolinguistischen Sinne dhnlich verlief, bleibt
bis heute offen. Im folgenden werden einige Aspekte dieser Frage analysiert.

Die durch den universalistischen Gedanken stark geprigte westliche Kirche,
die die Verwendung der volkssprachlichen Bibeliibersetzung nur im aufler-
kirchlichen Bereich zulief (als Hilfsmittel fiir die Vermittlung des Bibelinhaltes
in die Volkssprache)' und die Liturgie allein der universalen Kirchensprache
Latein vorbehielt, beeintrichtigte wesentlich den Emanzipationsprozef§ der
Volkssprachen. Die Vorrangstellung der drei heiligen Sprachen und allen voran
des Lateinischen bestimmte eine besonders im kirchlichen Bereich herrschende
sprachliche Dichotomie: Latein — Volkssprachen, die die Verwendungsbereiche
der Sprachen funktional differenzierte.” Zwar gab es kein allgemeines Verbot
volkssprachlicher Bibeln, doch blieb die in diesem religiésen Raum herrschende
sprachliche Situation im Rahmen der mittelalterlichen Diglossie in jenem Zu-
stand, in dem die eine Sprache (das Lateinische) sowohl stilistisch als auch
sozial markiert ist, wihrend die andere (die Volkssprache) meistens im alltagli-
chen Bereich verwendet wird.”

Sprachsoziologisch gesehen ist einerseits diese in der rémisch-katholischen
Kirche und andererseits in der islamischen Welt herrschende sprachliche Situa-
tion eine dhnliche Erscheinung.” Das Verhiltnis zwischen dem klassischen

3 Boeder 1983, S. 85.

4 Uber die genauen Bestimmungen zur Bibellektiire und zu den Bibelstudien im Mittelalter
siche: Hille-Coates 2000b, 206-238; Kirchert 1979; Stackmann 1988, S. 273-288; Wulf 2000,
S. 1-12.

5 Die Sonderstellung des Lateinischen schlof durchaus nicht aus, dafl es auch volksspra-
chige theologische Literatur und Bibeln gab. Sie dienten jedoch als Hilfsmittel fiir die eigentliche
Bibellektiire und konnten den lateinischen Vulgata-Text, den als kirchlich anerkannten Bibeltext,
nicht ersetzen. Es geht daher nicht etwa um die Existenz volkssprachiger Bibeliibersetzungen
iiberhaupt, sondern um ihre kirchliche Nichtanerkennung.

6 Die im kirchlichen Bereich durchgesetzte Sonderstellung des Lateinischen umfafite
auch andere Bereiche des staatlichen Lebens. Obwohl es schon ab dem 8. Jh. zahlreiche Zeugnisse
der geschriebenen deutschen Sprache gab (siche dazu: Feldbusch 1985, S. 169-193), war »... die
Literatur des Mittelalters zunichst lateinische Literatur. Nur in Ausnahmefillen haben sich die
literarisch Gebildeten der Volkssprache bedient. ... Die gesamte wissenschaftliche Literatur des
Mittelalters und der gréfite Teil der religisen und didaktischen Literatur, der Fach-, der
Rechusliteratur und der Geschichtsschreibung und ein grofler Teil der Dichtung war lateinisch«
(Kartschoke 1990, S. 6).

7 Vgl. Gamkrelidze 1998, S. 88: »Die rémisch-katholische Kirche dhnelte eher dem Islam,
der die Ubersetzung des auf Arabisch verfaiten Heiligen Quran in die heimischen Sprachen
der islamischen Welt untersagte. Entsprechend erfolgte in diesem religios-kulturellen Milieu
auch keine Ubersetzung der islamischen Heiligen Schrift, beziehungsweise wurden keine neuen
Schriftsysteme fiir die Sprachen geschaffen. In beiden genannten Kulturwelten wurden erst
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Arabisch und den lokalen arabischen Volkssprachen war in dhnlicher Weise
funktional differenziert wie im Falle des Lateinischen und der westchristlichen
Volkssprachen des Mittelalters. Der »spirituelle Imperialismus und sakramen-
tale Kult<® einer stilistisch und sozial markierten Sprache (klassisches Arabisch,
Latein) scheint unter anderem ein Grund dafiir gewesen zu sein, daf} in beiden
religiosen Welten des frithen Mittelalters keine Schriftsprachen entstanden
sind, d. h. keine Verschriftlichung der Volkssprachen, wihrend die einheimi-
schen Volkssprachen des 6stlichen Christentums, »die nicht zu den religios,
kulturell oder politisch privilegierten oder akzeptierten Sprachen gehorten<’,
nach der Missionierung in die jeweilige Volkssprache verschriftlicht und als
Kultur- Religions- und Staatssprache emanzipiert wurden.

Im Unterschied zur westlichen, vom Einheitsgedanken stark gepragten ro-
mischen Kirche war die Ostkirche vom partikularistischen Aspekt geprigt
bzw. sie hob eine ganz andere sprachliche Dichotomie hervor: [jenseitige]
Geistessprache — alle Menschensprachen.”

Die pfingstliche Geistausgiefflung — das Reden in allen Sprachen — war eine
wichtige Voraussetzung sowohl fiir die Missionierung in der Volkssprache als
auch fiir die volkssprachliche Liturgie und das theologische Schrifttum.

Welchen konkreten Einfluff {ibte diese Art der Missionierung auf die Ent-
wicklung der Volkssprache bzw. des Georgischen aus?

Mittels der Liturgie und Bibeliibersetzung wurde die Volkssprache als geeig-
net erachtet, die wahre gottliche Offenbarung zu erfassen und auszudriicken.
Durch die verbale Bewahrung und Verkiindigung des eigentlich »Unsagbaren«
im gottlichen Wort wurde die Sprache gewissermassen »getauft« bzw. sie
erfuhr demnach eine Sakralisierung und stand somit auf gleicher Stufe mit den
heiligen Sprachen — Hebriisch, Griechisch, Latein. Diese Sakralisierung der
Volkssprache, ihre Verschriftlichung und weitere Emanzipation als Bildungs-
und Verkehrssprache, die alle Bereiche (soziale, politische, kulturelle, religiose)

spater Schriften eingefithrt und zwar durch Entlehnung einerseits der lateinischen und ande-
rerseits der arabischen Schrift.«

8 Vgl. Gerl 1985, S. 327.

Boeder 1998, S. 69.

10 Ein typisches Beispiel aus der Diskussion tiber das Problem des Sprachursprungs, eine anonyme,
dem heiligen Ephraem dem Syrer zugeschriebene syrische Schrift aus dem 6. Jh., die sogenannte
»Schatzhdhle« macht die scharfe Trennung zwischen der jenseitigen Geistessprache und den
Menschensprachen deutlich: »Von Adam bis damals [bis zum Turmbau von Babel] redeten
sie alle in dieser Sprache, namlich in der syrischen Sprache, die die aramiische ist; denn diese
Sprache ist die Kénigin aller Sprachen. Die friiheren Schriftsteller aber irren, wenn sie sagen,
das Hebréische sei die erste gewesen, und hier haben sic den Irrtum mit der Unwissenheit in
ihren Schriften gemischt. Denn alle Sprachen auf der Welt sind von der syrischen Sprache
ausgegangen und alle Reden in den Biichern sind mit ihr untermischt. ... Was Gottes eigene

Sprache betrifft, war sie natiirlich nicht Syrisch, sondern eine aufierirdische jenseitige Sprache«
(Bezold, 1981, . 29).

o
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des staatlichen Lebens umfafite, darf als eines der charakteristischen Phinomene
der Christianisierung in der Ostkirche angesehen werden.

Gerade die anstehende Missionierung, Bibeliibersetzung und Liturgie'' waren
ein wichtiger Grund fiir die Verschriftlichung des Georgischen,'> Armenischen,
Koptischen und Kirchenslavischen.

Wann und unter welchen historischen und soziolinguistischen Bedingungen
sich das Georgische als Gemeingut eines stammes-ethnisch heterogenen Vol-
kes'” durchgesetzt hat, diese Frage ist schwer zu beantworten. Fest steht aller-
dings, daf} das Georgische schon am Ende des 5. Jh. n. Chr. nicht nur in
Georgien, sondern auch im Ausland als Liturgie- und Schriftsprache bekannt
war. Die schriftlichen Zeugnisse dafiir findet sich in georgischen, hebriischen,
syrischen, griechischen, armenischen und kirchenslavischen Quellen.

Sowohl in talmudisch-midraschischen als auch in christlichen Quellen iiber
die biblischen Vélker und Sprachen sind die Iberer (Georgier) als schriftfahiges
oder schriftkundiges Volk geschildert worden."* Mit Bezug auf diese Quellen
schrieb S. Kraufi:

11 Wie wichtig dieser Grund war, findet sich in den historischen Quellen sowie Legenden iiber
die Missionare und Schrifterfinder dieser Volker belegt. In der Vita (6.-7. Jh.) des armenischen
Schrifterfinders Mesrop Mastoc® wird die Einfithrung der armenischen Schrift im engen Zu-
sammenhang mit der Missionierung Armeniens betrachtet: »Mit seiner heiligen Rechten wurden
neue und wunderbare Sproflinge des viterlichen Mannesalters hervorgebracht: die Schriftzei-
chen der armenischen Sprache. ... Und als er [Ma3toc]... die gesamte Auswahl der Schriftzeichen
... zusammengestellt und zum Abschluff gebracht hatte, wandten sie sich mit zwei Mannern,
seinen Schiilern, der Ubersetzung zu. ... Und so begannen sie mit dem Ubersetzen der Schrift
... Sie [Matoc und seine Gehilfen] unternahmen mit der von Gott gewirkten Sorgfalt die
Kunst der Evangelisierung: mit dem Ubersetzen, dem Schreiben und dem Unterrichten. ...
Nachdem sie nun die Dauerhaftigkeit der Sache {iberpriift hatten, versammelten sie noch
entschlossener und in groflerem Umfang Schiiler fiir die neu geschaffene Unterweisung, um
sie zu unterrichten, zu formen und fiir die anstehende Missionierung der unwissenden Menschen
auszubilden« (Winkler 1994, S. 100, 102, 103).

12 Die erste Verschriftlichung des Georgischen ist dem georgischen Kénig Parnavaz (3. Jh. v.
Chr.) zugeschrieben (vgl. Qauxéigvili 1955, Bd. 1, S. 26). Obwohl uns keine direkten Schrift-
zeugnisse der Parnavazi-Schrift tiberliefert sind, schlieft T. Gamgrelidze nicht aus, dafl in
Georgien eine iltere, vorchristlich schriftliche und damit literarische Tradition existiert hatte.
Seiner Ansicht nach stellte der » Asomtavruli«-Schreibstil eine neue nationale Schrift der
christlichen Epoche dar, die ihrerseits ein ilteres lokales Schriftsystem ersetzte (Gamgrelidze
1998, S. 89).

13 Bis zum 7. Jh. n. Chr. waren die ethnisch verwandten georgischen Stimme unter der Herrschaft
der Iberer (06851360) vereinigt. Ab dem 7. Jh. sprechen die Quellen von dem ostgeorgischen
Stamm, der Karten (dbﬁma&o), daher stammt der Name des georgischen Reiches: Sakartvelo
Lagsrmggenm) ~ Das Land der Karten. Siche dazu: Javaxidvili 1914, S. 4; TaqaiSvili 1948,
S. 89-106.

14 In vier der zahlreichen von S. Kraufl (Krauf} 1900, S. 33-48) nachgepriiften wichtigen Quellen
(Liber Generationis, in lateinischer Bearbeitung des Hippolitus, Chronicon Paschale, Eutychius
oder Sa‘%d ibn Batrik, Midrasch ha-Gadol) sind die Japhetiten Iberer (Hiberi, Iberi, Iburi)
unter den fiinfzehn eine eigene Buchstabenschrift besitzenden Vélkern erwihnt.
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Im Schriftartenkatalog der Bearbeitungen des Diamerismos fehlen die Iberer nirgends, und so
ist es ganz richtig, wenn neben Medisch und Elamisch im Talmud noch die iberische Schrift
genannt wird. Es ist {iberaus bedeutsam, daff unter den 15 Schriftarten, die doch erst aus 70
respektive 72 Sprachen ausgesucht sind, die iberische immer und zwar an erster Stelle erscheint.”

Unter den georgischsprachigen Quellen, die von den Anfingen der georgischen
Liturgie- und Schriftsprache berichten, ist das Originalwerk {sdgdse {dowobss
9560 3ols @gmamolsa® (»Martyrium der heiligen Kénigin Susanik«)
die ilteste. In diesem um 476-481 in einer meisterhaften theologischen Sprache
verfafiten Martyrium sind zahlreiche Reminiszenzen und Zitate aus der altge-
orgischen Ubersetzung der Heiligen Schrift zu finden.

Das wichtigste schriftliche Zeugnis tiber die Existenz der georgischsprachigen
Liturgie und Bibeliibersetzung geht auf eine griechische Quelle aus dem 6. Jh.
zuriick, nimlich das Testament'” des heiligen Saba, des Begriinders der Grofien
Laura in Jerusalem. In der Vita des heiligen Saba berichtet Kyrillos von Sky-
thopolis von der Gottesdienst-Ordnung sowie vom Leben und Treiben der
Ménche des Klosters Mar Saba. Uber die Liturgieordnung, die fiir die dort
befindlichen Syrer und Georgier galt, liest man im Testament folgendes:

Sowohl die Tberer [d. h. Georgier] als auch die Syrer diirfen nicht in ihren [hier] befindlichen
Kirchen die ganze Liturgie abhalten; [in ihren Kirchen] versammelt, diirfen sie jedoch in ihren
einheimischen Sprachen dMpa und Tvmxd vorsingen und dnéotokog und ebayyéhov vorlesen.
Danach miissen sie in die grofle Kirche gehen und gemeinsam mit allen anderen Bridern die
ewigen und belebenden gottlichen Sakramente empfangen.'®

Von besonderem Interesse ist eine armenische Quelle, das sogenannte »Buch
der Briefe« (330ls@memgms {oabo).” Laut dieser Quelle besall Georgien zur
damaligen Zeit, ebenso wie die zwei kaukasischen Lander Armenien und Alba-
nien seine eigene Schrift. Wahrend der Herrschaft des persischen Konigs Kavad
hitten die Armenier, Georgier und Albaner im Jahre 506 unter der Fiithrung

15 Ibid,, S. 43-44.

16 In georgischer Sprache sind zwei verschiedene Versionen des Martyriums der Susanik iiberlie-
fert, eine ilteste, langere Redaktion sowie eine (synaxarische) Kurzfassung, welche im 10. Jh.
unter dem Einflufl der armenischen »Vita der heiligen Susanik« entstanden ist. Die armenische
Version, die den georgischen Text wortlich tibernimmt, wurde ihrerseits auf der Grundlage
der lingeren georgischen Version verfafit. Siehe dazu: Kekelidze 1980, S. 113-122 [Tarchni$vili
1955, S. 87]; Peeters 1935, S. 24-40; Winkler 1994, S. 314-318.

17 Laut der Biographie des bertihmten hl. Saba, des Asketen und Kloster-Begrtinders, hat dieser
vor seinem Tod (532) seinen Schiiler Meletos zu seinem Nachfolger ernannt und ihm die in
seinen Klostern geltenden Regeln in schriftlicher Form iibergeben. Diese Regeln, die lange
Zeit fiir verloren galten, wurden vom A. Dmitrijevskij in einer Pergamenthandschrift der
Sinaibibliothek entdeckt. Siehe dazu: E. Kurz 1894, S. 165-67.

18 Ihid., 5. 165,

19 »Das Buch der Briefe« (Liber epistolarum) ist eine Sammlung von Korrespodenzen (von 5.
bis zum 13. Jh.) armenischer Staats- und Kirchenoberhiupter mit den Vertretern persischer,
georgischer, albanischer und griechischer Kirchengemeinschaften; siche dazu: Alexidze 1968.
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und Anregung von Byzanz eine Kirchenversammlung in Dvini (ogobo) abge-
halten. Die Dokumente jener Versammlung seien in der jeweiligen Mutter-
sprache der Teilnehmer, d. h. Armenisch, Georgisch, Albanisch, und Griechisch
verfalt worden” Weiters heifit es dort, der Katholikos von Kartli Kyron
habe einen intensiven Schriftwechsel mit den Patriarchen von Jerusalem, Rom
und Armenien gefithrt. Das Werk nennt 35 Eparchien in Georgien, die gegen
Ende des 6. Jh. — mit Ausnahme der Eparchie Zurtavi — georgischsprachige
Liturgie praktiziert haben” In Zurtavi war die georgische Liturgie- und
Schriftsprache jedoch insofern anerkannt, als in dieser Eparchie sowohl arme-
nischsprachige als auch georgischsprachige Kirchengemeinden angesiedelt wa-
ren und die Bischofe von Zurtavi zweisprachig zelebrierten, vgl. den ersten
Brief des armenischen Bischofs Mose aus Zurtavi an Vrtanes Kerdol:

In meiner Jugendzeit kam ich in die Eparchie Zurtavi und erhielt dort kirchlichen Unterricht.
Ich bin dort aufgewachsen und habe von der Weisheit des armenischen und georgischen Schrift-
tums gelernt; mir, Unwiirdigen, wurde dort die gottliche Gnade des Priesteramtes zuteil; spater
wurde ich zum Bischof am Hof des Pitjah$ ernannt. ... Zur Zeit hat Armenien kein kirchliches
Oberhaupt, ich fand es deshalb nétig, mich an euch zu wenden und eure Heiligkeit iiber das
Verderben jenes Landes™ und mein Elend zu informieren. ... auch habe ich an die armenisch-

sprachige Gemeinde von Zurtavi geschrieben, sie mégen von dieser Haresie Abstand nehmen?

Der Katholikos von Kartli Kyron wurde von armenischer Seite fiir die Spaltung
der georgischen und armenischen Kirche und auch fiir die Verfolgung des
monophysitischen armenischen Bischofs Mose verantwortlich gemacht. Folg-
lich war er bemiiht, im Antwortschreiben an den armenischen Katholikos
Abraham seine Unschuld zu beweisen:

Unter Bezugnahme auf euren Brief — die Kirche Zurtavi sei gefestigt bereits fiir die geistliche
Okumene und menschliche Liebe zwischen unseren beiden Lindern und jetzt werde der Bischof
[Mose] von Zurtavi auf Grund seiner Rechtgliubigkeit [d.h. des Monophysitismus] verfolgt
und der armenische Gottesdienst sei abgeschafft [geindert] worden, — [erkldre ich,] den Gottes-
dienst haben wir nicht geindert, derjenige, der zum Bischof ernannt wurde, beherrscht sowohl
die georgische Lehre [Schrifttum] als auch die armenische. Der Gottesdienst wird in beiden
Sprachen abgehalten. Was die Verfolgung von Bischof [Mose] aus Zurtavi betrifft, werden

20 Die an dieser Versammlung beteiligten drei kaukasischen Kirchen, die armenische, georgische
und albanische Kirche, waren autokephale, unabhingige religiose Organisationen. Vgl. dazu
den zweiten Brief des armenischen Katholikos Babgen: »Das ist unser Glaube, damit leben
wir; dies haben wir auch schon frither mit dem Einverstindnis der Georgier und Albaner in
der Sprache [Schrift] des jeweiligen Landes mitgeteilt.« Die detailierte Betrachtung theologischer
und sprachlicher Probleme der im Jahre 506 abgehaltenen Synode von Dvini und eine iiber-
zeugende Argumentation bietet Alexidze 1973, S. 146-166, besonders S. 165.

21 Aleksidze 1968, S. 066.

22 Siehe dazu: Alexidze 1968, S. 015-069.

23 Alexidze 1975, S. 53.
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seine Taten zutage bringen, ob er aus Glaubens- oder anderen Griinden fortging ..., ich habe
ihn nicht verfolgt.”

Infolge einer fehlerhaften Ubersetzung sowie Fehlinterpretation der oben zi-
tierten Textstelle zieht A. Mnazakanjan die Schlufffolgerung, bis zum 7. Jahr-
hundert, bis zu der Zeit also, als sich die Georgier zu den Beschliissen des
chalkedonischen Konzils bekannten und sich somit von der monophysitischen
Position der armenischen Kirche religios abgrenzten, sei in georgischen Kirchen
der Gottesdienst armenisch dominiert bzw. sei die georgische Kirche bis zum
7. Jh. der armenischen untergeordnet gewesen.” Z. Alexidze hat in seinen
Studien nachgewiesen, dafl sich selbst die armenischen Quellen fiir die Eigen-
stindigkeit der georgischen Kirche bis zur oben genannten Loslosung ausspre-
chen. Die Ausfithrungen von Alexidze seien an dieser Stelle kurz zusammen-
gefaflt:

1. Die armenischsprachige Liturgie, von der im »Buch der Briefe« die Rede
ist, bezieht sich nicht auf die gesamte georgische Kirche oder die gesamte
Eparchie Zurtavi, sondern nur auf die — auf dem Grab der heiligen K6nigin
Susanik errichtete — Kirche, in welcher bis zur Zeit des Katholikos Kyron der
armenische Gottesdienst abgehalten wurde. In dieser Kirche hat Katholikos
Kyron neben der armenischen Liturgie auch die georgische eingefihrt.

2. Mit der armenischsprachigen Kirchengemeinde, die im »Buch der Briefe«
ofter Erwihnung findet, ist nicht die gesamte Eparchie Zurtavi gemeint, wie
es der Interpretation von A. Mnazakanjan entspricht, sondern nur die mono-
physitische armenische Gemeinde der oben erwihnten Kirche (an Suganiks
Grab).”®

Diese Texthinweise lassen deutlich anklingen, daf§ zu dieser Zeit in georgischer
Sprache nicht nur die wihrend der doa und tumnd zu lesenden biblischen
Texte existierten, sondern auch die anderen Teile der Liturgie, die altgeorgische
Bibeliibersetzung sowie originale und tibersetzte theologische Literatur. Die
Anfinge der georgischsprachigen Liturgie geht auf die zweite Hilfte des 5. Jh.
zuriick.”” Fiir diese Annahme sprechen die iltesten, ins 5.-7. Jh. zu datierenden

24 Alexidze 1968, S. 70.

25 Mnazakanjan 1969, S. 104-107.

26 Siehe dazu: Alexidze 1968, S. 05-032; 1973; 1975. Die Frage nach der Authentizitit und
Selbstindigkeit der georgischen Kirche bis zum 7. Jh. wird immer wieder fragwiirdig diskutiert.
Ohne georgische und armenische Quellen bzw. den heutigen Forschungsstand zu beriicksich-
tigen, duflerte Stephen Rapp auf dem Internationalen Kongreff fiir Byzantinistik in Paris
(Rapp 2001) die These, die georgische Kirche sei bis zum Ausgang des 7. Jhs. dem armenischen
Patriarchat untergeordnet gewesen. Diese — nicht weiter begriindete — These ist bedauerlicher-
weise ohne darauffolgende wissenschaftliche Diskussion im Raum stehen geblieben, zumal
die Vorsitzende der Plenarsitzung, Nina Garsojan nicht bereit war, diesbeziigliche Anfragen
entgegenzunehmen.

27 Der Frage, seit wann in Georgien die Liturgie in der Landessprache vollzogen wurde, ist K.
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Hanmeti-Handschriften (b563g@0 bgmbsfgc9do)™, welche Fragmente der
georgischen Bibeluibersetzung (Genesis, Jesaia, Jeremia, Esdra 1, Spriiche Salo-
mos, Fragmente aus dem NT), Heiligenviten sowie liturgische und homiletische
Sammlungen enthalten.

Die nach der Missionierung eingefiihrte Mrgvlovani-Schrift @®ggemmgabo
©33( g mmbs) wird allgemein als bedeutendstes kulturelles Verdienst der
Christianisierung angesehen.” Gleichzeitig mit der systematischen Ausarbei-
tung der Mrgvlovani-Schrift setzte eine rege Ubersetzungstitigkeit ein, was
angesichts mangelnder Richtlinien sicherlich keine leichte Aufgabe war.

Uber die Ubersetzungsmethode und Ubersetzungsgeschichte der iltesten
Epoche ist uns aus direkten Quellen wenig bekannt. Erst ab 10. Jh. dulern
sich die Ubersetzer in ihren Kommentaren iiber die sprachtheoretischen und
iibersetzungstechnischen Fragestellungen. Die beweiskriftige Argumentation
nach der Herkunft und Ubersetzungsmethode der iltesten fragmentarischen
Uberlieferung einiger alttestamentlicher Biicher zeigt deutlich, daf} die bis
heute bekannten Fragmente aus den 5.-8. Jh. auf die lukianische Rezension
zuriickgehen; »die geschliffene Ubersetzungstechnik, die lexikalischen und

Kekelidze nachgegangen. Nach seiner Meinung wire es unmoglich gewesen, unmittelbar
nach der Einfithrung des Christentums die Liturgie in georgischer Sprache abzuhalten, da es
an kirchenkundigen Personen mangelte. Es scheint nahezu ein Jahrhundert gebraucht zu
haben, bis die Liturgie — vermutlich ab der Mitte des 5. Jhs., — in der Landessprache zelebriert
wurde. In dieser Zeit der Anfinge habe man sich wahrscheinlich damit begniigen miissen, die
Texte der Heiligen Schrift, zumindest die Evangelien, beim Gottesdienst auf Gcorglsch zu
lesen (K. Kekelidze 1980, S. 573 [Tarchnidvili 1955, S. 439]).

28 bobdg@e bgmbafg®gdo (Hanmeti-Handschriften) — so nennt man jene georgischen Hand-
schriften aus dem 5.-7. Jh, die fiir die Bildung des Superlativs und der Verbdeklination der 2.
Person Subjekt sowie 3. Person Objekt das Prifix b (b) verwenden. Siehe dazu: Blake 1932;
Birdsall 1969, S. 108-112; 1972, S. 97-105; Gippert, Sarjveladze 1998, S. 86-92; Kajaia 1984;
Molitor 1956; Peradze 1940, S. 223-242.

29 Vgl. Boeder 1998, S. 69: »Unser Hauptanhaltspunkt dafiir, daff die Volkssprachenidee tatsichlich
auch Georgien erfafite, ist das neugeschaffene georgische Alphabet, dessen Konstruktionsprin-
zipien griechisch und schon deshalb von hohem Prestige waren. Dafl die georgische Sprache
die genannte neue Bedeutung gewinnt, kann schlicht daran abgelesen werden, dafl sie in zwei
auflenordentlich wichtigen Doménen wirklich gebraucht wurde: in monumentalen, d. h. Macht
und Ewigkeitsstreben verkorpernden Inschriften und in der frithen Bibeliibersetzung. Wihrend
man aber den religiésen Gebrauch der Sprache vielleicht noch als rein praktisch, namlich als
pastoral notwendig, interpretieren kann, ist dies beim Alphabet etwas anderes; denn monu-
mentale Inschriften konnten ja auch frither, nimlich z. B. auf Aramaiisch, geschrieben werden.
Vielleicht war das Alphabet in dieser frithen Zeit tatsichlich ein zuverlissigerer Garant von
Identitdt und Abgrenzung als die Sprache selbst, die sich trotz allem nur schwer der griechischen
Einschitzung entziehen konnte, eine barbarische Sprache zu sein.«

30 A.Xaranauli 20014, S. 204-236; 2001b, S. 296-330.
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syntaktischen Aquivalente lassen eine langjihrige Ubersetzungstradition ver-
muten. <"

Im Gegensatz zu den vorangehenden Jahrhunderten erscheint die Epoche
des 10.-11. Jh. als besonders reich an Primirquellen. In zahlreichen Einleitungen
und Kolophonen zu den Ubersetzungen finden sich Kommentare, Anmerkun-
gen und Scholien der Ubersetzer; ebenso werden schwer verstandliche Text-
passagen in sprachtheoretischer und tibersetzungstechnischer Hinblick kom-
mentiert. Es ist somit moglich, die soziolinguistischen und theologischen
Ausgangsbedingungen der »dufleren« Entwicklung des Altgeorgischen in Pri-
marquellen nachzulesen.

Nachfolgend werden einige Aspekte der sprachtheoretischen Kommentare
dieser Epoche niher beleuchtet.

Da die Volkssprachen des 6stlichen Christentums — wenn sie auch dank der
Missionierung als religiés geweihte Schriftsprachen galten — im Verhaltnis
zum Griechischen stilistisch und semantisch arm waren, wurde der Uberset-
zungstatigkeit allergrofite Bedeutung zugemessen. Man betrachtete das Uber-
setzen als Integration von Denk- und Ausdrucksweise der fremden sprachlichen
Lebenswelten (Griechisch, Hebriisch, Syrisch, Arabisch, Persisch, Armenisch)
in die eigene Sprachwelt, als Stimulus und Bereicherung fiir die Zielsprache.
Ubersetzen gehorte zu den allerersten kulturellen Priorititen des Staates. In
den verschiedenen literarischen Traditionen des dstlichen Christentums tauchen
einander ahnliche Textmotive auf — an verschiedenen Stellen wird erzahlt, wie
die Kénige die Titigkeit der Ubersetzer férderten. Der georgische Schriftsteller
und Ubersetzer des 11. Jhs. Giorgi Hagiorites (300620 dosfdomgmo) spricht
in seinem Werk »Vita der Athoniten Johannes und Euthymios« (bmegdsa
3530ls hyygbols omgabglbo ©s 3:30)583150) davon, wie arm an Buichern das
Land von Kartli [Georgien] sei und wie viele Biicher in unserer Kirche fehlten.”
Als der heilige Euthymios die kirchlichen Biicher aus dem Griechischen ins
Georgische zu iibersetzen begann, legte er seine Ubersetzungen vor allem
dem georgischen Konig David Kuropalat vor:

Da er [Kénig David] ein Gliubiger war, wurde er von Freude erfiillt, als er sie [die Biicher] sah.
Er pries Gott und sprach: Gott sei Dank, er hat uns in diesen Zeiten einen neuen Goldmund
[Chrysostomos] gesandt. Und immer wieder schrieb er ihm [Euthymios], er mbge weiter
iibersetzen und tibersenden. Und jener Herbeigeschnte iibersetzte ohne Pause und génnte sich

31 Xaranauli 2001a, S. 205.

32 Vgl Jo@ormols Jrg99bse o@sp bsgemnmggeb sl Foabomoash ©s ddsgsmbo
foabbo »3eab (Javaxisvili 1946, S. 47).
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keine Ruhe, Tag und Nacht fertigte er den siilen Honig der gottlichen Biicher an, mit dem er
unsere Sprache und unsere Kirche versiifite

Fast in jeder Einleitung zu den Euthymios-Ubersetzungen ist die aufklirende
Zielsetzung der georgischen Athoniten zu lesen: ohne auszuruhen zu tibersetzen
und den Georgiern all das zu verschafften, was die reiche griechische Sprache
und Kirche besaf}, vgl. etwa:

Bislang ist niemand erschienen, um diese heiligen Biicher, die Interpretationen der Evangelien
des Johannes Chrysostomos in unsere georgische Sprache zu iibertragen. Die griechische wie
auch romische Kirche ist reich an diesen Biichern [gemeint sind die Werke des Johannes
Chrysostomos], die Kirche unseres Landes leidet jedoch Mangel. In unserer Sprache fehlen
nicht nur diese Biicher, sondern auch viele weitere. Ich, Johannes, der Unwiirdigste unter allen
Ménchen, habe sehr darunter gelitten, dafl das Land Kartli so arm an Biichern war. Und ich
habe keine Mithen und Kosten gescheut, um meinen Sohn Euthymios in der griechischen
Lehre vollstindig ausbilden zu lassen. Ich selbst habe ihn angeregt, Biicher aus dem Griechischen
ins Georgische zu iibersetzen. ... Und nun, wo ich bereits gealtert bin, habe ich meinen Sohn
angeregt bzw. die Kosten fiir eine Interpretation des Matthdus-Evangeliums in unserer Sprache
iibernommen. Diese Ubersetzung haben wir bis jetzt aufgrund des immensen Arbeitsaufwands

noch nicht [in unsere Sprache] tibertragen [wortlich: in unserer Sprache geschrieben], weil es —

i ) ) - Ak
wie ihr einseht — ein umfassendes und schwer zu tibersetzendes Werk ist.

Ubersetzte Biicher, die man als eigene Biicher bzw. als »Manifestation des
Anschens der georgischen Kénigmacht«” wahrnahm, erforderten eine gewisse
Legitimationsgrundlage. Die Ubersetzung verlangte unter anderem das Um-
setzen von Denk- und Ausdrucksformen einer sprachlichen Lebenswelt in
eine andere. Angesichts der Eigenheiten des Bibeltextes und der theologischen
Literatur allgemein war es jedoch problematisch, die unterschiedlichen Erfor-
dernisse theologischen sowie rein sprachlichen Charakters miteinander in Ein-
klang zu bringen, zumal in manchen Fillen die theologischen Anforderungen
der Bibeliibersetzung den linguistischen widersprachen. Die Vorstellung, dafl
die wahre gottliche Botschaft nicht allein vom Gesagten selbst, sondern von
der Tiefe des Wortes und sogar von der Wortfolge abhingig sei, stellte an den
Ubersetzer den schwer erfiillbaren Anspruch, den urspriinglichen Text ohne
jede kleinste Anderung Wort fiir Wort zu iibertragen. Man hatte daher dem
Satzbau der Ausgangssprache im strengen Sinne wortwortlich zu folgen; doch
da Sprachen nicht miteinander ident sind, war es auch nicht méglich, die eine
Sprache durch eine andere wortgetreu wiederzugeben. Zwar wandten die Uber-
setzer erhebliche Miihe auf, um den sprachlichen Eigentiimlichkeiten des Ur-

33 Ibid.

34 Einleitung zur Euthymiostbersetzung der »Interpretation des Matthaus-Evangeliums« von
Johannes Chrysostomos, in: Sanidze 1996, S. 13-14.

35 Boeder 1998, S. 72.

36 Siehe dazu Doborjginidze 2000, S. 169-184.
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textes treu zu bleiben, d.h. den Eigenheiten des Hebraischen und Griechischen
@douara EAvin®dy und idoparta éBoaxdv) Wort fiir Wort zu folgen, doch
spezifische Bedeutungsbereiche und semantischen Wortfelder in den unter-
schiedlichen Sprachen brachten mitunter schwer verstandliche Texte bzw. un-
natiirliche Redewendungen der Zielsprache hervor. Was etwa fiir die hebriische
oder griechische Schriftsprache gebriuchlich und typisch war, hatte im Wort-
schatz des Altgeorgischen keine Entsprechung. Von diesem Problem sprachen
die Ubersetzer in ihren Kommentaren:

Gemifd den Idiomata Hebraikn sagt man ... So steht es in unseren Psalmen nach den Idiomata
Hellenikon, ... Dies ist die Gewohnheit der Siebziger, d. h. der Septuaginta. ... Diese Redewendung
ist im Hebriischen tiblich und heiflt in unserer Sprache soviel wie ..."”

Um die spracheigenen Diskrepanzen der Ubersetzung zu rechtfertigen, griffen
die Ubersetzer auf die antike Idee der »wahren« Ubersetzung zuriick. Diese
Idee entspringt der platonischen Ideenlehre, welche besagt, das gesprochene
oder geschricbene Wort sei lediglich ein »Abbild« einer auf8ersprachlichen
Wirklichkeit, welches sich beim Ubersetzen wieder »abbilden« lifft. Dieser
platonische Gedankengang bildete in der frithchristlichen Epoche der Ostkirche
die Legitimationsgrundlage fiir die Ubersetzung: Als »Abbild« und logische
Ableitung der Vorlage, sei daher auch die Ubersetzung »wahr«.*

Neben der sprachtheoretischen gab es auch eine gottliche »Rechtfertigung«
fiir die Verkiindung bzw. Ubertragung des Wortes Gottes wie auch der heiligen
Viter in alle Sprachen: Sie habe sich als Gottes Wille im Pfingstwunder offen-
bart.

Trotz der genannten »Rechtfertigungsargumente« waren die Ubersetzer mit
dem Problem konfrontiert, daf} die verschriftlichten Volkssprachen zum da-
maligen Zeitpunkt noch nicht jene stilistische und semantische Ausdrucksfi-
higkeit erreicht hatten, um den hochentwickelten, ausgefeilten literarischen
Stil des Griechischen zu iibertragen. Man war sich dieser schwierigen Lage
wohl bewuf3t und versuchte, die Ausdrucksfihigkeit der eigenen, »verbesse-

37 gbg ooJqdol Bagamydolisgd® gdGdogmobs, ... gby Es@gdym >GL hugbls
bogglisgmdbgls Bobs hagamgdobogd®d dg@dymobs, ... gbg fgbo s@b boddy-
mEEssmmy, ... gbg codgdol dggzbmdobsgd®d gddsgmobs ..., dg@om dgb
Bygamgdolsgd géésgmols. Diese Textabschnitte stammen aus der altgeorgischen
kurzen Psalmenkatene (in: Doborjginidze [Hg.], 1996), die als Kompilation altgeorgischer
und griechischer Quellen von einem unbekannten georgischen Autor verfafit wurde. Neben
der Kompilation und Bearbeitung verschiedener Quellen fiigte der georgische Katenenverfasser
seine eigenen Kommentare hinzu, die sehr hiufig Ausfithrungen tiber Ausgangs- und Ziel-
sprache enthielten. Diese Anmerkungen dienten unter anderem auch dem Zweck, unvermeid-
bare Diskrepanzen zwischen dem Urtext und der Ubersetzung zu begriinden bzw. zu recht-
fertigen.

38 Siehe dazu Hansack 1981, S. 15-36.
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rungsbediirftigen« Sprache weiterzuentwickeln und somit dem Griechischen
moglichst ebenbiirtig zu machen.

Im Verlauf des 11. Jh. hat der einflufireiche Ubersetzer und Ménch Ephraem
Mcire (»der Kleine«) eine umfangreiche linguistische und textologische Arbeit
geleistet, um die georgischen Ubersetzungen der griechischen Mustervorlage
naherzubringen und auf diese Weise vor Verfalschung und Haresie zu bewahren.
Infolgedessen wandte man sich auch der genauen sprachlichen Differenzierung
grundlegender religiéser sowie philosophischer Begriffe zu.™

Ephraems Ziel - einerseits die strenge Vermeidung einer Textverinderung®
und andererseits das genau entsprechende georgische Wort zu finden" — be-
stimmte seine Ubersetzungsmethode: Es entsteht eine kommentarbediirftige
Ubersetzung,” in der die schwierigen Textstellen und die dem Georgischen
fremden Redewendungen und Aussagen, die durch die wortwortliche, genaue
Wiedergabe der Vorlage in den Ubersetzungen zu stehen kommen, am Rande
des Textes, in Scholien, im Kolophon, in der Einleitung des Werkes oder des
einzelnen Kapitels in textologischer, sprachtheoretischer und tibersetzungs-
technischer Hinsicht erklirt werden miissen, wie Ephraem Mcire sagt:

Jede Ubersetzung verlangt nach Einfiigungen, um den Sinn der Vorlage richtig zu iibertragen.
Mein geistlicher Vater ... aber zwang mich, die Worte der heiligen Viter ohne jede kleinste
Anderung, Wort fiir Wort zu iibertragen. Im Falle der Notwendigkeit, etwas fiir eine sinngemifie
Ubertragung in unsere Sprache in der Ubersetzung hinzuzufiigen, sollte ich es am Rande des
Textes oder in der Einleitung des Werkes niederschreiben. Aus diesem Grund ist es unzulissig,
die Randkommentare und Erklirungen in den Text cinzubezichen; beim Abschreiben sollen sie
am Rand bleiben, wie wir es am Beispiel der 420 Biicher gesehen und gelernt haben, die der
Patriarch Theodoros der Bibliothek der Symeons-Laura geschenkt hat; denn die erforderlichen
Worterklirungen und Kommentare sind in diesen Biichern am Rand vermerkt. Nicht nur bei
diesen Biichern, sondern auch bei anderen griechischen Biichern ist dhnliches zu beobachten:
die kritischen Apparate der Texte — Kommentare, Anmerkungen, Scholien, verschiedene Lesarten,
spracheigene Unterschiede der Vorlage und der Ubersetzung — sind an den Rand gesetzt, da es
auf diese Weise einfacher ist, die Interpretation von Begriffen und schwierigen Textstellen
schnell zu finden, ohne den ganzen Text nachlesen zu miissen.”

39 Ausfithrliche Untersuchung altgeorgischer Begriffssprache: D. Melikisvili 1999; 2000; Celidze
1996.

40 Vgl @gabs s®odoo hag@mm (Ubersetzungskommentar des Ephraem Meire, in: Tvalt-
vadze 1997, S. 66).

41 Vgl oo®dsbl Logysls dagno @s dmdgggo egobobsagg od9bogl (ibid.).

42 Uber diese Methode des Ephraem Mcire s. N. Melikigvili 1999, S. 149-164; Tvaltvadze 1997,
S. 13-49.

43 80’)33(}31&& mbﬁ)g&jsba 5815 '3380@)8609 15068515051 6’8(5‘5 6&585}@55({)8639’30@
db@oba ] bmg:)m amdmﬂaﬁm 6860 8‘3850 adsls aoéﬁ)dbﬁg‘gaﬁ(jgnb Mo50ms $‘80*
ols bo@aﬂoq doeHogeE ©d dg7bsggdgmom ©s gabgdgmop gmscadbe ©s
93990 Goedy dogols ashdssbspgdgmo nsdogl hygbls gbsbs, ogo gowgbs
bys sgom-sgom s gbsgsmbs ‘dobs magls foabobsbs @sgfg®m. sdobmz-
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Unter genauer Bewahrung der Vorlage verstand Ephraem Mcire eine sowohl
semantisch als auch formal mit der Vorlage tibereinstimmende georgische Ent-
sprechung des griechischen Wortes, worauf sich die meisten Kommentare
und Scholien der Ubersetzer beziehen. Ephraem Mcire, der oftmals mit der
gefundenen Entsprechung unzufrieden war, schrieb bescheiden in Scholien:
Ein anderes, besser passendes [georgisches] Wort habe ich nicht gefunden, vergebt mir.*
Wie die Forschung der lexikologischen Kommentare altgeorgischer Uberset-
zern dieser Epoche zeigt,” fithrten sie ihre Prinzipien des kommentarbediirfti-
gen Ubersetzens und der strengen Genauigkeit georgischer Entsprechungen
generell durch, erklarten die unterschiedlichen Bedeutungsbereiche und se-
mantischen Felder der griechischen wie auch georgischen Worte, schufen neue
Entsprechungen und bereicherten die georgische Sprache durch die Verbreitung
der historisch erarbeiteten Regeln und Prinzipien der Wortbildung. Einige
Beispiele dafir:
0 almv
Das griechische Wort 0 aidv hat vollig verschiedene Bedeutungen. Aus diesem Grund habe ich
in der Ubersetzung die unterschiedlichen, seinem Wesen angemessenen georgischen Entspre-
chungen niedergeschrieben, damit du [gemeint ist der Leser] weifit, dafl diesen georgischen
Wortern in der griechischen Vorlage nur das Wort 6 aidv entspricht. Die georgischen Ubersetzer
und Viter haben Recht daran getan, dieses Wort in den verschiedenen Bedeutungen als Loy
ném, bmcaagyo oder 3080 wiederzugeben. Um die georgische Ubersetzung mit dem griechi-

schen Vorlagewort in Einklang zu bringen, war es an dieser Stelle auch notwendig, das griechische
e 3 4
Wort 6 aidv anzugeben. *®

0 Y0OVOg, 6 RALEOG

Sei dir des Folgenden bewufit: das georgische Wort gjodo deckt sich nicht mit dem griechischen
Wort 6 x00vog, sondern nur das Wort & #ouQog. ... 6 #ougog driickt jedoch nur eine Interpreta-

Lgo gmgmae mxge® 2@ golgsbdy zowpqbs %’bé)%’aé)ngg’nbo dols moﬁmaaﬁobaﬂ
Fogob gacggom afgdse, s@sdge gowgls FodfgMse, gomat s gobfaggo hagb
9bg mobsls mgms dsmms Fogboms mgmemmg 3s@®os@Jols dog® bzdgmbydowpsls
'33%’0(4)"3@0)0 .. Omdgemos Jobs bsdodmals bn@t}gbo msmadsbo 3s@ogms
byos E’oaﬁoboba 99605, bergm "dgoblsggbo” s "asblabmgdgbsa gobhoby-
boogOo" ©s "badgabogdme glg" aﬁn g6 535b Foabls, s®adge gmggmlsogg
foablbs dgadagmams 4fgdosh goglbs, Gsams Gogsdl badyEbogdmbs Golidy
Lo@gaabs gdogdogl 3obdy, swgomsp dmgml @s 5@ "868(9313 dodygmg®gd Qoo
ﬂoao {56"3 ;jmaggnbaaa 6&5);9@300113;309 (Ephraem Mcires Ubersetzungskommentar, in:
Hs. S. 24, 1v-2r).

44 Ephraem Mcires Ubersetzungskommentar, in: Tvaltvadze 1997, S. 8

45 S. dazu Tvalwadzg 1995, S. 50-51; Sajveladze 1984, S. 201-238.

46 Ephraem Mcires Ubersetzungskommentar, in: Enuka3vili 1961, S. 262.
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tonsmoglichkeit des Wortes 6 ypovog aus. ... 2]080 deckt sich nicht mit 6 ypovocg, sondern
mit & xoooe.V

w

Sei dir bewuft, dafl jenes Wort, welchen in den georgischen Evangelien als 6&6}60 [= nicht,
ohne] wiedergegeben ist: 5635 dgdab, as®bs d53d535b [»nicht der Sohn, nicht der Vater«],
haben wir hier iiberall als mgbog®o [»ohne, aufler«] iibersetzt. Auf Griechisch heifit es &l .
Es bezeichnet sowohl as®bs als auch mzbog®o. ... Es gibt kein georgisches Wort, welches
beide Bedeutungen in sich abdecken kénnte; wiirde man eine von den beiden Entsprechungen
nehmen, dann gibe das georgische Wort den Sinn des Vorlagewortes unvollstindig wieder.*

In manchen Fillen iibernahm man, wenn man keinen entsprechenden »terminus

te

Ul

U

47

48

49

50

chnicus« fand, die fremden Termini mit ausfihrlicher Erklarung:
gmiTopio

Begreife, das das griechische Wort 7 émitagia auf Georgisch eine Begribnisrede bezeichnet.
Da dieses Wort ein »terminus technicus« ist, habe ich [es nicht {ibersetzt, sondern] auf Griechisch
geschrieben. Es gibt drei verschiedene [dem Verstorbenen gewidmete] literarische Gattungen:
Lebensbeschreibung, Lobrede und Begribnisrede. Als Begribnisrede (1] émitagia) bezeichnet
man eine am Grab des Verstorbenen gesprochene Rede, in der Trauer, Lob und Trost zusam-
menkommen.*’

OQaTEa, TO NULOPAlQT

Als 1) oqaipa bezeichnet man eine Kugel, welche allerseits rund ist. Auflerdem nennt man die
cherne Himmelskugel, den Himmelsglobus, d. h. die gesamte Rundung des Himmels und der
Erde. Nur die Himmelskugel aber nennt man 1o fiwogaigo. Weil ich keine georgische Entspre-
chungen dieser Worte bei den alten Ubersetzern fand, schrieb ich sie auf Griechisch.”®

Ubersetzungskommentar des Iovane Petrict, in: Qaux&idvili 1940, S. 12 2.

dgobfiagy, goms@dge Gmdgmo-ogo hggbms babadgbdsms Jobs as@bsw fg@om
56, — 5635 dgdsb, 6‘?&’5"’ 3595356, - s Byab oo gmggmash mzgbog®o aazla®os
bofgma as®boobs. bg@dymap glidgm sGb goms®dge odo (el ur), Gmdgmo-gby
ao®babiags Jmabfaggdl @s mzbog®dliszs ... bomm gomobs s®s GmIaobogsb
3593903300 Jodargmols Logyzols, goms®dzs gomo Goedy addstmy ©s
Lbzbs dodatdro s@ms dJmbes 39smo gsblagsmo Lodysbse (Ubersetzungskom-
mentar des Arsen Iqaltoeli, in: Hs. S. 1463, 159v).

dgobfogg, ®sdgoy g3o@ogos bgddymobageb Jo@mymesm bagemsgolbyram
25dm0ms®adabgdol. bogm dg, gobsamash bbysae mzbogsh gobzgmbgomo dsgno
5J9bws, sdobmzlizs bg@dymois bodgyse wsgfg®g s dsgnogs dobo. Gadgory
Lodbo s®osh bagombagms seligdobs fgbbo, gbomgdols seig@sbo ©s dglbdols
©> 930@ag0selibo, bamm g3o@sgos s, Gagsdl bageagls bges Fo@lidmmo-
Labs Foddmodgmegl gobdg Lodgasms gemmgols s dglbdols ©s bagdo-
bolizgdoms gomse d9boggdnmms (Ephraem Mcires Ubersetzungskommentar, in: Hs.
A. 292, 367v).

OH®dgen gogeom gg@dm ddamam ogob. s 3gsmee bggho s@b ymgmon
396de Lmeo bodeggmy gobse, ... sbyg sdols fdopols bybols s Jugdmabs
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In dieser Hinsicht empfand man die Einfithrung der Lehnworte sowie auch
der nach dem griechischen Muster gebildeten georgischen Entsprechungen
nicht als »harte« Uberschreitung der sprachlichen Grenze, sondern als pro-
duktives Mittel fiir weitere Sprachentwicklung, denn nur jene Worte konnten
in die Zielsprache Eingang finden, »... die sich an ihre Regeln und Eigenheiten
anpassen<’ .

Ein weiteres besonders schwieriges Problem war die Wiedergabe der poly-
semantischen griechischen Worte, denn ihre kontextabhingigen Bedeutungen
konnten beim Ubersetzen leicht verwechselt werden; mit besonderer Genauig-
keit untersuchte Ephraem Mcire die georgischen Entsprechungen solcher Wor-
ter und duflerte sich in den Kommentaren:

1 yvaun
Sei Dir bewufit, ... daf das griechische Wort 1j yvaun im Georgischen keine genaue Entsprechung
hat.... Aus diesem Grund haben unsere heiligen Viter Euthymios und Georg Hagiorites dieses

Wort mit verschiedenen georgischen Worten wiedergegeben, je nachdem, wie es zum Kontext
gepafit hat; und viele griechische Worte sind in dhnlicher Weise [polysemantisch]™

Nicht immer war die genaue Wiedergabe der griechischen Vorlage »erfolgreich«.
Die strenge Vermeidung einer Textverinderung, die wortwortliche Uberset-
zung also, widersprach dem Charakter der Zielsprache und zwang sie, ihre
eigenen Sprachregeln und Ausdrucksmittel abzulegen und den Regeln der
Ausgangssprache zu folgen. Einen solchen Zwang gegen die Zielsprache emp-
fand man als allgemein geltendes Merkmal des Ubersetzens; unter diesem
Gesichtspunke sei auch die Septuagintatibersetzung durch den sprachlichen
Einfluf} des Hebriischen geprigt, meinten die georgischen Ubersetzer — alt-
testamentliche idwopata, die in der griechischen Sprache nach Einfigungen
verlangten, um den Sinn deutlich und richtig zu tibertragen, wurden in der
Septuaginta nicht mit natiirlichen, dem Griechischen angepafiten Redewen-
dungen wiedergegeben, sondern unverindert gelassen.”

goobodtynsmye. bomm dodBme bgbsbs 3abs 0doliggmmsb Lobgmbogdgb,
9bg ogo 5@l babgas®o bago, ... bamm 3, 30bsemgsh dggmomgsb Labgemo
Jotommsw gg@se gdmgg gobash, ogogg dgddamo Loggdo sgwgy (Ephraem
Meires Ubersetzungskommentar, in: Hs. Jer. 43, 76v).

51 Vgl.... ®mdge bgds@ dubgdomsw dgoddbgdols, sbyory fobse (Kommentar des
unbekannten Verfassers der kurzen Psalmenkatene, in: Hs. Q. 558, 263r.

52 '8[]015%’.)33, ...36')0)150 5dals bn@)a"‘jbbo, ﬁmaag:)hb Qﬁman 'ﬂVmg}nbE, doﬁ)o?‘aggbp\o
JOm0 sMoMoe dmgdmgbol, ... gadgmgg Jo@ogmep bbygd® ©olipgdgb ©s
053509896 {dogobo dadsbo Fyygbbo gamzdg s aom@ao Jmsfdowgeo, gomat(zs
spgombs dgg@gngdmpol, ®adgor glg ddsgsmms boggagsms bkodl dg@day-
oo (Ephraem Mcires Ubersetzungskommentar, in: Hs, S. 24, 94v).

53 Vgl bsogdgen s6b gbgis, Gmdgm d0sgsmaboli sOb bsgmam bogygse
9o@sgmms gbals, bapsem-glig dgddamse gsdEsmadam 0dbs mogh dmbfs-
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Obwohl die nach den idwopata der Ausgangssprache im Georgischen wieder-
gegebenen Worter duflerst genaue Entsprechungen der Vorlage waren, stimmten
sie nicht immer mit den Bedeutungsbereichen des Ausgangswortes iiberein.
Zwar erklirten die Ubersetzer in den Kommentaren, welcher Bedeutungssektor
des Vorlagewortes durch die Ubersetzung abgedeckt wurde; doch erreichte
eine wortwortliche, manchmal auch mechanische Ubertragung der Worte einer
Sprache nicht das eigentliche Ziel des Ubersetzens — die Umsetzung von Denk-
und Ausdrucksformen einer sprachlichen Lebenswelt in die einer anderen.
Die auf die Bewahrung der Vorlage hin orientierte genaue Ubersetzung war
manchmal dunkel, arm und unklar, wie der einflufireiche georgische Monch
und Ubersetzer aus dem 11. Jh. Arsen Iqaltoeli in einem Ubersetzungskom-
mentar sagt:

Wenn [die von mir angefertigte Ubersetzung] etwas dunkel oder arm ist, kommt dies nicht
daher, dafl ich die Schénheit georgischer Worte nicht kenne, sondern vom genauen Vergleich
mit der griechischen Vorlage.”*

Der klaren Zielsetzung der Ubersetzer — einer weiteren Ausbildung georgischer
Begrifflichkeit und Wissenschaftssprache — folgte die sprachliche Differen-
zierung schwieriger theologischer und philosophischer Begriffe, die in ver-
schiedenen Ubersetzungsschulen Schritt fiir Schritt verwirklicht wurde. Ein
typisches Beispiel dafiir, der Ubersetzungskommentar des georgischen Neu-
platonikers und Ubersetzers aus dem 12. Jh. Iovane Petrici (om3sbg 3g@@of0)
beschreibt diese Arbeit folgendermafien:

Es ist von grofler Bedeutung zu wissen, daft die Kraft und Wirkung der Seele etwas anderes
versinnbildlicht als jene des Geistes. Jedes einzelne dieser Phinomene wird in der sonnenklaren
Sprache der Griechen durch einen eigenen, seinem jeweiligen Wesen entsprechenden Begriff
benannt. Doch keiner von uns [d. h. von den Georgiern] hat die sprachliche Differenzierung
dieser Begriffe beachtet, weder die Ubersetzer noch irgend jemand anderer. Und es stort mich
sehr bei meiner Ubersetzungsarbeit, wenn in unserer Sprache all diese Begriffe in gleicher
Weise benannt werden, als ob das eine [Phinomen] dem anderen gleich wire. Héret daher: Die
seelische Erkenntnis (sulisa) heifit »Dianoia«, die rationale Erkenntnis (gonebisa) »Noemax,
und der hihere Erkenntnisgegenstand (zestamdebare) »Noeton«.”

3900 306bs mzmmgnmobs boggzlsls ©d 25636 3mdsa gmgmsm sG> Mogli-0wgs
(Kommentar des unbekannten Verfassers der altgeorgischen kurzen Psalmenkatene, Kom-
mentar zu Psalm 72, 26: in Hs. Q. 672, 221v.).

54 o bodbgmg Go0dy sby Lopagbdodg dqboasdl, ogo dg@dymols gpamgde-
@mdolash sOb s 565 Jodogmas boGggoms ©sdrgbgdsbs ggddgibogmm-
dobsaosb (Altgeorgische Ubersetzung der Werke des Anastios Sinaites von Arsen Iqaltoeli,

in: Hs. 5.146, 339v.). 5
55 Tovane Petrict, Kommentar zur georgischen Ubersetzung der »Elementatio Theologica« des
Proklos, in: Qauxéisvili 1940, S. 6.
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Durch solche textologischen und linguistischen Arbeiten beseitigten die Uber-
setzer die stilistische und semantische Armut des Georgischen und schufen
eine nach dem griechischen Muster gebildete georgische Begriffssprache. Es
ist thr Verdienst, dafl

... wir jene prignante und prizise Fachsprache besitzen, die mittels georgischer Wortstimme
und Affixe ausgebildet ist und all die Termini technici wiedergibt, die in anderen europaischen
Sprachen als griechisch-lateinische Lehnworte vorhanden sind.”®
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The Church of O3ki

| | Architectonics and Ornaments*
(part 2)

The Porch

The official south entry is remarkable for its porch, which is in line with the
south gallery: with its slanting roof and compound supports, it looks like a bay
of the arcade. The porch (fig.40) is square in plan and covered with a saucer
vault, built in circles of coloured stones, depicting a cross on the soffit. The ca-
lotte rests on four supports: two piers and two pilasters. The piers are square in
section but with angles which have been taken off so that their inner sides are
like pilasters faced with twin colonnettes. Their outer corners, in recess, com-
prise attached columns but larger and decorated to almost half their height. The
two pilasters against the wall of the church show the same construction with at-
tached twin colonnettes like those on the opposite sides of the piers. The so-for-
med four supports, capped with capitals, give rise to slightly pointed stilted
arches in recess, which assure the elevation of the saucer. The attached co-
lonnettes reinforce the pillars, placed in accordance with the springs of the
arches, which charge them through the capitals.!!

The twin colonnettes as well as the corner columns have bulbous bases situ-
ated over a block with large lobes running all along the inner sides with the

* Continuation from Vol. 86, 2002, p. 103-144.

11 The square piers with attached nook columns are largely spread in Islamic architecture as can be
seen in the mosque Ibn Tulun in Cairo from the 9*-10° century; Encyclopaedia of World Archi-
tecture, Fribourg 1997, 337-2. The columns flanking the entries of the churches are known from
the early Christian epoch as those from the Dorade, in Toulouse, now in the Metropolitan Mu-
seum, from the fifth century. They exhibit plant ornaments, natural in shape and picturesquely
distributed in the way quite different from those on the right shaft of the porch, denaturalised,
densely arranged and subjected to geometry, though they reveal some common foliated basic el-
ements. The engaged columns with prevailed over geometric design stand on either side of the
entry of the restored church of Baouit, in the Louvre from the sixth century. The flat style and
the ornamental composition of the O$ki nooks reminds, nevertheless, some Omayyad works as
the decorated column from the Wasit mosque (704/705) in the Iraqi Museum, Baghdad. H.
Franz, Palast, Moschee und Wiistenschloss. Das Werden der islamischen Kunst 7.-9. Jahrhundert,
Graz 1984, 77, pl. XIVIII-2.

OrChr 87 (2003)
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39. South conch, archangels, detail

angles taken off, while a projecting square plaque with a round profile under-
neath, separates them from the common square base. The same bulbs crown the
twin colonnettes and the corner columns of the piers, and they are separated
from the shaft as those on the base, with a flat moulding and, a cavetto or scotia
respectively. The twin colonnettes of the pilasters are capped, nevertheless, with
a row of lobes, which also pass sideways. They are all surmounted by a pro-
jecting plaque with a round profile, crowned by the abacus.

The shafts of the attached columns at the corners are decorated with foliated
patterns, each one different but finishing on the same level. The design of the east
shaft is very complicated. The plant motifs develop in height. At the bottom the
main motif consists of two symmetrical stems which turn to the left and the right
with a vine leaf inside and they are followed by a second pair of stems which also
give rise sideways to two high stalks with wing palmettes at the top. In the
middle, in their interspace the second pair of stems also gives rise to two sym-
metrical foliated elements on bending stalks. An axial vine leaf above, hangs on
the base of a wing palmette, which is elevated much higher than the lateral ones.
In the opening of this palmette a square, tilted at forty-five degrees and covered
with a diaper motif, is carved. It serves as a link to the foliated motif above,
which is the same as the preceding one. The carved surface of the shaft is limited
from above with widened arches, which correspond to the upper contour of the
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40. Porch, general view
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41. Porch, attached column, detail

ornaments underneath, and together they form the space enlivened with a
quatrefoil, the top end of the carved decoration.

The ornamentation of the attached western column exhibits scrolls, arranged
one over the other, which turn in the opposite direction, giving rise to a five-pe-
tal leaf within. The scrolls touch the neighbouring ones to the left and right,
while a short horizontal stem fastens them together. Between them, clusters of
grapes, strongly geometrised and ranged one above the other, have their point of
contact on the same stem. Accentuating the verticality of the scroll grid, the clus-
ters can be conceived as the axial constituents of a new and larger plant motif
(fig. 41).

There is a perfect arrangement of the plant elements with the support of ge-
ometry. Moreover, the decorated surface of the shaft is treated in a special man-
ner: the ornaments of the bottom are carved with the finest details, which gradu-
ally diminish as the design advances upward. Thus the minutiae disappear as, for
example, the articulated sections of the scrolls or the clusters that, loosing the
grapes, develop into bolsters with ends like stalks. The shapes become concise
and the design somewhat simplified, although the regularity of its intertwining
constituents is maintained. The grid of the scrolls is completed at the top with
stilted arches set at a short distance from each other so that the uppermost series
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of the vine leaves are fitted into their inner spaces. Apparently, the definite limit
of the carved decoration is being searched for.

As the columns are ornamented to a certain level, their carving was considered
by Takaisvili as an unfinished work, and the authors thereafter, repeated what
had impressed him at first sight. However, I admit this level, equal for both orna-
mentations of the shafts, was very likely designed beforchand for aesthetic
reasons. The stone master did not want to break down the homogeneous flat
surface of the compound pier, which, as a whole, looked better against the carved
decoration of the capital entirely posed above. It is difficult to accept the im-
possibility of achieving the ornamentation of the columns which were exposed
to the sight of all those who entered through the porch in the church. As it is al-
ready known, the building work took over ten years and later renovations of the
church were undertaken, so that it would have been very easy in the meanwhile,
to carry on the carving of the shaft to the top if it had been necessary.

The base of the column, more precisely its torus, similar to a large bulb, is also
decorated with repetitive foliated patterns. Each one consists of a bunch of
leaves like a seven-lobe palmette, pointed horizontally with the summit on the
circumference of the torus. The bunch is set in something like a vase and all this
is encircled with double ribbed stems that are fastened to the neighbouring ones
with a horizontal link, formed by three miniature roundels, the same as those for
the scrolls on the shaft.

The capital, especially its surface under the abacus, is enhanced on the outer
sides with hanging clusters of grapes, joined to one another with arched stems,
while the inner sides display foliage as removed palmettes, inserted to each other.
The latter recall the ornamentation of Syrian capitals from the sixth-seventh cen-
tury. Some decorative elements of the shaft recur in the patterns of the base and
the capital, as for example, the hanging clusters of the framing scrolls and their
horizontal joins.

The capital of the east attached columns, which is with the same structure as
the foregoing one, shows a row of seven-lobe palmettes running all along its
sides. The base, nevertheless is damaged (fig. 42).

The plant decoration of both columns especially of the shafts is characterized
by the density of the design. The nature of the forms is recognisable, although
these are directed to the abstract inventions of linear geometry.

Decoration of the Gallery
The open gallery is remarkable with its decoration which develops in the sup-

ports especially the octagonal pier and the ceiling.
The easternmost support of the gallery (fig.59) is a column of stout pro-
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42. Porch, capitals, detail

portions and like the others. 2,70 m in height, its capital consists of an echinus
like element surmounted by a torus and capped with an impost, on which rest
the springers of the arches, perpendicular to each other. The base is composed of
a great torus posed over a plinth. The shaft of the column 1s fluted and the can-
nelures, slightly modified, pass over the echinus of the capital and the torus of
the base.

The second support is a clustered pier with a section of quatrefoil. It consists
of four cylindrical shafts attached to each other and engraved with chevrons.
The non-decorated capital is in the shape of an echinus separated by a trochilus
from the shaft. More interesting is the impost above, with its imitations of roof-
trees. It is tripartite in height: the middle part is made up of tree trunks, while the
upper and the lower ones are flat bulks. The impost is in section cruciform with
projecting corners. Its lower part has chamfers. The impost was suitable for sup-
porting the springers of the arches, which separated the shallow domes as well as
the barrel vaults over the bays of the portico.

The third support (fig. 43) has a cylindrical shaft, crowned with a capital simi-
lar also to an echinus, while its base features a torus and a round plinth under-
neath. The column is entirely ornamented and this dwarfs the impression that its
proportions are heavy. The shaft is covered with a grid of roundels formed with
double-grooved wires which, in their coiling and interweaving, give rise also to
fine trefoils, two of which spring out of every other roundel, one horizontally
and the other vertically. In this arrangement the trefoils suggest a secondary grid,
emphasizing the regularity of the design. The roundels are filled with quatre-
foils.
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43. South gallery, supports

The capital is decorated with repetitive motifs of half-palmettes with four
lobes placed back to back, and between them a small nine-lobed palmette which
looks like a bud springing up out of their base. At the same time, each one of the
half-palmettes, along with its neighbouring one, forms a split palmette. At the
top of this a bud is outlined by a pair of tiny palmettes, set tip to tip (fig. 44).

The base, more precisely the torus, is enhanced with complicated plant motifs
which increase in height within arch-headed rectangular fields, separated from
each other by coupled colonnettes. One of the ornamentations represents two di-
agonal stems, which rise up from the corners in order to unify into an axial one.
This gives rise to two half-palmettes oriented sideway, and over them spread the
lobes of a wing palmette. The plantis crowned at the top with abud, also traced by
tiny half-palmettes. Inanother decoration, the middle palmette is replaced by two
buds on fine stalks under two great leaves but the bud at the top is almost the same.
These foliated motifs are never quite the same and do not follow any definite or-
der. The arcade is bounded above by a row of half-rosettes open downwards,
while it is limited from below by the short bare surface of the torus. The down-
ward projecting half-torus of the base is also without embellishment.

The spectacular decoration of the westernmost octagonal pier makes it stand
out from all the rest (fig. 43, 45). Actually it is square in section with angles cut
off diagonally so that the sides at the corners are slightly smaller than the frontal
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44. South gallery, column, detail 45. Octagonal pier

ones. Its capital represents an octagonal echinus with sixteen bosses under the
upper edge. It is capped with a plinth and surmounted with the impost, like the
foregoing supports of the gallery. The base is composed of a plinth, followed by
a large scotia which separates it from the torus surmounted by the row of the
lobes pointed at their upper ends.

The decoration of the pier!? is striking because of the way it is adapted to the
architectural detail. It consists of foliated and figural patterns: the former prevail
on the shaft, the latter, on the capital. Both are distributed with the respective
regularity which, however, may be omitted when the components of Christian
dogma or historical importance had to be introduced, but without destroying
the aesthetic unity of the design.

Angelic choirs are depicted on all the sides of the capital (fig.46): on the west
one, two flying angels (fig. 47) who are flanked on the north-west by the stand-
ing archangels, Michael and Gabriel (fig. 48), and on the south-west, Raphael
(fig.47), coupled very likely with Uriel. The Latter is depicted flying, apparently
because the sought-after symmetry in the wings, penetrating on both sides into

12 D. Winfield, “Some Early Medieval Figure Sculpture from North-East Turkey”, Journal of the
Warburg and Courtaunld Institutes 31 (1968), 45-57, 67-68, pl. 11-27, with drawings of the decor-
ated octagonal pier by June Wainwright.
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46. Octagonal pier, capital

the adjoining south facet of the tetramorph (fig. 49). Actually Uriel is carrying
the staff, topped with the half-palmette, like the three other archangels. How-
ever, the tetramorph has been identified as “seraph”. Such a figure features on
the east facet with the legend “tetramorph” which is nevertheless carved with
three man-heads (fig.50). Its neighbours to the north-east, entitled “cherubs”
are in fact two flying angels (fig. 50) and they reappear to the south-east (fig. 49).
On the northern facet two tetramorphs are carved, one above the other: the up-
per one identified as “seraph”, the lower as “cherub”. The latter is elevated on
fire wheels that represent the celestial choir of the “powers” (fig. 48).

Apparently the decorative scheme was thought to comprise the nine celestial
orders. Their iconography is, nevertheless, not always observed and four of the
choirs bear erroneous legends. The stone master was more interested in the artis-
tic value of the capital as whole, than in the identity of the figures and their cor-
rect entitling. Very attentive to the celestial beings, he put the flying angels be-
tween the standing archangels or tetramorphs, so as to obtain the alternation of
the figures in accelerated movement with those in quiescence, except the posture
of the archangel Michael, which is justified by the aesthetic motifs, regardless of
the north panel bearing the two tetramorphs, while the archangel Uriel, flying
instead of standing, balances him.

The angels and archangels unfold their inner wings side by side and thus form
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47. Octagonal pier, west and southwest facet design after Winfield
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48. Octagonal pier, north and northwest facet, after Winfield
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49. Octagonal pier, south and southeast facet, design after Winfield
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51. Octagonal pier, capital, northeast side, angels

a heart-shaped ornament in the middle of the panel. On the west facet the flying
angels also unfold their outer wings, and with the opposite one of the adjoining
archangel, the same ornament takes shape at the corner. Such an arrangement at-
tenuates, if not effaces, the edges between the facets and the viewer’s, eye enjoys
a larger composition. The tetramorphs also accentuate the composition with
their axial posture. The vertical elements are balanced there by the horizontally
oriented ones: the flying angels from the south-east and north-east penetrate
with the outer part of their wings, the lower part of their bodies, their legs and
feet, the adjoining panel of the east tetramorph precisely the interspaces above
and below its horizontal wings (fig. 51). In this way the angels, who flatten out
of their panels, cover to a great extent the edges of the octagon and the thus inter-
related adornments look like an uninterrupted frieze. To this unification of the
eight sides of the capital contribute also the foliated ornaments on the upper bor-
ders, which spread out on the projecting bosses at the corners and in the middle
of each facet (fig. 46).

The ornaments are in agreement with the curved surface of the bosses. At the
corners they usually consist of a solid stalk with the summit downwards, and
from this two pairs of half-palmettes spring, one over the other. The decorative
motif is never quite the same and it shows variable treatment as, for example, the
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interwoven half-palmettes from the upper and lower pair on either side of the
stalk or the intertwisted ones of the lower pair, visible on the middle boss of the
north-east facet. No strong differentiation is made between the central and cor-
ner patterns. At any rate five middle bosses exhibit the same decorative motif: an
open upward wreath, formed of intertwining half-palmettes, from which con-
verge six lines towards a central roundel (fig. 47, 49).

As has been said, the shaft of the pier is decorated all over (fig.43). Each side
is calculated to comprise seven pairs of half-palmettes arranged one over the
other, but placed in the opposite direction to each other, according to the orien-
tation inward or outward of their lobes. Set up with the lobes face to face, those
of the first pair under the capital form a budlike motif. At the base they interlock
with the lower pair of half-palmettes which appear back to back with the sum-
mits downward stretched, so that in their interspaces is fitted the bud motif for-
med by the pair underneath. In this alternation from up to down of the foliated
motifs every other one penetrates the above-standing one with its summit (figs.
47, 48, 49, 50).

All the half-palmettes develop out of calyces which sometimes diversify as do
those of the sixth stretch pair. After interlocking with the preceding ones, they
descend and join each other at the separating point of their half-palmettes, while
the top of the last bud motif abuts to the same point, coming from below to fit
in their interspaces. The calyces of the latter also differ from the rest by their ap-
proach to each other and their growth from a small stalk together. The above
variety of the decorative detail dynamizes the pattern, while the unity of its
constituents is suggested by the formal common base. Moreover, the stalks of
the calyces belonging to the sixth pair, go sideway and connect those of the
neighbouring sides of the pier, so that the above-mentioned motif with protrud—
ing calyces links all the sides of the shaft.

The foliated ornamentation appears as background for the four projecting
panels which feature on every other side: the north-west, south-west, north-east
and south-east ones. Their reliefs represent Saint Cosma, Saint Damian, an angel
and a purely foliated composition of the same elements as the background, but
smaller in size. On the north-west side at the upper corner, behind the Saint
Healer, appears Saint Nino, the illuminator of the Georgians in Christianity, in
the pose of oranta (fig. 43).

The western side of the pier, probably the most important, very likely features
the head of the building work, “Grigol” who, bare-headed, is kneeling in prayer
with raised arms (fig. 47, 52). He is integrated in the right half of the plant orna-
ment and surmounted with a Deisis, which appears under the flying angels on
the capital, while on the impost above, Saint Simeon the Younger is carved.

On the western face of the shaft a cross rises up in the interspace alongside the
two ranks of foliage, while a human being with a cap on his head is discernible
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52. Octagonal pier, »Grigols, detail

behind (fig.52). In the same place, on the north side of the pier, stands a man
dressed in a caftan and with the traditional Georgian cap, who is carrying in his
two hands an unidentifiable object (fig.53).

Numerous masks are inserted in the interspaces of the plant motifs on all the
sides of the shaft (figs. 47, 49) and often visible at the edges. Now to a great ex-
tent demolished, they represent man-heads with caps typical of Caucasia. The
carved heads do not astonish after having been updated by the architectural fa-
shion at that time. They appear, for example, in a string course high up on the fa-
¢ade of the church in Aghtamar (913)'?. The male and female busts projecting
out of acanthi are well known from the stucco rosette in the palace Khirbat al-
Mafjar.'* Human heads feature occasionally on the capitals, as they do on the
one in the Museum of Jerusalem or on another one in Constantinople from the
early Christian epoch. The introduction of human shapes as pure decorative mo-
tifs into foliated patterns was in use in remote times. An carlier example is the
series of human torso holding musical instruments that are inserted in the se-
cond row of acanthi on a cornice from Airtam in Turkestan'” from the first cen-

13 T. Sinclair, Eastern Turkey: an Archaeological and Architectural Survey, 1, London 1987, 193-
197, pl.21~22.

14 R. Hamilton, An Arabian Mansion in Jordan Valley, Oxford 1959, pl. LITI-LIV.

15 R. Ghirshman, Iran, Parths und Sassanides, Paris 1960, fig.347.
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53. Octagonal pier, north facet, human figure

tury B.C. It 1s, after all, impossible to agree that the masks of O3ki have had
symbolic meaning, or to think they exhibited the apotheos of Georgian rulers'®.
The opinion that these disembodied heads could have been the masons of the
church is also difficult to accept. The purely decorative sense of the masks on the
octagonal pier is evident.

The style of these carvings is distinctive. The vegetal ornament consists of el-
ements issuing out of the nature, but stylised and compounded in new deco-
rative motifs, which are in agreement with the architectural detail they enhance.
So the half-palmettes are treated in different ways as constituents of the patterns,
on the bosses of the capital and look different from those on the sides of the
shaft. The lobes of the latter are delicately carved with a groove contour, which
is retraced, while the veining itself 1s neglected and only the main rib, depicted,
but it takes the shape of a bud at its end. The plant ornaments interlock or inter-
twist according to the orientation of the design, subject to geometric principles.
The half-palmettes, treated in linear style, are with dynamic forms, their lobes
and calyces in movement, thanks to the skilful ornamental work. The linear style
is applied in the same way to the foliated and figural motifs in the composition
and thus it contributes to their unification.

16 Djobadze, Early Medieval Monasteries in Tao, 108.
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Impressive too is the integration of the human being into the foliage as, for ex-
ample, the person behind the cross, or Grigol who is emerging out of the calyce
of the half-palmette in which he is integrated. Addressing his gratitude for the
divine help in the grandiose work, Grigol waited for his prayers to ascend to the
holy persons represented, in the hope of obtaining their mercy for his own sal-
vation. Portraying himself under the Deisis he wanted, at the same time, to show
his compatriots the righteously high level he had achieved in the social scale as
the creator of a house of God.

As it concerns the holy persons of the Deisis (fig. 54) and Saint Nino, their
small size equal in height to the half-palmettes, and their place on the border is
the result of the same sought-after ornamental unity on the shaft. The relief is
flat except the human beings, head-and-shoulder length, carved in high relief on
the projecting panels.

The capital is in compliance with a decorative scheme that establishes the
adornment of the facets with an eye to their unity. The figural motifs are to some
extent related to those of the neighbouring compositions. As far as it is a matter
of the ornamental link between them, the angelic figures sometimes modify their
poses in agreement with the posture of the adjacent ones. The flying angels on
the west facet, for example, are with the upper part of their bodies raised and
turned towards the viewer more than are the others, and their foreshortening is
so considerable that the legs and thighs are hardly visible. The lack of the lower
part of the drapery is balanced by the scalloped ends of their outer wings, which
are folded in order to go with the opposite ones of the archangels in the adjoin-
ing facets (fig.55). The northeast and southeast flying angels, who penetrate the
side with the tetramorphs, show all their draperies, and the edges of the capital,
also overlapped by the wings determine the pictorial arrangement of the feathers
in their expressive layers (fig. 46).

The draperies fall in elegant folds that form patterns suggesting the parts of the
body they cover. The folds are treated in a graphic manner and their relief is flat.
However, the effect of three-dimensional human being is obtained with the fine
curves, which suggest shapes but always with special attention to the decorative
value of the device. The stone master was not interested so much in the clothing
itself as in the patterns traced by the elegant folds that magnify the draperies. The
folds tend to close curves which turn ever more sweepingly so as to suggest the
sloping surface of the relief, the highest point of which is accentuated with a
roundish element, as it on the shoulders, knees, hips, thighs and calves (figs. 52,
53). Very characteristic are the two almost symmetrical patterns formed with
convoluted curves, depicting the oval of the draperies suspended from the
shoulder to the waist on the western flying angels. In similar shapes fall the hym-
ations of those on the south-east and north-east facets, but the arrangement of
the folds within the patterns always shows a slight difference, even more be-
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55. Octagonal pier, capital, west side, angels
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56. Octagonal pier, capital, archangels

tween the left and the right side of the body. The curvilinear folds surrounding
the highest point of the pattern are followed by V-shaped ones. These feature
under the convolutions of the hips and go on to the thighs. The V-shaped folds
mould the drapery, emphasizing the calves under the roundel, but they are larg-
ely embraced by the curvilinear ones at the lowest part of the hymation.
Between the patterns with similar curvy development of the folds appear in-
termediary ones, like those of the triangular folds that fall in series on the cloak
under the right arm of the archangels and left-flying angels. In other cases of
connection between the patterns, the folds describe curves, which pass fluently
from one direction to another, tracing widely open sinuosities, such as those on
the draperies which are slung over the shoulder and fall loose over the arms
(tig.51, 55). The gesture of the bent arm with one hand, palm outward, and of the
other outstretched with the hand in a pointing gesture of the angels, as well as
those of the archangels carrying the tapering staffs, define the arrangement of the
folds in roundly formed patterns. To their agitated motion and seemingly high
relief is juxtaposed the motionlessness of the slightly waved or wrinkled folds on
the chest of the figures on the south-west or south-east facet respectively. The
vertical accent is preferred for the opening between the two front parts of the
hymation, one of which displays an elegant border falling down in a large cas-
cade (fig.56), as it is in the standing archangels. In the research into the common
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outline of the bundled-up folds, occurs a fanlike pattern which is beside a similar
one as can be seen on the cloak of the western angels and Uriel whose chiton,
however, is finished with a fluted hem. Contrary to the fine graphism in the carv-
ing of the garments is the end of the cloak hanging from the shoulder in a large
cascade but moulded without any fine curves as though it were showing a band
of brocaded texture.

The picturesque patterns, each one well delineated by the folds with a definite
orientation are subjected to geometric principles appropriated to the linear style.
Thanks to the linearism applied with extreme dexterity, different parts of the
body acquire their relief, though the forms are somewhat theoretical in rep-
resentation.

The ensemble of the patterns on the draperies of the angelic creatures calls to
mind the folded garments on the virtues in fresco technique on the sealing of the
Palatine chapel'”. Their treatment led in graphic style reveals the same concep-
tion for the representation of the draped figure. Besides this, they show Islamic
elements with Sassanian origin, which the painters develop on the Christian base
after having been inspired by the Fattimid art in Egypt. The introduction of
these elements supposes a disposition for their adoption which existed in Sicily,
the country has been since long ago in the hands of the conquerors, holders of
Islamic culture.

The wings of all the celestial creatures are skilfully designed with the same
structure. In contrast to the representations with elongated feathers known in
Byzantium, they are very much stylised and display articulated layers, which de-
velop perpendicularly to their length. Each one consists of feathers arranged in
bands which are separated by scalloped seams. Proportioned in harmony with
the wings, the layers are slightly different in height so that the schematising
regularity of the design 1s avoided. Thus the opposite ones of the two wings in
the heart-shaped motif do not meet each other on the same level and the removal
of their scalloped seams gives life to the large surface of the feather pattern. The
upper edge of these wings is crowned with a band of tooth-like ornaments,
which harmonize with the scalloped links between the layers. The toothed motif
is in line with the stylised tufts of the smooth feathers of the upper part of the
wings. The top border, so created, also unifies the wings raised opposite each
other in the adjoining edges of the facets.

The tetramorphs are in line with the established iconography of the six-wing
creatures. Represented in solemn poses they help to give monumentality to the
composition, they dominate on the south (fig.49), east (fig.58) and north
(fig. 57) facets of the capital. However, they are distinguished from each other by

17 E. Grube, “La pittura islamica normanna del XII secolo”, La pittura in Italia. L’Altomedioevo,
Milan 1994, 416, 418.
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some individual characteristics, and that is in accordance with the basic principle
of the decoration, the prevention as far as possible of uniformity of the facets.
The southern and the eastern ones, for example, differ in the position of their
pair of horizontal wings which, in the former, intercross in front of the body
while in the latter, they spread only sideways as in the northern ones. In both
images the lower wings fall downwards all over the figure and in the opening
between their scalloped ends, the chiton emerges with its vertical folds. Sensi-
tive is the difference in their faces: the eastern tetramorph is depicted with
three man-heads, instead of the four, symbols of the evangelists, as it is in all
the rest.

The four symbols appear as an unifying centre for the outstretched wings,
especially the eagle in its position over the man head, and its wings folded in the
background of the upper ones of the southern tetramorph. The same impression
of a neat figure is given by the eastern tetramorph whose three heads form a
compact element on the frame of the upper wings, and thus it becomes the centre
from which the three pairs of wings radiate.

With their lower wings vertically hanging, the eastern and southern tetra-
morphs call to mind armoured figures as they really are in the quality of divine
guards. Their upper wings stretched high over the heads as though they were
supporting the floral boss above, reinforce the impression of the powerful
beings.

On the north facet, as has already been said, the two tetramorphs are placed at
different levels, so that the upper one is depicted on the projecting boss and 1t in-
creases in height. Its vertical shaping is in opposition to the horizontal deploy-
ment of the lower tetramorph. The latter is elevated on the fire wheels, an image
of the celestial choir of the powers, and therefore its lower pair of wings spread
sideways and adopt the waving tracery of the horizontal ones over them. On the
feathers of the middle and upper wings small rounds are spread which show the
ever watchful eyes of the divine heaven. They match the toothed ornaments sur-
rounding the top edge of the lower wings (fig. 57).

The upper tetramorph is distinguished from all the rest by the position of its
upper and lower wings, which are involved in elegant curves. More precisely, the
lower ones do not fall vertically from the shoulders, but diagonally oriented,
they approach each other and then swell out downwards. This narrowing of the
form they trace by joining up together, recalls the waist of a human figure. Be-
sides this, in the opening outlined by their scalloped ends appear the folds of the
chiton, which emerges also round the neck. The horizontal wings, going beyond
the decline feathers of the lower wings, on the bust of the tetramorph, look like
large open arms, while the small hands below them are a simple iconographic de-
tail. The swelling of the lower wings is balanced by a smaller one made by the in-
tercrossing of the upper wings, which form something like a figure eight, so as to
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integrate the eagle and shelter the lion’s and bull’s heads. Touching down the
border of the boss, the upper tetramorph is in contact with the lower eagle
whose slightly declined feathers of the wings look as though they were the legs
of the former. All this suggests the wish of the sculptor to revive its represen-
tation with details reminding one of the human being, and that is also confirmed
by the clothing of the lower tetramorph.

The heads of the angelic creatures are of the same type with a slight difference
in the headdress and eyebrows. They are of round shaped and have similar
tightly fitting hair-styles. However, the hair of the angels and archangels is unar-
ticulated, while that of the tetramorphs is symmetrically done in parallel shallow
lines on either side of the middle parting. The two arcuated headlines over the
forehead match the high curves of the eyebrows that turn in accordance with the
striking eyes, but in some cases they are horizontal. The features are concise and
moulded in shallow relief. The main line of the elongated nose goes down from
one of the eyebrows. The characteristic oval gives finish to the face, which is not
deprived of expression in spite of the limited means of the carving.

The holy persons of the Deisis (fig. 54) at the top of the shaft differ, to a certain
degree, from the winged creatures on the capital. The nuances are perceptible
but the style is almost the same. Christ, Saint John and the Virgin are in the poses
and gestures established by iconography but their clothing shows some personal
conceptions of the carving of a standing figure in Georgia at that time. With
heads forward-looking, Saint John and the Virgin are slightly turned towards
Christ with whom they intercede for the salvation of humanity. The proportions
of the holy persons are somewhat shortened, the heads large, especially those of
Saint John and Christ with their hair-styles and long beards. The folding of the
garments recalls those of the standing archangels but the patterns on the draper-
ies are modified according to the gestures. There is a tendency towards a rhyth-
mical approach to the group through the position of the attributes and clothing
of the figures. Thus the turned-back frontal border of Saint John’s cloak, which
overlaps his wrist and falls down, matches the vertically unrolled scrolls in the
left hands of the Virgin and Christ. A common feature in the moulding of the
garments 1s their ends hanging in a series of triangular folds. Round the necks the
clothing exhibits angular pleating at the top of the folds, which descend verti-
cally in front of the body. Underneath the chest, however, the design takes a
curvilinear orientation, and two roundels appear downwards, one after the other
with their circular convolutions, followed by V-shaped pleats, as it is on Saint
John’s tunic, between the bejewelled edges of his cloak, or under the belt like
folding on the chiton of Christ. Characteristic of the style are also the fanlike
patterns on the skirts, which are bordered with a straight-cut hem with an edge
contour open irregularly.

Often the roundels, showing the parts in relief of the draped figure, are de-



The Church of Ozki 199

picted not in the place they ought to be, but slightly shifted as, for example, those
brought from the shoulders to the arms of Saint John, or even displaced from the
hips and thighs forward to the right side of Christ. In this way the relief is sug-
gested through the decorative motif established for that purpose but, in fact, the
highest part of the body is theoretically represented and its real place has to be
taken for granted.

At the adjacent side Saint Nino, figured in bust length, is dressed like the Vir-
gin. Both wear the traditional hood which falls over the head in gouged out folds
whose angular pleating round the face matches that of the neckline. Similar to
the female Saints, Christ and Saint John have a common facial type but with
some nuances, more precisely in the carving of the eyes and the hair. Though the
features are rather crude the faces of the holy persons are not deprived of life.
The drapery is lead in the linear style. The folds are with very little depth but the
background on the side of the figure is made deeper so that the relief looks
higher. The moulding is rather more pronounced on the heads. The same effect
is achieved on the capital, where the foliated patterns on the projecting bosses
look as though they were in high relief, again the angelic creatures engraved with
a shallow depth. However, the flat surface of the facet is deeper-cut alongside the
figures as it can be observed in the depiction of the two tetramorphs. This tech-
nique on the capital may be referred to the so-called carving in two levels.

Saint Cosmas and Saint Damian represented in bust on the north and the
south panel respectively, are carved in high relief (figs. 43, 47, 48). The Saint Hea-
lers reproduce a common iconographic type: dressed in the traditional tunic and
mantel, they are carrying the probes in the right hands and the pots of medicine
in the left hands. Designed on a greater scale in comparison with the above-dis-
cussed living beings, they make it easier to understand the minutiae of the style.
Characteristic is the treatment of the elbow shape entirely enveloped in the
clothing. The cloak, which hangs on the right shoulder, falls behind the arm and
retained by the elbow, turns forward to the hand and frames the right side of the
figure, so that the roundel with elliptic convolutions on the sleeve of the tunic
matches that of the left shoulder of the cloak.

Though Saints Cosmas and Damian come from a common model, there are
enough distinctive elements to reveal the wish of the stone-master to diversify
their portraits. Thus the falling of the draperies shows variety in the arrangement
of the folds. The cloak overlapping the.left shoulder of Saint Cosmas hangs
loosely and its folds form a nest for the box of medicine carried in the draped
hand.

In the second figure, the cloak is at a distance from the neck, and leaves a part
of the tunic uncovered. Slightly twisted, it falls from the shoulder in smooth
pleats, which loop the wrist so that the fingers emerge carrying the box. Another
difference of the two reliefs is the position of the right hand raised upright or
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horizontally, which also influences the motion of the drapery. Though the two
Saints are in high relief, the folding is carved with very little depth, but the design
is so fine that the parts of the body are easily recognizable.

Now the heads of the sculptures are lacking but that of Saint Cosmas moulded
almost three-dimensionally can be seen in the Museum of Arts in Thilissi. His
facial type recalls to a certain degree some earlier portraits of Saint Peter, as, for
example, those on the metal work of the sixth century. Saint Cosmas has short
hair, oval beard and little moustache. His face has regular features, especially
well shaped mouth, vivid eyes under arched eyebrows while the forehead looks
shortened, apparently by the cap tightly pressed down on the head. In the
photograph taken with the head the face is slightly turned to the left as in the
portrait of a living person. Saint Cosmas differs from all the rest preserved in
Oski through the vividness of the expression.

Saint Simeon Stylite the Younger, like the saint Healers is carved in high relief
in his two representations. The first one on the impost of the octagonal pier
(fig.47) 1s relatively better preserved than the other above the west window,
which is badly damaged by a fallen block from the cornice (fig. 16). The two
sculptures do not differ essentially from each other, in reproducing the same mo-
del. In both reliefs Saint Simeon is carved bust-length and elevated on a three-step
pedestal, in reference to the column on which the stylite was perched. He is por-
trayed according to the established iconography, in the gesture of the orans, palms
forward; he has a long bushy beard and a cowl on the head, but the face is weath-
ered. Saint Simeon wears a tunic and a cowl, which falls from the shoulders to the
front of the body, and its folds take the shape of two symmetrical patterns of half-
elliptic convolutions at an equal distance from each other. This type of folding
continues in the opposite direction in the tunic under the raised arms, the sleeves
of which are also draped in parallel curves. The borders of the cowl are joined in
the front with a strap, which is attached on either side with buckles in the shape of
crosses. On the relief of Saint Simeon on the west facade (fig. 16) these crosses
hang, one after the other, on his cowl. However, his bust-portrait is distinguished
from theabove-described one by its unarticulated forms and very slight moulding
of the garment, only over the shoulder, the rest being flat surface.

Not only the piers of the open gallery are richly decorated, but also the saucer-
shaped ceilings of the four bays they support. The transition from the square
space of the bay to the shallow dome is obtained by the squinches which draw
with the arches (over the piers) an octagon, from each side of which a corbel in
the shape of segment advances over the bay, thus the eight or twelve corbels con-
stitute the octagonal or dodecagonal base of the saucer. Above the corbels the
ribs advance and converge up to the summit of the intrados emphasized with a
roundel. The ribs are flanked with the webs. The central ribs perpendicular to
each other form a cross, which stands out with its rich ornamentation (fig. 9).
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The four shallow domes with their remarkable decoration show the very syn-
thesis between the architectural form and the stone carving. The ornamentation
comprises the main ribs forming the crosses, the squinches and the segments at
the base of the saucers, with the exception of the westernmost one, where the
segments were left bare while the stalactites replacing the squinches benefited by
a rich adornment. Each dome is subjected to an elaborated composition.

Fluted shell ornaments embellish the squinches of the three saucers. They also
appear on the twelve segments at the base of the second dome and on the four of
the first one, where the fanlike fluted pattern are crowned with spirals. The geo-
metric designs dominate the carving on the crosses of these domes. Relatively
better preserved, the cross of the second saucer displays two double whirls,
which move into zigzag between the borders and in their intercrossing in the
middle, form squares oriented at forty five degrees. Four-edged tiny figures,
stars or palmettes are set within the squares while trilobed ornaments are in-
scribed in the areas alongside the borders.

The third and the forth domes (from east to west) are adorned with foliated
patterns'®. The cross of the third shows repetitive plant ornaments symmetri-
cally poised to the axes of the cross-ribs. The decorative motif consists of two
stalks coiling all along the ribs. In their sinuous run they give rise to the off-
shoots whirling alternately inward and outward and developing half-palmettes
which appear face to face or back to back in their adjacent loops, all along the
cross. Moreover, trilobed plant ornaments blow in the interspaces at the borders
and in the middle of the ribs.

Striking are the vegetal motifs of the symmetrical compositions carved on the
corbels of the same third saucer dome. At the horizontal base of the west middle
corbel, five round stems set side by side enclose five inverse palmettes. At their
common point the stems are fastened with a lace from which a split palmette
grows up, one wing spread sideward, the other reduced to a stalk slightly bent in
the opposite direction, with small petals at the top. These constituents of the pal-
mettes gradually diminish according to their place on the decorative surface. Im-
pressive are the high stalks in the middle, slightly twisted and set face to face
with their foliated tops in a gentle bow. This marvellous design calls to mind the
heads of birds with their elongated graceful throats, in front of each other
(fig. 60).

The corbel at the corner of the same third dome exhibits another combination
of plant elements: two twisted stems follow the curved frame of the decorative
surface while at its base, two symmetrical spirals give rise, each one to two tiny
leaves with trilobed ends, which resemble climbing figures. These amazing

18 Djobadze, Early Medieval Monasteries in Tao, pl.144.
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60. Open gallery, saucer dom, soffit, detail

things set face to face remind of the living beings, something like snails going out
of their spiral shells.

The cross of the westernmost saucer shows a rich foliated design. It consists of
scrolls composed of calyces, which go out of one another and give rise to a cor-
nucopia with a bunch of leaves (fig.61). One leaf, however, develops into a ca-
lyce, which continues the movement of the scroll in the opposite direction. Be-
sides this another calyce at the other side of the bunch turns in spiral and depicts
an ornament of three leaves within. The picturesque effects of the foliated pat-
tern are reinforced by the tiny whirls and quatrefoils, which mark the ends of the
pattern on the ribs.

The decoration of the stalactites comprises two scrolls, vertically oriented,
which ran on their two symmetrical surfaces. Composed of double stems, set
within each other, the scrolls coil and their offshoots, whirling in the opposite
direction, give rise to the five-lobed palmettes within their loops, while clusters
of grapes or two-lobe leaves grow out of them, at the borders of each decorative
surface. The two scrolls interweave approaching the cusp so that their adjacent
loops gradually diminish, then join each other and finally, disappear. Two clus-
ters of grapes hang on either side of their last interlace and underneath a bud
points the cusp.
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61. Open gallery, saucer, soffit, design, detail

Angels on the Facades

The angelic figures'” in full length have the highest position in the church:
Michael and Gabriel appear on the south fronton (fig. 39), while on the west part
of the south fagade three angels stand at a distance from each other under the
cornice (fig. 2, 62). High up, under the central blind arch on the east facade the
angel, now disappeared, is well known from the photograph and the design
made in 1917. All these celestial beings are in solemn poses with outstretched
wings and dressed in long tunics and cloaks. The archangels carry staffs and orbs
in their hands, while the angels make the gesture of the raised hands with palms
forward. However, Michael is distinguished by his proportions and the treat-
ment of his garments from all the rest. At first sight the archangel Gabriel and the
other angels seem to share a lot of similarities, but an attentive observation re-
veals personal features in each one.

The eastern angel of the south fagade has his cape suspended between the
raised hands, and the hanging drapery forms a large curve, which is followed up-
ward by the smooth folds. Noticeable is the naturalistic effect obtained in the at-

19 Winfield, “Some Early Figure Sculpture from North-East Turkey”, 46-54.
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62. South fagade, angel

tachment of the cape on the right shoulder, with its end re-pleated in the shape
of a trefoil, after being fastened in a metal buttonhole. The discs suggesting the
relief of the shoulders are also carved, the right one, nevertheless clumsily made,
confirms ignorance of perspective. But logical in doing his work, the sculptor
cut off the side of the cloak, shorter, because of being brought to the front of the
body. Striking is the drapery of the tunic with its vertical folds, regularly pleated
and fallen right down to the bottom end so that the feet are entirely hidden.
These extended folds finish with a fluted bottom hem, which, at the same time,
outlines the stone that should have served as a pedestal of the angel. The fluted
hem of the garment, which coincides with the bottom contour of the relief re-
curs in the middle angel, now entirely broken otf, on the same south facade. This
vertical arrangement of the folds with geometrical exactness calls to mind the de-
sign of the east Hellenistic figure with a column-like body. Such treatment of the
clothing plays a great part in the height of the figure whose proportions are also
elevated.

The westernmost angel on the south fagade (fig. 62) in a posture and gesture
like the above-discussed, is wearing the same garments but with some variations
in the design. His raised hands emerge out of the cloak, also fastened at the
shoulder but with frontal borders fallen in a cascade. The visible surface of the
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tunic draped with repetitive triangular folds contributes to the sought-after ver-
ticality in the depiction.

On the south fronton the archangel Gabriel (fig.39) is represented with his
usual attributes which are, however, treated in a special manner: the orb in his
right hand is depicted as a rosette with eight petals, and that is in line with the
half-palmette at the top of the staff in his left hand. In this respect, the orna-
mented cuffs and band on the right sleeve of the tunic complete the decorative
accents of the design.

The drapery of the tunic is treated with concise patterns. The relief of the hips
is suggested by small elliptic, followed by V-shaped folds over the legs. The
roundels with concise convolutions are carved, one near the right shoulder on
the tunic and the other on the left elbow on the cloak. The bottom hems of the
tunic and of the turned-over frontal parts of the cape are together outlining an
angular pleating open at irregular intervals. The neckline of the tunic features a
hem-like border, which represents the curvilinear top ends of the folds. In some
of the angels it takes the shape of a fluted hem.

One notes that the V-shaped folds in the front of the body are rigidly angular,
due seemingly to the stiff texture of the cloth, which is unlike the smooth one of
the above-mentioned piece of the cloak round the neck and fastened at the
shoulder. It seems that the stiff frontal part, bent at an angle over itself, would
have represented another piece worn over the dress. This thought may have been
aroused by the garments of the angel on the east fagade where the supposed item
of clothing is more precisely designed.

The head of this eastern angel and the legs from the knees downwards are
lacking, but the torso is very well preserved as can be seen from the former
design and photograph.?® A large band, which corresponds to the turned-back
frontal border of the cloak comes up vertically so as to be suspended on the
forearms and pleated at an obtuse angle between them; meanwhile its right end
is hanging freely up to the elbow. At the same time the border of the cloak is
diagonally brought to the shoulder in order to be fastened and its end displays
a trefoil ornament as on the garment of the eastern-most angel on the south
facade.

The fact that this band is not retained in the fastening of the cloak and is bor-
dered on either side with jewellery, allows one to think of a separate piece which
makes allusion to the loros, associated with the garments of the standing angels.

The angelic figure shows a delicate moulding of the clothing with a better ap-
proach to the human shape than the above-discussed ones. The curvilinear small
surfaces emphasizing the parts of the body in relief, are followed by fine convol-
utions. The draped thighs are moulded with elliptic elements, followed by the

20 Takaisvili, Ekspedicija, 65-66, pl. 55-1,2.
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graceful curves, which form a triangular pattern between the legs, under the stiff
bejewelled band and the intricate folds of the belt that appear on either side of
this. In the front of the body the repetitive triangles are slightly removed thanks
to their two orientations. On the shoulders the rendering of the drapery is pu-
rely decorative in accordance with the adjacent pictorial letterings on the upper
part of the wings. This pictographic motif replaces their downy feathers, but at
the same time, it reveals an important text, which says that the building work
was extended over ten years. Under the lettering the long feathers are decorated
with vertical strings of pearls, which are in line with the bejewelled borders of
the band hanging on the left side of the figure. There is a tendency to unify the
constituents of the relief no matter what their nature is.

The wings of the angels are treated with layers of feathers, stylised in the shape
of rectilinear elements with scalloped ends. The feathers are vertically arranged,
and their ends depict the horizontal articulated delineation of the sections.
However, the swollen parts at the top of the wings are recorded with the oblong
position of the bands, so that the ends of the feathers offset their curvature, while
the rest show a straight vertical outline or a slightly concave one near the lower
end. However Gabriel’s wings are rendered like those of the eastern angel, with
long feathers embellished with strings of jewellery.

As has already been said, the archangel Michael is distinguished from all the
other angels carved on the fagades by his style. His wings also consist of almost
equal bands of feathers, whose articulated delineations take up a slightly oblong
position and thus enliven the texture. The downy feathers form toothed motifs
which follow the lovely upper curve of the wings, like those of the angels on the
decorated pier. Michael’s wings are given an elegant S-shaped contour in their
whole length but at the bottom, a scalloped outline.

In his proportions Michael (fig. 39) is very close to the human figure, and dif-
ferent from the tall figures of the other angels. Since his posture and body on the
whole suggest reference to the anatomy, the rendering of the garments strays
from the realm of nature. The drapery is subjected to strong stylisation, which
leads to the patterns with geometric constituents. Characteristic are the circles
with spiral convolutions, which mould the shoulders and the hips while on the
thighs they are modified into ellipses followed downwards by V-shaped angular
folds. The circles with their spirals emerge not only on the parts in relief but be-
come essential constituents of the design in the front of the body, and even the
orb in the hand of Michael is decorated with spirals. The stone master does not
pay attention to the natural fall of the clothing, he is concentrated on the linear
combinations in the design. Thus ribbed folds in zigzag develop from the right
shoulder all along the sleeve but form a circle in agreement with the ornamented
cuff.

At first sight these zigzag delineations call to mind the folds on the cloaks of
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63. South fagade, »deisis« flanked by the donors, David and Bagrat

the figures on tenth-century ivory reliefs. But the resemblance in the angular re-
petitive motif on the cloak, is due to the identical position of the arm with bent
elbow. Itis difficult to see here influences of Byzantine art because the O3ki gar-
ments are deprived of the plasticity appropriated to the flowing edges of the
ivory drapery.

In the case of O3ki it is important to conceive the figure on the whole with its
patterns subjected to the principles of an abstract geometric conception, but
without forgetting the coordination of the decorative motifs schematised as
much as possible as they are. The turned-back frontal border of the cape, for ex-
ample, shows the same uninterrupted triangles as those on the arm. The very ex-
tended V-shaped folds of the fanlike pattern between the legs, as well as on the
thighs and legs finish in a fluted bottom hem. The same fluted hem describes the
neckline at the top of the folds of the tunic. All these dynamic forms of the pleat-
ing influence the attitude of the figure. The archangel Michael emanates the vi-
tality and the power of a living being while the other angels look somewhat
petrified in their static postures.

Reliefs of the Donors

On the last eastern part of the southern fagade, actually the external wall of the
diaconocon, there are full-length portraits of the donors on either side of the De-
isis scene (fig. 63). Turned three-quarters, the two men hold each one, the model
of the church in their hands, the church they are offering to the saintly persons
represented. The five figures, three of which form part of the Deisis, are carved
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on separate strong sandstone plaques, each one 0,65 m in width and 1,46 m in
height. The whole composition spans an area 3,65 m in width and is framed from
above by a cornice with a string course of herring-bone ornaments, followed by
an inscription in Georgian, which is written in horizontal lines without the
words being separated from each other, as was customary then. A blind arch,
which matches up with those on the neighbouring fagades to the south and east,
crowns the reliefs that are framed on the sides with semi-cylindrical shafts,
capped by the imposts with lobes supporting the arch. Here as elsewhere, in the
Deisis, Christ is in the centre with the Virgin Mary on the left and Saint John the
Baptist on the right, who are flanked by the donors respectively, David Mag-
istros and Bagrat Eristav of the Eristavs, high ranking dignities and brothers
whose identity is established by the text above.

The saintly persons are clad in the manner common to their iconography: the
Virgin in a stole and maphorion, Christ and Saint John in chitons and himations,
and they make their invariable gestures. Christ giving his blessing with his right
hand, while Saint John and the Virgin Mary are turned to him in prayer. The
mother of God raises her hands in a sign of intercession to Christ for the sal-
vation of the mankind. Here the two kings are addressing themselves to her and
Saint John and, as can be seen from the text, they are begging them to intercede
for them. All the holy persons have circular haloes while the donors have square
ones, characteristic for persons still living.

The donor’s portraits flanking the Deisis are of great interest in researching
the mentality of the persons represented, as well as in the study of the vestments
of these titleholders of great endowments, as high officers linked with the im-
perial court in Constantinople. The two donors are clothed in the same manner,
in kabadions?! (caftans), and cloaks, but embroidered with different patterns.
David (fig. 64) is wearing a caftan of heavy Persian cloth ornamented with pal-
mettes with six petals, each of which turns into a spiral. The palmettes are en-
closed in circles of pearls, and in the rhomblike spaces between these circles, two
small buds are inserted. The collar, wristbands and hems are embroidered with
alternating squares and rhombs in rectangular fields and the borders of these
bands are outlined with beads. David’s cloak is patterned with great circles en-
closing a large band of small roundels and, within this space there is a bird seen

21 Kabadion, probably of oriental origin is called “the costume of the ethnikos” by Phylotheos in
899, but a “standard article of imperial and court costume”. It was worn by the despots, the
megas magistros, the megas logothetes and the megas myrtaites. The kabadion translated kaftan
was apparently “fastened down the front and its twin edges were embroidered with gold”. Ac-
cording to Pseodo-Kodinos the kabadion of Apocaucos was decorated with heraldic lions and
it was worn over a skaranikon. J. Vepreau, Psexdo Kodinos. Traité des Offices, Paris, 1966, 146,2;
153,18-166,14; 195,22; 200,7; 206; N. Oikonomides, Les listes de présence byzantines des IXe et
Xe siecles, Paris 1972, 177,32-179,1. The Georgian national dress is called “kaba” which really is
the caftan.
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64. David, design after Djobadze

in profile and similar to an eagle, holding in its beak a fine wire with two jewels.
The circles are connected to one another from above and from below with small
rosettes. The cloak is hooked on the left shoulder. It is bordered with the same
decorative band as the caftan, and this is also set in the inversed hems of the sep-
arate twin edges of the front of the cloak and, between these edges the caftan is
discernible.

The caftan of Bagrat (fig. 65) is decorated with great circles formed by pearls
and within this frame there are trefoils fitted into petals, traced like hearts, their
summits towards the centre that is taken up by a round bud. The design of the
ornamental band on the hems and the neck is the same as that on David’s clothes.
The cloak of Bagrat is also ornamented with great circles bordered with a band
of guilloche motifs, and marked with a small disc in the centre. The area between
this and the guilloche frame is reserved for the main decorative motif which is
composed of two concentric circles, each one formed of elements in the shape of
denaturalised petals. The spaces between the main circles are retraced with beads
and, in the rhombi, so-formed small discs with a linear design feature.

As has already been said, the bands fixed to the caftan and the cloak are of the
same design, one that is identical with that on the garments of David. However,
the bent arm of Bagrat who is holding the model of the church in it, evidently
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65. Bagrat

created some difficulty in the representation of the cloak, displaced as it was, by
the arm being in this position. The artist wanted to show the slight curve on the
chest with all the details of the pattern, but not knowing the rules of perspective,
he did not succeed in doing it properly. He depicted the inverse of the twin hems
in front of the cloak, with the left one slightly curvilinear, opposite to the right
in a straight line, but he evaded their beaded contour as though the edges were
not entirely in place, because of the arms raised forwards. Thus, some elements
of the caftan’s embroidery came to the fore, and these form a common pattern
with those of the hems, and this pattern may have recalled a tablinum, but there
is not any tablinum shown. The tablinum did not form part of the “ethnic” cos-
tume, which I will discuss later.

Both princes are shown in boots, which are rounded out and not pointed as
are those in the ruler’s portraits in Byzantium and Bulgaria at that time. In re-
ality, the donors are depicted as riders with footwear, banded with small straps
of twisted cords that are knotted at the ankle. The heads are now very damaged
but the “stemma” and “pendulla” are discernible, which used to go with the
pompous costumes of high dignities, invested with power by the supreme
authority. The caftan they are wearing, was called the costume of the “eth-
nicos” by Phylotheos in 899, and it corresponds exactly to the degree of dig-
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nity in Bagrat and David’s relationship with the Byzantine imperial court.
They were rewarded to wear it as Eristav of the Eristavs and Magistros Megas,
titles that were among those of office-holders, enumerated by the above-men-
tioned author.

Diadem and pendula were signs not only of sovereign power. They were worn
by high-ranking imperial officials and officers awarded with titles of honour and
local rulers, as they appear in donor representations in Byzantium and Slav
countries in the Middle Ages.

One notes that the cloak of both princes are hooked on the left shoulder in-
stead of the right. At first glance this could be taken for a mistake on the part of
the sculptor. Besides this, the model of the church, better preserved in the hands
of Bagrat, is depicted with the south fagade and the elongated part of this with
horizontal cornice features, nevertheless, to the right of its gable part, which me-
ans to the east, instead of the left, to the west (fig. 65). All this suggests that the
sculptor represented the model as he stood with his back to the south fagade and
not in front of it as well as with his back to the persons represented. As it con-
cerns the models of the offering depicted in such a way it was a frequent
phenomenon in the Middle Ages. Apparently the same notion had led to the fib-
ula being shown on the left shoulder, which corresponded for the master to re-
ality. It seems that the artist was not accustomed to such representations, the
Ogski portraits being the oldest ones in Tao-Klardjeti of this type, preserved to
the present day.

The Date

Many inscriptions can be seen in red and blue pigment or carved on the walls of
the church. More numerous in the past, they looked like a chronicle of the rulers
of Tao-Klardjeti, but a great part of them have disappeared or have been dam-
aged. However, the rest of the texts offer enough information about the erection
of the church, its builders and some historical events concerning the region of
Ogski. The most important and exhaustive inscription is on the tympanum above
the solemn entry to the south. It speaks®*:

By the grace of God who protects all those having high respect to him and accords success in
all good deeds to those admiring his name, with the belief in the Holy Trinity and the intercession
of our holy Queen, the Mother of God, with the goodwill of the holy Wood of life, with the help
and intercession of the great Baptist and all the saints who were devoted to God from the im-

memorial centuries, (in the wish) to exalt and glorify all these saints, our God’s crowned kings be-
gan to erect this holy church so that in it the feasts could be celebrated and the memory of the

22 My translation is from the Russian text of Takaisvili, Arkheologiceskaja ekspedicija 17vo goda v
JuZnye provincii Gruzii, 57-58.
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saints praised highly, as it is written: “take part in the commemoration of the saints”. Of the will
of all these saints our great kings were not spearing the transient riches for the eternal ones, so as
to merit the assistance of all these saints. Lord, help in both lives the sons of the blessed by God
Adarnase Kuropalat: Bagrat Eristav of the Eristavs (and) David Magistros. Holy Trinity, take
them all the three under thy Dexter and praise in both lives.

Me Grigol Lord honoured to display them this my service, before God and T was set at the
head of the building works, and God suggested them the consciousness of my devotion, their ser-
vant.

The annual expenses for the stone masons and labourers and for the oxen wagons with sand,
amounted 20000 drachma, 5000 “fisos” wine, 50 “litres” steel, 250 “grives” wheat; the stone-mas-
ters, the carpenters and the blacksmiths who steadily worked, were 70; the oxens drawing carts
with stones, 30; the mules and other pack animals which were transporting tufas from Grigol
Cminda were 30; the other carriers with which (also) were gathering — 60 and all the craftsmen
and workers — 80.

The end of the inscription where, in principle, the date should be indicated, was
destroyed by the filling in of the door underneath, during the transformation of
the church into mosque.

Takaigvili brilliantly deciphered and interpreted the inscription, correcting the
mistakes of earlier readers and proposed a convincing date for the church. He
identified the historical personages on the base of the literary sources and estab-
lished that Adarnase, mentioned here, was Kuropalat from 958 to 961 and that
his sons: Bagrat Eristav of the Eristavs (1 966) and David Magistros ( 1001)
were the builders of the divine house and not their father as was supposed be-
fore. Thus Djavahigvili considered Adarnase also the builder of the church and
put its construction in the period from 958, date of his reward of Kuropalat to
the year 966, before the death of his son Bagrat.”> However, the inscription out-
side on the east wall, which Takaisvili?* discovered, informs that the building
works were extended over ten years and, in accordance with this text, he con-
cludes that the edifice was most likely begun in the mid-tenth century about 950
and finished in the lifetime of Adarnase by 961.

Since 1970 the church of Oski was abandoned by the Muslims and after that
small recoveries were undertaken inside. In consequence the remnants of the in-
scriptions were lain bare on the blocks inserted into the Turkish wall, the west-
ern one of the former mosque, installed in the south part of the edifice. A dam-
aged and blurred inscription was deciphered by Djobadze and it served him as a

23 L. Dzavahisvili, Gruzinskaja paleografia, Thilisi 1919, 164-165 (in Georgian) quoted by Takais-
vili, Expedicija, 60.

24 Takai$vili, Ekspedicija, the inscription speaks that the church was being built for ten years, 65-
66, pl.55-1.
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motive to develop his attacks against the research of Takaigvili on the date of the
monument?’.

In the first place, Djobadze ascribes to Takai3vili a wrong dating of the church:
“Takai$vili suggested that the construction must have been begun after 958 and
have been completed in 961 before Adarnase’s death. Takaisvili’s conclusion is
incorrect. Furthermore it is quite unlikely that such an immense and complex
church as Oski could have been built in three years.”?® In the last sentence Djob-
adze just repeats the reflection of Takaidvili word by word on his own account.

In addition to his extravagant speculations, Djobadze assigns the above-men-
tioned inscription as a proof of his conviction for a later dating than the accepted
one involving the ten years building from about 550 to the time when Adarnase
had the status of kuropalat {958-961), at least by 961. The recently discovered
text is in Georgian script “Mrgvlovani”, and Djobadze’s English translation
runs®’: “We began construction of this church in chronikon RPG March KE of
the day of Annunciation. Bagrat Duke of Dukes builder of this church died in
Chronikon RPV the day of October B Tuesday. Be glorified his soul and be ex-
alted by God David.” According to Djobadze’s estimations the chronikon RPG
corresponds to 183 + 780 (the cycle) = 963, the year when the construction be-
gan. The author recognizes that the remaining parts of the two last figures — 8
and 3 were “considerably damaged”. These remnants, on site, are very scant,
which makes somewhat problematic their integration in the letters respective to
the chronicon 183.

It is difficult to accept the proposed date 963 as beginning of the building,
since in the main inscription, the devout supplications are made to the Saint
Trinity, “for protection in both lives of all them three (Adarnase and his two
sons)”. The literary sources inform that Adarnase was no more kuropalat after
961 and soon he died “forcibly clad in rugs” in the monastery of O3ki. Neglect-
ing the historical data, Djobadze concludes in an inadequate manner that “con-
struction of the church began after Adarnase’s death and ... completed within
ten years ... in 973”.2 However, the date 973 as the end of the building works is
in full contradiction to the facts, precisely the account of the expenses which
could have been given only after the finishing of the edifice and it was as shown,
in Adarnase’s lifetime.??

It is unacceptable to minimize the importance of the main inscription as a his-

25 Djobadze, “The Donor Reliefs and the Date of the Church at O3ki”, Byzantinische Zeitschrift
69 (1969), 57.

26 Djobadze, “The Donor Reliefs and the Date of the Church at O%ki”. 57. The author repeats
word by word the text of Takaisvili, Ekspedicija, 60-61.

27 Djobadze, “The Donor Reliefs and the Date of Oski”, 59, fig 8.

28 Djobadze, “The Date of O3ki”, 60.

29 Takaisvili, Ekspedicija, 60.
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torical document about the donors, their origin and social state, the head of the
construction, the organising of the works, the detailed annual report for the
costs and, finally, the literary language at the time, in which the learned scribe ex-
pressed.

The original place of the short inscription nevertheless is unknown, the block
with the text being inbuilt into the Turkish wall. The writing situated on a space
60 cm wide and 1,27 m high, is oriented vertically, which excludes its position
above a door. In the medieval churches the main inscription with an exhaustive
content was displayed on the tympanum above the principal entry to arrest the
eye of the prayer. Unfortunately, it is not the case of the short one in O%ki, which
is damaged and lacking the erudite expressions reserved to the great one. Its se-
cond part concerning the death of Bagrat in 966, does not bring anything new,
since it repeats in a poor version the text written on the tympanum of the south
door in the open gallery.>® The latter distinguishes from the former by the style
of the devout prayer for the defunct king. “... yet to honour the memory of Bag-
rat. In this day the blessed king Bagrat yielded his soul. Chronikon was 186-
780 = 966, Tuesday. Lord, endow him with eternal beatitude. Amen.”"

Such repetitions of the events, sometimes with mistakes, were of use in medie-
val Georgia, but was it the case of the church with the date 963? The question
arises which one it was, because the ruins of different buildings stand and,
especially, two small churches in the limits of the O3ki monastery. The word
“church” was used at the time as a common notion, meaning equally a great
church or a chapel. The small churches in Oski were of secondary importance
and their structure was less perfect than the principal one, but it does not signify
that they were erected before it.

The foundation of the monasteries was subjected to the rules strongly respected
to our days in the east Orthodox countries. This solemn religious act was marked
out by driving the cross into the ground and also marking the foundation of the
main church, the building of which was to begin first. Further, the complementary
edifices were erected and carried through in agreement with the increasing activi-
ties of the monastic establishment. All this makes it possible to infer that the men-

30 Ibidem, 64. On the tympanum similar texts were inscribed about the rulers of Tao-Klardjeti and
their memorial days.

31 Besides this, the word “building” which appears in the short inscription, was regularly utilised
not only for the erection of an edifice from the foundations, but also for an enlargement, con-
struction of an annex or extension apart. Really the rebuildings were made in O8ki and they are
recognizable through the distinct structure of the walls and the dilatations of their joinings. The
difference is clear in the connections between the walls of the north elongated body and the west
nave or the common side of the latter with the narthex, without been separated much in time.
Such “buildings” usually can be seen in the great medieval churches as for example, in I$hani,
close to plan in O¥ki, where the same north corpus was added later to the main church. Con-
cerning the “building” begun in 963, it supposedly could have been referred otherwise to an in-
novative part of the monastic church, if not, to the erection of one of the two small churches.
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66. Drum, capital with the stone master Jesse

tioned church, begun in the year 963, if the deciphering is exact, supposedly could
have been one of the two small religious houses in the monastery, since the main
church must have been builtin Adarnase’s lifetime, by 961.

The innovative works of the main church were accomplished much later and
precisely indicated in the inscription carved on the outside of the east conque
under the window??: “Saint Trinity exalt the crowned by thou kings Basil and
Konstantine, by whose means the roof’s covering of the church was carried out
for a second time, during the abbotships of Grigol and David, and remember
with grace the stone-master Jesse.”

As was pointed out, a human figure features among the foliated capitals on the
drum of the cupola. It represents a seated figure, a man carrying two sacks at-
tached with ropes on his shoulder (fig. 66). Only his face has suffered, but the
body is preserved. His situation there suggests his connection with the stone
decoration. In the Hahuli cathedral the craftsmen left their names on the plinths
of the colonnettes of the cupola. In Oski the high elevated figure is easily reco-
gnizable as the stone master while the inscription gives backing to his identity
with the master Jesse. The sculpture of Jesse must have been in remembrance of
his grandiose stone works accomplished on the cupola, in the time of the roofing

32 Takaisvili, Ekspedicija, 63.
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of the church for a second time, during the reign of Basil, who died in 1025 and
his successor Konstantine, who was emperor only between 1025 and 1028. In
other words the innovative works on the roof together with the carved decor-
ation made by Jesse were likely extended from 1025 to 1028 at the time when
Oski was part of Byzantium. However, the lands of the basin of the River Co-
rokh with Ogki were regained by the Georgian king Bagrat IV, in 1036.

Conclusion

The church of Oski is a brilliant example of the revival of the architecture in Tao-
Klardjeti from the end of the 9" to the middle of the 11 centuries. It is charac-
terized with the building of large churches crowned with cupolas and often as-
sociated with the cruciform architectural type as shown in Ogki and its parallels
in Ishani, Parali, Hahuli, etc. The construction was innovated, especially the
supporting system of the cupola, elevated on the hollowed supports which in-
cluded the free standing piers. Thus the Georgians succeeded in counteracting
the thrust of the dome by their own method based on the experiments.

The open gallery and the porch were the new architectural details introduced
in the layout of the fagades. However, the square supports of the porch with
their nook shafts and half-colonnettes on the sides were largely spread in Islamic
architecture in the ninth and tenth centuries. The columns flanking the entries of
the churches, nevertheless had been known long ago in Coptic art. The pointed
arches were borrowed from Islamic constructions, but they had appeared earlier
in Sassanian buildings. Finally the spectacular niches hollowed in the west pillars
were created under Islamic influence although they acquired quite different =
pearances and meanings in O3ki.

Unique in shape and ornamentation is the octagonal pier, an original Georgian
creation. The ornamented shafts of the columns are well known in the early-
Christian epoch, but their style and composition are different from those of the
columns on the drum and the porch in Ogki, which, however, are comparable to
the works of art from the Abbasid times. Thus the ancient architectural details
with their enhancement, after having pursued their evolution in Islamic architec-
ture split over the neighbouring countries, in Georgia, where the local tradition
was permeable for such details, which the Abbasid fashion brought to the fore.
On the other hand, the articulation of the fagades with blind arches, the arch-
headed frames of the windows and their lintels with horizontal extensions, so
characteristic of Ogki and its related monuments, were well known in Syria in
the 5%-7 centuries. The cultural links between Syria and Transcaucasia, includ-
ing Georgia, were maintained from the remote times. The innovated system in
supporting the dome and the foregoing architectural details, treated variably and
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with distinctive decorations, recur in the churches of I§hani, Bana, Hahuli, etc.
which, however display, each one, a different appearance, producing the effects
of monumentality and luxury. They testify like those in other regions of Georgia
to the “Georgian renaissance”, so-called by the local scholars.

The country was turned into an Arab Emirate from the middle of the seventh
century. The residence of the emir was Thbilissi, the capital of Kartli, the third
Georgian kingdom after Abkhasia and Tao-Klardjeti. But the rulers of the last
two, meanwhile, were in the vassalage from the Byzantine emperor, in the 15
and the first half of the 11" centuries. Tao-Klardjeti was then playing an import-
ant role in the political scene, thanks to its military forces and economic pros-
perity.

The princes Bagrationi who have been ruling over these kingdoms desired to
rival with the neighbouring sovereigns. In the willingness to demonstrate their
wealth and political power, they undertook the building of enormous monastic
complexes, as I§khani, Oski, Parhali, Hahuli, Ot‘ht'a Eklesia, etc.

The carved decoration of Oski as well as the architecture is the result of the ar-
tistic renewal in Tao-Klardjeti. The ornamentation consists mainly of geometri-
cal and foliated motifs. Very elaborated the geometric designs offer the grid for
the insertion of other decorative elements: trefoils, quatrefoils, small crosses, etc.
The circles in different combinations and penetrated by the ribbons throw in re-
lief repetitive and unlimited motifs. In an orderly movement the ribbons in-
tercross, intertwine or interlace, depicting complicated patterns subjected to ge-
ometry. Besides this, the geometry determines the organisation of the foliated
motifs, which in the so-formed patterns became coherent, but loose, to a certain
extent, their naturalness and freshness.

The plant ornaments are treated in two different manners. In the first, the foli-
ated motifs intend for abstract forms. The connotation of the acanthus with the
oak leaf and the palmette is evident, but parts of these denaturalised leaves be-
came the basic elements of the patterns. They are often short stalks shaping into
fleuron or something like a half-palmette. In their run, these motifs join each
other and constitute together new decorative forms, which take part, at the same
time, in a second pattern created in their interspace. Remarkable is the dense in-
terpenetration of the components, which loose their entity, entirely subjected to
the uninterrupted motion of the whole. The disarticulated halves of wing pal-
mettes, taking different orientations, suggest in certain cases amazing forms as
the lovely heads of birds, rabbits, etc. This treatment of the plant motifs then
tlourishing in Islamic art, could have easily penetrated in Georgia, especially by
the ceramics, imported from Iraq and Samanid Iran in the tenth century. Thus
the arrangement of the plant elements leads to a design, which translates the idea
of a bird or another living being that really is not depicted after a model of nat-
ure, but its image appears in the mind’s eye of the spectator by association.
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The second type of foliated ornaments display patterns with luscious leaves
going out of cornucopias, which revive the late Hellenistic ones from the Orien-
tal provinces. Their renewal could admittedly have been influenced by Byzan-
tine decorations reflecting the so-called Macedonian renaissance.

The human figure represented reveals some Sassanian motifs as the columnar
shape, or the convolutions and the angular orientation of the folds on the draped
garments of the holy persons, on the one hand, and, on the other, references to
Byzantine models of the donor’s portraits as well as the local costume worn by
the people. The architectural sculpture show in O3ki, in Tao-Klardjeti, its high
level of achievement, making use of the local artistic repertory, late-Hellenistic
motifs and Sassanian ones penetrating again through the Abbasid culture, as well
as of some Islamic ones.

Summing up, the church of Ogki was erected by the sons of Adarnase, Kuro-
palat: Bagrat Eristav of the Eristavs and David Magistros, in the period between
950 and 961, but its roof was renovated, as well as the carved decoration of the
cupola, carried out by the craftsman Jesse, with the resources of the Byzantine
Emperors Basil and Konstantine, between about 1025 and 1028. With its original
features, then unknown in Byzantium and its elaborate style, the church of O3ki
is one of the best representatives of Georgian architecture, flourishing in Tao-
Klardjeti, which was to continue and develop brilliantly in the future centuries.
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Alten Testaments in der Peshitta, GOF I, 27, Wiesbaden 1988
Das syrische Fragment des Ecclesiastes-Kommentars von Theodor
von Mopsuestia, GOF I, 28, Wiesbaden 1988
Syrische Katenen aus dem Ecclesiastes-Kommentar des Theodor von
Mopsuestia, GOF I, 29, Wiesbaden 1988
Kohelet-Kommentar des Johannes von Apamea, GOF I, 30, Wiesbaden
1988
Kohelet-Kommentar des Dionysius bar Salibi, Auslegung des Septua-
ginta-Textes, GOF I, 31, Wiesbaden 1988
Der Kohelet-Kommentar des Theodor von Mopsuestia, in: Religion
in Erbe Agyptens. Beitrige zur spitantiken Religionsgeschichte zu Ehren
von Alexander Bohlig, hg. von M. Gérg, (= Agypten und Altes Testament
14), Wiesbaden 1988, 186-196.

1989
Syrische Passionslieder, GOF I, 32, Wiesbaden 1989

1990
Die Handschriften der Evangelien in der Versio Heraclensis, in: Lingua
restituta orientalis (Festgabe fiir Julius Afifalg), hg. von R. Schulz und M.
Gorg, (= Agypten und Altes Testament 20), Wiesbaden 1990, 367-375

1994
Die syrische Ubersetzung der Bibel, in: Tradition und Translation,
Festschrift fiir Carsten Colpe, hg. von Chr. Elsas u. a., Berlin 1994, 344-355

1995
Konkordanz zur syrischen Bibel. Die Mautbe, GOF I, 33, 6 Bde,,
Wiesbaden 1995 :

1996
Versio Harklensis — Codex D05 Cantabrigiensis, in: OrChr 80, Wies-
baden 1996, 11-16



Personalia

Pfarrer Dr. theol. KARL PINGGERA, geboren 1967 in Miunchen, wurde mit
Wirkung vom 1. Dezember 2002 zum Hochschuldozenten fiir Ostkirchenge-
schichte im Fachbereich Evangelische Theologie der Philipps-Universitit Mar-
burg ernannt. Er hielt am 25. Juni 2003 seine Antrittsvorlesung mit dem Titel
»Nestorius — Heiliger der Apostolischen Kirche des Ostens. Zum Verhaltnis
von Identitit und Geschichtsbewufitsein im Christlichen Orient«.

Totentafel

Prof. Dr. Dr. HANS-MARTIN SCHENKE, * 25. April 1929, T 4. September 2002,
Neutestamentler und Koptologe an der Humboldt-Universitit Berlin. Biblio-
graphie: Hallesche Beitrige zur Orientwissenschaft 17 (1994) 162-176.

Am 4. Dezember 2002 verstarb P. Dr. FrRANGOT1s GRAFFIN S]. Er wurde am 1.
Januar 1905 in Westfrankreich geboren und war als Nachfolger von Maurice
Briére von 1951 bis 1975 Professor fiir Syrisch am Institut Catholique in
Paris. Von 1941 bis 1994 gab er die von seinem Onkel Msg. René Graffin
gegriindete Reihe »Patrologia Orientalis« heraus. Zu seinem 70. Geburtstag
erschien eine Festschrift: Parole de ’Orient, Band VI/VII (1975-1976), die
auch eine Bibliographie enthilt (S. XI-XVI). Nachruf: OCP 69 (2003) 5-6.

Mit CASPAR DETLEF GUSTAV MULLER verschied am 24. Januar 2003 ein regelmai-
Riger Mitarbeiter dieser Zeitschrift, der sich besonders als Koptologe einen
Namen gemacht hat, in Forschung und Lehre aber dem gesamten Christlichen
Orient vertrat. Er wurde am 19. Juli 1927 in Berlin geboren und promovierte
1953 mit der Dissertation »Die alte koptische Predigt« in Heidelberg zum Dr.
theol. 1966 habilitierte er sich dort mit der Arbeit »Die Engellehre der koptischen
Kirche« fiir das Fach »Kirchengeschichte, insbesondere des christlichen Ori-
ents«. Seit 1979 wirkte er als Professor fiir »Sprachen, Literaturen und Kir-
chengeschichte des Christlichen Orients« am Orientalischen Seminar der Uni-
versitit Bonn. Die thm 1987 zu seinem 60. Geburtstag gewidmete Festschrift

OrChr 87 (2003)
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(»Nubia et Oriens Christianus«, hrsg. von P. O. Scholz und R. Stempel)
enthilt auf S. XIII-XVIII das Verzeichnis seiner bis dahin veréffentlichten
Schriften. Ein Nachruf seines Bonner Nachfolgers Peter Nagel erschien im
»Newsletter« der International Association for Coptic Studies, N. 45, Juli
2003, S. 31f. (auch im Internet zuginglich)

Im Alter von 93 Jahren starb am 3. August 2003 in Traunreut der emeritierte
Professor fiir Semitistik an der Universitit Miinchen Dr. Dr. h.c. aNTON
SPITALER, Triger des Bayerischen Maximiliansordens fur Wissenschaft und
Kunst. Sein Hauptarbeitsgebiet war das Klassische Arabisch, doch war er
auch am Christlichen Orient interessiert. Geboren am 11. Juli 1910 in Miinchen,
Promotion 1935, Habilitation 1947, seit 1947 Professor in Munchen. Unter
dem Einflufl seines Lehrers Gotthelf Bergstrifier erschien 1938 eine »Gramma-
tik des neuaramiischen Dialekts von MaTula«. Dem Dialekt dieses christlichen
Dorfes in Syrien galten weitere Veroffentlichungen: »Neue Materialien zum
aramiischen Dialekt von Ma‘lala« (ZDMG 107, 1957, 299-339); »The Aramaic
Dialect of Mafala (in: F. Rosenthal, An Aramaic Handbook, 1967, part 11/1
62-68; 11/2 82-96). Im »Oriens Christianus« veroffentlichte er den Beitrag
»Zur Klirung des Okumeniusproblems« (Band 31 [1934] 208-215). Wir ver-
danken ihm ferner eine kritische Besprechung von Anton Schalls »Studien
tiber griechische Fremdwaorter im Syrischen« (Gnomon 34 [1962] 93-96). Die
Festschrift zu seinem 70. Geburtstag (Studien aus Arabistik und Semitistik,
hrsg. von W. Diem und S. Wild, 1980) enthilt auf S. 11-14 eine Bibliographie.
1997 erschien ein Sammelband mit zahlreichen Arbeiten Spitalers (darunter
einigen der oben genannten): »Philologica«, hrsg. von H. Bobzin. Zu Spitalers
Schiilern zahlen auch Vertreter des Christlichen Orients wie Julius Afifalg, P.
Ludger Bernhard OSB und P. Edmund Beck OSB.

Hubert Kaufhold

Née en 1917, ELENE METREVELI s’est éteinte le 5 mars 2003 & Thilissi. Douée
d’une forte personnalité, elle a magistralement contribué plus que tout autre a
I’épanouissement des études géorgiennes anciennes dans I'Institut des Ma-
nuscrits de Thbilissi, dont elle était devenue la directrice en 1971. Ilia Abuladze
fut son maitre dans Paccés aux trésors enfouis dans les anciens manuscrits
géorgiens, Ce n’est pas un petit service qu’elle a rendu a tous les chercheurs,
en faisant publier sans délai, A titre de »Matériaux, le fichier si précieux
d’Abuladze, qui est encore aujourd’hui le porche d’entrée incontournable pour
PPancienne littérature géorgienne. Mais sans doute les deux domaines ol son
travail personnel a eu la plus grande part sont d’une part une lecture et une
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réédition exemplaires des récits des voyageurs en Terre Sainte, et I’analyse des
principaux centres de copie de manuscrits qui s’y rattache, au Sinai, 2 la montagne
Noire et a I’Athos. De 'autre coté, les sources liturgiques classées selon tous
les criteres de I'école danoise byzantiniste, a savoir les »Jlispirni« en 1971 et
»Les plus anciens ladgari« en 1980. En méme temps, comme directrice de
I'Institut, elle a patronné une série de catalogue de manuscrits et suscités une
bonne dizaine d’édition critique de la patristique géorgienne. Jusqu’a la fin de
sa vie, quand l'usage de la vue lui fut lentement 6té, elle rédigea avec la
collaboration de Maia Mamatsashvili son édition de ’obituaire du mont Athos,
ou se laisse voir a quel point la prosopographie géorgienne lui était devenue
familiere. Elene Metreveli n’a jamais découragé un chercheur. Jusqu’a la fin,
elle restait a I’écoute des dernieres découvertes. Elle a stimulé tous ses collabo-
rateurs et rendu la tradition géorgienne obligatoire pour tout byzantiniste,
étant d’ailleurs par plusieurs séjours au College de France collaboratrice de
I’édition des Archives de I’Athos. Elene Metreveli a maintenu le niveau et les
exigences qu’Abuladze avait imposés aux études géorgiennes. Plus de 170
articles et une douzaine des volumes rappellent combien son oeuvre reste
digne des géants qui 'ont précédée, N. Marr et 1. Djhavakhishvili, dont elle
aimait a rappeler I'importance que revét pour I’histoire géorgienne leur séjour
au mont Sinai en 1902. De nombreux volumes d’hommage ont paru en son
honneur, celui de Thilissi en 1999 dans le n” XVIII de la revue Mravalthavi
qu’elle avait fondée ne comporte pas moins de 49 contributions.'

Michel van Esbroeck

1 Weitere Festschrift mit Biographie und Bibliographie in: Studi sull’Oriente Cristiano,
Band 4, Rom 2000 (Anm. des Hrsg. H. K.).
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Studi su Clemente Romano, Atti degli Incontri di Roma, 29. marzo e 22.
novembre 2001, a cura di Philippe Luisier S. J. (Orientalia Christiana Analecta
268), Roma 2003, 226 Seiten, ISSN 1590-7449; ISBN 88-7210-338-X

Am Pontificio Istituto Orientale und am Campo Santo Teutonico in Rom fanden am 29. Mirz
und am 22. November 2001 Vortrige von Patrologen und Archiologen iiber Clemens von Rom
statt. Dieser hat eine wichtige Stellung unter den Apostolischen Vitern. Die auf Irenius von
Lyon und Eusebius von Caesarea zuriickgehende Uberlieferung nimmt an, daf er vom Apostel
Petrus als Papst (92-101) eingesetzt worden sei. Gewissermafien zum 1900. Todestag sollte Clemens
von Rom diese Tagung gewidmet sein. Die in verschiedenen Sprachen je nach Herlcunftsland der
Referenten gehaltenen Ausfithrungen wurden in der eigentlich fiir Ostkirchenstudien bekannten
Buchreihe Orientalia Christiana Analecta als Band 268 veroffentlicht.

Die Fragestellungen betrafen den um 100 n. Chr. verfafiten 1. Clemensbrief an die Korinther,
die Person des Briefschreibers, die Pseudo-Klementinen, die Verehrung des Clemens Romanus
im Gottesdienst sowie die liturgische Uberlieferung der hagiographischen Daten des Heiligen.
Aus den Antworten auf die Fragen gewinnt man ein umfassendes Bild des Clemens. Es handelt
sich bei Clemens um einen Presbyter oder Episkopen, der zusammen mit anderen Presbytern
oder Episkopen die Gemeinde von Rom leitet. Wie das Mahnschreiben an die Gemeinde von
Korinth erkennen liflt, hat dessen Verfasser, nimlich die Kirche von Rom, die Auffassung, daff
die letztlich von Gott eingesetzten Presbyter in Korinth nicht einfach wieder abgesetzt werden
kénnen. Daher richtet die rémische Gemeinde an die Gemeinde von Korinth eine »correptio
fraterna« besonders in Kap. 58, 2-59, 2a und ermahnt sie zur Wiedereinsetzung der Abgesetzten.
Eine mitbriiderliche Zurechtweisung ist nach der von Mt 18, 15-17 festgelegten Vorgehensweise
auch in den Ordensgemeinschaften iiblich. Vor allem die Regel des hl. Benedike hat die Vorgangs-
weise der Zurechtweisung (correptio u. a. Begriffe) eigens in verschiedenen Kapiteln thematisiert,
was Enrico Cattaneo S. J. unberticksichtigt lafit.

F. Stanley Jones sprach iiber die Pseudoklementinen, die auch Romanliteratur iiber Clemens
enthalten. Er fithrte zur Bezeichnung dieser Schriften den Begriff des »Pseudo-Clementine Basic
Writing« ein, was im Deutschen den »Grundschriften« entspricht. Stanley Jones fiihree die Liste
dieser »Pseudo-Clementine Basic Writing« auf. Diese wurden um etwa 220 in Syrien verfafit und
enthalten biographische Hinweise auf Clemens wie z.B. die Begegnungen mit Petrus und dem
Magier Simon, die aber in ihrer Gesamtheit nicht historisch zutreffend sind. Warum gerade
Clemens als Subjekt dieser Novellen ausgesucht- wurde, hingt wohl mit seiner Anerkennung als
Bischof von Rom und seiner in der spiteren Traditionsbildung angenommenen Weihe durch den
Apostel Petrus zusammen.

Clemens ist nicht zu verwechseln mit dem Konsul Clemens Flavius aus dem Kaiserhaus, der
um 96 wegen seiner Hinwendung zum Judentum hingerichtet wurde. Dies erwihnen Dio Cassius
und Sueton. Das Martyrium des Clemens Romanus auf der Chersonnes findet durch die Archdologie
keine Stiitze, d. h. es gibt vor dem 4./5. Jh. keine christlichen Objekte auf der Chersonnes, die an

OrChr 87 (2003)
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Clemens erinnern. Durch Martyrerakten sowie durch die liturgischen Texte zum Festtag des
Heiligen weitet sich das Profil der Person des Clemens noch iiber den historisch feststehenden
Rahmen hinaus aus.

Nach der Lektire der einzelnen Beitrdge bleiben Fragen tibrig. War Clemens Martyrer und
sind seine Gebeine von der Chersonnes nach Rom tibertragen worden? J. Hofmann halt solche
Behauptungen fiir glaubwiirdig, begriindet aber seine Ansicht nicht (S. 119). Daf} Clemens Mirtyrer
gewesen sein soll, wird erst seit dem 4. und 5. Jh. durch verschiedene Autoren verbreitet. Wenn er
wirklich um des Glaubens willen gestorben ist, warum wird dies im Unterschied zu den Acta
Petri oder Pauli erst so spit gesagt? Was heiflt, Clemens war »Bischof« (S. 119)? Gewiff war er
noch nicht Bischof im Sinne eines Monepiskopos oder gar schon eines Papstes, aber doch im
Sinne einer kollegialen Kirchenleitung durch mehrere Episkopen oder Presbyter. Hofmann zeigt
durch Formulierungen wie »scheint«, »diirfte wohl« eine Neigung, sich vor klaren Aussagen zu
dricken.

Es ist zu bedauern, daf} auf keinem der beiden Symposien ein Vortrag tiber die Kirchenverfassung
der rémischen Kirche zur Zeit des Clemens Romanus und das Verhiltnis der romischen Kirche
zu den anderen Ortskirchen gehalten wurde. Das hitte vielleicht Riickschliisse auf die Tatsache
erlaubt, daf} Clemens in der Tradition als Verfasser des ersten Clemensbriefes genannt wird, der
jedoch selbst keinen anderen Verfasser nennt als die »Kirche von Rom«.

Ferdinand R. Gahbauer

Maria Mavroudi, A Byzantine Book on Dream Interpretation. The Oneirocri-
ticon of Achmetand Its Arabic Sources (= The Medieval Mediterranean. Peoples,
Economies and Cultures, 400-1453, vol. 36), Leiden — Boston — Koéln (Brill)
2002, X1, 522 Seiten

Dieses Buch ist die iiberarbeitete Version einer von Thor Sevéenko betreuten Harvard-Dissertation
(1998), welche die Vf. wihrend eines Forschungsaufenthaltes in Dumbarton Oaks (2000/01) zur
Publikation vorbereitete. Thr Gegenstand ist ein byzantinisches Handbuch der Traumdeutung,
das zunichst unter dem Titel dvelpoxpitng anonym zirkulierte und erst in der spiteren Uberliefe-
rung, meist unter dem Titel dvewonprtndv (Oneirokritikon; Abk. im folgenden: O.), einem
gewissen Achmet, Sohn des Sereim CAypét 6 viog Znoeip), der Traumdeuter des Kalifen al-Ma’miin
gewesen sein soll, oder auch anderen Verfassern zugeschrieben wurde (S. 32-40).

Kap. 1 ist der Frage nach dem Autor gewidmet. Da die ilteste Uberlieferung ihn im Titel nicht
benennt und er sich in den vier Prologen zum Werk selbst nicht mit dem in Kap. 19 genannten
Traumdeuter Achmet, Sohn des Sereim identifiziert, laflt sich sein wirklicher Name nicht ermitteln.
Die Zuweisung an Achmet erklirt sich daraus, dafl dieser in Kap. 19 des Traumbuches in der
ersten Person spricht, was ein spiterer Kopist auf den Autor des Werkes bezog. Jedenfalls kompi-
lierte dieses ein Byzantiner aus arabischen Quellen, die ihrerseits persisches und dgyptisches,
vielleicht auch indisches Material verwendeten. Des Autors eigene Leistung war die Transposition
der muslimischen Elemente ins Christliche. Das Werk ist nach Ansicht der Vf. im 10. Jh. entstanden
und war einem byzantinischen Kaiser gewidmet, wahrscheinlich Leon VI, der einen besonderen
Hang zum Okkulten zeigte und in einer seiner Novellen die Traumdeutung ausdriicklich gestattete
(61£.).

In Kap. 2 diskutiert die Vf. ausfiihrlich die Beobachtungen der bisherigen Forschung zur
Sprache des O. und kommt zu dem Schlufi, daf} es sich zwar bei weitem nicht um das Werk eines
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Gelehrten (erudite) handele, der Autor aber iiber eine elementare byzantinische Bildung (z.B.
einige Homerkenntnis) verfiige und offenbar auch philologische Nachschlagewerke benutzt habe.
Seine Muttersprache sei wohl das Griechische gewesen, wie ein Mifiverstindnis der arabischen
Vorlage beweise, doch sei deren Einfluff auf sein Griechisch nicht zu verkennen.

Kap. 3 behandelt die handschriftliche Tradition, die alten Ubersetzungen und die Editionen des
Werkes. Die Vi. betont eingangs, daf} sich die bisher mafigebende kritische Edition von Franz
Drexl (Teubner, Leipzig 1925) zu sehr an das stemmatologische Editionsmuster fiir klassische
Texte hilt, das fiir Editionen volkssprachlicher und pseudowissenschaftlicher Literatur nicht
geeignet ist; denn byzantinische Kopisten erginzten, kiirzten und paraphrasierten derlei Texte je
nach ihrem Gutdiinken, und so entstand eine konfuse und kontaminierte Tradition, die sich
kaum in Textfamilien gliedern liflc (91f.). Aufler den 16 Handschriften (107-111), die Drexl
bekannt waren (nur acht von ihnen liegen seiner Edition zugrunde), kann die Vf. sieben weitere
nennen (92-107), die eine neue kritische Edition zu beriicksichtigen hitte, ferner zwei lateinische
Ubersetzungen, die in der Komnenenzeit in Konstantinopel entstanden, die erste nur in Form
von Exzerpten, die sich im Liber Thesauri Occulti des Pascalis Romanus 1165 finden, die zweite
von Leo Tuscus 1179. Sie sind die Grundlage fiir mittelalterliche Ubersetzungen in westeuropiische
Sprachen oder auch fiir im Abendland entstandene Traumbiicher.

Mit Kap. 4 riicken nun auch die arabischen Quellen des O. ins Blickfeld, die von der V1., die
offensichtlich iiber solide Kenntnisse im Arabischen verfiigt, mit grofler Ausfithrlichkeit ausgewertet
werden. Zunichst vergleicht sie das von Artemidor verfafite erste Werk in griechischer Sprache,
in dem Traumdeutung zur Voraussage der Zukunft angewandt wird (2. Jh. n. Chr.), und die
frithesten und wichtigsten arabischen Traumbticher mit dem O. Die griechische Traumbuch-
Tradition beeinflufite iiber die jiidische auch die einschligige arabisch-islamische Literatur. Das
fritheste arabische Traumbuch entstand im 8. Jh.; es ist nicht erhalten, wird aber in spiteren
Quellen viel zitiert. Im 9. Jh. wurde Artemidor ins Arabische tibersetzt. Die Vf. kann zeigen, dafl
das O. dort, wo es sich auf Artemidor bezieht, vom griechischen Originaltext dieses Autors
deutlich abweicht; es zitiert aber offenbar nicht aus der arabischen Ubersetzung, sondern aus
arabischen Quellen, die Artemidor aus der Ubersetzung rezipieren. Der arabische Einfluf ist vor
allem in den beiden Kapiteln des O. nachweisbar, welche die Theorie der Traumdeutung darlegen,
also in Kap. 2 der Einleitung, das einem Syrbacham, Traumdeuter des Konigs der Inder, zuge-
schrieben wird, und im Epilog des Werkes. Arabisch-islamische Zutat ist die Vorstellung, die
Interpretation eines Traumes hinge ab von der Person des Triumenden und von der Zeit des
Traumes, sei es die Stunde des Traumes, die Jahres- oder die Lebenszeit, aber auch der Glaube an
die gottliche Herkunft des Traumes, der er seine prophetische Dimension verdanke; denn Artemidor
war iiberzeugt, dafl die Triume ihren Ursprung allein in der Menschenseele haben (149-167).

Gemifl Kap. 5 stimmt die Deutung einzelner Traumsymbole im O. zwar weitgehend mit der
bei Artemidor iiberein, doch weichen die beiden griechischen Texte in den Formulierungen stark
von einander ab. Dies beweist, dafl Artemidor dem »Achmet« nicht im griechischen Wortlaut
vorlag. Ahnliche Interpretationen wie bei Artemidor finden sich aber in den arabischen Quellen
des »Achmet«, welche allerdings selten die arabische Ubersetzung Artemidors wértlich zitieren.
Daraus erklart sich die haufige Ubereinstimmung beider griechischer Autoren in der Sache und
ihre Divergenz im Wortlaut, zumal auch der Autor des O. seinerseits eine sklavische Abhingigkeit
von den Formulierungen der arabischen Quellen vermied.

Kap. 6 zeigt, daf eine Tendenz des O. zu christlicher Deutung der Traumsymbolik nicht auf
die nachweisbare christliche Traumliteratur in syrischer oder arabischer Sprache, sondern auf den
Autor selbst zuriickgeht, der das Material seiner muslimischen Vorlagen christlich umdeutet.
Kap. 7 legt die Ubernahme muslimischer Traumbilder durch den christlichen Autor im einzelnen



230 Besprechungen

dar. In Fillen paralleler Glaubensvorstellungen kann er das islamische Traumsymbol (z. B. Aufer-
stehung der Toten, Paradies und Hélle oder Engel als Traumsymbole) unverindert {ibernehmen,
in anderen Fillen gentigen kleine Anderungen (Moscheen werden zu Kirchen), aber es kann
natiirlich auch vorkommen, dafl stirkere Eingriffe nétig sind, z.B. wo von Erscheinungen Jesu
Christi im Traum die Rede ist. Hier hat eine christliche Interpretation die Gottheit dessen zu
berticksichtigen, der im Islam nur ein Prophet ist. Kap. 8 behandelt die Frage, wie der christliche
Kompilator des O. mit den Qur’an-Passagen seiner Vorlagen umgeht. Nur an zwei Stellen ersetzt
er ein Qur’an-Zitat ausdriicklich durch ein Bibelzitat. Einige weitere von friitheren Forschern
vermutete Anspielungen auf die Bibel kann die Vf. durchweg als Entlehnungen aus dem Qur’an
erweisen, die das O. aus den arabischen Vorlagen tibernahm.

In Kap. 9 untersucht die Vf. dreizehn im O. verstreute Anckdoten zu verschiedenen Triumen
auf ithre Herkunft. Fiinf von ihnen finden sich auch in arabischen Traumbiichern, eine in einer
anderen arabischen Quelle, fiinf haben nur vage Entsprechungen in arabischen Quellen, fiir zwei
lat sich keinerlei Entsprechung feststellen. Der Einfluff der arabischen Quellen war also doch
nicht so hoch, wie vor der Priifung dieser Frage vermutet wurde.

Im letzten Kapitel (Kap. 10) versucht die V. das O. in den Rahmen des geistig-literarischen
Lebens seiner Entstehungszeit zu stellen und fragt insbesondere, ob der fiir das O. beobachtete
Transfer aus arabischen Quellen ins Griechische im 10. Jh., der Zeit der sog. »Makedonischen
Renaissance«, eine Ausnahme darstellt. Sie stellt fest, dafl es nur einer von mehreren naturwissen-
schaftlichen bzw. pseudowissenschaftlichen Texten war, die in diesem Zeitalter an griechische
Leser vermittelt wurden, Texte aus den Bereichen Astronomie, Astrologie, Alchemie, Geomantik
und anderer Formen der Wahrsagekunst sowie Magie und Medizin. Es handelt sich durchweg um
Gegenstande, die in der byzantinischen Literaturtradition zumindest dieser (mittelbyzantinischen)
Zeit vernachlissigt wurden. Die Vf. sicht hierin einen Beweis, dafl man in Byzanz den aus der
Antike tberkommenen Kulturkanon nicht unverindert kopierte, sondern bestehende Liicken
bewufit aus benachbarten Kulturkreisen zu fiillen versuchte. Die sog. »Makedonische Renaissance«
war also nicht einfach einem exklusiven Klassizismus verpflichtet, wie manchmal angenommen
wurde, sondern offen fiir Einflisse von auflen. Am Schlufl des Kapitels versucht die Vf. das
Interesse an arabischen Texten in den Zusammenhang der militirischen Auseinandersetzungen
zwischen Byzanz und den Arabern im 9. und 10. Jh. zu stellen und auch aus praktischen Bediirfnissen
zu erkldren. Unter den wenigen byzantinischen Texten, die ins Arabische iibersetzt wurden, sind
auffallend viele Militartraktate. Umgekehrt liflt sich nachweisen, dafl das Interesse an Triumen
auch eine militirische Bedeutung hatte: Ein unter Konstantin VIL verfafiter Militirtrakrat erwihnt
unter den Biichern, die mit ins Feld zu nehmen seien, auch ein Traumbuch, und Leon VI. erklart
in seinem Handbuch der Kriegskunst (Tov év moképows taxtizdv odviopog maeddootg), er
glaube zwar nicht an Triume, in Kriegszeiten aber sei es niitzlich, den Soldaten mit Hilfe erfundener,
angeblich gottgesandter Traumgesichte Vertrauen auf ihren Sieg einzureden. Ein bemerkenswerter
Fall »aufgeklarten« Denkens in Byzanz!

Von den vier Appendices ist Nr. 1 den Varianten in der O.-Handschrift Paris. suppl. gr. 690
und ihrer Herkunft aus arabischen Quellen gewidmet. Nr. 2 untersucht achtzehn Traumdeutungen
im Liber Thesauri Occulti des Pascalis Romanus (s. 0.), die nach Angabe der Herausgeberin S.
Collin-Roset (1964) weder im O. noch bei Artemidor vorkommen und daher ihrer Meinung nach
aus arabischen Quellen stammen; doch lassen sich die meisten in den neueren kritischen Editionen
(Drexl fiir O.; R. Pack 1963 fiir Artemidor) finden und die iibrigen aus Varianten in der Vorlage
des Pascalis oder aus seinem Verstindnis des Textes erkliren. Nr. 3 (451-465) behandelt die
christlichen Passagen in dem populiren »christianisierten« islamischen Traumbuch von ad-Dina-
warl (verfaflt 1006; vgl. 246-252), die in O. ihre Spuren hinterlassen haben. Nr. 4 listet die Hapax
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legomena im O. auf, unter Beriicksichtigung bestehender Nachschlagewerke. Von Erich Trapp,
Lexikon zur byzantinischen Grizitit, Wien 1994ff. lagen der V{. bei Drucklegung nur die ersten
beiden Binde (bis ducaiyevog) vor, doch wurde ihr die Einarbeitung des noch unpublizierten
Materials vom Herausgeber ermoglicht.

Angefiigt sind eine erschopfende Bibliographie (Source; Secondary Literature) und ein General
Index, der die Benutzung des inhaltsreichen Buches sehr erleichtert. Es ist kritisch anzumerken,
dafl in der Bibliographie (485) wie auch in den Verweisen (64 mit Anm. 8; 66, Anm. 15 usw.) der
bekannte deutsche Byzantinist und Krumbacher-Schiiler Karl Dieterich permanent als »Dietrich«
zitiert wird. Ferner erweist die V. Herbert Hunger in der Bibliographie (491) zu grofie Ehre,
wenn sie nur ihn als Verfasser des Repertoriums der griechischen Kopisten nennt, ohne Ernst
Gamillscheg und Dieter Harlfinger zu erwihnen. Bei dem danach zitierten Wiener Handschriften-
katalog konzediert sie den tibrigen Bearbeitern wenigstens ein »et al.«.

Solche geringfligigen Schénheitsfehler indern aber nichts an der Tatsache, dafl hier eine Publi-
kation von hoher Qualitit vorgelegt wurde, die nicht nur als grundlegender Beitrag zum Thema
der byzantinisch-arabischen Kulturbeziehungen, sondern auch als wichtige Vorarbeit fiir die
Erstellung einer kritischen Neuedition des O. zu werten ist.

Franz Tinnefeld

Joseph und Aseneth, kritisch herausgegeben von Christoph Burchard, mit
Unterstiitzung von Carsten Burfind & Uta Barbara Fink, in 8°, x-384 p., Brill,
Leiden-Boston 2003

Das vorliegende Buch ist die Krénung eines Lebenswerkes, der Verfasser selbst sichrt es jedoch
noch nicht als einen Endpunkt an. Mit der Einleitung (S. 1-68) werden alle Realien fiir die sicben
Sprachen vorgelegt, in denen der Roman Aseneth und Joseph tberliefert worden ist. Das sind
Griechisch, Syrisch, Armenisch, Latein, Serbisch-kirchenslavisch, Neugriechisch und Ruminisch.
Dadurch sind die Handschriften zahlreich: 16 altgriechische, 2 syrische, 51 altarmenische, 9 aus
einer ersten lateinischen Ubersetzung und 6 aus einer anderen, 2 kirchenslavische, 2 friihneugrie-
chische paraphrastische und 4 ruminische Handschriften, insgesamt 92 Zeugnisse. Die dufierst
komplizierte Auslegung eines so groflen Materials wird dadurch erleichtert, dafl die Gesammelten
Studien von Chr. Burchard bereits 1996 erschienen sind (siche OrChr 84 [2000], S. 246-247).
Ubrigens ist die griechische Ausgabe auf den linken Seiten 70-334 mit durchschnittlich 13 Zeilen
gedruckt. Dem Apparat sind die unteren linken und die vollstindigen rechten Seiten gewidmet.
Der Unterschied gegeniiber der letzten griechischen Ausgabe von Philonenko aus dem Jahre 1968
wird dadurch leicht falbar, dafl das Siglum Phil fett gedruckt ist. Die Unterschiede sind ziemlich
zahlreich, gut genug um dem »Sisyphus« Trost fiir seine Arbeit zu bieten, wie das Zitat aus
Albert Camus auf der ersten Seite andeutet. Die Abteilungen Zur Textgeschichte (S. 9-34) und
Zur Geschichte der Textrekonstruktion (S. 34-48) enthalten viel unerwartetes Material. Nachdem
Chr. Burchard 1954 vom J. Jeremias sein Thema empfangen hatte, erschien die Ausgabe von
Philonenko als eine grofle Herausforderung. Seitdem ist die Hauptfrage geblieben, ob die »kurze«
Fassung als ilter zu betrachten sei als die »lange«. Der Herausgeber bleibt sehr vorsichtig, weil
die viel gréfere Menge Varianten, die er angetroffen hat, eine Entscheidung der Frage nicht
zuliflt. Inzwischen mufite er sich mit zwei etwas feministischen Arbeiten auseinandersetzen, die
sich 1995 mit soziologischen und mystischen Argumenten bemihten, die lange Version als ur-
spriinglich nachzuweisen (39-46). Der Herausgeber schliefit sich mit nuancierten Ausdriicken
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dieser Meinung vorsichtig an: »Wer statt dessen weiter mit Phil arbeiten will, braucht freilich
auch einen revidierten Text« (S. 46). Es bleiben iibrigens einige Punkte, die man noch vollstindiger
bearbeiten kénnte: Wegen der zweiten lateinischen Ubersetzung wird man noch auf U. B. Fink
warten miissen. In der griechischen Uberlieferung gibt es ein Palimpsest aus dem 11. Jahrhundert
aus der Bibliothek Woctaw, das C. Burfeind erst unvollstindig entziffert hat. Die bisher gewonnenen
Stellen verursachen grofies Nachdenken iiber die Gruppe Mc (20-22). Ferner schreibt Chr. Burchard:
»Eine genaue Untersuchung von Syr fehlt« (29). Einige Anhinge am Ende des Buches fassen
verschiedene Probleme zusammen. Sehr gelungen scheint uns die Schlufifolgerung aus der grofien
Varietit der Titel: »Wenn der Verfasser, dessen Name nicht iiberliefert ist, sofern er sich tiberhaupt
nannte, der Konvention folgte, stand der vollstindige Titel am Ende der Buchrolle, die JosAs
doch wohl urspriinglich war, nicht notwendig auch am Anfang oder nur abgekiirzt« (S. 341).
Dieser Vermutung dienen auch die neugefundenen Spuren einer verschollenen altithiopischen
Ubersetzung, die wohl zur ersten Periode der Ubersetzungstitigkeit der athiopischen Literatur
gehort. Heutiger Zeit entsprechend taucht S. 57 eine englische Ubersetzung von B. Pick aus
Chicago aus dem Jahre 1913 auf (auf Battifol beruhend), die M. Goodacre, The Aseneth Home
Page, ins Internet gestellt hat.

Einen Urtext fiir auflerkanonische Biicher zu rekonstruieren ist, wie der Autor richtig gesehen
hat, eine Sisyphus-Arbeit. Immerhin haben alle Forscher nun stabilere und bessere Grundlagen
zur Verfiigung. Das hat dieses Buch glinzend bewirkt, und jeder wird nun dieses zwischentesta-
mentliche Werk leichter bearbeiten konnen.

Michel van Esbroeck

Maximi Confessoris Liber Asceticus, editus a Peter Van Deun, adiectis tribus
interpretationibus latinis sat antiquis editis a Steven Gysens, in 8°, cclviii-259
p- Brepols Publishers, Turnhout / University Press, Leuven, 2000 (= Corpus
Christianorum. Series Graeca 40), CCLXVIII + 260 Seiten

Le texte grec ici édité de maniére exemplaire sur une base manuscrite quon peut croire exhaustive
remplissait les colonnes 912 2 956 du t. 90 de la Patrologia Graeca de Migne, soit un peu plus de
vingt colonnes en grec qui aboutissent 2 1044 lignes dans I’édition présentes (p. 5-123), la page de
gauche étant compléetement dévolue 2 'apparat critique. En effet, les 268 pages d’introduction
signalent, décrivent et évaluent le contenu de pas moins de 84 témoins manuscrits sans ignorer
sept témoins qui ont été inaccessibles & I'auteur et trois témoins disparus (p. cxxix-cxxx). Une
analyse de variantes récurrentes effectue les regroupements (p. cxxxi-cexxxiv): ils aboutissent a
une grande famille 4 sept embranchements et & une famille italo-grecque avec quatre branches.
Entre les pages ccxxxiv et cexxxv, un large dépliant 4 quatre volets permet de situer du IX® au
XVII® siecle les relations entre ces témoins et leurs archétypes. Au-dela de cette enquéte déja
copieuse, une étude minutieuse est consacrée 17 témoins indirects, la plupart tirés directement
des manuscrits. [’éditeur est bien conscient que cette liste, déja impressionnante, n’est pas exhaustive
(p- cexxxvi). Il s’agit de chaines évangéliques antérieures a 1116, du recueil de Paul Evergetinos, et
de plusieurs collections ascétiques manuscrites dont le témoignage est généralement datables du
XTIV au XVI®siecle. Quelques témoins indirects remontent cependant plus haut: ainsi, le Coislin
260 du X® siecle, le florilege comprenant uniquement Maxime, présent 2 Athénes et 3 Oxford et
remontant au XIII® siecle, et qui, vu son importance, est représenté par un sigle propre dans
Papparat critique, et le Florilegium Baroccianuwm qui remonte au XI¢sizcle. En fin de volume, St.
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Gysens décrit les trois traductions latines de la p. 126 4 la p. 237. La premitre est antique et
contenue dans un anonyme du Mont-Cassin et un autre du Vatican. La seconde est celle de Pietro
Balbi vers 1475, et la troisieme de Sir John Cheke vers 1545. L’intérét principal de ces traductions
est quelles ne se connaissent pas I'une l'autre, et jettent quelque lumiére sur les niveaux de langue
au temps ot vivaient les traducteurs.

D’entrée de jeu (p. xv & xx), P. van Deun situe le texte de I’ «Ascetikon», dont la caractéristique
la plus marquante est sa constante attribution 2 Maxime, encore qu’elle débute comme un apoph-
tegme archaique, et que pour 1044 lignes, elle ne contienne moins de 325 citations scripturaires.
C’est dire qu’il y a ici plus d’exhortation que de spéculation, au point comme I'indique Péditeur,
que certains soupgons ont été éveillés contre I'authenticité maximéenne. Le traité est certes ascétique,
mais il est avant tout une exhortation i la Pénitence. Il y a une vingtaine d’années, aprés avoir
suivi pendant cing heures une liturgic du samedi soir 2 la cathédrale Saint-Isaac de Saint-Pétersbourg
(alors Leningrad), nous avons assisté 1 une liturgie pénitentielle collective, I'un des concélébrants
étant revenu vers un petit groupe de fideles encore demeurés i I’écoute une sixieme heure: le texte
qu'il a récité par cceur en russe, et non en slavon, était i s’y méprendre les tirades des lignes 718 a
780. C’est la I'indice de la popularité de cette exhortation 2 la componction face  linfinie
miséricorde de Dieu. Selon les critéres habituels du Corpus Christianorum, I'ouvrage est lesté
d’une bibliographie et d’une série d’index rendant I'utilisation du texte rapide et efficace.

Michel van Esbroeck

Simon Gerber, Theodor von Mopsuestia und das Nicanum. Studien zu den
katechetischen Homilien, Leiden 2000 (Vigiliae Christianae, Supplements; 51).
IX, 322 Seiten. Leinen, gebunden, ISBN 90-04-11521-8, 87,00 Euro

Die katechetischen Homilien des vormaligen Presbyters von Antiochien und spéteren Bischofs
von Mopsuestia haben im verflossenen Jahrhundert des ofteren das Interesse der Forscher auf
sich gezogen. Namen wie Amann, Devreesse, Richard, Galtier stehen fiir den Versuch, die auf
dem V. Okumenischen Konzil verhingte Verurteilung Theodors zu bereinigen; Jugie, de Vries
und Sullivan konnten und wollten in Theodor nicht mehr sehen als den Nestorius ante Nestorium,
der das Mysterium der géttlichen Inkarnation in Rationalismus aufgelost hat. Auch Grillmeier
sah in seinem Standwerk iiber Jesus den Christus im Glauben der Kirche (Freiburg 1979) den
Mopsuestener zumindest in der Terminologie auf dem Weg nach Chalkedon. Norris® Studie
(Manhood and Christ 1963) legte den Schwerpunkt auf die Erforschung des anthropologischen
Modells, welches den Vitern als hermeneutisches Instrument fiir die Entwicklung einer spekulativen
Christologie diente. Gewif}, es ist ruhiger geworden im Streit um die Rechtgliubigkeit Theodors,
wechselseitige Lehrverurteilungen der Vergangenheit werden heute nicht mehr so stark gewichtet
und eine unscharfe Trennungslinie zwischen heterodoxen und orthodoxen Theologen (8. 27)
kommt den modernen dkumenischen Harmoniebediirfnissen weit entgegen, doch es sei dahinge-
stellt, ob damit die seit der Antike gefithrte Diskussion um das rechte Verstindnis von Sein und
Sendung Christi fiir mehr oder minder beendet erklirt werden kann. Sicherlich stellt es einen
durchaus lohnenswerten Versuch dar, die Homilien Theodors nicht nur auf ihren Lehrgehal,
sondern auch auf ihren Beitrag zur Spiritualitit der Ostkirche zu untersuchen (S. 27). Dazu
konnte der Verf. auf einige Monographien und zahlreiche Einzelaufsitze zuriickgreifen. Mit der
Ausgabe von Tonneau/Devreesse liegt ohnedies eine mustergiiltige Edition vor, welche die Mingel
Minganas (Cambridge 1932/33) behebt. Auch an Ubersetzungen in moderne Fremdsprachen
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(Mingana englisch, Tonneau franzésisch, Bruns deutsch) herrscht kein Mangel, so dafl die philolo-
gischen Voraussetzungen fiir die vorliegende Untersuchung gegeben sind.

Nach einer etwas umstindlichen Einleitung mit lingerem Exkurs iiber die unruhigen Zeitliufte
des ausgehenden vierten Jahrhunderts (S. 6-8) wird das Nachwirken des Bischofs von Mopsuestia
behandelt (S. 9-16). Instruktiver ist der knappe, aber gehaltvolle Forschungsiiberblick iiber Theodor
(S. 24-29). Uberfliissig und insgesamt zu lang geraten ist hingegen die Inhaltsparaphrase der
Homilien (S. 33-62). Ein Kapitel (1.3) tiber Stil, Methode und Absicht des Katecheten Theodor
und tber die Horer seiner Katechesen schliefit sich an (S. 62-76). Die S. 76-90 stellen den Polemiker
und Ketzerhammer Theodor vor. Im Kapitel 1.5 kommt der Verf. auf das Taufsymbol zu sprechen
(S. 90-107) und geht der Frage nach, welche Autoritit es in Theodors katechetischem Unterricht
hat und wie sich sein Urteil iiber die Viter von Nicia im Kontext seiner Zeit darstellt.

Der zweite Teil der vorliegenden Untersuchung widmet sich dem Taufsymbol als solchem. Da
Theodor das von ihm ausgelegte Symbol nie im Ganzen zitiert, sind wir zu seiner Rekonstruktion
auf die einzelnen Sitze angewiesen, welche er im Verlaufe der Homilien immer wieder anfiihrt.
Auch hier konnte der Verf. auf einige Vorarbeiten zuriickgreifen (S. 113). Der Verf. gibt zunichst
den reinen Konsonantentext der syrischen Handschrift an und bringt in den Anmerkungen den
voll vokalisierten Text in Transkription, was die Lesbarkeit nicht gerade erhaht. So ist der Druck
von S. 109f. nicht sonderlich benutzerfreundlich gestaltet. Behutsam nimmt der Verf. auf S. 114
eine Rickubersetzung des rekonstruierten syrischen Textes ins Griechische vor und diskutiert
die Abweichungen von ilteren Rekonstruktionsversuchen (S. 115-119). In cinem weiteren Schritt
vergleicht der Verf. die so gewonnene Rekonstruktion mit Bekenntnissen aus dem syrischen
Raum (Nestorianum, Antiochenum und Laodicenum). Beim sog. »Nestorianume, dem angeblichen
Glaubensbekenntnis der »Nestorianer«, handelt es sich um einen seinerzeit von J. M. Schénfelder
aus einer Miinchener liturgischen Handschrift herausgegebenen Text, welcher dann von Caspari
in seinen Quellen zur Geschichte des Taufsymbols und der Glaubensregel aufgenommen worden
ist. Doch wird davon spater in einem Beitrag des Rezensenten zum Oriens Christianus zu handeln
sein. So viel kann schon vorweg gesagt werden: Ein fixes »Nestorianum« hat es bei den »Nestoria-
nern« wohl ebenso wenig gegeben wie in der Reichskirche unter Nicaenum nie nur das Urnicaenum
verstanden wurde. Die Untersuchung von S. Brock zur Christologie der ostsyrischen Synoden
hat iiberdies gezeigt, dafl das »Nestorianum« auch mir einer syrischen Variante von NC zu
konkurrieren hatte. Singulir ist das von mir so bezeichnete Persicum, also jenes Symbol, welches
die Viter 410 auf der Synode von Seleucia-Ktesiphon rezipiert haben. Ferner gilt es zu bedenken,
dafl der Text des Antiochenum wie auch des Laodicenum niche vollstindig gesichert ist, wie der
Verf. zugeben mufl (S. 123). Der These des Verf., wonach das Antiochenum mit Theodors Symbol
nahe verwandt, aber kaum identisch ist, kann der Rezensent sich anschliefien. Da Theodor Presbyter
in Antiochien war, ist eine solche Beeinflussung durch ein 6rtliches Symbol hchst wahrscheinlich.
Zu fragen wire ferner, ob es Giberhaupt ein einheitliches Symbol in Antiochien gegeben hat.
Angesichts der Schismen und der dogmatischen Grabenkimpfe zwischen den verschiedenen Grup-
pen in der Stadt am Orontes ist dies eher unwahrscheinlich. Die Arianer haben sicherlich ein
anderes Glaubensbekenntnis benutzt, und ob Alt- und Neuniziner sich auf eine gemeinsame
Formel einigen konnten, ist gleichfalls recht fraglich. Im Folgenden (S. 124-158) sucht der Verf.
die Herkunft des Theodorschen Symbols niher zu beleuchten und kommt dabei zu dem Ergebnis,
dieses mit dem verlorenen Tomus von Antiochien aus dem Jahre 379 zu identifizieren. Dies stellt
gewifl einen reizvollen und durchaus diskutablen Versuch dar, der allerdings wegen der prekiren
Quellenlage tber cine begriindete Vermutung nicht hinauskommt. Von der Synode von 379
liegen nun einmal keine Akten vor, und auch das Antiochenum l4t sich allenfalls bruchstiickhaft
rekonstruieren, alles in allem eine Gleichung mit zu vielen Unbekannten, die sich nicht auflésen
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laRe. In der Forschung sind auch die rémischen Einfliisse auf die Symbola des Ostens (NC und
das Symbol Theodors) hiufig diskutiert worden. Die Ergebnisse versteht der Verf. geschickt zu
biindeln (S. 154f.).

Der dritte Teil ist schlieflich der Theologie Theodors anhand der Katechese gewidmet. Er fillt
ein wenig hinter den Erwartungen des Lesers zuriick. Doch will der Verf. auch keine erschopfende
Darstellung der Theologie Theodors bieten. Im Anschluff an Wickerts Studien zu Theodors
Pauluskommentaren steht die Heilsgeschichte unter bewufiter Vernachlissigung des ontologischen
und metaphysischen Aspektes im Vordergrund. Unter Umkehrung der klassischen loci riickt der
Verf. die Trinitatslehre und Christologie an den Schluff seiner Ausfithrungen (S. 159-262). Der
Exkurs (S. 262-266) unternimmt den Versuch einer Datierung der Homilien. Aufgrund dufferer
Griinde setzt der Verf. diese vor der Disputatio cum Macedonianis an und kommt auf die Zeit vor
392

Der vierte Teil schliefilich greift Fiden wieder auf und bietet einen Ausblick auf die Rezeption
des Nicinums in der ersten Hilfte des fiinften Jahrhunderts, insbesondere im Nestorianischen
Streit. Der Anhang enthilt Korrekturen zu Minganas Ausgabe der Homilien in Umschrift. Diese
waren der Forschung schon seit lingerem bekannt und veranlaften Devreesse, cine Faksimile-
Ausgabe der Handschrift zu veranstalten. Ein umfangreiches Literaturverzeichnis (S. 297-311),
das nichts zu wiinschen iibrig liBt, schliet diese fleifige und gelehrte Arbeit ab.

Zum Schluf} sei zusammenfassend festgestellt, dafl der Verf. die vorliegende Untersuchung zu
den katechetischen Homilien des Theodor von Mopsuestia auf einer soliden Quellenbasis metho-
disch nachvollzichbar durchgefithrt und dabei im dogmengeschichtlichen Bereich Ergebnisse erzielt
hat, die auch fiir die gegenwirtigen Diskussion iiber die Rezeption des Nicinums von Relevanz
sind. Es bleibt ferner anzumerken, dafl trotz der gewaltigen Fiille von fremdsprachigen Zitaten
relativ wenig sinnentstellende Druckfehler zu monieren sind. Der insgesamt positive Gesamtein-
druck der Arbeit wird freilich durch die vom Verf. nicht immer unterdriickte Neigung zu Polemik
gegeniiber den Fachkollegen getriibt. In heiklen Fragen klingt sein Urteil nicht selten schroff und
apodiktisch (etwa auf S. 125), was man dem ungestiimen Temperament eines noch jungen Promo-
venden zugute halten mag. Dem wissenschaftlichen Diskurs ist damit freilich wenig gedient; eine
gewisse Ausgewogenheit im Urteil kdnnte sich da als hilfreicher erweisen. In seltsamem Kontrast
zu diesen verbalen Auswiichsen stehen die erbaulichen Meditationen (S. 201, Anm. 325) aus dem
Gesangbuch, welche in ciner wissenschaftlichen Untersuchung etwas deplaziert wirken. Gleichwohl
sei dieses Buch allen wirmstens empfohlen, die sich mit der Nachwirkung des nizinischen Glau-
bensbekenntnisses befassen. Peter Bruns

Theresa Urbainczyk, Theodoret of Cyrrhus: The Bishop and the Holy Man.
Ann Arbor: The University of Michigan Press, 2002. X, 174, ISBN 0-472-
11266-X. $ 49.50

Der bereits in jungen Jahren zum Bischof des nordsyrischen Kyrrhos (Cyrus) bestellte Theodoret
(+ um 466) zihlt zu den fruchtbarsten Schriftstellern der griechischen Kirche. Unter seinen Schriften
finden sich drei historische Werke, unter ithnen eine guA08g0g lotoola tiberschriebene Sammlung
von Biographien hervorragender syrischer Asketen (CPG 6221; lat. historia religiosa, hiufig mit
»Manchsgeschichte« iibersetzt). Mit dieser Schrift und dem Bild, das ihr Verfasser hier von sich
zeichnet, beschiftigt sich die am University College in Dublin lehrende Althistorikerin Theresa
Urbainczyk (U.).



236 Besprechungen

Die Untersuchung gliedert sind in drei groflere Teile (10-147); ihnen folgt eine umfangreiche
Bibliographie (153-163), die zum Schaden der Ubersichtlichkeit leider auf die Unterscheidung
zwischen Quellen und Sekundirliteratur verzichtet, und zwei Indices (165-173). Einfithrung (3-9)
und Zusammenfassung (148-152) umrahmen den ansprechend gestalteten Band, zu dessen ausge-
sprochenen Stirken eine tbersichtliche und gedanklich stringente Gliederung zihlt. In einem
ersten Teil (10-64) gibt U. in vier Kapiteln Hintergrundinformationen zur historia und Theodoret.
Die traditionell in 30 Kapitel unterteilte historia charakterisiert U. zu Recht als Streitschrift mit
weitreichenden Zielsetzungen: »This is a serious political tract, which demonstrates Syria’s im-
portance in producing holy men, the church’s importance in mediating with them, and Theodoret’s
unique position as a local bishop who has known some of these remarkable, holy, and miracle-
working individuals all his life.« (33). Bei all dem folgt Theodoret dem zu seiner Zeit bereits
durch eine Reihe von hagiographischen Schriften etablierten Schema christlicher Biographie.

Im zweiten Teil (67-112) stehen die von Theodoret portritierten syrischen Asketen im Mittel-
punkt. Sei es der thnen zugeschriebene soziale Status, die von Theodoret aufmerksam vermerkte
syrische Muttersprache der meisten Asketen, deren Interaktion mit der Umwelt oder schliefilich
die von ihnen vollbrachten Wunder, stets lassen sich interessante Riickschliisse iiber die Aussage-
absicht der historia gewinnen. So deutet U. etwa die von Theodoret hervorgehobene Bedeutung
des Syrischen als Ausdruck der besonderen Nihe und Loyalitit der Asketen dem Bischof gegeniiber
(72-79). Diese benétigt der in den christologischen Streitigkeiten des 5. Jahrhunderts massiv
kritisierte Theodoret nicht zuletzt, um den Angriffen aus Alexandrien widerstehen zu kénnen.
Den Berichten iiber drei Asketinnen kommt in der historia — so zumindest U.~ kein Quellenwert,
sondern lediglich inklusiver Charakter zu (106-112).

Die Bezichungen zwischen den Asketen und der Kirche, konkret den Bischéfen, untersucht
der dritte Teil (115-147). Die historia zeigt das Bemiihen der kirchlichen Autorititen, die Asketen
an sich zu binden und falls méglich in die Hierarchie einzureihen. Inmitten dieser Gruppe stilisiert
Theodoret seine Person mit zahlreichen Versatzstiicken (Dimonenkimpfe etc.) des sogenannten
heiligen Mannes (»Theodoret’s life ... takes on a sanctified hue«: 142). Fiir den Bischof sind die
syrischen Asketen der historia — nicht zuletzt mit Blick auf den Bischof von Alexandrien — »the
footsoldiers who fight the bishops’ battles.« (146f.). Gleiche Augenhéhe zwischen dgyptischem
und syrischem Ménchtum ist demnach ein wichtiges Ziel der Schrift.

U. hat ein in vielerlei Hinsicht anregendes, sorgfiltig redigiertes Buch geschrieben, das einen
bislang vernachlissigten Aspekt der historia religiosa in den Mittelpunkt riickt. Auch wenn die
eine oder andere These weiterer Diskussion bedarf (etwa Wiedereinsetzung des Theodoret 451
dank der Abfassung der historia, »perhaps«: 152), ist der stets gut lesbare und nicht ohne Humor
geschriebene Band ein wichtiger Beitrag zum Verstindnis Theodorets. Hervorzuheben ist die
Fiille an verarbeiteter Literatur — Forschungsaufenthalte in Miinchen und New York hinterlassen
deutliche Spuren -, die einen guten Einblick in die zeitgendssische angelsichsische Forschung
bietet. Kritisch anzumerken ist lediglich der hohe Preis des Bandes.

Josef Rist
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Michael Ghattas: Die Christologie Didymus’ des Blinden von Alexandria in
den Schriften von Tura. Zur Entwicklung der antiochenischen Theologie des
4. Jahrhunderts (Studien zur Orientalischen Kirchengeschichte 7), Minster —
Hamburg — London 2002, 371 S., ISBN 3-8258-3904-4

Didymus der Blinde (um 313-398) z3hlt zu den herausragenden Reprasentanten der auf Origenes
fuRenden Tradition alexandrinischer Theologie. Die im 6. Jh. erfolgte Verurteilung des von Atha-
nasius zum Lehrer an der Katechetenschule bestellten Didymus fiihrte dazu, dafl sein Werk nur
noch fragmentarisch erhalten ist. Einen betrichtlichen Zuwachs an Texten brachte der Fund von
Tura im Jahre 1941. Im Vergleich zum Umfang der in der Folgezeit edierten Texte hilt sich die
Zahl wissenschaftlicher Monographien zu Didymus noch immer in iiberschaubaren Grenzen.
Um so mehr ist das Erscheinen des hier anzuzeigenden Bandes zu begriifien. Es handelt sich um
die Marburger Doktorarbeit des koptisch-orthodoxen Theologen Michael Ghattas, die bei Wolfgang
Bienert, einem ausgewiesenen Spezialisten der Didymus-Forschung (vgl. neben zahlreichen Auf-
sitzen die Monographie: » Allegoria« und »Anagoge« bei Didymos dem Blinden von Alexandria,
PTS 13, Berlin 1972), angefertigt wurde. Als Dissertationsdruck schon 1996 verdffentlicht, konnte
die Arbeit dank des verlegerischen Engagements von Martin Tamcke (Géttingen) jetzt auch als
»richtiges« Buch erscheinen. Pfarrer Egbert Schlarb, in Marburg promovierter Neutestamentler,
hat sich der Miihe unterzogen, die Druckvorlage zu erstellen. Der Verfasser arbeitet inzwischen
in leitender Funktion am Patristischen Zentrum seiner Kirche in Kairo. Ein wenig bedauerlich ist
es, daft in der Buchausgabe (wohl aus Versehen) die Seite mit den Widmungen (darunter auch das
Andenken an Papst Kyrill VL") sowie das Vorwort mit den iiblichen Dankesbezeigungen fehlen.

Nachdem der Verfasser im ersten Teil Leben und Werk des Didymus vorgestellt hat, nihert er
sich seinem Thema mit einem prizisen Uberblick iiber die Entwicklung der altkirchlichen Chri-
stologie bis zum Beginn der christologischen Auseinandersetzungen. Beide Abschnitte gewihren
einen guten Einblick in den derzeitigen Forschungsstand (S. 24-73). Allerdings sind Zweifel
angebracht, ob sich der Traktat De trinitate Didymus wirklich mit der von Ghattas behaupteten
Sicherheit (S. 51) absprechen lifit. Sodann wird das dogmengeschichtliche Spannungsfeld ausgelotet,
in dem sich Didymus zu bewegen hatte: zwischen Arius und den Neuarianern (Aétius und
Eunomius) auf der einen, Apollinaris von Laodicea auf der anderen Seite (S. 73-157). Dies geschieht
in stetem Riickgriff auf Zitate aus den Tura-Texten, wobei sich die fir die ganze weitere Arbeit
typische Vorgehensweise des Verfassers zeigt: Die Texte werden jeweils zitiert und danach exege-
siert. Obwohl dieses Verfahren ein wenig auf Kosten einer fliissigen Lektiire geht, entsteht fiir
den Leser dadurch der Vorteil, sich ein eigenes Urteil bilden zu kénnen. Das Herzstiick der
Arbeit bildet die nun folgende Zusammenstellung der in Frage kommenden Textpartien zur
Struktur von Didymus’ Christologie. Zunichst werden die Ausdriicke untersucht, mit denen die
gétliche Natur des Sohnes, seine Gleichewigkeit mit dem Vater und seine gottlichen Attribute
bezeichnet werden (S. 158-216). Sodann werden in analoger Weise diejenigen Stellen ausgewertet,
in denen Didymus das reale Menschsein Christi beschreibt (S. 216-268). Danach wendet sich
Ghattas schlieflich der Frage zu, wie Didymus die Menschwerdung und die Personeinheit des
Herrn terminologisch erfafit hat (S. 268-341).

Die kontinuierlichen traditionsgeschichtlichen Riickblenden lassen nicht nur die Ankntipfungen
an Origenes (etwa bei der Lehre von der Priexistenz der Seele und der doppelten Schépfung),
sondern auch die Korrekturen erkennbar werden, die Didymus — um Alois Grillmeier zu zitieren
— »in gliicklicher Inkonsequenz« (Jesus der Christus im Glauben der Kirche 1,%1990, S. 532) an

1 Corr. im Dissertationsdruck den Tippfehler »Kyrillos dem XI[!]«.
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den Gedankengingen des groflen Alexandriners anbringt. Gut herausgearbeitet wird auch, um
nur einiges wenige aus der materialreichen Arbeit herauszugreifen, wie Didymus gegen Apollinaris
die soteriologische Notwendigkeit einer menschlichen Vernunftseele in Christus begriindet. Wenn
das Opfer Christi ein wirkliches Sithnopfer gewesen sei, so setze das die Freiwilligkeit des Leidens
und damit eine verniinfrige, mit Willensfreiheit begabte Seele voraus (vgl. etwa S. 144ff.). Dic
ebenfalls von Apollinaris aufgeworfene Frage, wie Christus, wenn er denn ein reales menschliches
Seclenleben gehabt haben soll, zugleich siindlos gedacht werden konne, beantwortet Didymus
mit dem Konzept der mpomdBeia: Christi Seele sei zwar wie alle anderen Menschen auch von den
bosen Leidenschaften affiziert worden, habe ihnen aber niemals nachgegeben (S. 2501f.). Bei der
Schilderung der Menschwerdung und der Personeinheit Christi vertritt Didymus, wie in der
Forschung schon oft beobachtet wurde, gelegentlich Vorstellungen, die (zumindest im Kontext
der christologischen Auseinandersetzungen des 5. Jh.s) als typisch antiochenisch anzusprechen
sind. Ghattas ist sicher Recht zu geben, wenn er fordert, solche Passagen nicht anachronistisch
vom nestorianischen Streit her zu lesen, sondern sie vielmehr auf dem Hintergrund der Auseinan-
dersetzung mit Apollinaris zu verstehen (vgl. etwa S. 13 u. 8.). Immerhin sicht sich der Verfasser
bei der Formel oty elg #otwv zu der Feststellung veranlafit, diese sei »zur Beschreibung der
Personeinheit Christi nicht prizise« (S. 312). — In vielfacher Hinsicht bestitigen Ghattas’ Analysen
die Ergebnisse der bisherigen Forschung (hier sind immer noch die Arbeiten von A. Gesché
maflgebend, besonders: La christologie du »Commentaire sur les Psaumes« découvert 4 Toura,
Gembloux 1962), stellen diese jedoch dank der fortgeschrittenen Editionslage auf eine breitere
Textbasis.

Uber den bisherigen Stand der Forschung hinaus gehen vor allem die Ergebnisse des letzten
Abschnittes, der sich mit der Personeinheit Christi, genauer: mit der Weise der Vereinigung der
Naturen in Christus beschiftigt. Schon die Tatsache, dafl Ghattas dazu nur zwei Stellen aus den
Tura-Texten prisenticren kann, lifft es fraglich erscheinen, ob hier vom »eigentlichen Kern der
Christologie des Didymus« gesprochen werden sollte (S. 323). Im Psalmenkommentar 109,16-19
differenziert Didymus zwischen der einen otoic und den vielen émivolon in Christus; im Genesis-
kommentar 221,12-18 wiederum zwischen der einen ovolo — hier begriindet durch das eine
troxeiuevov des Sohnes Gottes — und einer Vielfalt xat’ éveoyelag. Ghattas méchte aus diesen
Stellen folgern, daff Didymus die Christologie Kyrills in der Sache bereits vorweggenommen
habe. Der Terminus Umoxeipevov werde im Sinne von Oméotaows gebraucht, folglich seien die
beiden Passagen im Sinne des kyrillischen xa0’ vmwéotaowy zu verstehen (S. 340). So reizvoll es
erscheinen mag, Kyrill auf diesem Wege noch glatter als bisher in die Entwicklung der alexandri-
nischen Theologie des 4. Jh.s einzeichnen zu kénnen” , so diirfte an der vorgelegten Interpretation
dennoch ein Fragezeichen anzubringen sein. In eine ausfihrlichere Diskussion kann in diesem
Rahmen nicht eingegangen werden. Es soll nur zu bedenken gegeben werden, ob Didymus an
den genannten Stellen wirklich das Problem der Personeinheit Christi im Sinne der spiteren
Auseinandersetzungen im Auge hat. Es geht ihm um die Einheit Christi angesichts der verschiedenen
Eigenschaften bzw. »Namen, die Christus zugeschrieben werden. Man kann diese »Namen«
durchaus géttlicher und menschlicher Natur des Erlésers zuordnen. Doch daff Didymus an
diesen Stellen iiberhaupt die Frage verhandeln will, wie sich Géttliches und Menschliches (von
»Naturen« ist ohnehin nicht die Rede) in Christus zueinander verhalten, scheint doch eher zwei-

2 Im Schluflwort der Arbeit meint Ghattas zwar, es habe sich die Idee von der hypostati-
schen Union bei Didymus »nachweisen« lassen, ja Didymus’ Lehre sei als »das Fundament«
fiir Kyrills Christologie anzusprechen, doch werden zugleich zwei Einschrankungen vorge-
nommen: Die Dokumente boten nicht genug Material, um »weitere Schliisse zu ziehen«; direkte
Beziehungen zwischen Didymus und Kyrill seien nicht nachweisbar (S. 346).
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felhaft zu sein. Weicht Ghattas hier nicht von seiner eigenen hermeneutischen Vorgabe ab und
liest Didymus nun doch »anachronistisch« durch die Brille des nestorianischen Streites? Jedenfalls
laden die von Ghattas getroffenen Aussagen zur weiteren Diskussion ein. Aber nicht nur fiir eine
solche Diskussion, sondern fiir die Didymus-Forschung insgesamt hat Ghattas auf alle Fille eine
beachtenswerte und solide Studie vorgelegt.

Die »Benutzbarkeit« des Buches wire durch ein Stellenregister erheblich vereinfacht worden.
Der systematisierende Zugriff auf das behandelte Textcorpus bringt es mit sich, dafl manche
Texte unter verschiedenen Fragestellungen mehrfach behandelt werden.

Auf folgende Kleinigkeiten sei hingewiesen: Die Gotteslehre des Noét von Smyrna und des
Sabellius als »pantheistisch« zu bezeichnen, ist irrefithrend (S. 159); lies Lukian statt »Lukius«
von Alexandrien (S. 319). Bei der Buchformatierung wurden ferner die Jahreszahl zum V. 6kume-
nischen Konzil von 553 in »533« sowie die Bezeichnung der von Kaiser Valens begtinstigten
Partei von homdisch in »homéusianisch« verschlimmbessert (S. 73 und 75).

Karl Pinggéra

Mathunny John Panicker, The Person of Jesus Christ in the Writings of Juhanon
Gregorius Abu’l Faraj Commonly Called Bar Ebraya (Studien zur Orientali-
schen Kirchengeschichte 4), Miinster-Hamburg-London 2002, 239 S., ISBN
3-8258-3390-9

Bekanntlich ging die christologische Konsenserklirung der &stlich-orthodoxen und der
orientalisch-orthodoxen Kirchen von 1990 einher mit der Verurteilung der »nestorianischen Trr-
lehre« (so das Second Agreed Statement von Chambésy). Dafl die Apostolische Kirche des Ostens
infolgedessen nicht in die offiziellen kumenischen Dialoge der Ostkirchen einbezogen, ja bisweilen
noch immer als hiretisch gebrandmarket wird, hat verschiedentlich die Kritik westlicher Theologen
herausgefordert (so etwa D. Wendebourg, Chalcedon in der 8kumenischen Diskussion, Zeitschrift
fiir Theologie und Kirche 92 [1995] 210, oder W. Schwaigert in: R. Thole [Hrsg.], Zuginge zur
Orthodoxie, Gottingen 31998, 315). Mit einer Studie zu Gregor Bar Hebraeus ( 1286) ermutigte
Wolfgang Hage die miaphysitischen Kirchen bereits 1991 dazu, die erreichten 6kumenischen
Fortschritte nun auch auf die zu Unrecht »nestorianisch« genannte Kirche des Ostens auszudehnen
(Ecumenical Aspects of Barhebraeus” Christology, The Harp 4 [1991] 103-109). Denn dieser in
der syrisch-orthodoxen Kirche hoch verehrte Kirchenvater habe die »Nestorianer« ebensowenig
wie die Chalcedonenser als Hiretiker verurteilt.

Mit dem hier vorzustellenden Buch, einer am Pontificio Istituto Orientale (Rom) angefertigten
Dissertation, hat jetzt ein Theologe, der selbst zu einer orientalisch-orthodoxen Kirche gehérr,
eine Darstellung der Christologie des Bar Hebraeus vorgelegt. Mathunny John Panicker ist Geist-
licher der Malankara Orthodox-Syrischen Kirche. Die Ergebnisse seiner theologiegeschichtlichen
Studie will er bewufit in die gegenwirtige Problemlage einbringen. Schade, dafl V1. offensichtlich
nicht mehr dazu gekommen ist, eine Reihe von Fliichtigkeitsfehlern, die hier nicht im einzelnen
aufgezihlt werden sollen, vor der Drucklegung zu korrigieren (nur drei Beispiele: S. 125 Anm.
430 steht in einem freien Zitat aus V. C. Samuel, The Council of Chalcedon Re-examined,
Madras 1977, 221 »word« statt »world«, was sich sinnentstellend auswirkt; der Brief des Philoxenus
S. 129 richtet sich an die Ménche von Senun, nicht »to the monks of Shemeons; im Zitat S. 133
aus dem »Leuchter des Heiligtums«, PO 31, 174, wird der Satzteil in Zeile 8 nicht Gibersetzt).

Nach einem einleitenden Kapitel zu Leben und Werk des syrisch-orthodoxen Maphrians wird
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der Argumentationsgang nachgezeichnet, den Bar Hebraeus in seinem christologischen Hauptwerk,
dem vierten Buch des »Leuchters des Heiligtums, entfaltet hat. Nach den Einwinden von philo-
sophischer, jidischer und muslimischer Seite wird dort vorgefithrt, dafi die Lehre der eigenen
Konfession den Auffassungen von Chalcedonensern und »Nestorianern« iiberlegen sei. Die Schluf3-
bemerkung der Hiretikerliste zeigt jedoch, daf} die beiden Konfessionen deswegen noch nicht als
Hiresien zu verurteilen seien. Als Negativfolie dient die gemeinsame Abgrenzung gegen Eutyches
und die Julianisten. Auf weiten Strecken geht Panicker dem Text dieses Traktates paraphrasierend
entlang (S. 65-170). Entscheidende Stellen werden als Zitat geboten. Fortlaufend wird die Verwur-
zelung des Bar Hebraeus in der patristischen Uberlieferung aufgewiesen, wobei Philoxenus und
Severus von Antiochien natiirlich eine herausgehobene Rolle spielen. Danach biindelt Panicker
seine Beobachtungen in einer systematisierenden Gesamtdarstellung, wobei auch christologische
Passagen aus Bar Hebraeus’ Bibelkommentaren zusammenstellt werden (S. 171-203). Zu Recht
halt Panicker den Terminus »Diplophysitismus« fir geeignet, die Position des Bar Hebraeus zu
charakterisieren (S. 203). Im Gegensatz zu Severus spricht Bar Hebraeus nimlich von der »Dop-
pelnatur« Christi, womit die differenzierte Einheit von Géttlichem und Menschlichem zum Aus-
druck gebracht werden soll.

Im Schlufikapitel fragt Panicker nach den »Ecumenical Aspects« dieses christologischen Entwurfs
(S. 205-212). Er zitiert dabei das beriihmte Selbstzeugnis des Bar Hebraeus im vierten Memra des
»Buches der Taube«. In diesem Text bekennt der Maphrian (zumindest stilisiert er es so), daf} er
im Laufe seines Lebens von den christologischen Streitereien Abstand genommen habe. Die
Konfessionen wiirden mit unterschiedlichen Ausdriicken letztlich denselben Glauben an Christus
bekennen. Im Unterschied zum »Leuchter des Heiligtums« ist hier nichts mehr von einer Uberle-
genheit der eigenen christologischen Tradition spiirbar. Dieser wichtige Aspekt bleibt in der
Kommentierung Panickers vollig unberiicksichtigt. Unmittelbar nach dem Zitat aus dem »Buch
der Taube« wird festgestellt: Bar Hebraeus befinde sich in voller Ubereinstimmung mit seinen
rechtgliubigen nonchalcedonensischen Vorliufern, namentlich mit Severus. Die nonchalcedonen-
sische Christologie sei »based on the faith of the early undivided Church« (S. 210). Die Formeln
des Chalcedonense und des »Nestorianismus« hatten fiir Bar Hebraeus unakzeptable Irrtiimer
dargestellt. Er habe jedoch erkannt, dafl hinter diesen Formeln eine rechtgliubige Intention stecke
(und so sieht es allem Anschein nach auch sein moderner Interpret). Das trifft zwar gut die
Position im »Leuchter des Heiligtums«, dirfte der Aussage im »Buch der Taube« allerdings
kaum gerecht werden. Die christologische Konsenserklirung mit den éstlich-orthodoxen Kirchen,
auf die Panicker im Folgenden zu sprechen kommt, geht jedenfalls von einer Gleichberechtigung
der unterschiedlichen Formulierungen aus. Es wird deshalb nicht recht ersichtlich, wie der von
Panicker gezeichnete Bar Hebraeus als Ahnherr dieses Konsenses in Anspruch genommen werden
kann (so aber S. 210). Schliefilich kommt die aktuelle Situation in den Blick: »Bar Ebraya’s role in
the ecumenical field is not yet fulfilled« (ebenda). Denn Bar Hebraeus ermutige dazu, auch die
Apostolische Kirche des Ostens an dem Dialoggeschehen zu beteiligen. Doch auch hier gilt: Bar
Hebraeus rege zu diesem Dialog an, »even though he rejects the formulas of the other two
confessions« (S. 212).!

Dafl Panicker die von ihm besprochenen Texte simtlich in der Perspektive des »Leuchters«
liest, liegt nicht zuletzt daran, dafl er nicht auf alle Aussagen des Bar Hebraeus zur Christologie
eingegangen ist (was der Buchtitel — »the writings« — nahelegen kénnte). Ohne Anspruch auf
Vollstindigkeit seien einige weitere Texte genannt: Bar Hebraeus® Replik auf den Ostsyrer Khamis

1 Dem Ergebnis eines solchen Dialoges mit der Kirche des Ostens greift Panicker ausdriick-
lich nicht vor: »... still the christological problem is remained between Non-chalcedonians and
the other group (Church of the East)« (S. 208 Anm. 740; dhnlich S. 169).
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Bar Qardahe (in den Mushata) und der Brief an den Katholikos Denha, die von Panicker zwar
erwihnt, aber nicht ausgewertet werden (S. 45 und 206). Ethikon 3,2,8 (ed. Bedjan, Paris-Leipzig
1898, 230,17-19) béte mit der Aufforderung, zukiinftig Diskussionen iiber »Naturen« und »Per-
sonen« (kyané wa-qnomeé) zu unterlassen, eine interessante Parallelstelle zum oben erwihnten
Text aus dem »Buch der Taube«. In dem Gedicht Mushata 11,1 wird die Liebe zu Christus
gelobt, wihrend von der »Liebe zu Nestorius und Cyrill« gesagt wird, sie trenne bis heute »die
Schar der unermiidlichen Toren vom Herrn« (ed. Dolabani, Jerusalem 1929, repr. Glane/Losser
19835 8457
Eine zusammenhingende Untersuchung aller christologischen Aussagen des Bar Hebraeus steht
also noch aus. Dafl sie Panicker im Rahmen seiner Doktorarbeit nicht in Angriff genommen hat,
wird man ihm nicht zum Vorwurf machen wollen. Mit seiner detaillierten Beschreibung der
Christologie des »Leuchters« hat er jedenfalls eine wertvolle Ausgangsbasis fir die weitere For-
schung geschaffen.
Karl Pinggéra

Geoffrey Khan: The Neo-Aramaic Dialect of Qaraqosh. (Studies in Semitic
Languages and Linguistics, Volume XXXVI) Leiden, Boston, Koln: Brill 2002.
750, XXIV S. ISBN 90 04 12863 8.

Die aramiischen Dialekte der Christen im Nordirak sind bis heute nicht ausreichend erforscht.
Der bisher unbeschriebene Dialekt der éstlich von Mossul gelegenen Kleinstadt Qaragosh (arami-
isch Bagdeds) gehort nach der Veroffentlichung von Krans umfangreichen Werk nun zu den am
besten bekannten aramiischen Dialekten des Nordirak. Beschreibungen anderer Dialekte der
Region Mossul durch Schiiler GEorrrey Knans sind angekiindigt, so eine Beschreibung des
Dialekts von Alqosh durch ELeanor CocHiLL und von Tel Kepe durch KrisTiNe MoLE. Andere
Dialekte in der Nachbarschaft von Qaraqosh, wie z. B. der Dialekt von Bartolla (Bagatle) sind
dagegen bisher kaum bekannt.'

Durch die Tatigkeit syrisch-katholischer Missionare ab der Mitte des 18. Jahrhunderts gehort
die Mehrzahl der Bewohner von Qaraqosh heute zur syrisch-katholischen Kirche, wihrend die
syrisch-orthodoxen Christen in Qaraqosh die Minderheit bilden. Schriftliche Quellen in syrischer
Schrift wie in Alqosh oder bei den Nestorianern kennt der Dialekt von Qaraqosh nicht. Dagegen
soll es einige volkstiimliche Texte in arabischer Schrift geben.

Wegen der aufferordentlich schwierigen Lage im Nordirak war es in den vergangenen Jahren
nicht méglich, linguistische Feldforschung im Irak durchzufiihren. Krans Daten und Texte
stammen daher von drei Informanten aus Qaraqosh, die nach dem Golf-Krieg in London Zuflucht
gefunden haben. Ein weiterer Informant KHans lebt heute als Priester in Rom. Ein Theaterstiick,
Gedichte, Sprichwérter und Passagen aus den Evangelien wurden von Knans Informanten in
Qaraqosh aufgenommen. Neben den Texten enthilt das Buch eine Beschreibung der Phonologie,
der Morphologie, der Syntax sowie ein Glossar.

Wie in den Nachbardialekten von Alqosh und Bagatle sind auch in Qaraqosh die Interdentale
erhalten, wihrend in den anderen Dialekten des Nordirak verschiedene Lautentwicklungen belegt
sind. Bei den Christen in Zakho sind die Interdentale zu den entsprechenden Verschlufilauten
verschoben, wihrend bei den bei Juden in Arbil tund d zu/ zusammengefallen sind. Die Schirfung

1 Siche jedoch meinen Artikel Velarisiertes y und retroflexes [ im neuostaramdéischen Dia-
lekt von Bapatle. In: Mediterranean Language Review 14 (2002).
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von b zub in der 3 sg der Pronominalsuffixe findet sich auch im Dialekt von Alqosh, wihrend
beim Demonstrativpronomen der Dialekt von Qaraqosh mit dem Dialekt von Bagatle tiberein-

stimmt:
Qaraqosh Alqosh Baratle
-ah -ah -eh Suff. 3 sg m
‘ada ‘at ‘ada dieser

Besonders auffillig ist, dafl in Knans Darstellung in Qaraqosh das fiir Alqosh und Bagatle belegte
retroflexe [ fehlt und emphatisches 7 keinen Phonemstatus besitzt sondern nur als Allophon zu r
beschrieben wird. Dadurch ergeben sich fir zahlreiche Minimalpaare in Bagatle Homonyme im

Dialekt von Qaraqosh:
Qaraqosh Barstle
para para Lamm
para para Para (Miinze)
mara mara Spaten
mara mafa Herr
gora goma Mann
gora gopa sie heiratet

Zu den Besonderheiten des Dialekts von Qaraqosh gehéren noch folgende Erscheinungen:

1) Nach urspriinglichen Diphthongen steht die Spirans (beta Haus).

2) Die emphatischen Konsonanten und g bewirken den Erhalt von 4 und © (rabga Entfernung,
‘aqubra Maus).

3) Die alten Geminaten sind nach urspriinglichem betontem é erhalten (l3bba Herz)*

4) Die selbstindigen Personalpronomen lauten alle mit ‘2 an (z.B. ’ahu »er«). Dies erklirt
Kran mit Angleichung an die 1. Person oder Ubertragung vom Demonstrativpronomen, wofiir
besonders die 3 pl ‘dnhan spricht (vgl. Demonstrativpronomen pl %éna)

5) Die alten Imperative des 2. und 3. Verbalstammes sind im Gegensatz zum Dialekt von
Algosh und anderen neuostaramiischen Dialekten in Qaraqosh erhalten: gatal, ’agtal (Alqosh:
magatil, maqtil).

6) Die Objektssuffixe werden im Prisens an die Verbformen mit -/- angeschlossen, in der 1 sg
und pl jedoch mit -y- (k-nagssls »er schligt ihn«, aber k-nagisnaya »ich (m) schlage ihn«.

7) An die ergativ gebildeten Verbformen der Vergangenheit konnen keine Objektssuffixe antreten.
Deafiir tritt die Prisensform mit dem Verbmodifikator kam-auf (nq3sls »er schluge, aber kam-nagsils
»er schlug thn«)

Die Darstellung Krans zeigt wieder einmal, daf} es sich lohnt, jeden einzelnen aramiischen
Dialekt zu untersuchen, da jeder Dialekt Besonderheiten aufweist, die sich in keinem anderen
Ort finden. Erst wenn wir eine detaillierte Beschreibung aller noch existierenden Dialekte zur

2 Die Vokale werden in offener Silbe gew6hnlich lang, in geschlossener Silbe kurz realisiert,
wobei e und i nur in offener Silbe vorkommen, weil fiir diese beiden Vokale in geschlossener
Silbe 2 eintritt. Wo e in geschlossener Silbe auftrite, handelt es sich bestimmt um Druckfehler
wie'S. 98, Z. 21 b-gdres statt b-gdras , S. 116, Z. 20 g-mdqed statt g-mogad, S. 741 Z. 22a
qaretta statt garatta. Die Vokale e und o sind meist, jedoch nicht ausschlieflich (!) aus den
alten Diphthongen entstanden, wie die Beispiele g-bé’e »sie wollen« und smoga »rot« zeigen.
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Verfiigung haben, kénnen wir ein Gesamtbild des Aramiischen und seiner Geschichte des letzten
tausend Jahre zeichnen. Dazu hat GEorrrEy KHAN mit seiner Beschreibung des Dialekts von
Qaraqosh einen bedeutenden Beitrag geleistet.

Werner Arnold

Das Neue Testament in syrischer Uberlieferung. II. Die Paulinischen Briefe.
Teil 3: 1./2. Thessalonicherbrief, 1./2. Timotheusbrief, Titusbrief, Philemon-
brief und Hebrierbrief. Herausgegeben und untersucht von Barbara Aland
und Andreas Juckel, Berlin u.a. (Walter de Gruyter) 2002 (= Arbeiten zur
neutestamentlichen Textforschung, Band 32), 551 Seiten, ISBN 3-11-017387-5

Vor fast 450 Jahren, nimlich 1555, lief Johann Albrecht Widmanstetter in Wien mit Hilfe des
westsyrischen Priesters Moses aus Mardin das erste syrische Neue Testament drucken. Dieser
berithmten Edition folgten zahlreiche weitere Ausgaben des Peschitta-Textes, die etwa im Litera-
turverzeichnis in Eberhard Nestles Syrischer Grammatik (2. Auflage 1888, S. 17, 20-27) und im
Catalogue of Syriac Printed Books in the British Museum von Cyril Moss (1962, Sp. 110-196)
zusammengestellt sind. Hinzu kommen die Drucke der weiteren syrischen NT-Ubersetzungen,
namlich der Vetus Syra, der Philoxeniana (507/8 A. D.) und der 616 A. D. entstandenen und
mdglichst eng an den griechischen Text angeglichenen Harklensis (vgl. Nestle S. 28 bzw. Moss
2a0). Wissenschaftliche Ausgaben lagen bisher nur fir die Vetus Syra (Burkitt, Smith Lewis), den
Evangelientext der Peschitta (Pusey und Gwilliam') sowie die Kleinen Katholischen Briefe und
die Apokalypse nach der Philoxeniana (Gwynn) vor. Vernachlissigt war bis jetzt die Harklensis,
obwohl ihr wegen der groflen Nihe zum griechischen Bibeltext besondere Bedeutung zukommt.

Seit einigen Jahrzehnten widmet sich das Institut fiir Neutestamentliche Textforschung in
Miinster auch intensiv dem Neuen Testament in syrischer Uberlieferung, Die Ergebnisse seiner
Arbeit wurden bisher in vier den Briefen gewidmeten Binden verdffentlicht, deren erster 1986
erschien. Zunichst war nur eine Edition der Harklensis beabsichtigt. Dabei wurde neben den
wenigen bekannten Handschriften auch die nicht geringe Nebeniiberlieferung in Form von Zitaten
in der syrischen Literatur beriicksichtigt. Da letztere nicht immer eindeutig einer der syrischen
Bibelversionen zuzuordnen waren, nahmen die Bearbeiter zum Vergleich noch den Text der
Peschitta (anhand ausgewahlter Handschriften) hinzu. So erscheinen in den Binden jeweils in
einer eigenen Zeile zunichst die Peschitta, dann die Harklensis nach den erhaltenen Handschriften
und darunter die Zitate aus der syrischen Literatur.

Der erste Band umfafit »I. Die Grofien Katholischen Briefe« (1986), d. h. Jak., 1. Petr. und 1.
Joh., die drei folgenden Binde »II. Die Paulinischen Briefe«, und zwar Teil 1: Rémer- und 1.
Korintherbrief (1991), Teil 2: 2. Korintherbrief, Galaterbrief, Epheserbrief, Philipperbrief und
Kolosserbrief (1995) und Teil 3 die oben im Titel des anzuzeigenden Bandes genannten Briefe,
mit denen das Corpus Paulinum nun geschlossen vorliegt.

Am Rande erwihnt sei, dafl der Harklensis-Text der Evangelien, den George Kiraz in seine
vierbiandige »Comparative Edition of the Syriac Gospels Aligning the Sinaiticus, Curetonianus,
Peshittd & Harklean Versions« (Leiden 1996) aufgenommen hat, von dem Mitverfasser des hier
anzuzeigenden Buches Andreas Juckel erstellt wurde, allerdings nur aufgrund einer der Hand-

1 Vgl. dazu Roderick Grierson, “Without Note or Comment’: Britisch Library Or. 11360
and the Text of the Peshitta New Testament, in: OrChr 82 (1998) 88-98.
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schriften. Juckel hat in Band I (S. XXXI-LXXXII) ferner eine schr lesenswerte »Introduction to
the Harklean Text« beigegeben

In allen Binden des »Neuen Testaments in syrischer Uberlieferung« ist die Anordnung des
Materials gleich. Doch hat sich im Laufe der Zeit die Zahl der Textzeugen vermehrt. Zunichst
standen nur drei Handschriften des laufenden Textes zur Verfiigung: Oxford New College 333,
British Library Add. 14,474 (nur Katholische Briefe) und Cambridge, University Library Add.
1700. Bei den Paulinen kamen die Handschrift Jerusalem Markuskloster 37 sowie drei Lektionare
und weitere Textzeugen der Nebeniiberlieferung hinzu.

Da nicht nur bei der Harklensis, sondern auch bei der Peschitta-Zeile der vollstindige Text
geboten, wird, liegt fiir beide eine kritische Ausgabe vor, die sich bei der Peschitta immerhin auf
zwolf Handschriften stiitzt. Die Ausgabe fithrt somit nicht nur fiir den Text der Harklensis
weiter. Die Zitate der syrischen Kirchenviter und der Ubersetzungsliteratur aus dem Griechischen,
die in jeweils eigenen Zeilen und in chronologischer Reihenfolge untereinander angeordnet sind,
ermoglichen nicht zuletzt Einblicke in die allmihliche Entwicklung des syrischen Bibeltextes. Die
Prisentation aller dieser Zeugen ist sehr ubersichtlich. Die Abfolge der syrischen Worter oder
Passagen orientiert sich am griechischen Urtext der Briefe, der allerdings nicht zitiert wird. Uber-
einstimmungen mit der in der obersten Zeile angegebenen Peschitta sind durch Unterfithrungszei-
chen ("), Auslassungen durch x gekennzeichnet, so dafl die in syrischer Schrift angegebenen
textlichen Abweichungen sofort ins Auge fallen. Passagen, die in einem Zitat fehlen, werden
durch Auslassungsstriche (---) ausgefiillt. Die Literaturangaben fiir die Zitate aus der sonstigen
Literatur sind am rechten Rand abgekiirzt mit Seite und Zeile genau vermerkt. Hinzukommen
drei textkritische Apparate: Der »Variantenapparat« (Varianten der Peschitta- und Harklensis-
handschriften einschlieflich blofler orthographischer Abweichungen und Varianten der Harklen-
sisausgabe von White aus dem Jahre 1803), der »Uberschuffapparat« mit Hinweis auf gleichlautende
Varianten, die im Falle von ohnehin schon vielfach zitierten Stellen zur Platzersparnis nicht in
den syrischen »Zitierblock« mit aufgenommen sind, ferner der »Paraphrasenapparat« mit Angabe
blofler Paraphrasen, die sich nicht in das gebotene System einfiigen lassen. Die Anordnung der
syrischen Textzeugen ist sehr gut durchdacht und erméglicht eine problemlose Ubersicht iiber
die Textiiberlieferung.

Im Anschluff an die Edition des fortlaufenden Textes werden u. a. die Belege aus der syrischen
Massora (vgl. Baumstark, Geschichte S. 259f.) geboten sowie eine Riickiibersetzung des Harklen-
sistextes ins Griechische. Die notwendigen Indizes und Verzeichnisse fehlen nicht.

Von besonderem Wert sind auch die allen Binden beigegebenen ausfiihrlichen Einleitungen,
die gleichzeitig den bei der weiteren Arbeit gewachsenen Erkenntnisstand dokumentieren. Sie
geben nicht nur Aufschluf} tiber die Anlage der Edition sowie die Auswahl der Zitate und beschreiben
die benutzten Handschriften (in den spiteren Binden jeweils kurz wiederholt und — soweit
erforderlich — erginzt), sondern behandeln dariiber hinaus allgemeine mit der Harklensis und
Peschitta zusammenhingende Fragen. Folgende Abschnitte seien besonders erwihnt:

Band 1, S. 41-90: Die griechische Vorlage der Harklensis und ihre Stellung in der griechischen
Gesamtiiberlieferung der Katholischen Briefe. Ein Specimen zur neutestamentlichen Stemmatik.

Band I, S. 94-110: Der urspriingliche Text der Peschitta und die herangezogenen Handschriften.

Band [, S. 111-127: Der kritische Apparat der Harklensis.

Band [, S. 128-136: Der Textcharakter der Philoxeniana.

Band I1/1, S. 22-46; Band 11/2 S. 20-47; Band 11/3 S. 30-58: Die Harklensis und ihre Uberlieferung.

Band 11/1, S. 47-59; Band 11/2 S. 8-19; Band 11/3 S. 9-29: Die Peschitta und ihre friihe Uberlieferung.

2 Vgl. auch seinen Aufsatz »Die Bedeutung des Ms. Vat. syr. 268 fiir die Evangelieniiber-
lieferung der Harklensis, in: OrChr 83 (1999) 22-45.
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Band I1/1, S. 60-76: Die Zitate aus der syrischen Literatur.

Die teilweise komplizierten Ergebnisse der eingehenden Untersuchungen konnen hier nicht
referiert werden. Behandelt werden etwa das Variantenspektrum bei den Peschitta-Handschriften
und ihr Verhiltnis zu den griechischen Textzeugen, die Textgeschichte der Peschitta und deren
Angleichung an den griechischen Text, das Verhiltnis der Peschitta zur Vetus Syra, die Varianten
der Harklensis-Handschriften und die griechischen Vorlagen der Harklensis, ihre Randlesarten
und kritischen Zeichen im Text, die Subcriptio zu den Paulusbriefen.

Die Binde sind von beiden Verfassern gemeinsam geschrieben, wobei Andreas Juckel zunichst
insbesondere fiir die Handschriftenbeschreibungen und die nicht einfache Erstellung der syrischen
Typoskripte zustindig war. Im Vorwort des letzten Bandes heifit es: »Andreas Juckel hat den
Hauptteil der Arbeit an diesem Band getragen. Die Zusammenfiigung des umfangreichen Textma-
terials bis hin zur Herstellung der reproduzierfihigen Druckvorlagen sowie die Abfassung der
Einfithrung gehen auf ihn zuriick. Das schligt sich in der verdnderten Namenfolge der Herausgeber
auf dem Titelblatt nieder.« Daf das Titelblatt gleichwohl Barbara Aland wie bei den voraufgehenden
Binden an erster Stelle nennt, mufl demnach auf einem Versehen beruhen.

Es kann kein Zweifel daran bestehen, dafl die Verfasser mit den bisher erschienenen Binden
einen bedeutenden Beitrag zur Syrologie und zur Geschichte des syrischen Bibeltextes geleistet
haben. Thre sehr sorgfaltige Ausgabe der neutestamentlichen Briefe nebst den beigegebenen grund-
legenden Untersuchungen lifit nichts zu wiinschen iibrig, héchstens, daf bald weitere Teile des
Neuen Testaments in der gleichen Form zuginglich gemacht werden.

Hubert Kaufhold

Bernd Witte, Die Siinden der Priester und Ménche. Koptische Eschatologie
des 8. Jahrhunderts nach Kodex M 602 pp. 104-154 (ps. Athanasius) der Pierpont
Morgan Library. Teil 1: Textausgabe, Altenberge (Oros Verlag) 2002 (= Arbei-
ten zum spatantiken und koptischen Agypten; 12), 302 Seiten, ISBN 3-89375-
208-0, 50,00 Euro

Die grofle Autoritit des alexandrinischen Kirchenvaters Athanasios des Groflen brachte es be-
kanntlich mit sich, daf ihm viel Unechtes unterschoben wurde. Das gilt auch fiir die Schrift,
welcher der Herausgeber Witte den Titel »Die Siinden der Priester und Ménche« zugelegt hat. In
der Clavis Patrum Graecorum (2195) erscheint sie als »In Leuiticum 21,9 et 19,22 et in Michaelem
archangelume«. Letzteres ist eine Inhaltsangabe, ersteres das Zitat einer im Text mehrfach wieder-
holten Passage. Der Text selbst trigt weder in der koptischen noch in der arabischen Fassung eine
eigentliche Uberschrift, sondern beginnt: »Eine Rede ... (des heiligen) Apa Athanasios, Erzbischof
von Alexandrien. Er redete iiber das Wort, das geschrieben steht im Gesetz des Moses: >Wenn die
Tochter des Priesters Unzucht treibt, soll man sie lebendig verbrennen ...« [Lev. 21,9] und auch
iiber das Wort, das geschrieben steht: >Die Priester, die Gott nahe sind, mégen sich reinigen,
damit der Herr nicht einige von ihnen zugrunde richte« [Ex. 19,22]. Er sprach aber auch iiber die
groflen Leiden, welche die Welt treffen werden in jenen Zeiten wegen der Siinden der Priester
und Ménche ...«

Im letzten Satz klingt an, dal das Werk auch eschatologischen Inhalts ist. Dariiber hinaus
befallt es sich — wie die Clavis zu Recht angibt — noch mit dem Erzengel Michael. Dieser unter-
schiedliche Inhalt deutet darauf hin, dafl es nicht aus einem Gufl ist. Mit den Fragen nach Zeit
und Ort der Abfassung, dem Autor, den Adressaten und der historischen Gattung befaflit Witte
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sich am Anfang seiner Einleitung und vor allem in deren Abschnitt »Literaturkritik« (S. 72-99).
Er weist zu Recht darauf hin, dafi es sich um ein bedeutendes literarisches Zeugnis fiir die
Reaktion der Kopten auf die islamische Eroberung handelt, und zwar in der Form, dafl der Autor
des Werkes die Bedriickung durch die Araber »als gerechte Strafe fiir vorausgegangene eigene
Verfehlungen« deutete und daraus radikale Forderungen fiir die Lebensfithrung der koptischen
Kirche herleitete, insbesondere fir diejenige von Klerus und Monchen.

Dafl es sich nicht um eine Rede des Athanasios handeln kann, ergibt sich vor allem aus der
Erwihnung der »Kénige Persiens«, denen Gott »die Herrschaft ... eine kurze Zeit (lang) geben«
werde (S. 178/9) — eine Anspielung auf die Besetzung Agyptens durch die Sassaniden von 619 bis
628/9 — und des »Volkes der Sarazenen ..., welche die ganze Erde in Erschiitterung richten und sie
wiist machen werden ... Thr Oberster wird in der Stadt wohnen, welche Damaskus genannt wird«
(S. 182/5), womit natiirlich die Ausbreitung des Islams und die Herrschaft der Umaiyaden gemeint
ist. Wie die Zirate zeigen, handelt es sich um Prophezeiungen, die Athanasios in den Mund gelegt
werden. Witte spricht sich mit guten Griinden fiir die Jahre zwischen 715 und 744 als Entstehungszeit
aus. Entstanden sein kénnte die Schrift im Kloster Samuels von Qalamtin im Faiyam. Uber den
Verfasser laflt sich kaum mehr sagen, als dafi er Ménch und wahrscheinlich Kleriker war. Nach
dem Inhalt dirfte er sein Werk in erster Linie fiir Ménche und Kleriker geschrieben haben. Witte
bestreitet den apokalyptischen Charakter mehrerer wichtiger Passagen nicht, meint aber zu Recht,
dafl es sich insgesamt nicht um eine Apokalypse im strengen Sinn handelt, sondern daf es in die
Garttung der Homilien gehért. Sehr wahrscheinlich ein spaterer Einschub sind die Passagen tiber
den Erzengel Michael (die nur in einem Teil der Textzeugen tiberliefert sind), im tibrigen handelt
es sich um ein einheitliches Werk. Er diskutiert dann noch die Frage, an welchem Tag des
Kirchenjahres die Rede in der Liturgie verlesen wurde.

Ein langer Abschnitt der Einleitung gilt der Textiiberlieferung. Der koptische Text ist vor
allem in der Hs. M 602 der Pierpont Morgan Library in New York tiberliefert, die aus dem 9. Jh.
stammen diirfte. Ein weiterer Textzeuge, ein Fragment des Koptischen Museums in Kairo, besteht
nur aus einem einzigen Pergamentblatt wohl des 9./10. Jh. Von geringerer Bedeutung ist eine
kurze, bereits von Wessely herausgegebene Passage auf einem Wiener Pergamentblatt. Witte
beschreibt die Handschriften minutiés und unter allen Gesichtspunkten: Kodex; Schriftbild, Schrift
und Schreibung; diakritische Zeichen; Abkiirzungen; Interpunktion; Sprache und Orthographie
(S. 14-34; 34-39). Das Kairiner Fragment hat er eigens herausgegeben, rekonstruiert mit Hilfe der
New Yorker Handschrift (S. 40-43). Anschlieflend druckt er eine korrigierte Version des Textes
bei Wessely ab (S. 44).

Ein weiterer Abschnitt gilt der arabischen Uberlieferung (S. 45-57), auf die bereits Georg Graf
in Band 1 seiner Geschichte der christlichen arabischen Literatur hingewiesen hat. Auch iiber
diese Textzeugen gibt Witte genauestens Auskunft. Sie stimmen zum Teil mit dem koptischen
Text der New Yorker Handschrift weitgehend iiberein, daneben gibt es eine Epitome und Zitate
im »Buch der Kapitel« (zu letzterem vgl. Graf, Geschichte II 367f.). Die Rede des Ps.-Athanasios
bertihrt sich inhaltlich mit den Weissagungen des Samuel von Qalamiin (zu diesem Werk vgl. den
Aufsatz von Jason R. Zaborovski in diesem Band); nach Witte ist es wahrscheinlich, daf} sie
letzterem als Vorlage gedient hat.

Der nichste Abschnite (8. 62-71) ist der Textgeschichte gewidmet: Die Handschrift der Pierpont
Morgan Library ist zwar der ilteste und beste Textzeuge, er reprisentiert aber nicht das Original,
weil sekundir Abschnitte iiber den Erzengel Michael eingefiigt wurden. Die Version scheidet
damit auch als Archetypus der vorhandenen Uberlieferung aus, weil mit der arabischen Epitome
ein Text vorliegt, der auf die noch nicht erweiterte Fassung zuriickgeht.

Der Hauprtteil des Buches besteht, wie auch aus dem Untertitel ersichtlich, aus einer Textausgabe
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(S. 110-211). Sie wird von ausfiihrlichen »Prinzipien der Edition« eingeleitet, bei welchen der
Herausgeber auch die bisherigen Ausgaben und Ubersetzungen charakterisiert und wiirdigt
(S. 100-106). Der koptische Text lag bisher nur in der Faksimile-Ausgabe der New Yorker
Handschrift von Henry Hyvernat (1922) sowie in der ungedruckten Dissertation von F. J. Martinez
an der Catholic University of America (1985) vor, die auch eine englische Ubersetzung enthilt.
1981 hatte Tito Orlandi ihn bereits ins Italienische tibersetzt.

Der Text Wittes beruht natiirlich in erster Linie auf der Hs. Pierpont Morgan M 602, wobei die
Einteilung in Seiten, die zwei Kolumnen und die Zeilen der Vorlage beibehalten sind. Im textkriti-
schen Apparat wird angegeben, wieweit andere koptische und arabische Zeugen vorliegen, werden
die Varianten der koptischen Uberlieferung verzeichnet sowie die Bibelzitate und Anspielungen
an Bibelstellen notiert. Die jeweils auf der gegeniiberliegenden rechten Seite befindliche deutsche
Ubersetzung ist ebenfalls in zwei dem Koptischen korrespondierende Spalten gesetzt. Da die
koptische Uberlieferung wegen der Beschidigung des New Yorker Kodex und des schr fragmen-
tarischen Zustandes der anderen Handschriften unvollstindig ist, kommt den arabischen Versionen
keine geringe Bedeutung zu. Sie werden zwar nicht vollstindig mit abgedruckt, aber es sind
diejenigen Passagen vermerkt, die den koptischen Text erginzen konnen, und zwar in arabischer
Schrift mit deutscher Ubersetzung. Ich halte diese Losung angesicht der Uberlieferungslage far
sehr gut gelungen.

Das Buch wird durch umfangreiche Register (S. 212-275) hervorragend erschlossen: 1. Koptische
Waorter und Formen, 2. Konjugationen (d. h. grammatische Erscheinungen im koptischen Text),
3. Griechische Worter, 4. Eigennamen, 5. Bibelstellen. Es folgt ein ausfiihrliches Literaturverzeichnis
(5. 276-296), den Schluf bildet ein Stichwortindex (S. 297-302).

Einige Einzelheiten:

Zu S. 46: Ein Teil der Handschriften von Paul Sbath gelangte in die Bibliotheca Vaticana. Ob
sich auch die Hs. Sbath Fihris 179 darunter befindet, entzieht sich meiner Kenntnis.

Zu S. 51: Zur Hs. Borg. ar. 200 vgl. auch J. M. Sauget, Une collection arabe d’homélies pour les
fetes du Seigneur ..., in: Atti della Accademia Nazionale dei Lincei, anno CCCLXXI, 1974,
Memorie, Serie VIIL, vol. XVII, fasc. 7, 423.

S. 169, 175: Das Wort MNOY'T hitte ich nicht mit »Pfértner« tibersetzt, sondern mit »Ostiarier«.
Gemeint ist ja nicht ein einfacher Tiirhiiter, sondern der niedrigste Weihegrad fiir Kleriker.
Interessant ist, dafl der Ostiarier hier genannt wird, wihrend er spiter der koptischen Kirche
offenbar unbekannt war (vgl. etwa O. H. E. Burmester, The Egyptian or Coptic Church, 1967,
154). Er erscheint aber auch in den arabischen Kanones 13, 53, und 83 des Ps.-Athanasios (ed.
Riedel/Crum, 1904) — Ahnlichkeiten mit diesen Kanones sind bereits bekannt (vgl. Verf. S. 81) -
sowie in den Kanones 34, 48, 54 und 55 des Ps.-Basileios (Ubersetzung bei W. Riedel, Die
Kirchenrechtsquellen des Patriarchats Alexandrien, 1900, 251f.).

Eine Bemerkung ganz am Rande. Eine der geweissagten Folgen der Siinden des Volkes wirkt
fiir unsere Verhiltnisse iiberaus aktuell: »Und sie werden viele Kirchen am Sonnabend und am
Sonntag ohne Gottesdienst lassen, denn die MeRopfer haben aufgehdrt und die Priester und die
Diakone sind wenige geworden.« (S. 197)!

Insgesamt ist zu sagen, dafl es sich um eine schr sorgfiltige und griindliche Arbeit handelt, die
nicht nur den koptischen Text mit Ubersetzung zuverlissig zuginglich macht, sondern auch alle
mit der Textiiberlieferung zusammenhingenden Fragen erschopfend beantwortet und dariiber
hinaus wertvolle Beitrige zur literaturgeschichtlichen Einordnung des Werkes liefert. Das Buch
ist im Titel ausdriicklich als »Teil 1« bezeichnet. Hoffentlich kann der Verfasser bald den zweiten
Teil, den Kommentar, verdffentlichen.

Hubert Kaufhold
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Siegfried C. Richter, Studien zur Christianisierung Nubiens (Sprachen und
Kulturen des christlichen Orient, Bd. 11), Wiesbaden (Reichert) 2002, ISBN
3-89500-311-5, 216 Seiten, 42,00 Euro

Diese Habilitationsschrift im Fach Koptologie (Universitit Miinster 2000) mit dem Untertitel:
»Unter besonderer Beriicksichtigung der Kirchengeschichte des Johannes von Ephesos« wirft
schon bei der ersten Durchsicht zahlreiche formale und methodologische Fragen auf, deren Be-
handlung nicht den Erwartungen entspricht, die man mit einer wissenschaftlichen Arbeit verbindet.

Daf} keine Indices vorhanden sind - ein Mangel, der bei immer mehr Verlagen zu finden ist —
ist cbenso ein Nachteil wie der Umstand, daff die Bibliographie wesentliche Liicken aufweist,
nicht nur, was das nach 2000 erschienene Schrifttum betrifft. So scheint dem Verf. z B. unbekannt
zu sein, dafl ein Teil der Dissertation von R. T. Updegraff (A study of the Blemmyes, 1978) in
verbesserter Form in ANRW (II. 10:1 [1988] 44-106) aufgenommen worden ist.

Der Aufbau der Bibliographie nach dem sog. Harvard-System ist ungewéhnlich; man findet
einige Quellen nicht unter dem Autor, sondern unter dem Namen des Ubersetzers; so wird z B.
Plinius d. A. HN [VL.] unter K(ai) Brodersen' verzeichner, Prokop ist unter O(tto) Veh 1961 zu
finden, Festschriften werden unter dem ersten Namen des Herausgebers, z B. die Festschrift
Grossmann unter »Krause/Schaten 1998«, die von Jean Leclant unter »Berger et al. 1994« die
Quellenwerke wie z B. FHN (= Fontes historiae nubiorum) unter »Eide et al. 1994« aufgenommenz;
schliefilich sind die Kongrefi-Acta manchmal auch unter den Namen der Herausgeber zu suchen,
z. B. die Acta des 6. Intern. Koptologen-Kongresses in Miinster (1996) unter »Emmel et al.
1999« usw. Diese Zitierweise erschwert die Lektiire.

Die Arbeit

.. versteht sich als Beitrag zur Geschichte der Christianisierung Nubiens. Da die reichhaltigste

Informationsquelle zur Missionierung mit der im 6. Jh. verfafiten Kirchengeschichte des mia-

physitischen Bischofs Johannes von Ephesus vorliegt, bildet diese den Ausgangspunkt der

Untersuchung (S. 11) ... die zur heutigen Quellenlage eine solide Ausgangsbasis fiir die Einord-

nung neuen Materials bietet. (S. 12)

Schon der Anfang der Abhandlung lifit fragen, warum der Autor von einer Gleichsetzung der
Christianisierung mit der institutionalisierten Missionierung ausgeht und keine Unterscheidung
zwischen Christianisierung und »Verkirchlichung«' macht. Méglicherweise ist ihm dieser kir-
chenhistorische und theologische Diskurs unbekannt geblieben. Es hitten enzyklopidische Werke

1 Es handelt sich nur um eine Lizenzausgabe des Heimeran/Artemis Verlags, Miinchen/
Ziirich (= Tusculum-Reihe) fiir die WBG in Darmstadt, die als Gesamtausgabe der Historia
naturalis (= HN) von Plinius d. A. von Roderich K6nig und Gerhard Winkler begriindet und
herausgebracht wurde (seit 1973ff.).

2 Gleichzeitig findet sich im Abkiirzungsverzeichnis (S. 197) die iibliche Kiirzung FHN,
jedoch ohne die Namen der restlichen drei Herausgeber und Autoren. Aufierdem sollte kenntlich
gemacht werden, dafl das vierbindige Werk zwischen den Jahren 1994-2000 erschienen ist.

3 Inkonsequenz ist auch bei den Kongreff-Akten festzustellen. Die Akten des 3. Intern.
Koptologen-Kongresses werden nicht unter dem Herausgeber Wiodzimierz Godlewski, sondern
unter der Abkiirzung: ICCoptS 3 zitiert.

4 Dieser Begriff findet sich nicht nur in theologisch orientierter Literatur, sondern sogar
schon bei dem fithrenden Kenner der koptischen Kunst, Josef Strzygowski (Das irrefithrende
am Begriffe »Mittelalter«, in Mediaeval studies in: memory of A. Kingsley Porter, Cambridge,
Mass. 1939, 10).
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ausgereicht’, um klarzumachen, was darunter verstanden wird, nimlich die Geschichte der Aus-
breitung des Christentums in Nubien und nicht nur die Geschichte der melkitischen »Verkirchli-
chung« des siidlichen Niltals. Der Begriff »Christianisierung« beinhaltet in erster Linie die Aus-
breitung der neuen Lehre (= des Glaubens) ohne autoritire kirchliche Strukturen, die erst spiter
und nicht schon in der ersten Phase der Christianisierung entstanden, weil »... institutionalisierte
Missionsanstrengungen die Ausnahme, anonyme Ausbreitung die Regel (war)«, wie Klaus Ko-
schorke® mit Recht hervorhebt. Der Autor geht von einer schon von Bernhard Kotting 1954
ausgesprochenen Feststellung aus, der sich den Ansichten Ugo Monneret de Villards (Storia della
Nubia Christiana, 1938, 61-70) anschlof’” — ohne damals allerdings die Kenntnisse haben zu
konnen, die seitdem durch archiologische, historische und philologisch-literarische (besonders
griechische, koptische und nubische Dokumente) Forschungen hinzugekommen sind.

Immerhin versuchte Richter in der Einleitung (S. 11-28) nicht nur die Forschungsgeschichre,
sondern auch den Begriff »Nubien« zu definieren, was angesichts der vorhandenen reichen Litera-
tur® hierzu nur als raumfiillend empfunden werden kann, umso mehr als spiter die Probleme, die
im Kontext des Titels seiner Arbeit zu erwarten wiren, nicht mehr bzw. nur unzureichend
behandelt werden.

Der Autor erdffnet seine Ausfithrungen mit der Kirchengeschichte des Johannes von Ephesos,
die er als iiberzeugende Quelle fiir den Beginn der Christianisierung Nubiens annimmt, tibersieht
aber, dafl es angebracht gewesen wire, sich mit den tatsichlichen Anfingen des neuen Glaubens
in Nubien zu befassen.

Dazu finden sich nur einige spiter vorgetragene Bemerkungen (S. 138-148), die in vielerlei
Hinsicht nicht schliissig sind. Da es nach Meinung des Verf. schon »christliche Funde aus dem
5. Jh.« (S. 140) gibt, kann seine konstruierte Chronologie der »frithchristlichen Zeit« nicht erst
mit »ca. 600-800« (S. 141) anfangen. Seine Kenntnisse der Literatur zur spatmeroitischen Periode
und zu den Auseinandersetzungen Meroes mit der Umwelt sind gering. Das bestitigt sich, wenn
der Verf. iiber »die ersten Zeugnisse fiir christlichen Einflui« (S. 141ff.) hinweggeht und sich auf
die sparsame und ungeniigende Argumentation von Liszlé Torok stitze (FHN 111, 848ff.), die
von der a priori Voraussetzung ausgeht, dafl es sich bei der Perikope der Apg 8:26-39 um eine
»apokryphe Legende« (so Richter, S. 142) handele, die keine historische Evidenz besitze. Torok,
der fiir Richter in vielen Abschnitten seiner »Studien« zur Autoritit geworden ist, wird unkri-
tisch {ibernommen Das veranlafit mich — unter Bezugnahme auf meine Dissertation ANHP
AIBIOY ..°) deren Argumente weder von Térok noch von Richter zur Kenntnis genommen

5 Hierzu sei hingewiesen auf LThK> II (1994) 1105-1126, besonders 1115; RAC II (1954)
1138-1159 (von Bernhard Kéttig); RGG2,3,4 besonders die Lemmata: Christentum, Mission
w.d.; TRE XXIII (1994) 31-36 (von Henneke Giilzow/Eckhard Reichert).

6 RGG* II (1999) Sp. 239; siehe auch Ursula Meiburg, »Und bis an die Grenzen der
Erde ...« Die Ausbreitung des Christentum in den Linderlisten und deren Verwendung in
Antike und Christentum, JbAC 26 (1983) 38-53.

7 RAC 11 (1954) Sp. 1157. ,

8 Diverse Lexikonartikel (CoptEnc, ER, LA, LThK, Pauly-Wissowa, RGG?, TRE) zu
»Nubiens, die der Verf. leider nur z. T. zitiert, ohne allerdings hierzu eine historische Perspektive
zu geben und die Lit. vollstindig zu erfassen. Wiirde der Verf sich mindestens der Mithe
unterzogen und die Bibliographie zu meinen beiden Art. Nubien und Sudan (TRE 24 [1994]
682-698 und 32 [2000] 310-322) durchgesehen haben, so hitte er viele Liicken schliefen kénnen.

9 Meine 1985 vorgelegte Dissertation im Fach Wiss. v. christlichen Orient: Frithchristliche
Spuren im Lande des ANHP AIOIOW (Universitit Bonn), die seinerzeit auf Wunsch von
Maarten . Vermaseren in der EPRO-Reihe erscheinen sollte, ist nach dem Tod des Herausgebers
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worden sind — die Diskussion wieder aufzunehmen und in erster Linie auf Toréks Auflerung
einzugehen (S. 141)

Die allgemeine Bewertung in der exegetischen Literatur duflert jedoch starke Zweifel beziiglich

der Historizitit dieser Episode aus der Apostelgeschichte (siehe zusammenfassend Torok, in

FHN I11I: 848).
Liszlé Torok, ein ungarischer Kollege, der sich seit Jahrzehnten der nubischen Problematik
verdienstvoll widmet, geht in seiner kritischen Haltung hiufig von marxistischen methodologischen
Voraussetzungen aus. So spricht er z. B. von »1deologie« statt von Religion, das »sakrale Kénigtum«
scheint fiir ihn keine historisch nachvollziehbare Bedeutung zu haben. Deshalb steht er auch der
Apostelgeschichte als historischer Quelle sehr skeptisch gegeniiber.'® Da ich auf Einzelheiten —
die in meiner Dissertation ausfithrlich behandelt worden sind'' - nicht eingehen kann, sollen nur
meine zentralen Thesen hervorgehoben werden. An alle Kritiker der Historizitit der lukanischen
Perikope sei die Frage gerichtet: Warum sollte der evvotyog dvvdotng, aus Jerusalem zuriick-
kommend, nicht nach Merog reisen konnen und warum soll diese Episode — wenn man sich aller
vorhandenen historischen Tatsachen bewufit wird — zweifelhaft sein? Die tatsichlichen Kontakte
des meroitischen Reiches — das nicht, wie Ulrich Wilcken noch meinte, »in der damaligen Zeit als
romantisches Mirchenreich am Ende der Welt galt«<'* — zur Auflenwelt waren sehr intensiv,
wofiir auch die archiologischen Funde sprechen.” Torsk mochte sich nur ungern meiner These
anschlieflen, daff Nubien nicht nur »corridor to Africa« (W. Y. Adams), sondern auch Korridor

dieser Reihe leider nur in ihrer Urform 1988 in Bonn (Universititsdruckerei) verdffentlicht
worden.

10 Hierzu verweise ich auf einige Publikationen von Liszlé Térék die von Bedeutung, aber
unbeachtet geblieben sind: Der meroitische Staat 1. Untersuchungen und Urkunden zur
Geschichte des Sudan im Altertum MEROITICA 9 (1986) S. 399 [dazu meine Bespr. in NUBICA
I-1I (1987-1988) 1990, 383f.); Kush and the external World, MEROITICA 10 (1989) 49-215;
Geschichte Meroes. Ein Beitrag iiber die Quellenlage und den Forschungsstand, ANRW II,
10.1 (1988) 107-341.

11 Angesichts der neuen auch exegetischen Literatur, die sowohl von Térék als auch von Richter
unberiicksichtigt gelassen (s. u. A. 12) und die nach der Entstehung meiner Dissertation dazu
gekommen ist, sehe ich mich veranlafit, mich nach beinahe 20 Jahren noch einmal dieser
Thematik zu widmen, um der Diskussion gerecht zu werden. Es ist deshalb beabsichtigt,
cinen entsprechenden Band in der Reihe »Bibliotheca Nubica et Aethiopica« herauszubringen.

12 Ulrich Wilckens, NT tibersetzt und kommentiert, Hamburg u. a. 1970, 423; Lukas besafd als
Historiker auch gute geographische Kenntnisse - nicht schlechtere als die historisch gebildeten
Schriftsteller im Hellenismus — was Martin Hengel (Der Historiker Lukas und die Geographie
Palistinas, ZDPV 99 [1983] 147-183, hierzu besonders 164f.) in beispielhafter Weise gezeigt
hat. Siehe auch Meiburg (oben Anm. 6), 43ff. und James M. Scott, Luke's geographical
horizon, in: David W. J. Gill & Conrad Gempf (Hgg.), The Book of Acts in its Graeco-Roman
setting, Grand Rapids, Mich., 1994, 483-544, besonders 535ff.

13 Die archidologischen Funde in Nubien — obwohl einstweilen nur sehr fragmentarisch — reichen
aus (vgl. Africa in Antiquity, AK Brooklyn Museum, 2 Bde., Brooklyn, NY 1978; siche auch
Piotr O. Scholz, Kusch-Meroe-Nubien, ANTIKE WELT Sondernummer in zwei Heften
1986/1987) um tiber Kontakte des meroitischen Reiches mit der Auffenwelt Zeugnis abzulegen;
sie bestanden nicht nur zur hellenistischen Welt (T6rék, Kush [oben Anm. 10]), sondern
auch zum Nahen Osten (Scholz, Kann die kuschitische Umwelt nur auf Agypten und die
Mittelmeerlinder beschrinkt werden? Randbemerkungen zu dem Hauptreferat von L. Térok,
Kush an the external world, MEROITICA 10 (1989) 317-352; Zusammenfassung in meiner
Dissertation, 347-369, (ochne Abb.n) und Fernen Osten (H. Neville Chittick & Robert R.
Rotbergs, Hgg., East Africa and the Orient, New York/London 1975).
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zu Vorderasien war. Schlieflich riume er aber ein, daff dies auch zu bedenken sei.* Zu diesen
Fakten kommen weitere, die schlecht in Abrede zu stellen sind:

1. die Anwesenheit von Juden (damit auch der Diaspora) in Nubien (fiir die Zeit vor dem 3. Jh.
v. Chr. ziehe ich vor, von >Kusch¢ und nicht von sNubien< — besser vom Land der No@ifow— zu
sprechen) a8t sich angesichts ihrer Beteiligung an den Feldziigen des Psammetich II. (um 594-589),
ihren Kolonien in Oberdgypten (Edfu, Elephantine) und des hellenistischen Judentums, das in
ganz Agypten, in der Cyrenaica, in Afrika und im Raum des Roten Meeres verbreitet war, nicht
negieren;

2. die einseitige Hervorhebung der Bedeutung des Begriffes edvotyog im Sinne von Plutarch
(Demetrios 25.5, so T6rok) als »Kastrat« ist sowohl im Lichte der griechischen Etymologie als
auch der LXX nicht haltbar und einer Erweiterung bediirftig; '®

3. die Skepsis gegeniiber der Historizitit des lukanischen Berichts ist angesichts des Charakters
der hellenistischen Historiographie unbegriindet, was ausreichend von Martin Hengel nachgewiesen
worden ist'’, eine Ansicht, die auch der Editor des Textes der Apostelgeschichte in FHN (111,
846f.), Tomas Higg — an anderer Stelle — zu teilen scheint'®;

4. das Reich der Kandake war seit der hellenistischer Zeit im mittelmeerischen Raum allgemein
sehr gut bekannt (Ps.-Kallisthenes), man verwendete sogar den meroitischen Titel xavddxn in
Agypten als Eigennamen (Preisigke, Namenbuch, 164; CIG I11 4823), ob allerdings der vertraute
Hofbeamte ehvotiyog duvdotng mit dem pagar gleichgesetzt werden kann, mufl offenbleiben,
weil man die meroitische Sprache immer noch nicht eindeutig beherrscht.'” Deshalb ist unerheblich,
ob pagar — wie Toérok meint — nur »Kronprinz« bedeuten kann (FHN III, 848f.) oder nicht. Die
meroitischen Inschriften, die zu bewerten oder erst zu entdecken sind, verbergen noch viele

14 Ldszlé Torok, Kush and the external world: summary of discussion (1984), MEROITICA 10
(1989) 365-379, 366ff.

15 Toérok — dessen Argumentation sich Richter zu eigen macht — schreibt: »Scholz treats the
existence of a Jewish diaspora in ancient Kush as a fact; but in reality it is not supported by any
evidence.« (FHN II1, 849). Demgegentiber ist festzuhalten, dafl es gute historische Vorausset-
zungen fiir eine andere Meinung gibt, nicht erst seit dem Hellenismus (Bezalel Porten, Archives
from Elephantine, Berkeley/Los Angeles 1968, 35f.; Shimon Applbaum, Jews and Greeks in
ancient Cyrene, Leiden 1979, 28, 45, 129, 21S, 343; Joseph Meléze Modrzejewski, Les juifs
d’Egypte, de Ramses 11 2 Hadrien, Paris 1992/hier zitiert nach der englischen Ausgabe,
Philadelphia/Edinburgh 1995, 21-44).

16 Die Etymologie des Begriffes éuvotyog ist nicht so eindeutig, wie die meisten Interpretatoren
zu behaupten versuchen. Die urpriingliche Bedeutung als »Betthiiter«, »Bettschiitzer« ist
berechtigt (Frisk, (irEtWé I, 589), die daraus resultierenden Folgen habe ich auch in einer
Monographie: Der entmannte Eros. Eine Kulturgeschichte der Eunuchen und Kastraten,
Diisseldorf 1997 (verbesserte amerik. Ausgabe: Eunuchs and castrati, Princeton 2001, besonders
1-92) dargelegt. Siehe auch P. O. Scholz, Ebedmelek, gottesfirchtiger Retter Jeremias. Bemer-
kungen zu Jeremia 38:7ff., in: Dankesgabe fiir Heinrich Schiitzinger, Hallesche Beitrige zur
Orientwissenschaft 29 (2000) 171-178.

17 Martin Hengel, Zur urchristlichen Geschichtsschreibung, Stuttgart 1979, 36ff.; Colin J. Hemer,
The book of Acts in the setting of Hellenistic history (WUNT 49), Tiibingen 1989; Josef
Zmijewski, Die Apg (RegensbNT), Regensburg 1994, 17; s. auch RCG' 1 (1998) 643f. (von
David L Balch).

18 Tomas Higg, Eros und Tyche: Der Roman in der antiken Welt, Mainz 1987, 198f.

19 Sowohl in meiner Dissertation als auch in einem von Richter zit. Kongrefbeitrag (JbAC
ErgBd 20:2, 1171-78) habe ich die Gleichsetzung des edvotiyog duvdoms mit dem pagar
zwar erwogen, aber niemals fiir eindeutig erwiesen gehalten.
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Geheimnisse. Eine eindeutige Evidenz, wie wir die lukanische Bezeichnung svotyog duvdotng
meroitisch wiedergeben konnten, liegt nicht vor.

Obwohl Richter sich mit der Problematik der lukanischen Perikope iiberhaupt nicht auseinan-
dersetzt, stellt er fest (S. 141): »Faktisch kommt Apg 8,26-39 als historisches Dokument fiir die
Christianisierung Nubiens nicht in Betracht.« Diese Feststellung fufit auf Inge Hofmann®’, die
sich nicht der Miihe unterzogen hat, die damals vorhandene Kommentar-Literatur zu den Acta
durchzusehen®.

Es ist dem Rezensenten schon aus Raumgriinden nicht méglich, in der nétigen Breite die nicht
behandelten bzw. iibersehenen Probleme anzusprechen; es wire erforderlich, ein neues Werk zu
verfassen.

Trotz aller Versuche, eine frithere Christianisierung Nubien abzulehnen, kommt der Verf.
dennoch zu der Auffassung, dal der neue Glaube das mittlere Niltal frither erreicht hat, als die
Kirchengeschichte des Johannes von Ephesos anzudeuten vermag (S. 142f.). Vor diesem Hintergrund
mufl die konstruierte Chronologie des Verf. verwundern (S. 141), weil sie sogar seiner eigener
Argumentation widerspricht. Den vom Verf. genannten Argumenten folgend, muff man davon
ausgehen, dafl das Frithchristentum spitestens an der Schwelle vom 3. zum 4. Jh. einsetzte.

Man mufl fragen: Welche Belege benétigt der Autor fiir das Christentum in Nubien, wenn ihm
sogar Urkunden - die er iibrigens unkorrekt zitiert? — nicht ausreichen (S. 147)? Der Autor ist
sich auch nicht bewufit, dafl man einen Purpurtriger, in diesem Fall Tantani, als Kénig (mindestens
als Baothioxog) und nicht nur als hohen Beamten zu bezeichnen hat*®

Die Neigung des Verfassers, alle Argumente fiir eine frithere Christianisierung nicht nur Nubiens,
sondern dariiber hinaus auch Nordost-Afrikas abzulehnen, kann ich nicht teilen. Inzwischen
wurde . a. nachgewiesen, dafl es im Gegensatz zu den Ausfithrungen Richters schon vor der
konstantinischen (christlichen) Miinzprigung eine solche in Aksum gegeben hat** Damit ist

20 Inge Hofmann, Der Wirklichkeitsgehalt von Apostelgeschichte 8, 26-39, Beitrige zur Sudan-
forschung 3 (1988) 39-46.

21 Beispielhaft sei auf zwei wichtige Kommentare verwiesen: Gerhard Schneider, Apg I (HTh-
KNT), Freiburg u a. 1980, besonders 496-509; Rudolf Pesch, Apg (EKK.NT V/I), Zii-
rich/Neukirchen-Vluyn 1986, 285-296, um deutlich zu machen, dafl die Behauptung I. Hof-
manns (S. 46): »Dafl nach den vielen theologischen Vorarbeiten, von denen nur eine kleine
Auswahl gegeben wurde, und 30 Jabre nach dem 1956 erschienenen Kommentar zu den Acta
Apostolorum von Ernst Haenchen immer noch die »historische Glanbwiirdigkeit der Apostel-
geschichte« beschworen wird, in einer Arbeit [es ist meine Monographie: Kusch-Meroe-Nubien
(oben Anm. 13) gemeint, P. S.] die sich mit der Geschichte und Kultur des meroitischen
Reiches beschiftigt, ist bedanerlich.« — auf die sich Richter immer noch stiitzt — nicht ernst
genommen werden kann. Sogar Nicht-Theologen haben die Perikope als historisch beachtens-
wert wahrgenommen (z B. Jean Leclant, Meroe et Rome, MEROITICA 10 (1989) 29-45, 38)
was schlufiendlich auch die Aufnahme in FHN eindeutig zu bestitigen scheint!

22 Der Verf. schreibt: »Der Absender des Briefes Nr. 322 ...« (S. 147), obwohl es sich nicht um
cine Briefnumerierung, sondern um die Numerierung der Dokumente nach FHN handelt
(vgl. FHN 111, 1172ff.)!, die nicht nur Briefe umfassen.

23 Beachtenswert sind in dieser Hinsicht die Veroffentlichungen von Gerhard Steigerwald: Das
kaiserliche Purpurprivileg in spatromischer und frithbyzantinischer Zeit, JbAC 33 (1990)
209-239; 5. auch ders., Purpurgewander biblischer und kirchlicher Personen als Bedeutungs-
triger in der frithchristlicher Kunst, Bonn 1999,

24 Wolfgang Hahn, Symbols of pagan and Christian worship on Aksumite coins. Remarks to
the history of religions in Ethiopia as documented by its coinage, NUBICA IV/V (1994-1995)
1999, 431 -454.
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belegt, dafl die Behauptung, Aksum sei erst im Laufe des 5. Jh. christlich geworden, falsch ist
(5. 142)7

Vieles spricht dafiir, dafl Richter erst die »Verkirchlichung« fiir ein Anzeichen einer Christiani-
sierung hilt (S. 148). Das ist aber sowohl im Lichte des kirchenhistorischen als auch theologischen
Diskurses sehr problematisch und entspricht nicht dem gegenwirtigen Forschungstand iiber das
Frithchristentum als »lokale Religion«2®

Die vorgelegte neue Ubersetzung der Kirchengeschichte des Johannes von Ephesos ist kaum
besser als die alte von Joseph Schonfelder (1838-1913”". Bei dem Kommentar, der den Text
(S. 58-85) begleiten soll, handelt es sich mehr oder weniger nur um eine Nacherzihlung; das was
zu erwarten wire, ist unzureichend. Ich méchte mich auf ein Beispiel beschranken, um zu ver-
deutlichen, wie irrig der Kommentar ist. Schonfelder tibersetzt (IV:6)

.. ein Presbyter Julianus ... geriet(h) in geistigen Eifer wegen jenes »irrenden« Volkes, ...
was Richter wiedergibt:

.. ein Presbyter, dessen Name Julianus war ... ergriff geistiger Eifer wegen jenes irrenden

Volkes, ... (S. 46).

Dazu lautet sein Kommentar (S. 58):

... Danach soll ein miaphysitischer Priester namens Julianus den Entschlufl gefafit zu haben, das

heidnische Volk der Nobaden zum Christentum zu bekebren.

Der Verf. bezeichnet also das »irrende Volk« ohne weiteres als ein heidnisches, obwohl mindestens
seit der »Ketzergeschichte des Urchristent(h)ums« von Adolf Hilgenfeld (Leipzig 1884) bekannt
ist, dafl der Begriff eines »Irrenden« sich nicht auf einen Heiden beziehen mufl. Es ging also
méglicherweise nicht mehr um die Christianisierung Nubiens, sondern um die Beseitigung einer
»Irrlehre« unter den Nobaden, was allerdings zur Folge hitte, dafl die Konstruktion Richters
nicht haltbar wire.

Was die Nutzung archiologischer Publikationen durch den Verf. anbelangt, ist zu bedauern,
dafl er — trotz Kenntnis des zusammenfassenden Berichtes von Stefan Jakobielski iiber die polnischen
Ausgrabungen in Alt-Dongola™ — meist nur die diversen, in keiner Weise ein endgiiltiges und
vollstindiges Bild der Kirchenarchitektur in Alt-Dongola vermittelnden und sehr diskussionswiir-
digen Publikationen von Wtodzimierz Godlewski beriicksichtigt. Richter schreibt sogar Godlewski
Kirchenpline zu, die — seit Jahrzehnten bekannt — von Przemystaw Gartkiewicz stammen, obwohl
sie von Godlewski nur noch einmal veréffentlicht worden sind (z B. S. 185, Alte Kirche).”” Hitte

25 Heinzgerd Brakmann, Religionsgeschichte Aksums in der Spatantike, NUBICA et AETHIOPI-
CA IV/V, 400-430, besonders 408ff.; siche auch Piotr O. Scholz, Archiologie Athiopiens,
Bibliotheca Nubica et Aethiopica 8 (2000) 171-227 + 38 Abb.n, besonders 213{f.

26 Richtungweisend schon Helmut Késter & James Robinson, Entwicklungslinien durch die
Welt des frithen Christentums, Tiibingen 1971, besonders 255ff.; man muf} nimlich die heute
diskutierte Frage des Frithen Christentums als lokale Religion (so auch der Titel des For-
schungsberichtes von Christoph Auffahrt in: Zeitschrift fir antikes Christentum, 7 [2003]
14-26) erwigen, die m. E. auch fiir die sog. Randgebiete der antiken Welt gilt.

27 J. M. Schénfelder, Die Kirchen-Geschichte des Johannes von Ephesus, Miinchen 1862 (die
von Richter in seiner Bibliographie nicht unter Johannes von Ephesos, sondern unter dem
Ubersetzer verzeichnet wird).

28 Stefan Jakobielski, 35 years of Polish excavations at Old Dongola. A factfile, in Ders. & Piotr
O. Scholz (Hgg.), Dongola-Studien (Bibliotheca nubica et acthiopica 7), Warszawa 2001,
1-48.

29 Vegl. korrekte Angaben mit friheren Veroffentlichungsstellen bei Jakobielski (oben Anm. 28),
9, fig. 4. Auch der Hinweis, dafl der Plan der sog. »Mosaikkirche« aus dem Jahre 1994 von
Bogdan Zurawski stammt (vgl. ebenda 25, fig. 16) und W. Godlewski als Vorlage galt, wird
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der Autor sich der Miihe unterzogen und den von ihm zitierten Beitrag von Stefan Jakobielski
aufmerksam gelesen, so hitte er sich anders tiber die Kirchenarchitektur Nubiens duffern miissen,
zumal es an Pldnen und Luftaufnahmen nicht fehlt und eine reichausgestattete Publikation vorliegt.”

Zusammenfassend ist festzustellen: Wir haben es mit einer Arbeit zu tun, die ihrem Titel nicht
entspricht, grofie Mingel aufweist und eigentlich einer weitgehenden Uberarbeitung bediirfte.
Selbstverstindlich bleiben einige Abschnitte (z. B. S. 1211f.: Die Monchsgeschichten aus Oberagyp-
ten) interessant; sie sind aber dem Gesamtbild nur bedingt anpafibar. Es ist auch erstaunlich, daf§
in einer Zeit der angebliche perfekten Kommunikation so viele bibliographische Liicken zu ver-
zeichnen sind. Piotr O. Scholz

Weldetensae Andeberhan, Commentarii Etiopici sul Libro del Profeta Osea.
Edizione critica da MSS inediti. Principi Ermeneutici — Temi Teologici.
(= Aethiopistische Forschungen. 40.) Wiesbaden: Harrassowitz, 1994

Ob die Grof}- und Kleinschreibung auf dem Titelblatt einer eingefiihrten italienischen bibliogra-
phischen Norm entsprechen, ist Rez. unbekannt. Sie wurde oben nach Vorlage beibehalten. Im
Literaturverzeichnis ist Gleiches zu beobachten, bei deutschen und franzésischen Titeln, ebenso
bei der Setzung von diakritischen Zeichen. In der typographischen Gestaltung fillt der Kontrast
zwischen dem ithiopischen Text auf der linken Seite und der italienischen Ubersetzung und dem
Kommentar rechts, wie den iibrigen Textteilen auf. Ist ersterer eindeutig im Computersatz gehalten,
macht der zweite in seiner Vernachlissigung der Gestaltung, beginnend mit der gewihlten Schrift
bis hin zu den mit Hand erginzten diakritischen und Editionszeichen eher den Eindruck eines
Schreibmaschinenskripts. Hier wire mit editorischer Uberarbeitung nicht nur ein wesentlich
gefilligeres Aufleres zu erreichen, sondern auch Platz zu sparen gewesen. Dafl die durchgehend
zu fette und hifilich wirkende Computerschrift auch anders darzustellen war, beweist plétzlich
S. 52 mit ganz anderem Erscheinungsbild. Gleiches ist von Schreib- oder Druckfehlern, von
fehlenden Titeln in der bibliografia (z. B. Zitate S. 277), vom Gebrauch dthiopischer Worttrenner
(S. 295) in Transliterationstexten zu sagen.

Zu der Namensform des Autors: durch die entsprechende Abkiirzung seines Namens bei der
Unterschrift des Vorwortes gibt er zu erkennen, dafl er Welde-Tensae (in zwei Wortbestandteile
zerlegt W. T.) als seinen Vornamen, Andeberhan als seinen Familiennamen ansieht. Hier gibt es
freilich weder in Athiopien noch in Eritrea oder in den Lindern Europas einheitliche Verfahren;
man sollte auch »Alteuropier« ab und zu daran erinnern, dafl der Familienname eine relativ neue
Erfindung und keineswegs selbstverstindlich in allen Teilen der Welt ist.

Vorliegende Arbeit stellt eine Edition mit Ubersetzung und Kommentar eines ithiopischen
andemta-Kommentars dar, d. h. eines in der Regel mindlich in kirchlichen Ausbildung tradierten
Kommentars in der gesprochenen, wenn auch nicht einfach der Volkssprache Amharisch. Diese
Kommentarsprache zeichnet sich durch altertiimliche Formen, eventuell auch als Produkt von
Abschleifung der Eigenheiten von Regionaldialekten in der Lehre fiir Studenten aus allen Teilen
des christlichen Athiopien, aus. Zugleich ist aber auf die im Gegensatz zu modernem Schriftamha-

von Richter nicht zur Kenntnis genommen. Als Entschuldigung kann begrenzt gelten, dafl
leider auch W. Godlewski seiner Pflicht, die Autorenschaft der Pline anzugeben, nicht nach-
gekommen ist (vgl. sein Kongrefibeitrag [Genf, 1990] 1992 in den Akten, hg. v. Charles
Bonnet).

30 Vgl. hierzu die Bibliographie in Dongola-Studien /A. 29/, XI-XVIII, 397-402.
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risch — und der verkiinstelten ga‘oz-amharischen Mischsprache von Klerikern wie etwa Kofld-
Giyorgis in seinem Haymanoti Abiw — einfache Syntax zu verweisen. Eigenheiten urspriinglich
oraler Uberlieferung sind z. B. in Varianten zu sehen, die aus Horfehlern entstanden zu denken
sind: +51¢ / FeRC S. 61, N. 11; Verf. geht auf solche Texteigenheiten nicht ein, wie die
philologische Auswertung noch zu wiinschen iibrig 1it; doch gilt dies auch fir andere, parallele
Arbeiten. Die Abschichtung der verschiedenen Fassungen der Andemta-Kommentare nach geo-
graphischem Entstehungsort ist ein Desiderat, wobei die bekannten groffien Schulen und Ausbil-
dungsstitten zu beriicksichtigen sind; eine Abschichtung nach chronologischen Gesichtspunkten,
wobei hier besonders die genaue Form des zugrundeliegenden Bibeltexts zu beachten ist, miifite
hinzukommen.

Die miindliche Tradition wurde ab einem unbekannten Zeitpunkt, verstirkt aber sicher ab
Anfang/Mitte des 19. Jahrhunderts von einzelnen Gelehrten, mit deutlichen Ziigen jeweiliger
regionaler Eigentradition, niedergeschrieben. In anderen Fillen entstanden vor relativ kurzer Zeit
solche Niederschriften auf Anregung von Gelehrten, z B. R. Cowley. Umfangreiches Tonmaterial
wurde in der Academy of Ethiopian Language in Addis Abeba aus naheliegenden Griinden nach
dem Sturz der Monarchie und der 4thiopischen Revolution aufgenommen.

Verf. zieht drei gedruckte Texte und acht Handschriften fiir seine Edition heran. Die zwei sich
sehr nahestehenden Handschriften A und B legt er seinem Text zugrunde, gibt aber eine eklektische
Edition, nach Ausweis des Apparates, wo passim das bevorzugte A in den Apparat verwiesen ist,
wo aber manchmal auch AB zugleich zu finden sind. Die Beschreibung der Handschriften S. 39
bis 46 ist duflerst summarisch, gibt zuweilen weniger als der entsprechende Eintrag im verdffent-
lichten Katalog, kurz man hitte sich dann mit Angabe der Fundstelle dort begniigen kénnen.
Teile der Beschreibung des Inhalts sind im Zusammenhang mit methodischen Uberlegungen
S. 285-288 im Exkurs zu finden, wo — auf Grundlage der wenigen Textzeugen in geringer zeitlicher
und regionaler Streuung wohl zu gewagt — eine Entwicklung der Exegese versucht wird. Weiterhin:
Ist die Vorrede des Kommentars S. 48-53 ganz ohne Varianten in den Handschriften zu finden,
wie dies der fehlende Apparat ausweist?

In den Kommentaren der beiden Haupthandschriften ist der gesamte Ga%z-Text des Hosea-
Buches enthalten. Es lag nahe, im Apparat den kritisch edierten Text zu vergleichen (ed. H. F.
FUHS, Die dthiopische Ubersetzung des Propheten Hosea. Bonn 1971. (Bonner Biblische Studien.
38.). Leider wird der im Apparat enthaltene Befund nicht erarbeitet, d. h. es wird nicht festgestellt,
welcher Textfamilie oder -version bei Fuhs der als Grundlage der Exegese dienende Text entspricht.
Somit muft auch unklar bleiben, ob in diesen Texten eine zu beachtende Nebeniiberlieferung des
Bibeltextes vorliegt.

Der Hauptteil, iithiopischer Text und Ubersetzung auf gegentiberliegenden Seiten, erméglicht
beiden Benutzergruppen, also auch dem interessierten Theologen, der nur den im allgemeinen
zuverlissigen italienischen Ubersetzungstext und Kommentar benutzt, ein bequemes Arbeiten
und cinen raschen Einblick in die Eigenart eines andemta-Kommentars. Somit ist dem Autor fiir
den weiteren Baustein zum Gebiude der dthiopischen Bibelexegese und dessen Verbreitung durch
Ubersetzung sehr zu danken. Freilich, zum reinen Lesen waren solche Texte nicht gedacht;
daraus konnte sich, neben der Bewahrung bestimmter Versionen, der besondere Wert der oben
genannten Tonarchive ableiten; noch weiter: auch diese z T. in verfilschender »Interview«-
Atmosphire entstandenen Tonkonserven vermdgen nicht die Stimmungen und Mechanismen der
lebendigen Traditionslehre wiederzugeben. Steigernd kénnte man sich Video-Aufnahmen wiin-
schen; diese technischen Steigerungen sind allemal nur Anniherungen und vermédgen lediglich
den Untergang einer kulturellen Tradition weniger schmerzhaft zu dokumentieren, wenn, wie fiir
Athiopien zu befiirchten, diese Art der Exegese und ihrer Lehre erloschen ist.
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Um beim Formalen zu bleiben: der Excursus (/11 parte Excursus: Principi ermenentici e temi
teologiciS. 257-288) miifite eigentlich die methodische Einleitung sein, ist doch hier die spezifische
dthiopische Terminologie der Kommentare zu finden, wird auf Methoden der Exegese und ihre
Herkunft — alexandrinisch oder antiochenisch? etwa rabbinischer Einfluf}? — eingegangen. Fest
scheint schon zu stehen, dafl die Entwicklung der oralen Tradition, so wie sie vor allem R.
Cowley gesehen hat (vgl. aber die Rezension von Miguel Angel Garcia, Ethiopian Biblical
Commentaries on the Prophet Micah (= Aethiopistische Forschungen. 52). Wiesbaden, 1999. In:
Oriens Christianus. 86. 2002. 254-257.) in relativ kurzer Zeit erfolgte und dann neben schriftlichen
Quellen dominierend war. Das erwihnte Werk von Garcia arbeitet, wenn auch an einem édthiopi-
schen Bibelkommentar in Ga%z, mit der gleichen Methode wie Andeberhan, ja die methodischen
Darlegungen stehen sich auch im Wortlaut nahe; sie stammen aus der gleichen akademischen
Schule und Institution, an der, nach dem richtungsweisenden Vorbild der Cowleyschen Studien,
die dthiopischen Kommentare zur Bibel in dankenswerter Weise in Form von Dissertationen
aufgearbeitet werden.

Die beiden weiteren Exkurse — 2 Il matrimonio, 3 risurrezione o ristabilimento politico betreffen
die generelle Deutung des Prophetenbuches Hosea in der alttestamentlichen Exegese und zeigen
in der Anfithrung der Auffassungen von Kirchenvitern von Tertullian bis Hieronymus, aus
welchen patristischen Quellen die thiopische Exegese schopft.

An Einzelbemerkung sei angefiihrt:

S. 64,8 ist der prasentische Gebrauch von i-konkx »ich bin nicht« bemerkenswert.

S. 94,2 wire auf die noch unklare Eytmologie von tifalah »Metallgewicht« zu verweisen, wie
iiberhaupt die ausgeprigte monetire Terminologie der dthiopischen Bibel noch ihre Ritsel aufweist.

Neben einem Namensindex ist ein Index der im Text enthaltenen Wortdefinitionen anzumahnen,
z.B. S. 98,3; 99, n. 1-3 etc. Hier ist im Prinzip Material parallel zu den siwasow erhalten; auch
bemerkenswerte aus Ubersetzung und Kommentar geborene Wortgleichungen Ga‘az-Amharisch
wiren hier aufzunehmen. Die gebotenen Indices beschrinken sich auf Indice dei passi biblici
S. 323-327, wodurch der praktische Nutzen des Werkes geschmilert wird.

Weiter verweist Rez. auf den exegetischen terminus technicus kannasemu (S. 268 unter Banagars).
Wortlich »wie sein Name« bedeutet er »streng nach Wortlaut« (»un’interpretazione alla lettera«)
und ist damit ein weiterer Beleg fiir den Ausdruck in Ga%z mit Parallelen in anderen semitischen
Sprachen bé-kéimii samu (vgl. M. Krorp, Bi-kimi somu: Semitische Idiomatik auf griechischen
Pfaden. In: Orbis Aethiopicus. Studia in honorem Stanislaus Chojnacki natali septuagesimo quinto
dicata, septuagesimo septimo oblata. Albstadt, 1992. (Bibliotheca Nubica. 3.) Pars 1. 165-175.).

Rez. hat sich wohl in Einzelkritik etwas verloren. Doch ist dies bedingt durch den Gesamtcha-
rakter der Arbeit: Materialreich, lehrreich und anregend, aber »unzivilisiert«.

Manfred Kropp

Gérard Colin, La gloire des rois (Kebra Nagast). Epopée nationale de I'Ethiopie.
Traduction frangaise intégrale. (= Cabiers d’Orientalisme. 23.) Geneve: Patrick
Cramer, 2002. 117 Seiten.

Der Bearbeiter stellt eine gehaltvolle Einfiihrung (S. 5-13) voran. Er legt den Text der Bezoldschen
Edition zugrunde und ubersetzt selbstindig ins Franzosische, wobei er iiber die stilistischen
Grundsitze seiner Arbeit — besonders die Vermeidung eines »pompésen Stils« — in der Einleitung
Rechenschaft ablegt. Damit liegt eine gelungene, sehr gut lesbare zeitgendssische Ubersetzung in
eine moderne westliche Sprache vor. Colin verzichtet auf den Grofiteil der philologischen Anmer-
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kungen in Bezolds Ubersetzung, fiigt aber cinen weit iber das Stellenverzeichnis bei Bezold
hinausgehenden Nachweis der biblischen Zitate und Anspielungen in den Anmerkungen hinzu,
die die wichtigste Quelle der Inspiration der Redaktoren des Kebra Nagast gebiihrend ins Licht
riicken.

Eine Konkurrenzunternchmung ist Makeda, Reine de Saba. Textes traduits de I’éthiopien par
Havra Magryam et Hugues Le Roux. Nouvelle édition. Présentation par Joseph Tusrana.
(= Bibliothéque Peiresc). 14, Saint-Maur: Editions Sépia, 101 S. Neben einer gehaltvollen Einleitung
ein épilogue iiber die »wahre Bundeslade« von Aksum und die zwei armenischen Kleriker, die sie
gesehen haben wollen. Hier liegt die verbesserte, aber doch ganz auf der teilweisen Ubersetzung
von Le Roux (Paris, 1914) beruhende franzgsische Version vor.

Die englische Ubersetzung von E. A. Wallis Bupce. The Queen of Sheba and Her Only Son
Menyelek. Being the Kebra Nagast. Text, Transliteration and Translation. Oxford, 1932 ist — zum
zweiten Male — nachgedrucke im Auftrag und in Finanzierung der Rastafarians, Chicago (usw.),
2000.

Die eine Zeitlang bei der Wissenschaftlichen Buchgesellschaft, Darmstadt, angekiindigte Neu-
bearbeitung der Bezoldschen Edition ist nicht zustandegekommen.

Jiingere Forschungen zum Kebra Nagast galten vor allem der Aufdeckung von Texten, die das
athiopische Epos angeregt haben kénnen, verbunden mit Fragen der Chronologie der Entstehung
des Textes, wie etwa die Apokalypse des Pseudo-Methodios (vgl. z.B. Robert BEvLoT. »Les
sources de 'épopée nationale échiopienne. La Gloire des rois (Kebri négist)« In: L’Arche éthiopienne.
Art chrétien d’Ethiopie. Paris, 2001. 24-27).

Demgegeniiber gilt es festzuhalten, dafl die wichtigste Aufgabe der Forschung am Kebra Nagast
eine neue kritische Edition aufgrund aller bekannten Handschriften ist. Schon Bezold wuffte um
einen wichtigen Kodex im Besitz von d’Abbadie, den er aus praktischen Griinden nicht mehr bei
seiner Edition beriicksichtigen konnte. Ergebnis eines textkritischen Seminars, gehalten vom Rez.
im Sommersemester 1994, war nach einer stichprobenartigen Auswertung der Varianten des bei
Bezold verzeichneten Apparats sowie der betreffenden Passagen der d’Abbadie’schen und zweier
anderer Handschriften, dafl eine stemmatische Studie und eine darauf beruhende rekonstruierende
Edition — die Lachmannschen Prinzipien und die darauf beruhenden textkritischen Grundsitze
zur Bestimmung der Lesarten erweisen sich fiir die handschriftliche Uberlieferung dthiopischer
Literaturwerke als ausgesprochen fruchtbar — die angemessene Form einer Neuedition sein kénnte.

Manfred Kropp

Bogdan Burtea, Zwei thiopische Zauberollen. (= Semitica und Semitohamitica
Berolinensia. 1.) Aachen: Shaker, 2001. 142 Seiten ISBN 3-8265-8848-7

Eine augenfillige Einfiihrung in das Sondergebiet der dthiopischen Literatur, mehr aber noch der
traditionellen Medizin und Volkskunde allgemein findet der Interessierte in dem illustrierten
Katalog einer Ausstellung am Musée des Arts d’Afrique et d’Océanie in Paris unter dem Titel Le
roi Salomon et les maitres du regard. Paris, 1992. Neben reichem Bildmaterial beschreiben sechs
von Fachleuten geschriebene Essays die von der Medizin bis zur Religion reichenden Aspekte
ithiopischer »Zaubereix, ein Katalog von iiber 150 z T. sehr ausfiihrlich beschriebenen Stiicken
vermittelt dem nicht Sprachkundigen eine klare Vorstellung von Form und Inhalt.

Rez. hat dieses Werk wieder herangezogen, um die anzuzeigende Berliner Magisterarbeit im
Feld wissenschaftlicher Vertffentlichung zu positionieren, nach ithrem Zweck zu fragen und
danach, wie dieser erfiillt wurde. Letzteres ist vielleicht eine miiflige Frage; eine Laufbahnschrift
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soll Befahigung und Kenntnisse des Kandidaten nachweisen und ein selbstindiges neues Ergebnis
prasentieren. Ersteres ist gelungen; Burtea beweist angefangen von den Formalien in der Anlage
seiner Magisterarbeit — wenn auch die im Haupttext, nicht in den beiden Editionstexten im
Anhang 1 (S. 123-126) verwandte dthiopische Computerschrift durch besondere Hafllichkeit
auffillt — bis hin zu den angewandten Methoden und herangezogenen Literatur, dafl er beide
griindlich kennt und kritisch benutzt und auswertet.

Auf eine Einleitung in die dthiopische Zauberliteratur, die Forschungsgeschichte und die ange-
wandte Methode (S. 1-13), wo der Autor ausdriicklich bestitigt, dafl iiber die Philologie hinaus
die Egebnisse der oben genannten anderen Disziplinen notwendig sind, folgt die materielle Be-
schreibung der Rollen und die Ubersetzung der Texte (S. 15-27). Der Kommentar (S. 29-99)
arbeitet mit einigen lingeren Exkursen zu Einzelaspekten, im wesentlichen an den Worterklirungen
orientiert, die Texte ab. Es folgen S. 101-111 ein umfangreiches und sorgfiltig gearbeitetes Litera-
turverzeichnis, Register von Dimonennamen, Bibelstellenregister, Verben und Wurzeln, fremd-
sprachliche Begriffe und Fachtermini (S. 115-120). Der Anhang 1 mit der Druckedition der
beiden Rollentexte ist eigentlich fiir den Fachmann, an den er sich nur richten kann, tiberfliissig;
die folgenden Faksimile (S. 129-142) sind gut lesbar und vermitteln mit der Originalgestalt und
den Bildern ein »echteres« Leseerlebnis. Ironisch sei hier angemerkt, dafl gerade dieses nicht in
der Intention von Schopfern und Benutzern dieser »Gegenstinde« liegt. Aber hier ist vielleicht
eine Aporie kritischer, positiver und sakularer Wissenschaft (hier in der Form der Philologie) —
sie erkennt Zusammengehoriges zerteilend und analysierend; in diesem Falle aber doch auch dem
Gegenstand und seinem Umfeld aus zwar sachlich zutreffender und richtiger Kenntnis, aber
letztlich doch als »neue« Zutat (in Form historischer Kenntnis und Reflexion) hinzufiigend. Was
sie iber Herkunft der Versatzstiicke wie Textpassagen, (Fremd-)Wérter und Eigennamen an
Historie von Sprach-, Kulturbeziehungen usw. bezogen auf den Gegenstand athiopische Zauber-
literatur aufdeckt, sagt uns vielleicht nicht das Wesentliche iiber die Vorstellungs- und Gedanken-
welt der beiden oben genannten Gruppen; die Unterschung, im Falle des Lesers deren Rezeption,
mufl erginzt werden durch die Kenntnisse aus anderen Gebieten, wie sie oben genannter Katalog
zusammenfassend bieten kann.

Die griindlich gearbeitete Studie tiberzeugt durch ihre Qualitit. Dieses Urteil tiber die Arbeit
wird Rez. bei den nachfolgenden Uberlegungen von dem Verdacht entlasten, kleinliche Kritik
tiben zu wollen. Noch sei einmal der Versuch der Einordnung in die Gesamtheit wissenschaftlicher
Veroffentlichungen zum Gegenstand gemacht. Dazu muf dieser Gegenstand einige Definitionen
erfahren. Basierend auf einem in der Tradition relativ geschlossenen und stabilen Bestand von
Zaubertraktaten und religiésen Texten, denen Zauberwirksamkeit zugeschricben wird — der nattir-
lich in der kritischer Ausgabe zu erschlieflen und darzustellen ist — stehen tausende, wenn nicht
zehntausende (man vergleiche nur den reichen Bestand an Zauberrrollen in jiingst erschienenen
Katalogen dthopischer Handschriften) von individuellen Unikaten an Zauberrollen, sozusagen
die auf den individuellen Fall eingerichteten Applikationen der oben genannten »Rezeptbiicher«.
Aus dieser Zahl wihlt der Autor aus pragmatischen Griinden zwei Stiicke in einer Privatsammlung
aus und figt deren Darstellung und ihre individuellen Einzelergebnisse zu der bereits bestehenden,
vielleicht in die hunderte gehende Zahl anderer bereits bekannter und veréffentlichter Rollen und
deren Texten hinzu. In Kenntnis dieser Literatur ist zu sehen, daf} diese Einzelziige nur noch
wenig zu der Kenntnis der verschiedenen Textstiicke in Bezug auf Texttypologie, Sprach-, Text-
und Kulturgeschichte beitragen werden. Hingegen konnten sie in ihrer vielleicht minimalen Indi-
vidualvarianz ein Bausteinchen zu Untersuchungen statistischer Art (Text- und Worthiufigkeiten,
Kombinationsschema, Varianz und Entwicklung chronologisch und raumlich, fiir Athiopien alles
auch bezogen auf die verschiedenen Bereiche lebendiger Sprachen) werden. Die vorliegende Arbeit
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besteht bereits in elektronischer Form. Es ist ein Vorschlag, angesichts der Eigenart dieser kultur-
und religionsgeschichtlichen Dokumente Athiopiens eine passende Maske fiir eine Datenbank zu
entwickeln. Diese Datenbank — sie mufl auch, soweit verfiigbar, als Graphikdokumente die Faksi-
miles umfassen — sollte mit den bereits publizierten Rollen und Dokumenten gefiillt und in
Internet und auf einem geeigneten Datentriger zur Verfiigung gestellt werden. Als Korpusunter-
nehmen im Internet angelegt, kann man die Gemeinschaft der Athiopisten im engeren Sinne der
Philologie einladen, allfillig bei der wissenschaftlichen Arbeit erhobene Ergebnisse zu dieser
Datenbank beizutragen, die mit ihrem Wachsen manche der oben methodisch erhobenen Fragen
zu beantworten in der Lage sein wird.

Rez. wendet sich zum Abschluf nach den »Datentriumen« wieder erdnah den gelicbten philo-
logischen Quisquilien zu. S. 43 werden die verschiedenen Méglichkeiten der Etymologie und
Herkunft von 0/wgm7 diskutiert. Der Name des Teufels ist in dieser Gestalt mit Sicherheit aus
dem (koranischen) Arabisch entlehnt, genauer in dessen heute kanonischer Lesung. Diese beruht
auf der Unkenntnis oder Nichtbeachtung frither arabischer und auch koranischer Praxis der
matres lectionis, so wie sie sich in frithen Kodices zeigt. Zu lesen war urspriinglich hebr./aram.
satan(a). Manfred Kropp

Oded Peri, Christianity under Islam in Jerusalem. The Question of the Holy
Sites in Early Ottoman Times (The Ottoman Empire and Its Heritage 23),
Brill: Leiden / Boston / Koln 2001, 219 Seiten

P. unternimmt in seinem Buch, das auf seiner bei Amnon Cohen eingereichten Dissertation an
der Hebrew University in Jerusalem beruht, erstmals fiir die frithosmanischen Zeit bis zum Ende
des 17. Jahrhunderts eine Untersuchung der osmanischen Politik zur Frage der Heiligen Stitten
in Jerusalem und Bethlehem, wobei er sich ganz auf die Grabes- und die Geburtskirche beschrinkt.
Seine Ergebnisse beruhen auf intensiven Studien verschiedener Archivalien: der osmanischen
Urkunden im Bagbakanlik Arsivi in Istanbul und im Archiv des griechisch-orthodoxen Patriarchats
von Jerusalem, sowie der Register (sigill / Pl sigillat) des sari'a-Gerichtshofes in Jerusalem. P.
geht es dabei ausdriicklich nicht um eine Darstellung der zahlreichen Streitigkeiten und Auseinan-
dersetzungen der verschiedenen christlichen Gruppierungen untereinander, sondern um eine Ana-
lyse der osmanischen Politik gegeniiber diesen Konflikten.

Im ersten einleitenden Kapitel (S. 1-49) beschreibt P. zunichst die in der Grabeskirche und der
Geburtskirche in Bethlehem vertretenen christlichen Gemeinschaften. Ausfiithrlicher geht er auf
die demographische Entwicklung christlicher Prisenz in Jerusalem, Bethlehem und Bait Gala im
16. und 17. Jahrhundert auf der Grundlage osmanischer Steuerakten ein. Dabei zeigt sich, daff die
christliche Bevolkerung in diesem Zeitraum um 12% wuchs, wobei sich gleichzeitig eine Verstdd-
terung, d. h. eine zunehmende Umsiedlung nach Jerusalem vollzog. Fir Jerusalem lafic sich sogar
das numerische Verhiltnis der einzelnen christlichen Gruppierungen zueinander ermitteln. Die
Griechisch-Orthodoxen machten mit einen Anteil von iiber 50% die Mehrheit aus. Die Zahl der
Kopten ging jedoch vom 16. zum 17. Jahrhundert stark zuriick, wihrend die Armenier sich von
13 auf 22% steigerten und so 1690/91 die zweitgrofite Gruppe stellten. Beziiglich der wirtschaftli-
chen Kraft ergibt sich anhand der Steuereinnahmen kein signifikanter Unterschied der einzelnen
Gruppen. Es ist allerdings zu vermuten, dafl Griechen, Armenier und Franziskaner durch Pilger
und auswirtige Unterstiitzung den anderen Kirchen tiberlegen waren. Griechen und Armenier
stellten zudem die bevolkerungsstirksten Gruppen dar, so daff nach P. offenbar der Umfang des
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Besitzes an den Heiligen Stitten mit den jeweiligen numerischen Verhaltnissen korrelierte. Eine
Ausnahme bildeten hier die Franziskaner, deren Stellung sich durch die Unterstiitzung aus dem
westlichen Europa ergab.

Das zweite Kapitel (S. 50-96) beschiftigt sich mit dem rechtlichen Status der Heiligen Stitten
unter osmanischer Herrschaft. Nach einem Uberblick iiber die rechtlichen Grundlagen — die
Sari‘a, die Sultansdekrete und die Vertrige mit Venedig und Frankreich (die sog. Kapitulationen)
— beschreibt P., mit welchen Problemen sich die osmanische Regierung in der Praxis auseinander-
zusetzen hatte. Zunichst handelte es sich dabei um Versuche lokaler Muslime, Kirchen und
Kloster zu iibernehmen. Wihrend ihnen dies in Einzelfillen gelang, achtete die osmanische Regie-
rung in Istanbul ansonsten sehr darauf, daff mit der Grabes- und der Geburtskirche die wichtigsten
christlichen Heiligtiimer unangetastet blieben. Die osmanische Obrigkeit hob in ithrem Bemiihen
um den Schutz der Christen sogar das in der sari'a verankerte Recht, muslimische Pilger in
christlichen Kirchen unterzubringen, auf und genehmigte die grundlegende Reparatur und Reno-
vierung der Geburtskirche in den 1670er Jahren. Durch diesen Schutz der christlichen Rechte
vermieden die Osmanen erfolgreich eine Eskalation der christlich-muslimischen Beziehungen in
Paldstina. P. vertritt in diesem Zusammenhang die Auffassung, unter islamischer Herrschaft sei
generell die Offenheit Jerusalems und Bethlehems fiir alle Christen besser gewihrleistet worden
als in byzantinischer Zeit und unter den Kreuzfahrern, als die jeweils eigenen Kirchen zum
Nachteil der anderen christlichen Gruppierungen bevorzugt worden seien.

Im dritten Kapitel (S. 97-160), dem Kernstiick der Arbeit, behandelt P. die Frage, ob es den
Osmanen ebenso gelungen sei, die innerchristlichen Spannungen zu kontrollieren. Den Hauptgrund
fiir den ab dem 17. Jahrhundert verschirft ausbrechenden Konflikt um den Besitz der Heiligen
Stitten sicht P. darin, dafl die griechisch-orthodoxe Kirche von Jerusalem nach den osmanischen
Eroberungen wieder mit dem Patriarchat von Konstantinopel in einem Reich vereint war und
daraufhin versuchte, in Jerusalem ihre alte Stellung wieder zu gewinnen und die Franziskaner von
ihren unter den Mamluken okkupierten Positionen zu verdringen. Zur gleichen Zeit verstirkte
das Papsttum die Orientmission, wihrend die Armenier als dritte Konfliktpartei — wenn gleich
erfolglos — auch Anspriiche anmeldeten. P. schildert dann, wie es den Griechen zunichst gelang,
das Heilige Grab und die Geburtsgrotte zu tibernehmen, bis schliefilich nach der osmanischen
Niederlage vor Wien in den Kapitulationen von 1690 unter dem Druck Frankreichs den Franzis-
kanern wieder ihre vorherige Stellung zugestanden wurde. P.s Darstellung der osmanischen Politik
beztiglich der Streitigkeiten um den Besitz der Heiligen Stitten ergibt, dafl sich die Osmanen
offenbar ganz bewufit nicht auf eine einheitliche Haltung festlegen wollten. So war es keine
Seltenheit, daf} die verschiedenen Parteien gegensitzliche Firmane ausgestellt bekamen. Auf diese
Weise hielten sich die Osmanen alle Optionen offen und konnten stets ihre Neutralitit in einem
tir sie zu dieser Zeit noch irrelevanten, rein lokalen Streit bewahren. Insgesamt war die Frage der
Heiligen Stitten bis 1690 noch eine interne Angelegenheit der Osmanen gewesen, so dafl letztlich
das vor Ort herrschende Krifteverhiltnis entschied. Ganz anders verhielten sich die Osmanen
dagegen, wenn es um den freien Zugang aller Christen zu den Heiligen Stitten ging. Wihrend es
fir sie ein rein innerchristlicher Streit war, wem welche Stitte gehorte, sahen sie es als ihre
Verpflichtung an, jedem freien Zugang zu den Heiligen Stitten zu gewihren. Grundlage fiir diese
Haltung war nach P. das islamische Recht und die lange Tradition islamischer Herrschaft in
Jerusalem, der die Osmanen sich verpflichtet fiihlten und der zufolge alle christlichen Gemein-
schaften gleich zu behandeln waren. Auflerdem hiitten sich aus Einschrinkungen des Pilgerverkehrs
Belastungen fiir die internationalen Beziehungen ergeben kénnen. Bestechungen und die Interessen
lokaler Notablen beeinflufiten die Haltung der Regierung in Istanbul dagegen kaum. Mit den
Kapitulationen von 1690 und dem Vertrag von Karlowitz von 1699 inderte sich die Situation
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vollig. Von nun an wurden die Bedingungen fiir die Heiligen Stitten den Osmanen von den
europiischen Machten diktiert.

Im vierten und letzten Kapitel (S. 161-200) untersucht P., in welchem Mafie die Heiligen
Stitten den Osmanen durch die von den Mamluken iibernommene Besteuerung der Pilger als
Einnahmequelle dienten. Die osmanischen Steuerlisten erméglichen dabei auch eine Berechnung
der Zahl der jihrlichen Pilger. Tatsichlich diirfte die nicht unerhebliche wirtschaftliche Bedeutung
dieser Einnahmen ein Grund fiir die von den Osmanen verfolgte Politik der freien Zuginglichkeit
der Heiligen Stitten fiir alle Christen gewesen sein. Die osmanische Haltung in dieser Frage
basierte nach P. also auf einer Mischung aus religidsen, politischen und wirtschaftlichen Erwigun-
gen. Ein Ausblick auf die geinderten Verhiltnisse im 18. und 19. Jahrhundert schliefit das Buch
ab.

P.s grofles Verdienst besteht darin, das reiche, unverdffentlichte Quellenmaterial der osmanischen
Archive und des Archivs des griechisch-orthodoxen Patriarchats von Jerusalem gesichtet zu haben.
Dabei geht es ihm im Rahmen seiner Fragestellung um die Politik der osmanischen Regierung,
weniger um die ausfiihrliche Behandlung von Einzelfillen. Es wire daher wiinschenswert, wenn
dieses Material in Zukunft auch fiir detaillierte Einzelstudien herangezogen wiirde und ausgewihlte
Dokumente publiziert wiirden. Seine Grundthese entwickelt P. in iberzeugender Weise und
trigt damit wesentlich zum Verstindnis osmanischer Politik gegeniiber den nicht-muslimischen
Minderheiten bei. Seine Auffassung, nur unter islamischer Herrschaft habe fiir alle Christen die
gleichen Méglichkeiten bestanden, scheint mir dagegen nicht ganzlich zuzutreffen. Auch unter
islamischer Herrschaft hatte die griechisch-orthodoxe Kirche vor allem im 11., aber auch nach
den Kreuzziigen im 13. und 14. Jahrhundert aufgrund byzantinischer Protektion eine deutliche
Vorrangstellung, wihrend die Herrschaft der Lateiner im 12. Jahrhundert keineswegs einen Aus-
schlufl der anderen Kirchen mit sich brachte. Kritik sei hier auch an der durchgehende Bezeichnung
der verschiedenen christlichen Glaubensgemeinschaften als » Christian sects« getibt.

Ein Mangel der Arbeit besteht darin, dafl P. den Katalog des Archivs des griechisch-orthodoxen
Patriarchats von Agamemnon Tselikas, Karaypoupt) tod doygiov tob metowayeiov Tepocoripwy
(Aehtio Toi iotoouod kol mahaoyoagueo doyelov €), Athen 1992, nicht benutzt hat und die
Systematik des Katalogs, der der Ordnung der Dokumente im Archiv folgt, nicht tibernommen
hat. Eine Auffindung der angefithrten Dokumente im Katalog und dementsprechend auch im
Archiv ist so nicht méglich. Tatsichlich stellt sich die Frage, wie P. auf die von thm angewandte
einfache Durchnumerierung seiner Dokumente verfallen ist. Da P. das Archiv der Custodia di
Terra Santa offensichelich nicht zuginglich war (s. S. IX), iiberrascht es auch, dafl er weder von
Girolamo Golubovich, Biblioteca bio-bibliografica della Terra Santa e dell’Oriente Francescano.
Nuova serie, Band 1, Teil 1: 1622-1720 (Acta S. Congregationis de propaganda fide pro Terra
sancta 1), Florenz 1921, noch von demselben, I Frati Minori nel possesso de” Luoghi Santi di
Gerusalemme e i falsi firmani posseduti dai greco-elleni. Note ¢ documenti per la soluzione della
questione de’ Luoghi Santi, Florenz 1922%, benutzt hat, wo zahlreiche Dokumente zur Geschichte
der Franziskaner in Jerusalem veroffentlicht wurden. Dasselbe gilt fiir die fiir die Geschichte des
orthodoxen Patriarchats von Jerusalem unerlifliche Sammlung von Dokumenten und historischen
Texten von Anastasios Papadopoulos-Kerameus (Hg.), ’Avdhexta ‘lepocolupininng otayvo-
roylog, 5 Binde, St. Petersburg 1894 (Nachdruck Briissel 1963). Auch das Geschichtswerk des
Patriarchen Dositheos II. von Jerusalem (1669-1707), ‘lotogia t@v &v “lepocolbpolg mat-
oLaYELOGVTMY diyenévn &v dwdexa Biflowg 6 Binde, Thessaloniki 1982-1983, wire als Zeitzeuge
noch zu erginzen. In der Literaturliste fehlt weiterhin die immer noch wertvolle “Totopia Tiig
#uninolog ‘Tegocohipwy von Chrysostomos Papadopoulos [Athen 19702 (1910")] ebenso wie
von Kenneth M. Setton, The Papacy and the Levant 1204-1571, Band 3 und 4, Philadelphia 1984.
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Obschon sich der Verzicht auf diese Werke vielleicht durch P.s Beschrinkung auf die osmanische
Politik erklart, so muf doch beriicksichtigt werden, daft die Osmanen ja auf Aktionen der Betrof-
fenen reagierten. Deren Siche sollte also bei einer umfassenden Analyse der Konflikte und der
von den Osmanen jeweils entwickelten Lésungen mit einbezogen werden. Zu erginzen wiren
auch noch Muhammad Adnan Bakhit, The Christian Population of the Province of Damascus in
the Sixteenth Century, in: Christians and Jews in the Ottoman Empire. The Functioning of a
Plural Society, hg. von Benjamin Braude und Bernard Lewis, Band 2, New York / London 1982,
S. 19-66, und Amnon Cohen, The Ottoman Approach to Christians and Christianity in Sixteenth-
Century Jerusalem, in: Islam and Christian-Muslim Relations 7 (1996), S. 205-212.

Trotz dieser Einschrankungen stellt P.s Arbeit ohne Zweifel einen wichtigen und grundlegenden
Beitrag zur Erforschung der Situation der orientalischen Christen Paldstinas in frithosmanischer
Zeit dar.

Johannes Pahlitzsch

Markus Rahn, Die Entstehung des Armenischen Patriarchats von Konstan-
tinopel, Miinster — Hamburg — London (Lit Verlag) 2002 (= Studien zur
orientalischen Kirchengeschichte, Band 20), 245 Seiten, ISBN 3-8258-6207-0

Der Verf. untersucht in seiner Marburger theologischen Dissertation die Frage, ob die Griin-
dungsgeschichte fiir das armenische Patriarchat von Konstantinopel, wie sie der Mechitharist
Michael Ctamé&‘ean (1738-1823)" in seiner »Geschichte der Armenier«” berichtet, zutrifft. Danach
hitte der Osmanensultan Mehmet vor der Eroberung Konstantinopels in Bursa (Brusa, Prusa)
dem dortigen armenischen Bischof Yovakim zugesagt, ihn zum Oberhaupt der Armenier in
Konstantinopel zu machen; dieses Versprechen hitte er 1461 eingelost. Die Darstellung war lange
unbestritten, wird aber seit einiger Zeit von einigen als unhistorisch angesehen.

Ctamé&ean gibt nicht an, worauf sein Bericht beruht. In einem ersten Schritt stellt der Verfasser
deshalb die ihm bekannten Quellen fiir die Existenz von armenischen Bischéfen in Konstantinopel
und Umgebung zusammen. Zunichst fiihrt er zwei Stellen aus Clemens Galanus an, wonach 1307
an einer Synode in Sis ein Yusik, episkopos stinpalay (hayerun) »Hesychius Episcopus Stimbolae
(Armeniae)« teilgenommen habe. Er halt die Belege wegen der volkssprachlichen Namensform
Konstantinopels (aus der bekanntlich »Istanbul« entstanden ist) fiir zweifelhaft. Ich teile die
Bedenken nicht. Mit dieser — wie der Verf. zu Recht schreibt — durchaus auch sonst dhnlich
belegten Namensform kann nur Konstantinopel gemeint sein. Die beiden betreffenden Bischofsli-
sten finden sich armenisch iibrigens auch bei Agek'sandr Paléean, Patmutiwn kat‘ogike wardape-
tut'ean ..., Wien 1878, 275 und 281; der Verf. zitiert insoweit (S. 30, Fufinote 91) nur die gleichzeitig
erschienene lateinische Ubersetzung dieses Werks (A. Balgy, Historia doctrinae catholicae ...),
311 (und 303). Er wundert sich dariiber, dafl die »wenig erhellende« Beifligung hayerun in einem
der beiden Texte (Galanus und Balgy: » Armeniae«) in der Literatur »unberiicksichtigt« sei (S. 31
und Fufinote 94); zu Unrecht, denn es handelt sich einfach um den westarmenischen Gen. Plur.
von hay »Armenier«’, lateinisch wortlich also » Armenorume.

Zu dieser Zeit hat es durchaus Armenier und eine armenische Kirche in Konstantinopel gegeben.
Der griechische Patriarch Athanasios (1289-1293 und 1303-1309) beschwert sich beim byzantini-

1 Die Angabe des Verf. »1738-1795« (S. 17, Fufinote 9) stimmt nicht.
2 U'I’.B"{]f[ Qwﬁzbmﬂ. (n'?uumfnLlaluf: ('”J'"H: Band 3, Venedig 1786.
3 Vgl. etwa L. Movsessian, Armenische Grammatik, Wien 1959, 45.
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schen Kaiser wie folgt, wobei er sicher die Verhiltnisse in der Hauptstadt vor Augen hat: »Uber
das Benehmen der Armenier gegeniiber ihren benachbarten orthodoxen Christen zu sprechen,
schime ich mich; Gott weif§ es! Ich will nur so viel sagen: Man verbietet es ihnen nicht, eine
Kirche fiir ihre Gottesdienste zu haben: Wenn ein Orthodoxer es da wagt, Widerspruch anzumel-
den, dann geniigt es fiir die Armenier, einige Taler aufzuwenden, und sie kommen damit sehr
weit.«

Fiir 1330/31 ist ein armenischer Bischof in Konstantinopel sicher bezeugt. Der griechische
Patriarch Esaias (1323-1334) antwortet in diesem Jahr auf ein Schreiben des armenischen Katholikos
(in Kilikien), bei dem es um eine Kirchenunion ging. Seinen Brief lift er durch eine Gesandtschaft
tiberbringen, der auch der »hochwiirdigste Bischof der hiesigen Armenier« (6 &vripdtarog
¢nionomog TV Evraita *Agueviov) angehdrt. In einem weiteren Brief an den kilikischen Konig
werden die Mitglieder der Gesandtschaft ebenfalls erwihnt” Die Armenier Konstantinopels waren
allerdings, wie in den Briefen zu lesen ist, inzwischen (alle?) zur Orthodoxie tibergetreten: »Hin-
sichtlich der hiesigen Armenier freilich, die sich unserer heiligen und allgemeinen Kirche ange-
schlossen haben, habet die verbindliche Gewiftheit, dafl sie dies nicht aufgrund irgendeines Zwanges
oder (irgendeiner) Notigung getan haben, wie Ihr (davon) Kenntnis erlangt habt, sondern aus
eigenem Entschlufl, aus eigener Wahl und aus (eigenem) Wunsch. Denn wir hitten nie und
nimmer die Absicht gehabt, diese in (die) Gemeinschaft aufzunehmen, wenn sie unfreiwillig zu
(uns) gekommen wiren.«® Das »eigenstindige kirchliche Leben« der Armenier war also nicht nur
»im von katholischen Genuesen regierten Galata« (Verf. S. 34) moglich, sondern auch im orthodoxen
Umfeld. Wie freiwillig der Ubertritt zur Orthodoxie war, kénnen wir nicht iiberpriifen.” Der
Empfinger hatte, wie der Text des Briefes zeigt, anscheinend andere Auskiinfte erhalten, und
auch der gerade zitierte Brief des Patriarchen Esaias gibt zu Zweifeln Anlaft. Was aus der armenisch-
orthodoxen Gemeinde geworden ist, lifit sich nicht sagen. Wieweit die armenische Kirche des hl.
Sargis in oder in der Nihe von Galata, die fiir 1360, 1361 und 1398 bezeugt ist, oder die wohl
1391 errichtete Kirche des hl. Gregor des Erleuchters (Verf. S. 32-34), und die zugehorigen
Gemeinden orthodox oder miaphysitisch waren, wissen wir nicht.

Robert H. Hewsen gibt an, dafl um 1391 der Sitz von Konstantinopel zu einem Erzbistum
erhoben worden sei, zitiert dafiir aber keinen Beleg®

Die Zusammenstellung der Quellen des Verf. lifit sich fiir die byzantinische Zeit noch um

4 Ubersetzung von H.-G. Beck, Byzantinisches Lesebuch, Miinchen 1982, 232, nach A.
M. Maffry Talbot, The corresponcence of Athanasius I Patriarch of Constantinople, Washington
1975, 82-85 (= Brief 41) mit Kommentar S. 349 (zu Zeile 16), in dem Frau Talbot ebenfalls
davon ausgeht, dafl Athanasius auf die Verhiltnisse in Konstantinopel anspielt. Sie verweist
noch auf eine Stelle aus dem Geschichtswerk des Georgios Pachymeres (1 etwa 1310), in dem
es heifit: »Die Stadt (d. h. Konstantinopel) hat unter vielen anderen auch armenische Einwohner«
(Ausgabe und franzosische Ubersetzung: A. Failler, Georges Pachyméres. Relations historiques,
Band 4: livres X-XIII, Paris 1999 [= Corpus Fontium Historiae Byzantinae 24,4], S. 568/569).
Vgl. auch Fufinote 7. ;

5 Herbert Hunger — Otto Kresten (Hrsg.), Das Register des Patriarchats von Konstantino-
pel, 1. Teil, Wien 1981, 590-605. Der armenische Bischof wird auf S. 596 (Text) bzw. 597
(Ubersetzung) sowie auf S. 602/603 erwihnt.

6 Ebenda 596/597. Ahnlich im Brief an den kilikischen Kénig, ebenda 602/603.

7 Pachymeres aaO berichtet iiber einen Armenier (in Konstantinopel), der sich — sehr zum
Umwillen der anderen Armenier — der »katholischen, d.h. griechischen Kirche angeschlossen
hatte und — beim Ubertritt — mit dem heiligen Myron gesalbt worden war .

8 Armenia. A Historical Atlas, Chicago und London 2001, 184.
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einen weiteren Bischof erginzen. Ein Kolophon von 1403 wurde »ichzympetut‘iwng von Kon-
stantinopel des Erzbischofs Herrn (= griech. Kto[wg]) Zacharias« ((v Lungpuragbunn @ bk
l{nummﬁ:}ﬁmwolunj wpqlbu[ﬁullnu{nuﬁ mfp Qw_gwpfrmj[r ) geschrieben. 0

1438 ist ein Erzbischof Yovakim durch einen Kolophon in einem Pontificale fiir Konstantinopel
bezeugt (Verf. S. 35f.). Da die Handschrift fiir Yovakim geschrieben wurde, scheint er erst kurz
vorher geweiht worden zu sein, weil Bischdfe ein solches Pontificale als »Handwerkszeug« beno-
tigten und sich wahrscheinlich so bald wie méglich besorgten. Die iiberzeugend begriindete
Meinung des Verf., der »loachim episcopus Perae« zweier Briefe aus demselben Jahr in lateinischer
Ubersetzung sei mit ihm identisch und es sei Pera bei Konstantinopel gemeint (S. 37-41), hat die
weitaus grofiere Wahrscheinlichkeit fiir sich. Wenn in der armenischen Urfassung wirklich, wie
u. a. Cam&ean, Paltean'' und Ormanian'? annahmen, »Beria« (= Bégow, Aleppo) gestanden
hitte, wire beim lateinischen Ubersetzer daraus kaum »Pera« geworden. Die Verwendung des
Namens Pera fiir Konstantinopel bzw. Galata, wo der armenische Bischof residiert haben kann,
liegt auch keinesfalls fern. 1447 wird Yovakim als Oberhirte von Bursa, Konstantinopel und
Umgebung bezeichnet (Verf. S. 46).

1449 wird in Bursa wieder ein Pontificale geschrieben, und zwar fiir einen Bischof Melkiset*
(Hs. Armasch Nr. 207)”. Es ist nicht gesagt, dafl er der Ortsbischof war, so dafi wir ihn nicht
ohne weiteres in die Liste der dortigen Bischofe einreihen kénnen. Da aber Yovakim letztmals
1447 (vorbehaltlich einer noch zu besprechenden zweiten Amtszeit) und der nichste Bischof
Martiros erstmals 1457 erscheint (s. gleich), bliebe in Bursa durchaus Raum fiir einen Bischof
Melk‘set, zumal seine Amtszeit im Hinblick auf die Anfertigung des Pontificale vermutlich erst
kurz vorher begonnen hatte.

Nach einem vom Verf. (S. 51) zitierten Kolophon residierte 1459, also nach der Eroberung
Konstantinopels, dort ein armenischer Bischof namens Martiros. Dieser Bischof ist als Kopist der
Hs. Jerusalem 2928 schon fiir 1457 bezeugt; er schrieb sie in Bursa und bezeichnet sich darin als
»der unwiirdige Martiros aus dem Stand der Bischdfe« (fr Juspgyt &Lq[ml{mqnuw_q).m Es gibt noch
weitere Belege fiir thn. So kopierte er auch die Hs. Erevan, Matenadaran 5223, und zwar an
mehreren Orten. Die Angaben im Katalog sind fiir unsere Zwecke nicht genau genug,”” doch
hatte ich im September 2003 bei einem kurzen Aufenthalt in Erevan Gelegenheit, die Handschrift
im Matenadaran einzusehen'®. Martiros schrieb sie 1450 (= 899 der armenischen Zeitrechnung)
im Kloster Tort“anay (fol. 133b)17 und 1451 (= 900) in Eanarta3 Surb NSanis (p gocnli bwiipuy

9 Armenische Bezeichnung fiir das Amt eines Bischofs, Patriarchen oder Katholikos, vgl.
Verf. S. 34, Fufinote 109.

10 L. S. Ha&ikyan, 15 dari hayeren dzetagreri hiSatakaranner. Masn ara&‘in (1401-1450 tt".),
Erevan 1955, 41 (Nr. 41).

11 Patmuﬁw_n a0 89, Ruckibersetzung: g8 nifwlfrii bu{[nul{nu!nu Phpfy.

12 Magak'ia Ormanean, Azgapatowm, Band 2, Nachdruck Antelias 2000, Sp. 2080 (1437.).

13 H. Topdjian, Catalogue des manuscrits d’Armache [armenisch], Venedig 1962, 397. Geschrieben
»im Jahr der Armenier 898«. Warum Haé'tkyan 22O 591, Fufinote ***, das Jahr 1445 angibrt,
ist mir nicht ersichtlich.

14 Norair Bogharian, Grand Catalogue of St. James Manuscripts, vol. X, Jerusalem 1979, 132.

15 Eganyan u. a., C'uc'ak dzeragrac® Mastoc'i anwan Matenadarani, Band 2, Erevan 1970, Sp.
611

16 Herrn Dr. Azat Bozoyan, Erevan, danke ich dafiir, daf§ er die Einsicht vorbereitet hat, sowie
fiir seine wertvolle Hilfe bei der Entzifferung der Schreibervermerke, nicht zuletzt auch fiir
seine Bereitschaft, einige Fragen dieser Besprechung mit mir zu diskutieren.

17 Der betreffende Vermerk ist abgedruckt bei Ha&kyan, 15 dari hayeren dzetagreri hisatakaran-
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u. Iwhfm) (fol. 181a). T'ort'anay liegt wahrscheinlich in Ostanatolien, siidwestlich von Erzincan. i

Wegen des zeitlichen Zusammenhangs wird auch Eanarta§ Surb NSanis, fir das ich keinen anderen
Beleg gefunden habe, in dieser Gegend zu suchen sein. Martiros bezeichnet sich als Bischof, gibt
aber, wie auch bei den spiteren Vermerken in der Handschrift, sein Bistum nicht an. Einen
weiteren Teil der Handschrift kopierte er 1460 (= 909) in Bursa (fol. 180b)."? Er diirfte also
zwischen 1451 und 1457 in das Gebiet von Konstantinopel gekommen sein. Fiir 1462 (= 911) gibt
er als Schreibort Jerusalem an (fol. 200b). 1463 beendete der Monch Margare im Erloserkloster in
Jerusalem ein Synaxar (yaysmawurk?) und gedenkt im Kolophon u. a. des Katholikos von Sis
(»im Hayrapetutiwn der Armenier des Herrn Karapet«), des »Erzbischofs von Jerusalem, des
Herrn Petros« und des »Herrn Martiros, des Bischofs aus Bursa (Pursact), der sich abgemiiht
und das Buch geférdert hat (np wfuwmbygue ke Suplhy qyfippu)<« (Jerusalem Nr. 27).20 Ob er
Martiros als Bischof von Bursa kennzeichnen oder nur seine Herkunft angeben wollte, lafit sich
lkaum sagen. Der letzte Satz bestitigt, dafl sich Martiros zu dieser Zeit bei dem Schreiber in
Jerusalem aufhielt. 1464 ist Martiros durch die Hs. Jerusalem 2567 nochmals eindeutig fiir Jerusalem
belegt?" Er brachte es dort dann sogar zum Patriarchen und erscheint auch in der Liste der
Jerusalemer Patriarchen des Verf. auf S. 219 als »Martiros Prusac (1491-1501)«*

1469 gab es in Konstantinopel wieder einen Bischof Yovakim, wie sich aus dem Vorwort eines
medizinischen Werkes des Amirdovlat von Amasia ergibt. Ob er mit dem Bischof von 1438 und
1447 identisch ist, wird nicht gesagt. Neben den vom Verf. erwihnten zwei Handschriften des
Werkes gibt es weitere, die aber keine neuen Erkenntnisse bringen””

Gleiches gilt fiir die pharmakologische Schrift desselben Autors, die 1478 vollendet wurde und
fiir dieses Jahr den armenischen Bischof Nikolaus von Konstantinopel bezeugt.**

Interessanter ist wieder die vom Verf. nicht beriicksichtigte Hs. Jerusalem Nr. 343 aus dem
Jahre 1480 mit der Kirchengeschichte Michaels des Syrers, die von einem Priester Nerses »in der
Stadt Byzanz, die jetzt Konstantinopel heifdt«, geschrieben wurde und im Kolophon Sultan Mehmet,
aber keinen Bischof nennt. Auch im Kolophon einer anderen Handschrift aus diesem Jahr (Verf.
S. 61f.) fehlt ein Bischof. Vielleicht gab es keinen. Bischof Nikolaus soll nach der Literatur zwar
von 1478 bis 1489 regiert haben, wirklich nachweisen liflt sich das aber wohl nicht, denn der

ner. Masn ara&in aaO 646 (Nr. 723) und zum Teil iibersetzt von Avedis K. Sanjian, Colophons
of Armenian Manuscripts 1301-1480, Cambridge/Massachusetts1969, 217 (Nr. 4). '

18 Zur Lage des Klosters vgl. Sanjian, ebenda 424; Robert H. Hewsen, Armenia. A Historical
Atlas, 2aO Karten 129 (C 2), 177 (D 1).

19 Die betreffenden Lagen 17 (endend mit 180b) und 16 (beginnend mit fol. 181a) sind in
falscher Reihenfolge gebunden. Dieser Vermerk ist auch abgedruckt bei Hatikyan, ebenda
(Fufinote), mit falscher Blattzahl (»18b«).

20 Norair Bogharian, Grand Catalogue of St. James Manuscripts, vol. I, Jerusalem 1966, 136b.

21 Norayr Cowakan [d. i. Bogharian], Hay gri¢‘ner, Jerusalem 1992, 236f. Die Beschreibung im
Katalog ist ganz knapp und gibt nur an: »Schreiber: Martiros in Jerusalem 1564« (Norair
Bogharian, Grand Catalogue of St. James Manuscripts, vol. VITI, Jerusalem 1977, 264).

22 Cowakan, Hay gri¢‘ner, widmet ihm einen ganzen Abschnitt (S. 236-238); vorher verdffentlicht
in der Zeitschrift »Sion«1980, 325.

23 Z.B. Hs. Galata 32 (Katalog von Katholikos Babgen, Antelias 1961, S. 126); Hamazasp
Oskean (Hrsg.), Katalog der armenischen Handschriften in Handes Amsorya, Wien 1976,
S. 68b, 84b; Jerusalem 250 (Bogharean, Grand Catalogue IT aaO 13).

24 Z.B. Hs. Armasch 184 (Katalog H. Topjian 2aO 329); Nerses Kassabian, Catalogue des
manuscrits arméniens de Bulgare, Venedig 1981, S. 100 (Nr. 43), Erevan, Matenadaran 457 =
L. S. Ha&kyan, 15 dari hayeren dzetagreri hidatakaranner. Masn errord (1481-1500 tt"),
Erevan 1967, 23 (Nr. 22). Die Handschriften gehoren wohl alle zur vierten Version.
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einzige bekannte Beleg stammt von 1478. Die tiberlieferten Listen geben zwar eine ununterbrochene
Reihenfolge der Bischofe an, sie ist aber vielleicht nur als fortlaufend konstruiert. In diesem
letzteren Kolophon von 1480 wird angegeben, der Sultan habe vergeblich Kandidaten fiir das
Patriarchenamt in Konstantinopel gesucht; es wird zwar nicht gesagt, dafl die Suche gerade statt-
gefunden habe, doch war der Sitz vielleicht immer noch vakant. Allerdings ist anzumerken, daf
die Hierarchen auch sonst keineswegs immer in den Kolophonen genannt werden.

Die beiden nach Konstantinopel deportierten Kandidaten des Sultans, die Vardapeten Matthaios
aus Sebaste und Abraham aus Trabzon, sind auch sonst bekannt. Thre Deportation lifle sich
zeitlich aber nicht genau festlegen. Ersterer hilt sich 1463 noch im Kloster Awag auf °, Abraham
1467/68 noch in Trabzon?®?” In Konstantinopel erscheinen beide erstmals 1480 in dem oben
genannten Kolophon. Matthaios ist dort noch fiir 1482 und 1487 bezeugt®® Ein Wardapet Abraham
hilt sich 1483 im Kloster Awag auf”’ Wenn er mit Abraham aus Trabzon identisch ist, hitte er
Konstantinopel also wieder verlassen.

Die Handschrift mit dem Kolophon iiber die Kandidatensuche hat ein Martiros geschrieben,
der fiir sich keinen kirchlichen Rang angibt und natiirlich nicht mit dem oben erwihnten Bischof
Martiros, dem spéteren Jerusalemer Patriarchen, identisch ist, zumal er angibt, er sei mit anderen
Armeniern 1479 aus dem Land Karaman nach Konstantinopel deportiert worden. Vielleicht ist es
aber der spatere, von 1509 bis 1526 in Konstantinopel regierende Bischof Martiros.

Fir den Bischof Karapet (1489-1509) lifit sich zu den beiden Belegen des Verf. fiir 1495 noch
einer fiir 1498 anfithren: »... im Jahr 947 der Armenier, im Hayrapetut'iwn des Herrn Karapet der
Stadt Konstantinopel<’' 2
Mechitharistenbibliothek 1320 gemeint, auch wenn er nicht als Bischof bezeichnet wird: »gedenkt

Wahrscheinlich ist er auch in der 1497 geschriebenen Hs. Venedig,

25 L. S. Hatikyan, 15 dari hayeren dzeragreri hifatakaranner. Masn erkrord (1451-1480 t%".),
Erevan 1958, 208 (Nr. 256).

26 Ebenda 265 (Nr. 339), 278 (Nr. 358); Ha&ikyan, 15 dari hayeren dzefagreri hisatakaranner.
Masn errord aaO 448f. (Nr. 610); Erevan, Matenadaran 10283 (Eganyan u. a., Cuctak dzeragrac®
Mastoci anwan Matenadarani, Band 2, aaO Sp. 1085).

27 Eine Deportation bereits wihrend des Ostfeldzugs des Sultans im Jahre 1461, die der Verf.
fur moglich hilt (S. 64), kann man deshalb ausschliefien.

28 Hac'ikyan, 15 dari hayeren dzetagreri hidatakaranner. Masn errord aaO 33 (Nr. 32), 99
(Nr. 120).

29 Hs. Venedig, Mechitharistenkloster 327, s. Sahak Cem&emean, Mayr c'uc‘ak hayerén dzefagract
matenadaranin Mhitareanc®i Venetik. Band 4, Venedig — San Lazzaro 1993, 116 (Nr. 470).

30 Der nach Kwrtean zitierte Kolophon auf S. 66 stammt offenbar aus der Hs. Erevan, Matena-
daran 6273. Er ist auch abgedrucke bei Hatikyan, 15 dari hayeren dzeragreri hifatakaranner.
Masn errord aaO 224 (Nr. 302).

31 Hattkyan, 15 dari hayeren dzefagreri hifatakaranner. Masn errord aaO 274 (Nr. 367).

32 Nicht einschligig ist der Kolophon der Hs. Venedig Nr. 353 von 1497: »... geschrieben im
Jahr 946 der Armenier durch den Priester Johannes Tiwrikec im Tor der Kirche des heiligen
Kreuzes (surb nsan). ... Gedenkt auch unserer Vorsteher (atadznordk’), des Vardapet Karaper,
und des Bischofs Johannes.« (Barseg Sargisean — Grigor Sargsean, Mayr ctuctak hayeren
dzetagrac® matenadaranin Mhit‘areanc® i Venetik. Band 3, Venedig 1966, Sp. 291£.). Dieser
Schreiber kopierte 1488 auch die Hs. Erevan 277, aus deren Kolophon sich ergibt, daf sich
das Kreuzkloster in der Stadt Tiwrik (éstlich von Sebaste; heute: Divrigi) befand; er nennt
dort und in der weiteren, 1495 in Tiwrik entstandenen Hs. Erevan 7344 ebenfalls den Vardapeten
Kapapet (O. Eganyan u.a., Mayr c'ucak hayerén dzeragract Mastoct anuan Matenadaran,
Band 1, Erevan 1984, Sp. 1165f., Nr. 277; Hat'kyan, 15 dari hayeren dzefagreri hifatakaranner.
Masn errord 2aaO 124 [Nr. 154] und 472 [Nr. 651]). Ein Bezug zu Konstantinopel besteht
also nicht.
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auch unseres Vorstehers (afadinord), des Vardapet Karapet, und des Bischofs Johannes«.* Die
Erwihnung vor dem Bischof Johannes deutet auf seinen héheren Rang.

Auch fiir die spitere Zeit sind Kolophone nachzutragen:

1540: »Im Jahre 989 in der Herrschaft des Sultans Sulaiman und im Patriarchat des Herrn
Astuacatur, des Vardapeten, kam Herr Astuacatur, der Bischof von Jerusalem, nach Stampol und
machte viel Gutes, ... Gott erbarme sich der Seele der Eltern des Herrn Astuacatur, des Vardapeten,
...«. Es wird dann berichtet, daf die Handschrift, ein »goldgeschmiicktes« Tetraevangelium des
bekannten kilikischen Malers Ttoros Roslin, »gefangen« nach Konstantinopel gebracht worden
war;* sie jemand »aus der Gefangenschaft befreit« hatte und sie schliefllich dem Bischof Astuacatur
iibergeben wurde, der sie nach Jerusalem bringen und im Jakobskloster niederlegen sollte. »Herr
Astuacatur, der Vardapete, ein Bischof Anania u a. werden dann als Zeugen fiir die Ubergabe
genannt, die offensichtlich in Konstantinopel stattfand. (Jerusalem, Jakobskloster Nr. 251).%

1559: »Geschrieben ... im Jahr der Armenier 1008, in der Hauptstadt Estambol, im Tor [der
Kirche] des heiligen Wundertiters, des Hayrapet Nikolaos, durch die Hand des ... Bischofs
Johannes Hamt‘ec’i« (Hs. Venedig, Mechitharistenbibliothek 529)*. Der Schreiber war wohl
nicht der Patriarch. Ein solcher ist nicht genannt. Vielleicht war das Patriarchat gerade vakant.
Nach der Liste soll zwar bis 1561 Stephanos regiert haben, doch ist dessen Regierungszeit erkennbar
unsicher (s. Verf. S. 220).

1568: »Beendet wurde das Kalendarium (tawnac'oyc’) im Jahr 1017 der Armenier, am Sonnabend,
dem 10. Juli, im Hayrapetut'iwn des Herrn Michael, des Katholikos, unter dem Herrn Jakob,
dem Patriarchen, in der HauptstathstambawP? im Schatten (der Kirche) des hl. Nikolaus durch
den niedrigsten Monch Arak’el.« (Jerusalem, Jakobskloster Nr. 3003).”

1568: »Beendet wurde der Almanach (parzaytumar) der Armenier ... in der Hauptstadt E stam-
ba[w]l im zweiten Jahr der Herrschaft des Selim tiber die Tiirken (tackac’), im Hayrapetutiwn
der Armenier des Herrn Michael (Mikel), des Katholikos, unter dem Herrn Jakob, des obersten
Lehrers (rabunaypét), des Patriarchen, durch den unwiirdigen Abgar.« (Jerusalem, Jakobskloster
Nr. 3702)>°

1588: »Geschrieben wurde das Pontificale (dzernadrut'ean girk?) ... in der Hauptstadt E stambawl,
im Tor (des Klosters) des heiligen Georg, das Sulu Manastér genannt wird, im Hayrapetut‘iwn
des Herrn Sargis, des Erzbischofs, im Jahr 1037 ...« (Jerusalem, Jakobskloster Nr. 1167)*° Dieser
Kolophon bestitigt denjenigen von 1495 (Verf. S. 68), wonach die Marienkirche, Sulu-Kloster
genannt, auch dem hl. Georg geweiht war. Das gilt auch fiir den nichsten®': '

1590: »in der Hauptstadt Estambal, unter der Herrschaft des Sultans Murat, des Sohnes des

33 Barseg Sargisean — Grigor Sargsean, Mayr c'uc'ak hayerén dzetagrac* matenadaranin Mhit‘areanc’
i Venetik. Band 3, Venedig — San Lazzaro 1966, 291f. (Nr. 353).

34 Aus einem Vermerk von 1452 ergibt sich, daf sie sich damals in Jerusalem befunden hatte.

35 Norair Bogharian, Grand Catalogue of St. James Manuscripts, vol. I1, Jerusalem 1967, 21f
Auch fiir die Hilfe bei der Ubersetzung und Interpretation der Vermerke in dieser Handschrift
bin ich Herrn Azat Bozoyan sehr zu Dank verpflichtet.

36 Sahak Ceméemean, Mayr ctuciak hayerén dzeragrac’ matenadaranin Mhit‘areanc® i Venetik.
Band 5, Venedig — San Lazzaro 1995, 666f. (Nr. 788).

37 Gesprochen Estambol, vgl. etwa Josef Karst, Historische Grammatik des Kilikisch-
Armenischen, Straffburg 1901 (Nachdruck 1970), 27.

38 Bogharian, Grand Catalogue, vol. IX, 22O 188.

39 Norair Bogharian, Grand Catalogue of St. James Manuscripts, vol. XI, Jerusalem 1991, 141.

40 Norair Bogharian, Grand Catalogue of St. James Manuscripts, vol. IV, Jerusalem 1969, 264.

41 Ein weiterer Beleg dafiir aus dem Jahr 1610 also aulerhalb unseres Zeitraums - ist die Hs.
Venedig, Mechitharistenkloster 395, s. Ceméemean, Mayr ctuctak, Band 4, 2a0 564 (Nr. 594).
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Sultans Mahmat, im Patriarchat des Herrn MelkSiset, des Katholikos, im Schatten [der Kirche]
des heiligen Georg ..., die auch Sulu-Manastir genannt wird« (Venedig, Mechitharistenbibliothek
Nr. 1583)*. Nach der traditionellen Liste fand 1590 ein Wechsel im Patriarchat statt (vgl. Verf.
§.220). Ein Melkfiset® erscheint dort jedoch nicht. Es muf} sich dabei wohl um den Koadjutor von
Edschmiadzin gehandelt haben (vgl. Verf. S. 217, der ihn allerdings erst ab 1593 fiihrt). War
Melkiset® fiir kurze Zeit Patriarch von Konstantinopel?

1596: Im Kolophon der Hs. Venedig, Mechitharistenbibliothek1052 wird unter anderen auch
»der Patriarch Herr Tiratur« genannt.”

Der Verf. hat sich leider nur auf bereits fiir seine Fragestellung herangezogene Kolophone und
die veroffentlichten Kolophonsammlungen gestiitzt. Da seit deren Erscheinen aber eine ganze
Reihe von Handschriftenkatalogen herausgekommen ist, hitte er sie angesichts der diirftigen
Quellenlage unbedingt zu Rate zichen miissen. Ich habe die in Frage kommenden Kataloge fiir
diese Besprechung natiirlich nicht mit der Griindlichkeit durchgesehen, derer sich der Verf. im
Rahmen seiner Dissertation hitte befleifligen miissen. Moglicherweise liflt sich noch mehr finden.
Die von mir zusitzlich angefiihrten Quellen bringen zwar keine grundlegenden neuen Erkenntnisse,
verindern das Bild aber doch immerhin so, daff die Erwigungen des Verf. zum Teil neu tiberdacht
werden miissen. Ich komme gleich darauf zuriick.

Weitere Abschnitte der Quellensammlung des Buches gelten der Situation der griechischen,
judischen und katholischen Untertanen des osmanischen Reiches, den Aufenthalten Mehmets I1.
in Bursa sowie der Lage der Katholikate von EdZmiacin und Aghtamar um 1461.

In einem weiteren Hauptabschnitt befafit sich der Autor mit geschichtlichen Voraussetzungen:
Armenische Diaspora und Tetrarchie (d. h. zwei Katholikate und zwei Patriarchate der Armenier)
und Politik Mehmets IT. und sein Verhilinis zur Religion. Hier wie iiberall in der Arbeit liegt der
Schwerpunkt auf dem 15. und 16. Jh., was auch sachgerecht ist.

In einem zweiten Schritt wertet der Verf. seine Quellen aus. Zunichst befafit er sich mit dem
Bischof Yovakim, der Schliisselfigur seiner Fragestellung. Er hilt es fiir wahrscheinlich, daff der
mehrfach, erstmals 1438 und letztmals 1474, genannte Name immer dieselbe Person meint. Schwie-
rigkeiten macht dann aber das Intermezzo des Bischofs Martiros, der fiir 1457 bis 1462 im Gebiet
von Konstantinopel nachweisbar ist. Der Verf. stellt sich die Lage so vor, daf Yovakim noch vor
der Eroberung Konstantinopels, spitestens 1447, nach Bursa iibergesiedelt sei; in Konstantinopel
habe spitestens seit 1459 Martiros regiert und Yovakim sei erst 1461 wieder nach Konstantinopel
gekommen (S. 199£.). Die Sache ist aber nicht so einfach, weil sich Konstantinopel und Bursa, wic
die Texte zeigen, kaum trennen lassen. Wie wir oben gesehen haben, schrieb Martiros 1457 und
1460 in Bursa Handschriften. Natiirlich kann er dort zu Besuch gewesen sein. In dem Jerusalemer
Kolophon von 1463 ist er vielleicht als Bischof von Bursa bezeichnet. Genaues lafit sich aber
nicht sagen, weil die Quellen nicht aussagekriftig genug sind, um aus ihnen Amt und Amtsbezirk
zweifelsfrei zu entnehmen. Wie die oben zitierten zusitzlichen Kolophone zeigen, war Martiros
jedenfalls noch 1460 in Bursa und spitestens ab 1462 in Jerusalem. Der Grund fiir den Umzug
nach Jerusalem konnte tatsichlich darin bestehen, daf8 1461 Yovakim Bischof in Konstantinopel
wurde und Martiros ihm weichen muf8te. Dies wiirde die Darstellung C'am&eans stiitzen. Wenn
Martiros gleichzeitig fiir Konstantinopel und Bursa zustindig war, lige es allerdings wohl niher,
zwel Yovakime anzunehmen, einen Vorginger und einen Nachfolger des Martiros. Der erste
Yovakim miifite sonst wihrend der Zeit des Martiros ohne Amt oder woanders gewesen sein.
Geht man von zwei gleichnamigen Bischofen aus, kénnte Caméeans Geschichte nicht stimmen,

42 Basile Sarghissian, Grand Catalogue des manuscrits arméniens de la Bibliothéque des PP.
Mekhitaristes de Saint-Lazare [armenisch], Band 1, Venedig 1914, 311f. (Nr. 66).
43 Cemcemean, Mayr c‘uc‘ak, Band 4, 220 211 (Nr. 491).
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denn der Sultan soll das Versprechen vor der Eroberung Konstantinopels einem Bischof Yovakim
gegeben und es 1461 gegeniiber demselben Bischof eingeldst haben.

Der Verf. geht — nach weiteren historischen Erwigungen, die hier nicht dargestellt werden
konnen — im Ergebnis davon aus, daf} nichts gegen die Richtigkeit der Angaben Clam&eans
spreche; seine Schilderung erweise sich »als grundsitzlich historisch vertrauenswiirdig, wenn
auch nicht in jedem Detail verifizierbar« (Zusammenfassung S. 191f.). Er habe sich dabei mogli-
cherweise auf miindliche Uberlieferungen aus Konstantinopel gestiitzt (S. 176). Das mag sein,
aber es ist genauso gut moglich, dafl er eine uns nicht bekannte schriftliche Quelle benutzte, etwa
in der Bibliothek der Venediger Mechitharisten. Da die dortigen Handschriften noch niche alle
katalogisiert sind, kénnen wir das nicht ausschliefien.

Wenig iiberzeugend finde ich die Uberlegungen des Verf. zu den Amtsbezeichnungen. Die
Annahme, dafl in dem Vermerk von 1543 die Titel »Vardapet« und »Patriarch« gleichzeitig
verwendet wiirden, ersterer sogar vor dem zweiten, der Patriarchentitel also dem des Vardapeten
nachgeordnet werde (S. 70f.), ist nicht zwingend. Ich verstehe den Text vielmehr so, dafl dic
frithere Eigentiimerin die Handschrift dem spiteren Patriarchen schenkte, als dieser das Patriar-
chenamt noch nicht innehatte. Der Zusatz »der jetzt Patriarch ist« im »protokollierten« Text der
Schenkerin dient der Identifizierung der beschenkten Person. Der Schenkungsvermerk wurde
dann nachtriglich vom Beschenkten geschrieben, wobei er sich selbst auch nur als Patriarch,
nicht als Vardapet bezeichnet.

Entsprechendes gilt fiir den vom Verf. herangezogenen Kolophon von 1544, wonach der Bischof
Zacharias die Kopie auf Bitten des Vardapet Astuacatur, »des Patriarchen, der jetzt auf dem Stuhl
des hayrapet Johannes Chrysostomos sitzt«, angefertigt hat. Der Auftrag kénnte zu einer Zeit
erfolge sein, als Astuacatur noch Vardapet war, der Abschluff der Handschrift nach dessen Ernen-
nung zum Patriarchen.*

Auffillig ist aber jedenfalls der oben zitierte Kolophon von 1540, in dem zwar von einem
»Patriarchat« des konstantinopolitanischen Astuacatur die Rede ist, er aber trotzdem als »Vardapet«
bezeichnet wird, wihrend sein Jerusalemer Amtskollege als »Bischof« Astuacatur erscheint und
ciner der Zeugen, ein sonst wohl nicht bekannter Anania, gleichfalls den Bischofstitel trigt. Sollte
Astuacatur das Patriarchenamt von Sultans Gnaden ohne Bischofsweihe ausgetibt haben? Das
kann aus einem Grund, auf den mich Azat Bozoyan aufmerksam gemacht hat, durchaus sein. Die
Bischofsweihe wird bei den Armeniern nur vom Katholikos erteilt. Der Kandidat mufite also
nach der Ernennung durch den Sultan erst nach Ed#miacin in Grofarmenien reisen.”” Abgesehen
davon, daf} diese Reise ohnehin einige Zeit beanspruchte, war sie in Zeiten kriegerischer Auseinan-
dersetzungen zwischen Tiirken und Persern ganz unmoglich. Es kann deshalb sein, dafl mancher
Patriarch von Konstantinopel nie zum Bischof geweiht wurde. So erscheint auch spiter der Titel
Vardapet, zum Beispiel 1610 in der Hs. Venedig, Mechitharistenbibliothek 315, wo von der

44 Der vom Verf. 71f. nach der Ausgabe von Akinean zitierte Kolophon steht in der Handschrift
Manchester, John Rylands Library Nr. 3, vgl. Y. K‘iwrtean, Ctucak hayerén dzetagrac'
Man&esdri Can Raylénts matenadaranin, in: Sion 49 (1975) 199f. Norayr Bogharian, Hay
grogner, Jerusalem 1971, 460, hatte bereits darauf hingewiesen, dafl sich die betreffende Hand-
schrift jetzt in Manchester befindet.

45 Er hitte wohl auch vom Katholikos von Sis geweiht werden kénnen, doch bestand zwischen
dem Patriarchen in Konstantinopel als dem Ethnarchen der Armenier im Osmanischen Reich
und dem ebenfalls im Osmanischen Reich residierenden Katholikos von Sis als geistlichem
Oberhaupt méglicherweise eine gewisse Rivalitit.
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»Vorsteherschaft (aradZnordutiwn) des Vardapet Grigor aus Kaisareia« ges;’rochen“’, oder in
der Hs. Venedig 1273, die 1614 zur Zeit des »Patriarchats des Vardapet Johannes« geschrieben
wurde’,

Wenn der Nachfolger Stephanos sich 1551 als »Vardapet« bezeichnet, kénnte das allerdings
auch daran liegen, daf er zu diesem Zeitpunkt als Patriarch abgesetzt war (»der ich Patriarch
war<). Im iibrigen ist es aber auch keineswegs selten, daf} ein Patriarch zusitzlich den ehrenvollen
Titel Wardapet fithrt. So wird — um nur ein Beispiel zu nennen, der erwihnte Astuacatur in der
Hs. Venedig, Mechitharistenbibliothek 276 als »Wardapet und Patriarch der Hauptstadt Konstan-
tinopel« bezeichnet.*®

Da der Titel »Patriarch« in Konstantinopel erstmals in dem Kolophon von 1540 erscheint (also
nicht erst 1543, wie der Verf. anhand sciner Quellen meint), ist er vielleicht erst kurz zuvor
eingefiihrt worden, auch wenn das »Patriarchat« als Institution schon in dem Kolophon von 1480
bei der vergeblichen (!) Suche nach einem Kandidaten bekannt ist. Dafiir spricht, dafl in den nicht
wenigen Quellen vor 1540 kein Amtsinhaber den Titel fiihrt, er danach aber haufig vorkommt.
Fiir den Zustand nach 1540 sind die Kolophone hierfiir aussagekraftiger als die Bischofsliste, die
der Verf. auf S. 220 iibernommen hat.

Eine Einfiihrung des Patriarchentitels etwa 1540 konnte die Formulierung in den beiden Ver-
merken von 1543 und 1544 erkliren, wonach Astuacatur »jetzt« Patriarch ist: die Neuigkeit wird
besonders hervorgehoben. Das wire dann lange Zeit nach der behaupteten Errichtung durch den
Sultan im Jahre 1461. Nun muff das Amt als Oberhaupt der Armenier im osmanischen Reich und
die Bezeichnung als »Patriarch« nicht gleichzeitig entstanden sein. Der Sultan kann dem Bischof
eine entsprechende Leitungsfunktion als Ethnarch der Armenier iibertragen haben, ohne daff
dieser gleich den Titel Patriarch fiihrte. Dem widerspriche allerdings der Bericht Cam&‘eans,
wonach der Sultan Yovakim ausdriicklich zumpatrik,d. h. Patriarchen, ernannt habe. Hier erscheint
Clam&ean weniger glaubhaft. Sollte der Besuch des Jerusalemer Patriarchen in Konstantinopel
1540 der Anlafl gewesen sein, dafl sich das dortige kirchliche Oberhaupt ebenso bezeichnete?

Mit einem anderen Verstindnis der beiden Kolophone von 1543 und 1544 erledigt sich die
Uberlegung des Verf. (S. 72), die Worte »zur jetzigen Zeit« bedeuteten, dafl das Patriarchenamt
»zeitlich begrenzt« sei, ohnehin eine unwahrscheinliche Annahme, fir die wir auch bei den
folgenden Amtsinhabern keinerlei Anhaltspunkte haben.

Es erscheint durchaus méglich, dafl Bischéfe im dortigen Gebiet trotz ihrer héheren hierarchi-
schen Stellung einem Vardapeten, der das vom Sultan verlichene Patriarchenamt innehatte, unter-
standen, wenn auch vielleicht nur im »staatskirchenrechtlichen« Sinn*’ Das gilt allerdings nicht -
wie der Verf. auf S. 72 meint — fiir den Bischof Zacharias des oben zitierten Kolophons von 1544,
weil Zacharias sich nur voriibergehend in Konstantinopel aufhielt; es handelt sich namlich offenbar
um Zacharias, den bekannten Bischof von Gnunik®’.

Fiir ganz unwahrscheinlich halte ich die Uberlegungen des Verf., der erste »Patriarch« Yovakim
habe den Patriarchentitel wegen der Usurpation des Stuhles von EdZmiacin durch den Katholikos

46 Sahak Cemé&emean, Mayr c‘uc'ak hayerén dzetagrac® matenadaranin Mhit‘areanc® i Venetik.
Band 7, Venedig — San Lazzaro 1996, 920 (Nr. 1422).

47 Ebenda 725 (Nr. 1369).

48 Ceméemean, Mayr cluc'ak, Band 7, aaQ 368 (Abschnitt 13).

49 Die Angabe im Kolophon von 1544, Astuacatur sitze auf dem Stuhl des hayrapet Johannes
Chrysostomos, legt allerdings nahe, dafl das Patriarchat im tiblichen Sinne als kirchliches
Amt verstanden wurde.

50 Zuihm vgl. etwa Vahan Inglisian, Die armenische Literatur, in: Handbuch der Orientalistik,
I/VII, Leiden 1963, 215f.; Norayr Pogarean, Hay grogner, Jerusalem 1971, 460-463.
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von Aghtamar in der Zeit von 1460-1462 angenommen, ihn dann aber nach der Wiederherstellung
der kanonischen Ordnung in EdZmiacin aus Griinden der Einheit der Kirche nicht mehr gefiihrt
(S. 178, 188f., 193). Mit dieser Spekulation, fiir die es keinen Anhaltspunkt gibt, soll wohl die
Darstellung Camé&eans unbedingt »gerettet« werden.

Ein Ritsel ist mir die merkwiirdige Bezeichnung fiir das Oberhaupt der Armenier in Konstan-
tinopel in einer osmanischen Urkunde von 1570: 42> ,» oder a.2> o Der Verf. schliefit sich
der Meinung an, es sei eine »arabisierte Form des urspriinglich syrischen Titels mar pasya,
zusammengesetzt aus mar(y) «(mein) Herr<, und pasya, einer ehrenvollen Bezeichnung hochran-
giger Geistlicher.« (S. 82). Sicher sind mar(y) und pasya Titel fiir Bischofe, ich kann mich aber
nicht erinnern, thnen im Syrischen in dieser Kombination begegnet zu sein. Das Schriftbild in der
Urkunde weicht auch betrichtlich von dieser Deutung ab, insbesondere ist die Ersetzung des s
durch s schwer nachvollziehbar. Nach Berberian soll der Begriff von den Nestorianern zu den
Mongolen und von dort zu den Tiirken gelangt sein. Die Frage bediirfte einer eigenen Untersuchung.

Einige Kleinigkeiten:

Der Titel mahdasi (o. 4.) fiir Jerusalempilger kommt zwar vom arabischen magqdisi mit der
Wurzel gds »heilige, geht aber auf den iiblichen arabischen Namen fir Jerusalem, nimlich Bait
al-Magqdis, zuriick. Der Triger des Titels ist also nicht »geheiligt« (so S. 69 mit Fufinote 278),
sondern »Jerusalemere, vgl. meinen Aufsatz »Der Ehrentitel »Jerusalempilger« (syrisch maqdsaya,
arabisch magqdisi, armenisch mahtesi), in: OrChr 75 (1991) 44-61. hadi ist — wie der Verf. S. 70,
Fufinote 280 richtig schreibt — »eine christliche Adaption« des arabisch-osmanischen haggi »Pilger
nach Mekka« (ebenda 57), so dafl das Fragezeichen auf S. 70, Zeile 1 gestrichen werden kann.

Der Buchtitel des Verzeichnisses der Jerusalemer Handschriften, den der Verf. auf S. 90, Fufinoten
378f. nach Berberian angibt, ist mir nicht bekannt. Berberian wird den Katalog von Norayr
Pogarean. Mayr c'ucak dzefagrac® srboy Yakobeanc', Band 4, Jerusalem 1956, gemeint haben, wo
die Listen der Konstantinopler Bischdfe auf S. 144 (Hs. 438) und 186 (Hs. 462) behandelt sind.
Der Text ist im Katalog aber stark abgekiirzt und bietet viel weniger als das Zitat bei Berberian.
Das gilt auch fiir die zweite Ausgabe des Katalogs (mit dem englischen Nebentitel: Norair Bogharian,
Grand Catalogue of St. James Manuscripts), Band 3, Jerusalem 1968, S. 402 und 443.

S. 106: Die hebriische Abkiirzung 14 W[1]% bedeutet *27 277 [*712] 13712, also — vollstindiger
als beim Verf.— »unser (mein) Lehrer, der Meister Rabbi (IN. N.)«.

Formal ist der Aufbau der Arbeit in die Teile 1) Bericht iiber die Quellen, 2) Auswertung der
Quellenbefunde und 3) Rekonstruktion der Entwicklung ungeschickt, weil dabei vieles schon
Gesagte ein- oder sogar zweimal wiederholt wird. Bei einer weniger schematischen Gliederung
wire dies vermeidbar gewesen.

Dem Buch hitte zumindest ein Personenregister beigegeben werden sollen. Hilfreich sind die
Zeittafel und die Bischofslisten sowie das umfangreiche Literaturverzeichnis am Schluf}.

Der Verf. erweist sich als sachlich gut informiert, nicht zuletzt was die nichtarmenischen
Quellen anbelangt, und auch als sprachkundig in Bezug auf das Armenische. Mit seiner Dissertation
bietet er einen niitzlichen Beitrag zur Geschichte der armenischen Kirche. Die Entstehung des
armenischen Patriarchats Konstantinopel ist dariiber hinaus aber auch fiir die Situation der christ-
lichen Untertanen im Osmanischen Reich von Interesse. Ob man allen Uberlegungen des Verf.
folgen kann, ist eine andere Frage. Wenn er sich noch etwas mehr Miihe gemacht hitte, hitte das
Buch inhaltlich vollstindiger und besser lesbar sein kénnen.

Hubert Kaufhold
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George Nedungatt (Ed.), A Guide to the Eastern Code. A Commentary on
the Code of Canons of the Eastern Churches, Rom (Pontificio Istituto Orien-
tale) 2002 (= Kanonica; 10), 976 Seiten, ISBN 88-7210-336-3

Die katholische Kirche besitzt — neben dem 1983 in Kraft getretenen (neuen) Codex luris Canonici
(CIC) fir die lateinische Kirche — seit 1990 einen einheitlichen »Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalium« (CCEQ), der fiir alle 21 unierten Ostkirchen gilt. Das lateinische Gesetzbuch harte
mit dem CIC von 1917 einen Vorliufer. Dagegen ist das Gesetzbuch fiir die Ostkirchen ein
Novum. Der Gedanke, ein solches Werk zu schaffen, kam aber schon bald nach der Promulgation
des CIC von 1917 auf. 1927 begannen die Arbeiten, die auch wissenschaftlichen Gewinn abwarfen.
Da man die Traditionen der Ostkirchen beriicksichtigen wollte, entstanden zur Vorbereitung
Ausgaben, Ubersetzungen und Kompendien sowie Untersuchungen orientalischer kirchenrechtli-
cher Quellen. Sie wurden in der Reihe »Codificazione Canonica Orientale. Fonti« in drei Serien
mit fast 60 Banden veréffentlicht. Erwihnt seien etwa die vierbindige Ausgabe der frithen griechi-
schen Konzils- und Kirchenviterkanones von Péricles-Pierre Joannou (1962-1964), die Erstiiber-
setzung des »Ordo iudiciorum ecclesiasticorum« des ‘Abdisa® bar Brika (Ebedjesus von Nisibis)
von Jacque-M. Vosté (1940), die Ausgabe und Erstiibersetzung der armenischen »Canones Apo-
stolici« von Hemaiagh Ghedighian (1941), die dreibindige Zusammenstellung westsyrischer ein-
schlagiger Quellen von Paul Hindo (»Disciplina Antiochena Antica. Siri« (1941, 1943, 1951), die
grundlegenden Untersuchungen von Garabed Amaduni iiber das armenische Ménchtum (»Mo-
nachismo«) (1940), von Jean-Baptiste Darblade iiber »La collection canonique arabe des Melkites«
(1946) und Pladicus a S. Joseph (= Placid J. Podipara) iiber die malankarischen Quellen (1937,
1940). Eine kanppe zusammenfassende Darstellung verschiedener Verfasser erschien bereits 1932:
»Studi storici sulle fonti del diritto canonico orientale«. Teilbereiche der neugeschaffenen Kodifi-
kation fiir die Ostkirchen wurden durch vier Motuproprio von 1949 bis 1958 in Kraft gesetzt.
Aufgrund der Ergebnisse des Zweiten Vatikanischen Konzils nahm eine 1972 errichtete Pontificia
Commissio Codici Turis Canonici Orientalis Recognoscendo die Arbeit neu in Angriff. Die
laufenden Diskussionen und Entwiirfe sind in der eigens dafiir gegriindeten und von 1975 bis
1990 erschienen Zeitschrift »Nuntia« dokumentiert. 1989 legte die Kommission dem Papst den
endgiiltigen Entwurf vor, der mit geringfiigigen Anderungen am 18. Oktober 1990 promulgiert
wurde und am 1. Oktober 1991 in Kraft trat. Fiir die Auslegung der beiden Gesetzbiicher von
1983 und 1990 wurde ein »Pontificium Concilium de Legum Textibus Interpretandis« geschaffen.
Durch das Motuproprio »Ad tuendam fidem« vom 18. Mai 1998 wurden bereits Anderungen des
Codex vorgenommen.

Das Schriftcum Giber das Gesetzbuch fiir die Ostkirchen hat bereits betrichtlichen Umfang
angenommen. Die bis dahin erschienene Literatur hat Eva Synek im Jahrbuch der Gesellschaft
fiir das Recht der Ostkirchen »Kanon«, Band 11 (1993) 82-134 zusammengestellt. Laufende
Bibliographien finden sich vor allem im »Archiv fiir katholisches Kirchenrechte, seit 1998 auch in
den in Budapest erscheinenden neugegriindeten Zeitschrift »Folia Canonica. Review of Eastern
and Western Canon Law« (bisher vier Jahrginge).

Schon mehrere Binde der von George Nedungatt herausgegebenen Reihe »Kanonika« der
kanonistischen Fakultit des Pépstlichen Orientalischen Instituts in Rom sind dem CCEO gewidmet.
Der vorliegende zehnte Band stellt einen Kommentar zu dem Gesetzbuch dar. Mitgearbeitet
haben zwanzig Verfasser aus verschiedenen Lindern und katholischen Kirchen, darunter zehn
Konsultoren der oben erwihnten Kommission fiir die Revision des orientalischen Kirchenrechts
(Winfried Aymans, Marco Brogi, Carl Gerold Fiirst, Jean Gaudemet, René Metz, George Nedun-
gatt, Velasio de Paolis, Joseph Prader, Dimitrios Salachas, Ivan Zuzek), weitere gegenwartige oder
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frithere Kirchenrechtler der kanonistischen Fakultit des Pipstlichen Orientalischen Instituts (Jobe
Abbass, Danilo Cecarelli Morolli) und andererer Hochschulen (Giorgio Feliciani, Zenon Grocho-
lewski, John H. Faris, Joaquin Llobell, Salvatore Manna, Francis Morrisey, Luis Navarro, Pio
Vito Pinto). Die Sachkunde der Verfasser steht aufler Frage.

Nach den iiblichen Prolegomena ist in englischer Ubersetzung die Ansprache abgedruckt, die
Papst Johannes Paul II. am 25. Oktober 1999 bei der Prisentation des neuen Gesetzbuches
gehalten hat. Es folgt ein Vorwort von Ivan Zuzek, der als Sekretir der Kommission fir die
Revision des orientalischen Kirchenrechts mafigeblich an der Entstehung beteiligt war. Anschlie-
fend gibt John D. Faris eine geschichtliche Einleitung in die Kodifikation des orientalischen
Kirchenrechts (S. 39-56). Danach sind die von der Kommission beschlossenen Grundsitze fir die
Revision des orientalischen Codex abgedruckt, die sich in Kiirze den Uberschriften entnehmen
lassen; die wesentlichen sind: ein einziger Codex fiir alle Ostkirchen, orientalischer Charakter
und 8kumenischer Charakter.

Der eigentliche Kommentar besteht aus 31 Abschnitten entsprechend den »Einleitenden Kano-
nes« und den 30 Titeln des CCEQ. Er schliefit sich also nicht an jeweils einen der Kanones an,
die auch gar nicht abgedruckt sind, um — wie der Herausgeber schreibt — den Umfang des
ohnehin schon sehr dicken Bandes nicht noch mehr anschwellen zu lassen. Der Text der Kanones
muf also jeweils einem anderen Buch entnommen werden. Das ist keine wesentliche Erschwernis,
weil inzwischen nicht nur zweimal der lateinische Originaltext (Acta Apostolicae Sedis LXXXII,
N. 11 vom 18. Oktober 1990; CCEO fontium annotatione auctus, 1995), sondern auch Uberset-
zungen ins Englische (hrsg. von Canon Law Society of America, Washington, DC, 1992"; 2.
Auflage 2001) und ins Deutsche (hrsg. von Libero Gerosa und Peter Krimer, Paderborn 2000;
mit lateinischem Text) vorliegen. Die Kommentierung gibt zunichst einen Uberblick tiber den
Inhalt des Titels, verweist auf entsprechende Kanones des CIC und widmet sich dann dem Inhalt
der einzelnen Kanones, die in der Regel nacheinander und einzeln abgehandelt werden; teilweise
werden auch einige Kanones zusammen erdrtert. Die Kommentierung wird durch Fufinoten
erginzt und am Schluf} der Abschnitte ist jeweils einschligige Literatur angegeben. Insgesamt
handelt es sich eher um eine lehrbuchmiflige Darstellung, die den Inhalt der Bestimmungen und
die Zusammenhinge erliutern will, weniger um eine Auflistung und Lésung méglichst vieler
Einzelfragen. Das Buch ist auch in erster Linie fiir Studenten des Kirchenrechts gedacht (S. 9).
Die Namen der jeweiligen Verfasser lassen sich iibrigens nur dem Inhaltsverzeichnis entnehmen..

Den Schluf bilden die etwas aus dem Rahmen fallenden, aber sicherlich niitzlichen Beitrige
von Jobe Abbass »CCEQ and CIC: A Comparative Study« (S. 847-896) und von Danilo Ceccarelli
Morolli »Sources of the Canons of CCEO« (S. 897-903), ferner Tabellen, in denen sich die
einander entsprechenden Kanones des CCEO und der Gesetzgebung der vier erwithnten Motupro-
prio bzw. des CCEQ und des Codex fiir die lateinische Kirche auffinden lassen, sowie ein
Register der zitierten Kanones des CCEO. — Abbass stellt zunichst fest, daff die beiden Codices
im wesentlichen die gleichen Materien regeln und auf einigen Gebieten (etwa in Bezug auf die
hachste Gewalt in der Kirche oder die Rechte und Pflichten der Gliubigen) identisch sind. Er
bespricht dann im einzelnen die Materien, bei denen sich die Gesetzbiicher unterscheiden, entweder
inhaltlich oder dadurch, daf} in einem von beiden ein Thema ganz fehlt (Kirchen sui iuris, Aufnahme
in eine eigenberechtigte Kirche, Metropoliten, Kardinile und rémische Kurie, usw.). - Ceccarelli
Morolli weist zu Recht darauf hin, daff die Rechtsquellen des verschiedenen Ostkirchen sich sehr

1 Georg Nedungatt hat die Ubersetzung von nicht weniger als 881 der insgesamt 1546
Kanones kritisiert und einen ganzen Band von 368 Seiten mit Verbesserungen vorgelegt: A
Companion to the Eastern Code. For a New Translation of Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalius, Rom 1994 (= Kanonika 5).



274 Besprechungen

stark unterscheiden. Damit war meines Erachtens die ausdriicklich gestellte Aufgabe, ein einheitli-
ches Gesetzbuch fiir alle Ostkirchen unter Wahrung ihrer Traditionen zu schaffen, von vornherein
nicht lésbar. Sowohl aus der Ausgabe des CCEO »fontium annotatione auctus« wie den Ausfiih-
rungen von Ceccarelli Morolli ergibt sich, dafl — an &stlichen Quellen — in erster Linie die
griechische und byzantinische Tradition beriicksichtigt wurde, kaum diejenige der anderen Ost-
kirchen. — Konkordanztabellen fiir die beiden Gesetzbiicher (CIC - CCEO und CCEO - CIC)
enthilt iibrigens bereits die »Canones-Synopse zum Codex Turis Canonici und Codex Canonum
Ecclesiarum Orientalium« von Carl Gerold Fiirst, Freiburg u. a. 1992 (vgl. meine Besprechung in
OrChr 77 [1993] 250-251).

Ein Sachregister fehlt. Der Herausgeber verweist auf S. 20 insoweit auf den »Index Analyticus
Codicis Canonum Ecclesiarum Orientalium« von Ivan Zuzek, Rom 1992 (= Kanonika 2) sowie
die oben genannte revidierte englische Ubersetzung.

Das mir vorliegende Rezensionsexemplar ist broschiert, das Buch ist aber wohl auch gebunden
erhiltlich.

Jeder Benutzer eines Kommentars zu einem Gesetzestext weiff, dafl sich der Nutzen fiir die
Rechtsanwendung oder etwaige Defizite erst bei der alltiglichen Benutzung in der Praxis und
dem Versuch, damit konkrete Fille zu l6sen, herausstellen. Insoweit lafit sich aufgrund blofler
Lektiire kein abschlieBendes Urteil abgegeben. Was den ohnehin im Vordergrund stehenden
didaktischen Charakter anbelangt, ist zu sagen, daf§ sich der Band auf jeden Fall als Einfithrung in
den CCEQ schr gut eignet.

Hubert Kauthold

Iso Baumer, Von der Unio zur Communio. 75 Jahre Catholica Unio Interna-
tionalis, Freiburg, Schweiz (Universititsverlag) 2002 (= Okumenische Beihefte
zur Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie, 41), 529 Seiten,
ISBN 3-7278-1368-7

Der Verf., pensionierter Gymnasiallehrer, hat sich in mehrfacher Hinsicht um die Ostkirchen
und die Wissenschaft vom Christlichen Osten grofie Verdienste erworben. Erwihnt sei vor allem
seine entsprechende Lehrtitigkeit an der Universitit Freiburg in der Schweiz, seine von 1990 bis
1996 erschienene dreibandige Biographie des Prinzen Max von Sachsen, der ebenfalls in Freiburg
Ostkirchenkunde lehrte, (vgl. meine Besprechung in OrChr 80, 1996, 286-289) und seine Titigkeit
als Generalsekretir der Catholica Unio Internationalis von 1994 bis 2000. In dieser Eigenschaft
war er wie kein anderer berufen, eine Geschichte dieser der kirchlichen Einheit verpflichteten
Organisation zu schreiben.

Die Bemiihungen, die getrennten Christen wiederzuvereinigen, sind fast so alt wie die Trennungen
selbst. Seit dem Ende des 19. Jh. verstirkten sich die Anstrengungen der réomischen Kirche
wieder, die »Dissidenten« zur Einheit der Kirche zuriickzufiihren. Erinnert sei etwa an die ein-
schligigen Enzykliken Papst Leos XIII. (1878-1903), die zu einer intensiveren wissenschaftlichen
Beschiftigung mit den Ostkirchen und zur Griindung von Hilfswerken fiihrten, oder die Griindung
der Ostkirchenkongregation und des Pépstlichen Orientalischen Instituts durch Papst Benedikt
XV. im Jahre 1917. Von erheblicher Bedeutung waren die Auswirkungen des Ersten Weltkriegs
und der kommunistischen Herrschaft in Rufiland, durch die viele Angehérige von Ostkirchen
nach Mittel- und Westeuropa verschlagen wurden. In diesem eingangs vom Verf. skizzierten
Milieu liegen auch die Wurzeln der Catholica Unio, die auf ein Hilfswerk fiir die Ukrainer
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(»Ukrainisches Religionskomitee«) zuriickgeht, das 1921 in Wien entstand. Treibende Kraft war
der Benediktinerpater Augustinus von Galen (1870-1949), der den Verein zu seiner Lebensaufgabe
machte. Als sich die Arbeit nicht mehr nur auf die Ukrainer beschrinkte, inderte man den
Namen in »Catholica Unio«. Nach den Statuten, die 1924 pipstlich approbiert wurden, sollte es
»ein Verein zur Erweckung und Stirkung der Bestrebungen fiir die Vereinigung der orientalischen
Christen mit der katholischen Kirche« sein. Weiter heifit es: »Der hauptsichlichste und nichste
Zweck der Catholica Unio ist die Errichtung und Erhaltung von Seminarien zur Heranbildung
von Priestern, die als Apostel des Unionsgedankens in die nicht unierten Linder gehen wollen;
ferner die Verbreitung von Schriften, die dem Unionsgedanken dienen.« 1927 wurde der Sitz
nach Freiburg in der Schweiz verlegt.

Im ersten Teil (S. 31-272) schildert der Verf. weiter die wechselvolle Geschichte des Vereins bis
1955, der sich vor allem durch die Bemithungen P. von Galens zunichst stark ausbreitete und
noch in den 20er und 30er Jahren des 20. Jh. in mehreren westeuropdischen Lindern und in
Nord- und Mittelamerika Fuf fafite. Heute ist er allerdings nur noch in Deutschland, Osterreich
und der Schweiz vertreten. In einem weiteren Kapitel wird das Ende der Ara P. von Galens und
die Titigkeit seines Nachfolgers Conrad Fischer (1949-1955) dargestellt.

Der zweite Teil befafit sich in gleicher Ausfiihrlichkeit mit den nationalen Sektionen in Osterreich
(die 1938 durch die deutsche Annektion zum Erliegen kam), in Deutschland (bis zum Zweiten
Weltkrieg) und in der Schweiz (bis 1955) (S. 273-362). Fir Deutschland ist besonders das von der
Catholica Unio getragene »St. Andreas-Kolleg« in Miinchen (1932-1939) und die Zeitschrift »Der
Christliche Orient« (1936-1941) hervorzuheben.

Der dritte Teil gilt der Geschichte der Catholica Unio von 1945 (bzw. 1955) bis 1999
(S. 367-478),und zwar dem Generalsekretariat in Freiburg in der Schweiz sowie den eigenstindigen
Vereinen in Osterreich (seit 1999 unter dem Namen » Andreas-Petrus-Werk«, in meinen Augen
ein wenig gliicklicher Namenswechsel), Deutschland und der Schweiz. Der Verf. stellt - wie in
den vorhergehenden Teilen — die kirchliche Situation, die Titigkeit der Verantwortlichen, die
Veréffentlichungen und die sonstigen Aktivititen — etwa Vortrige, Ausstellungen und Feiern
ostkirchlicher Liturgien — eingehend dar. Fiir diesen Zeitraum seien besonders genannt die in
Wiirzburg erscheinende Zeitschrift »Der Christliche Osten« und der Romanos-Chor in der
Schweiz.

Der vierte Teil besteht aus Dokumenten (S. 479-506), in dem u. a. die Statuten abgedruckt sind.
Nach einem Schlufiwort des Verf. folgt eine Bibliographie und ein Personenregister.

Die Darstellung ist minutiés und beruht auf Archivalien der Catholica Unio und anderer
kirchlicher Stellen, auf gedruckten Quellen und den persénlichen Erinnerungen des Verf. Er
wollte, wie er im Vorwort schreibt, keine Festschrift verfassen, sondern unbestechlich schildern.
Das ist ihm im vollen Umfang gelungen. Er schildert die Erfolge der Arbeit, aber auch die
zahlreichen Schwierigkeiten und Riickschlige und nicht zuletzt auch die Unzulinglichkeiten so
mancher Reprisentanten und kirchlicher Stellen. Als Beispiel sei die merkwiirdige Rolle erwihnt,
die Dr. Hermann Joseph Wehrle spielte, der 1930/1 fiir sechs Monate deutscher Landessekretir
war; es handelt sich um den spiteren Kaplan Wehrle, der im Zusammenhang mit Plinen fiir ein
Attentat auf Hitler vom Volksgericht zum Tode verurteilt und am 14. September 1944 (nicht
1942, so S. 300) hingerichtet wurde.

Eine positive Entwicklung hebt der Verf. besonders und zu Recht hervor, und welche Bedeutung
er ihr beimiflt, ergibt sich schon aus dem Titel des Buches: »Die Idee der Unio wurde abgeldst
von der Idee der Communio — die Kirche wird verstanden als Koinonia/Gemeinschaft —; und so
lann eine kiinftige eine Kirche nicht mehr einfach durch Union, Anschluf}, entstehen, sondern
sich nur in der gemeinsam erbeteten und erarbeiteten Communio schenken lassen.« (§. 20).
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Leitmotiv des Umgangs mit den anderen Kirchen sei »nicht mehr Missionierung und Bekehrung,
sondern Gesprich und gemeinsames Bemiithen um die Wiedergewinnung der Einheit«; dieser
Ansatz, der schon seit Anfang des 20. Jh. von einigen, wie dem Prinzen Max von Sachsen,
vertreten wurde, habe sich erst unter Papst Johannes XXIIL durchgesetzt (S. 25).

Der Band enthilt nur eine Photographie mit den Minnern der ersten Stunde. Der Verf. verspricht
aber eine volktiimlichere Publikation, die auch Bilder enthalten soll.

Einige Randbemerkungen:

Der auf S. 284 erwihnte Mizen ist der Miinchener Industrielle Theodor Freiherr von Cramer-
Klett (1874-1938), vgl. etwa W. Kosch, Das katholische Deutschland, Band 1, Augsburg 1933,
Sp. 3671

S. 318: Ich besitze ein Exemplar der dem Verf. nicht zuginglichen 1. Auflage des von P.
Chrysostomus Baur OSB in Miinchen im Namen der Catholica Unio herausgegebenen Buches
»Der Christliche Orient«. Es stammt aus dem Nachlafl von Georg Graf, der mit zwei Beitrigen
darin vertreten ist. Die erste Auflage hat genau das gleiche Titelblatt wie die zweite (natiirlich
ohne den Vermerk »2. verm. Auflage«) und umfafit 88 Seiten (5,5 Bogen) nebst bedruckter
Umschlagseiten. Das Vorwort ist auf November 1930 datiert, so dafl das Buch — wie der Verf.
richtig vermutet — Ende 1930 erschienen sein diirfte. Der Herausgeber P. Baur beklagt im Vorwort,
er habe sich in die Zwangslage versetzt gesehen, »eine grofle Anzahl gehaltvoller Aufsitze samt
zahlreichen Bildern auf knappem Raume unterzubringen, um durch die Billigkeit der Publikation
ihre weitgehendste Verbreitung zu sichern. Infolgedessen war es nicht zu vermeiden, dafl verschie-
dene Artikel gekiirzt und Bilder zuriickgestellt wurden.« Die zweite Auflage im Umfang von 7
Bégen unterlag offenbar diesen Beschrinkungen nicht mehr.

Lies: Tarchnisvili (S. 194, 327); 3avaxi$vili (= Dschawachischwili; S. 327, Fufinote 626); Karekin
(Sarkissian) (S. 522); Peradze, Gregor (S. 525).

Ab S. 503 scheint sich nach der Anfertigung des Personenregisters der Umbruch verschoben zu
haben. Die Seitenzahlen ab S. 503 im Register miissen um eins erhéht werden.

Dem Verf. ist sehr dafiir zu danken, daf} er die zeitraubende Arbeit auf sich genommen hat, die
Geschichte der Catholica Unio so umfassend und genau darzustellen. Dieser Verein ist zwar
keine Massenbewegung innerhalb der katholischen Kirche und war es auch nie. Er hat aber doch
durch seine Arbeit sicherlich wesentlich zu einer grofleren Kenntnis iiber die Ostkirchen und —
vor allem seit der Aufgabe des Ziels, die getrennten Ostkirchen zu missionieren — auch zur
Verbesserung des dkumenischen Klimas sowie schliefilich durch seine finanziellen Beitrage zur
Unterstiitzung der ostlichen Christen beigetragen. Es wire schon, wenn das Buch bewirken
wiirde, daf das Interesse an den Ostkirchen, das nach meinen Eindruck in der letzten Zeit stark
nachgelassen hat, wieder ein wenig zunimmt, und dafl es der nach wie vor unverzichtbaren
Catholica Unio neue Mitglieder gewinnt. Am Schluff sei der Hinweis erlaubt, dal man der
Catholica Unio beitreten oder sie auch sonst durch finanzielle Zuwendungen bei ihrer Arbeit
unterstiitzen, nicht zuletzt auch ihre informative Zeitschrift »Der christliche Osten« abonnieren
kann.

Hubert Kaufhold

Mgr Petit, Assomptionniste, fondateur des »Echos d’Orient«, Archevéque
latin d’Athénes (1868-1927). Actes du Colloque Rome, 15-17 décembre 1998,
édités par Bernard Holzer, Rom (Pontificio Istituto Orientale) 2002 (= OCA
266), 229 Seiten, ISBN 88-7210-337-1
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Im vorigen Band 87 (2002) habe ich bei der Besprechung des Buchs von van der Aalst u a. iiber
die Geschichte der niederlindischen Zeitschrift »Het Christelijk Oosten« bereits auf die Bedeutung
des Ordens der Assumptionisten fiir den Christlichen Orient hingewiesen. Der vorliegende Sam-
melband gilt einem ihrer wissenschaftlich bedeutendsten Vertreter, Louis Petit, der besonders als
Byzantinist hervorgetreten ist. Zu seinem 70. Todestag fand 1997 in Rom auf Initiative und unter
maRgeblicher Mitwirkung seiner Ordensbriider ein Kongref statt, der sein Wirken und Nachwirken
zum Gegenstand hatte. Eine Biographie iiber ihn und ein Gedichtnisband liegen schon seit
lingerer Zeit vor: S. Vailhé, Mgr. Louis Petit, achevéque d’Athénes, Paris 1944, und Mémorial
Louis Petit, Bukarest 1948 (mit ciner Wiirdigung des wissenschaftlichen Werkes, S. VII-XX, und
einer Bibliographie, S. XXI-XXVIII, von V. Laurent).

Die beiden ersten Beitrige des neuen Banden befassen sich mit seiner Ausbildung und seiner
wohl nicht sehr erfolgreichen Titigkeit als lateinischer Erzbischof von Athen, ein Amt, von dem
er 1926 zuriicktreten muflte. Sie zeichnen sich dadurch aus, daf sie sich auf Archivalien der
Assumptionisten und des Vatikans stiitzen kénnen: Charles Monsch, Les Années de Formation
de Louis Petit, und Giuseppe Maria Croce, Monsignor Louis Petit, Archivescovo Latino di Atene
e Delegato Apostolico in Grecia (1912-1926).

Die zweite Gruppe von Vortrigen galt der Zeitschrift »Echos d’Orient«. Petit hatte sie 1897
zusammen mit anderen Assumptionisten, die damals in dem von ihm geleiteten Seminar in Kadikéy
(Tiirkei) wirkten, gegriinder; ab 1943 erscheint als Nachfolgerin die Zeitschrift Revue des Etudes
Byzantines. Einer der Anstofe fiir die Griindung war 1893 der Eucharistische Kongref} in Jerusalem,
der den Christlichen Orient niher in das Bewufitsein der westlichen Cl ristenheit gertickt hatte:
Claude Soetens, Du Congrés eucharistique de Jérusalem (1893) aux Echc s d’Orient (1897). Wenn
Soetens auf S. 57 unter den wissenschaftlichen Zeitschriften, die damals nicht zuletzt zum Zwecke
der Union mit den Ostkirchen gegriindet wurden, neben den Echos d’Orient und der Revue de
I’Orient chrétien (seit 1896) auch den seit 1901 erscheinenden Oriens Christianus nennt, ist das
nicht richtig. Der Oriens Christianus hatte entsprechend dem Konzept Anton Baumstarks nie
eine missionarische und unionistische, sondern stets eine ausschliefflich wissenschaftliche Ausrich-
tung. Der folgende Beitrag Arno Burgs ist iiberschrieben: »Kadikoy, le berceau d’une nouvelle
vie dans la mission« (L. Petit)«. Der abweichende Seitentitel »Kadikdy, le site de naissance des
F.chos d’Orient« gibt niheren Aufschlufl iiber den Inhalt dieses Beitrages, der im Inhaltsverzeichnis
iibrigens unter einen dritten Titel erscheint: »Louis Petit et Kadikéy«. Burg befafit sich mit der
Griindung des Seminars der Assumptionisten in Kadikdy, dem alten Chalkedon, und dem Beginn
von Petits dartiger Titigkeit, die von 1895 bis 1908 dauerte. Den ersten Jahren der neuen Zeitschrift
gilt der Aufsatz von Etienne Fouilloux, Les Echos d’Orient (1897-1908). Schwierigkeiten machte
die Festlegung des Charakters der Zeitschrift, die wissenschaftlich sein, aber auch der Wiederver-
cinigung mit den chalzedonischen Kirchen dienen sollte; sie enthiclt deshalb schlieflich zwei
Teile: »une section & caractére scientifique dédiée a I'Orient chrétien, ancien et médiéval; une
section d’actualités couvrant I'Orient chrétien contemporain«. Alle Mitarbeiter waren Assumptio-
nisten: neben Petit insbesondere Jules Pargoire ( 1907), Simeon Vailhé und Martin Jugie (seit
1902).

Die beiden folgenden Abschnitte »L’ceuvre hellénique et Balkanique de Mgr Petit« und »Petit,
le théologien, le bibliophile, Iéditeur« ist den Arbeitsschwerpunkten Petits gewidmet.

Den ersteren Abschnitt bilden zwei Beitrige: Vasilka Tdpkava-Zaimova behandelt das Thema
»De I’histoire byzantine i I'histoire balkanique« und Elena Velkvska befafit sich mit »Louis Petit
e i problemi liturgici«.

Daniel Stiernon, Louis Petit et la théologie orientale, behandelt vor allem die Mitarbeit Petits
am Dictionnaire de Théologie Catholique seit 1899 und scine Arbeiten zu grundlegenden Werken



278 Besprechungen

der orthodoxen Theologie (Symeon der Neue Theologe, Niketas Choniates, Demetrios Kydones,
Niketas Gregoras, Markos Eugenikos von Ephesos, Georgios Gennadios Scholarios u. a.), die
Petit nicht alle veroffentlichen konnte. Er bereitete auch zahlreiche Ausgaben vor. Einer Gruppe
von ihnen, nimlich den von Petit herausgegebenen Binden 37-42 und 45-46 der von Mansi
begriindeten »Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collectio«, widmet sich der Beitrag von
Alberto Melloni, Louis Petit, editore dei concili. 1926 erwarb die Bibliotheca Vaticana die Bibliothek
und die Handschriften Petits. Die niheren Umstinden des Kaufs stellt Antoine Wenger dar:
Comment le fonds Petit est entré i la Bibliotheque vaticane.

Der vorletzte Beitrag von Vincenzo Poggi, Exposé des raisons qui désignent son Excellence
Mgr Louis Petit ... pour la charge de Recteur de I'Institut Pontifical Oriental, wurde in italienischer
Sprache bereits in dem Sammelband mit Aufsitzen Poggis »Per la storia del Pontificio Istituto
Orientale«, Rom 2000, 69-91 verdffentlicht (vgl. die Besprechung in OrChr 86, 2002, 284f.). Der
Vorteil des erneuten Publikation besteht darin, dafl der von Poggi behandelte und vollstindig
zitierte franzosische Brief nun in der Originalsprache geboten wird. Abschliefend befafit sich
Bernard Joassart mit »Mgr Petit et les Bollandistes. La correspondance Louis Petit — Hippolyte
Delehayex.

Die Vortragenden, darunter mehrere Assumptionisten (Monsch, Burg, Stiernon, Wenger), waren
nicht zuletzt von ihrer Titigkeit her, in besonderem Mafl geeignet, das Wirken Petits zu beleuchten
und zu wiirdigen. Der informative Band ruft zu Recht die Bedeutung sowie die breitgeficherte
und, auch was die Arbeitskraft anbelangt, beeindruckende Leistung Petits in Erinnerung.

Hubert Kaufhold

]

Syrian Christians under Islam. The First Thousand Years, ed. by David Thomas,
Leiden u. a. (Brill) 2001, 241 Seiten, ISBN 90-04-12055-6

Seit 1990 veranstaltet das Woodbrooke College, Selly Oak, Birmingham, Symposien, die sich mit
der arabischen Christenheit der vorosmanischen Zeit und ihren Beziehungen zum Islam befassen.
Der Tagungsort ist den Syrologen durch Alphonse Mingana, der dort zeitweise lebte, und die von
ihm gesammelten und dort aufbewahrten syrischen und christlich-arabischen Handschriften
(»Mingana-Collection«) bestens bekannt. Die Symposien sollen nicht zuletzt an diesen bedeutenden
Vertreter syrischer und christlich-arabischer Studien erinnern. Der erste Kongref galt »Christian
Arabic Apologetics during the ‘Abbasid Period (750-1258)«; vgl. die Besprechung des von Samir
Khalil Samir und Jergen S. Nielsen 1994 herausgegebenen Tagungsbandes in OrChr 79 (1995)
263f. (van Esbroeck). 1994 folgte »Coptic Arabic Christianity before the Ottomans: Text and
Context«. Der dritte Kongrefl 1998 war dem Thema »Arabic Christianity in Bilad al-Sham in the
pre-Ottoman Period« gewidmet. Die dort gehaltenen Vortrige sind im vorliegenden Band verdf-
fentlicht. Inzwischen fand 1991 ein weiteres Treffen statt, das dem Thema »Arab Christianity in
Iraq in the ‘Abbasid Period« (750-1258) galt.

Sidney Griffith befaflt sich in seinem Beitrag »“Melkites’, Jacobites’ and the Christological
Controversies in Arabic in Third/Ninth-Century Syria« mit dem »heresiographical milieu<, den
innerchristlichen theologischen Auseinandersetzungen unter islamischer Herrschaft; er geht zu-
nichst der Entstehung und dem Inhalt des Begriffs »Melkiten« nach und behandelt dann niher
die Werke des Johannes von Damaskus, des Theodor Ab@i Qurra und des Habib ibn Hidma abt
Ra’ita.

Barbara Roggema widmet sich dem Thema »A Christian Reading of the Qur’an: The legend of
Sergius-Bahira and its use of Qur’an and Sira«. Grundlage ist die lingere arabische Version der
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Legende; es handelt sich um eine polemischen Schrift gegen den Islam, die zahlreiche Zitate aus
dem Koran enthilt.

In seinem Beitrag »The Prophet Muhammed as Seen by Timothy I and [Some] Other Arab
Christian Authors« legt Samir K. Samir dar, daff die von ihm behandelten christlichen Autoren
gute Kenntnisse von der Person Muhammads und vom Koran gehabt hitten, objektiv dariiber
berichteten und ihre Uberlegungen auch fiir den heutigen Dialog mit den Muslimen niitzlich
seien.

Mit zwei Personen der damaligen Zeit befassen sich die beiden Beitrige von Marc N. Swanson
(The Martyrdom of ‘Abd al-Masih, Superior of Mount Sinai) und Lawrence Conrad (Ibn Butlan
in Bilad al-Sham: The Career of a Travelling Christian Physician).

Seta B. Dadoyan, »The Armenian Intermezzo in Bilad al-Sham Between the Fourth/Tenth and
Sixth/Twelfth Centuries«, beschreibt die Besiedelung Mesopotamiens, Kilikiens und Syriens durch
Armenier nach der byzantinischen Riickeroberung seit Anfang des 10. Jh.

Lucy-Anne Hunt (Leaves from an Illustrated Syriac Lectionary of the Seventh/Thirteenth
Century) untersucht die bekannten fiinf Blitter, die von einem syrischen Evangeliar tibriggeblieben
sind (eines davon ist allerdings jetzt verschwunden). Sie wurden bereits von Jules Leroy (Les
manuscrits syriaques 3 peintures 411-413) kurz beschrieben. Das Evangeliar mufl kostbar gewesen
sein, weil es auf Pergament geschrieben war, zum Teil mit Goldschrift, und mit Miniaturen
versehen. Die Verf. vergleicht die Blitter mit anderen syrischen Miniaturen. Da aber nur wenig
Vergleichsmaterial erhalten ist, scheint es mir schwierig, unter kunstgeschichtlichen Gesichts-
punkten Beziehungen zwischen ihnen herzustellen. - Wahrend Leroy in seinem »Album« nur
drei Photographien veroffentlicht hat (S. 149), bietet Hunt zusitzliche. Die Abbildung mit den
vier Evangelisten bei Leroy und Hunt (fig. 12) unterscheiden sich: eine von ihnen ist seitenverkehrt.
Die neben den Képfen der Evangelisten geschriebenen Namen sind auf dem Photo von Hunt
nicht zu erkennen, aber auf dem in Leroys Album. Bei Leroy ist oben rechts Matthius und oben
links Lukas abgebildet, unten rechts Johannes ist wegen des fragmentarischen Zustandes verloren.
So gibt es auch Hunt in ihrer Beschreibung an (S. 199). Folglich diirfte die Abbildung bei Leroy
seitenrichtig sein. Die syrischen Zahlbuchstaben auf fol. 5r (Hunt fig. 10) sind nicht »vkg« (so
Hunt 198), sondern »rkg«.

Im letzten Beitrag befaft sich David Thomas mit »Paul of Antioch’s Letter to a Muslim Friend
and Letter from Cypruse, einer apologetischen Schrift, die spiter bearbeitet wurde (Brief aus
Zypern) und in dieser Form polemische Reaktionen von seiten der Muslime hervorrief.

Eine das ganze Buch durchziehende Marotte — wohl des Herausgebers — ist, simtliche Jahreszahlen
doppelt, namlich zunichst nach islamischer, dann hinter einem Schrigstrich nach christlicher
Zeitrechnung (A. D.) anzugeben. Gliicklicherweise hat man sich wenigstens bei den Erscheinungs-
daten der westlichen Sekundarliteratur auf die christliche Ara beschrinkt.

Alle Beitrige sind lesenswert und beleuchten verschiedene Aspekte des Kongrefithemas. Sie
werden durch ein Register der Bibel- und Koranstellen sowie ein Register der Namen und Sachen

erschlossen.
Hubert Kaufhold

M. Tamcke (Hrsg.), Syriaca: Zur Geschichte, Theologie, Liturgie und Gegen-
wartslage der syrischen Kirchen; 2. Deutsches Syrologen-Symposium (Juli
2000, Wittenberg), Miinster - Hamburg — London (Lit Verlag) 2001 (= Studien
zur orientalischen Kirchengeschichte, Band 17), 494 Seiten, ISBN 3-8258-5800-6
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Der Band umfafit 28 Beitrige, die auf dem zweiten der inzwischen schon zu einer festen Einrichtung
gewordenen Deutschen Syrologen-Symposien gehalten wurden, teilweise aber in erheblich erwei-
terter Form gedruckt erscheinen. Sie sind in die aus dem Untertitel ersichtlichen Abschnitte A bis
D gegliedert. Im Rahmen einer Besprechung kinnen sie unméglich alle gewiirdigt werden. Abge-
sehen von den im folgenden niher behandelten betreffen sie (A:) »Bar Daysans Name« (Tubach),
die Berichte iiber die Taufe Kaiser Konstantins, insbesondere ein Memra Jakobs von Sarug (Kohl-
bacher; S. 29-76), die Kirchengeschichte des Zacharias Rhetor (Rist; S. 77-99), Barhebraeus und
seine islamischen Quellen (Takahashi; S. 147-175), den Priesterkonig Johannes (Baum), (B:) eine
christologische Kontroverse vom Ende des 6. Jh. (Hainthaler; S. 197-211), Nachrichten des Sergios
von Re§faina iiber Dionysios Areopagites (Mali), die Eschatologie des Barhebraeus (Pinggéra;
S. 225-241), die Anfinge der arabischen Theologie in Palistina (Suermann), die Paulus-Rezeption
im Liber Graduum (Westerhoff), das Projekt »Synopse der altsyrischen Version der Evangelien«
am Orientalischen Seminar in Bonn (Nagel), » Technische Aspekte der Gottinger Syrischen Kon-
kordanz (Zumpe), (C:) das Taufverstindnis im syrischen Diatessaronkommentar (Lange), die
Initiaion nach der Expositio Officiorum Ecclesiae (Leonhard; S. 321-354), die Totenfeier im
westsyrischen Ritus, ein musikwissenschaftlicher Beitrag (Randhofer), den Liturgiekommentar
des Mose bar Kepha und die Gottesanrede im Vaterunser (Heinz), die Symbolik in der antiocheni-
schen Trauungsliturgie (Schmitz), »The Post Sanctus Prayer in the Syriac Anaphora of Saint
Dionysius the Areopagite« (Vidalis), (D:) die Auswirkungen von Aktivititen westlicher Missionare,
Wissenschaftler und Hilfsorganisationen auf die ostsyrischen Christen (Anschiitz; der Beitrag ist
bereits in dem nachstehend angezeigten Sammelband »Orientalische Christen zwischen Repression
und Migration« aufgenommen; der doppelte Abdruck wire entbehrlich gewesen), die russisch-
orthodoxe Mission in Urmia (Heyer), Nestorianer in Siidrufiland im 19. Jh. (Tamcke), Volksglaube
syrisch-orthodoxer Christen in der Migration (Lembert) und Auswanderung christlicher Jungaka-
demiker aus dem Libanon (Harb).

Anlafl zu einigen Bemerkungen geben mir die folgenden Beitrige:

Wolfgang Hage, Synodicon orientale und Chronik von Arbela (S. 19-28), will zeigen, daf die
Chronik von Arbela in einem konkreten Fall inhaltlich wohl keine Filschung sein kénne. In der
Unterschriftsliste der Synode des Babai (497) kommen merkwiirdigerweise zwei Metropoliten
von Arbela vor: Joseph (Nr. 5) und — an vorletzter Stelle — ‘Abbusta (Nr. 38). Chabot erklirt in
seiner Ausgabe des Synodicon orientale diesen Umstand iiberzeugend damit, dafl die Unterschrift
des “Abbusta (genauer: die seines Notars) wahrscheinlich nachtriglich erfolge sei (S. 620); ein
anderer Fall einer solchen nachtriglichen Unterschrift kommt nachweislich vor. Das bedeutet:
Auf der Synode wire Joseph anwesend gewesen, aber bald darauf gestorben, und sein Nachfolger
‘Abbusta hitte spiter die Beschliisse durch seine Unterschrift anerkannt. Diese Annahme wire
aber falsch, wenn die zeitliche Reihenfolge in der Chronik von Arbela stimmt: Danach wire
“Abbusta nimlich der Vorginger Josephs, nicht sein Nachfolger gewesen! Mingana erdrtert diesen
Sachverhalt im Kommentar seiner Ausgabe der Chronik von Arbela ausfiihrlich, erklirt den Text
im Synodicon orientale teilweise fiir verderbt und erwigt verschiedene Losungsmoglichkeiten.
Hage fragt nun: Warum sollte sich Mingana, wenn er wirklich die Chronik von Arbela selbst
verfaflt und das Synodicon orientale als Quelle benutzt hitte (‘Abbusta ist sonst nirgendwo
belegt), in derartige Erklirungsnéte begeben haben, anstatt die Chronik einfach der einleuchtenden
Interpretation Chabots anzupassen? Kannte er die Reihenfolge der Metropoliten von Arbela
vielleicht doch aus einem »nicht von ihm selber zusammengestellten, sondern ihm vorgegebenen
Text« der Chronik von Arbela?«.

Hages in diesen Fragen anklingende Folgerung sieht auf den ersten Blick tiberzeugend aus. Sie
berticksichtigt aber vielleicht die Persénlichkeit Minganas nicht ausreichend. 1905 hatte dieser
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zwei Binde mit Homilien Narsais verdffentlicht, zusammen mit einem lingeren Vorwort. Eine
Stelle daraus, Barhadbsabba betreffend, hatte sogleich Jean-Baptiste Chabot in einem Zeitschrif-
tenaufsatz kritisiert. Noch Ende 1905 erwiderte Mingana darauf »in a rather aggressive and
personal way, in a pamphlet of 19 pages<': »Réponse 2 M. I'abbé J. B. Chabot 2 propos de la
Chronique de Barhadhbchabba«. Mingana war offenbar tief gekrinkt und setzte darin Chabot
mit den Worten herab, er sei »un homme qui ne sait lire et comprendre le syriaque qu’a coups de
dictionnaire ou par les yeux d’un chammas sans études préparatoires ad hoc«.? Minganas Miflachtung
erstreckee sich iibrigens auch auf andere europiische Wissenschaftler, die er 1908 in der Ausgabe
der Chronik von Arbela herablassend als »nos syrologues modernes« bezeichnete. Minganas
Geringschitzung westlicher Gelehrter hielt auch spiter noch an. 1933 schreibt er im Vorwort
seines Katalogs der Mingana Collection: »Had I followed the practice of Assemani, Wright,
Sachau and some other scholars it would have exceeded three volumes. All those students whose
researches compel them frequently to consult cumbersome catalogues consisting of many volumes,
will appreciate my restraint on this point«

Mingana fithrt in seinem Vorwort der Ausgabe der Chronik von Arbela aus, er wolle »redresser
maintes erreurs«, natiirlich solche der »syrologues modernes«. Wenn er Chabot, dem Herausgeber
des Synodicon orientale, etwas heimzahlen wollte, bot sich in diesem Zusammenhang die Stelle
mit dem zweifachen Vorkommen eines Metropoliten von Arbela in der Unterschriftsliste Babais
an. Mochte die Erklirung Chabots dafiir auch noch so einleuchtend sein, sie mufite als falsch
nachgewiesen werden, der Europier Chabot durfte nicht Recht haben! Wenn Mingana seinen
Gegner Chabot einer verfehlten Hypothese iiberfithren wollte, ging das am leichtesten dadurch,
daf} er in der Chronik ‘Abbuita kurzerhand zum Vorginger Josephs machte. Das wiirde die
Verrenkungen erkliren, die Mingana dann selbst bei der Erklirung der Unterschriftsliste des
Synodicon orientale machen mufite. Ich kann nicht behaupten, daf es tatsachlich so war. Aber so
kénnte es gewesen sein. Das wire dann entgegen Hage gerade ein Hinweis darauf, daff die
betreffenden Abschnitte in der Chronik von Arbela eine Filschung Minganas sind. Vielleicht
lohnt es sich, die umstrittene Chronik und den Kommentar Minganas unter diesem Gesichtspunkt
genauer durchzusehen.

Der Beitrag von Klaus Fitschen, Die zweisprachige Bauinschrift aus dem 10. Jh. auf Qal‘at
Sim‘n im Kontext der byzantinisch-syrischen Kirchengeschichte (S. 101-113, hitte noch gewonnen,
wenn er eine weitere Veroffentlichung tiber die Inschrift beriicksichtigt hitte, nimlich Pauline
Donceel-Voiite, Les pavements des églises byzantines de Syrie et du Liban, Louvain-la-Neuve
1988, 234-236 (vgl. auch meine Rezension mit Verbesserungsvorschligen in OrChr80 [1996]
279-282; hier: 280 f.).

Jan van Ginkel, Jakob von Edessa in der Chronographie des Michael Syrus (S. 115-124), fithrt
auf S. 117 aus, dafl Konstantin zum Bischof von Bythinien (in der Fufinote richtig: Bithynien)
»geweiht« und fast unmittelbar danach zum Bischof von Emesa »geweiht« worden sei. Die
Bischofsweihe kann nach westlichem und &stlichem Verstindnis aber nur einmal erfolgen. Michael
der Syrer unterscheidet denn auch zwischen wicohdvie und e wimisss was Chabot in seiner
Ubersetzung (IT S. 472) zutreffend mit »ordonné« und »on le transfera« wiedergibr.

Dorothea Weltecke, Uberlegungen zu den Krisen der syrisch-orthodoxen Kirche im 12. Jh.
(S. 125-145, versteht auf S. 137 unter dem Attribut gastro fiir den Ort Qankrat eine »Festungs«.

1 Samir, Mingana 10f;

2 Samir 2aQ; J. M. Fiey, Auteur et date de la Chronique d’Arbele, in: L’orient syrien 12
(1967) 265-302; hier: 272, 274, 276f.!, 298.

3 S. VI Im gleichen Atemzug bezeichnet er aber Baumstarks Literaturgeschichte als »ex-
cellent«. Darauf weist bereits Samir 22O hin.
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Das Wort kommt natiirlich vom griechischen (t¢) #dotoa, was wiederum vom lateinischen
Plural castra »Feldlager, Kriegslager« abgeleitet ist. Es wird urspriinglich auch diese Bedeutung
gehabt haben. In der Literatur und in Kolophonen wird es hiufig Ortsnamen beigegeben, ur-
springlich wohl den Orten, die aus romischen oder byzantinischen befestigten Militirlagern an
der persischen Grenze, nicht zuletzt im Bereich der Stidosttiirkei, entstandenen sind. Der Begriff
scheint spiter bei den Westsyrern aber eine weitere Bedeutung erlangt zu haben und allgemein
fiir groflere Orte verwendet worden zu sein. Verwiesen sei etwa auf die in Hengelo (Niederlande)
im Barhebracus-Verlag 1981 gedruckte Ausgabe des Schechimo, in deren Kolophon (S. 225) der
Herausgeber Bischof Ci¢ek angibt, das Buch sei in gastré d-Hengels beendet worden. Der Bedeu-
tungsgehalt von gastrd wire erst noch niher zu untersuchen.

Bei Helen Younansardaroud, Die Legende von Mar Behnam (S. 185-196), die sich ausweislich
Fufinote 1 um méglichst umfassende Literaturangaben bemiiht, ist folgender Titel nachzutragen:
Yusuf Habbi, Mar Bahnam bain al-hadat wa ’l-gissat, in: Girgis al-Qass Musa (Hrsg.), Dair Mar
Behnam a$-$ahid. Kitab al-yabil al-mi’awi as-sadis ‘aar (englischer Nebentitel: 16th Century of
Mar Behnam 7 Dec. 1984-10 Dec. 1985. Presented by Georges Casmoussa), Bagdad 1990,
S. 111-137 (mit englischer Zusammenfassung S. 282f.: Yousif Habbi, Mar Behnam between the
event and the story). Der Jubiliumsband ist natiirlich auch fiir die Geschichte des Klosters des hl.
Behnam zu beriicksichtigen. Der in Fuflinote 1 der Verf. nur nach Fiey zitierte Beitrag von
Ephrem II. Rahmani in seiner Zeitschrift »Documents d’Orient« lautet »Dair Mar Matta a§-saih
wa-Dair Mar Behnam a$-$ahid fi giwar al-Mausil«. Er ist erschienen in Band 3 (1928), S. 11-22
und 36-44 der arabischen Paginierung, jeweils mit franzdsischem »Sommaire« (»Couvents de Mar
Matta I’Anachorete et de Mar Behnam marty dans les environ de Mossoul«), ebenda S. 1-6 und
7-12 der europiischen Paginierung. Mit Mar Behnam befafit er sich auf S. 37-44 bzw. S. 8-12. Die
dritte Fortsetzung des Beitrags auf S. 189-204 trigt die neue Uberschrift » Atar Mar Behname, die
vierte auf S. 225-228 ist iiberschrieben «Tarth Mar Behnam« (Sommaire: S. 13-15 »Le monastere
de Mar Behnam« und 17-19 »Le tombeau de Saint Behnam«). Die Zeitschrift ist in der Staatsbi-
bliothek in Miinchen vorhanden.

Dankenswerterweise hat der Herausgeber im Vorwort dem Rezensenten die Beurteilung des
Bandes vorweggenommen: »Beachtliche wissenschaftliche Leistungen stehen neben schlichten
Mitteilungen, unsicheren Versuchen oder Meinungen.« Der giinstige Eindruck iiberwiegt aber bei
weitem.

Hubert Kaufhold

Martin Tamcke (Hrsg.), Orientalische Christen zwischen Repression und Mi-
gration. Beitrige zur jliingeren Geschichte und Gegenwartslage, Miinster —
Hamburg — London (Lit Verlag) 2001 (= Studien zur orientalischen Kirchen-
geschichte, Band 13), 210 Seiten, ISBN 3-8258-5472-8

Martin Tamcke (Hrsg.), Daheim und in der Fremde. Beitrige zur jiingeren
Geschichte und Gegenwartslage der orientalischen Christen, Miinster — Ham-
burg — London (Lit Verlag) 2002 (= Studien zur orientalischen Kirchenge-
schichte, Band 21), 342 Seiten, ISBN 3-8258-6211-9
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Die beiden Binde enthalten Vortrige der 6., 7. und 8. Tagung der »Deutschen Arbeitsgemeinschaft
Vorderer Orient« (Hamburg 1999, Mainz 2000, Géttingen 2001), und zwar der seit dem Hamburger
KongreR bestehenden Abteilung Christlicher Orient. Sie gelten gegenwartsbezogenen Themen.
Wie der Herausgeber im Vorwort des erstgenannten Bandes schreibt, handelt es sich grofienteils
um »Laborstiickes, also um Referate aus laufenden Arbeiten und Beziehungen«. Man sollte sich
grundsitzlich fragen, ob unfertige oder bruchstiickhafte Arbeiten veréffentlicht werden sollen
oder ob man — angesichts der Biicherflut, die iiber uns und die Bibliotheken hereingebrochen ist -
nicht besser wartet, bis dauerhafte Ergebnisse vorgelegt werden kénnen. Nicht anders steht es
mit Vortrigen, dic im wesentlichen anderswo Publiziertes oder sonst weitgehend Bekanntes nur
wiederholen. Manches mag als Vortrag fiir die Zuhorer interessant sein und Anregung zu weiteren
Nachfragen oder zur Diskussion geben, aber nicht jeder Gelegenheitsvortrag auf einem Kongref
muf hinterher auch gedruckt werden (in diesem Rezensionsteil des Oriens Christianus werden
nicht weniger als sechs Sammelbinde mit KongreRakten angezeigt!). Einiges in den beiden Binden
ist schlicht nicht wert, daf es in dieser Form verdffentlicht wurde, obwohl offenbar ohnehin nur
eine Auswahl aus den Vortrigen geboten wird.

Die Vortrige des ersten Bandes gelten den Syrern (Shabo Talay, Die Christen in der syrischen
Gazire; Wolfgang Schwaigert, Die Partnerschaft zwischen dem evanglischen Kirchenbezirk Blau-
beuren und der syrisch-orthodoxen Metropolie Djazira wa’l Furat/Hassake in Norostsyrien;
Helga Anschiitz, Die Uberlebenschancen der syrischen Christen im Tur Abdin/Stidosttiirkei und
im Irak; dies., Die Auswirkungen von Aktivititen westlicher Missionare, Wissenschaftler und
Hilfsorganisationen auf die ostsyrischen Christen im Orient und in ihrem neuen Heimatlindern),
Westaramiern (Werner Arnold, Volksglaube bei den Aramiern in Ma'liila), Palistina (Friedrich
Heyer, Die Arabisierung der Kirchen im Heiligen Land; Paul Loffler, Zur Lage palastinensischer
Christen heute), dem Libanon (Michael Marten, Representation and misrepresentation in 19t
century Lebanon — Scottish and American Protestant missionaries in conflict), den Kopten (Michaela
Kéger, Die Mittwochabendveranstaltungen von Papst Shenouda III[.] in Kairo; Wolfram Reiss,
Die Koptisch-Orthodoxe Kirche an der Wende zum 21. Jahrhundert: Von einer Nationalkirche
zu einer internationalen christlichen Konfession) und den fritheren deutschen Kolonien in Georgien
(Andreas Gross, Mission und Endzeiterwartung in Katharinenfeld).

Eine Sonderstellung nimmt der bei weitem lingste Beitrag ein: Martin Tamcke, Armin T.
Wegners >Die Austreibung des armenischen Volkes in der Wiiste«— Einfithrung zum unveroffent-
lichten Vortragstyposkript vom 19. Mirz 1919 in der Urania zu Berlin (S. 65-135). Es handelt
sich nicht nur um eine Einfithrung in dieses Dokument, sondern um die Verdtfentlichung einer
Abschrift des maschinenschriftlichen Manuskripts Wegners, bei dem der Herausgeber auch die
Tippfehler belafit und Verbesserungen des Redners siuberlich vermerkt (Hrsg. S. 73, Fufinote 9:
»deren Existenz in ihrer Weise etwas tiber die Arbeitsweise des Autoren sagen mag«). Im Hinblick
darauf frage ich mich, ob es nicht einfacher und sinnvoller gewesen wire, das Originaltyposkript
photographisch zu reproduzieren.

Der an zweiter Stelle genannte Band ist in fiinf Abschnitte eingeteilt.

A) »Bestandsaufnahmen«: Wolfgang Schwaigert berichtet iiber die Situation der Christen in
der Tiirkei und Ibrahim Kaya tiber die christlichen Minorititen im osmanischen Reich, wobei er
die Armenierverfolgungen vom tiirkischen Standpunkt aus darstellt. Jens Dirk Frémming befafit
sich mit den Informationen, die man tiber die Ostkirchen aus dem Internet gewinnen kann.
Wolfram Reiss stellt das Forschungsprojekt »Die Darstellung des Christentums in Schulbiichern
islamisch geprigter Linder« vor.
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B) »Palistina«: Kontextuelle Theologie als Reflexion christlich-palastinensischer Identitit im
Nahostkonflikt« (Uwe Grabe), »Christliche Palastinenser zwischen Emigration und Partizipation«
(Eva Jain), »Die Folgen des Nahostkonflikts fiir die Christen im Siidlibanon« (Boulos Harb).

C) »Migration«: Christiane Lembert schildert die Identititssuche der »Migranten aus dem Tur
Abdin«. Martin Tamcke behandelt »Die konfesionelle Dimension in der sassyrischen< Migrations-
literatur in Deutschland« mit dem nicht unzutreffenden Untertitel »» Unwissenschaftliche< Lese-
frichte«. Fehmi Aykurt berichtet iiber »Die Arbeit mit syrisch-orthodoxen RentnerInnen«.

D) »Kopten«: »Das koptisch orthodoxe Jugendbischofsamt« (Michaela Kéger), »Die Einwirkung
des koptischen Patriarchats auf die Griindung des orthodoxen Patriarchats von Eritrea« (Friedrich
Heyer), »Vereinbarung zwischen der Koptisch-Orthodoxen und der Eritreisch-Orthodoxen Kir-
che« (Wolfram Reiss) mit Abdruck des betreffenden Dokuments in englischer Sprache. Otto F.
A. Meinardus (»Uber Hiresien und den Syllabus errorum von Papst Shenuda IIL«) kritisiert die
gemeinsame Erklirung des koptischen und syrisch-orthodoxen Patriarchen sowie des armenischen
Katholkos von Kilikien vom 11. Marz 1998, die vor allem gegen die Nestorianer gerichtet ist.

E) »Briicken«: Georg Richter wiirdigt die »Kirchenfreundschaft« zwischen der Evangelischen
Kirchen von Kurhessen-Waldeck und der Rum-orthodoxen Kirche von Antiochia. Gabriel Goltz
falt seine Magisterarbeit unter dem Thema »Religion, Civilisation, Reform, and Nation: a Christian-
Muslim Controversy in Turkish Speaking Periodicals from Plovdiv (Eastern Roumelia) 1908-1911«
zusammen. Annette Schifgen gibt einen Uberblick iiber die Aspekte, die sie in ihrer Dissertation
genauer untersuchen mochte (»Die Rezeption des Vélkermordes an den Armeniern in der Bun-
desrepublik«. »Die deutschen Kirchen und der Vélkermord an den Armeniern« stellt die Rede
dar, die Martin Tamcke am 22. April 2001 in Berlin bei einer Gedenkveranstaltung zum Vélkermord
an den Armeniern gehalten hat. Wilhelm Baums Beitrag »Athiopien und Osterreich— zur Geschichte
einer Begegnung« ist weniger eine Darstellung als eine Aneinanderreihung von Einzelheiten.

Die Beitrdge sind von unterschiedlicher Qualitit. Ich habe bei der Lektiire zweifellos manches
Wissenswerte erfahren. Der gegenwartsbezogenen Wissenschaft vom Christlichen Orients wire
aber besser gedient, wenn der interessierten Offentlichkeit durchgehend Anspruchsvolles prisen-
tiert wiirde. Hubert Kaufhold

F. Stanley Jones (Hrsg.), Which Mary? The Marys of Early Christian Tradition,
Society of Biblical Literature — Symposium Series 19, Atlanta 2002

Vorliegendes, von F. Stanley Jones herausgegebenes Bindchen enthilt die Akten der in der »Christian
Apocrypha Section« der Jahrestagung der Society of Biblical Literature (2000) gehaltenen Vortrige,
die allesamt um die Frage der Identitat der in der frithchristlich/gnostischen Literatur benannten
Frau(en) namens Mari(h)a(m) bzw. Mariamme kreisen. Der Anhang bietet eine hilfreiche, von
Ann Graham Brock zusammengestellte Auswahlbibliographie zum Thema.

Wie bereits Enzo Lucchesi, so hinterfragt auch Stephen J. Shoemaker seit einigen Jahren die
weithin tibliche Identifikation der gnostischen Maria mit der aus den grofikirchlich rezipierten
Evangelientexten bekannten Osterzeugin Maria von Magdala. Sein als erster abgedruckter Beitrag
versucht, Beziehungslinien von der gnostischen Frauenfigur zu Maria von Nazareth, der Mutter
Jesu zu ziehen, ohne deswegen auch gleich einer allzu simplen Identifizierung das Wort zu reden.
Sein Fazit: »Rather, we must proceed in our study of this curious, apocryphal woman with a
caution that is nuanced by ambiguities present in what is in fact a composite figure, who draws
both the Nazarene and the Magdalene into her identity.« (S. 30). Dennoch sind seine Bemiihungen
einer Neuinterpretation der gnostischen Maria alles andere als unumstritten.
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Auch auf der hier dokumentierten Tagung wurde massiver Widerspruch angemeldet. So beharrte
nicht nur Antti Marjanen auf der traditionellen Identifikation der gnostischen Maria mit Maria
von Magdala. Ann Grabam Brock konnte in einer differenzierten Analyse der Pistis Sophia
zeigen, dafl jedenfalls in dieser Quelle zwar beide Marien (M. von Magdala und M. von Nazareth)
eine gewisse Rolle spielen, der Magdalena aber deutlich die wichtigere Rolle zukommt. Auf diese
deutet sie dann — meines Erachtens iiberzeugend — auch Umschreibungen wie »die andere Maria«
oder »die Gesegnete«. Karen L. King und Francois Bovon, die Paralleluntersuchungen zum sog.
Evangelium der Maria respektive den Philippusakten vorgelegt haben, plidieren ebenfalls dafiir,
die Maria ihrer jeweiligen Texte als Maria von Magdala zu identifizieren.

Mit den beiden letzten Referaten, die sich jenen Apokryphen gewidmet haben, wo es eindeutig
um Maria von Nazareth geht, schliefit sich der Kreis: Jonathan Knight hat sich mit der Beziehung
zwischen dem (von ihm fiir wahrscheinlich authentisch gehaltenen) Kap. 11 der (in der Argumen-
tation Shoemakers besonders wichtigen) Jesaja-Apokalypse und dem Mt-Evangelium befafit: Er
pladiert fiir eine gemeinsame vormatthiische Quelle. George T. Zervos, der sich kritisch mit
Knightly (und anderen) auseinandersetzt, meinte, diese in einer frithdatierten Urform der Genesis
Marias ausmachen zu kénnen. Freilich ist seine Argumentation mit dem Zeugnis der Ignatianen
wenig {iberzeugend: »It [this Marian element] must have been established in Syria before
119 C.E.,, since Ignatius already knows of Mary’s Davidic desent quite early in the second
century.« (S. 116). In den letzten Jahren wurde die Authentizitit der Ignatianen wieder ernsthaft
in Frage gestell: Man muf nicht von jedem Argument fiir die Spitdatierung der Ignatianen
iiberzeugt sein. Aber angesichts der aktuellen Diskussion ohne weiteres von einer Frithdatierung
auszugehen, um mit dieser eine weitere Frithdatierung zu stiitzen, scheint methodisch doch wenig
hilfreich.

Eva M. Synek

Yves Christe, Das Jungste Gericht, aus dem Franzosischen (Jugements derniers,
1997) von Michael Lauble, Regensburg (Schnell & Steiner) 2001, 215 Seiten
und 195 Abbildungen*

Seit der Jahrtausendwende scheint eine auf die Apokalypse fixierte Thematik besonders populir
geworden zu sein.' Zu ihr gehort das ikonographisch attraktive Thema des Jiingsten Gerichts
bzw. des Weltgerichts”

Yves Christe, seit 1984 ordentlicher Professor fiir mittelalterliche Kunstgeschichte an der Uni-
versitit Genf, gilt als Kenner der christlichen, besonders aber der apokalyptischen Ikonographie

In den enzyklopidischen Darstellungen wird der Begriff »Jiingstes Gericht« unterschied-
lich subsumiert, in den zwanziger Jahren fand man ihn unter »Gericht Gottes« (RGG% LThK),
heute findet er sich meist unter der Bezeichnung »Weltgericht«.

1 Norman Cohn, Die Erwartung der Endzeit (amerikanisches Original 1993), Frankfurt/M.
und Leipzig 1997; Georges Duby, Unseren Angsten auf der Spur vom Mittelalter zum Jahr
2000, Kéln 1996; Ernst Halter & Martin Miiller (Hgg.), Der Weltuntergang, AK Kunsthaus
Ziirich 1999; Hannes Mohring, Der Weltkaiser der Endzeit, Stuttgart 2000; Johannes Fried,
Aufstieg aus dem Untergang, Miinchen 2001.

2 Martin Zlatohlavek u.a., Das Jiingste Gericht, Diisseldorf und Ziirich 2001; immer noch

wertvoll die kleine Monographie von Desanka Milogevié, Das Jiingste Gericht (IEO), Reckling-

hausen 1963.
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(laut Klappentext). Seine Monographie »Das Jiingste Gerichte, die in der bekannten und fiir die
Romanik hochgeschitzten Zodiaque-Reihe erschienen ist, umfafit die Zeitspanne bis ins Spatmit-
telalter, sogar bis in die Renaissance, weil noch die Kuppel des Baptisteriums in Florenz (Abb.
181) beriicksichtigt wird. Eine nihere Betrachtung wirft aber fiir Leser und besonders fiir einen
Rezensenten zahlreiche Fragen auf, die vom Autor nicht beantwortet worden sind.

Die Ubersetzung scheint nicht immer korrekt zu sein und ist stilistisch nicht zufriedenstellend.
In der ikonographischen Terminologie finden sich Unbeholfenheiten, so wird z. B. der Begriff
»Ostetation« (S. 25, 39f. usw.) nicht {ibersetzt, der als Herrlichkeit, als Glorie (Gottes) wiederzu-
geben ist (so sollte es auch heiflen »die Herrlichkeit des Kreuzes«, bzw. »Glorreiches Kreuz«).
Formulierungen wie: »Es ist nicht viel mebr als eine simple Sudelei: ein thronender Christus, zu
seiner Rechten eine Anhiinfung kleiner Halbfiguren.« (S. 52a) erscheinen unangebracht, nicht nur
wegen der Ausdrucksweise. Die Transkription griechischer Begriffe und Bezeichnungen, die nicht
konsequent benutzt werden, ist fraglich. Einmal lesen wir »Panhagia Mavritissa« (S. 39), ein
andermal »Panagia« (S. 35). Auch die Wiedergabe russischer Orte mit »V« statt »W« ist nicht
iiblich, man sollte transkribieren Wladimir und nicht Vladimir (S. 30).3

Die Terminologie der kappadokischen Kirchen sollte sich nach der von Marcell Restle* richten
(so jedenfall in einer deutschen Edition). Der Autor spricht zwar an mehreren Stellen iiber das
Weltgericht aus der »Giillii Dere« (= Giilu dere; Restle, Ayvali Kilise, XXIX; CA 15/1966,
97-154) und »Ihlandi Kilise« (= Yilandi Kilise) -Kirche in Irhala (S. 24), die er zwar durch zwei
schematische unzureichende Umzeichnungen illustriert (S. 21, 24), er fiigt aber die wiinschenswerten
Abbildungen nicht bei (vgl. Restle, LVII 503).

Die Abbildungen — zu denen Angaben sehr knapp gehalten sind, z. B. »48 Stuttgart Landesbi-
bliothek, Stuttgarter Psalter, fol. 9v« (S. 88) — dienen nicht immer den Ausfithrungen des Autors.
Oft finden sich seitenlange Beschreibungen von Denkmiilern, deren Abbildungen nur sehr mithsam
anderenorts zu entdecken sind (auf 44 einfiihrenden Seiten werden ca. 60-70 Beispiele erwihnt,
wovon nur 12 abgebildet sind; rechnet man dazu noch die vier schematischen Skizzen/Umzeich-
nungen im Text, wird eine Relation erreicht, in der nur jedes vierte besprochene Denkmal auch
illustriert ist), dabei oft mit Hinweisen auf Argumente von Autoren, die in der Bibliographie
nicht genannt werden. So wird auf die Untersuchungen der Sacra Parallela (= griech. Handschrift
923 BN, Paris) von G. Cavallo hingewiesen, unter Hervorhebung ihres angeblich italienischen
Urprung (S. 25),” was angesichts fritherer Forschungen von Kurt Weitzmann (1904-1993)° eine
ausfiihrlichere Behandlung erfordern wiirde.

Die Bibliographie umfafit in chronologischer Reihenfolge 31 Titel von Monographien und
Artikeln — davon fiinf des Autors— und ist sehr knapp gehalten, um nicht zu sagen unzureichend.
Sie enthilt auch unkorrekte Angaben; so ist z. B. G. Voss, Das Jiingste Gericht in der Bildenden
Kunst, erst als Dissertation 1884, und dann als Band der Beitrige zur Kunstgeschichte 8 (Leipzig
1914) erschienen. Die Angaben wiederholen das, was der Autor in seinem Art. in EAM VI (1995)
S. 805a angegeben hat. Wichtige Publikationen wie einige Art. in RBK werden aufier acht gelassen,

3 Hier ist nach dem Lektorat des Hauses Schnell & Steiner zu fragen, weil man mit Be-
dauern feststellen muf}, daf} trotz der langjahrigen Beschiftigung mit der Zodiaque-Reihe man
die Notwendigkeit einer Anpassung an die deutschsprachige Leserschaft nicht erkannt hat.

4 Marcell Restle, Die byzantinische Wandmalerei in Kleinasien, 3 Binde, Recklinghausen
1967.

5 G. Cavallo, La cultura italo-greca nella produzione libraria, in: I bizantini in Italia, Mai-
land 1982/19862, 497-612.

6 Kurt Weitzmann, The miniature of the Sacra Parallela, Princeton 1979.
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die Monographie von Gertrud Schiller’ sucht man vergebens. Das Register, das auch die Namen
erwihnter Autoren umfaft, hilft wenig, weil die Werke, um die es sich handeln soll, unberticksichtigt
bleiben.

Fiir einen nur allgemein am Thema interessierten Leser, fiir den das Buch gedacht zu sein
scheint (keine Anmerkungen, primitive Transkription des Griechischen), sind die Verweise auf
die Forschungsergebnisse unzureichend. Es mangelt an einer Systematik der ikonographischen
Terminologie, die oft durcheinander gebracht wird. So wird von Weltgericht, kaum aber vom
»Jiingsten« Gericht gesprochen. Deshalb verwundert es, warum man dem Werk nicht den Titel
»Weltgericht« gegeben hat, wie das z B. im RAC vorgesehen ist. Die Begriffe Deesis, Maiestas
Domini, Parusie, Anastasis/Descensus, bimmlisches Jerusalem, Hetoimasia werden werwendet,
ohne eine deutliche Abgrenzung und einen klaren Bezug zum »Jiingsten Gericht« vorzunchmen.

Daf die Abbildungen von kunsthistorisch argumentativer Bedeutung sind, kann man in dieser
Monographie nicht immer nachvollziehen. Man fragt sich angesichts des grundlegenden Materials
von V. Petkovi¢ (Monastir Degani, Beograd 1941), warum fiir die Detani-Kirche die alten (sehr
klein wiedergegebenen) Aufnahmen aus der Monographie von Gabriel Millet (L’ancien art serbe,
Paris 1919) verwendet werden. Es ist auch nicht verstindlich, weshalb die Grofie der Abbildungen
so unterschiedlich ist: Ravennatische Mosaiken, monumentale Wandmalereien und Portale werden
wie grofiere Briefmarken (z. B. Abb. 3, 67, 69, 170) wiedergegeben, dagegen fiillen einige Manu-
skripte ganze Seiten (z B. Abb. 5, 8); die programmatischen Kompositionen aus der Chora-Kirche
in Konstantinopel werden klein und nur fragmentarisch abgebildet (Abb. 14).

Die Beziige zur patristischen Literatur sind sonderbar. Sie zeugen oft von einer nicht allzu
tiefen Wertschitzung der Materie, so spricht man z B. allgemein von Ephrim dem Syrer und
nicht von »Ephrim von Edessa oder Nisibis« (S. 33). Ephrim der Syrer, der um 306 bei Nisibis
geboren wurde und dort — neben Edessa, wo er 373 starb — wirkte, gehdrt zu den bedeutenden
Kirchenvitern. Sein Werk ist zwar in syrischer Sprache erhalten, aber auch ins Griechische und
Lateinische tibersetzt worden. Einige Ubersetzungen sind jedoch als Filschungen und Nachdich-
tungen »die nur Form und Motive von Ephrim {ibernahmen« (E. Beck, RAC 5, 531) zu bewerten.
Dennoch kann man ihn und den von ihm bekimpften Mani (215-277)-chdismus (in dem man die
Bilder des Jiingsten Gerichts gekannt haben soll) nicht aufler acht lassen. Theodor Klauser (1894-
1984) betonte das in seiner Rezension (JbAC 10 [1967] 246b) von B. Brenk (Tradition und
Neuerung ..., 1966) mit Recht und hielt dies fiir wichtig, was man angesichts der Frage nach den
gnostischen Quellen der frithchristlichen Kunst m. E. nicht vergessen darf® Deshalb kann man
der Feststellung: »Der archiologische Wert dieser Zeugnisse (es sind patristische gemeint, P. S.)
wird heute gering veranschlagt, wenn nicht gar fiir nichtig erklirt.« (S. 33) nicht beipflichten.
Wenn man die Bildtheologie — von der ohne das Jiingste Gericht bzw. Weltgericht keine Rede
sein kann, als wichtigen Bestandteil der Rezeption der Apokalypse (= Apk) ansieht (S. 45-71),
mufl man sich auch den patristischen Quellen zuwenden; ohne sie besteht kein ikonologischer
Ansatz. Die Betrachtungen der Apokalypse (= Johannes-Offenbarung) sollen der Einfithrung
zum Hauptteil des Werkes, d. h. der Ikonographie des Jiingsten Gerichts im Westen (S. 73-197),
dienen. Dabei stellt der Autor fest: »Die Apokalypse des Johannes spielt in der Bildgeschichte des
Weltgerichts keine Rolle. Thr Beitrag ist gering, nahezu marginal.« (S. 45)

Abgesehen davon, daf die Semantik der beiden Sitze unschliissig ist: entweder »keine« oder

7 Gertrud Schiller, Ikonographie der christlichen Kunst: Apokalypse, Giitersloh 1990/
1991, Band 5:1-2.

8 D. Scholz, Ikonizitit des christlichen Orient, Nusica & ArHIOPICA IV/V (1994-1995)
1999, 301-336, besonders 310ff. Am Rande darf bemerkt werden, dafl auch das dazu nétige
orientalische ikonographische Material, z. B. aus Syrien, dem Autor unbekannt geblieben ist.
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»gering«, kann man dem nicht zustimmen. Selbst der Verf. scheint sich zu widersprechen, denn er
vertritt einige Seiten spiter eine andere Meinung (S. 47ff.). Christe scheint von der Apk eine
eigenwillige Auffassung zu haben, wenn er behauptet, dafl die heutige Einteilung der Apk in 22
Kapitel, die erst nach 1220 entstanden ist, »... ein neues Verstindnis der Johannesoffenbarung
gepragt hat« (S. 46b). Es ist allgemein bekannt, dafl nicht nur die Apk, sondern das ganzes NT in
Kapitel aufgeteilt worden ist, eine Ordnung, die dem Erzbischof von Canterbury und Pariser
Gelehrten Stephen Langton (1165-1228) zugeschrieben wird’, um dann weiter die Verseinteilung
durch Robert Stephanus in dessen NT-Ausgabe von 1551 zu erfahren.

Uberhaupt scheint die Art der Ausfiihrungen in einem Buch, das sich nicht an Fachkollegen
richtet, mehr als bedenklich. So verweist der Verf. auf den Abt von Saint Pierre in Fleury, den
spateren Erzbischof von Bourges, Gauzlin ( 1030), ohne zu bemerken, daf der Bericht und die
Beschreibung der nicht mehr erhaltenen Wandmalereien nicht von dem Abt und Erzbischof
selbst, sondern aus der Feder von Andreas von Fleury (f 1050), dem Autor eines nicht hagiogra-
phischen, sondern des historischen Werks »Vita Gauzlini« (1042) stammen. Wie aus »heiterem
Himmel« wird noch ein Vergleich mit der Beschreibung des Weltgerichts bei Beda Venerabilis
(673/4-735) gemacht, in dem Y. Christe feststellt:

Der berithmte Text (nicht zitiert, P. S.) aus der Feder von Beda Venerabilis, der den Dekor der

Kirche von Saint Peter in Wearmouth in Nordostengland vom Ende des 7. Jh.s beschwérr, liest

sich wie eine Zusammenfassung von Gauzlins einzigartiger Position. (S. 49).

Beda Venerabilis hinterlieff viele »berithmte Texte«, man hitte begriifit wenn der Autor den Text
zitiert hitte. Wahrscheinlich handelt es sich um eine Stelle aus der »Historia abbatum« (=Vita
beatorum abbatum Benedicti, Ceolfridi, Eosterwini, Sigfridi et Hwaetbercti, nach 716), die u. a.
auch die Klostergruppe und ihre Kirchen von Jarrow und Wearmouth in Northumbrien beschreibt.

Dies ist nur ein Beispiel fiir Vieles, das man nur schwer akzeptieren kann; man muf fragen, was
tat die deutsche Redaktion, die nicht davon ausgehen kann, daf franzésische oder englische
Klostergeschichten hier allgemein bekannt sind. Das gleiche gilt fiir zahlreich angefiihrte Beispiele,
die nicht abgebildet sind, so der Hinweis auf die »schénsten Exemplare des <mozarabischen>
Stils«, der Beatus in der Biblioteca Nacional von Madrid Vitr. 14.1 (S. 52). Der Leser tut sich
grundsitzlich mit der Korrespondenz zwischen Bild und Text sehr schwer, es fehlen oft Hinweise
auf die Abbildungen, die auf den Tafeln fast willkiirlich plaziert sind.

Der Autor neigt zu apodiktischen Feststellungen, fiir die es in einer solchen Monographie
keinen Raum geben darf, weil der Leser (an den sich das Buch in seiner redaktionell beabsichtigten
Form wendet) zahlreiche Thesen und Diskussionen, auf die nur andeutungsweise eingegangen
wird, kaum kennen kann. So entbehrt die Feststellung:

Im Gegensatz zur Auffassung von E. Mile hat der Beatus — wie man ihn heute nennt —

auflerhalb Spaniens und seiner Marken keine Rolle gespielt. «Bilanziert man den Einfluff des

Beatus auf die romanische Kunst, so kann man ihn gleich null oder fast gleich null ansetzen.»

(N. Mézoughi) (S. 50a)
jeder wissenschaftlichen Grundlage und wird allgemein kaum geteilt.® Nicht minder wundert die
Behauptung, dafl der Beatus von Lorvio in Stidportugal »haflich ist« (S. 52b). Einer solchen
subjektiven Meinung in einer ikonographisch ausgerichteten Monographie kann man nicht zu-
stimmen, zumal eine Abbildung dazu fehlt. Auch das Verzeichnis der »angefithrten Handschriften«

9 Wie der Verf. dazu kommt festzuhalten, dal »... man diese praktische Neuerungen (d. h.
Kapitel- und Verseinteilung, P. S.) unverdientermafien (Hervorhebung von P. S.) Stephan
Langton, Professor in Paris, spater Erzbischof von Canterbury, und Erasmus von Rotterdam
zugeschrieben« hat, (S. 47a) bleibt offen.

10 Peter K. Klein, LMA I, 1746f.
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(S. 214) ist sehr liickenhaft — so werden u. a. die Manuskripte aus Florenz (S. 26) oder Madrid
(S. 52) nicht angefiihrt — (hier mufl man an die deutsche Redaktion die Frage richten, ob sie das
Buch aufmerksam gelesen hat).

Die Beispiele liefen sich fortsetzen und auf das sonderbare Verstindnis des Weltgerichts erwei-
tern. Der Autor, dem man Kennerschaft der apokalyptischen Ikonographie zuschreibt, meint
»... daf es keine altchristliche Tradition des Weltgerichts gibt« (S. 53). Dazu mufl dann gefragt
werden, wie es mit der Paulinischen bzw. Johanneischen und besonders der gnostischen Tradition
dieses Phinomens'" steht? Auch die Ikonographie hat hier einiges vorzuweisen, wenn man an die
des »Kabot Jahwe« bzw. der Theophanie denkt.'” B. Brenk hat deshalb nicht umsonst geschrieben:

Dabei muff es sich nicht um einen einmaligen schopferischen Akt gehandelt haben, sondern das

Bild kann in Etappen entstanden sein, entsprechend der Vielzahl der verwendeten Quellen. (B.

Brenk, LChI IV, 515)

Der Verf. pendelt zwischen Analysen noch vorhandener und nicht mehr vorhandener Darstellungen
des Weltgerichts. Thre Anhdufung ist immens; weil es fir viele angesprochene Beispiele keine
Abbildungen (oder Umzeichnungen) gibt, mufl man sich entweder auf die Meinung von Christe
verlassen oder manches selber nachpriifen. Das aber ist wegen des Fehlens genauer Angaben nicht
einfach, mindestens fiir eine Leserschaft, an die das Buch adressiert zu sein scheint. Der kundige
Leser mag wissen, daf} sich das Trinity College in Cambridge und die Bodleian Library in
Oxford befindet (S. 54), wie aber soll er an die zitierten und nicht abgebildeten Manuskripte
herankommen (so z.B. an das Manuskript Douce 180 aus der Bodleian Library), wenn darauf
nicht hingewiesen wird?

Unzihlige Hinweise auf nur angedeutete Werke erfordern entweder ihre gute Kenntnis oder
eine grofle Bibliothek, selbst dann ist manches nicht einfach festzustellen, so wenn z. B. auf ein
»Altarretabel von Hans Memling in Briigge« (S. 55) eingegangen wird. In dem dortigen bekannten
Triptychon des Johannes des Taufers und des Johannes des Evangelisten (um 1474-1479, heute in
Memlinghaus in Briigge) ist zwar ein Bezug zu Offenbarungsbildern gemacht", nicht aber zum
Weltgericht; hierfiir ist ein anderes Altarbild (um 1467-1471) mafigeblich, das sich heute in Danzig
befindet (National Museum, InvNr SD/413/M und nicht im »Pomorski Museum« wie von Christe
angegeben, S. 184)", das mit einem Bild von der gleichen Thematik von Rogier van der Weyden
(bei Christe als Abb. 186f.) verglichen wird. Die Betrachtungen zu Memlings Altar »Das Jingste
Gericht« sind im Text (S. 184-186) zwar umfangreicher als die zu van der Weyden, aber es findet
sich keine Abbi]dungw, um die Behauptung: »Memlings Tryptichon bietet eine nahezu identische
Komposition« (S. 185) zu belegen. Sicher ist jedoch dafl man es, trotz thematischer Verwandtschaft,
mit keiner »nahezu identischen Komposition« zu tun hat; nicht nur weil es sich im Fall R. van

11 Wolfgang Beilner, Weltgericht und Weltvollendung bei Paulus, in: Hans-Josef Klauck (Hg.),
Weltgericht und Weltvollendung. Zukunftsbilder im Neuen Testament, Freiburg i. Br. 1994,
85-105; Jiirgen Roloff, Weltgericht und Weltvollendung in der Offenbarung des Johannes,
ebenda 106-127.

12 Paul van Moorsel, Une théophanie nubienne, Rivista di archeologia cristiana 42 (1966) 297-316;
Piotr O. Scholz, Bemerkungen zur Ikonologie der sog. »Vier apokalyptischen Wesen« an
dem Steinaltar der Dreifaltigkeitskapelle zu Lalibela, in: Proceedings of the First International
Conference on the history of Ethiopian art, Warburg Institute University London 1986,
London 1989, 23-29, 144-48, Abb. 47-62; Ders., Das nubische Christentum und seine Wand-
malereien: Theophanie, in: Stefan Jakobielski & Ders. (Hgg.), Dongola-Studien (Bibliotheca
Nubica et Aethiopica 7), Warszawa 2001, 177-251, bes. 212-215 und dort. zitierte Literatur.

13 Memling in Brugge, Bruges 1994, Tafeln 20ff.

14 Dirk de Vos, Hans Memling, Gent 1994, Nr. 4, S. 82-89.

15 Michait Walicki (& Jan Biatostocki), Hans Memling Sad ostateczny, Warszawa 1990.
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der Weydens um einen Altar handelte, der aus 9 Tafeln bestand, sondern auch weil zwischen
beiden Werken wesentliche ikonographische und kompositorische Unterschiede bestehen, die
man nicht aufler acht lassen darf.

Die Lassigkeit, mit der der Verf. von Anfang an die Materie behandelt, kann keine Freude
bereiten. Man konnte z. B. (S. 41) annechmen, daff die Angabe iiber den Baumeister der Marii-
Himmelsfahrts-Kathedrale (=Uspjénskij sobér) in Moskau, »Ridolfo Fioravanti« nur ein Ausrut-
scher war, weil die Angabe eigentlich lauten miifite: Aristotele Fioravante (= Aristotele de Fioravante
di Ridolfo, 1415-1485/86). Wie sich aber zeigt, wiederholen sich solche und dhnliche kunsthistori-
sche Unzuldnglichkeiten immer wieder. Die Beschreibung der dort aufbewahrten Tkone/ Tafelbild
mit der Darstellung der apokalyptischen Ereignisse erfolgt zwar auf zwei Seiten (411f.), sie ist
aber nur von einer unzureichenden und schlecht lesbaren Umzeichnung begleitet.'®

Auch an anderen Stellen erscheit die subjektive Wertung von Denkmilern und ihrer Rezeption
problematisch. So stellt der Verf. u a. fest:

Diese italienischen Zyklen (es sind die von Cimabue in Assisi, Giotto in Santa Croce in Florenz

und vor allem der iiber dem Eingang zur Loffredokapelle in Santa Maria Donnaregina zu

Neapel gemeint) sind weniger bekannt, weniger zahlreich, auch weniger spektakulir als ihre

englischen Entsprechungen. Aber sie sind nicht weniger bedeutsam, auch wenn die kunsthisto-

rische Forschung sie vernachlissigt hat. (S. 55)

Ob Giotto bzw. Cimabue wirklich kunsthistorisch vernachlissigt worden sind, ist angesichts der
Publikationsflut iiber die beiden Meister zu bezweifeln. Christe scheint kunsthistorisch nicht
allzu fundiert gearbeitet zu haben, wenn man seine unzihligen und unvollstindigen Beschreibungen
ohne jede ikonologische Aussage berticksichtigt. Man kann sich des Eindrucks kaum erwehren,
dafl man einem schlechten Vortrag folgt, dem nicht nur entsprechende Dia-Bilder sondern auch
einige Kenntnisse, z B. im Bereich der Angelologie fehlen. Bezeichnend ist, dafl im Register der
»Bibelstellen, biblischen Begriffe und biblischen Namen« (S. 208f.) die Engel (es werden nur /die
Erzengel/ Gabriel und Michael gesondert aufgefiithrt) fehlen. Statt dessen findet sich eine Unter-
scheidung zwischen Ddmon(en), Satan und Teufel! Das Register ist nicht einheitlich, die Stellen
der Apk (= Offb) werden angegeben, die der anderen Biicher des NT nicht.

Die geographische Aufteilung der Denkmiler ist sehr unterschiedlich, Frankreich (S. 115-151),
Spanien (S. 151-158), Deutschland (S. 158-162), England (S. 162), Iralien (S. 163-186), um jeweils
mit Regionen des byzantischen und orientalischen Raumes vermischt zu werden. So werden z B.
auf den Seiten 185ff. die Niederlindischen Meister behandelt (s 0.).

Das Konzept des Buches erscheint insgesamt bedenklich, weil es keine echte Klassifikation des
umfangreichen Themas: Das Jiingste-/Weltgericht vornimmt, stattdessen finden sich Einzelthemen,
das »Jiingste Gericht in der byzantinischen Kunst« (S. 21-44), » Apokalypse und Weltgericht«
(S. 45-72), »Anbetung der Lebewesen und der Altesten« (S. 73-78), »Weltgericht im Westen«
(S. 93-186), bzw. einige »Sonderthemen« (S. 187-198) und »Schlufibetrachtungen« (S. 199-205).

Christe kommt zum Schlufi, »... daff das Jingste Gericht nichts anderes ist als ein Bild der
gegenwirtigen Herrlichkeit Gottes, das man recht und schlecht an die Offenbarung des endzeitlichen
Schicksals der Menschheit angepafit hat.« und »Jedes Kunstwerk stellt einen eigenstindigen Wurf
dar, der sich von den vorausgegangenen unterscheidet.« Gleichzeitig meinte er: » Austausch und
gegenscitige Beeinflussung zwischen diesen grolen Stromungen (es sind die franzésisch-spanischen,
teilweise die englischen und die deutschen gemeint) sind genauso wenig ausgeschlossen wie originire
und gegensitzliche.« (S. 201). Ob man diese Ansichten tatsichlich als eine synthetisierende Erfassung

16 Vgl. Michail Alpatow, Die Apokalypse des Moskauer Kremls und das antike Erbe der euro-
piischen Kunst, JbOsterByzGe 1962/63, XI-XII, 211-227; Ders., Early Russian icon painting,
Moskau 1984, Nr. 159ff. (Farbabbildungen).
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des Bildes des Jiingsten Gerichtes ansehen kann, muf} angesichts der Vielfalt der oft widerspriichlich
angesprochenen Aspekte dieser umfangreichen Problematik offenbleiben. Sie wird vom Autor in
sich nicht abgeschlossen dargestellt, weil er anscheinend viele seiner Einzelbeitrdge zu einem
Buch — mehr mechanisch als sachlich und ikonologisch — zu vereinigen versucht hat. Man hitte
ein Werk erwartet, das eine historisch-theologische Systematisierung eines Bildprogrammes enthalt,
das sich ikonologisch lesen lifit und als Ausdruck einer Mentalitit zu sehen ist, die unter dem
Eindruck der apokalyptischen Visionen gestanden hat. Sie waren nicht franzésisch, spanisch,
englisch, deutsch oder italienisch, sondern ekklesiastisch christlich und haben gemeinsame Phino-
mena erfaflt, die ikonisch in der christlichen Welt zwischen Morgen- und Abendland fest gehalten
worden sind und Zeugnis einer Frommigkeit und Religiositit liefern, die man heute kaum mehr
in der Lage ist zu begreifen.'” Piotr O. Scholz

Crossroad Of Culture. Studies in Liturgy and Patristics in Honor of Gabriele
Winkler, edited by Hans-Jiirgen Feulner, Elena Velkovska, Robert F. Taft,
S.J. (Orientalia Christiana Analecta 260). Rom: Pontificio Istituto Orientale
2000, 744 Seiten, ISBN 88-7210-325-8

AnliRlich ihres sechzigsten Geburtstags erhielt die Ordinaria fiir Liturgiewissenschaft an der
Katholisch-theologischen Fakultit der Universitit Tiibingen Gabriele Winkler — dort lehrt sie
seit 1992 — eine umfangreiche Festschrift, an der sich 30 Kollegen aus Europa und den Vereinigten
Staaten von Amerika mit Beitrigen zur orientalischen Liturgiegeschichte, zur Patristik, zur Kir-
chengeschichte beteiligt haben. Es ist nicht méglich, in einer Rezension alle Aufsitze zu wiirdigen,
so dafl die Auswahl der hervorgehobenen Abhandlungen eher den subjektiven Interessen des
Rezensenten entspricht als dem wissenschaftlichen Ertrag der jeweiligen Beitrige.

Die Herausgeber skizzieren eingangs (S. 11-29) den ungewdhnlichen Weg der Jubilarin, vom
heimatlichen Miinchen iiber Rom nach Frankreich, Griechenland, Oxford bis nach College-
ville/Minnesota (1977-1992). Immer waren es jedoch das Pontificio Istituto Orientale und seine
Bibliothek, die die Liturgichistorikerin und Orientalistin anzogen, so dafl es nicht verwundert,
dafl die ihr gewidmete Festschrift in der berithmten Reihe dieses Instituts erscheint. Die von
ihrem Assistenten H.-]. Feulner, nunmehr Professor in Wien, zusammengestellte Bibliographie
(S. 31-42) beginnt im Jahr 1970 mit einem Aufsatz in den Wiirzburger Ostkirchlichen Studien.

Entsprechend den wissenschaftlichen Interessen der Jubilarin nimmt die armenische Liturgiege-
schichte den grofiten Anteil in dieser reichhaltigen Aufsatzsammlung ein. A. Drost-Abgarjan und
H. Goltz (S. 193-249) erdffnen die Riege der Armenologen mit einer armenischen Ubersetzung
des Hymnos akathistos aus einer Druckausgabe des spiten 18. Jh. Der armenische Text wird
ediert, {ibersetzt und kommentiert sowie lexikographisch erfafit. Dieses armenische »Grofle Horo-
logion« stammt aus Konstantinopel und steht im Zusammenhang mit einem damaligen gezielten
armenischen Interesse an der byzantinisch-orthodoxen liturgischen Tradition. M. D. Findikyan
(S. 283-314), der durch mehrere Beitrige zu arnienischen liturgischen Kommentaren hervorgetreten
ist, untersucht die Entstehung und Entwicklung des Offiziums, das als Hora prima gekennzeichnet
werden kann (arewagali Zam) mit den Psalmen 99, 62-63, 22, 142, 45, 69, 85 sowie vier Hymnen
von Nerses Snorhali. Er verfolgt die Genese des Offiziums bis zum 7.-8. Jh. und zicht liturgische

17 Dazu ausfithrlich: Peter Dinzelbacher, Angst im Mittelalter. Teufels-, Todes- und Gotteser-
fahrung: Mentalititsgeschichte und Ikonographie, Paderborn u a. 1996.
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Kommentare, u. a. von Xosrov Anjewact, heran. E. Renhart (S. 591-601) behandelt einen Ge-
betseinschub in der jiingeren armenischen Redaktion der Basilius-Anaphora auf der Grundlage
von vier armenischen Handschriften vom 13.-15. Jh. und fithrt Parallelstellen aus der griechischen
Jakobus-Liturgie an. In Ankniipfung an frithere Arbeiten von G. Winkler geht Ch. Renoux (S.
603-618) auf den Text des Gloria in excelsis in der armenischen Tradition ein und verfolgt die
literarischen Bezeugungen vor allem in liturgischen Kommentaren. R. W. Thomson (S. 693-703)
untersucht den Einfluff des Diatessaron des Ephrem auf eine armenische Homilie auf die Passion
Christi, die Elise zugeschrieben wird. Schliefflich beleuchtet B. L. Zekiyan die Griindung einer
Ideologie des christlichen Armenien in der Epoche der Kimpfe zwischen Byzanz und dem Iran
der Sasaniden vom 5.-7. Jh.

Der byzantinische Bereich erweist sich als nicht weniger vertreten. Hier sei zunichst G. Bertoniére
(S. 89-149) genannt, der vier liturgische Kanones des Jerusalemer Patriarchen Elias II. (2. Hilfte
des 8. Jh.) fir Sonntage der Fastenzeit ediert. Die Akrostichides in diesen Kanones zeigen, dafl
keine zweite Ode vorhanden war. H. Brakmann (8. 151-172) zeichnet die Herkunft des Festes
der Begegnung (2. Februar) in Jerusalem nach und benutzt dabei Nachrichten aus Egeria, Hesychios
sowie Kyrillos von Skythopolis (Vita Theodosii) im Zusammenhang mit einer Klostergriinderin
namens Hikelia. A. Gerhards beschiftigt sich mit Akklamationen im Eucharistiegebet (S. 315-329),
wihrend S. Gero auf die Geschichte des Tkonoklasmus eingeht (S. 331-343). G. M. Hanke behandelt
die wichtige Frage des Aufbaus des Odenkanons nach den verschiedenen griechischsprachigen
Kirchenordnungen und schliefit die musikhistorischen Untersuchungen O. Strunks ein (S. 345-367).
S. Janeras (S. 395-403) hebt Erwshnungen des Ritus des »Grofien Einzugs« wihrend der Liturgie
bei Johannes Chrysostomos hervor. St. Parenti (S. 543-555) deutet den immer noch ritselhaften
Begriff ueogdiov als eine Art Prokeimenon unter Heranziehung des armenischen Mesedi. Th.
Pott (8. 557-289) verbindet die monastischen und die liturgischen Implikationen der Reformen
im studitischen Kreis des 8.-9. Jh. Bei der Anfihrung von Sammlungen von nach Gattungen
getrennten Hymnen vor der studitischen Reform (S. 565) wire es richtiger, vom Sticherokathisma-
tarion zu sprechen als von Sammlungen fiir Stichera und Sammlungen fiir Kathismata, die in
dieser getrennten Form wahrscheinlich nie existiert haben. R. F. Taft gibt ein anschauliches
Beispiel in Vergleichender Liturgie (S. 675-692), wenn er eine Form des liturgischen Psalmengesangs
Pnuatinov auf der Grundlage der Narratio der Viter Johannes und Sophronios aus dem 6.-7. Jh.
‘mit liturgischen Begebenheiten im Koptischen, Syrischen und Georgischen deutet und auf die
hagiopolitische Tradition verweist. E. Velkovska (S. 705-716) untersucht die zw6lf Prokeimena
am Morgenoffizium im beriihmten Euchologion Barb. gr. 336 aus der 2. Hilfte des 8. Jh. Diese
Texte werden in den ersten Wochen der Fastenzeit beniitzt.

Aus dem syrischen Bereich seien wenigstens die Namen der Beitragenden erwihnt: L. Abra-
mowski, S. Brock, A. Heinz. Kh. Samir reiht sich unter die Gratulanten mit einem Aufsatz zur
koptisch-arabischen Liturgie (S. 619-655) ein.

Die Festschrift fiir G. Winkler stellt einen Markstein in der liturgiewissenschaftlichen Forschung
dar, auch dadurch, daf cine Reflexion iiber den Ertrag der letzten Jahrzehnte und ein Vergleich
zwischen den Methoden in einigen Beitrigen angestellt wird, und dies nicht nur, wie im Fall von
M. Johnson, tiber die durch die Jubilarin selbst erzielten Ergebnisse zu den Problemen der
Anaphora und der Epiklese (S. 405-442). In diesem Rahmen ist auch die Abhandlung des Mither-
ausgebers, H.-]. Feulner, zu nennen, der Grundsitzliches zu den Editionen orientalischer Ana-
phoren schreibt (S. 251-282). Hier bietet Feulner zunichst ein vorliufiges Verzeichnis der bisher
edierten Texte mit Bibliographie, in welchem das syrische, das armenische und das georgische
Material erfaflt wird. Dieser Beitrag steht im Zusammenhang mit der Fortfithrung der Arbeiten
an der Reihe Anaphorae Orientales. Christian Hannick
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